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От редакции 


Настоящее издание представляет собой едва ли не первую в мировой науке попытку сводного и систематизированного изложения 
мифотворчества всех народов мира. В издание включены также мифологические представления и сюжеты, хотя и выросшие на ос- 
нове народной фантазии, но прошедшие обработку в среде жрецов, религиозных мыслителей, философов. Ведь порой и трудно отде- 
лить стихийное мифотворчество от жреческих, богословских и религиозно-мифологических построений. 

Цель энциклопедии - двоякая. С одной стороны, энциклопедия должна дать читателю необходимый справочный материал, кото- 
рый поможет ему понять многие произведения литературы и искусства. С другой стороны, она призвана удовлетворить и более глу- 
бокий интерес читателя к мифологии, фольклористике, истории религии. В энциклопедии собран обобщённый материал о мифоло- 
гических образах и сюжетах, об отдельных научных теориях, направлениях и школах в изучении мифологии. В некоторых статьях 
теоретического содержания освещаются проблемы, по которым в научной литературе существуют различные точки зрения. В подоб- 
ных случаях были отражены также и концепции авторов, являющихся специалистами в своей области. Составители энциклопедии 
старались по мере возможности дать читателю краткую информацию о разработке мифологических образов и сюжетов в художест- 
венной литературе, поэзии, театре, музыке, изобразительном искусстве. 

Структура энциклопедии. Основу издания составляют циклы статей, посвященные мифологиям различных народов и регионов. 
Каждый из таких циклов, как правило, включает обобщающую статью, в которой даётся картина мифологии в целом, и статьи о бо- 
гах высшего уровня, деифицированных абстрактных понятиях, полубожественных и демонических персонажах, деифицированных 
неантропоморфных объектах - животных, растениях, элементах ландшафта, об атрибутах, символах, элементах космоса. В издании 
помещается также сравнительно широкий круг статей об основных мифологических мотивах и образах, типах мифов. 

Статьи в энциклопедии расположены по алфавиту. 

Названия статей даны преимущественно в единственном числе; названия статей о группах мифологических персонажей, классах 
божеств и т. п. даны только во множественном числе (например, ст. типа «Ангелы», «Бесы», «Духи», «Дэвы»). В большинстве сво- 
ём имена и термины указаны в традиционном русском написании, что влекло за собой в отдельных случаях определённую непосле- 
довательность, противоречащую принятым в данной энциклопедии принципам транскрибирования. Диакритические знаки, обыч- 
но используемые для обозначения гортанных и эмфатических звуков, опущены. 

Для ряда мифологий (китайской, японской и др.) на первое место поставлена форма слова, отражающая современное, а не арха- 
ическое произношение. 

Написание монгольских, бурятских, калмыцких, якутских слез производится по возможности в соответствии с их практическим 
прочтением, а также с учётом некоторых орфоэпических навыков читателя-неспециалиста (не использовалась буква «э», кроме по- 
ложения в начале слова, не обозначалась двумя соответствующими буквами долгота гласных). Бурятское «й» везде заменено рус- 
ским «х», а калмыцкое «й» - русским «г». Редуцированные гласные в калмыцких словах обычно восстанавливаются. Общемон- 
гольские имена и термины, как правило, даются приближённо к халхаским формам (с ориентацией на современный монгольский 
литературный язык); параллельно приводятся бурятские и калмыцкие формы. В отдельных случаях даётся архаизованное «книж- 
ное» чтение (например, «эбуген» вместо «овгон»); написание же имён персонажей средневековой монгольской мифологии, извест- 
ной по литературным источникам, как правило, опирается на русские монголоведческие традиции. 

В западносемитской мифологии на первом месте стоят наиболее ранние из известных форм имена. В древнеарабской, йеменской 
и мусульманской мифологиях имена и термины, включающие частицы «зу-» и «зат-», помещаются в алфавите на букву «3»; не 
включён в алфавит за редким исключением определённый артикль «ал-». Звук [і] с последующими гласными передаётся сочетани- 
ем «й» с соответствующим гласным. 

В написании имён персонажей мифологий индейцев Латинской Америки (ацтеки, майя, киче, сапотеки, кечуа, чибча и др.) уч- 
тено произношение на соответствующих индейских языках к периоду испанского завоевания в 16 в. 

Во всех словах (кроме односложных) названий статей ставится, как правило, оригинальное ударение. Для ряда мифологий (еги- 
петской, японской, китайской, индуистской, тунгусо-маньчжурской, древнеарабской, йеменской, мусульманской и др.) ударение в 
именах и терминах показано согласно условно принятой лингвистической норме или традиции их русского произношения. 

В скобках после названия статей, как правило, приводится написание имён и терминов на языке оригинала либо имена и терми- 
ны передаются в русской или общепринятой латинской транслитерации с сохранением диакритических знаков. Транслитерация 
имён и терминов египетской мифологии выполнена в соответствии с изданиями: Егтапп А. ипсі Старому Н., Д/УогІегЬисЬ бег е^урілз- 
сйеп ЗргасЬе, Всі 1-7, Ьрг.-В., 1926-63; Оагсііпег А. Н., Е^урііап Статтег, Охіогсі, 1950. Пометы, указывающие на происхождение 
слова (греч., кит., евр. и т. п.), даются, как правило, при наличии вариантов названия на других языках. Термин «древнеиндий- 
ский» используется как общее обозначение для ведийского и санскритского языков, поскольку во многих случаях дифференциация 
была бы невозможной и нецелесообразной. Термин «древнеяпонский» указывает лишь на то, что в старояпонском языке данное сло- 
во имело значение, приведённое в статье. 

После основного названия статьи в ряде случаев указываются (светлым шрифтом вразрядку) его наиболее распространённые дру- 
гие формы. Особое внимание обращено на выделение форм имён, которые читатель может встретить в произведениях русской лите- 
ратуры. Параллельные формы имён, теонимы, эпитеты, эпиклезы, имена-табу, упоминаемые в статьях, как правило, не воспроиз- 
водятся в виде дополнительных ссылочных статей на основное название, а помещены в именном указателе. 

Дефиниция, как правило, содержит прямое указание на принадлежность данного мифологического персонажа, предмета, явле- 
ния к определённой мифологии, которой посвящена специальная статья в издании. 

Ссылки на источники в тексте даются в соответствии с принятыми сокращениями. В ряде случаев авторы предлагают свой уточ- 
нённый перевод мифологических источников. 


От издателей электронной версии 


Электронная версия великолепного издания «Мифы народов мира» создана для удобства распространения и применения на 
компьютере. Поскольку в печатном издании использовано большое количество языков и разнообразных транскрипций, то воспро- 
изводство их затруднительно и применены лишь кирилица, латиница и современный греческий алфавит (в связи с чем в написании 
греческих слов могут быть отклонения). По этой же причине опущены списки литературы в статьях. Для уточнения транскрипций 
и ознакомления с постатейными списками литературы обращайтесь к оригинальному печатному изданию. 

Для некоммерческого использования. 
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СОКРАЩЕНИЯ 


абх. - абхазский 
авест. - авестийский 
австрал. - австралийский 
адыг. - адыгский 
айнск. - айнский 
аккад. - аккадский 
алан. - аланский 
алб. - албанский 
алт. - алтайский 
аморейск. - аморейский 
англ. - английский 
араб. - арабский 
арам. - арамейский 
арийск. - арийский 
ацтекск. - ацтекский 

б. г. - без года 
балийск. - балийский 
балкар. - балкарский 
балт. - балтийский 
башк. - башкирский 
белорус. - белорусский 
библ. - библейский 
болг. - болгарский 
брит. - британский 
буддийск. - буддийский 
букв. - буквальный, буквально 
бурят. - бурятский 

в. - выпуск (в библиографи- 
ческих описаниях) 

в., вв. - век, века 
в т. ч. - в том числе 
вавил. - вавилонский 
валлийск. - валлийский 
вед. - ведийский 
венг. - венгерский 
воет. - восточный 
Вьетнам. - вьетнамский 
гагауз. - гагаузский 
галльск. - галльский 
герм. - германский 
готск. - готский 


греч. - греческий 

груз. - грузинский 

дагомейск. - дагомейский 

двойств, ч. - двойственное число 

диал. - диалектный 

др. - другой 

др. - древне... 

евр. - еврейский 

европ. - европейский 

егип. - египетский 

ед. ч. - единственное число 

жен. - женский 

зап. - западный 

ингуш. - ингушский 

инд. - индийский 

иран. - иранский 

ирл. - ирландский 

исл. - исландский 

итал. - итальянский 

италийск. - италийский 

казах. - казахский 

калм. - калмыцкий 

каракалп. - каракалпакский 

карачаев. - карачаевский 

кафирск. - кафирский 

кельт. - кельтский 

кет. - кетский 

кирг. - киргизский 

кит. - китайский 

кн. - книга 

коммент. - комментарий 
кон. - конец 
лат. - латинский 
латыш. - латышский 
Лит.: - литература 
литов. - литовский 
лувийск. - лувийский 
лужиц. - лужицкий 
маньчж. - маньчжурский 
мар. - марийский 
микенск. - микенский 


множ. ч. - множественное число 

монг. - монгольский 

морд. - мордовский 

муж. - мужской 

мусульм. - мусульманский 

н. э. - наша эра 

назв. - название 

напр. - например 

нач. - начало 

ок. - около 

осет. - осетинский 

палайск. - палайский 

пер. - перевод 

перс. - персидский 

пехл. - пехлевийский 

польск. - польский 

пр. - прочий 

прус. - прусский 

рим. - римский 

род. п. - родительный падеж 

рус. - русский 

сабинск. - сабинский 

сакс. - саксонский 

санскр. - санскрит 

сб. - сборник 

св. - свиток 
сев. - северный 
семит. - семитский 
сер. - середина 
серб. - сербский 
сиб. - сибирский 
сканд. - скандинавский 
скиф. - скифский 
слав. - славянский 
след. - следующий 
словац. - словацкий 
словен. - словенский 
см. - смотри 

собств. - собственно 
совр. - современный 
согд. - согдийский 


ср. - сравни 
ст. - статья 
стб. - столбец 
т. н. - так называемый 
тадж. - таджикский 
тамил. - тамильский 
тат. - татарский 
тибет. - тибетский 
тохар. - тохарский 
тунг. - тунгусский 
тур. - турецкий 
туркм. - туркменский 
тыс. - тысячелетие 
тюрк. - тюркский 
угарит. - угаритский 
узб. - узбекский 
умбр. - умбрский 
финик. - финикийский 
флам. - фламандский 
франц. - французский 
фриг. - фригийский 
хатт. - хаттский 
хетт. - хеттский 
хорв. - хорватский 
хуррит. - хурритский 
черкес. - черкесский 
чеч. - чеченский 
чеш. - чешский 
чуваш. - чувашский 
чукот. - чукотский 
шумер. - шумерский 
эламск. - эламский 
этнич. - этнический 
эфиоп. - эфиопский 
юж. - южный 
яван. - яванский 
япон. - японский 
ятвяж. - ятвяжский 


источники 


на русском языке 

Джайм.-бр. 

« Д жайминия-брахмана » 

Иона 

Ветхий завет. Книга пророка 



Евр. 

Новый завет. Послание к евреям 


Ионы 

АВ 

« Атхарваве д а » 

Езд. 

Ветхий завет. Книга Ездры 

Ис. 

Ветхий завет. Книга пророка 

АВВ. 

Ветхий завет. Книга пророка 

Екк. 

Ветхий завет. Книга Екклесиас- 


Исайи 


Аввакума 


та, или Проповедника 

Исх. 

Ветхий завет. Исход 

Айт.-бр. 

«Айтарейя-брахмана» 

Есф. 

Ветхий завет. Книга Есфири 

Иуд. 

Новый завет. Послание Иуды 

Амос 

Ветхий завет. Книга пророка 

Ефес. 

Новый завет. Послание к ефеся- 

Катха-уп. 

«Катха-упанишада» 


Амоса 


нам 

Кол. 

Новый завет. Послание к кол ос - 

Апок. 

Новый завет. Откровение Иоан- 

Зах. 

Ветхий завет. Книга пророка За- 


сянам 


на Богослова (Апокалипсис) 


харии 

1 Кор. 

Новый завет. Первое послание к 

Брахмавайв-пур . « Брахмавайварта-пурана » 

Иаков 

Новый завет. Послание Иакова 


коринфянам 

Брихад.-уп. 

«Брихадараньяка-упанишада» 

Иезек. 

Ветхий завет. Книга пророка 

2 Кор. 

Новый завет. Второе послание к 

Брихаддев. 

«Брихад девата» 


Иезекииля 


коринфянам 

Брихаддх.-пур 

>. «Брихаддхарма-пурана» 

Иерем. 

Ветхий завет. Книга пророка 

Курма-пур. 

«Курма-пур ана» 

Бхаг.-г. 

«Бхагавад-гита» 


Иеремии 

Лев. 

Ветхий завет. Левит 

Бхаг.-пур. 

«Бхагавата-пурана» 

Иис. Нав. 

Ветхий завет. Книга Иисуса На- 

Лук. 

Новый завет. Евангелие от Луки 

Бхригу-Шат. 

« Бхригу-Шатапатха » 


вина 

Майтр.-самх. 

«Майтрайяни-самхита Яджур- 

Быт. 

Ветхий завет. Бытие 

Иис. Сир. 

«Премудрость Иисуса сына Си- 


веды » 

Вадж.-самх. 

«Ваджасанейи-самхита Яджур- 


рахова» (девтероканоническая 

Мал ах. 

Ветхий завет. Книга пророка 


веды » 


ветхозаветная книга) 


Малахии 

Ваю-пур. 

«Ваю-пурана» 

Но. 

Новый завет. Евангелие от Ио- 

Марканд.-пур. 

, «Маркандейя-пурана » 

Вишну-пур. 

«Вишну-пур ана» 


анна 

Мат.-пур. 

«Матсья-пурана» 

Вишнудхарма-пур. «Вишнудхар моттара- 

1 Но. 

Новый завет. Первое послание 

Матф. 

Новый завет. Евангелие от Мат- 


пурана» 


Иоанна 


фея 

Втор. 

Ветхий завет. Второзаконие 

2 Но. 

Новый завет. Второе послание 

Мбх. 

« Махабхарата » 

Гал. 

Новый завет. Послание к гала- 


Иоанна 

Мих. 

Ветхий завет. Книга пророка 


там 

3 Но. 

Новый завет. Третье послание 


Михея 

Гоп.-бр. 

« Гопатха-брахмана » 


Иоанна 

Мк. 

Новый завет. Евангелие от Мар- 

Дан. 

Ветхий завет. Книга пророка 

Иов. 

Ветхий завет. Книга Иова 


ка 


Даниила 

Иоиль 

Ветхий завет. Книга пророка 

Найгхант. 

«Найгхантука» 

Девибхаг.-пур 

. «Девибхагавата- пурана» 


Иоиля 

Наум 

Ветхий завет. Книга пророка 

Деян. 

Новый завет. Деяния апостолов 




Наума 


в 

п 

0 
я 
ч 
> 

3 

Й 

X 

Й 

1 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

0 

1 

Неем. 

Ветхий завет. Книга Неемии 

Рах. 

«Мир» 

Сагт. заесиі. «Юбилейный гимн» 

Ос. 

Ветхий завет. Книга пророка 

Р1и*. 

«Богатство» 

Ер. 

«Эподы» 


Осии 

Кап. 

«Лягушки» 

Еріз*. 

«Послания» 

Падма-пур. 

«Падма-пурана» 

ТЬезт. 

«Женщины на празднике Фес- 

Ой. 

«Оды» 

1 Парал. 

Ветхий завет. Первая книга Па- 


мофорий» 

8а*. 

«Сатиры» 


ралипоменон 

Ѵезр. 

«Осы» 

Нуд. Аз*г. 

Гигин. «Астрономические очер- 

2 Парал. 

Ветхий завет. Вторая книга Па- 

Й-ё. 

Фрагменты 


ки» 


ралипоменон 

Агіз*о*. Кер. АНіеп. Аристотель. «Афинское 

ЕаЬ. 

«Сказания» 

1 Петр. 

Новый завет. Первое послание 


государственное устройство» 

Нутп. Нот. 

«Гомеровские гимны» 


Петра 

Рое*. 

«Поэтика» 

Нутп. ОгрЬ. 

«Орфические гимны» 

2 Петр. 

Новый завет. Второе послание 

АТ 

Указатель фольклорных моти- 

Іиѵепаі. 

Ювенал. «Сатиры» 


Петра 


вов Аарне-Томпсона: ТЬе Турез 

Бас*. Ріас. Іп 8*а*. ТЬеЪ. Лактанций Плацид. 

Прем. Сол. 

«Премудрость Соломона» (девте- 


о* *Ье Ео1к*а1е. А сІаззШсаііоп 


Комментарии к «Фиваиде» Ста- 


роканоническая ветхозаветная 


апй ЪіЫіодгарЬу Ап*і Аагпез’ 


ция 


книга) 


Ѵег2еіс1тІ8 йег МагсЬеЫуреп. 

Еіѵ. 

Тит Ливий. «История Рима от 

Притч. 

Ветхий завет. Книга притчей 


Тгапз1а*ей апй епіагдей Ьу 8*і*Ь 


основания города» 


Соломоновых 


ТЬотрзоп 

Бис. Бе Йеа зуг Лукиан. «О сирийской богине» 

Пс. 

Ветхий завет. Псалтирь 

Аиі. Сеіі. 

Авл. Геллий. «Аттические ночи» 

Нетто*. 

«Гермотим» 

Пс. Сол. 

«Псалмы Соломона» (апокрифи- 

ВассЬуІ. 

Вакхилид 

Ѵег. Ыз*. 

«Правдивые истории» 


ческий ветхозаветный сборник) 

Саіііш. Нутп. Каллимах. «Гимны» 

Ідісап. РЬагзаІ. Лукан. «Фарсалия» 

Рам. 

«Рамаяна» 

іге. 

Фрагменты 

Ідісг. Лукреций. «О природе вещей» 

РВ 

«Ригведа» 

Са*и11. 

Катулл 

ЕусорЬг. 

Ликофрон. «Александра» 

Рим. 

Новый завет. Послание к римля- 

СІА 

Согриз Іпзсгір*іопшп АШсагшн 

Еусигд. Ликург. «Речь против Леократа» 


нам 


(«Свод аттических надписей») 

й*д. 

Фрагменты 

Руфь 

Ветхий завет. Книга Руфи 

Сіе. Бе па*. сіеог. Цицерон. «О природе богов» 

МасгоЬ. 8а*. 

Макробий. «Сатурналии» 

Песн. 

Ветхий завет. Книга Песни пес- 

Іп Ѵегг. 

«Речи против Верреса» 

Маге. Аигеі. 

Марк Аврелий. «К самому себе» 


ней Соломона 

СІЕ 

Согриз Іпзсгір*іопшп Еа*іпагит 

Мах. Туг. 

Максим Тирский. «Философ- 

Суд. 

Ветхий завет. Книга судей изра- 


(«Свод латинских надписей») 


ские сочинения» 


илевых 

Сіет. Аіех. Рго*г. Климент Александрийский. 

Му*Ь. Ѵа*. 

«Ватиканские мифографы» 

Тайтт.-бр. 

« Тайттирия-брахмана » 


«Увещания» 

Хопп. Біоп. 

Нонн Панополитанский. «Песни 

Тайтт.-самх. 

«Тайттирия-самхита Яджурве- 

Сіет. Кот. Нот. Климент Римский. «Беседы» 


о Дионисе» 


ды» 

Согпи*. 

Корнут. «Сокращённое из ложе- 

Хопп. Маге. 

Нонн Марцелл 

Тандья-Махабр . « Тандья-Маха-брахмана » 


ние греческой теологии» 

Огріі. *гд. 

ОгрЫсогшн *гадтеп*а («Фраг- 

1 Тим. 

Новый завет. Первое послание к 

Согр. (Лозе. Іа*. Согриз діоззагіогит 1а*іпогит 


менты орфиков») 


Тимофею 


(«Свод латинских глос») 

Оѵій. Газ*. 

Овидий. «Фасты» 

2 Тим. 

Новый завет. Второе послание к 

Бетозііі. Ога*. Демосфен. «Речи» 

Негоій. 

«Героини» 


Тимофею 

Біосі. 

Диодор Сицилийский. «Истори- 

Ме*. 

« Метаморфозы » 

Тит 

Новый завет. Послание к Титу 


ческая библиотека» 

РаІерЬ. 

Палефат. «0 невероятном» 

Тов. 

«Книга Товита» (девтероканони- 

Біоп. Сазе. 

Дион Кассий. «Римская исто- 

Раг*Ьеп. 

Парфений. «Любовные расска- 


ческая ветхозаветная книга) 


рия» 


зы» 

1 Фесе. 

Новый завет. Первое послание к 

Біоп. СЬгуз. Ога*. Дион Хрисостом. «Речи» 

Раиз. 

Павсаний. «Описание Эллады» 


фессалоникийцам 

Біоп. Наііс. 

Дионисий Галикарнасский. 

РЬегес. 

Ферекид 

2 Фесе. 

Новый завет. Второе послание к 


«Римские древности» 

РЫ1оз*г. Негоіс. Филострат. «О героях» 


фессалоникийцам 

Е*ут. Мадп. 

Е*уто1одісоп Мадпшн («Боль- 

Ітад. 

«Картины» 

Фил им. 

Новый завет. Послание к Фили- 


шой ЭТИМОЛОГИИ») 

РЫ1оз*г. іип. Ітад. Филострат Младший. 


мону 

Еиг. Аіс. 

Еврипид. «Алкеста» 


«Картины» 

Филип. 

Новый завет. Послание к фи- 

Апсіг. 

«Андромаха» 

РЬгупісЬ. *гд. 

Фриних. «Фрагменты» 


липпийцам 

ВассЫ 

«Вакханки» 

Ріпй. Із*1іт. 

Пиндар. «Истмийские оды» 

1 Царств 

Ветхий завет. Первая книга 

Сге*епзез 

«Критяне» 

Бі*1і. 

«Дифирамбы» 


Царств 

Сусі. 

«Киклоп» 

Хет. 

«Немейские оды» 

2 Царств 

Ветхий завет. Вторая книга 

Е1. 

«Электра» 

01. 

«Олимпийские оды» 


Царств 

Нес. 

«Гекуба» 

Ру*ь. 

«Пифийские оды» 

3 Царств 

Ветхий завет. Третья книга 

Неі. 

«Елена» 

*гд. 

«Фрагменты» 


Царств 

Негасіісі. 

«Гераклиды» 

Ріа*. Сопѵ. 

Платон. «Пир» 

4 Царств 

Ветхий завет. Четвёртая книга 

Негасі. 

«Геракл» 

Сга*. 

«Кратил» 


Царств 

Нірроі. 

«Ипполит» 

Сгі*іаз 

«Критий» 

Чис. 

Ветхий завет. Числа 

Іоп 

«Ион» 

Еи*1іуй. 

«Евтидем» 

Чханд.-уп. 

« Чханд огья-упанишада » 

ІрЬід. А. 

«Ифигения в Авлиде» 

Оогд. 

«Горгий» 

Шат.-бр. 

« Шатапатха-брахмана » 

ІрЬід. Т. 

«Ифигения в Тавриде» 

Шрр. 

«Гиппий» 



Мей. 

«Медея» 

Ьедд. 

«Законы» 

на латинском языке 

Огез*. 

«Орест» 

РЬаей. 

«Фе дон» 



РЬоеп. 

« Финикиянки » 

РЬаейг 

«Федр» 

Аеі. Бе паѣ. 

Элиан. «О природе животных» 

КЬез. 

«Рес» 

Рго*. 

«Протагор» 

ап. Ѵаг. Ыз*. 

«Разные истории» 

8ирр1. 

« Просительницы » 

К. Р. 

«Государство» 

АезсЬуІ. Адат. Эсхил. «Агамемнон» 

Тгоасі. 

«Троянки» 

Тіт. 

«Тимей» 

СЬо. 

«Хоэфоры» 

іг ё . 

Фрагменты 

РБО 

Рое*ае Іугісі Огаесі («Греческие 

Ешп. 

«Евмениды» 

Еиз*а*Ь. 

Евстафий 


лирические поэты») 

Регз. 

«Персы» 

ЕСН 

ЕгадтеЫа Ьіз*огісогит дгаесо- 

РИп. Ха*. Ыз*. Плиний. «Естественная исто- 

Ргот. 

«Прикованный Прометей» 


гит («Фрагменты греческих ис- 


рия» 

8ер*. 

«Семеро против Фив» 


ториков») 

Р1о*іп 

Плотин. «Эннеады» 

8ирр1. 

« Просительницы » 

Еігтіс. Ма*егп. Бе егг. ргоіап. геіід. Фирмик 

Ріи*. АІсіЬ. 

Плутарх. «Алкивиад» 

*ге. 

Фрагменты 


Матери. «Об ошибочности нечес- 

Аіех. 

«Александр» 

Аіс. *гд. 

Алкей. Фрагменты 


тивых верований» 

Агіз*. 

«Аристид» 

Апасг. *гд. 

Анакреонт. Фрагменты 

Еиід. Фульгенций. «Три книги мифологии» 

Айѵ. з*оіс. 

«Против стоиков» 

Ап*. БіЪег. 

Антонин Либерал. «Превраще- 

Негасіі*. Бе іпсгесі. Гераклит. «О невероятном» 

Бе йе*. ог. 

«0 падении оракулов» 


ния» 

іге. 

Фрагменты 

Бе еі йеІрЬ. 

«0 дельфийском еі» 

Ароііой. 

Аполлодор. «Библиотека» 

Негойо*. 

Геродот. «История» 

Бе *га*. атог.«0 братской любви» 

ері*. 

«Сокращенное изложение» 

Нез. Орр. 

Гесиод. «Труды и дни» 

Бе Із. е* Оз. 

«Об Изиде и Озирисе» 

Ароіі. Шюй. 

Аполлоний Родосский. «Арго- 

ТЬеод. 

«Теогония» 

Хита 

«Нума» 


навтика» 

іте. 

Фрагменты 

(Зиез*. сопѵ. 

«Застольные вопросы» 

Ариі. Ме*. 

Апулей. «Метаморфозы» 

НезусЬ. 

Гесихий Александрийский. 

<5иез*. дгаес. 

«Греческие вопросы» 

АгізІорЬ. АсЬагп. Аристофан. «Ахарняне» 


«Лексикон» 

ТЬез. 

«Тезей» 

Аѵ. 

«Птицы» 

Нітег. 

Ога*. Гимерий. «Речи» 

Ротр. Меіа 

Помпоний Мела 

Ессі. 

«Женщины в народном собра- 

Есі. 

«Эклоги» 

РогрЬуг. Бе аЪз*. Порфирий. «0 воздержании» 


нии» 

Нот. Ерідг. 

«Гомеровские эпиграммы» 

Бе ап*г путрЬ. «0 пещере нимф» 

Еци. 

«Всадники» 

Нот. 11. 

Гомер. «Илиада» 

Ѵі*. Ру*Ы 

«Жизнь Пифагора» 

Вуз. 

«Лисистрата» 

Ой. 

«Одиссея» 

Р. РогрЫ 

Порфирион. Комментарии к Го- 

ХиЪ. 

«Облака» 

Нога*. Сагт. 

Гораций. «Стихотворения». 


рацию 
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Ргосі. Сйгез*. 

Прокл. «Хрестоматия» 

ТЬеосг. 

к Феокриту 


МоШ-іпсІекз о* Еоік Ьі*ега*иге. 

Ншпп. 

«Гимны» 

8еп. А^ат. 

Сенека. «Агамемнон» 


А С1аззі*іса*іоп о* Иага*іѵе 

Іп Сга*. 

«Комментарий на Кратила Пла- 

8егѵ. Ѵег&. Аеп. Сервий. «Комментарий 


Е1етеп*з іп Ео1к*а1ез, Ваііасіез, 


тона» 


к Энеиде Вергилия» 


Му*1і8, е*с. 

Іп Тіш. 

«Комментарий на Тимея Плато- 

Вис. 

«Комментарий к Буколикам 

Тасі*. 

Шз*. Тацит. «История» 


на» 


Вергилия» 

ТСЕ 

Тга&ісогшп ^гаесогшп *га^теп- 

Ргорег*. 

Проперций 

Оеог^. 

«Комментарий к Георгикам Вер- 


*а (Фрагменты греческих траги- 

Рз.-Ега*оз*1і. 

Псевдо-Эратосфен. «Превраще- 


гилия» 


ков) 


ние в звёзды» 

Есі. 

«Комментарии к Эклогам Вер- 

Тег*и11. Айѵ. Маге. Тертуллиан. «Против 

Рз.-РІа*. Ахіосй. Псевдо-Платон. «Аксиох» 


гилия» 


Маркиона» 

Рз.-РІи*. Бе *1иѵ. е* топ*. пот. Псевдо-Плу- 

Зітопій. 

Симонид Кеосский. «Фрагмен- 

ТЬеосг. 

Феокрит. «Идиллии» 


тарх. «О названиях рек и гор» 


ты» 

ТЬео^п. 

Феогнид 

Р*о1. Нерііаез*. Птолемей Гефестион. «Извлече- 

8ор1і. Аі. 

Софокл. «Аякс» 

ТЬис. 

Фукидид. «История» 


ния из Фотия» 

Ап*і&. 

«Антигона» 

Тіто*1і. 

Тимофей. «Фрагменты» 

8аррЬ. 

Сапфо. «Фрагменты» 

ЕІ. 

«Электра» 

Тіг*. 

Тиртей. «Фрагменты» 

8сЬо1. АезсйуІ.Схолин к Эсхилу (названия тра- 

О. С. 

«Эдип в Колоне» 

Тге* 2 . Ап*е1ют. Цец. «Эпос до Илиады» 


гедий см. АезсЬуІ.). 

О. К. 

«Эдип царь» 

Роз*1ют. 

«Эпос после Илиады» 

Ароіі. Шіосі. 

к Аполлонию Родосскому 

РЫІОС*. 

«Фил октет» 

8с1ю1. Ьусорйг. «Схолии к Ликофрону» 

Агіз*ор1і. 

к Аристофану (названия коме- 

ТгасЬ. 

«Трахинянки» 

СЬіІ. 

«Хилиады» 


дий см. АгізІорЬ.). 

іг ё . 

Фрагменты 

Ѵаі. Еіас. 

Валерий Флакк 

Еиг. 

к Еврипиду (названия трагедий 

8*а*. АсЫП. 

Стаций. «Ахиллеида» 

Ѵаі. Мах. 

Валерий Максим. «Достоприме- 


см. Еиг.) 

ТЬеЪ. 

«Фиваида» 


чательности в делах и словах» 

Нот. 11. 

к «Илиаде» Гомера 

8*ер1і. Вуг . 

Стефан Византийский. «Народо- 

Ѵагг. 

Варрон 

Нот. Об. 

к «Одиссее» Гомера 


ведение» 

Ѵег&. Аеп. 

Вергилий. «Энеида» 

РІПЙ. 

к Пиндару (названия од см. 

8*езіс1і. 

Стесихор. «Фрагменты» 

Есі. 

«Эклоги» 


Ріпй.) 

8*оЪ. 

Стобей 

Оеог^. 

«Георгики» 

Ріа*. 

к Платону (названия диалогов 

8*гаЬ. 

Страбон. «География» 

Хепорй. АпаЬ. Ксенофонт. «Анабасис» 


см. Ріа*.) 

8иіс1а. 

Свида. «Лексикон» 

Ьас. роі. 

«Лаконское законодательство» 

8орЬ. 

к Софоклу (названия трагедий 

Т 

Указатель фольклорных моти- 




см. 8орЬ.) 


вов Томпсона: ТЬотрзоп 8*. 






ГОРОДА 



на русском языке Тб. - 

Тбилиси 

СЫ. - СЫса&о 

Міі. - 

■ Мііапо 


Фр. - 

- Фрунзе 

Срк. - Сорепііа^еп, Сорепііа^ие МипсЬ. - МипсЬеп 

А. -А 

. - Алма-Ата 


Ег./М. - ЕгапМиг* ат Маіп N. У. 

- Хе\ѵ Уогк 


Аш. - Ашхабад 
Душ. - Душанбе 
Ер. - Ереван 
К. - Киев 
Л. - Ленинград 
М. - Москва 

М.-Л. - Москва - Ленинград 
Новосиб. - Новосибирск 
П. - Петроград (Петербург) 
СПБ - Санкт-Петербург 
Тал. - Таллин 
Таш. - Ташкент 


на иностранных языках 

Атз*. - Атз*егсІат 
Апідѵ. - Ап*\ѵегреп 
В. - ВегПп 

В. Аігез - Виепоз Аігез 
Ваі*. - ВаШтоге 
Всірз*. - Вийарез* 

Вегк. - Вегкеіеу 
Вга*. - Вга*із1аѵа 
Вгих. - Вгихеііез 
СатЬ. - СатЬгісІ^е 


Сеп. - Сепеѵе 
Со**. - ОоШп^еп 
НатЬ. - НатЬиг^ 

НаіЪ. - НеіаеІЬег^ 

Неіз. - Неізіп^огз, Неізіпкі 

Із*. - Із*апЪи1 

КЫі. - КоЪепйаѵп 

Ь. - Ьопсіоп 

Ьоз Ащ*. - Ьоз Ап^еіез 

Ьрг. - Ьеіргщ 

МеІЪ. - МеІЬоигпе 

Мех. - Мехісо 


Ох*. - ОхШга 
Р. - Рагіз 

РЫ1. - РЫІабеІрЫа 
8. Е. - 8ап Егапсізсо 
8*оскЬ. - 8*оск1ю1т 
8*и**&. - 8*и**|щг* 

- ѴЧеп 

М/агзг. - ’ѴѴ'агзга’ѵѵа 
’ѴѴ’азк. - М/азЫп^оп 
2. - 2игісЬ 


АВТОРЫ* 


А. А. Аншба, Сухуми 

А. А. 

А. В. Ващенко, Москва 

А. В. 

А. Г. Лундин, Ленинград 

А. Г. Л. 

А. М. Дубянский, Москва 

А. Д. 

А. И. Зайцев, Ленинград 

А. 3. 

А. Ф. Лосев, Москва 

А. Л. 

А. У. Мальсагов, Грозный 

А. М. 

А. И. Немировский, Воронеж 

А. Н. 

А. Н. Мещеряков, Москва 

А. Н. М. 

А. Н. Седловская, Москва 

А. С. 

А. X. Танкиев, Грозный 

А. Т. 

А. А. Тахо-Годи, Москва 

А. Т.-Г. 

А. Чинчараули, Тбилиси 

А. Ч. 

Б. А. Калоев, Москва 

Б. К. 

Б. Л. Рифтин, Москва 

Б. Р. 

В. К. Афанасьева, Ленинград 

В. А. 

В. Н. Басилов, Москва 

В. Б. 

В. Е. Баглай, Ухта 

В. Е. Б. 

В. В. Иванов, Москва 

В. И. 

В. Н. Топоров, Москва 

В. Т. 

В. Н. Ярхо, Москва 

В. Я. 

Г. Г. Бандиленко, Москва 

Г. Б. 

Г. М. Василевич, Ленинград 

Г. В. 

Г. Г. Свиридов, Ленинград 

Г. С. 

Д. А. Рухадзе, Тбилиси 

Д. Р. 


Е. С. Котляр, Москва Е. К. 

Е. М. Мелетинский, Москва Е. М. 

Е. М. Пинус, Ленинград Е. П. 

Е. К. Симонова-Гудзенко, Москва Е. С. -Г. 
Е. А. Хелимский, Москва Е. X. 

Е. М. Штаерман, Москва Е. Ш. 

3. Г. Кикнадзе, Тбилиси 3. К. 

И. С. Брагинский, Москва И. Б. 

И. К. Сургуладзе, Тбилиси И. С. 

И. Ш. Шифман, Ленинград И. Ш. 

Л. X. Акаба, Сухуми Л. А. 

Л. Р. Концевич, Москва Л. К. 

Л. А. Лелеков, Москва Л. Л. 

Л. Э. Мялль, Тарту Л. М. 

Л. Н. Меньшиков, Ленинград Л. Н. М. 
Л. А. Файнберг, Москва Л. Ф. 

Л. Г. Члаидзе, Тбилиси Л. Ч. 

М. Н. Ботвинник, Ленинград М. Б. 

М. А. Дандамаев, Ленинград М. Д. 

М. И. Мижаев, Черкесск М. М. 

М. Б. Пиотровский, Ленинград М.П. 
М. Хоппал, Будапешт М. X. 

М. А. Членов, Москва М. Ч. 

М. А. Юсим, Москва М. Ю. 

Н. А. Алексеев, Якутск Н. А. 


Н. А. Брегадзе, Тбилиси 

Н. Б. 

Н. Л. Жуковская, Москва 

Н. Ж. 

Н. И. Никулин, Москва 

Н. Н. 

О. Гогичашвили, Тбилиси 

О. Г. 

П. А. Гринцер, Москва 

П. Г. 

Р. В. Кинжалов, Ленинград 

Р. К. 

Р. И. Рубинштейн, Москва 

Р. Р. 

С. С. Аверинцев, Москва 

С. А. 

С. Б. Арутюнян, Ереван 

С. Б. А. 

С. Л. Зухба, Сухуми 

С. 3. 

С. Ю. Неклюдов, Москва 

С. Н. 

С. Д. Серебряный, Москва 

С. С. 

С. А. Токарев, Москва 

С. Т. 

С. В. Шкунаев, Москва 

С. Ш. 

С. Я. Серов, Москва 

С. Я. С. 

Т. А. Очиаури, Тбилиси 

Т. О. 

X. С Бгажба, Сухуми 

X. Б. 

X. М. Халилов, Махачкала 

X. X. 

Ш. X. Салакая, Сухуми 

Ш. С. 

Э. Е. Кормышева (Миньковская), 

, э. к. 

Москва 


Ю. Е. Березкин, Ленинград 

Ю. Б. 

Ю. X. Сирк, Москва 

Ю. С. 

Я. В. Чеснов, Москва 

Я. Ч. 


* Список авторов дан в соответствии с сокращениями, расположенными в алфавитном порядке. 


| = 1 | = 1 | = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 | = 1 ' = 1 |= 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 |= 1 | = 1 | = 1 * = 1 *= 1 * = 1 



Ахилл и Аякс, играющие в кости. 
Фрагмент росписи чернофигурной амфоры Эксекия. 530-525 до н. э. 

Рим, Ватиканские музеи. 





| = 1 | = 1 | = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 | = 1 ' = 1 |= 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 |= 1 | = 1 | = 1 * = 1 *= 1 * = 1 



Что такое мифы? В «школьном» понимании - это прежде все- 
го античные, библейские и другие старинные «сказки» о сотво- 
рении мира и человека, а также рассказы о деяниях древних, по 
преимуществу греческих и римских, богов и героев - поэтичес- 
кие, наивные, нередко причудливые. Это «житейское», подчас 
до сих пор бытующее представление о мифах в какой-то мере ре- 
зультат более раннего включения именно античной М. в круг 
знаний европейского человека (само слово «миф», циѲод, гречес- 
кое и означает предание, сказание); именно об античных мифах 
сохранились высокохудожественные литературные памятники, 
наиболее доступные и известные самому широкому кругу чита- 
телей. Действительно, вплоть до 19 в. в Европе были наиболее 
распространены лишь античные мифы - рассказы древних гре- 
ков и римлян о своих богах, героях и других фантастических су- 
ществах. Особенно широко имена древних богов и героев и рас- 
сказы о них стали известны с эпохи Возрождения (15-16 вв.), 
когда в европейских странах оживился интерес к античности. 
Примерно в это же время в Европу проникают первые сведения 
о мифах арабов и американских индейцев. В образованной среде 
общества вошло в моду употреблять имена античных богов и ге- 
роев в аллегорическом смысле: говоря «Марс», подразумевали 
войну, под «Венерой» разумели любовь, под «Минервой» - муд- 
рость, под «музами» - различные искусства и науки и т. д. Та- 
кое словоупотребление удержалось до наших дней, в частности 
в поэтическом языке, вобравшем в себя многие мифологические 
образы. В 1-й половине 19 в. в научный оборот вводятся мифы 
широкого круга индоевропейских народов (древних индийцев, 
иранцев, германцев, славян). Последующее выявление мифов 
народов Америки, Африки, Океании, Австралии показало, что 
М. на определённой стадии исторического развития существова- 
ла практически у всех народов мира. Научный подход к изуче- 
нию «мировых религий» (христианства, ислама, буддизма) по- 
казал, что и они «наполнены» мифами. Создавались литератур- 
ные обработки мифов разных времён и народов, появилась ог- 
ромная научная литература, посвященная М. отдельных наро- 
дов и регионов мира и сравнительно-историческому изучению 
мифов; при этом привлекались не только повествовательные ли- 
тературные источники, являющиеся уже результатом более 
позднего развития, чем первоначальная М. (напр., др.-греч. 
«Илиада», инд. «Рамаяна», карело-фин. «Калевала»), но и дан- 
ные этнографии, языкознания. 

Сравнительно-историческое изучение широкого круга мифов 
позволило установить, что в мифах различных народов мира - 
при чрезвычайном их многообразии - целый ряд основных тем 
и мотивов повторяется. К числу древнейших и примитивней- 
ших мифов принадлежат, вероятно, мифы о животных. Самые 
элементарные из них представляют собой лишь наивное объяс- 
нение отдельных признаков животных. Глубоко архаичны ми- 


фы о происхождении животных от людей (таких мифов очень 
много, например, у австралийцев) или мифологические предс- 
тавления о том, что люди были некогда животными. Представ- 
ления о зооантропоморфных предках распространены у тех же 
австралийцев, они окрашены тотемическими чертами. Мифы о 
превращении людей в животных и в растения известны едва ли 
не всем народам земного шара. Широко известны древнегречес- 
кие мифы о гиацинте, нарциссе, кипарисе, лавровом дереве (де- 
вушка-нимфа Дафна), о пауке Арахне и др. 

Очень древни мифы о происхождении солнца, месяца (луны), 
звёзд (солярные мифы, лунарные мифы, астральные мифы). В 
одних мифах они нередко изображаются людьми, некогда жив- 
шими на земле и по какой-то причине поднявшимися на небо, в 
других - создание солнца (не олицетворённого) приписывается 
какому-либо сверхъестественному существу. 

Центральную группу мифов, по крайней мере у народов с раз- 
витыми мифологическими системами, составляют мифы о про- 
исхождении мира, вселенной (космогонические мифы) и чело- 
века (антропогонические мифы). У культурно отсталых народов 
мало космогонических мифов. Так, в австралийских мифах 
лишь изредка встречается идея о том, что земная поверхность 
некогда имела иной вид, но вопросов, как появились земля, не- 
бо и пр., не ставится. О происхождении людей говорится во мно- 
гих австралийских мифах. Но мотива творения, создания здесь 
нет: говорится или о превращении животных в людей, или выс- 
тупает мотив «доделывания». У народов сравнительно культур- 
ных появляются развитые космогонические и антропогоничес- 
кие мифы. Очень типичные мифы о происхождении мира и лю- 
дей известны у полинезийцев, североамериканских индейцев, у 
народов Древнего Востока и Средиземноморья. В этих мифах 
выделяются две идеи - идея творения и идея развития. По од- 
ним мифологическим представлениям (креационным, основан- 
ным на идее творения), мир создан каким-либо сверхъестествен- 
ным существом - богом-творцом, демиургом, великим колду- 
ном ит. п.,по другим («эволюционным»), - мир постепенно раз- 
вился из некоего первобытного бесформенного состояния - хао- 
са, мрака либо из воды, яйца и пр. Обычно в космогонические 
мифы вплетаются и теогонические сюжеты - мифы о происхож- 
дении богов и антропогонические мифы - о происхождении лю- 
дей. В числе широко распространённых мифологических моти- 
вов - мифы о чудесном рождении, о происхождении смерти; 
сравнительно поздно возникли мифологические представления 
о загробном мире, о судьбе. К космогоническим мифам примы- 
кают также встречающиеся лишь на сравнительно высокой сту- 
пени развития эсхатологические мифы - рассказы-пророчества 
о «конце мира» (развитые эсхатологические мифы известны у 
древних майя и ацтеков, в иранской М., в христианстве, в гер- 
мано-скандинавской М., в талмудическом иудаизме, в исламе). 
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Особое и очень важное место занимают мифы о происхожде- 
нии и введении тех или иных культурных благ: добывании ог- 
ня, изобретении ремёсел, земледелия, а также установлении 
среди людей определённых социальных институтов, брачных 
правил, обычаев и обрядов. Их введение обычно приписывается 
культурным героям (в архаических М. этот образ с трудом лишь 
отчленяется от мифологического образа тотемических предков, 
в мифологических системах раннеклассовых обществ нередко 
сливается с образами богов, а также героев исторических преда- 
ний. К мифам о культурных героях примыкают (почти состав- 
ляя их разновидность) близнечные мифы (где образ культурно- 
го героя как бы раздваивается: это два брата-близнеца, наделён- 
ные противоположными чертами: один добрый, другой злой, 
один делает всё хорошо, учит людей полезному, другой только 
портит и озорничает). 

В М. развитых аграрных народов существенное место зани- 
мают календарные мифы, символически воспроизводящие при- 
родные циклы. Аграрный миф об умирающем и воскресающем 
боге очень хорошо известен в мифологии Древнего Востока, хо- 
тя самая ранняя форма этого мифа зародилась ещё на почве пер- 
вобытного охотничьего хозяйства (миф об умирающем и воскре- 
сающем звере). Так родились мифы об Осирисе (Древний Еги- 
пет), Адонисе (Финикия), Аттисе (Малая Азия), Дионисе (Фра- 
кия, Греция) и др. 

На ранних стадиях развития мифы по большей части прими- 
тивны, кратки, элементарны по содержанию, лишены связной 
фабулы. Позднее, на пороге классового общества, постепенно 
создаются более сложные мифы, разные по происхождению, ми- 
фологические образы и мотивы переплетаются, мифы превра- 
щаются в развёрнутые повествования, связываются друг с дру- 
гом, образуя циклы. Таким образом, сравнительное изучение 
мифов разных народов показало, что, во-первых, весьма сход- 
ные мифы часто существуют у разных народов, в самых различ- 
ных частях мира, и, во-вторых, что уже самый круг тем, сюже- 
тов, охватываемых мифами, - вопросы происхождения мира, 
человека, культурных благ, социального устройства, тайны 
рождения и смерти и др. - затрагивает широчайший, буквально 
«глобальный», круг коренных вопросов мироздания. М. высту- 
пает перед нами уже не как сумма или даже система «наивных» 
рассказов древних. Более углублённый подход к этому феноме- 
ну неизбежно приводит к постановке проблемы, что же такое 
М.? Ответ не прост. Не случайно современные исследователи до 
сих пор нередко коренным образом расходятся во взглядах на её 
сущность и природу. К тому же к мифологии, изучая её в раз- 
ных аспектах, по-разному подходят религиоведы, этнографы, 
философы, литературоведы, лингвисты, историки культуры и 
т. д.; их исследования часто взаимно дополняют друг друга. 

Марксистская методология изучения М. как одной из форм 
общественного сознания базируется на принципах диалектичес- 
кого и исторического материализма. Для подхода исследовате- 
лей-марксистов к решению проблем М. характерно следование 
принципам историзма, внимание к содержательным, идеологи- 
ческим проблемам М., подчёркивание её мировоззренческой ос- 
новы. 

Мифотворчество рассматривается как важнейшее явление в 
культурной истории человечества. В первобытном обществе М. 
представляла основной способ понимания мира. Миф выражает 
мироощущение и миропонимание эпохи его создания. Человеку 
с самых ранних времён приходилось осмыслять окружающий 
мир. М. и выступает как наиболее ранняя, соответствующая 
древнему и особенно первобытному обществу форма мировосп- 
риятия, понимания мира и самого себя первобытным челове- 
ком, как «... природа и сами общественные формы, уже перера- 
ботанные бессознательно-художественным образом народной 
фантазией» (Маркс К., см. Маркс К. и Энгельс Ф., Соч., 2 изд., 
т. 12, с. 737), как первоначальная форма духовной культуры че- 
ловечества. То или иное конкретное осмысление какого-либо яв- 
ления природы или общества сначала зависело от конкретных 
природных, хозяйственных и исторических условий и уровня 
социального развития, при котором жили народы - носители 
данной М. Кроме того отдельные мифологические сюжеты мог- 
ли перениматься одним народом у другого, правда, вероятно, 
только в тех случаях, когда заимствованный миф получал ос- 
мысленное место в жизни и мировоззрении воспринимающего 
народа в соответствии с его конкретными условиями жизни и 
достигнутым им уровнем развития. Но М. представляет собой 
очень своеобразную систему фантастических представлений об 


окружающей человека природной и социальной действитель- 
ности. Причины, по которым вообще должны были возникать 
мифы (т. е. ответ на вопрос, почему восприятие мира первобыт- 
ным человеком должно было принять такую своеобразную и 
причудливую форму, как мифотворчество), следует, по-видимо- 
му, искать в общих для того уровня культурно-исторического 
развития особенностях мышления. 

Главные предпосылки своеобразной мифологической «логи- 
ки» - это, во-первых, то, что первобытный человек ещё не выде- 
лял себя из окружающей среды - природной и социальной, и, 
во-вторых, элементы логической диффузности, нерасчленённос- 
ти первобытного мышления, не отделившегося ещё отчётливо 
от эмоциональной, аффектно-моторной сферы. Следствием это- 
го явилось наивное очеловечивание окружающей природной 
среды и вытекающая отсюда всеобщая персонификация в ми- 
фах и широкое «метафорическое» сопоставление природных и 
культурных (социальных) объектов. Человек переносил на при- 
родные объекты свои собственные свойства, приписывал им 
жизнь, человеческие чувства. Выражение сил, свойств и фраг- 
ментов космоса в качестве конкретно-чувственных и одушев- 
лённых образов порождало причудливую мифологическую фан- 
тастику. Космос часто представляется в мифах живым велика- 
ном, из частей которого может быть создан мир, тотемические 
предки рисуются существами двойной - зооморфной и антропо- 
морфной - природы и с лёгкостью меняют свои обличья, болез- 
ни имеют вид чудовищ, пожирающих души, сила может быть 
выражена многорукостью, а хорошее зрение - многоглазостью и 
т. д. При этом все боги, духи, герои связаны чисто человечески- 
ми семейно-родовыми отношениями. Некоторые мифологичес- 
кие образы оказываются сложным многоуровневым пучком раз- 
личительных признаков, входящих в известную мифологичес- 
кую систему. Мифологические образы представляют одушев- 
лённые, персонализованные конфигурации «метафор», «мета- 
форический», точнее символический образ представляет инобы- 
тие того, что он моделирует, ибо форма тождественна содержа- 
нию, а не является её аллегорией, иллюстрацией. 

Символизм мифа представляет его важнейшую черту. Диф- 
фузность, нерасчленённость первобытного мышления прояви- 
лась в неотчётливом разделении в мифологическом мышлении 
субъекта и объекта, предмета и знака, вещи и слова, существа и 
его имени, вещи и её атрибутов, единичного и множественного, 
пространственных и временных отношений, начала и принци- 
па, т. е. происхождения и сущности. Мифологическое мышле- 
ние оперирует, как правило, конкретным и персональным, ма- 
нипулирует внешними вторичными чувственными качествами 
предметов; объекты сближаются по вторичным чувственным ка- 
чествам, по смежности в пространстве и во времени. То, что в на- 
учном анализе выступает как сходство, в мифологическом объ- 
яснении выглядит как тождество. Конкретные предметы, не те- 
ряя своей конкретности, могут становиться знаками других 
предметов или явлений, т. е. их символически заменять. Заме- 
няя одни символы или одни ряды символов другими, мифичес- 
кая мысль делает описываемые ею предметы как бы более умо- 
постигаемыми (хотя полное преодоление метафоризма и симво- 
лизма в рамках мифа невозможно). 

Для мифа весьма характерна замена причинно-следственных 
связей прецедентом - происхождение предмета выдаётся за его 
сущность (генетизм мифа). Научному принципу объяснения 
противопоставляется в М. «начало» во времени. Объяснить уст- 
ройство вещи - это значит рассказать, как она делалась, описать 
окружающий мир - значит рассказать о его происхождении. 
Нынешнее состояние мира - рельеф, небесные светила, породы 
животных и виды растений, образ жизни, социальные группи- 
ровки и религиозные установления и т. д. - всё оказывается 
следствием событий давно прошедшего времени и действий ми- 
фических героев, предков или богов. В любом типичном мифе 
мифологическое событие отделено от «настоящего» времени ка- 
ким-то большим промежутком времени: как правило, мифоло- 
гические рассказы относятся к «стародавним временам», «на- 
чальным временам». Резкое разграничение мифологического 
периода и современного («сакрального» и «профанного» време- 
ни) свойственно даже самым примитивным мифологическим 
представлениям, часто имеется особое обозначение для древних 
мифологических времён. Мифологическое время - это то время, 
когда всё было «не так», как теперь. Мифическое прошлое - это 
не просто предшествующее время, а особая эпоха первотворе- 
ния, мифическое время, предшествующее началу эмпирическо- 
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го времени; мифическая эпоха - это эпоха первопредметов и 
перводействий: первый огонь, первое копьё, первые поступки и 
т. д. (см. Время мифическое). Всё происходившее в мифическом 
времени приобретает значение парадигмы (от греч. ларабгіуца, 
«пример», «образ»), рассматривается как прецедент, служащий 
образцом для воспроизведения уже в силу того, что данный пре- 
цедент имел место в «первоначальные времена». Поэтому миф 
обычно совмещает в себе два аспекта - рассказ о прошлом (диах- 
ронический аспект) и средство объяснения настоящего, а иног- 
да и будущего (синхронический аспект). Для первобытного соз- 
нания всё, что есть сейчас, - результат развёртывания первона- 
чального прецедента. Актуальность «исторических» преданий 
подтверждается жанром этиологических объяснений основных 
объектов на территории данного коллектива и его основных со- 
циальных установлений. Вообще этиологизм (от греч. аітіа, 
«причина»), попытка объяснить какое-то реальное явление в 
окружающей человека среде («как это произошло?», «как это 
сделано?», «почему?») - существеннейшая черта мифологичес- 
кого мышления. Этиологизм входит в самую специфику мифа, 
поскольу в мифе представления об устройстве мира передаются 
в виде повествования о происхождении тех или иных его эле- 
ментов. Кроме того, имеется (особенно в наиболее архаических 
мифологиях, например у австралийских аборигенов) немало и 
собственно этиологических мифов, представляющих собой 
лишь короткие рассказы, содержащие примитивные объясне- 
ния тех или иных особенностей животных, происхождения ка- 
ких-либо черт рельефа и т. д. 

Содержание мифа мыслится первобытным сознанием вполне 
реальным (более того, - в силу «парадигматического» характе- 
ра мифа - как «высшая реальность»), различие между реаль- 
ным и сверхъестественным не проводится. Для тех, среди кого 
миф возникал и бытовал, миф - «правда», потому что он - ос- 
мысление реально данной и «сейчас» длящейся действительнос- 
ти, принятое многими поколениями людей «до нас». Коллек- 
тивный практический опыт, каков бы он ни был, накапливался 
множеством поколений, поэтому лишь он рассматривался как 
достаточно «надёжный». Для всякого первобытного общества 
этот опыт был сосредоточен в мудрости предков, в традиции; по- 
этому осмысление фактов внешнего мира оказывалось делом ве- 
ры, вера же не подлежала проверке и не нуждалась в ней. 

Итак, неспособность провести различие между естественным 
и сверхъестественным, безразличие к противоречию, слабое 
развитие абстрактных понятий, чувственно-конкретный харак- 
тер, метафоричность, эмоциональность - эти и другие особен- 
ности первобытного мышления превращают М. в очень своеоб- 
разную символическую (знаковую) систему, в терминах которой 
воспринимался и описывался весь мир. 

Многое из сказанного выше подводит нас к сложному (и не 
имеющему однозначного решения в науке) вопросу о соотноше- 
нии М. и религии. Некоторая часть проблем связана с вопроса- 
ми о месте религии в первобытном сознании и представляет 
предмет самостоятельного исследования (см., в частности, 
статью Религия и мифология). В контексте «М. - религия» наи- 
более дискуссионным оказался вопрос о соотношении мифа и об- 
ряда (религиозного), ритуала. Давно отмечено в науке, что мно- 
гие мифы служат как бы разъяснением религиозных обрядов 
(культовые мифы). Исполнитель обряда воспроизводит в лицах 
рассказанные в мифе события - миф представляет собой своего 
рода либретто исполняемого драматического действия. 

Хорошо известны исторически сравнительно поздние приме- 
ры культовых мифов: в Древней Греции элевсинские мистерии 
сопровождались рассказыванием священных мифов (о Деметре 
и её дочери Коре, о похищении Коры владыкой подземного ми- 
ра Плутоном, её возвращении на землю), как бы разъяснявших 
совершаемые драматические действия. Есть основания пола- 
гать, что культовые мифы распространены широко, что они есть 
везде, где совершаются религиозные обряды. Религиозный об- 
ряд и миф тесно между собой связаны. Связь эта давно признана 
в науке. Но разногласия вызывает вопрос: что здесь является 
первичным, а что производным? Создавался ли обряд на основе 
мифа или миф сочинялся в обоснование обряда? Этот вопрос 
имеет разные решения в научной литературе (см. в ст. Обряды и 
мифы). Множество фактов из области религии самых разных 
народов подтверждает примат обряда над мифом. Очень часто, 
например, отмечаются случаи, когда один и тот же обряд истол- 
ковывается его участниками по-разному. Обряд всегда состав- 
ляет самую устойчивую часть религии, связанные же с ним ми- 


фологические представления изменчивы, нестойки, нередко 
вовсе забываются, на смену им сочиняются новые, долженству- 
ющие объяснить всё тот же обряд, первоначальный смысл кото- 
рого давно утрачен. Конечно, в известных случаях религиозные 
действа складывались на основе того или иного религиозного 
предания, т. е. в конечном счёте на основе мифа, как бы в качест- 
ве его инсценировки. Безусловно, что соотношение двух членов 
этой пары - «обряд-миф» - нельзя понимать как взаимодейст- 
вие двух посторонних друг другу явлений. Миф и обряд в древ- 
них культурах в принципе составляют известное единство - ми- 
ровоззренческое, функциональное, структурное, являют как бы 
два аспекта первобытной культуры - словесный и действенный, 
«теоретический» и «практический». Такое рассмотрение проб- 
лемы вносит в наше представление о М. ещё одно уточнение. Хо- 
тя миф (в точном смысле этого слова) - это повествование, сово- 
купность фантастически изображающих действительность 
«рассказов», но это не жанр словесности, а определённое предс- 
тавление о мире, которое лишь чаще всего принимает форму по- 
вествования; мифологическое же мироощущение выражается и 
в иных формах - действа (как в обряде), песни, танца и т. д. 

Мифы (а это, как уже отмечалось выше, обычно рассказы о 
«первопредках», о мифических временах «первотворения») сос- 
тавляют как бы священное духовное сокровище племени. Они 
связаны с заветными племенными традициями, утверждают 
принятую в данном обществе систему ценностей, поддерживают 
и санкционируют определённые нормы поведения. Миф как бы 
объясняет и санкционирует существующий в обществе и мире 
порядок, он так объясняет человеку его самого и окружающий 
мир, чтобы поддержать этот порядок. В культовых мифах мо- 
мент обоснования, оправдания отчётливо превалирует над мо- 
ментом объяснения. 

Культовый миф всегда является священным, он, как прави- 
ло, окружён глубокой тайной, он - сокровенное достояние тех, 
кто посвящен в соответствующий ритуал. Культовые мифы сос- 
тавляют «эзотерическую» (обращенную внутрь) сторону религи- 
озной М. Но есть и другая группа религиозных мифов, составля- 
ющая её «экзотерическую» (обращенную вовне) сторону. Это 
мифы, как бы нарочито придуманные для запугивания непосвя- 
щённых, особенно детей, женщин. Обе категории мифов - эсоте- 
рическая и экзотерическая - располагаются порой вокруг како- 
го-то общественного явления и связанного с ним ритуала. Яр- 
кий пример - мифы, связанные с инициациями - возрастными 
посвятительными обрядами, совершаемыми при переводе юно- 
шей в возрастной класс взрослых мужчин. Во время их соверше- 
ния посвящаемым сообщают мифы, которых раньше они, как и 
все непосвящённые, не смели знать. На почве самих посвяти- 
тельных обрядов в свою очередь родились специфические мифо- 
логические представления; например, возник мифологический 
образ духа - учредителя и покровителя возрастных инициации. 
Различные мифы и мифические образы, принадлежащие к 
«внутреннему» и к «внешнему» кругам, не ограничиваются 
связью с возрастными посвятительными обрядами. Можно ду- 
мать, что к тенденции запугивать слушателей восходит и один 
из элементов, вплетающихся наряду с другими в сложную ткань 
мифов о враждебных людям чудовищах (тератологические ми- 
фы). Культовые мифы разрастаются на почве практики тайных 
союзов (Меланезия, Северная Америка, Западная Африка и др.), 
на почве монополизируемых жрецами культов племенных бо- 
гов, в дальнейшем - в рамках государственно организованных 
храмовых культов, в форме богословских спекуляций жрецов. 
Расщепление религиозно-мифологических образов на эсотери- 
ческие и экзотерические - явление исторически преходящее. 
Оно характерно для некоторых «племенных» культов и для древ- 
них «национальных» религий. В мировых религиях - буддизме, 
христианстве, исламе - принципиальная грань между эсотери- 
ческой и экзотерической М. ослабевает или даже исчезает - ре- 
лигиозно-мифологические представления становятся обяза- 
тельным предметом веры, превращаются в религиозные догма- 
ты. Это связано с новой идеологической ролью мировых рели- 
гий, с их новой - церковной — организацией. Религии эти приз- 
ваны служить идеологическим орудием подчинения масс госпо- 
дствующему социальному порядку. Из всего сказанного видно, 
что вопрос о соотношении М. и религии решается не просто. По- 
видимому, по своему происхождению М. не связана с религией, 
но безусловно, что уже на ранних стадиях своего развития М. 
органически связывается с религиозно-магическими обрядами, 
входит существенной частью в состав религиозных верований. 
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Но первобытная М., хотя и находилась в тесной связи с рели- 
гией, отнюдь к ней не сводима. Будучи системой первобытного 
мировосприятия, М. включала в себя в качестве нерасчленённо- 
го, синтетического единства зачатки не только религии, но и фи- 
лософии, политических теорий, донаучных представлений о ми- 
ре и человеке, а также - в силу бессознательно-художественного 
характера мифотворчества, специфики мифологического мыш- 
ления и «языка» (метафоричность, претворение общих предс- 
тавлений в чувственно-конкретной форме, т. е. образность) - и 
разных форм искусства, прежде всего словесного. При рассмот- 
рении проблемы «религия и М. » следует также иметь в виду, что 
роль религии в первобытном обществе (как обществе, где ещё не 
сложились классы, а также не возникло системы научных зна- 
ний) отличалась от её роли в классовых обществах. Превраще- 
ние некоторых мифов в религиозные догматы, новая социальная 
роль религии - результат уже далеко зашедшего исторического 
развития. 

На пороге классового общества М. вообще подвергается суще- 
ственной трансформации. 

В силу изменяющихся общественных условий и через конта- 
минацию (от лат. соп'Ьатіпа'Ьіо, «смешение») мифологических 
сюжетов и мотивов сами персонажи - боги, полубоги, герои, де- 
моны и др. - вступают друг с другом в сложные отношения 
(родственные, супружеские, иерархические). Возникают целые 
генеалогии богов, образы которых первоначально рождались и 
бытовали порознь. Характерные примеры циклизации мифов и 
формирования политеистического пантеона - сложный пантеон 
великих и малых богов Полинезии, а также майя, ацтеков и дру- 
гих народов Мексики и Центральной Америки. Сложную М., ок- 
рашенную туманно-мистическим и спекулятивно-философским 
духом, вырабатывали в течение веков брахманы Индии. Отчёт- 
ливые следы работы жрецов, борьбы отдельных их группировок 
видны на мифах Древнего Египта, Вавилонии. По тому же пути 
шло (но не завершилось) развитие германо-скандинавской М., 
где сложился пантеон богов-асов, ассимилировавших другую 
группу богов-ванов. В античной греческой М. отдельные образы 
великих богов (разного происхождения) сблизились между со- 
бой, породнились, выстроились в иерархический ряд во главе с 
«отцом богов и людей» Зевсом, разместились по вершинам и 
склонам фессалийского Олимпа, определили своё отношение к 
полубогам, героям, людям. Перед нами классический полите- 
изм - результат слияния культов, контаминации мифов. 

В связи с делением общества на классы М., как правило, тоже 
расслаивается. Разрабатываются мифологические сказания и 
поэмы о богах и героях, которые изображаются как предки арис- 
тократических родов. Так было в Египте, Вавилонии, Греции, 
Риме. Местами от этой «аристократической» М. отлична жре- 
ческая - мифологические сюжеты, разрабатывавшиеся замкну- 
тыми корпорациями жрецов. Так создавалась «высшая мифоло- 
гия». Напротив, в верованиях народных масс дольше сохраня- 
лась низшая мифология - представления о разных духах приро- 
ды - лесных, горных, речных, морских, о духах, связанных с 
земледелием, с плодородием земли, с растительностью. Эта 
«низшая мифология», более грубая и непосредственная, оказы- 
валась обычно наиболее устойчивой. В фольклоре и поверьях 
многих народов Европы сохранилась именно «низшая мифоло- 
гия», тогда как «высшая мифология», представления о великих 
богах, существовавшие у древних кельтских, германских и сла- 
вянских народов, почти совершенно изгладились в народной па- 
мяти и лишь частично влились в образы христианских святых. 

М. в силу своей синкретической природы сыграла значитель- 
ную роль в генезисе различных идеологических форм, послужив 
исходным материалом для развития философии, научных 
представлений, литературы. Вот почему так сложна (и не всегда 
полностью разрешима в рамках жёстких определений) задача 
размежевания не только М. и религии, но и близких к мифу по 
жанру и времени возникновения форм словесного творчества: 
сказки, героического эпоса, а также легенды, исторического 
предания. Так, при размежевании мифа и сказки современные 
фольклористы отмечают, что миф является предшественником 
сказки, что в сказке по сравнению с мифом происходит ослабле- 
ние (или потеря) этиологической функции, ослабление строгой 
веры в истинность излагаемых фантастических событий, разви- 
тие сознательной выдумки (тогда как мифотворчество имеет бес- 
сознательно-художественный характер) и др. (см. Сказки и ми- 
фы). Разграничение мифа и исторического предания, легенды, 
вызывает тем больше разногласий, что оно в значительной мере 


условно. Историческим преданием чаще всего называют те про- 
изведения народного творчества, в основе которых лежат какие- 
то исторические события. Таковы предания об основании горо- 
дов (Фив, Рима, Киева и др.), о войнах, о видных исторических 
деятелях и др. Этот признак, однако, далеко не всегда достато- 
чен для различения мифа и исторического предания. Нагляд- 
ный пример - многие древнегреческие мифы. Как известно, в их 
состав вошли различные повествования (часто принявшие поэ- 
тическую или драматическую форму) об основании городов, о 
Троянской войне, о походе аргонавтов и других больших собы- 
тиях. Многие из этих рассказов опираются на действительные 
исторические факты, подтверждены археологическими и други- 
ми данными (напр., раскопками Трои, Микен и др.). Но провес- 
ти грань между этими рассказами (т. е. историческими предани- 
ями) и собственно мифами очень трудно, тем более, что в повест- 
вование об исторических, казалось бы, рассказах вплетены ми- 
фологические образы богов и других фантастических существ. 
См. также История и мифы, Предания и мифы. 

М. оказала влияние на формирование героического эпоса, 
прежде всего через образ культурного героя. Именно этот образ 
послужил, видимо, исходным материалом, из которого впослед- 
ствии были «вылеплены» модели эпических героев. В архаичес- 
ких формах героического эпоса (карело-финские руны, нартовс- 
кий эпос народов Кавказа, грузинские сказания об Амирани, ар- 
мянские - о сасунских витязях, якутский, бурятский, алтайс- 
кий, киргизский, шумеро-аккадский эпосы) ещё хорошо видны 
его мифологические элементы, архаический эпос обобщает исто- 
рическое прошлое посредством языка и концепций первобыт- 
ных мифов. Мифологическая подпочва сохраняется и в более 
позднем «классическом» эпосе («Рамаяна», «Махабхарата», 
«Илиада», германо-скандинавский эпос, «Шахнаме», сказания 
о Гесере, об Алпамыше, русские былины), хотя формы этого эпо- 
са, развившиеся в условиях отчётливой государственной консо- 
лидации, совершают важные шаги на пути демифологизации. 
Подробнее см. в ст. Эпос и мифы. 

Через сказку и героический эпос, возникшие в глубоких нед- 
рах фольклора, с М. оказывается генетически связанной и лите- 
ратура, в частности повествовательная. Соответственно драма и 
отчасти лирика воспринимали первоначально элементы мифа 
непосредственно через ритуалы, народные празднества, религи- 
озные мистерии. 

Следы тесной связи с мифологическим наследием отчётливо 
хранят и первые шаги развития науки, например древнегречес- 
кая натурфилософия, история (Геродот), медицина и др. (ещё 
дольше - начатки науки в Древней Индии или Китае). 

Но и позднее, когда из М. окончательно выделяются такие 
формы общественного сознания, как искусство, литература, по- 
литическая идеология и др., они ещё долго пользуются мифом 
как своим «языком», расширяя и по-новому толкуя мифологи- 
ческие символы. Литература (а также живопись, пластические 
искусства) на протяжении своего развития широко использова- 
ла традиционные мифы в художественных целях. Мотивы ан- 
тичной, библейской (а на Востоке - индуистской, буддийской и 
др.) М. были арсеналом поэтической образности, источником 
сюжетов, своеобразным языком поэзии (особенно до 19 в.). В 20 
в. происходит сознательное обращение некоторых направлений 
литературы к М. (Дж. Джойс, Ф. Кафка, Т. Манн, колумбийс- 
кий писатель Г. Гарсия Маркес, пьесы А. Ануя и др.), имеет мес- 
то как использование различных традиционных мифов (при 
этом смысл их резко меняется), так и мифотворчество, создание 
собственного языка поэтических символов. См. Литература и 
мифы. 

Некоторые особенности мифологического мышления могут 
сохраняться в массовом сознании рядом с элементами подлинно 
философского и научного знания, рядом с использованием стро- 
гой научной логики. В наши дни религиозные мифы христиан- 
ства, иудаизма, ислама и других ныне существующих религий 
продолжают использоваться церковью, разными социальными 
и политическими силами для внедрения и поддержания религи- 
озного сознания (идей смирения, терпения, загробного воздая- 
ния и др.), а иногда и в политических целях, чаще всего реакци- 
онных (напр., используемая сионизмом концепция «избранного 
народа»). Всё это надо иметь в виду при обращении к мифам, во- 
шедшим в состав ныне существующих религиозных систем и 
сохраняющим - но в очень трансформированном виде - связь с 
древними мифологическими представлениями, которые служи- 
ли в ряде случаев питательной почвой не только собственно ре- 
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лигиозной идеологии, но и народного творчества, фольклорных 
мотивов. Следует учитывать и тенденцию в обновлённых вари- 
антах современной религии к освобождению религии от архаи- 
ческих элементов, т. е. прежде всего от М., антропоморфизма и 
т. д., как попытку «снять» конфликт между наукой и религией. 
Живучесть некоторых стереотипов мифологического мышле- 
ния в области политической идеологии и в связанной с ней соци- 
альной психологии делает в определённых условиях массовое 
сознание питательной почвой для распространения «социально- 
го», или «политического» мифа (напр., немецкий нацизм в сво- 
их интересах не только стремился возродить и поставить себе на 
службу древнегерманскую языческую М., но и сам создавал сво- 
еобразные мифы - расовый миф, соединяющийся с культом фю- 
рера, ритуалом массовых сборищ и т. д.). Однако подход к мифу, 
определение его места в прошлом и настоящем, требует строгого 
соблюдения историзма. М. как форма общественного сознания, 
появление и господство которой было связано с определённым 
уровнем развития производства и духовной культуры, как сту- 
пень сознания, предшествующая научному мышлению, истори- 
чески изжила себя. Поэтому попытки апологетики и возрожде- 
ния мифа как действующей системы в современном обществе 
несостоятельны . 

Чем же привлекает к себе вновь и вновь М.? «... Почему 
детство человеческого общества там, где оно развилось всего 
прекраснее, не должно обладать для нас вечной прелестью, как 
никогда не повторяющаяся ступень?», - писал К. Маркс о древ- 
негреческом искусстве, подчёркивая, - что «... греческая мифо- 
логия составляла не только арсенал греческого искусства, но и 
его почву» (Маркс К. и Энгельс Ф., Соч., 2 изд., т. 12, с. 737, 
736). Без знания мифов невозможно понять сюжеты многих 
картин и опер, образного строя поэтических шедевров. 

Но не только этим «ценна» М. для современности. Если под- 
ходить к ней не как к «сумме заблуждений» древних (а с таким 
взглядом современная наука давно покончила), а как к огромно- 
му пласту культурного развития, через который прошло всё че- 
ловечество, как к важнейшему явлению культурной истории, 
господствовавшему над его духовной жизнью в течение десят- 
ков тысяч лет, значение М. для самопознания человечества ста- 
нет самоочевидным. 

Изучение мифологии. Первые попытки рационального пере- 
осмысления мифологического материала, решения проблемы 
отношения рационального знания к мифологическому повест- 
вованию предпринимались уже в античности (с этого, собствен- 
но, и началось развитие античной философии). Господствую- 
щим было аллегорическое толкование мифов (у софистов, у сто- 
иков, видевших в богах персонификацию их функций, у эпику- 
рейцев, считавших, что мифы, созданные на основе естествен- 
ных фактов, предназначались для откровенной поддержки жре- 
цов и правителей, и др.). Платон противопоставил народной М. 
философско-символическую интерпретацию мифов. Древнегре- 
ческий философ Эвгемер (3 в. до н. э.) видел в мифических обра- 
зах обожествлённых исторических деятелей (такое толкование 
мифов, получившее название эвгемерического, было распрост- 
ранено и позднее). Средневековые христианские теологи, тол- 
куя Ветхий и Новый заветы буквально и аллегорически, дискре- 
дитировали античную М., либо ссылаясь на эпикурейскую и эв- 
гемеристическую интерпретацию, либо «низводя» античных бо- 
гов до бесов. Новый интерес к античной М. пробудился в эпоху 
Возрождения. Обращаясь к античной М., гуманисты эпохи Воз- 
рождения видели в ней выражение чувств и страстей эмансипи- 
рующейся человеческой личности. Античная М. трактовалась в 
качестве моральных поэтических аллегорий. Аллегорическое 
толкование мифов оставалось преобладающим (трактат Боккач- 
чо, позднее сочинения Ф. Бэкона и др.). Для развития знаний о 
М. большое значение имело открытие Америки и знакомство с 
культурой американских индейцев. Появляются первые попыт- 
ки сравнительной М. («Нравы американских дикарей в сравне- 
нии с нравами древних времен» Ж. Ф. Лафито, 1724, сопоста- 
вившего культуру североамериканских индейцев с древнегре- 
ческой). 

Глубокую философию мифа создал итальянский учёный Дж. 
Вико, автор сочинения «Основания новой науки» (1725). Древ- 
нейшая эпоха представляется Вико как поэтическая и во всех 
аспектах коренящаяся в мифе, что указывает на понимание им 
первобытного идеологического синкретизма. Вико называет М. 
«божественной поэзией» (из которой возникает затем героичес- 
кая поэзия гомеровского типа) и связывает её своеобразие с не- 


развитыми и специфическими формами мышления, сравнимы- 
ми с детской психологией. Вико имеет в виду чувственную конк- 
ретность и телесность, эмоциональность и богатство воображе- 
ния при отсутствии рассудочности, перенесение человеком на 
предметы окружающего мира своих собственных свойств, неу- 
мение абстрагировать атрибуты и форму от субъекта, замену су- 
ти «эпизодами», т. е. повествовательность, и др. Его философия 
мифа содержала в зародыше почти все основные последующие 
направления в изучении М. 

По сравнению с теорией Вико взгляд на М. деятелей францу- 
зского Просвещения, рассматривавших М. как продукт невеже- 
ства и обмана, как суеверие (Б. Фонтенель, Вольтер, Д. Дидро, 
Ш. Монтескье и др.), был шагом назад. 

Переходную ступень от просветительского взгляда на М. к 
романтическому представляют воззрения немецкого философа 
И. Г. Гердера. М. интересует его как часть созданных народом 
поэтических богатств, народной мудрости. Он рассматривает 
мифы разных народов, в т. ч. и первобытных, мифы привлекают 
его своей поэтичностью, национальным своеобразием. 

Романтическая философия мифа, получившая своё заверше- 
ние у Ф. В. Шеллинга, трактовала миф преимущественно как 
эстетический феномен. В философской системе Шеллинга М. за- 
нимает место как бы между природой и искусством; политеис- 
тическая М. оказывается обожествлением природных явлений 
посредством фантазии, символикой природы. Преодоление тра- 
диционного аллегорического толкования мифа в пользу симво- 
лического - основной пафос романтической философии мифа. 
Шеллинг даёт сравнительную характеристику античной, древ- 
невосточной и христианской М., оценивая греческую М. как 
«высочайший первообраз поэтического мира». Шеллинг счита- 
ет, что мифотворчество продолжается в искусстве и может при- 
нять вид индивидуальной творческой М. 

Немецкие учёные-филологи Я. и В. Гримм открывают в сказ- 
ке одну из древнейших форм человеческого творчества, один из 
драгоценнейших памятников «народного духа», отражение 
древнейшей М. народа. Я. Гримм начинает исследование М. 
континентальных германцев, указывая её пережитки и в по- 
верьях более позднего времени («Немецкая мифология», 1835). 

Во 2-й половине 19 в. противостояли друг другу в основном 
две магистральные школы изучения мифа. Первая из них, вдох- 
новлённая исследованиями Я. Гримма и не порвавшая пол- 
ностью с романтическими традициями (немецкие учёные А. 
Кун, В. Шварц, В. Манхардт, английский - М. Мюллер, русские 
- Ф. И. Буслаев, А. Н. Афанасьев, А. А. Потебня и др.), опира- 
лась на успехи научного сравнительно-исторического индоевро- 
пейского языкознания и ориентировалась на реконструкции 
древнеиндоевропейской М. посредством этимологических со- 
поставлений в рамках индоевропейских языков. М. Мюллером 
была создана лингвистическая концепция возникновения ми- 
фов в результате «болезни языка»: первобытный человек обоз- 
начал отвлечённые понятия через конкретные признаки посре- 
дством метафорических эпитетов, а когда первоначальный 
смысл последних оказывался забыт или затемнён, то в силу этих 
семантических сдвигов и возникал миф. Сами боги представля- 
лись М. Мюллеру преимущественно солярными символами, тог- 
да как Кун и Шварц видели в них образное обобщение метеоро- 
логических (грозовых) явлений. Затем на первый план выдвига- 
лись астральные и лунарные мифы, указывалось на роль живот- 
ных в формировании мифов и т. д. Эту школу принято называть 
натурической (натуралистической) или солярно-метеорологи- 
ческой; в фольклористике её иногда называют мифологической, 
т. к. сторонники школы сводили сказочные и эпические сюже- 
ты к мифологическим (т. е. к тем же солярным и грозовым сим- 
волам, метеорологическим, солнечным, лунным циклам). Пос- 
ледующая история науки внесла в концепции этой школы серь- 
ёзные коррективы: иной вид приняла индоевропеистика, обна- 
ружилась ложность теории «болезни языка», обнажилась ещё в 
19 в. крайняя односторонность сведения мифов к небесным при- 
родным феноменам. Вместе с тем это был первый серьёзный 
опыт использования языка для реконструкции мифов, который 
получил позднее более продуктивное продолжение, а солярная, 
лунарная и т. п. символика, особенно в плане природных цик- 
лов, оказалась одним из уровней сложного мифологического мо- 
делирования. 

Вторая школа - антропологическая или эволюционистская 
(Э. Тайлор, Э. Лэнг, Г. Спенсер и др.) - сложилась в Англии и 
была результатом первых научных шагов сравнительной этног- 
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рафии. Её главным материалом были архаические племена в со- 
поставлении с цивилизованным человечеством. Возникновение 
М. и религии Тайлор относил к гораздо более раннему, чем 
Мюллер, собственно первобытному состоянию и возводил не к 
«натурализму», а к анимизму, т. е. к представлению о душе, 
возникшему, однако, в результате чисто рациональных раз- 
мышлений «дикаря» по поводу смерти, болезни, снов - именно 
чисто рациональным, логическим путём первобытный человек, 
по мнению Тайлора, и строил М., ища ответа на возникавшие у 
него вопросы по поводу непонятных явлений. М. отождествля- 
лась т. о. со своего рода рациональной «первобытной наукой» . С 
развитием культуры М. как бы полностью лишалась сколько- 
нибудь самостоятельного значения, сводилась к ошибкам и пе- 
режиткам, к только лишь наивному, донаучному способу объяс- 
нения окружающего мира. Но такой подход, внешне ставивший 
изучение М. на строго научную почву и создававший впечатле- 
ние исчерпывающего объяснения мифа, был по существу и его 
полным развенчанием. Серьёзные коррективы в тайлоровскую 
теорию анимизма внёс Дж. Дж. Фрейзер (вышедший из анг- 
лийской антропологической школы), противопоставивший ани- 
мизму магию, в которой видел древнейшую универсальную фор- 
му мировоззрения. Миф для Фрейзера всё больше выступал не в 
качестве сознательной попытки объяснения окружающего ми- 
ра, а просто как слепок отмирающего магического ритуала, об- 
ряда. Фрейзер оказал большое влияние на науку о мифе не толь- 
ко тезисом о приоритете ритуала над мифом, но в гораздо боль- 
шей степени исследованиями (собранными главным образом в 
«Золотой ветви», 1890) мифов, связанных с аграрными кален- 
дарными культами «умирающих» и «воскресающих» богов. 

Научное творчество Фрейзера послужило отправной точкой 
для распространения ритуалистической доктрины. Непосред- 
ственно от неё идёт т. н. кембриджская школа классической фи- 
лологии (Д. Харрисон, Ф. М. Корнфорд, А. А. Кук, Г. Марри), 
исходившая в своих исследованиях из безусловного приоритета 
ритуала над мифом и видевшая в ритуалах важнейший источ- 
ник развития религии, философии, искусства древнего мира. 
Непосредственно предшествовал кембриджскому ритуализму и 
кое в чём его предвосхищал А. Н. Веселовский, предложивший 
при этом гораздо более широкую концепцию участия ритуалов в 
генезисе не отдельных сюжетов и жанров, а поэзии и отчасти ис- 
кусства в целом. В 30-40-х гг. 20 в. ритуалистическая школа за- 
няла доминирующую позицию (С. X. Хук, Т. X. Гастер, Э. О. 
Джеймс и др.). Крайний ритуал изм свойствен работам Ф. Рэгла- 
на (считавшего все мифы ритуальными текстами, а мифы, отор- 
ванные от ритуала, - сказками или легендами) и С. Э. Хаймана. 
За последние десятилетия появился целый ряд работ, критичес- 
ки оценивающих крайний ритуализм (К. Клакхон, У. Баском, 
В. И. Гринуэй, Дж. Фонтенроз, К. Леви-Строс). Австралийский 
этнограф Э. Станнер показал, что у североавстралийских пле- 
мён имеются как строго эквивалентные друг другу мифы и обря- 
ды, так и обряды, не связанные с мифами, и мифы, не связан- 
ные с обрядами и от них не происходящие, что не мешает мифам 
и обрядам иметь в принципе сходную структуру. 

Английский этнограф А. Малиновский положил начало 
функциональной школе в этнологии. В книге «Миф в первобыт- 
ной психологии» (1926) он доказывал, что миф в архаических 
обществах, т. е. там, где он ещё не стал «пережитком», имеет не 
теоретическое значение и не является средством научного или 
донаучного познания человеком окружающего мира, а выпол- 
няет чисто практические функции, поддерживая традиции и 
непрерывность племенной культуры за счёт обращения к 
сверхъестественной реальности доисторических событий. Миф 
кодифицирует мысль, укрепляет мораль, предлагает определён- 
ные правила поведения и санкционирует обряды, рационализи- 
рует и оправдывает социальные установления. Малиновский 
указывает, что миф - это не просто рассказанная история или 
повествование, имеющее аллегорическое, символическое и т. п. 
значение; миф переживается архаическим сознанием в качестве 
своего рода устного «священного писания», как некая действи- 
тельность, влияющая на судьбу мира и людей. Идея принципи- 
ального единства мифа и обряда, воспроизводящих, повторяю- 
щих действия, якобы совершённые в доисторические времена и 
необходимые для установления, а затем и поддержания косми- 
ческого и общественного порядка, развивается в книге К. Т. 
Пройса «Религиозный обряд и миф» (1933). 

В отличие от английской этнологии, исходившей при изуче- 
нии первобытной культуры из индивидуальной психологии, 


представители французской социологической школы (Э. Дюрк- 
гейм, Л. Леви-Брюль) ориентировались на социальную психоло- 
гию, подчёркивая качественную специфику психологии социу- 
ма, коллектива. Дюркгейм ищет новый подход к проблеме воз- 
никновения и ранних форм религии, М., ритуала. Религию, ко- 
торую Дюркгейм рассматривает нераздельно от М., он противо- 
поставляет магии и фактически отождествляет с коллективны- 
ми представлениями, выражающими социальную реальность. В 
поисках элементарных форм религии (и М.) Дюркгейм обраща- 
ется к тотемизму. Он показал, что тотемическая мифология мо- 
делирует родовую организацию и сама служит её поддержанию. 
Выдвигая социологический аспект в М., Дюркгейм тем самым 
(как и Малиновский) отходит от представлений этнографии 19 
в. об объяснительной цели М. 

Центральными проблемами важнейших последующих ис- 
следований западных учёных в области изучения М. становятся 
не столько вопросы о функциональном значении М., её соотно- 
шении с религией и т. д., сколько проблемы специфики мифоло- 
гического мышления. Во всяком случае, именно в этой области 
было высказано более всего существенно новых идей. 

Французский этнолог Леви-Брюль в своих работах 30-х гг. о 
первобытном мышлении, построенных на этнографическом ма- 
териале народов Африки, Австралии и Океании, показал специ- 
фику первобытного мышления, его качественное отличие от на- 
учного мышления. Первобытное мышление он считал «дологи- 
ческим» (но не алогическим). Леви-Брюль исходит из социаль- 
ной (а не из индивидуальной) психологии. Коллективные предс- 
тавления (а именно - мифологические представления) являют- 
ся, считает он, предметом веры, а не рассуждений, носят импе- 
ративный характер: если современный европеец дифференциру- 
ет естественное и сверхъестественное, то «дикарь» в своих кол- 
лективных представлениях воспринимает мир единым. Эмоци- 
ональные и моторные элементы занимают в коллективных 
представлениях место логических включений и исключений. 
«Дологический» характер мифологического мышления прояв- 
ляется, в частности, в несоблюдении логического закона «иск- 
лючённого третьего» : объекты могут быть одновременно и сами- 
ми собой, и чем-то иным. В коллективных представлениях, счи- 
тает Леви-Брюль, ассоциациями управляет закон партиципа- 
ции (сопричастия) - возникает мистическое сопричастие между 
тотемической группой и страной света, между страной света и 
цветами, ветрами, мифическими животными, лесами, реками и 
т. д. Пространство в М. неоднородно, его направления обремене- 
ны различными качествами и свойствами, представление о вре- 
мени тоже имеет качественный характер. Леви-Брюль показал, 
как функционирует мифологическое мышление, как оно обоб- 
щает, оставаясь конкретным и пользуясь знаками. Но сквозь 
призму «мистической партиципации» он не заметил интеллек- 
туального смысла своеобразных мифологических мыслитель- 
ных операций и его практических познавательных результатов. 
Делая акцент на эмоциональных импульсах и магических 
представлениях (коллективные представления) как основе ми- 
фологического мышления, он недооценил значения его своеоб- 
разной логики, своеобразного интеллектуального характера М. 
(постулат о «дологическом» характере мифологического мыш- 
ления). 

Символическая теория мифа, в полном виде разработанная 
немецким философом Э. Кассирером, позволила углубить пони- 
мание интеллектуального своеобразия мифологического мыш- 
ления. Мифология рассматривается Кассирером наряду с язы- 
ком и искусством как автономная символическая форма культу- 
ры, отмеченная особым способом символической объективации 
чувственных данных, эмоций. Мифология предстаёт как замк- 
нутая символическая система, объединённая и характером 
функционирования, и способом моделирования окружающего 
мира. Кассирер рассматривал духовную деятельность человека 
и в первую очередь мифотворчество (в качестве древнейшего ви- 
да этой деятельности) как «символическую». Символизм мифа 
восходит, по Кассиреру, к тому, что конкретно-чувственное (а 
мифологическое мышление именно таково) может обобщать 
только становясь знаком, символом - конкретные предметы, не 
теряя своей конкретности, могут становиться знаком других 
предметов или явлений, т. е. их символически заменять. Мифи- 
ческое сознание напоминает поэтому код, для которого нужен 
ключ. Кассирер выявил некоторые фундаментальные структу- 
ры мифологического мышления и природы мифического симво- 
лизма. Он сумел оценить интуитивное эмоциональное начало в 
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мифе и вместе с тем рационально проанализировать его как фор- 
му творческого упорядочения и даже познания реальности. Спе- 
цифику мифологического мышления Кассирер видит в неразли- 
чении реального и идеального, вещи и образа, тела и свойства, 
«начала» и принципа, в силу чего сходство или смежность пре- 
образуются в причинную последовательность, а причинно-след- 
ственный процесс имеет характер материальной метафоры. От- 
ношения не синтезируются, а отождествляются, вместо «зако- 
нов» выступают конкретные унифицированные образы, часть 
функционально тождественна целому. Весь космос построен по 
единой модели и артикулирован посредством оппозиции «сак- 
рального» (священного, т. е. мифически релевантного, концент- 
рированного, с особым магическим отпечатком) и «профанного» 
(эмпирического, текущего). От этого зависят мифологические 
представления о пространстве, времени, числах, подробно ис- 
следованные Кассирером. Идея «конструирования» символи- 
ческого мира в М., выдвинутая Кассирером, очень глубока. Но 
Кассирер (в соответствии со своей неокантианской философией) 
избегает сколько-нибудь серьёзной постановки вопроса о соот- 
ношении конструируемого мира и процесса конструирования с 
действительностью и общественным бытием. 

В работах немецкого психолога В. Вундта в связи с генезисом 
мифов особо подчёркивалась роль аффективных состояний и 
сновидений, а также ассоциативных цепей. Аффективные сос- 
тояния и сновидения как продукты фантазии, родственные ми- 
фам, занимают ещё большее место у представителей психоана- 
литической школы - 3. Фрейда и его последователей. Для Фрей- 
да речь идёт главным образом о вытесненных в подсознание сек- 
суальных комплексах, прежде всего о т. н. «эдиповом комплек- 
се» (в основе которого лежат инфантильные сексуальные влече- 
ния к родителю противоположного пола) - мифы рассматрива- 
ются фрейдистами как откровенное выражение этой психологи- 
ческой ситуации. 

Другую попытку связать мифы с бессознательным началом в 
психике предпринял швейцарский учёный К. Г. Юнг, исходив- 
ший (в отличие от Фрейда) из коллективных представлений и из 
символической интерпретации мифа, родственной кассиреровс- 
кой. Юнг обратил внимание на общность в различных видах че- 
ловеческой фантазии (включая миф, поэзию, бессознательное 
фантазирование в снах) и возвёл это общее к коллективно-под- 
сознательным психологическим мифоподобным символам - ар- 
хетипам. Последние выступают у Юнга как некие структуры 
первичных образов коллективной бессознательной фантазии и 
категории символической мысли, организующие исходящие 
извне представления. 

Точка зрения Юнга содержала опасность растворения М. в 
психологии, а также крайнего расширения понятия мифа до 
продукта воображения вообще (когда буквально любой образ 
фантазии в индивидуальном литературном произведении, сне, 
галлюцинации и т. д. рассматривается как миф). Эти тенденции 
отчётливо проявились у некоторых современных авторов, испы- 
тавших в той или иной мере влияние Юнга, таких, как Дж. 
Кэмпбелл (автор монографии «Маски бога», 1959-70), который 
склонен подходить к М. откровенно биологизаторски, видя в 
ней прямую функцию человеческой нервной системы, или М. 
Элиаде, выдвинувший модернизаторскую теорию мифотворче- 
ства как спасения от страха перед историей (его основной под- 
ход к мифам опирается прежде всего на характер функциониро- 
вания мифа в ритуалах). 

Структуралистская теория мифа была разработана францу- 
зским этнологом К. Леви-Стросом, основателем т. н. структур- 
ной антропологии (уже ранее подход к структурному изучению 
мифов намечался в «символических» концепциях у Кассирера и 
Юнга, а также французского специалиста по сравнительной М. 
индоевропейских народов Ж. Дюмезиля, предложившего тео- 
рию трёхфункциональной структуры индоевропейских мифов и 
других культурных феноменов: религиозная власть - мудрость; 
военная сила; плодородие). Теория первобытного мышления, 
созданная Леви-Стросом, во многом противоположна теории Ле- 
ви-Брюля. Исходя из признания своеобразия мифологического 
мышления (как мышления на чувственном уровне, конкретно- 
го, метафорического и т. д.), Леви-Строс показал в то же время, 
что это мышление способно к обобщениям, классификациям и 
логическому анализу. Основу структурного метода Леви-Строса 
образует выявление структуры как совокупности отношений, 
инвариантных при некоторых преобразованиях (т. е. структура 
понимается не просто как устойчивый «скелет» какого-либо 


объекта, а как совокупность правил, по которым из одного объ- 
екта можно получить второй, третий и т. д. путём перестановки 
его элементов и некоторых других симметричных преобразова- 
ний). Применив структурный метод к анализу мифов как само- 
го характерного продукта «примитивной» культуры, Леви- 
Строс сосредоточил внимание на описании логических механиз- 
мов первобытного мышления. М. для Леви-Строса - это прежде 
всего поле бессознательных логических операций, логический 
инструмент разрешения противоречий. Важнейший объект ми- 
фологических штудий Леви-Строса - выявление в повествова- 
тельном фольклоре американских индейцев своеобразных меха- 
низмов мифологического мышления, которое он считает по-сво- 
ему вполне логичным. Мифологическая логика достигает своих 
целей как бы ненароком, окольными путями, с помощью мате- 
риалов, к тому специально не предназначенных, способом «бри- 
колажа» (от франц. Ьгісоіег, «играть отскоком, рикошетом»). 
Сплошной анализ разнообразных мифов индейцев выявляет ме- 
ханизмы мифологической логики. При этом прежде всего выч- 
леняются в своей дискретности многочисленные бинарные оп- 
позиции типа высокий-низкий, тёплый-холодный, левый-пра- 
вый и т. д. (их выявление - существенная сторона леви-стросо- 
вской методики). Леви-Строс видел в мифе логический инстру- 
мент разрешения фундаментальных противоречий посредством 
медиации - прогрессивного посредничества, механизм которого 
заключается в том, что фундаментальная противоположность 
(напр., жизни и смерти) подменяется менее резкой противопо- 
ложностью (напр., растительного и животного царства), а эта, в 
свою очередь, - более узкой оппозицией. Так громоздятся всё 
новые и новые мифологические системы и подсистемы как пло- 
ды своеобразной «порождающей семантики» , как следствие бес- 
конечных трансформаций, создающих между мифами сложные 
иерархические отношения. При этом при переходе от мифа к 
мифу сохраняется (и тем самым обнажается) их общая «армату- 
ра», но меняются «сообщения» или «код». Это изменение при 
трансформации мифов большей частью имеет образно-метафо- 
рический характер, так что один миф оказывается полностью 
или частично «метафорой» другого. 

Подводя итог изучению М. в западной (а также в русской до- 
революционной) науке, следует отметить, что если позитивис- 
тская этнология 2-й половины 19 в. видела в мифах лишь «пере- 
житки» и наивный донаучный способ объяснения непознанных 
сил природы, то этнология 20 в. доказала, что: во-первых, мифы 
в примитивных обществах тесно связаны с магией и обрядом и 
функционируют как средство поддержания природного и соци- 
ального порядка и социального контроля; что во-вторых, мифо- 
логическое мышление обладает известным логическим и психо- 
логическим своеобразием; в-третьих, мифотворчество является 
древнейшей формой, своего рода символическим «языком», в 
терминах которого человек моделировал, классифицировал и 
интерпретировал мир, общество и себя самого; но что, в-четвёр- 
тых - своеобразные черты мифологического мышления имеют 
известные аналогии в продуктах фантазии человека не только 
глубокой древности, но и других исторических эпох и, таким об- 
разом, миф как тотальный или доминирующий способ мышле- 
ния специфичен для культур архаических, но в качестве некое- 
го «уровня» или «фрагмента» может присутствовать в самых 
различных культурах, особенно в литературе и искусстве, обя- 
занных многим мифу генетически и отчасти имеющих с ним об- 
щие черты («метафоризм» и т. п.). Эти новые позитивные предс- 
тавления практически, однако, трудно отделимы от целого ряда 
крайних и часто противоречащих друг другу преувеличений и 
идеалистических представлений, ведущих к отрицанию позна- 
вательного момента, гипертрофии ритуалистичности мифов или 
подсознательного аспекта в них, к игнорированию историзма, к 
недооценке социальных и гносеологических корней М. и т. п., 
или, наоборот, к излишней интеллектуализации мифов, перео- 
ценке их «социологической» функции. 

В советской науке, базирующейся на марксистско-ленинской 
методологии, изучение теории мифа в основном шло по двум 
руслам - работы этнографов в религиоведческом аспекте, и ра- 
боты филологов (преимущественно «классиков»); в последние 
годы к М. стали обращаться лингвисты-семиотики при разра- 
ботке проблем семантики. 

К первой категории относятся кроме трудов В. Г. Богораза и 
Л. Я. Штернберга советского периода работы А. М. Золотарёва, 
С. А. Токарева, А. Ф. Анисимова, Ю. П. Францева, А. И. Шаре- 
вской, М. И. Шахновича и др. Главным объектом исследования 
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в их работах является соотношение М. и религии, религии и фи- 
лософии и особенно отражение в религиозных мифах производ- 
ственной практики, социальной организации, различных обы- 
чаев и верований, первых шагов классового неравенства и др. А. 
Ф. Анисимов и некоторые другие авторы слишком жёстко свя- 
зывают миф с религией, а всякий сюжет, не имеющий прямой 
религиозной функции, отождествляют со сказкой как носитель- 
ницей стихийно-материалистических тенденций в сознании 
первобытного человека. В книге Золотарёва в связи с проблемой 
дуальной экзогамии даётся анализ дуалистических мифологий, 
предвосхищающий изучение мифологической семантики в пла- 
не бинарной логики, которое ведётся представителями струк- 
турной антропологии. В. Я. Пропп в «Морфологии сказки» 
(1928) выступил пионером структурной фольклористики, соз- 
дав модель сюжетного синтаксиса волшебной сказки в виде ли- 
нейной последовательности функций действующих лиц; в «Ис- 
торических корнях волшебной сказки» (1946) под указанную 
модель подводится историко-генетическая база с помощью 
фольклорно-этнографического материала, сопоставления ска- 
зочных мотивов с мифологическими представлениями, перво- 
бытными обрядами и обычаями. 

А. Ф. Лосев, крупнейший специалист по античной М., в от- 
личие от некоторых этнографов, не только не сводит миф к объ- 
яснительной функции, но считает, что миф вообще не имеет поз- 
навательной цели. По Лосеву, миф есть непосредственное веще- 
ственное совпадение общей идеи и чувственного образа, он нас- 
таивает на неразделённости в мифе идеального и вещественно- 
го, вследствие чего и является в мифе специфичная для него 
стихия чудесного. 

В 20-30-х гг. вопросы античной М. в соотношении с фолькло- 
ром (в частности, использование народной сказки как средства 
реконструкции первоначальных редакций историзированных и 
иногда освящённых культом античных мифов) широко разраба- 
тывались в трудах И. М. Тройского, И. И. Толстого; И. Г. Франк- 
Каменецкий и О. М. Фрейденберг исследовали миф в связи с во- 
просами семантики и поэтики. В некоторых существенных 
пунктах они предвосхитили Леви-Строса (в частности, к его 
«трансформационной М.» очень близко их представление о том, 
что одни жанры и сюжеты являются плодом трансформации 
других, «метафорой» других). 

М. М. Бахтин в своей работе о Рабле через анализ «карна- 
вальной культуры» показал фольклорно-ритуально-мифологи- 
ческие корни литературы позднего средневековья и Ренессанса 
- именно своеобразная народная карнавальная античная и сред- 
невековая культура оказывается промежуточным звеном меж- 
ду первобытной М. - ритуалом и художественной литературой. 
Ядром исследований лингвистов-структуралистов В. В. Иванова 
и В. Н. Топорова являются опыты реконструкции древнейшей 
балто-славянской и индоевропейской мифологической семанти- 
ки средствами современной семиотики с широким привлечени- 
ем разнообразных неиндоевропейских источников. Исходя из 
принципов структурной лингвистики и леви-стросовской струк- 
турной антропологии, они используют достижения и старых на- 
учных школ, в частности мифологической фольклористики. 
Большое место в их трудах занимает анализ бинарных оппози- 
ций. Методы семиотики используются в некоторых работах Е. 
М. Мелетинского (по мифологии скандинавов, палеоазиатов, по 
вопросам общей теории мифа). 
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С. А. Токарев, Е. М. Мелетинский. 
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ААРОН (евр. ’айагоп, «осиянный»; греч. 
АароЬѵ), в ветхозаветных преданиях пер- 
вый в череде первосвященников, родона- 
чальник священнической касты. А., сын 
Амрама и Иохавед из колена Левия, брат 
Моисея и Мариам Пророчицы, рождается 
во времена пребывания евреев в Египте; к 
моменту исхода Израиля ему уже 83 года 
(Исх. 7, 7). Призвав косноязычного Мои- 
сея к пророческому служению, Яхве ве- 
лит ему взять А. своим толмачом (4, 
15-16). В предании роль А. рядом с Мои- 
сеем вторична: его призвание опосред- 
ствовано участием в миссии Моисея. Во 
время спора с фараоном и состязания в чу- 
дотворстве с египетскими жрецами и вол- 
шебниками А. «ассистирует» Моисею, по 
его знаку являя теургические знамения: 
на глазах у фараона превращает свой по- 
сох в змею, а когда маги фараона делают 
то же самое, посох А. поглощает их посо- 

Моисей воздевает руки во время битвы, ему 

помогают Аарон и Гур. Картина Дж. Милле. 

1871. Манчестер, галлерея искусств. 
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хи (7, 10-12); тем же посохом А. наводит 
на Египет три первые «казни», всякий раз 
следуя приказу Моисея (7, 14-8, 17). Во 
время битвы с амаликитянами А. вместе с 
Ором поддерживает воздетые руки моля- 
щегося на вершине холма Моисея, что 
должно обеспечить победу (17, 10-12). 
Позднее А. и его сыновья по велению Ях- 
ве посвящаются в сан священника и полу- 
чают исключительное право и обязан- 
ность совершать определённые культовые 
действия (28 и 29). Корей и многие другие 
«именитые люди» требуют равного учас- 
тия всех в культе (Чис. 16, 1-3), но особое 
избранничество священнического сосло- 
вия подтверждено двумя чудесами: во- 
первых, вождей недовольных (Корея, Да- 
фана и Авирона с их домочадцами) погло- 
щает разверзшаяся земля, а мор среди со- 
чувствовавших остановлен только уми- 
лостивительным каждением А. (16, 24- 
40); во-вторых, когда по приказу Моисея в 
скинии (шатре, который был средоточием 
культа и местом «присутствия» Яхве) на 
ночь оставлены посохи старейшин 12 ко- 
лен Израиля (см. Двенадцать сыновей Иа- 
кова), то наутро посох А., старейшины ко- 
лена Левия, найден чудесно расцветшим 
(Чис. 17). Однако высокий сан А. и его по- 
томков сопряжен с грозной ответствен- 
ностью. Так, в первый же день исполне- 
ния А. и его сыновьями сакральных обя- 
занностей двое сыновей А. (Надав и Ави- 
уд) пожраны «огнём от Яхве» за то, что, 
не дожидаясь возгорания этого таинствен- 
ного огня, разожгли в своих кадильницах 
«огонь чуждый» (Лев. 10, 1-2); А. и его 
оставшимся сыновьям даже не дано опла- 
кать погибших, ибо они не смеют преры- 
вать своего служения. Когда Моисей под- 
нимается на Синайскую гору для общения 
с Яхве, он поручает народ А. и Ору; по тре- 
бованию народа А. изготовляет золотого 
кумира в виде тельца, чем нарушает зап- 
рет идолопоклонства и навлекает гнев Ях- 
ве, от которого оказывается спасённым 
лишь благодаря заступничеству Моисея; 
Моисей, как «ревнитель веры», обличает 


впадающего в отступничество священни- 
ка А. (Исх. 32; Втор. 9, 20). Когда же А. 
(вместе с Мариам) порицает Моисея, ста- 
вя ему в вину его брак с «эфиоплянкой» и 
приписывая себе такое же пророческое 
достоинство, ему приходится принести 
покаяние в своём неразумии (Чис. 12, 
1-11). Как и Моисею, А. не дано войти в 
«землю обетованную»; смерть постигает 
его в возрасте 123 лет на горе Ор (по дру- 
гой версии, - в Мосере; Втор. 10, 6), где 
Моисей снимает с него священнические 
ризы и облекает в них Елеазара, сына А. и 
преемника его сана, а народ 30 дней опла- 
кивает умершего (Чис. 20, 22-29; 33, 
38-39). Для поздних библейских авторов 
А. - «идеальный священник» (Езд.; Пс. 
76, 21; Пс. 105, 16; Иис. Сир. 45, 7-27, и 
особенно Прем. Сол. 18, 20-25, где А. - 
«непорочный муж» и отвратитель гибели 
от народа). Талмудическая литература 
особенно подчёркивает в А. черты прими- 
рительности, кротости и мягкости. Этот 
мотив подхвачен и традицией ислама, 
давшей А. (Гаруну) прозвище Абул-Фа- 
радж («Отец утешения»). 

С. С. Аверинцев. 

ААРРА ("г’), в древнеарабской мифоло- 
гии бог - покровитель города Боера. Бог 
плодородия и растительности, очевидно, 
имел черты божества света и солнца. Ког- 
да Боера вошла в состав Набатеи, А. был 
отождествлён с Душарой и стал его ипоста- 
сью. При этом он, видимо, сохранил фун- 
кции бога - покровителя Боеры: набатеи 
считали её местом пребывания А. В элли- 
нистический период отождествлялся с Ди- 
онисом. По другой гипотезе, А. - искон- 
ное, возможно запретное, имя Душары. 

А. Г. Л. 

АБАНТ (”А|Зад), в греческой мифологии 
имя ряда персонажей: 1) А. - эпоним во- 
инственного племени абантов на Эвбее 
(Нош. II. II 536), сын Посейдона и нимфы 
Аретусы; 2) А. - царь Аргоса (Раиз. II 16, 
2), сын одной из Данаид Гипермнестры и 
её двоюродного брата Линкея (Ароііосі. II 
2, 1). Он - отец Акрисия и, следовательно, 





АБАСЫ =1 | =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =П= 


1 8 


дед Данаи и прадед Персея; 3) А. - сын 
Мелампа. 

А. Т.-Г. 

АБАСЫ, абаасы (абаакы), в якутской ми- 
фологии злые духи верхнего, среднего и 
нижнего миров. Согласно некоторым ми- 
фам, имеют облик человека ростом с лист- 
венницу или одноногого, однорукого, од- 
ноглазого чудовища. Всё вредное и гадкое 
- растения и животные создано А. Они ис- 
кушают людей, подбивая на преступле- 
ния, насылают на них бедствия и болезни, 
многие из А. могут лишить людей рассуд- 
ка. Они питаются душами людей и живот- 
ных; если человек умирал, не достигнув 
70-летнего возраста, это означало, что А. 
Похитили его душу (кут), чтобы съесть её. 
Часто родственники больного или умер- 
шего приносили в жертву А. животное, 
как бы обменивая его душу на душу чело- 
века, которой угрожают А. Наиболее из- 
вестные А.: Арсан-дуолай, Хара Суорун. 

Н. А. 

АБДАЛ, в мифологии аварцев, цахуров, 
даргинцев, лакцев (Авдал) бог охоты, 
покровитель туров, диких коз, оленей. 
Некоторые исследователи связывают А. с 
грузинской богиней охоты Дали, культ 
которой, вероятно, был распространён у 
горцев Дагестана; её функции были пере- 
несены на мужское божество (отсюда воз- 
можное происхождение имени А.). 

Согласно поверьям цахуров, А. забо- 
тится о диких животных, пасёт их, доит; 
ограничивает отстрел зверей, жестоко ка- 
рая охотника, нарушившего ограниче- 
ния. Явление А. в облике белого зверя или 
белого человека предрекает охотнику неу- 
дачу. По поверьям лакцев, А. мешает 
убить зверя, отклоняя палкой стрелы 
(или пули) охотника, если перед охотой 
ему не вознесена молитва. В случае удачи 
А. приносили в жертву сердце и печень 
убитого животного, а кости не выбрасыва- 
ли и не сжигали - по ним А. оживляет зве- 
ря. А. вынимает из утробы женщины ещё 
не родившегося ребёнка, чтобы сделать 
его пастухом туров. 

X. X. 

АБЗАР ИЯСЕ («хозяин хлева»), в мифо- 
логии казанских татар дух, обитающий во 
дворе или в хлеву. Часто отождествлялся 
с ой иясе. Существовало поверье, что 
ночью А. и. иногда издали показывается 
людям в облике человека или различных 
животных. Некоторых домашних живот- 
ных он любит, кормит, лошадям заплета- 
ет гриву, других - преследует. Поэтому 
считалось, что нелюбимую А. и. скотину 
лучше продать, иначе она всё равно погиб- 
нет. А. и. в мифологии разных групп за- 
падносибирских татар соответствуют Мал 
иясе, Занги (Санги) баба и Пэшаана. 

В. А. 

АБЗУ (шумер.), Апсу (аккад.), в шумеро- 
аккадской мифологии мировой океан под- 
земных пресных вод, окружающий землю 
(возможно, оформлению этого мифологи- 
ческого представления содействовало наб- 
людение над заболоченными почвами 
нижней Месопотамии, где отдельные рав- 
нинные участки земли как бы плавали в 
выступающих из-под почвы пресных во- 
дах). Владыка А. - бог мудрости Энки, его 
храм в Эреду(г)е (позже - в Уре) носил 
название А. или «дом Энгурры» (шумер. 
Энгурра - синоним А.). Одновременно А. 


считалось потаённым, где-то в глубинах 
спрятанным местом, куда боги не могут 
заглянуть и где хранятся таинственные 
могущественные силы - ме. В шумерском 
мифе об Энки и Нинмах Энки велит Нин- 
мах вылепить в А. из глины А. человека. 
В вавилонских космологических предс- 
тавлениях (аккад. поэма «Энума элиш») 
Апсу - персонификация мирового океана, 
первопричина жизни, воплощение пер- 
возданной стихии, муж Тиамат. Апсу и 
Тиамат, мешая свои воды, создают пер- 
вых богов «старшего поколения» - Лахму 
и Лахаму (см. в ст. Лахама). «Молодое по- 
коление» богов раздражает своим поведе- 
нием Апсу, который вместе с советником 
Мумму строит планы их уничтожения. Но 
Эйя (шумер. Энки) усыпляет Апсу и затем 
убивает его. Над убитым Апсу Эйя возво- 
дит жилище «Апсу» и в нём зачинает 
Мардука. 

B. А. 

АБНАУАЮ («лесной человек»), в абхазс- 
кой мифологии огромное злое чудовище, 
отличающееся необычайной физической 
силой и свирепостью. Тело А. покрыто 
длинной, похожей на щетину шерстью, у 
него огромные когти; глаза и нос - как у 
людей. Обитает в дремучих лесах (сущест- 
вовало поверье, что в каждом лесном 
ущелье живёт один А.). Встреча с ним 
опасна, на груди у А. топорообразный 
стальной выступ: прижимая к груди 
жертву, он рассекает её пополам. А. зара- 
нее знает имя охотника или пастуха, с ко- 
торым он встретится; но в конце концов 
А. оказывается побеждённым. Согласно 
наиболее распространённому варианту 
рассказов о встречах с охотниками, А. 
каждую ночь подходил к шалашу пастуха 
по имени Читанаа Хуху и окликал его, в 
ответ пастух предлагал вступить с ним в 
единоборство, которое А. отклонял и ухо- 
дил. Однажды Хуху прибег к хитрости: 
положил в свою постель чурбан и укрыл 
его буркой, а сам спрятался в кустах. А. 
решил, что пастух спит, и бросился на 
чурбан. Хуху выстрелил и смертельно ра- 
нил чудовище. Затем Хуху забрал всё доб- 
ро А. и женился на его красавице-жене. 
Ср. Рикирал дак (у лакцев). 

C. 3. 

АБОТЕНИ, в мифологии народов тибето- 
бирманской группы ади (дафла, ири, су- 
лунгов, апатани и других народов гима- 
лайского района на северо-востоке Ин- 
дии) первый человек, от потомков которо- 
го ведут происхождение эти народы. А. 
жил в местности Супунг, которая находи- 
лась где-то на востоке Гималаев. От пер- 
вых трёх жён А. родились различные су- 
щества земли и неба, от четвёртой - Джа- 
мир Гимбаре - сын Аблома, предок ремес- 
ленников, создавший бронзовые вещи, в 
т. ч. тибетские колокола. Злые духи отня- 
ли у А. его жён. Но А. угрожал поразить 
из лука солнце и луну и разрушить весь 
мир. Духи тогда дали ему жену Зукхума- 
не, по её совету А. бежал от духов с женой 
и сыном. Зукхумане захватила с собой два 
бамбуковых сосуда: в одном оказались 
рис и домашние животные, в другом - 
первые люди. Духи в конце концов нашли 
беглецов. Чтобы умиротворить духов, А. 
и его потомкам пришлось приносить им 
регулярные жертвы. 

Я. Ч. 


АБРАКСАС, Абрасакс ( Аррос^ас; или 
А|3рааа§), имя космологического сущест- 
ва в представлениях гностиков (1-3 вв., 
см. в ст. Христианская мифология). Сог- 
ласно доктрине василидиан (одной из 
гностических сект - последователей Васи- 
лида, 2 в., Сирия), А. - верховный глава 
небес и эонов, как бы совмещающий в сво- 
ём лице их полноту. В системе Василида 
сумма числовых значений входящих в 
слово «А.» семи греческих букв (1 + 
+2+100+1+60+1+200) даёт 365 - число 
дней в году («целокупность мирового вре- 
мени»), а также число небес («целокуп- 
ность мирового пространства») и соответ- 
ствующих небесам эонов («целокупность 
духовного мира»). «Космический» харак- 
тер семёрки (см. в ст. Числа) как общего 
числа букв подчёркивает придававшийся 
имени А. смысл некоего исчерпания мо- 
ментов бытия, окончательной суммарнос- 
ти. Имя А. и его иконографический образ 
(существо с головой петуха, телом челове- 
ка и змеями вместо ног), известный по 
изображениям на геммах-амулетах, име- 
ли распространение и за пределами хрис- 
тианского гностицизма, в культово-маги- 
ческом обиходе позднеантичного синкре- 
тического язычества. В литературе 20 в. 
(«Семь проповедей к мёртвым» К. Г. Юн- 
га, « Демиан» Г. Хессе) к символу А. обра- 
щались для выражения идеи высшего 
единства добрых и злых потенций челове- 
ческой души. 

С. А 

АБРСКИЛ, герой абхазского героическо- 
го эпоса. Родившись чудесным образом 
(от непорочной девы), А. вскоре стал непо- 
бедимым богатырём, защитником своего 
народа. Он уничтожал также препятству- 
ющие земледелию папоротники, колюч- 
ки, дикую виноградную лозу. Решив до- 
казать, что способен на то, что под силу 
лишь богу, А. вступил в состязание с вер- 
ховным богом Анцва. Привязав к седлу 
кожаные мешки, наполненные огромны- 
ми валунами, А. поднимался на своём 
крылатом коне-араше в поднебесье. Сбра- 
сывая валуны, он производил шум, подоб- 
ный небесному грому, а рассекая саблей 
облака, извлекал молнию. Разгневанный 
Анцва велел поймать А. и заточить его в 
пещеру (пещерой А. называют Чилоус- 
кую пещеру в Очамчирском районе Абха- 
зской АССР), где он прикован вместе с ко- 
нём к железному столбу. А. расшатывает 
столб, чтобы вырвать его, но когда А. бли- 
зок к этому, на столб садится птичка-тря- 
согузка. А. замахивается на неё молотом; 
птица улетает, а молот ударяет по верши- 
не столба, вгоняя его в землю вдвое глуб- 
же прежнего. Согласно некоторым позд- 
нейшим вариантам, А. удаётся освобо- 
диться, но на воле он не выдерживает 
дневного света и, ослепнув, удаляется в 
горы. А. типологически близок Амирани 
в грузинской мифологии. 

Ш. С. 

АБХАЗСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. 

Кавказско-иберийских народов мифоло- 
гия. 

АБХИРАТИ (санскр. аЪкігаіі, букв, «нас- 
лаждение»), в буддийской мифологии ма- 
хаяны рай, находящийся на востоке, т. н. 
поле будды Акшобхьи. А. упоминается в 
«Саддхармапундарике», в «Гандхавью- 
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хе», но полное описание его приводится в 
«Акшобхьятатхагата-вьюхе». А. представ- 
ляет собой своеобразную утопию, для ко- 
торой характерно полное уравнивание все- 
го: в А. нет ни гор, ни долин, ни камней, 
все деревья имеют одинаковую высоту, 
все люди одинаково счастливы, свободны 
от пороков, не страдают болезнями и пр. 

Л. М. 

АВАДДОН (евр. аЪасІсІоп, «погибель»; 
греч. А|3а66(бѵ), в иудаистической мифо- 
логии олицетворение поглощающей, 
скрывающей и бесследно уничтожающей 
ямы могилы и пропасти преисподней (ше- 
ол); фигура, близкая к ангелу смерти (Ма- 
лах Га-Мавет). Таков А. в Ветхом завете 
(Иов 26,6; 28, 22; 31, 12; Притч. 15, 11, 
где о нём говорится как о глубокой тайне, 
проницаемой, однако, для бога), в иудейс- 
ких апокрифах (Пс. Сол., 14; «Вознесение 
Исайи», 10 и др.), а также в иудаистичес- 
кой литературе талмудического круга. В 
христианской мифологии А., называе- 
мый по-гречески Аполлион («губитель», 
букв, перевод имени А., а возможно так- 
же намёк на имя Аполлона), ведёт против 
человечества в конце времён карающую 
рать чудовищной «саранчи» (Апок. 9, 11). 

С. А. 

АВАЛЛОН (от ирл. аЪаІ, валлийск. аіаі, 
«яблоко»), в кельтской мифологии «ост- 
ров блаженных», потусторонний мир, ча- 
ще всего помещавшийся на далёких «за- 
падных островах». Символика, связанная 
с «островами блаженных» (стеклянная 
башня или дворец, дарующие бессмертие 
чудесные яблоки, которые предлагают на- 
селяющие остров женщины, и т. д.), при- 
надлежит к архаическому слою тради- 
ции, само же слово «А.» (в форме «Авал- 
лах») первоначально встречается как имя 
собственное в валлийских генеалогиях 
применительно к мифическому предку 
древнейших династий Британии. Из вал- 
лийских источников его заимствовал 
Гальфрид Монмаутский (английский хро- 
нист 12 в.), употребляя название «остров 
А.» (лат. іпзиіа Аѵаііопіз) как эквивалент 
названия «остров яблок» (лат. іпзиіа 
ротогшп). В средневековых ирландских 
текстах прилагательное «абблах» харак- 
теризует остров Мананнана сына Лера, 
так что не исключена возможность вал- 
лийского заимствования из ирландской 
традиции. По преданию, на остров А. пос- 
ле сражения при Камлане был перенесён 
феей Морганой смертельно раненный ко- 
роль Артур. В 12 в. монастырские леген- 
ды связали локализацию А. с Гластонбе- 
рийским монастырём в Англии, близ 
уэльской границы, где будто бы была об- 
наружена могила Артура (эта связь осно- 
вывалась на ложной этимологии, отожде- 
ствлявшей Гластонбери с характеристи- 
кой А. как «стеклянного острова» - іпзиіа 
ѵіігеа). 

С. Ш. 

АВАЛОКИТЕШВАРА (санскр. Аѵаіокііе- 
зѵага), один из главных бодхисатв в буд- 
дийской мифологии махаяны и ваджрая- 
ны, олицетворение сострадания. Значе- 
ние и происхождение названия «А.» не 
вполне ясны. Сложное слово аѵаіокііа- 
ізѵага переводят по-разному: «бог, кото- 
рый смотрит вниз»; «господь, который 
увидит»; «господь, которого увидели»; 
«бог взгляда» и т. п. Тибетский перевод А. 


- зруап-газ-§ 2 Щ 8 («зрящий глаз»), мон- 
гольский - пісІи-Ъег ще^сі («взирающий 
очами»). Вполне возможно, что первона- 
чальной формой названия А. было аѵаіо- 
кііазѵага («наблюдающий за звуками»), 
именно такая форма встречается в най- 
денных в Центральной Азии древних ру- 
кописях. Это предположение подтвержда- 
ют и ранние китайские переводы буддийс- 
ких сутр, где А. имеет название Гуань-инь 
(«наблюдающий за звуками») или Гуань- 
ши-инь («наблюдающий за звуками ми- 
ра»), которое сохранилось несмотря на 
предпринимавшиеся с начала 6 в. попыт- 
ки заменить его на Гуань-цзы-цзай («наб- 
людающий суверен»), что можно считать 
прямым переводом санскритского А. К 
китайскому имени Гуань-ши-инь восхо- 
дит другое монгольское название Хоншим 
(Хонгшим, Хомшим)-бодхисатва, употре- 
бимое наряду с правильной санскритской 
формой и её монголизированными вари- 
антами: Арья-Боло, Арья-Була и пр. (пре- 
имущественно в народной мифологии: 
шаманских гимнах, преданиях и др.). Об- 
раз А. возник в последних веках до н. э. В 
« Сукхавативьюха-сутре » , описывающей 
созданный буддой Амитабха рай сукхава- 
ти, А. выступает как эманация Амитабхи. 
В «Саддхармапундарике» и в «Самадхи- 
раджа-сутре» А. играет роль универсаль- 
ного спасителя. Он может принимать раз- 
ные формы (в общей сложности 32) для 
того, чтобы спасать страдающих, крики и 
стоны которых он слышит. А. может выс- 
тупать как индуистский бог (Брахма, Га- 
неша, Вишну, Шива и т. д.), как будда, 
как любое существо и вступать в любую 
сферу сансары (в т. ч. и в ад). В более позд- 
ней «Карандавьюха-сутре» культ А. до- 
стиг апогея. А. здесь почитается гораздо 
больше будд, ему присваиваются даже не- 
которые черты бога-создателя. Возник- 
ший в Индии культ А. получил особенно 
широкое развитие в Китае и в других 
странах Дальнего Востока (ср. япон. Кан- 
нон). 

Начиная с 7-8 вв. отмечается перемена 
пола А.; наряду с мужским образом А. воз- 
ник и женский, позже он вытесняет муж- 
скую ипостась. В ваджраяне А. принима- 
ет различные образы и названия. Его 
изображают то похожим на индийского 
принца (Синханада А.), то держащим цве- 
ток лотоса (Падмапани), то четырёхруким 
(Шадакшари А.), то имеющим 11 ликов и 
1000 рук (Экадашамукха А.) и т. д. Связь 
А. с Амитабхой подчёркивается и здесь, 
но наряду с тем, что А. обитает в сукхава- 
ти, он имеет и собственный рай на снеж- 
ных горах - Поталу. А. ваджраяны почи- 
тают в тибетском буддизме, где земными 
проявлениями его считают главу школы 
кагьюпа Кармапа и главу школы гелукпа 

- далай-ламу. 

Л. Э. Мяллъ. 

АВАТАРА (др.-инд. аѵаіага, «нисхожде- 
ние»), в индуистской мифологии нисхож- 
дение божества на землю, его воплощение 
в смертное существо ради «спасения ми- 
ра», восстановления «закона» и «доброде- 
тели» (дхармы) или защиты своих при- 
верженцев (Бхаг.-г. 4, 7-8), при сохране- 
нии божеством частично божественной 
природы и приобретении им отчасти зем- 
ной природы. Зарождение представления 
об А. засвидетельствовано в брахманах. 



Авалокитешвара. Монголия. Бронза. 1 7-18 вв. 
Москва, Музей искусства народов Востока. 


Согласно «Шатапатха-брахмане», 
Праджапати однажды воплотился в вепря 
и поднял на клыках землю из мирового 
океана (XIV 1, 2, 11), а в другой раз - в че- 
репаху, которая породила все живые су- 
щества (VII 5, 1, 5). В той же «Шатапатха- 
брахмане» (I 8,1) Праджапати воплощает- 
ся в чудесную рыбу, которая спасает пер- 
вочеловека Ману от всемирного потопа. 
Миф об аватарах всех богов во главе с На- 
раяной, сошедших на землю ради её из- 
бавления от бесчинства данавов, ракша- 
сов, гандхарвов и змей, рассказан в «Ма- 
хабхарате» (I 58-59). По мере того как до- 
минирующее положение в индуистском 
пантеоне стал занимать Вишну, представ- 
ление об А. связывается по преимуществу 
с его именем. В «Махабхарате», «Рамая- 
не», а затем пуранах, где учение об А. 
приобретает каноническую форму, изло- 
жены мифы о многочисленных А. Вишну, 
среди которых общепризнанными и наи- 
более чтимыми являются десять: 


Бодхисатва Падмапани (Авалокитешвара ). 
Стенная роспись 4-5 вв.Аджанта. 
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1) Матсья («рыба»). В своей первой А. 
Вишну замещает Праджапати в брахма- 
нической легенде о потопе. Согласно «Ма- 
хабхарате» и пуранам, воплотившись в 
рыбу, Вишну спасает от потопа седьмого 
Ману - Вайвасвату, а также многих риши 
и семена всех растений, которые Ману бе- 
рёт с собой на корабль. По версии «Бхага- 
вата-пураны», Вишну в этой А. также 
убивает демона Хаягриву и возвращает 
похищенные демоном четыре веды. 

2) Курма («черепаха»). Ранняя версия 
этой А. засвидетельствована в «Шатапат- 
ха-брахмане» и отражает архаические 
представления о черепа хе как космогони- 
ческой силе. В вишнуитских версиях ми- 
фа Вишну в виде черепахи погружается 
на дно молочного океана, чтобы спасти 
погибшие во время потопа ценности. Боги 
и асуры устанавливают на черепахе гору 
Мандару в качестве мутовки и, обмотав 
вокруг неё змея Васуки (см. Шеша), начи- 
нают пахтать океан, из которого добыва- 
ют напиток бессмертия амриту, богиню 
Лакшми, луну, апсару Рамбху, корову 
желаний Сурабхи и некоторые другие 
священные сущест ва и предметы. 

3) Вараха («вепрь»). Брахманическая 
легенда о Праджапати-вепре и в данном 
случае отнесена к Вишну. Чтобы спасти 
землю, которую демон Хираньякша уто- 
пил в океане, Вишну воплотился в вепря, 
убил демона в поединке, длившемся тыся- 
чу лет, и поднял землю на своих клыках. 

4) Нарасинха («человек-лев»). В этой 
А. Вишну избавляет землю от тирании де- 
мона Хираньякашипу, который получил 
от Брахмы дар неуязвимости. Хираньяка- 
шипу жестоко преследовал своего сына 
Прахладу, ревностного почитателя Виш- 
ну; Вишну, приняв облик получеловека- 
полульва, явился на помощь своему при- 
верженцу и растерзал когтями демона. 

5) Вамана («карлик»). Царь дайтьев 
Бали благодаря своим аскетическим под- 
вигам получил власть над трилокой - тре- 
мя мирами (небом, землёй, подземным 
миром) и подчинил богов. Вишну в облике 
карлика предстал перед Бали и попросил 
у него столько земли, сколько сможет от- 
мерить своими тремя шагами. Получив 
согласие дайтьи, Вишну первыми двумя 
шагами покрыл небо и землю, но от треть- 
его шага воздержался, оставив Бали под- 
земный мир - паталу. В основе этой А. ле- 
жит космогонический миф «Ригведы» о 
трёх шагах Вишну (I 22,17; I 154; I 155,4 
и др.). 


6) Парашурама(« Рама с топором»). Во- 
плотившись в сына брахмана Джамадаг- 
ни - Парашураму, Вишну истребил мно- 
жество кшатриев и освободил от их угне- 
тения варну брахманов. 

7) Рама и 8) Кришна - главные А. Виш- 
ну, ставшие независимыми объектами 
важнейших индуистских культов и обла- 
давшие собственной разветвлённой мифо- 
логией. 

9) Будда. В А. Будды Вишну со блазня- 
ет нестойких в вере отказаться от религи- 
озного долга и почитания вед и тем самым 
обрекает их на гибель (Вишну-пур. 3, 
17-18). Воплощение Вишну в Будду отра- 
жает по пытку интерпретации индуизмом 
учения Будды и включения его образа в 
индуистский пантеон. 

10) Калки («белый конь»). Вишну, си- 
дя на белом коне, со сверкающим мечом в 
руке, истребляет злодеев, восстанавлива- 
ет дхарму и подготовляет грядущее воз- 
рождение мира. Это единственная «буду- 
щая», мессианистская А. Вишну, и прои- 
зойдёт она, согласно мифологической 
хронологии, в конце калиюги (см. Юга), 
со временного исторического периода. На- 
ряду с А. Вишну в индуистской мифоло- 
гии известны и А. Шивы (главным обра- 
зом в виде аскета и наставника в йоге; нас- 
читывается 28 его А.), но они не приобре- 
ли такого же значения, как А. Вишну. 

П. А. Гринцер. 

АВГИЙ (Аиуеіас;, Ануёад), в греческой ми- 
фологии царь племени эпеев в Элиде, сын 
Гелиоса (варианты: Посейдона, Эпея, 
Форбанта) и Гирмины. А. владел подарен- 
ными ему отцом бесчисленными стадами 
(Ароііосі. II 5,5; Тйеосг. 25). За один день 
Геракл обещал А. очистить много лет не 
убиравшийся, заросший навозом скотный 
двор (один из подвигов Геракла - очище- 
ние Авгиевых конюшен); за это А. должен 
отдать Гераклу десятую часть своего ско- 
та. Тот отвёл протекавшие неподалёку ре- 
ки и направил их воды так, что они смыли 
все нечистоты. А., узнав, что Геракл дей- 
ствовал по приказу Эврисфея, не отдал 
ему условленный платы, что вызвало вой- 
ну, сначала неудачную для Геракла, т. к. 
на помощь к А. пришли его племянники 
Молиониды. Затем Геракл убил А. и его 
сыновей, захватил дочь А. Эпикасту (ко- 
торая родила Г. сына Тестала). Существу- 
ет также миф о том, что А. не был убит Ге- 
раклом, вернул своё царство, где после 
смерти почитался как герой (Раиз. V 3,4; 
V 4,1). Несомненна связь мифа об А. с 
культом солнца, о чём свидетельствует 


как происхождение А. (сын Гелиоса), так 
и значение имени («сияющий»). 

М.А. 

АВД ДЗУАРЫ (букв, «семь святых, бо- 
гов»), в осетинской мифологии божество, 
сочетающее в себе семь общих (напр., 
Аларды, Уастырджи, Уацилла, Тутыр) и 
местных божеств. Воспринято от аланов, 
в мифологии которых играло большую 
роль. А. д. живёт на небе, иногда появля- 
ется на земле в образе ярко светящейся 
птицы с большими крыльями, освещаю- 
щей путь. От А. д. зависит урожай хлеб- 
ных злаков, увеличение поголовья до- 
машнего скота, избавление людей и жи- 
вотных от болезней. 

А. К. 

АВЕЛЬ (евр. йеѵеі, возможно, от аккад. 
аріи, «сын»; греч. А|ЗеА,), в ветхозаветном 
повествовании второй сын прародителей 
людей Адама и Евы, «пастырь овец», уби- 
тый своим старшим братом земледельцем 
Каином из зависти: жертва, принесённая 
Каином («от плодов земли»), была отверг- 
нута богом, а жертва А. (первородными 
ягнятами его стада) - принята благоск- 
лонно (Быт. 4, 2-8). Подробнее о развитии 
сюжета, отражении его в искусстве и ли- 
тературе см. в ст. Каин. 

В Новом завете А. - первый мученик, 
первый гонимый праведник, с него начи- 
нается ряд невинно убитых (Матф. 23, 35; 
Лук. 11, 51; Евр. 11, 4; 12, 24; 1 По. 3, 12). 
Образ А. как невинной жертвы, первого 
праведника развивается последующей 
христианской традицией, рассматриваю- 
щей А. во многих отношениях как прооб- 
раз Иисуса Христа (пастырь овец; чело- 
век, приносивший праведную жертву; че- 
ловек, претерпевший насильственную 
смерть). 

АВИМЕЛЕХ (евр. аЬітеІекІі, «отец мой 
царь»), в ветхозаветных преданиях: 1) 
царь Герара (город филистимлян), персо- 
наж легенд об Аврааме и Сарре и об Иса- 
аке и Ревекке (и Авраам, и Исаак выдают 
из осторожности своих жён за сестёр, что- 
бы не погибнуть ради пополнения гарема 
А.; Быт. 20; 26); возможно, слово «А.» 
употреблялось древнееврейскими повест- 
вователями не как имя собственное, а как 
передача наследственного титула герарс- 
ких властителей (ср. в разные эпохи и в 
различных языках титулы с близким зна- 
чением, напр. тюрк, «атабек» или перс, 
«падишах»); 2) сын Гедеона от наложни- 
цы, притязавший на царскую власть, пе- 
ребивший 70 своих братьев и три года ти- 


Аватары Вишну. 1. Вараха. Камень. 6 в. Удайгири. 2. Вараха. Гранит. 7 в. Махабалипурам. 3. 


Нарасинха. Камень. 8 в. Эллора, храм Кайласанатха. 
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Авраам, Сарра и три ангела. Видение Авраама под мамрийским дубом. 
Мозаика. 432-440. Рим, церковь Санта-Мария Маджоре. 


ранически властвовавший над Сихемом, а 
затем вступивший в конфликт с жителя- 
ми Сихема и во исполнение проклятия по- 
гибший при осаде крепости Тевец (смер- 
тельно раненный женщиной, метнувшей 
ему в голову обломок жёрнова, А. прика- 
зал заколоть его мечом, чтобы не сказали, 
что «женщина убила его» - Суд. 9); герои- 
ческий персонаж времён перехода от пат- 
риархального правления «судей» к мо- 
нархии. 

С. А. 

АВОНАВИЛОНА, в мифологии индейцев 
Северной Америки (у племени зуни) бог- 
создатель и первопричина всего сущего. 
А., находясь в первоначальной тьме и бес- 
конечном пространстве, направил в него 
свою мысль, из которой возникли тума- 
ны, содержащие зародыши жизни. Позже 
А. принял вид солнца и под действием его 
света и тепла туманы, выпав дождем, об- 
разовали моря. Из частицы собственного 
тела А. создал миры-близнецы: четырёх- 
покровную мать-землю и всеобъемлюще- 
го отца-небо, от которых происходит вся 
последующая жизнь. А. воплощён в не- 
бесном куполе, свете, воздухе и облаках. 

А. В. 

АВРААМ (евр. ’аЪгайат, ср. имя ’а-Ьи-га- 
ти, засвидетельствованное в месопотамс- 
ких клинописных текстах со 2-й полови- 
ны 3-го тыс. до н. э., а также в обнаружен- 
ных в 1970-х гг. текстах из сирийской Эб- 
лы от 3-го тыс. до н. э.), в ветхозаветных 
преданиях избранник Яхве, заключив- 
ший с ним «завет» (союз), один из патри- 
архов, родоначальник евреев и (через Из- 
маила) арабов. Согласно традиции, перво- 
начально имел имя Аврам (в два слога), но 
в виде особой милости получил от бога при- 
бавление к своему имени дополнительно- 
го слога (Быт. 17,5). Сын Фарры (Тераха), 
генеалогия которого возводится к Симу 
(Быт. 11), уроженец города Ура в Южной 
Месопотамии (библ. Ур Халдейский, см. 
Быт. 11, 28). Таким образом, предки А. 
жили «за рекой» (за Евфратом) и были 
язычниками (Иис. Нав. 24, 2-3). Бог тре- 
бует от него: «пойди из земли твоей, от 
родни твоей и из дома отца твоего, в зем- 
лю, которую я укажу тебе» (Быт. 12, 1). В 
этом конкретном акте концентрируется 
весь драматизм разрыва с прежней жиз- 
нью, с инерцией родовых связей, ради до- 
верия и преданности божеству. Субъек- 
тивная психология и умственная мотиви- 
ровка религиозного «обращения» совер- 
шенно отсутствуют в библейском повест- 
вовании. Позднейшая традиция иудаизма 
стремилась заполнить этот пробел. После- 
библ ейские легенды изображают, напри- 
мер, как А. проходит через поиски выс- 
шего начала в мире стихий, но убеждает- 
ся, что слава солнца ограничена временем 
дня, слава луны - временем ночи, что 
огонь гасится водой, вода - дар облаков, 
облака разгоняемы ветром и т. д. (распро- 
странённый фольклорный мотив отыски- 
вания сильнейшего) - всё имеет свой пре- 
дел, кроме бога-творца (талмудический 
комментарий к книге Бытия - «Берешит 
рабба» 38, 13 и др.), и А. в акте сознатель- 
ного выбора предпочитает этого бога всем 
остальным сверхчеловеческим покрови- 
телям. Это ставит А. в ситуацию конф- 
ликта с языческим миром, начиная с его 
собственной семьи (предполагается, что 


его отец был не только идолопоклонни- 
ком, но и ваятелем идолов). Едва родив- 
шись, А. оказывается жертвой гонений со 
стороны Нимврода, устрашённого астро- 
логическими предсказаниями; впослед- 
ствии Нимврод требует от А. поклониться 
идолам или самому Нимвроду, а за отказ 
бросает его в раскалённую печь, из кото- 
рой А. вызволен богом (Пс. -Ионафан на 
Быт. 14, 1, Резікіа гаЬЬаІі 33 и др.) (мотив 
печи, параллельный преданию о трёх от- 
роках, в применении к А. основан на игре 
слов или лексическом недоразумении, 
так как «Ур Халдейский» читается по-ев- 
рейски и как «огонь халдейский»). В этих 
легендах А. - прототип мученика веры; в 
других он выступает как прототип пропо- 
ведника веры. Пережив обращение, он 
пытается обратить своего отца, брата и до- 
мочадцев; за отказ уверовать весь дом 
сожжён огнём с небес, - рассказывает па- 
мятник позднеиудаистической апокалип- 
тики «Откровение Авраама». В других 
текстах рисуется, как А. учил познанию 
бога мужчин, а жена его Сарра - женщин. 
Взгляд на А. , как на первого совершителя 
акта веры и постольку «отца верующих», 
воспринят христианством (Быт. 12, 3; 
Гал. 3, 6-9). Как утверждает легенда, по 
велению Яхве А. на 75-м году жизни от- 
правляется вместе с женой Саррой, пле- 
мянником Лотом, с имуществом и своими 
людьми в Ханаан (Быт. 12, 5), где ведёт 


жизнь патриархального главы рода ското- 
водов-кочевников. Традиционные святы- 
ни Палестины (Сихем, Вефиль и т. д.) свя- 
зываются библейским повествованием с 
маршрутами его кочевий и с местами но- 
вых откровений Яхве, неоднократно подт- 
верждающего свою милость к нему. В го- 
лодное время А. переходит в Египет, где с 
наивной хитростью выдаёт Сарру за свою 
сестру, чтобы не быть убитым, когда фа- 
раон востребует её в свой гарем. Сарра 
действительно оказывается у фараона, но 
её целомудрие чудесно защищено богом, и 
напуганный фараон торопится осыпать 
опасных пришельцев дарами и выпрово- 
дить их из страны (12, 11-20). Раздел аре- 
алов кочевий между А. и Лотом закрепля- 
ет за А. Ханаан; он поселяется у дубравы 
Мамре близ Хеврона и ставит там жерт- 
венник Яхве (13, 7-18). Затем А. выступа- 
ет как герой-воитель: во главе своих во- 
оружённых слуг он успешно совершает 
поход против царя Элама и союзных с ним 
царей, чтобы освободить пленённого Лота 
(14, 14-16). По возвращении он получает 
от Мельхиседека жреческое благослове- 
ние и дар хлеба и вина (для христианской 
традиции - прообраз причастия), отдавая 
ему как прототипу ветхозаветного свяще- 
нства десятую часть добычи (14, 18-20). 
Между тем А. тревожит его бездетность: 
он уже готов назначить наследником сво- 
его старшего слугу Елиезера, но Яхве обе- 
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Жертвоприношение Авраама. Рельеф Л. 
Гиберти для северных дверей баптистерия. 
1401. Флоренция, Национальный музей. 


щает ему потомство. Сарра предлагает А. 
«войти» к её рабыне Агари, с тем чтобы 
зачатое дитя считалось ребёнком госпо- 
жи; так рождается Измаил. Следует новое 
явление Яхве, по своей значительности 
превосходящее все предыдущие, сопро- 
вождающееся требованием ко всей жизни 
А.: «ходи предо мною и будь непорочен» 
(17,1); Яхве заключает с А. «завет веч- 
ный», наследниками прав и обязанностей 
которого будут потомки А. не от Агари 
(хотя они тоже получают благословение), 
но от Сарры; знаком «завета» должно слу- 
жить обрезание всех младенцев мужского 
пола (17, 10-14). Бог ещё раз приходит к 
А. в виде трёх странников (ангелов), 
встречаемых А. и Саррой у дубравы Мам- 
ре с обычным гостеприимством (христиа- 
не увидели в этом явлении первое раскры- 
тие тайны троичности божества); он обе- 
щает сына от Сарры, что вызывает у прес- 
тарелой Сарры недоумение (18, 9-15). От 


А. трое странников идут осуществлять ка- 
ру над нечестивыми городами Содомом и 
Гоморрой; А. заступается за грешников и 
последовательно испрашивает помилова- 
ние всякому городу, в котором найдётся 
50, 45, 40, 30, 20 или хотя бы 10 правед- 
ников (18, 16-32). Эпизод посягательства 
Авимелеха, царя Герарского, на целомуд- 
рие Сарры (20) представляет собой полное 
соответствие столкновению с фараоном. 
Во исполнение обещания Яхве случается 
невозможное: у столетнего А. и девянос- 
толетней Сарры рождается сын Исаак. 
Конфликт из-за прав первородства (Изма- 
ил — старший, но Исаак — вполне закон- 
ный и притом получивший особое благос- 
ловение от бога) приводит к изгнанию 
Агари и Измаила (21, 9-21). Трагическая 
кульминация пути А. как «друга божье- 
го» - испытание его веры: теперь, когда у 
А. есть, на конец, Исаак - единственная 
надежда на продолжение рода (т. к. Изма- 
ил отослан), А. должен отказаться от этой 
надежды. Бог требует: «возьми сына твое- 
го единственного, которого ты возлюбил, 
Исаака, и пойди в землю Мориа, и прине- 
си его там в жертву всесожжения» (22,2). 
А. повинуется; по дороге происходит раз 
говор сына с отцом, полный трагической 
иронии. «И сказал Исаак Аврааму, отцу 
своему: «Отец мой!» И сказал тот: «Вот я, 
сын мой!» И сказал он: «Вот огонь и дро- 
ва, где же агнец для всесожжения?» И 
сказал Авраам: «Бог усмотрит себе агнца 
для всесожжения, сын мой»» (22, 7-8). 
Лишь в последнее мгновение, когда свя- 
занный Исаак лежит на жертвеннике и А. 
поднял руку с ножом, чтобы заколоть его, 
ангел останавливает жертвоприношение; 
вместо Исаака в жертву идёт запутавший- 
ся рогами в зарослях баран (22, 9-13). А. 
вознаграждён за верность новым благо- 


словением себе и своему потомству от Ях- 
ве (22, 15-18). После смерти Сарры А. же- 
нится на женщине по имени Хеттура (Ке- 
тура), у него рождается ещё 6 сыновей. А. 
умирает в возрасте 175 лет, «в доброй се- 
дине, престарелый и насыщенный [жиз- 
нью]» (25, 8), и его погребают рядом с Сар- 
рой на родовом кладбище в пещере Мах- 
пела. 

Библейский образ А. совмещает ряд 
граней. Это герой - родоначальник евре- 
ев, а через сыновей от Агари и Кетуры - 
различных арабских племён; через своего 
внука Исава (сына Исаака) - прародитель 
эдомитов; с ним связано (через его пле- 
мянника Лота) происхождение моавитян 
и аммонитян. В рассказах о заключении 
завета с Яхве, об установлении обрезания 
ит. п. он выступает как герой сакрально- 
го этиологического повествования. Нако- 
нец, в своём гостеприимстве, в своей забо- 
те о женитьбе Исаака (Быт. 24) он являет 
собой воплощение добродетелей патриар- 
хального старейшины рода. Дальнейшая 
мифологизация образа А. в позднеиудаис- 
тической литературе усиливает черты 
культурного героя (А. оказывается перво- 
учителем астрономии и математики, 
изобретателем алфавита и т. п.). 

С. С. Аверинцев. 

Сцена принесения А. в жертву Исаака 
запечатлена в росписи синагог в Дура-Ев- 
ропосе (сер. 3 в.) и Бет- Альфе (1-я пол. 6 
в.), катакомбы Присциллы в Риме (кон. 3 
- нач. 4 вв.), в средневековой миниатюре 
(Эчмиадзинское евангелие 10 в. и др.), в 
пластическом декоре средневековых собо- 
ров (скульптурная группа собора в Шарт- 
ре и др.), рельефах (рельефы для дверей 
флорентийского баптистерия работы Ф. 
Брунеллески и Л. Гиберти), в картинах А. 
дель Сарто, И. Рубенса, Рембрандта, А. И. 


Мельхиседек приносит дары Аврааму. 
Мозаика. 432-440. Рим, церковь Санта-Мария Маджоре. 


Авраам и Мельхиседек. Створка алтаря Д. Баутса. 
1464-67. Лёвен, церковь святого Петра. 
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Жертвоприношение Авраама. Картина Рембрандта. 1635. Ленинград, Эрмитаж. 


Лосенко. Сцена благословения А. Мель- 
хиседеком нашла воплощение в мозаиках 
церквей Санта-Мария Маджоре в Риме и 
Сан-Витале в Равенне; фреске Рафаэля, 
картинах Д. Баутса, Л. Лотто, Тинторет- 
то, Рубенса, П. Ластмана, Дж. А. Тьепо- 
ло. В византийском и древнерусском ис- 
кусстве наиболее популярна была сцена 
прихода к А. трёх странников, изобра- 
жавшихся в виде ангелов (фреска Феофа- 
на Грека в церкви Спаса Преображения в 
Новгороде, московские, новгородские и 
псковские иконы; см. также Троица). Сре- 
ди произведений западноевропейского ис- 
кусства на этот сюжет - рельеф Гиберти, 
фреска Рафаэля, гравюры Луки Лейденс- 
кого и X. Хольбейна Старшего, картины 
Л. Карраччи, П. Ластмана, Рембрандта, 
А. Э. Мурильо, А. де Гелдера и др. В сред- 
невековом искусстве нашёл также вопло- 
щение сюжет - праотец А. в раю с душами 
умерших праведников на коленях или во 
чреве - «лоно авраамово» («Золотые воро- 
та» Фрейбергского собора, «Княжеский 


портал» собора в Бамберге, роспись Успе- 
нского собора во Владимире). В искусстве 
16-18 вв. разрабатывались некоторые 
другие сюжеты: круг сцен, связанный с 
А., Саррой и Агарью (см. в ст. Агарь), 
«Авраам наставляет египтян астроно- 
мии» (Джорджоне) и др. А. (начиная с 
позднего средневековья) чаще всего пред- 
стаёт в облике величавого бородатого 
старца. 

АВР АГА МОГОЙ (аЬигуи тоуаі), Абарга 
Могой (бурят.), Аварга Мога (калм. аврй 
мойа), в мифологии монгольских народов 
гигантский змей. Очевидно, является мо- 
дификацией образа мирового змея, обита- 
ющего под землёй или на дне моря (перво- 
начально - мирового океана). По некото- 
рым поверьям, заключён в подземной 
крепости; ряд топонимических преданий 
увязывает происхождение скал (Дзайсан- 
толгой, Тайхир-чулу и др.) с заваливани- 
ем богатырём норы или горной пещеры, 
через которую некогда А. М. похищал лю- 


дей и скот. В сказочно-эпических сюже- 
тах А. М. - фантастическое чудовище; уг- 
рожает герою в детстве, нападает на гнез- 
до гигантской птицы Хангарид (Гаруда), 
но герой спасает её птенцов (ср. древнеин- 
дийский миф о борьбе Гаруды со змеями, 
а также у ряда тюркских народов сюжет 
спасения героем птенцов птицы Каракус 
или Симург от дракона Аждарха). Как 
подводный космический гигант и как хто- 
ническое чудовище А. М. соотносим с ги- 
гантской рыбой Аврага Дзагасан в мифо- 
логии монгольских народов. Как мировой 
змей А. М. сопоставим с драконом лу. На- 
личие в тувинской мифологии модифика- 
ции имени А. М. (гигантский змей назван 
Амырга Могус, Темир Могус, Амырга 
Мос, Мос) роднит А. М. с другой категори- 
ей мифических чудовищ: со сказочно- 
эпическим многоголовым великаном-лю- 
доедом Мусом, или мангусом. 

С. Ю. Неклюдов. 
АВРОРА (лат. Аигога, от аига, букв, 
«предрассветный ветерок»), в римской 
мифологии богиня утренней зари. Соотве- 
тствует греческой Эос. 

АВСЕНЬ, Баусень, Овсень, Таусень, 
Усень, в восточнославянской мифологии 
персонаж, связанный с началом весеннего 
солнечного цикла («Ехать там Овсеню да 
новому году») и плодородием. Иногда в 
народных песнях представляется антро- 
поморфным. Атрибуты А. - кони. Можно 
предположить генетические связи А. с 
балтийским Усинынем и др.-инд. Ушас. 

В. Т., В. И. 

АВСОН (Анашу), в греческой мифологии 
сын Одиссея, рождённый нимфой Калип- 
со или волшебницей Киркой (Цирцеей). 
А. считался родоначальником авсонов — 
древнейшего племени юго-западной Ита- 
лии. 

В. Я. 

АВСТРАЛИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, ми- 

фология аборигенов Австралии, заселив- 
ших этот материк ещё в мезолите и позд- 
нем неолите и сохранивших весьма архаи- 
ческую культуру. А. м. тесно переплетена 
с ритуальной жизнью австралийских пле- 
мён и отражает тотемические культы и 
обряды интичиума (магического размно- 
жения животных своего тотема), кален- 
дарный культ великой матери на севере 
страны и универсально распространённые 
обряды инициации. В рамках обрядов 
инициации перед юношами, проходящи- 
ми посвящение в категорию взрослых 
полноправных членов локальной группы 
и тотемического сообщества, инсцениро- 
вались мифы для передачи им основ тра- 
диционной племенной мудрости. Некото- 
рые мифы строго соотносятся с ритуала- 
ми, являясь их составной частью и симво- 
лически их дублируя, другие - сравни- 
тельно независимы от ритуалов, но вклю- 
чают сакрализованную засекреченную 
информацию (напр., маршруты стран- 
ствий тотемных предков). Наряду с эзоте- 
рическими мифами, недоступными для 
непосвящённых, существуют и экзотери- 
ческие, предназначенные для устрашения 
непосвящённых или общего развлечения 
(последние находятся на пути превраще- 
ния мифа в сказку). 

Как бы ни соотносились отдельные ми- 
фы и ритуалы (см. Обряды и мифы), в 



24 


АВСТРАЛИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ ■=»=і | =і | =і | =і | =і | =і | =н=і | =н=і | =н=і | =і | =і | =і | =н=і | =н=і | = 


принципе их объединяет единая мифоло- 
гическая семантика, единая символичес- 
кая система. Если, например, собственно 
мифы, посвященные странствиям тотем- 
ных предков, сосредоточены на описании 
мест, которые они посетили, и следов, ко- 
торые там оставили (холмы, озёра, корни 
деревьев и т. п.), то песня в основном нап- 
равлена на величание тех же героев, а соп- 
ровождающая песню ритуальная пляска, 
изображая в принципе те же странствия, 
нацелена прежде всего на подражание 
движениям животного. Изоляция нович- 
ков, проходящих обряд инициации, отра- 
жается в мифе как уход героя, проглаты- 
вание его чудовищем и последующее вып- 
лёвывание (или освобождение родствен- 
никами из тела чудовища). 

Сколько-нибудь единой мифологии 
австралийцев не существует. Имеется 
лишь ряд типологически сходных архаи- 
ческих племенных систем. Представле- 
ния о космосе как целом развиты слабо, в 
мифах фигурирует главным образом не 
макрокосм, а микрокосм (точнее - мезо- 
косм) в виде кормовой территории ло- 
кальной группы и её ближайших соседей 
(иногда локальная группа оказывается 
хранительницей части мифа, действие в 
которой происходит на её территории). 
Поэтому самые распространенные австра- 
лийские мифы носят характер местных 
преданий, объясняющих происхождение 
всех сколько-нибудь заметных мест и 
природных объектов - холмов, озёр, вод- 
ных источников, ям, больших деревьев и 
т. п., которые оказываются «памятни- 
ком» деятельности мифического героя, 
следами его стойбища, местом его превра- 
щения в чурингу. Маршруты странствий 
мифологических героев идут большей 
частью в направлении с севера на юг и 
юго-восток, что примерно соответствует 
направлению заселения материка. 

Действие в австралийских мифах отне- 
сено к особой стародавней мифологичес- 
кой эпохе, которая противостоит текуще- 
му эмпирическому времени (см. Время 
мифическое). Название мифической эпо- 
хи варьируется у различных племенных 
групп: алтьира - у аранда, мура - у диери, 
джугур - у алуриджа, мунгам - у бинбин- 
га и т. д.; у некоторых австралийских пле- 
мён мифическая эпоха первотворения 
обозначается тем же словом, что и «снови- 
дение». В англоавстралийской этнографи- 
ческой литературе термины «сігеат йте» 
и «сігеатіщг» - общепринятые обозначе- 
ния мифического времени. Во времена 
«сновидения» мифические герои совер- 
шили свой жизненный цикл, вызвали к 
жизни людей, животных и растения, оп- 
ределили рельеф местности, установили 
обычаи. Священные предметы, в которые 
они в конце концов превратились - есте- 
ственные (скалы, деревья) или искус- 
ственные (чуринги), сохраняют их маги- 
ческую силу и могут быть средством разм- 
ножения тотемных животных или источ- 
ником «душ» новорождённых детей, ко- 
торые у некоторых племён мыслятся как 
перевоплощение предков. События вре- 
мён «сновидения» могут воспроизводить- 
ся в снах и обрядах, участники которых в 
известном смысле отождествляются с 
изображаемыми предками. 


У центральноавстралийских племён 
(напр., у аранда и лоритья) мифические 
герои - это, как правило, тотемные пред- 
ки, существа двойной - антропоморфной 
и зооморфной природы, прародители и 
создатели определённой породы живот- 
ных или вида растений, и в то же время 
человеческой группы, которая рассматри- 
вает данных животных как своего тотема. 

Почти все тотемические мифы аранда 
и лоритья строятся по одной схеме: тотем- 
ные предки в одиночку или группой возв- 
ращаются на свою родину - на север (реже 
- на запад). Подробно перечисляются по- 
иски пищи, трапезы, стойбища, встречи в 
пути. Недалеко от родины, на севере, час- 
то происходит встреча с местными «веч- 
ными людьми» того же тотема. Достигнув 
цели, уставшие герои уходят в нору, пе- 
щеру, под землю, превращаясь в скалы, 
деревья, чуринги. В местах стоянок и осо- 
бенно в местах смерти (точнее, ухода в 
землю) образуются тотемические центры. 
В некоторых мифах (напр., о людях-ко- 
тах) тотемные герои несут с собой культо- 
вые жезлы, которые используют как ору- 
жие или орудие для пробивания дороги в 
скалах (образование рельефа), чуринги и 
другие культовые предметы. 

Иногда действующими лицами мифа 
являются вожди, ведущие за собой группу 
юношей, только что прошедших обряд 
инициации; группа совершает на пути 
культовые церемонии с целью размноже- 
ния своего тотема. 

Странствие может принимать характер 
бегства и преследования: большой серый 
кенгуру убегает от человека того же тоте- 
ма, человек с помощью юношей убивает 
животное, которое затем воскресает, оба 
(животное и человек) превращаются в чу- 
ринги; красный и серый кенгуру убегают 
от людей-собак, а затем от человека-соко- 
ла; двух змей преследуют люди того же 
тотема; рыб преследует краб, а затем кор- 
моран; один из бегущих эму растерзан 
людьми-собаками и т. д. (неясно, идёт ли 
в этих случаях речь о животных, людях 
или существах двойной природы; по боль- 
шей части, вероятно, имеются в виду пос- 
ледние). 

Небесные явления не занимают в А. м., 
в частности у аранда и лоритья, столь 
большого места, как в развитых мифоло- 
гиях. Известный мифологии аранда образ 
«хозяина неба» (Алтьира, по К. Штрело- 
ву) весьма пассивен и не играет сущест- 
венной роли в мифологических сюжетах. 
Немногочисленные сказания о небесных 
светилах включаются в круг тотемичес- 
ких мифов. Луна (месяц) представляется 
мужчиной, первоначально принадлежав- 
шим к тотему опоссума. С каменным но- 
жом месяц поднимается на небо, бредёт на 
запад, затем спускается по дереву на зем- 
лю. Наевшись опоссумов, месяц увеличи- 
вается в размерах (полнолуние), утомлён- 
ный, принимает вид серого кенгуру; в 
этом виде его убивают юноши, но один из 
них сохраняет кость кенгуру, из которой 
снова вырастает месяц (новолуние). Солн- 
це представляется девушкой, поднявшей- 
ся по дереву на небо, плеяды - девушками 
из тотема бандикута, ставшими свиде- 
тельницами церемонии посвящения юно- 
шей и по этой причине превратившимися 
в камни, а затем в звёзды. 


Некоторые тотемные предки аранда 
выступают в роли культурных героев. Во 
время своих странствий они вводят раз- 
личные обычаи и обряды. Огонь добыва- 
ется представителем тотема серых кенгу- 
ру из тела гигантского серого кенгуру, на 
которого он охотится (ср. с карело-финс- 
кой руной о добывании Вяйнямёйненом 
огня из чрева огненной рыбы); подобные 
мифологические сюжеты характерны для 
примитивного хозяйства, в котором пре- 
обладает присвоение человеком готовых 
плодов природы. Два человека-сокола, 
пришедшие с севера в землю аранда, учат 
других людей пользоваться каменным то- 
пором. Забытые людьми брачные правила 
снова устанавливаются одним из предков 
тотема кенгуру-древолазов по имени Ка- 
туканкара. Введение брачных правил 
приписывается также человеку-эму. Вве- 
дение обрядов инициации, играющих 
важную роль в жизни австралийских пле- 
мён, и связанных с ними обрядовых опе- 
раций на теле приписывается тотемным 
предкам - диким котам и ящерицам-му- 
холовкам. 

Сказания о странствиях «вечных лю- 
дей» времён алтьира, ставших впослед- 
ствии ящерицами-мухоловками, играют 
важную роль, приобретая характер антро- 
погонического и отчасти космогоническо- 
го мифа (см. Антропогонические мифы, 
Космогонические мифы). Традиция отно- 
сит их странствия к наиболее ранним, од- 
нако сами сказания знаменуют, по всей 
видимости, менее примитивную ступень 
развития мифологии, поскольку речь в 
них идёт по существу о возникновении 
«человечества», а не о происхождении ка- 
кой-то одной тотемной группы. Согласно 
этим сказаниям, земля первоначально 
была покрыта морем (концепция, широко 
распространённая в различных мифоло- 
гических системах), а на склонах скал, 
высту пающих из воды, кроме «вечных» 
мифических героев, находились уже т. н. 
релла манеринья (т. е. «склеенные люди» , 
по Штрелову) или инапатуа (по А. Спенсе- 
ру и Ф. Гиллену) - кучки беспомощных 
существ со склеенными пальцами и зуба- 
ми, закрытыми ушами и глазами. Другие 
подобные человеческие «личинки» жили 
в воде и были похожи на сырое мясо. Уже 
после высыхания земли мифический ге- 
рой - тотемный предок «ящериц» - при- 
шёл с севера и отделил человеческие заро- 
дыши друг от друга, прорезал им глаза, 
уши, рот ит.п., этим же ножом сделал им 
обрезание (здесь отчасти отражена идея, 
что только обряд инициации «завершает» 
человека), научил их добывать огонь тре- 
нием, готовить пищу, дал им копьё, копь- 
еметалку, бумеранг, снабдил каждого чу- 
рингой (как хранительницей его души), 
разделил людей на фратрии («земля» и 
«вода») и брачные классы. Эти действия 
позволяют рассматривать данный мифи- 
ческий персонаж как типичного для пер- 
вобытной мифологии культурного героя- 
демиурга. 

Наряду с «эволюционной» мифологи- 
ческой концепцией происхождения лю- 
дей из несовершенных существ, в некото- 
рых мифах аранда «вечные» герои «эпохи 
сновидений» выступают и как подлинные 
прародители людей и животных. Соглас- 
но мифу тотемной группы бандикута, из- 
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под мышек некоего тотемного предка по 
имени Карора вышли бандикуты, а в пос- 
ледующие дни его сыновья — люди, начав- 
шие охотиться на этих бандикутов (ср. 
рождение великанов из-под мышек Ими- 
ра в германо-скандинавской мифологии). 
Этот антропогонический и одновременно 
тотемический миф сплетён с мифом кос- 
могоническим: в начале времён была ть- 
ма, и постоянная ночь давила на землю, 
как непроницаемая завеса, затем появи- 
лось солнце и разогнало тьму над Илба- 
линтья (тотемный центр бандикутов). 

Аналогичные сказания о странствиях 
тотемных предков, имеющиеся и у других 
австралийских племён, записаны менее 
полно. У диери и других племён, живших 
юго-восточнее аранда, вокруг озера Эйр, 
имеются многочисленные сказания о 
странствиях мура-мура - мифических ге- 
роев, аналогичных «вечным людям» 
аранда, но с более слабыми зооморфными 
чертами. Со странствиями мура-мура так- 
же связываются образование различных 
черт ландшафта, введение экзогамии и то- 
темических наименований, употребление 
каменного ножа для обрезания и добыва- 
ния огня трением, «доделывание» несо- 
вершенных человеческих существ, а так- 
же происхождение месяца и солнца. 

Мифы о предках не всегда повествуют 
об их странствиях. Некоторые предки (в 
т. ч. у аранда) не совершают длительных 
путешествий. В частности, у мункан име- 
ется много мифов об образовании тотеми- 
ческих центров после ухода тотемных 
предков (пульвайя) под землю. Уходу под 
землю часто предшествуют ссоры и драки 
между пульвайя с нанесением друг Другу 
увечий и смертельных ран. Хотя пуль- 
вайя представлены как антропоморфные 
существа, в описании их поведения отра- 
зились наблюдения над образом жизни и 
повадками животных, а некоторые обсто- 
ятельства жизни пульвайя объясняют 
особенности этих животных (многие из 
черт физического облика животных моти- 
вируются увечьями, которые были нане- 
сены им тотемными предками ещё в ста- 
родавние времена). Отношения дружбы и 
вражды пульвайя соответствуют взаимос- 
вязям различных животных и растений в 
природе. 

В мифах северных и юго-восточных 
племён Австралии наряду с тотемными 
предками есть и более обобщённые и, по- 
видимому, развившиеся позднее образы 
«надтотемных» мифических героев. На 
севере известна старуха-мать (фигурирует 
под именами Кунапипи, Клиарин-клиа- 
ри, Кадьяри и т. д.) - матриархальная 
прародительница, символизирующая 
плодовитую рождающую землю и связан- 
ный с ней (и с плодовитостью, размноже- 
нием) образ змея-радуги; на юго-востоке - 
патриархальный всеобщий отец (Нурун- 
дере, Кони, Бирал, Нурелли, Бунджиль, 
Байаме, Дарамулун), живущий на небе и 
выступающий в роли культурного героя и 
патрона обрядов инициации. Мать и отец 
могут принадлежать к различным, иногда 
сразу к нескольким тотемам (каждая 
часть их тела может иметь свой тотем) и, 
соответственно, являться общими предка- 
ми (т. е. носителями и первоисточниками 
душ) различных групп, людей, живот- 
ных, растений. 


В мифах фигурируют обычно не одна, а 
несколько «матерей», иногда две сестры 
или мать с дочерью. Эти сказания и соот- 
ветствующий им ритуал связываются с 
одной из «половин» (фратрий) племени, 
что допускает и предположение о частич- 
ном генезисе образов матерей из представ- 
лений о фратриальных прародительни- 
цах. 

У юленгоров, живущих в Арнемленде, 
мифическими предками являются сестры 
Джункгова, приплывающие с севера по 
ими самими созданному морю. В лодке 
они привозят различные тотемы, которые 
развешивают для просушки на деревьях. 
Затем тотемы помещаются в рабочие сум- 
ки и во время странствий прячутся в раз- 
личные места. Из тотемов появляются де- 
сять детей, сначала лишённых пола. За- 
тем спрятанные в траву становятся муж- 
чинами, а спрятанные в песок - женщи- 
нами. Они делают для своих потомков 
палки-копалки, пояса из перьев и другие 
украшения, вводят употребление огня, 
создают солнце, учат потреблять опреде- 
лённые виды пищи, дают им оружие, ма- 
гические средства, обучают тотемическим 
танцам и вводят обряд посвящения юно- 
шей. Хранительницами ритуальных сек- 
ретов, по этому мифу, являются сначала 
женщины, но мужчины отнимают у них 
свои тотемы и секреты, а прародительниц 
отгоняют пением. Прародительницы про- 
должают путь, образуя рельеф местности, 
новые кормовые территории и родовые 
группы людей. Вновь достигнув моря на 
западе, они отправляются на острова, ко- 
торые перед тем возникли из вшей, сбро- 
шенных прародительницами со своих тел. 
Спустя много времени после исчезнове- 
ния Джункгова на западе появляются две 
другие сестры, родившиеся в тени за садя- 
щимся солнцем. Они завершают дело сво- 
их предшественниц, устанавливают брач- 
ные классы и вводят ритуал великой ма- 
тери - Гунапипи (Кунапипи), в котором 
частично инсценируются их деяния. Сест- 
ры обосновываются в определённом мес- 
те, строят хижину, собирают пищу. Одна 
из них рождает ребёнка. Сестры пытают- 
ся варить ямс, улиток и другую пищу, но 
растения и животные оживают и выпры- 
гивают из огня, начинается дождь. Сест- 
ры пытаются танцами отогнать дождь и 
страшного змея-радугу, который прибли- 
жается к ним и проглатывает сначала то- 
темных животных и растения («пищу» 
сестёр), а затем - обеих женщин и ребён- 
ка. Находясь в брюхе змея, сестры муча- 
ют его. Змей выплёвывает сестёр. При 
этом ребёнок оживает от укуса муравьев. 

Сестры Ваувалук (так их называют 
юленгоры и некоторые другие племена) 
представляют собой своеобразный вари- 
ант тех же матерей-прародительниц, воп- 
лощающих плодородие. В образе змея-ра- 
дуги, широко известном на большей части 
территории Австралии, объединяются 
представления о духе воды, змее-чудови- 
ще (зародыш представления о «драконе»), 
магическом кристалле (в нём отражается 
радужный спектр), употребляемом колду- 
нами. Проглатывание и выплёвывание 
змеем людей связано (как и у других наро- 
дов) с обрядом инициации (символика 
временной смерти, обновления). Р. М. 
Берндт находит в проглатывании змеем 


сестёр также эротическую символику, 
связанную с магией плодородия. 

В одном из мифов племени муринбата 
(и в соответствующем ритуале) старуха 
Мутинга сама проглатывает детей, кото- 
рых ей доверили ушедшие на поиски пи- 
щи родители. После смерти старухи детей 
живыми освобождают из её чрева. У пле- 
менной группы мара имеется сказание о 
мифической матери, убивающей и съеда- 
ющей мужчин, привлечённых красотой 
её дочерей. Такой облик, казалось бы, ма- 
ло согласуется с традиционным мифоло- 
гическим представлением о могучей пра- 
родительнице. Однако не только у австра- 
лийцев, но и у других народов (напр., у 
индейцев квакиютль; по материалам Ф. 
Боаса) миф о злой старухе-людоедке свя- 
зан с представлением о посвящении юно- 
шей в полноправные члены племени (у 
австралийцев) или мужского союза (у ин- 
дейцев). 

В некоторых мифах змей-радуга сопро- 
вождает большую мать в её странствиях. 
У муринбата радужный змей под именем 
Кунмангур сам выступает предком, отцом 
отца одной и отцом матери другой «поло- 
вины» племени. Он делает всех людей и 
продолжает следить за ними. Сын Кун- 
мангура насилует своих сестёр, а затем 
смертельно ранит отца. Кунмангур стран- 
ствует в поисках тихого места, где бы он 
мог исцелиться. В отчаянии он собирает 
весь огонь, принадлежавший людям, и, 
бросая в море, тушит его. Другой мифи- 
ческий персонаж вновь добывает огонь 
(идея обновления). Мифы о радужном 
змее и матерях-прародительницах тесно 
связаны со сложной обрядовой мистери- 
ей, устраиваемой до начала дождливого 
сезона в честь матери-земли Кунапипи, 
воплощающей плодородие. 

Образ племенного «великого отца» у 
юго-восточных племён, хорошо изучен- 
ных ещё А. Хауиттом, выводится С. А. То- 
каревым из несколько более примитив- 
ных образов - олицетворения неба (типа 
Алтьира у аранда), тотема фратрии, куль- 
турного героя, патрона инициации и ду- 
ха-страшилища, превращающего мальчи- 
ков во взрослых мужчин (в него верят 
только непосвящённые), в которых име- 
ется зародыш представления о боге-твор- 
це. Почти все они фигурируют в качестве 
великих предков и учителей людей, жив- 
ших на земле и впоследствии перенесён- 
ных на небо. 

Великий отец Бунджиль у племени ку- 
лин рисуется старым племенным вождём, 
женатым на двух представительницах то- 
тема чёрных лебедей. Само имя его озна- 
чает «клинохвостый орёл» и одновремен- 
но служит обозначением одной из двух 
фратрий (вторая Ваанг, т. е. ворон). Бунд- 
жиль изображается создателем земли, де- 
ревьев и людей. Он согревает своими ру- 
ками солнце, солнце согревает землю, из 
земли выходят люди и начинают танце- 
вать ритуальный танец корробори. Таким 
образом, в Бунджиле преобладают черты 
фратриального предка - демиурга - куль- 
турного героя. У племён юго-восточного 
побережья (юин и других) высшим суще- 
ством считается Дарамулун, у камиларои, 
вирадьюри и юалайи Дарамулун занимает 
подчинённое положение по отношению к 
Байаме. Согласно некоторым мифам, Да- 
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рамулун вместе со своей матерью (эму) на- 
садил деревья, дал людям законы и нау- 
чил их обрядам инициации (во время этих 
обрядов на земле или на коре рисуют Да- 
рамулуна, звук гуделки символизирует 
его голос, он воспринимается как дух, 
превращающий мальчиков в мужчин). 

Имя Байаме на языке камиларои свя- 
зано с глаголом «делать» (по Хауитту), 
что как бы соответствует представлению о 
демиурге и культурном герое. У. Мэтью 
связывает этимологию этого имени с 
представлением о семени человека и жи- 
вотного, а К. Лангло-Паркер утверждает, 
что на языке юалайи это имя понимается 
только в значении «великий»; юалайи го- 
ворят о «времени байаме» в том же смыс- 
ле, как аранда об «эпохе сновидений». В 
стародавние времена, когда на земле жи- 
ли только звери и птицы, с северо-востока 
пришёл Байаме с двумя своими жёнами и 
создал людей частью из дерева и глины, 
частью превратив в них зверей, дал им за- 
коны и обычаи (конечная мотивировка 
всего - «так сказал Байаме»). Мэтью при- 
водит миф вирадьюри и вонгабои о том, 
что Байаме вышел в странствие в поисках 
дикого мёда вслед за пчелой, к ноге кото- 
рой он привязал птичье перо (ср.: важней- 
шее «культурное» деяние сканд. Одина - 
добывание священного мёда). У целого 
ряда племён Байаме является средоточи- 
ем всех посвятительных обрядов, глав- 
ным «учителем» новичков, проходящих 
суровые посвятительные испытания. 

Е. М. Мелетинский. 
АВТОЛИК (АнтоХгжод), в греческой мифо- 
логии ловкий разбойник, обитавший на 
Парнасе, «самый вороватый из людей», 
отец Антиклеи - матери Одиссея (Нош. 
Ой. XIX 395 след.). А. получил от своего 
отца Гермеса дар плутовства, способность 
становиться невидимым или принимать 
любой образ. Имя А. означает по-гречески 
«сам волк» или «олицетворение волка», 
что указывает на тотемные корни образа 
А. Автолик похитил стада Сисифа, по- 
следний уличил его и в наказание обесчес- 
тил его дочь Антиклею, которая вскоре 


была выдана замуж за Лаэрта. Этим рас- 
сказом киклики и затем трагики связали 
трёх величайших мифических хитрецов: 
А., Сисифа и Одиссея; последний оказы- 
вался сыном Сисифа и внуком А. (8орК. 
Аі. 190; 8орй. Рйііосѣ. 417; Оѵій. Меѣ. XIII 
31). А. считали искусным в борьбе; он обу- 
чил борьбе Геракла (Ароііой. II 4,9). 

М.А. 

АВТОМЕДОНТ (Антоцгбюѵ), в греческой 
мифологии воин из рати Ахилла. После 
гибели Патрокла ему удалось спасти ко- 
лесницу Ахилла (Нош. II. XVI 864-867), 
которой он управлял во время дальней- 
ших сражений; А. За тем продолжал слу- 
жить сыну Ахилла Неоптолему. Имя А. в 
римское время стало нарицательным для 
обозначения искусного возницы. 

В. Я. 

АГАВА ('Ауаггп, ’А/а|Зг|), в греческой ми- 
фологии дочь Кадма и Гармонии, мать 
Пенфея. Когда фиванские женщины, ох- 
ваченные вакхическим экстазом, справ- 
ляли празднество в честь Диониса на ле- 
систых склонах горы Киферон, А. оказа- 
лась в числе их предводительниц и в сос- 
тоянии исступления одной из первых наб- 
росилась на схваченного вакханками и 
принятого ими за львёнка Пенфея, кото- 
рого они разорвали на части. Насадив 
оторванную голову сына на тирс (остроко- 
нечная палка, увитая плющом), А. с лико- 
ванием возвратилась в Фивы и испытала 
ужасное потрясение, когда наступило от- 
резвление. Сцена возвращения А. с голо- 
вой Пенфея, изображённая Еврипидом в 
трагедии «Вакханки», пользовалась боль- 
шой популярностью у античных зрите- 
лей. 

В. Я. 

АГАМЕ Д (Ауаццогід), в греческой мифоло- 
гии беотийский герой, сын орхоменского 
царя Эргина, знаменитый строитель, со- 
орудивший вместе с братом Трофонием 
Дельфийский храм, святилище Посейдо- 
на в Мантинее, сокровищницы царей Ав- 
гия (в Элиде) и Гириэя (в Беотии). Одну из 
этих сокровищниц А. ограбил, за что поп- 
латился жизнью (Раиз. IX 37,4 след.). 

М.А. 


АГАМЕМНОН (Ауацёцѵюѵ), в греческой 
мифологии сын Атрея и Аэропы, предво- 
дитель греческого войска во время Троя- 
нской войны. После убийства Атрея Эгис- 
фом А. и Менелай вынуждены были бе- 
жать в Этолию, но царь Спарты Тиндарей, 
пойдя походом на Микены, заставил Фи- 
еста уступить власть сыновьям Атрея. А. 
стал царём в Микенах (которые античная 
традиция часто отождествляет с соседним 
Аргосом) и женился на дочери Тиндарея 
Клитеместре. От этого брака А. имел трёх 
дочерей и сына Ореста. Когда Парис похи- 
тил Елену и все её бывшие женихи объе- 
динились в походе против Трои, А., как 
старший брат Менелая и наиболее могу- 
щественный из греческих царей, был изб- 
ран главой всей рати. «Илиада» изобра- 
жает А. доблестным воином (описание его 
подвигов даётся в 11-й кн.), но не скрыва- 
ет его высокомерия и неуступчивости; 
именно эти свойства характера А. явля- 
ются при чиной многих бедствий для гре- 
ков. Убив однажды на охоте лань, А. пох- 
валялся, что такому выстрелу могла бы 
позавидовать Артемида; богиня разгнева- 
лась и лишила греческий флот попутного 
ветра. Греки долго не могли выйти из Ав- 
лиды (пока А. не принёс в жертву богине 
свою дочь Ифигению; этим фактом гре- 
ческая традиция объясняет вражду Кли- 
теместры к мужу) (Ароііосі. еріѣ. III 21 
след.). Захватив в плен во время одного из 
набегов на окрестности Трои Хрисеиду, А. 
отказывается вернуть её за большой вы- 
куп отцу Хрису, жрецу Аполлона, и бог, 
вняв мольбам Хриса, насылает на гречес- 
кое войско моровую язву. Когда выясня- 
ется истинная причина бедствия и Ахилл 
требует от А. возвращения Хрисеиды её 
отцу, А. отбирает у Ахилла его пленницу 
Брисеиду, что приводит к длительному 
самоустранению оскорблённого Ахилла 
от боёв и к тяжёлым поражениям греков 
(Нош. II. I 8-427; IX 9-692). О дальней- 
шей судьбе А. повествовали не дошедшие 
до нас эпическая поэма «Возвращения» (7 
в. до н. э.) и «Орестея» Стесихора. После 
взятия Трои А., получив огромную добы- 
чу и Кассандру, возвратился на родину, 
где его ждала гибель в собственном доме; 
по более древней версии мифа, он пал во 
время пира от руки Эгисфа, успевшего за 
время отсутствия А. обольстить Клитеме- 
стру (Нош. Ой. III 248-275; IV 524-537). 
Начиная с середины 6 в. до н. э. на первое 
место выдвигалась сама Клитеместра: 
встретив А. с лицемерной радостью, она 
затем в ванне набросила на него тяжёлое 
покрывало и нанесла три смертельных 
удара (Аезсйуі. А^аш. 855-1576). Сказоч- 
ное богатство А. и его выдающееся поло- 
жение среди греческих вождей, о которых 
говорится в мифе, отражают возвышение 
исторических Микен в 14-12 вв. до н. э. и 
их господствующую роль среди ранних го- 
сударств Пелопоннеса. Сохранившийся 
ритуальный эпитет «Зевс- Агамемнон» по- 
казывает, что А., вероятно, был первона- 
чально одним из тех полубожественных 
героев-покровителей своего племени, чьи 
функции с образованием олимпийского 
пантеона перешли к Зевсу. 

В. Н. Ярхо. 

Из драматических произведений ан- 
тичности, посвященных убийству А., сох- 
ранились трагедии «А.» Эсхила (первая 
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часть трилогии «Орестея») и Сенеки. Сю- 
жет разрабатывался в европейской драма- 
тургии с 16 в. (Г. Сакс, Т. Деккер и др.). 
Интерес к мифу пробудился вновь во 2-й 
половине 18 в. (трагедии «А.» В. Альфье- 
ри, Л. Ж. Н. Лемерсье и др.). В 19-20 вв. 
сюжет лёг в основу около 30 трагедий, 
драматической тетралогии Г. Гауптмана 
(«Ифигения в Дельфах», «Ифигения в Ав- 
лиде», «Смерть А.», «Электра»). 

В античном изобразительном искус- 
стве А. - второстепенный персонаж в мно- 
гофигурных композициях (метопы север- 
ной стороны Парфенона и др.). Убийство 
А. нашло воплощение в росписи ряда гре- 
ческих ваз и в рельефах нескольких этру- 
сских погребальных урн. 

В европейском музыкально-драмати- 
ческом искусстве сюжет смерти А. лёг в 
основу либретто ряда опер 18-20 вв. 
(«Клитеместра» Н. Пиччини; «Клитеме- 
стра» Н. Цингарелли; «А.» Д. Тревеса; 
оперная трилогия «Орестея» С. И. Тане- 
ева; «Орестея» Ф. Вейнгартнера; «Орес- 
тея» Д. Мийо; «Клитеместра» Р. Прохаз- 
ки; «А.» Д. Куклина; «Клитеместра» И. 
Пиццетти и др.) и кантат («Клитеместра» 
Л. Керубини и др.). 

АГАРЬ (евр. йа^аг, ср. этнич. обозначе- 
ние араб, номадов йа^егот или йа^егісіт, 
«агаряне», а также глагол йа^аг, «отвра- 
щаться», «откочёвывать», «бежать», от- 
куда араб, пщга, «бегство»), в ветхозавет- 
ных преданиях египтянка, рабыня Сарры 
и наложница Авраама. Бездетная Сарра, 
поступая в соответствии с обычаем (извес- 
тен из северомесопотамских документов 
середины 2-го тыс. до н. э.; ср. также пове- 
дение Рахили и Лии, Быт. 30), сама пред- 
лагает, чтобы её муж «вошёл» к А., с на- 
мерением усыновить зачатое дитя (Быт. 
16, 2). Однако ещё во время беременности 
А. между ней и госпожой начинаются 
конфликты, и А. бежит (ср. этимологию 
её имени) в пустыню, где ангел Яхве велит 
ей вернуться, обещая, что у неё родится 
воинственный сын Измаил; это обещание 
сбывается (16, 4-16). После рождения у 
Сарры и Авраама сына Исаака на патри- 
архальном торжестве в день, когда его от- 
няли от груди, старая рознь между госпо- 
жой и служанкой (осложнённая правовой 
коллизией между первородством Измаи- 
ла и законнорожденностью Исаака) вспы- 
хивает с новой силой (21, 9-10); А. на ру- 


ках с Измаилом вынуждена уйти в изгна- 
ние, предвосхищая удел номадов. Однако 
бог хранит и утешает изгнанников: когда 
им в пустыне угрожает смерть от жажды, 
он указывает А. на колодец и спасает от 
смерти А. с сыном (21, 15-19). Поздней- 
шие легенды разукрасили этот простой 
сюжет, сделав из А. дочь фараона, преуве- 
личивая - в соответствии с позднейшими 
религиозными идеалами - то святость А., 
то, напротив, её неискренность в вере, 
изобретая колоритные новеллистические 
подробности её ссор с Саррой (талмудичес- 
кий комментарий к книге Бытия - «Бере- 
шит рабба» 45; 53). 

Изгнание А. - частая тема европейской 
живописи 16-18 вв. (картины Гверчино, 
П. П. Рубенса, Рембрандта, К. Лоррена и 
ДР-). 

С. С. Аверинцев. 

АГАСТЬЯ (др.-инд. А^азіуа), в древнеин- 
дийской мифологии божественный муд- 
рец (риши), которому приписываются 
многие гимны «Ригведы». А., как и его 
сводный брат Васиштха, считается сыном 
Митры и Варуны и апсары Урваши; он ро- 
дился в кувшине, в который излилось при 
виде Урваши семя обоих богов (Рам. VII 
56, 57). Силой своей аскезы А. «из луч- 
ших частей всех живых существ» сотво- 
рил себе жену Лопамудру (Мбх. III 96). По 
её просьбе он отнял сокровища у дайтьи 
Илвалы, а самого Илвалу, жестокого пре- 
следователя брахманов, испепелил своим 
словом. «Махабхарата» рисует А. могу- 


щественным союзником богов в их борьбе 
с асу рами. Проклятием он превратил в 
змея царя Нахушуу захватившего власть 
над тремя мирами, и возвратил Индре его 
престол царя богов (III 176-187; XII 329). 
Он выпил океан, на дне которого укрыва- 
лись асуры, и тем самым помог богам 
одержать над ними победу (III 102-105). 
Когда однажды гора Виндхья выросла 
так, что упёрлась в небосвод и преградила 
путь солнцу и луне, А. по просьбе богов 
заставил её согнуться: он попросил её 
склониться, чтобы пропустить его на юг, 
и не распрямляться до тех пор, пока он не 
вернётся; но А. так и не вернулся с юга, и 
Виндхья до сих пор осталась склонённой 
(III 104). 

Переселение А. на юг Индии, возмож- 
но, знаменует собой проникновение туда 
арийской цивилизации и брахманизма, 
ибо в мифологической традиции А. счита- 
ется покровителем дравидийского юга 
(см. Агаттияр). В некоторых индуистских 
текстах А. отождествляется со звездой 
Канопус. 

П. А. Гринцер. 

АГАСФЕР (лат. Айазиегиз), «Вечный 
жид», персонаж христианской легенды 
позднего западноевропейского средневе- 
ковья. Имя А. - стилизованное библей- 
ское имя, произвольно заимствовано из 
ветхозаветной легенды об Эсфири (где ев- 
рейским «Айазймгегозй» передаётся имя 
персидского царя Ксеркса); в более ран- 
них версиях легенды встречаются и дру- 
гие имена - Эспера-Диос («надейся на бо- 
га»), Бутадеус («ударивший бога»), Кар- 
тафил. Согласно легенде, А. во время 
страдальческого пути Иисуса Христа на 
Голгофу под бременем креста оскорби- 
тельно отказал ему в кратком отдыхе и без- 
жалостно велел идти дальше; за это ему 
самому отказано в покое могилы, он обре- 
чён из века в век безостановочно скитать- 
ся, дожидаясь второго пришествия Хрис- 
та, который один может снять с него за- 
рок. На возникновение легенды оказали 
влияние религиозно-мифологические 
представления о том, что некоторые люди 
являют собой исключение из общего зако- 
на человеческой смертности и дожидают- 
ся эсхатологической развязки (согласно 
Библии, таковы Енох и Илия) и что такая 
судьба должна постигнуть каких-то оче- 
видцев первого пришествия Иисуса Хрис- 


Уход Агари из дома 
Авраама. Картина 
П. П. Рубенса. 
1615-1 7. Ленинград, 
Эрмитаж. 
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та (ср. Матф. 16, 28); в легенде можно ви- 
деть реминисценцию ветхозаветного мо- 
тива проклятия Каину, которого Яхве об- 
рекает на скитания, но запрещает лишать 
его жизни (Быт. 4, 10-15). В ней отрази- 
лись и некоторые аспекты отношения 
средневековых христиан к евреям: в них 
видели людей, не имевших родины и об- 
речённых на скитания, но «чудом» сохра- 
нявших этническую и религиозную само- 
бытность, а также живую реликвию «свя- 
щенной истории» Ветхого и Нового заве- 
тов, убийц Христа и осквернителей «заве- 
та с богом», но в эсхатологическом буду- 
щем - примиряющихся с богом через об- 
ращение к Христу наследников древнего 
обетования (так понимали во взаимосвязи 
Захар. 12, 10, Ос. 1, 7, Малах. 4, 5, Матф. 
17, 10 и Рим. 11). Все эти моменты прису- 
тствуют в легенде об А.: это враг Христа, 
но в то же время свидетель о Христе, 
грешник, поражённый таинственным 
проклятием и пугающий одним своим ви- 
дом как привидение и дурное знамение 
(ср. более позднее предание о Летучем 
голландце), но через само проклятие соот- 
несённый с Христом, с которым непре- 
менно должен встретиться ещё в «этом 
мире», а в покаянии и обращении способ- 
ный превратиться в доброе знамение для 
всего мира. Структурный принцип леген- 
ды - двойной парадокс, когда тёмное и 
светлое дважды меняются местами: бес- 
смертие, желанная цель человеческих 
усилий (ср. этот мотив в эпосе о Гильгаме- 
ше) в данном случае оборачивается прок- 
лятием, а проклятие - милостью (шансом 
искупления). В фольклорной традиции А. 
оказывался в отношениях взаимозаменя- 
емости с другими фигурами скитальцев 
(Дикий охотник и др.) и вообще существа- 
ми, с которыми возможна неожиданная и 
странная встреча (напр., Рюбецаль, гор- 
ный дух средневековых легенд); как и 
они, он необходимо выступает (по самой 
структуре мотива) то жутким и опасным, 
то готовым на помощь и добрым. 

Легенда о «Вечном жиде» становится 
достоянием литературы с 13 в. По расска- 
зу английского монаха Роджера Уэндове- 
рского, вошедшему в «Большую хрони- 
ку» (ок. 1250) Матвея Парижского, архи- 
епископ, прибывший в Англию из Вели- 
кой Армении, уверял, что лично знаком с 
живым современником и оскорбителем 
Христа по имени Картафил («сторож пре- 
тория»?); он покаялся, крестился, при- 
нял имя Иосиф и ведёт жизнь аскета и 
молчальника, отвечая только на благочес- 
тивые вопросы паломников; при встрече с 
Христом ему было 30 лет, и теперь он пос- 
ле каждой новой сотни лет возвращается 
к 30-летнему возрасту. Атмосфера этой 
версии - отголосок эпохи крестовых похо- 
дов и великих паломничеств. В 15 в. изве- 
стны более мрачные и жестокие версии, в 
которых акцент переносится с раскаяния 
«Вечного жида» на его наказание (напр., 
он непрерывно ходит вокруг столпа в под- 
земелье, или живёт в заточении, за 9 зам- 
ками, нагой и заросший, и спрашивает 
всех входящих к нему: «Идёт ли уже че- 
ловек с крестом?»). В 1602 выходит ано- 
нимная народная книга «Краткое описа- 
ние и рассказ о некоем еврее по имени А. » 
(в ней впервые герой легенды получает 
имя А.); переиздания, переводы и перели- 


цовки на разных европейских языках сле- 
дуют во множестве: образ бывшего иеру- 
салимского сапожника, высокого челове- 
ка с длинными волосами и в оборванной 
одежде тяготеет над воображением целой 
эпохи (в 1603 «появление» А. За свиде- 
тельствовано горожанами Любека, в 1642 
он «приходит» в Лейпциг; его «видят» в 
Шампани, в Бове и т. д.). В 18 в. легенда 
об А. становится предметом всеобщих нас- 
мешек и уходит в деревенский фольклор 
(впрочем, печатное сообщение о встрече с 
А. было опубликовано в США в одной 
мормонской газете ещё в 1868). Зато образ 
А. из предмета веры превращается в попу- 
лярный предмет творческой фантазии. 
Молодой И. В. Гёте обращается к образу 
А., чтобы выразить новое, проникнутое 
историзмом представление о религиозно- 
психологической атмосфере в Иерусали- 
ме времён Христа (фрагмент неокончен- 
ной поэмы «Вечный жид», 1774). К. Ф. Д. 
Шубарт трактует образ и сюжет в духе ра- 
дикального просветительства («Вечный 
жид», 1787). Для романтиков сюжет ле- 
генды об А., дававший богатые возмож- 
ности переходить от экзотических картин 
сменяющихся эпох и стран к изображе- 
нию эмоций обречённости и мировой 
скорби, был особенно привлекателен; его 
разрабатывали П. А. Шелли, И. К. Цед- 
лиц и многие другие; в России - В. А. Жу- 
ковский (неоконченная поэма «Агасфер, 
Вечный жид»). Э. Кине (философская дра- 
ма «Б.», 1833) превратил А. в символ все- 
го человечества, пережившего свои надеж- 
ды, но чудесно начинающего свой путь за- 
ново. В авантюрном романе Э. Сю «Веч- 
ный жид» (1844-45) А. выступает как та- 
инственный благодетель, антагонист ие- 
зуитов. Современный вариант «агасферо- 
вского» сюжета о проклятии тяготящего, 
безрадостного бессмертия дал аргентинс- 
кий писатель X. Л. Борхес в рассказе «Го- 
род бессмертных», героя которого приме- 
чательным образом зовут Иосиф Карта- 
фил, хотя топика христианской легенды 
как таковой полностью элиминирована 
(Картафил идентичен не то с римским ле- 
гионером 4 в., не то с Гомером, он не еврей 
и никогда не видел Христа). 

С. С. Аверинцев. 

АГАТТИЯР, в дравидской мифологии, 
один из ведических мудрецов (см. 
Агастья), который, согласно южноин- 
дийской традиции, принёс на юг Индии 
тамильский язык, узнанный им от Шивы 
(или Муругана). А. считался членом пер- 
вой санги наряду с Шивой, и ему припи- 
сывается создание первого тамильского 
грамматического трактата «Агаттиям» 
(некоторые сутры этого трактата сохрани- 
лись в более поздних сочинениях). Фигу- 
ра А. имеет для тамилов явные черты 
культурного героя, и его имя окружено на 
юге Индии большим уважением. Гора По- 
ди, где он якобы жил, почитается как свя- 
щенная. 

А.Д. 

АГАЧ КИШИ (Агъач киши), в мифологии 
карачаевцев и азербайджанцев (меша- 
адам) « лесной человек «, духи, живущие 
в горных лесах Кавказа. Представлялись 
в образе волосатых существ обоего пола, 
имеющих промежуточный между обезья- 
ной и человеком облик, обладающих рез- 
ким неприятным запахом. Считалось, что 


в поисках пищи А. к. посещают бахчи и 
огороды, иногда надевают на себя выбро- 
шенную людьми одежду, боятся собак. 
Некоторые исследователи предполагали, 
что мифы об А. являются местным вариан- 
том легенды о т. н. «снежном человеке». 

В. А. 

АГВЕ, в дагомейской мифологии глава 
пантеона божеств моря. Согласно мифу, 
А. и его жена Наете, близнецы, рождён- 
ные Маву-Лиза, по его воле населили море 
и управляют водами. А. встречается с Ма- 
ву-Лиза на горизонте - там, где сходятся 
море и небо. Солнце, которое опускается в 
море и выходит из него, - глаза А. У А. и 
Наете 6 детей - бог волн, бог бурунов и т. 
д. Некоторые из них стали впоследствии 
реками. Любимица А. и Наете, их млад- 
шая дочь Афрекете, сторожит богатства 
моря, знает все тайны отца и матери; выс- 
тупает как трикстер (см. в ст. Культур- 
ный герой). Согласно одному из вариантов 
мифа, А. - сын громовника Хевиозо. 

Е. К. 

АГЕНОР (Аупѵсор), в греческой мифоло- 
гии сын Посейдона и нимфы Ливии, царь 
Тира или Сидона (в Финикии). Когда Зевс 
похитил дочь А. Европу, отец послал на её 
поиски сыновей, запретив им возвращать- 
ся домой, пока они не найдут сестры. Сы- 
новья А., видя тщетность поисков, посте- 
пенно осели в незнакомых местах, кото- 
рые получили от их имён своё название: 
Финикия - от Феникса, Киликия - от Ки- 
лика, основанная Кадмом крепость в Бео- 
тии - Кадмея (Ароііосі. III 1,1). Некоторые 
античные авторы относили к числу сыно- 
вей А. также Тасоса (по другим источни- 
кам, - брат А.), топонима одноимённого 
острова в северной части Эгейского моря 
(Раиз. V 25,12). В основе мифа о сыновьях 
А. лежат местные сказания, отразившие 
воспоминания о древних связях остров- 
ной и материковой Греции с Финикией. 

В. Я. 

АГЛАВРА, Агравла (АуХошрод, АурагАод), 
в греческой мифологии имя двух персона- 
жей: 1) А. - супруга Кекропа - афинского 
царя, рождённого аттической землёй; 
мать Эрисихтона и трёх дочерей - А., Гер- 
сы и Пандросы (Ароііосі. III 14,1-2); 2) А. 
- дочь предыдущей, вместе с сестрами по- 
лучила на хранение от Афины ларец со 
спрятанным там младенцем Эрихтонием, 


Агаттияр. 
Из храма в Неллуру. 
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которого родила земля от семени Гефеста 
(Ароііосі. III 14,6). Несмотря на запрет 
Афины, сестры открыли ларец и в ужасе 
увидели там ребёнка, часть туловища ко- 
торого была змеиной. В безумии, наслан- 
ном Афиной, сестры бросились с акропо- 
ля и погибли (Ну§. ГаЪ. 166). В мифе об А. 

- древние хтонические и растительные 
черты, на которые указывают имена сес- 
тёр [А. - «световоздушная» (или Агравла 

- «полебороздная»), Пандроса - «всев- 
лажная», Герса - «роса»]. А. и её сестры 
выступают как ипостаси Афины. Иногда 
Афина именовалась А. (8иісІа, ѵ. А^іаугоз) 
и Пандросой (8сІю1. Агізіорй. Буз. 439). 

А. Т.-Г. 

АГЛИБОЛ [арам. §1Ы, «колесничий Бола 
(Бела)»], в западносемитской мифологии 
бог луны, почитавшийся в Пальмире; вхо- 
дил в триады богов (Бел - Йарихбол - А. и 
Баалшамем - Малакбел - А.), игравших 
там наиболее заметную роль. Возможно, 
считался колесничим Бела. Известны 
изображения А. в облике воина с полуме- 
сяцем на плечах и короной из лунных лу- 
чей на голове. 

И. Ш. 

АГНИ (др.-инд. А^пі, букв, «огонь»), в ве- 
дийской и индуистской мифологии бог ог- 
ня, домашнего очага, жертвенного кост- 
ра. По числу упоминаний в «Ригведе» за- 
нимает второе место после Индры (ок. 200 
гимнов). А. — главный из земных богов, 
персонификация священного огня, стоит 
в цетре основного древнеиндийского риту- 
ала. Основная функция А. - посредниче- 
ство между людьми и богами (А. - божест- 
венный жрец): жертвенный огонь возно- 
сит жертву языками пламени на небо. 
При слабой антропоморфизации А. (часто 
не ясно, идёт ли речь о божественном пер- 
сонаже или о самом огне) характерно оби- 
лие упоминаний о частях его тела, при 
этом описания нередко противоречат друг 
другу (у А. три головы, РВ I 146, 1, и ни 
одной головы, IV 1, 11; VI 59,6). Обычно 
эти телесные элементы уподобляются ог- 
ню по форме, цвету (золотой, сияющий и 
т. п.) и т. д. - ср. волосы, лицо, глаза, рот, 
зубы, язык, борода, тело, спина, руки, 
пальцы, ноги (но он же и безногий, IV 1, 
11) и даже одежды. Нередок мотив погло- 
щения пищи и возрастания в величине А. 
(-огня). У А. множество ипостасей: огонь 
на небе (солнце, молния), огонь в водах, 
огонь жертвенного костра; он и старый и 
молодой (I 144, 4; II 4, 5; X 4, 5). Именно 
для А. характерны длинные ряды отожде- 
ствлений типа «Ты, Агни, - Индра..., ты, 
Агни, - царь Варуна..., ты Анша..., ты, 
Агни, - Тваштар..., ты, Агни, - Рудра...» 
(II 1; V 3 и др.). По этой же причине А. по- 
стоянно сравнивается с разными богами, 
людьми, животными, птицами, отдель- 
ными предметами. Также многочисленны 
версии происхождения А.: он рождён в 
водах, возник на небе, родился от самого 
себя, произошёл от трения двух кусков 
древесины, понимаемого как акт зачатия, 
его родители - небо и земля (III 1 и др.). А. 

- сын Дакши, Дакшины, Илы (Иды), 
Пришни, жреца, жертвователя, утренних 
лучей, растений и т. п. Он един (бог) и 
множествен (жертвенные костры); гово- 
рится о тройственной природе А.: он ро- 
дился в трёх местах: на небе, среди людей 
и в водах; у него три жилища, у него троя- 


кий свет, три жизни, три головы, три си- 
лы, три языка (X 45). 

Многоформенность и абстрактность А. 
способствовали философским спекуляци- 
ям об А. как о всеобъемлющем начале, 
пронизывающем мироздание (X 88 и др., 
особенно - упанишады и некоторые позд- 
ние концепции), или как о свете, присут- 
ствующем среди людей и внутри человека 
(VI 9). В поздних гимнах «Ригведы» об- 
суждаются вопросы о соотношении небес- 
ного огня с бесчисленными земными ог- 
нями. Но для большинства гимнов харак- 
терно, что А. горит, сияет, освещает, об- 
ладает всеми силами, заполняет воздуш- 
ное пространство, открывает двери тьмы, 
укрепляет небо и землю, охраняет их, вос- 
ходит на небо, рождает оба мира, живёт в 
воде; знает все пути, все мудрости, все ми- 
ры, все людские тайны; наблюдает за всем 
на свете, правит законом; приводит богов 
на жертвоприношение. А. дружествен к 
людям, к долгу, соединяет супругов, при- 
носит богатство, поощряет певцов, пора- 
жает врагов, тьму. Многочисленны имена 
А., хотя высшее из них хранится в тайне 
(X 45, 2): он - асура, пожиратель жертвы, 
первый Ангирас, Митра, Рудра, Матари- 
шван, Бхарата и т. п.; из его эпитетов осо- 
бенно известны: Джатаведас - «знаток всех 
существ» [или «знающий о (предшествую- 
щих) рождениях»], Танунапат - «сын са- 
мого себя». Вайшванара - «принадлежа- 
щий всем людям», Нарашанса - «хвала 
людям» . Связи А. с богами очень многооб- 
разны. В текстах А. выступает совместно 
с адитьями, Индрой, марутами, Ямой, Со- 
мой и др., но эти связи, как правило, не 
образуют сюжета. То же можно сказать и 
об отдельных мотивах, в которых А. дей- 
ствует вместе с человеческими персона- 
жами (ср.: А. освобождает Атри, X 80, 3; 
А. должен доставить Аулану на небо, X 
98, 11; А. и Пуруравас, А. и Ушидж, А. и 
Ману, А. и Аю, А. и Дадхьянч и др.). 

В эпический период А. сохраняет свои 
прежние функции. Функция А. как кос- 
мической силы вводится в рамки учения о 
четырёх мировых периодах (см. Юга), а 
функция А. как стихии преобразуется в 
концепции пяти элементов, из которых 
состоит мир. Как особое божество А. отхо- 
дит на второй план, становясь одним из 
четырёх или восьми хранителей мира (см. 
Локапалы); ему отдаётся во власть юго-за- 
пад, иногда и восток. 

Из отдельных сюжетов и мотивов с учас- 
тием А. можно отметить несколько: скры- 
вается в водах, расчленяется и распреде- 
ляется («Брахаддевата»), ср. ведийский 
мотив исчезновения А. и его укрывания в 
водах; А. прячется в водах и проклинает 
рыбу, лягушек (Тайтт.-самх., Мбх.); А. 
соблазняет жён мудрецов и рождает бога 
войны Сканду (Мбх., ср. Мат.-пур.); А. 
превращается в голубя, а Индра в сокола 
(в сказании о царе Ушинаре, Мбх. III); по- 
винуясь Брихаспати, А. оборачивается 
женщиной и отправляется на поиски ис- 
пуганного Индры (сказание о Нахуше, 
Мбх. V); мудрец Бхригу проклинает А. за 
то, что он выдал демону Пуломану имя его 
жены Пуломы (I); А. исцеляет Индру (V); 
А. посылается Индрой к царю Марутте 
(XIV); А. как предводитель васу (напр., в 
войне с Раваной, «Рамаяна»); при созда- 
нии богини Кали А. даёт ей глаза, копьё 


(«Маркандейя-пурана»); А. - сын Анги- 
раса (пураны), но Ангирас - приёмный 
сын А. (Мбх. III); А. - муж Свахи, персо- 
нифицированного ритуального возглаше- 
ния, и др. Эти сюжеты и мотивы недоста- 
точно чётки. В них А. обычно выступает 
как зависимый персонаж (посланец, пос- 
редник, сопровождающее лицо). Культ 
обожествлённого огня в том виде, как он 
засвидетельствован в ведах, восходит к 
периоду индо-иранского единства (ср. 
«Авесту»). Впрочем, само имя А. обнару- 
живает надёжные индоевропейские па- 
раллели, ср. слав, огнь, литов, іщпіз, лат. 
щпіз и др. Следы А., возможно, сохрани- 
лись в имени божества Акпі во 2-м тыс. до 
н. э. в Малой Азии. 

В. Н. Топоров. 

АГРЕСКУИ, Арескуи, в мифологии иро- 
кезов олицетворение солнца, бог войны и 
охоты. К нему обращались при любой 
опасности в лесах, на воде, во время охо- 
ты. В жертву ему приносили плоды и 
дичь. Перед выступлением в поход воины 
жертвовали А. собаку (вздёргивая её на 
высокий шест), иногда — пленников. 

А. В. 

АГУЛШАП, в абхазском нартском эпосе 
дракон, завладевший водными источни- 
ками и за разрешение пользоваться водой 
требующий в виде дани красивую девуш- 
ку; иногда А. выступает как похититель 
молодых девиц. В борьбу с ним вступает 
герой эпоса Сасрыква. Ему удаётся отсечь 
голову у чудовища, но на её месте тотчас 
же отрастает новая; лишь когда Сасрыква 
догадывается присыпать это место золой, 
А. оказывается побеждённым. А. - один 
из отрицательных персонажей и абхазс- 
кой волшебной сказки (в которой изредка 
представляет собой многоголовое чудови- 
ще). В отличие от других эпических и ска- 
зочных противников героя, А. никогда не 
выступает его добровольным помощни- 
ком. А. типологически близок адыг, бля- 
го и груз, вешапи. 

A. А. 

АГУНА, в грузинской мифологии божест- 
во - покровитель виноградарства и вино- 
делия; почиталось в Гурии и других райо- 
нах Западной Грузии. Во время ритуалов 
в честь А., совершавшихся на виноград- 
никах и в «марани» (помещениях для из- 
готовления и хранения вина), его молили 
об урожае и защите виноградников от гра- 
да. А. соответствовали: в Рача и Лечхуми 
- Ангура, в Мегрелии - Джуджелиа. 

Н.А. 

АГУНДА, героиня осетинского нартского 
эпоса, дочь владыки Чёрной горы Сайнаг- 
Алдара. А. не имеет себе равных по красо- 
те и изяществу: тонкий и стройный стан, 
длинные брови, белые, как слоновая 
кость, зубы. Виднейшие нарты тщетно до- 
биваются её руки. Юный Ацамаз сумел 
игрой на золотой свирели очаровать А. Но 
когда она вышла к нему из своего замка с 
усмешкой на устах, оскорблённый Аца- 
маз разбивает свирель о камни. А., собрав 
её обломки, ударяет по ним волшебной па- 
лочкой, и обломки срастаются. А. прячет 
свирель в свой девичий сундук. После уп- 
латы женихом ста однолетних оленей в 
качестве калыма, А. соглашается стать 
его женой. Соответствует Акуанде в адыг- 
ском нартском эпосе, Гунде в абхазском. 

B. К. 
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Ад в виде пасти дьявола. Миниатюра к 
псалтыри Анри де Блуа. Сер. 12 в. Лондон, 
Британский музей. 


АГЫЗМАЛ, в абхазской мифологии обо- 
ротень. Существовало поверье, что почти 
в каждом селе один или двое из его жите- 
лей - А. (мужчина или женщина); благо- 
даря магическим средствам А. либо в об- 
лике животного, либо оседлав то или иное 
животное (кошку, волка, петуха), перед- 
вигается по ночам, причиняя вред одно- 
сельчанам, наводя порчу на скот. 

С. 3. 

АД (Ай), адиты, в мусульманской мифо- 
логии один из коренных народов Аравии. 
Коран называет местом жительства А. ал- 
Ахкаф (46:21), который комментаторы 
помещают в пустыне Восточного Хадра- 
маута. Согласно Корану, адиты благоден- 
ствовали, но возгордились и отказались 
последовать увещеваниям посланного ал- 
лахом пророка - «брата их» Худа. На сло- 
ва Худа: «Поклоняйтесь аллаху, нет у вас 
божества, кроме него! Разве вы не будете 
богобоязненны?» они ответили: «Мы ве- 
рим, что ты в неразумии, и мы полагаем, 
что ты - лжец» (7:63-64). За это адиты 
были наказаны засухой и последующим 
ураганом («ветром шумящим»), который 
бушевал семь ночей и восемь дней и стёр 
их с лица земли (7:63-69; 11:52-63; 
26:123-39; 40:58; 41:15-16; 46:20-27; 
54:18-21; 69:6-8; 89:6). 

Предание, развивающее мотивы Кора- 
на, представляет адитов людьми большо- 
го роста, жившими в городах под властью 
царей. Когда их постигла засуха, они нап- 
равились в Мекку, просить у аллаха дож- 
дя. Из трёх туч, предложенных им на вы- 
бор, адиты выбрали самую тёмную. Она 
принесла с собой ураган, от которого спас- 
лись только Худ и несколько праведни- 
ков. Историческая наука данными о наро- 
де А. не располагает. В средние века в Ара- 
вии слово «адитский» часто употребля- 
лось в значении «древний»; и по сей день 
многие руины называются там «адитские 
жилища» . 

М. А. Пиотровский. 
АД (греч. абцс;, Аібцд, Аібцд, ср. Аид), пре- 
исподняя [лат. (Ьосиз) іпіегпиз, «нижнее 
место», отсюда итал. Іпіегпо, франц. 
1’ЕпІег; нем. Ноііе, англ. Неіі, «место со- 


крытия», ср. др.-сканд. йеі - Хель], пекло 
(в слав, языках, напр. польск. ріекіо, 
букв. - «смола»), в христианских пред- 
ставлениях место вечного наказания от- 
верженных ангелов и душ умерших греш- 
ников. 

Представления об А. (противопостав- 
ляемом раю), имеющие своими предпо- 
сылками формирование понятий о дуа- 
лизме небесного и подземного, светлого и 
мрачного миров, о душе умершего (резко 
противопоставляемой телу) - в сочетании 
с возникновением идеи загробного суда и 
загробного воздаяния (см. в ст. Загробный 
мир) - сравнительно позднего происхож- 
дения. В дохристианскую эпоху нагляд- 
но-материальные, детализированные кар- 
тины потусторонних кар, которые описы- 
вались как подобные земным пыткам и 
казням, но превосходящие их, присущи 
не только мифологии, связанной с египе- 
тским культом Осириса, или проникну- 
тым дуализмом древнеиранским религи- 
озно-мифологическим представлениям, 
но и философской «мифологии» пифаго- 
рейцев и Платона (ср. видение Эра в «Го- 
сударстве» Платона). В канонических 
ветхозаветных текстах подобные мотивы 
практически отсутствуют (см. Шеол). В 
каноне Нового завета предупреждение об 
угрозе страшного суда и А. занимает важ- 
ное место, но чувственная детализация 
адских мучений отсутствует. Состояние 
пребывающего в А. описывается не извне 
(как зрелище), но изнутри (как боль); упо- 
минания об А. в притчах Иисуса Христа 
рефреном замыкаются словами: «там бу- 
дет плач и скрежет зубов» (Матф. 8, 12; 13, 
42 и 50; 22, 13; 24, 51; 25, 30). А. опреде- 
ляется как «мука вечная» (25, 46), «тьма 
внешняя» (8, 12 и др.; по церковно-славя- 
нски «тьма кромешная»). Пребывание в 
А. - это не вечная жизнь, хотя бы в стра- 
дании, но мука вечной смерти; когда для 
него подбирается метафора, это не образ 


пытки, а образ умерщвления (осуждённо- 
го раба из притчи «рассекают», Матф. 24, 
51), а сам страждущий в А. сравнивается с 
трупом [ветхозаветные слова о трупах отс- 
тупников - «червь их не умрёт, и огонь их 
не угаснет», Ис. 66, 24 (ср. Геенна как си- 
ноним А.) трижды повторены Иисусом 
Христом об отверженных в А.: Мк. 9, 44, 
46, 48]. Наиболее устойчивая конкретная 
черта А. в Новом завете - это упоминание 
огня, символический характер которого 
выявлен через очевидную цитатность со- 
ответствующих мест: уподобление А. «пе- 
чи огненной» (Матф. 13, 42) соотносится с 
контекстом популярных легенд о каре, 
которой были подвергнуты Авраам и го- 
нители трёх отроков, а образ А. как «озе- 
ра огненного и серного» (Апок. 20, 10; 21, 
8; уже в кумранских текстах А. назван 
«мраком вечного огня» и говорится о на- 
казании «серным огнём») - с образностью 
ветхозаветного повествования о дожде ог- 
ня и серы над Содомом и Гоморрой (Быт. 
19, 24). Символика огня получает особен- 
но глубокие измерения, поскольку огонь 
- это метафора для описания самого бога: 
Яхве - «огнь поядающий» (Втор. 4, 24, 
цитируется в Новом завете - Евр. 12, 29); 
явление духа святого - «разделяющиеся 
языки, как бы огненные» (Деян. 2, 3); 
причастие сравнивается в православных 
молитвах с огнём, очищающим достой- 
ных и опаляющим недостойных. Отсюда 
представление, что по существу нет како- 
го-то особого адского огня, но всё тот же 
огонь и жар бога, который составляет бла- 
женство достойных, но мучительно жжёт 
чуждых ему и холодных жителей А. (та- 
кова, например, интерпретация сирийс- 
кого мистика 7 в. Исаака Сириянина). Та- 
кое понимание А. не раз возрождалось 
мистическими писателями средневеко- 
вья, а в новое время - художественной и 
философско-идеалистической литерату- 
рой (вплоть до Ф. М. Достоевского в 


Грешники в аду. 
Фрагмент фрески 
Беато Анджелико 
«Страшный суд». 
1432-35. Флоренция, 
музей Сан-Марко. 
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Ад. Фреска Л. Синьорелли из цикла «Страшный суд». 1499-1503. Собор в Орвието. 


«Братьях Карамазовых» и Ж. Бернаноса 
в «Дневнике сельского кюре»). Однако од- 
новременно создаются чувственно-дета- 
лизированные картины А. и адских муче- 
ний, рассчитанные на устрашение массо- 
вого воображения. А. рисуется как засте- 
нок божественной юстиции, в котором 
царствует сатана с бесами (чертями) в ро- 
ли усердных палачей; как место чувствен- 
ных пыток, применяемых за различные 
категории грехов по некоему потусторон- 
нему уголовному кодексу (причём в соот- 
ветствии с духом архаического судопроиз- 
водства виновный терпит кару в погре- 
шившем члене своего тела, вообще род на- 
казания наглядно отвечает роду преступ- 
ления: клеветники, грешившие языком, 
за язык и подвешены; лжесвидетели, та- 
ившие в устах ложь, мучимы огнём, на- 
полнившим их рот; ленивцы, в неурочное 
время нежившиеся в постели, простёрты 
на ложах из огня; женщины, вытравляв- 
шие плод, обречены кормить грудью жа- 
лящих змей, и т. д.). Эти подробности в 
изобилии содержатся в многочисленных 
апокрифах и «видениях» - от раннехрис- 
тианского «Апокалипсиса Петра» (нач. 2 
в.) и «Апокалипсиса Павла» (различные 
слои текста от 2 или 3 в. до 5 в.) до визан- 
тийского «Апокалипсиса Анастасии» (Н 
или 12 в.), западноевропейского «Виде- 
ния Тнугдала» (сер. 12 в., позднейшие пе- 
реработки) или, наконец, многих «духов- 
ных стихов» русского фольклора, тракто- 
вавшего эту тему с большим интересом: 

«И грешником место уготовано - 
Прелютыя муки, разноличныя. 

Где ворам, где татем, где разбойникам, 
А где пияницам, где корчемницам, 

А где блудницам, душегубницам? 

А блудницы пойдут во вечный огонь, 

А татие пойдут в великий страх, 
Разбойники пойдут в грозу лютую; 

А чародеи отъидут в тяжкий смрад, 

И ясти их будут змеи лютыя; 
Сребролюбцам место - неусыпный 
червь; 

А мраз зело лют будет немилостивым; 

А убийцам будет скрежет зубный; 

А пияницы в смолу горячую; 
Смехотворцы и глумословцы — 

на вечный плач; 
И всякому будет по делом его». 

(Калики перехожие, Сб. стихов 
и исследование П. Бессонова, 
вып. 5, М., 1864, с. 195.) 

Эта тысячелетняя литературно-фольк- 
лорная традиция, содержавшая актуаль- 
ные отклики на условия народного быта, 
но консервативная в своих основаниях, 
уходит своими корнями в дохристианскую 
древность; она унаследовала топику позд- 
неиудейских апокрифов (напр., «Книги 
Еноха», 2 в. до н. э.), направление кото- 
рых непосредственно продолжила, но пе- 
реняла также и мотивы языческих (гре- 
ческих, особенно орфических, отчасти 
египетских) описаний загробного мира. 
Уже само слово Аібцд (легитимированное 
греч. текстом Библии как передача евр. 
«шеол») образовало мост между христиа- 
нскими понятиями и языческой мифоло- 
гией айда; характерно, что в византийс- 
ких проповедях (напр., у Евсевия Кеса- 
рийского, 3-4 вв.) и гимнах (у Романа 


Сладкопевца, конец 5-6 вв.) на сошест- 
вие во ад (Иисуса Христа), а также в ви- 
зантийской иконографии фигурирует оли- 
цетворённый Аид, совещающийся с сата- 
ной, созывающий для борьбы свою рать, 
держащий грешников на своём лоне, ко- 
торое являет собой дьявольскую травес- 
тию лона авраамова. Популярные переч- 
ни, приводившие в систему казусы прес- 
тупления и возможности наказания, пе- 
реходили, чуть варьируясь, из века в век, 
из эпохи в эпоху, из одной этнической, 
культурной и конфессиональной среды в 
другую; и это относится не только к ним. 
Так, мотив дарования грешникам сроков 
временного отдыха от мук А., характер- 
ный для расхожей послебиблейской иуда- 
истической литературы, встречается и в 
христианских апокрифах (напр., в ви- 
зант. и слав, рассказах о хождении бого- 
родицы по мукам), где сроки эти перено- 
сятся с субботы на время между страст- 
ным четвергом и пятидесятницей. Логи- 
ческое упорядочение представлений об А. 
порождало (для средневекового религиоз- 
ного сознания) некоторые затруднения в 
согласовании, во-первых, отнесения 
окончательного приговора грешной душе 
к эсхатологическому моменту страшного 
суда с представлением о том, что душа 
идёт в А. немедленно после смерти греш- 
ника; во-вторых, бестелесности души с 
материальным характером мучений; в- 
третьих, предполагаемой неминуемости 
А. для всех нехристиан с невинностью 
младенцев, умерших некрещёными, или 
праведных язычников. Ранние христиане 
воспринимали любое (кроме райского) 
состояние души до страшного суда как 
принципиально временное; лишь впосле- 
дствии, когда сложилась статичная кар- 
тина универсума с раем вверху, А. внизу и 


стабилизировавшимся на иерархической 
основе «христианским миром» посреди- 
не, этот принцип временности был забыт 
(что выявилось, между прочим, в конфес- 
сиональной полемике по вопросу о чисти- 
лище). Но и в средние века полагали, что 
муки А. ныне - лишь тень мук, которые 
наступят после страшного суда, когда вос- 
соединение душ с воскресшими телами 
даст и раю и А. окончательную полноту 
реальности. Попытка разрешить третье 
затруднение побудила постулировать (в 
католической традиции) существование 
преддверия А. - лимба, где пребывают не- 
винные, но не просвещённые благодатью 
христианской веры души, свободные от 
наказаний. Все эти мотивы получили поэ- 
тическое выражение в «Божественной ко- 
медии» Данте (часть 1-я - «Ад»), Он изоб- 
ражает А. как подземную воронкообраз- 
ную пропасть, которая, сужаясь, достига- 
ет центра земного шара; склоны пропасти 
опоясаны концентрическими уступами, 
«кругами» А. (их девять), в каждом круге 
мучаются определённые категории греш- 
ников. В дантовом А. протекают реки ан- 
тичного айда, образующие как бы единый 
поток, превращающийся в центре земли в 
ледяное озеро Коцит; Харон, перевозчик 
душ умерших античного айда, в дантовом 
А. превратился в беса; степень наказания 
грешникам назначает Минос (один из су- 
дей античного айда), также превращен- 
ный у Данте в беса. В девятом «круге», на 
самом дне А., образованном ледяным озе- 
ром Коцит, посредине, в самом центре все- 
ленной, - вмёрзший в льдину Люцифер, 
верховный дьявол, терзает в своих трёх 
пастях главных грешников («предателей 
величества земного и небесного»). Систе- 
матизированная «модель» А. в «Божест- 
венной комедии» со всеми её компонента- 
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ми — чёткой последовательностью девяти 
кругов, дающей «опрокинутый», негатив- 
ный образ небесной иерархии, обстоятель- 
ной классификацией разрядов грешни- 
ков, логико-аллегорической связью меж- 
ду образом вины и образом кары, нагляд- 
ной детализацией картин отчаяния мучи- 
мых и палаческой грубостью бесов - 
представляет собой гениальное поэтичес- 
кое обобщение и преобразование средне- 
вековых представлений об А. О понятиях, 
близких А., см. Тартар (греч.), Нарака 
(индуистск., буддийск.), Диюй (кит.), 
Джаханнам (мусульм.). 

С. С. Аверинцев. 

Изображения сцен А. в европейском 
искусстве имели своим источником ново- 
заветные тексты, апокрифы, сочинения 
«отцов церкви», трактаты теологов (Иси- 
дора Севильского, Винцента из Бове, Го- 
нория Отенского и др.); большое влияние 
на живопись эпохи Возрождения оказала 
«Божественная комедия» Данте. Древ- 
нейшие из сохранившихся памятников с 
изображением А. относятся ко 2-й поло- 
вине 8 в. В византийском искусстве А. 
изображается как бездна, огненный по- 
ток, иногда олицетворением А. является 
сатана или Аид; в ранних произведениях 
адские муки олицетворяет женская фигу- 
ра в пламени со змеёй на груди, позднее в 
ряде сцен возникают такие образы, как 
драконоподобный червь, пожирающий 
грешников, или сатана с ребёнком (душой 
грешника) на лоне. В западноевропейс- 
ком искусстве рано возникает образ А. 
как пасти сатаны, огненной печи, фигуры 
Аида, в иллюстрациях к Апокалипсису 
встречается и изображение А. как огнен- 
ного моря с телами грешников; с 12 в. 
изображение адских мук становится всё 
изощрённее. В древнерусской иконописи 
встречаются те же мотивы. 

В числе произведений, содержащих 
изображение А., - миниатюры в много- 


численных рукописях Апокалипсиса и 
комментариев к нему 8-15 вв. (в т. ч. зна- 
менитый «Бамбергский Апокалипсис», 
около 1020), к этой группе примыкают и 
циклы гравюр («Апокалипсис» А. Дюре- 
ра). В сценах страшного суда тема А. и 
адских мук возникает у многих художни- 
ков, особенно 14-16 вв. (произведения 
Джотто, Нардо ди Чоне, С. Лохнера, X. 
Мемлинга, Л. Синьорелли, X. Босха, Ми- 
келанджело — с античными реминисцен- 
циями и др.). См. также Страшный суд, 
Сошествие во ад (в связи с этим сюжетом 
стоит, в частности, формирование такого 
понятия, как «врата А.», изображение ко- 
торых часто встречается и в искусстве но- 
вого времени). Среди художников, обра- 
щавшихся к иллюстрированию «Божест- 
венной комедии» (в т. ч. «Ада»), - Рафа- 
эль, У. Блейк, Г. Доре и многие другие - 
вплоть до живописцев 20 в. (С. Дали). 

АДАД, Адду (аккадск.), Ишкур (шумер.), 
в шумеро-аккадской мифологии бог гро- 
ма, бури, ветра (имя его пишется знаком 
«Им», «ветер»). Ишкур упоминается уже 
в шумерских списках богов из Фары 26 в. 
до н. э. (хотя, возможно, не является шу- 
мерским), его семитский эквивалент из- 
вестен со староаккадского периода. Отец 
А. - бог неба Ану (Ан), супруга - богиня 
Шала (хурритская?). Спутники А. - Шул- 
лат и Ханиш. Аккадский А. олицетворяет 
как гибельные, так и плодоносные силы 
природы : губящее поля наводнение, пло- 
доносный дождь; в его же ведении и засо- 
ление почвы; если бог-ветер забирает 
дождь, начинаются засуха и голод (миф об 
Атрахасисе); следствием дождевой бури (а 
не наводнения с моря) является и потоп. 
Один из эпитетов А. - «господин плотины 
небес». Шумерский Ишкур (его роль го- 
раздо менее самостоятельна, чем аккадс- 
кого А.) обычно описывается как «дикий 
бык ярости» и в противоположность акка- 


дскому не выступает как божество плодо- 
родного дождя (видимо, это было связано 
с тем, что земледельческая культура юж- 
ной Месопотамии базировалась не на есте- 
ственном, а на искусственном орошении). 
Основные места почитания А. - Энеги, 
возле города Ура, город Мурум (не лока- 
лизован) и Вавилон, на севере — Ашшур, 
где А. имел общий храм с Ану. В иконог- 
рафии с образом бога бури связывается 
бык как символ плодородия и неукроти- 
мости одновременно. Эмблемой А. обычно 
был двузубец или трезубец молнии. А. 
тождественны западносемитский Баал- 
Хаддад (см. Балу), хеттский Тешуб. 

В. К. Афанасьева. 
АДАМ (евр. ’асіат, «человек»), в библейс- 
ких сказаниях первый человек. В Библии 
имеется два основных сказания о сотворе- 
нии человека богом. Одно сказание, на- 
родное, содержит рассказ о создании бо- 
гом мужчины из праха и дыхания жизни, 
а жены - из его ребра: «...и не было чело- 
века для возделывания земли. И создал 
бог Яхве человека из праха земного и вду- 
нул в лице его дыхание жизни, и стал че- 
ловек душею живою... И сказал бог Яхве: 
нехорошо быть человеку одному; сотво- 
рим ему помощника, соответственного 
ему. Бог Яхве образовал из земли всех жи- 
вотных полевых и всех птиц небесных, и 
привёл к человеку, чтобы видеть, как он 
назовёт их, и чтобы, как наречёт человек 
всякую душу живую, так и было имя ей. 
И нарёк человек имена всем скотам и пти- 
цам небесным и всем зверям полевым; но 
для человека не нашлось помощника, по- 
добного ему. И навёл бог Яхве на человека 
крепкий сон; и, когда он уснул, взял одно 
из рёбер его, и закрыл то место плотию. И 
создал бог Яхве из ребра, взятого у челове- 
ка, жену, и привёл её к человеку. И ска- 
зал человек: вот это кость от костей моих 
и плоть от плоти моей; она будет назы- 
ваться женою, ибо взята от мужа. Потому 
оставит человек отца своего и мать свою и 
прилепится к жене своей, и будут одна 
плоть» (Быт. 2, 5, ... 7..., 18-24). Другое 
сказание, жреческое, принадлежит к бо- 
лее позднему пласту библейских текстов, 
носит богословский характер и исходит из 
сложившегося у израильтян в первом ва- 
вилонском плену представления о боге 
как творце вселенной; в нём сотворением 
людей завершается шестидневное творе- 
ние мира богом: «И сказал бог: сотворим 
человека по образу нашему, по подобию 
нашему; и да владычествуют они над ры- 
бами морскими, и над птицами небесны- 
ми, и над скотом, и над всею землёю, и над 
всеми гадами, пресмыкающимися по зем- 
ле. И сотворил бог человека по образу сво- 
ему, по образу божию сотворил его, муж- 
чину и женщину сотворил их. И благосло- 
вил их бог, и сказал бог: плодитесь и разм- 
ножайтесь, и наполняйте землю, и обла- 
дайте ею, и владычествуйте над рыбами 
морскими, и над птицами небесными, и 
над всяким животным, пресмыкающимся 
по земле» (1, 26-28). Содержание сказа- 
ний расходится по ряду мотивов. По одно- 
му сказанию, создатель человека - бог, 
именуемый Яхве; согласно другому, тво- 
рец - тоже бог, но именуется он иначе. По 
одному, бог не представляется всесиль- 
ным творцом вселенной, а скорее добрым 
садовником и умелым гончаром, по друго- 
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Сотворение Адама. Рельеф Якопо делла Кверча 
на портале собора св. Петра в Болонье. 1425-35. 

му, бог - бесплотный, единый творец все- 
ленной, частью которой является чело- 
век. Если, по одному сказанию, А. «соз- 
дан», «образован» из «праха земного» и 
«дыхания жизни», природа человека дво- 
яка (плоть от праха, душа из дыхания 
божьего), человек мудр, он даёт всем име- 
на, то по другому - всё мироздание и люди 
сотворены силой «слова божьего» из ниче- 
го, человек богоподобен (и однороден), 
мудр бог, и он даёт имя человеку (5, 2). Со- 
ответственно двум вариантам сказания в 
одном случае сначала создан А. - для воз- 
делывания земли, для труда, а затем, что- 
бы он не был одинок, - растительность и 
животные (женщина создана позднее), в 
другом - мужчина и женщина сотворены 
одинаково и одновременно «по образу и 
подобию божьему», в завершение его за- 
мысла, в последний день творения нака- 
нуне субботы и благословлены богом на 
размножение и владычество над рыбами, 
птицами, скотом и всею землёй и гадами. 
Оба сказания, предписывая поведение че- 
ловека, дают объяснение этим предписа- 
ниям (связывают их с происхождением 
человека и др.), например объясняют при- 
чину привязанности мужа и жены, риту- 
ал питания (объяснение запрета употреб- 
лять в пищу кровь содержится в Быт. 9, 
3-7 - тексте, который может считаться 
продолжением жреческого варианта ска- 
зания об А.), т. е. носят этиологический 
характер. 

По библейской традиции (в частности, 
по жреческому преданию), все люди вос- 
ходят к А., которого сделал бог (А. не 
рождён, а сотворен, и этим отличается от 
всех будущих людей); отсюда выводится 
«рукотворность», «праховость» человека, 
но и божественность его как потомка А. (и 
его «право» обращаться к своему создате- 
лю и «отцу» за помощью). О последующей 
судьбе первой человеческой пары расска- 
зывает другое сказание (первоначально не 
связанное с рассказом об А., но объеди- 
нённое с ним в каноническом тексте Биб- 
лии - Быт. 3) - сказание о том, как под- 
давшаяся искушению змеи «жена» (Ева), 
а за ней и «муж», «человек» (А.) вкушают 
в саду едемском (раю) запретный плод с 
древа познания добра и зла, нарушив 


предписание бога, что имело роковые пос- 
ледствия для А., Евы и всего рода челове- 
ческого: человек, наказанный богом, «в 
поте лица» должен добывать свой хлеб, он 
лишился бессмертия и (по одной из вер- 
сий) изгнан с женой из рая, - сюжет, ис- 
толкованный в христианском богословии 
как «грехопадение», как «первородный 
грех», исказивший исконную натуру че- 
ловека, его «богоподобие» (подробнее раз- 
работку этих сюжетов см. в ст. «Грехопа- 
дение»). По жреческому источнику, А. 
имел потомство, которое продолжало 
размножаться: «Адам жил сто тридцать 
лет, и родил сына по подобию своему, по 
образу своему, и нарек ему имя: Сиф. 
Дней Адама по рождении им Сифа было 
восемьсот лет, и родил он сыновей и доче- 
рей. Всех же дней жизни Адамовой было 
девятьсот тридцать лет; и он умер» (5, 
3-5). Далее продолжается родословие по- 
томков Сифа: Енос (евр. ’епоз - «чело- 
век»; ’айат - не единственное обозначе- 
ние слова «человек» по-еврейски), Каи- 
нан, Мале леи л, Иаред, Енох, Мафусаил, 
Ламех, Ной и его сыновья - Сим, Хам, Иа- 
фет (5, 6-32). Это дало фиктивную хроно- 
логию человечества - «от Адама» (или 
«сотворения мира») (принята в еврейском 
календаре, в русском допетровском). Рас- 
сказ о Каине (как старшем сыне А.) и Аве- 
ле, имеющийся в каноническом тексте 
Библии, исконно не был связан со сказа- 
нием об А. 

Библейским преданиям о сотворении 
человека предшествовали и сопутствова- 
ли им - у евреев и у их соседей - мифы о 
возникновении человека, так или иначе 
связанные с мотивами, а то и с текстами 
обоих сказаний. 

Сотворение человека из земли, глины 
встречается в антропогонических мифах 
многих народов, например египетских, 
шумеро-аккадских; в частности, сущест- 
вует аккадское сказание о сотворении лю- 
дей из глиняных статуэток, причём они 
были созданы парами, а жизнь в них все- 
лена через пуповины (вопрос, имел ли пу- 
повину А., не будучи рождён от женщи- 


ны, веками обсуждался христианскими 
богословами, волнуя иконописцев; на 
французской миниатюре 11 в. изображе- 
но, как бог перстом делает углубление на 
животе глиняного А.). С «землёй» связано 
имя А. (женский род евр. ’абатай означа- 
ет «земля», первоначально, по-видимому, 
«краснозём»). Является ли эта связь 
действительной (как лат. Кото, «чело- 
век» связано с Ьшішз, «земля» и т. п.) или 
же «народно-этимологической», не уста- 
новлено. Несмотря на то, что имя А. озна- 
чает «человек» (как таковой), он, подобно 
Еносу, не обязательно всегда рассматри- 
вался как первочеловек - он мог считать- 
ся предком только определённого племе- 
ни или группы племён. Если ’асіат озна- 
чает буквально «красный» (в древнейшей 
афроазиатской традиции люди, во всяком 
случае мужчины, изображались красно- 
бурого цвета), то «красненьким» (умень- 
шительное ’ибат, как бы «маленький 
А. » ; отсюда в Библии Эдом, «страна Иуде- 
мея») называется одно конкретное семи- 
тское племя, родственное израильтянам; 
предок этого племени Исав изображён в 
Библии «красным» (Быт. 25, 25). 

Сотворение женщины из ребра мужчи- 
ны (Быт. 2, 22) - тёмное место в тексте 
Библии. Может показаться, что здесь от- 
разился имевшийся уже у виноградарей 
опыт размножения лозы от черенка. Од- 
нако вернее освещается мотив на основе 
шумерского мифологического текста (по 
интерпретации американского шумероло- 
га С. Н. Крамера). Согласно этому тексту, 
для исцеления больного ребра (на шумер, 
языке - «ти») бога Энки была создана бо- 
гиня-исцелительница ребра, предположи- 
тельно, по имени Нин-ти. Но шумерское 
слово «ти» означало не только «ребро», но 
и «давать жизнь». Благодаря этому лите- 
ратурному каламбуру и могла возникнуть 
библейская версия о Еве не только как о 
«дающей жизнь» (этимология имени Ева 
в Быт. 3, 20), но и как «женщине от реб- 
ра». 

Послебиблейские своды и толкования 
библейских текстов нередко обращают 
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внимание на противоречия в преданиях 
об А., комментируют спорные положе- 
ния. Буквальное толкование текста (Быт. 
2, 18), допускающее чьё-то участие в сот- 
ворении человека богом (совет бога с кем- 
то), даёт толчок воображению талмудис- 
тов. Как утверждает талмудическая кни- 
га «Берешит рабба», небесный совет анге- 
лов будто бы разошёлся во мнении по воп- 
росу, стоит ли вообще создавать человека; 
одновременно делается попытка устра- 
нить противоречие в вопросе о создании 
А. единолично - волей одного бога-творца 
(«ангелы» трактуются как ипостаси - ал- 
легории божьих качеств, так что получа- 
ется, что бог как бы совещался «сам с со- 
бой»). У некоторых толкователей вопрос о 
поле А. был решён в духе неоплатонизма, 
рассматривавшего первочеловека как су- 
щество двуполое (распространённое ми- 
фологическое представление, см. ст. Дву- 
полые существа) или бесполое. Появляют- 
ся и другие подробности, связанные с сот- 
ворением и жизнью А. Адам и его жена 
были сотворены двадцатилетними («Бере- 
шит рабба» 14), т. е. в самом зрелом воз- 
расте (предвосхищая подозрения о харак- 
тере их сношений, комментаторы указы- 
вают, что изгнание их из рая последовало 
сразу же после того, как они увидели себя 
нагими, так что в раю не было совокупле- 
ния). Впрочем, согласно некоторым тол- 
кователям, А. (до изгнания из рая или до 
появления жены?) рождал злых духов, 
что связано с преданием о том, что первой 
женой А. была Лилит (трактат «Эрубин» 
186 и др.). А. исконно был великаном - 
его тело простиралось от земли до неба 
(трактат «Хагига» 12 а; в этом фолькло- 
ристы видят влияние иранской мифоло- 
гии); но впоследствии, после грехопаде- 
ния, он стал ниже ростом («Берешит раб- 
ба» 12 и др.). А. представлялся провид- 
цем, которому бог открыл будущее рода 
людского (трактат «Сангедрин» 37), муд- 
рым мужем, владевшим «всеми 70 языка- 
ми мира» (софистически обсуждается 
вопрос, у кого же он научился языкам, 
когда ему ещё не у кого было учиться?). 
По одному из преданий, которое должно 
было подтвердить мудрость А., сатана не 
мог справиться с наименованием живот- 
ных, а А. смог; этим бог доказал превосхо- 
дство земного человека над небесными ан- 
гелами; сатана был в отчаянии, так как 
человек оказался сильней (отсюда зависть 
и вражда сатаны к человеку). В соответ- 
ствии с религиозно-этическими нормами 
в талмудической литературе обыгрывает- 
ся вопрос о времени появления человека 
(противоречиво толкуемый в Библии): ес- 
ли человек достойный, ему могут сказать, 
что он предшествовал сотворению анге- 
лов, если не достойный, ему могут ука- 
зать: муха тебя опередила («Берешит раб- 
ба» 8; последнее утверждение строится на 
том, что, согласно библейскому мифу о 
шестидневном творении мироздания, му- 
хи должны были быть сотворены до чело- 
века). 

Представления об А. получили даль- 
нейшее развитие в христианстве. В Еван- 
гелиях Иисус Христос называет себя 
«Сын человеческий» (арам. Ъаг ’епаз, евр. 
Ъеп ’асіат, «сын А.»). Библейские предс- 
тавления о богоподобности А., с одной 
стороны, о двойственности его природы, с 


другой - определили осмысление новоза- 
ветного «Сына человеческого» как типо- 
логического соответствия ветхозаветному 
А., что в значительной мере сказалось на 
понимании образа А. христианством. В 
генеалогии Иисуса (Лук. 3, 23-38) Хрис- 
тос - прямой потомок А., Авраама и царя 
Давида. Это само по себе лишь указывало 
на человеческое и еврейское, притом 
царское происхождение Иисуса Христа. 
Но одновременно в Евангелиях развивает- 
ся учение о Христе (идущее от Павла), как 
о «втором А.», «новом А.». Жизнь А. как 
бы предопределяет то, что свершится с ро- 
дом человеческим в будущие времена - 
времена грядущего «второго», или «ново- 
го», А.; А. трактуется как «образ будуще- 
го» (Рим. 5, 14). Общность судьбы А. и 
Иисуса усматривалась толкователями 
Библии, напр. в искушениях, которым 
подвергался и тот и другой со стороны са- 
таны-дьявола (ср. Быт. 3 и Мк. 1, 12-13), 
однако лишь «второй А.» преодолел их и 
тем самым явился спасителем рода чело- 
веческого от «первородного греха». Улав- 
ливалась аналогия и в отношениях А. (в 
раю) и Христа (в пустыне) к зверям, что 
символически толковалось как вечный 
мир в будущие времена. Как А. (в талму- 
дической литературе), так и Христос пи- 
таются ангельскими подношениями; но- 
вая (духовная) пища, данная «вторым 
А.», возвращает райское блаженство, ут- 
раченное « первым А. » . 

Из типологического совмещения обра- 
зов А. и Христа черпали христианские бо- 
гословие и иконография. Так, место рас- 
пятия Христа - Голгофа (букв, «место че- 
репа») подчас изображалось и как могила 
А., у ног распятого часто рисовался череп 
(или весь скелет) - подразумевалось, что 
это череп (скелет) А. На мозаике визан- 
тийской церкви 1 1 в. в Дафни (близ Афин) 
изображено, как кровь распятого проли- 
вается на череп А., который от этого про- 
буждается к жизни и молитвенно подни- 
мает руки или собирает кровь христову в 
сосуд. В сюжете сошествия во ад воскрес- 
ший Христос освобождает из преисподней 
в числе других праведников и прощённого 
А. В основе типологического отождес- 
твления А. и Христа лежало апокалипти- 
ческое восприятие и библейского А., родо- 
начальника людей, и «нового А.» как спа- 
сителя рода человеческого, при этом 
Христос осмысляется как своего рода ан- 


титип А.: если А. впал в первородный 
грех и обрёк таким образом человечество 
на смерть, то «новый А.» очистит людей 
от греха и даст человечеству «жизнь веч- 
ную» (Рим. 5, 12-21; 1 Кор. 15, 22 - «как 
в Адаме все умирают, так во Христе все 
оживут»). Большое место занял образ А. в 
средневековых мистических учениях и 
связанных с ними алхимии, магии и т. д. 
(см. Адам Кадмон); ему была сообщена бо- 
гом вся «мудрость» (т. е. искомый филосо- 
фами сокровенный смысл происхождения 
и назначения мироздания). Каббалисти- 
ческие и другие мистические учения сред- 
невековья (для которых вообще характер- 
на идеализация «начала» и мудрости учи- 
телей, родоначальников) возводили (в ко- 
нечном счёте) к А., который уже в талму- 
дической литературе представлен свето- 
чем, мудрецом, первым пророком, «тай- 
ную мудрость». В нём видели провидца 
судьбы каждого человека [в сочинении 10 
в. «Разиэль» содержится рассказ о том, 
как А. после изгнания из рая стал молить 
бога явить ему будущее каждого потомка 
всех поколений до конца времён и как 
пришёл к нему ангел по имени Разиэль 
(«божьи тайны») с книгой судеб людей]. 
Из распространённых пантеистических 
воззрений об отражении в человеке как 
микрокосме макрокосма и отождествле- 
ний А. с природой (где и заложена муд- 
рость, которую надлежит познать любы- 
ми, в т. ч. и магическими, путями) роди- 
лось каббалистическое учение о взаимоза- 
висимости между частями «адамова тела» 
и небесными телами, которые в макрокос- 
ме выполняют телесные функции кожи, 
мяса, костей, жил и т. д. (ср. близкие 
представления в мифологии многих наро- 
дов). Поскольку все люди восходят к А., 
то и душа каждого человека содержит в 
себе частицы («искры») божественной ду- 
ши А., представляющей собой огненное 
божье дыхание, отданное во временное 
пользование человеку. Материя, из кото- 
рой создан А., и есть «философский ка- 
мень», искомый астрологами (магическая 
книга «Великий секрет»). Чтобы постичь 
тайну мироздания, необходимо, по мне- 
нию каббалистов, вернуться в «адамово» 
(т. е. исходное, первобытное) состояние, 
для чего были испытаны разные пути - от 
попыток воссоздания А. из глины (ср., 
напр., предание о Големе) или сотворения 
Гомункулуса в реторте алхимиков до де- 
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Адам и Ева в райском саду. Картина Л. Кранаха Старшего. 1530. Вена, музей истории искусств. 


монстративного отказа от «послеадамо- 
вой» культуры, преодоления стыдливости 
как чувства, которое было исконно чуждо 
А. (отсюда практика нудизма некоторых 
средневековых сект, в т. ч. и называвших- 
ся адамитами). 

В средние века в Европе были распро- 
странены переводы восточных (сирийс- 
ких, коптских и др.) повествований о 
жизни прародителей человечества (восхо- 
дящих к утерянным еврейским и ара- 
мейским оригиналам), «Жизнь А. и Евы» 
(лат. перевод греч. «Книги об А.», 4 в.), в 
которой повествовалось о судьбе первой 
человеческой пары после грехопадения, и 
др.; позднее наибольшей известностью 
пользовалась «Книга об А.» армянского 
епископа Аракела Сюнеци (около 1400). 
Первое произведение средневековой евро- 
пейской драматургии, действие которого 
посвящено жизни А. и Евы, - англо-нор- 
мандское «Действо об А.» (середина 12 
в.); эта тема входила составной частью во 
многие средневековые мистерии. Среди 
драматических произведений 16 в. - 
«Трагедия о сотворении А. и изгнании его 
из рая» Г. Сакса, «А. и Ева» Я. Руофа, 
«А.» Г. Макропедиуса, «Действо о начале 
и конце мира» А. Крюгера. Наиболее зна- 
чительные произведения 17 в. - трагедии 
«А.» Дж. Андреини и «А. в изгнании» И. 
ван ден Вондела, особенно поэма Дж. 
Мильтона «Потерянный рай» (где цент- 
ральным персонажем становится, однако, 
не А., а сатана), оказавшая значительное 
влияние на последующих авторов, в числе 
которых Ф. Г. Клопшток (поэма «Мессиа- 
да», драма «Смерть А.») и И. Я. Бодмер 
(драма «Смерть первого человека»); к поэ- 
ме Мильтона восходит и литературная ос- 
нова музыкально-драматических произ- 
ведений - оратории И. Гайдна «Сотворе- 
ние мира» и оперы А. Г. Рубинштейна 
«Потерянный рай». Среди литературных 
произведений 19 в. на этот сюжет - драма- 
тическая поэма И. Мадача «Трагедия че- 
ловека» . 

Изображения А. и Евы встречаются в 
раннехристианском искусстве (фрески 
катакомб, рельефы саркофагов), в средне- 


вековье (книжная миниатюра, пластика, 
рельефы бронзовой двери церкви св. Ми- 
хаила в Хильдесхейме, скульптурный де- 
кор соборов - портал «Врата А.» в бамбер- 
гском соборе и др.)* Для средневековой 
живописи изображение прародителей че- 
ловечества давало редкую возможность 
воплощения нагой натуры. Среди живо- 
писцев 15-17 вв., обращавшихся к образу 
А., - Г. и Я. ван Эйки, Мазаччо, Г. ван дер 
Гус, А. Дюрер, Л. Кранах Старший, Рафа- 
эль, Лука Лейденский, Я. Госсарт, Тинто- 
ретто, X. Голциус и др.; Микеланджело 
создаёт на плафоне Сикстинской капеллы 
в Ватикане фрески «Сотворение А.», «Со- 
творение Евы», «Грехопадение и изгна- 
ние из рая». См. также «Грехопадение». 

АДАМ (Айат), в мусульманской мифоло- 
гии первый человек. Соответствует биб- 
лейскому Адаму. По одной из версий Ко- 
рана, аллах создал А. из глины (7:11), по 
другой - из праха земного (3:59), с тем 
чтобы он был его наместником на земле, 


научил именам всех вещей и приказал ан- 
гелам, которые этих имён не знали, пасть 
перед А. ниц. Отказался только Иблис, за 
что и был изгнан из райского сада, в кото- 
ром жили А. и его жена (Хавва) (2:28-33; 
7:11 и след.; 15:26-35; 17:63-66; 18:48- 
49; 20:116). А. и его жене было запрещено 
приближаться к некоему дереву и вку- 
шать от него, «чтобы не оказаться из неп- 
раведных» . Шайтан проник в райский сад 
и убедил их попробовать плодов запретно- 
го дерева, после чего «обнаружилась пред 
ними их скверна», А. ослушался аллаха и 
«сбился с пути» (20:119). Аллах изгнал 
первых людей на землю (2:34-35; 7:19- 
23; 20:120 и след.), но обещал А. своё ру- 
ководство и милость (2:36-37; 7:24-26; 
20:115-125). Коранические сюжеты, свя- 
занные с А., получили развитие в преда- 
нии. Почти все мотивы мусульманского 
предания имеют параллели в послебиблей- 
ской мифологии иудеев и христиан. Ори- 
гинальны мусульманские мотивы, связы- 
вающие А. с Аравией. По некоторым вер- 
сиям, глину или прах для тела А. брали из 
Мекки и Йемена; А. был низвергнут на 
землю в районе Адена (или Цейлона), а 
Хавва - около Джидды. Они встретились 
в Аравии, около мекканских святых мест 
- Муздалифы и Арафата. С неба А. был 
послан священный чёрный камень, для 
которого он построил Каабу. В раю А. го- 
ворил на арабском, а на земле - на многих 
языках, главным образом на сирийском. 
Он был похоронен вместе с Хаввой в «пе- 
щере сокровищ» около Мекки, а после по- 
топа перенесён в Иерусалим. 

Мусульманская традиция включает А. 
в число пророков, среди которых он был 
первым, а Мухаммад - последним. Пред- 
ставления о связи между А. и Мухамма- 
дом, образ А. как идеального человека и 
воплощения истины занимают важное 
место в мусульманских теологических и 
мистических учениях. 

М.А. Пиотровский. 
АДАМ КАДМОН (евр. ’асіат цасітоп, 
«Адам первоначальный», «человек перво- 
начальный»), в мистической традиции 
иудаизма абсолютное, духовное явление 


Сотворение Евы. Фреска Микеланджело в Сикстинской капелле Ватикана. 1508-12. 
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человеческой сущности до начала времён 
как первообраз для духовного и матери- 
ального мира, а также для человека (как 
эмпирической реальности). Представле- 
ние об А. К. - иудаистический вариант 
гностической мифологемы антропоса; как 
и последняя, оно соотносимо с образами 
Пуруши и Гайомарта в индо-иранской 
традиции. Его специфика выявляется в 
контексте интерпретации библейского 
рассказа о сотворении человека (см. 
Адам): некоторые толкователи различали 
Адама, созданного из земли (Быт. 2, 7), и 
Адама, сотворенного «по образу и подо- 
бию божьему» (1, 27). Эти слова воспри- 
нимались как указание на соединение в 
А. К. мужского и женского начал (очень 
древний и распространённый мифологи- 
ческий мотив двуполости первочеловека, 
см. Двуполые существа). Но эти же слова 
подвергались сомнению в связи с усиле- 
нием веры в трансцендентность бога; поэ- 
тому возникло толкование (приписывае- 
мое рабби Акибе, 1-2 вв.), согласно кото- 
рому человек был сотворен «по образу» не 
бога, но А. К. Филон Александрийский (1 
в. до н. э. - 1 в. н. э.) соединил эти предс- 
тавления с платоновской концепцией 
идеи как вневременного образца вещи: 
«небесный человек» (который, между 
прочим, изъят из разделения на мужской 
и женский пол) есть идеальная парадигма 
«земного человека». Полное развитие ми- 
фологема А. К. получила в пантеистичес- 
ки окрашенной каббалистической мисти- 
ке 13-18 вв., трактующей А. К. как онто- 
логически необходимое соединительное 
звено между абсолютно бескачественной 
и неопределимой беспредельностью бога и 
его самоопределением через полагаемые 
им же формы. В «Зогаре» («Книга сия- 
ния», написанная на арамейском языке в 
Кастилии в конце 13 в. и принадлежа- 
щая, по-видимому, Моисею Леонскому) 
говорится, что «образ человека заключает 
в себе все миры горние и дольние» и что 
образ этот избран «святым старцем» (т. е. 
богом) для себя самого (талмудический 
трактат «Идрарабба» 144 а). СимволА. К. 
был воспринят эклектической символи- 
кой масонства, где он соотносился с эмб- 
лемой шестиконечной звезды, т. н. Дави- 
дова щита (как символа взаимопроникно- 
вения «горнего человека» и «дольнего че- 
ловека»). 

С. С. Аверинцев. 

АДАПА (аккад.), в аккадской мифологии 
герой, один из «семи мудрецов», помощ- 
ник в заклинаниях против женщины-де- 
мона Ламашту. Согласно мифу, А., сын 
бога Эйя (Эа, шумер. Энки), правил в го- 
роде Эреду(г) и рыбачил, снабжая рыбой 
родной город и святилище отца. Однажды 
южный ветер опрокинул его лодку, за что 
А. обломал ветру крылья. Бог неба Ану 
(шумер. Ан), разгневанный отсутствием 
южного ветра, требует А. к ответу, Эйя со- 
ветует ему пойти к Ану, облачившись в 
траурные одежды, и не пить и не есть 
предложенных ему питья и еды. Перед во- 
ротами Ану стоят боги Гишзида (Нингиш- 
зида) и Думузи. На их вопрос, почему он в 
трауре, А. (также по совету Эйя) объясня- 
ет, что он плачет по двум богам, исчезнув- 
шим с земли - Гишзиде и Думузи; те всту- 
паются за него перед Ану. Ану велико- 
душно решает помиловать А. и предлага- 


ет ему хлеб и воду вечной жизни, но А., по 
совету Эйи, отказывается - за это Ану 
прогоняет его снова на землю. Миф сохра- 
нился в поздних копиях, найденных в 
Эль-Амарне (Египет) и Вавилоне. Произ- 
ведений об А. на шумерском языке не об- 
наружено (хотя имя А. известно и в шуме- 
рской традиции). 

B. А. 

АДАУ, в абхазской мифологии исполин, 
людоед, наводящий ужас на людей. Его 
появление сопровождается ураганом, гро- 
мом, молнией. А. имеет много голов (три, 
семь, девять, двенадцать), по некоторым 
вариантам мифов, у него один глаз. А. по- 
явились после исчезновения ацанов. В аб- 
хазском нартском эпосе А. - хозяин огня 
или водного источника (родника, реки), 
из-за которого вступает с ним в борьбу ге- 
рой эпоса и побеждает его благодаря пре- 
восходству ума. В некоторых вариантах 
герой борется поочерёдно с несколькими 
братьями А. (с тремя, семью, девятью, 
двенадцатью). Иногда А. имеет жену 
(мать или сестру). А. соответствуют груз, 
дэви (см. Дэвы), адыг, иныжи, осет. уаиг. 

C. 3. 

АДГИЛИС ДЕДА («матерь места»), в гру- 
зинской мифологии богиня - покрови- 
тельница отдельной местности (селения, 
горы, ущелья, скалы, долины и др.). Хев- 
суры представляли её в виде красивой 
женщины с серебряными украшениями, 
которая заботилась о мирной жизни села 
и о чужаках, попавших на подвластную 
ей местность. Возможно, что в древности 
А. д. была также и богиней плодородия, а 
её культ был распространён по всей Гру- 
зии. С распространением христианства он 
слился с культом богоматери, отсюда её 
имена - божья матерь места или матерь 
божья. У горцев Восточной Грузии почи- 
талась как покровительница женщин, де- 
тей, охотников и коров. 

Т. О. 

АДЖА ЭКАПАД (др.-инд. А] а екарай, 
букв, «одноногий козёл»), в ведийской 
мифологии божество, относимое обычно к 
классу воздушных (атмосферных). В 
«Ригведе» имя А. Э. лишь однажды встре- 
чается независимо (ср. РВ X 65,13); в ос- 
тальных случаях (четырежды) оно связа- 
но с именем Ахи Будхнья. Они объедине- 
ны и в домашнем ритуале, где этим обоим 
божествам совершают возлияния. А. Э. 
характеризуется как божество, поддер- 
живающее небо, поток, океанские воды, 
Сарасвати, всех богов. Он придал кре- 
пость обоим мирам (АВ XIII 1, 6), возник 
на востоке (Тайтт.-бр. III 1, 2, 8). Его на- 
зывают среди небесных божеств («Най- 
гхантука» V 6), иногда даже истолковы- 
вают как солнце («Нирукта» XII 29), ср. 
также соотнесение А. Э. с Агни. По мне- 
нию американской исследовательницы С. 
Крамриш, два крайних (верхний и ниж- 
ний) полюса циклического пути Путана, 
соотносимого с солнцем, соединены вер- 
тикальным путём, символизируемым 
именем А. Э. То, что А. Э. - божество коз- 
линой природы, связывает его не только с 
Пушаном, чьи животные — козлы, но и с 
Индрой, который, как и громовержец в 
ряде других традиций, также соотнесён с 
«козлиной» темой. В этом контексте по- 
лучает мотивировку и более старое мне- 
ние о связи А. Э. с молнией, метафорой 


которой и является это имя. Ср. «одноно- 
гость» как знак молнии, ударяющей в 
землю, и образ козла, молниеносно скачу- 
щего среди скал (мотив камня), как зо- 
оморфный символ молнии, грома (ср. тура 
как образ грозы). Само имя А. Э. предс- 
тавляет собой эпитет, за которым скрыва- 
ется подлинное название божества, остаю- 
щееся неизвестным. В более поздней тра- 
диции, в эпосе, имя Аджайкапад употреб- 
ляется как обозначение одного из один- 
надцати рудр и как эпитет Шивы. 

В. Н. Топоров. 

АДЖИНА, в мифологиях таджиков, узбе- 
ков, каракалпаков, киргизов, отчасти ка- 
захов злой дух. Образ А. сформировался 
как переосмысление принесённых с исла- 
мом демонологических представлений (о 
джиннах) под влиянием местных доисла- 
мских мифологических персонажей (ал- 
басты, пари и т. д.). А. представлялся в об- 
разе женщины, внезапно увеличиваю- 
щейся в размерах и превращающейся в 
великаншу, или в виде различных живот- 
ных, чаще всего козла, одиноко блуждаю- 
щего вдали от жилья. У таджиков счита- 
лось, что А. обитает в кучах золы, выбро- 
шенной из очага. (Путника, поймавшего 
А. в облике козла, он пугает, произнося 
внезапно человеческим голосом неприс- 
тойность.) У туркмен, турок и др. тюркоя- 
зычных народов функции А. обычно име- 
ет джинн (У турок также - демон мекир). 

В. А. 

АДЖНЫШ, в абхазской мифологии дья- 
вол, от которого исходят все людские нес- 
частья. А., преследуемый богом Афы (от- 
чего происходят гром и молния), прячет- 
ся от него под деревьями, иногда в жилых 
и нежилых помещениях, примащивается 
на животных, на людях. Согласно поверь- 
ям, Афы лишь пугает А., убить его он не 
может из-за того, что тот - сын его сестры. 
Преследование А. прекратится лишь с 
концом света, когда он окончательно бу- 
дет побеждён. В некоторых мифах А. го- 
ним богом Анцва. 

А. А. 

АДЗИСИКИ-ТАКА, Адзисики-така-хи- 
конэ-но ками (в целом условно расшифро- 
вывается как «юноша высокий бог плу- 
гов»), в японской мифологии сын О-куни- 
нуси и богини Такири-химэ. В мифе о по- 
хоронах Амэ-но Вака-хико А. прибывает 
для участия в похоронах, но обманутые 
его сходством с убитым родители Амэ-но 
Вака-хико чествуют его, как своего сына, 
думая, что он воскрес. А. приходит в неис- 
товый гнев оттого, что его спутали с «не- 
чистым мертвецом», он срубает своим ме- 
чом погребальный дом и откидывает но- 
гой его обломки. После того как разгне- 
ванный бог улетает, жена убитого Амэ-но 
Вакахико, сестра А., богиня Ситатэру-хи- 
мэ (другое имя Така-химэ) слагает о нём 
песню, которая получает название «хина- 
бури» - «сельская мелодия», видимо, бла- 
годаря своей безыскусности. В дальней- 
шем песни типа «хинабури» приобрели 
распространение, исполнялись и при им- 
ператорском дворе. Культ А. широко рас- 
пространён в Японии, что, возможно, свя- 
зано с обожествлением в Древней Японии 
сельскохозяйственных орудий. Другое 
имя А. - Камо-но о-миками («великий 
священный бог Камо»). 

Е. П. 


=< | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =д= АДМЕТ 


ЗУ 


АДИ-БУДДА (санскр. асИ-ЪисЫЬа, «пер- 
воначальный будда»), в буддийской ми- 
фологии поздней махаяны и ваджраяны 
персонификация сущности всех будд и 
бодхисатв. В терминах доктрины трёх тел 
будды (см. Трикая) А. -б. рассматривается 
как дхармакая. Из А. -б. эманируют дру- 
гие будды и бодхисатвы в особой последо- 
вательности (прежде всего будды самбхо- 
гакаи). Время и место возникновения 
концепции А. -б. неизвестны. Попытки 
видеть в А. -б. аналогию образа бога моно- 
теистических религий не вполне удовлет- 
ворительны. В буддизме А. -б. считается 
не создателем вселенной, а символом ду- 
ховного единства безна чально существу- 
ющего бытия; стремление осознать и опи- 
сать образ А. -б. обнаруживается уже на 
ранних стадиях развития буддизма. Сло- 
во «А. -б.» встречается впервые в «Манд- 
жушринамасангити» (не позднее 7 в.), но 
только в 10-11 вв., в связи с распростра- 
нением доктрины калачакры («колёса 
времени»), концепция А. -б. получила ши- 
рокое распространение в Индии. До сегод- 
няшнего дня А. -б. почитается в Непале и 
в странах Центральной и Восточной Азии. 
В Тибете в качестве А. -б. выступали Са- 
мантабхадра (в школе ньингмапа) и 
Ваджрадхара (в поздних школах), в Китае 
и в Японии - Вайрочана (или Махавайро- 
чана). 

Л. М. 

АДИТИ (от др.-инд. а-сІШ - «несвязан- 
ность», «безграничность»), в древнеин- 
дийской мифологии женское божество, 
мать богов, составляющих класс адитьев. 
Уже в «Ригведе» упоминается около 80 
раз (обычно с адитьями). А. призывают на 
рассвете, в полдень и на закате. Она связа- 
на со светом (РВ I 136, 33; IV 25, 3; VII 82, 
10), Ушас - её отражение (I 113, 19), у неё 
широкий путь (IX 74, 3); она заполняет 
воздушное пространство (X 65, 1-2), под- 
держивает небо и землю («Яджурведа»), 
отклоняет гнев богов, защищает от нуж- 
ды, предоставляет убежище (РВ VIII 48, 
2; X 36, 3-4; 66, 3-4 и др.). Физические 
черты в описании А. почти отсутствуют, 
зато иногда она характеризуется в самой 
широкой манере (ср. I 89, 10: А. - небо, А. 
- воздушное царство, А. - мать, она же - 
отец и сын..., А. - рождённое, А. - имею- 
щее родиться... ср. АВ VII 6, 7). 

А. включена в систему многообразных 
родственных связей. В «Ригведе» (X 72, 
4-5), эпосе и пуранах А. - дочь Дакши 
(третья) и, следовательно, сестра Дити 
(ср. а-сШл : сІШ) и Дану - родоначальниц 
асур. В ведийский период обычно счита- 
лось, что у А. семь сыновей, причём седь- 
мым нередко оказывался Индра. Иногда 
упоминается и восьмой сын — Мартанда 
(РВ X 72, 8-9), отвергнутый А., он же 
прародитель смертных Вивасват (Шат.- 
бр. III), родившийся без рук и без ног. 
Позднее А. приписывается двенадцать 
сыновей и особенно подчёркивается роль 
Вишну, сына А. от Кашьяпы; Тваштар - 
её одиннадцатый сын. Иногда А. характе- 
ризуется как мать царей. Нередки пара- 
доксальные связи: А. - жена Вишну 
(Вадж.-самх. 29, 60, Тайтт.-самх. 7, 5, 
ЯВ) при том, что в эпосе и пуранах она 
мать Вишну в аватаре карлика; А. - дочь 
Дакши и она же мать его; однажды («Ат- 
харваведа») А. выступает как мать рудр, 


дочь васу и сестра адитьев (!). В « Атхарва- 
веде» (VI 4,1) упоминаются и её братья, А. 
(VII 6,2) призывается как великая мать 
благочестивых, как супруга риты. 

Другие мотивы связаны с отпущением 
грехов, освобождением от вины; именно 
об этом часто просят А. в молитвах. Не- 
редко использование А. в космогоничес- 
ких спекуляциях, в частности при разных 
отождествлениях - с землёй (РВ I 72,9; 
АВ XIII 1,38, и позже - Тайтт.-самх., 
Шат.-бр.), небом, небом и землёй; а в ри- 
туале - с коровой (РВ I 153,3; VIII 90,15; 
X 11, 1 и др.; Вадж.-самх. XIII 43, 49); ср. 
сопоставление земного Сомы с молоком А. 
в «Ригведе» (IX 96, 15). 

Мифологических сюжетов с участием 
А. мало, но и в них она всегда занимает 
периферийное положение (обычно в связи 
с адитьями). Ср. призыв А. к Вишну вер- 
нуть царство Индре и превращение Виш- 
ну в карлика («Вишну-пурана») или полу- 
чение А. серёг, взятых Индрой, в мифе о 
пахтанье океана («Матсья-пурана») и т. п. 
Видимо, может быть реконструирован сю- 
жет, восходящий к основному древнеин- 
доевропейскому мифу о поединке громо- 
вержца и его противников (А. и семь сы- 
новей, отвергнутый Мартанда и т. п.) и 
трансформированный в рассуждения кос- 
могонического и нравственного содержа- 
ния; правдоподобно предположение о 
том, что имя А. заменяет утраченное имя 
персонажа более древнего мифа. 

В. Н. Топоров. 

АДИТЬИ (др.-инд. АсШзу аз/аз/), в древне- 
индийской мифологии особая группа не- 
бесных богов, сыновей Адити [в «Атхар- 
ваведе» (IX 1, 4) мать А. золотоцветная 
Мадхукаша]. В «Ригведе» им посвящено 
целиком шесть гимнов. Число А. в ранних 
текстах обычно семь (РВ IX 114, 3 и др.), 
хотя в гимне II «Ригведы» (27, 1) их 
шесть: Митра, Арьяман, Бхага, Варуна, 
Дакша, Анша. В X гимне «Ригведы» (72, 
8) - восемь: с семерыми Адити пошла к 
богам, а восьмого - Мартанду (см. Вивас- 
ват) отвергла; ср. «Атхарваведу» (VIII 9, 
21) и «Тайттирия-брахману» (11,9,1), где 
А. перечисляются: Митра, Варуна, Арья- 
ман, Анша, Бхага, Дхатар, Индра, Вивас- 
ват; в «Шатапатха-брахмане» наряду с 
восьмерыми А. упоминаются и двенад- 
цать А. (VI 1, 2, 8; XI 6, 3, 8). Несколько 
раз в качестве А. упоминается Сурья. В 
VIII гимне к А. в «Ригведе (18, 3) среди 
других А. присутствует и Савитар. В «Ат- 
харваведе» солнце и луна - А. (VIII 2, 15), 
солнце - сын Адити (XIII 2, 9, 37), Вишну 
перечисляется в ряду других А. (XI 6, 2). 
Однажды в «Ригведе» (VII 85, 4) Индра 
как А. образует пару с Варуной. А. обна- 
руживают связь с солярными божествами 
(А. и солнце, РВ VII 60, 4; А. призывают- 
ся при восходе солнца, VII 66, 12; более 
близкая связь отдельных А. с солнцем, 
напр. Митры); ср. эпитеты А. - «золо- 
той», «блестящий», « далековидящий «, « 
многоглазый «, «бессонный» и т. п. Кос- 
мологические функции А. - удерживание 
трёх земель и трёх небес (РВ II 27, 8-9; V 
29, 1 и др.); всего, что покоится и движет- 
ся (II 27, 3 - 4); А. видят всё насквозь; они 
хранители вселенной (VII 51, 2). А. напол- 
няют воздушное пространство (X 65, 1 — 
2). Они обладают небесной силой и имену- 
ются всевладыками, царями, повелителя- 


ми неба. К людям они благосклонны и ми- 
лосердны (I 106, 1 и др.); они предохраня- 
ют от всего злого, помогают при опаснос- 
ти, в нужде, наказывают и прощают гре- 
хи, предоставляют убежище, награждают 
благочестивых, дают долгую жизнь. А. - 
хранители риты (РВ VI 51, 3) и враги лжи 
(II 27, 2, 9; VIII 19, 34 и др.). Для ведийс- 
кого периода характерно также указание 
на поэтическую функцию А. (VII 66, 12), 
на их молодость («юные всевладыки»), 
асурские качества (см. Асуры), на их 
связь с Индрой, Сомой, Агни. В гимнах и 
упанишадах иногда обращаются одновре- 
менно к А., рудрам, васу и др. 

В послеведийский период число А. дос- 
тигает двенадцати. Они толкуются как 
солнечные боги и соотносятся с двенад- 
цатью месяцами (ср. связь семи А. с дня- 
ми недельного цикла). Следы индивидуа- 
лизации внутри группы А. отходят на зад- 
ний план, и А. начинают выступать как 
групповое божество по преимуществу с 
классифицирующей функцией. Этому не 
препятствует складывающееся представ- 
ление о Вишну как величайшем из А. 

Сам класс А. (как и их мать Адити) и 
составляющие его божества обозначаются 
именами с абстрактным значением. По 
мнению немецкого учёного П. Тиме, в ве- 
дах А. - отвлечённые понятия, выступаю- 
щие как мифологические классификато- 
ры. Имя А. и прежде всего их матери выг- 
лядит как поздняя замена старого назва- 
ния. Вероятно, мотив Адити и семи сыно- 
вей продолжает схему основного мифа: 
громовержец и разъединённая с ним его 
супруга, рождающая семерых сыновей, 
последний из которых особо выделен. 
Учитывая бесспорные древнеиранские со- 
ответствия именам и образам некоторых 
из А., приходится формирование семич- 
ленной группы абстрактных божеств от- 
нести к индоиранскому периоду, ср. Аме- 
ша Спента древнеиранского пантеона. 

В. Н. Топоров. 

АДИТЬЯ (др.-инд. АсІгЬуа, от а-сІШ, « нес- 
вязанность «, « безграничность « ), в древ- 
неиндийской мифологии сын Адити [так, 
в «Ригведе» (VIII 52, 7) к Индре обраща- 
ются как к четвёртому А.], обычно обозна- 
чение солнечного бога [в «Ригведе» (1 105, 
16; 1, 50, 13) бог солнца Сурья называется 
А. и т. п.] или самого солнца. А. восходит, 
сопровождаемый жаром, он садится в 
ладью (АВ XVII 1, 25, ср. Чханд.-бр. II 5, 
14), поражает чудовищ (Майтр.-самх. IV 

I, 13). Однажды демон Сварбхану поразил 
А. тьмой, но боги освободили его 
(Джайм.-бр. II 386); боги взяли А. на небо; 
он золотой и золото - его (Тайтт.-бр. III 9, 
20, 2); в сердце А. живёт золотой человек 
(Майтр.-самх. VI 1; Майтр.-упан. VI 34); 
по вечерам А. входит к богу огня Агни 
(Тайтт.-бр. II 1, 2, 10); А. - истина (II 1, 

II, 1), он жрец, ведающий песнопениями 
(Гоп.-бр. IV 3). В эпосе и пуранах - сино- 
ним солнца. В «Рамаяне» (IV 43, 46-47) 
А. выступает вместо Сурьи. В «Махабха- 
рате» (XIII 16, 44) об А. говорится как о 
вратах к пути богов. В более поздних текс- 
тах А. обычно сливается с Сурьей и лишь 
иногда указывается, что Сурья - сын Ади- 
ти. О Вишну как А. см. в ст. Вишну. 

В. Т. 

АДМЕТ (Абццтод), в греческой мифологии 
царь города Фер в Фессалии, сын Ферета. 


ЗВ 
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В юности участвовал в калидонской охоте 
и походе аргонавтов. Когда Аполлон за 
убийство киклопов был осуждён Зевсом 
пробыть год в услужении у смертного, он 
был отдан в пастухи А., который относил- 
ся к нему с величайшим почтением. За это 
Аполлон выговорил у богинь судьбы 
(мойр) для А. право отсрочить его смерть, 
если кто-либо захочет заменить А. в под- 
земном царстве. Аполлон также помог А. 
получить в жёны Алкестиду. Отец Алкес- 
тиды царь Пелий соглашался отдать дочь 
в жёны А., если он приедет на свадьбу в 
колеснице, запряжённой львом и вепрем. 
Аполлон помог А. выполнить это требова- 
ние. При совершении бракосочетания А. 
забыл принести жертву Артемиде, и раз- 
гневанная богиня наполнила спальню но- 
вобрачных змеями, что предвещало ско- 
рую смерть А. (Ароііосі. I 9, 15). Согласно 
Еврипиду (трагедия «Алкестида»), 

Адонис. Скульптура Ф. Пароди. Мрамор. 

1680. Генуя, галлерея Палаццо Реале. 


Алкеста и Адмет. 
Фреска в доме 
трагического поэта. 
45-79. Помпеи. 


смерть стала для А. реальной 
угрозой через несколько лет его 
счастливой супружеской жиз- 
ни, и т. к. никто другой (даже 
родители) не соглашался сойти 
в аид ради спасения А., эту 
жертву хотела принести мужу 
Алкестида, которую спас от 
смерти и возвратил А. Геракл. 

В. Я. 

АДНАН (Айпап), в мусульманс- 
кой традиции предок - эпоним 
всех «северных» арабов, проти- 
вопоставлявшихся «южным» 
арабам - потомкам Кахтана. 
Эта этногенеалогическая груп- 
па в предании называется также 
по другим эпонимам - потом- 
кам А. - Маадд или Низар. 

М. Я. 

А ДОН АН, Адонай (евр. асіопаі, 
«господь мой», в свете угаритс- 
ких параллелей возможно более 
древнее значение - «господь всего»; фор- 
ма усиливающего множественного числа 

- ср. Элохим - от евр. асіоп, «господин»), 
одно из обозначений бога в иудаизме, с 
эпохи эллинизма применяющееся также 
как заменяющее (при чтении вслух) «неп- 
роизносимое» имя Яхве; этимологически 
близко имени Адониса. По созвучию соот- 
носилось с личным местоимением апі 
(«я»), которое иногда выступало как заме- 
на слова «А.» (по-видимому, на том осно- 
вании, что один Яхве, как «абсолютная 
личность», имеет право говорить о себе 
«я»). 

СА. 

АДОНИС (Абшѵід, финик, сіп «адон», «гос- 
подь», «владыка»), в греческой мифоло- 
гии божество финикийско-сирийского 
происхождения с ярко выраженными рас- 
тительными функциями, связанными с 
периодическим умиранием и возрождени- 
ем природы. Миф об А. в наиболее полном 
виде представлен у Аполлодора (III 14, 4), 
Овидия (Меі. X 300-524, 708-739) и Ан- 
тонина Либерала (XXIV). А. - сын Феник- 
са и Алфесибеи (варианты: ассирийского 
царя Тианта и его дочери Смирны или 
кипрского царя Киниры и его дочери 
Мирры). Богиня Афродита (Венера), рас- 
сердившись на не почитавшую её царскую 
дочь (будущую мать А.), внушает той 
страсть к родному отцу, который поддаёт- 
ся соблазну, не подозревая, что вступает в 
связь с собственной дочерью, и после это- 
го проклинает её (Оѵісі. Меі. X 300-478). 
Боги превращают несчастную в мирровое 
дерево, из треснувшего ствола которого 
рождается ребёнок удивительной красоты 

- А. (X 479-524). Афродита передаёт мла- 
денца в ларце на воспитание Персефоне, 
не пожелавшей в дальнейшем расстаться 
с А. Спор богинь разрешает Зевс, предназ- 
начив А. часть года проводить в царстве 
мёртвых у Персефоны и часть года на зем- 
ле с Афродитой (в финик, варианте Астар- 
той), спутником и возлюбленным которой 
он становится. Разгневанная оказанным 
Афродите предпочтением, Артемида на- 


сылает на юношу дикого кабана, который 
смертельно его ранит (Ароііосі. III 14, 4; 
Оѵісі. Меі. X 708-716). По другой версии 
(Ріюі. Нерйаезі. I, р. 183, 12 АѴезіегт.), А. 
- жертва гнева Аполлона (его месть Афро- 
дите за ослеплённого ею сына Аполлона 
Эриманфа) или ревнивого супруга богини 
Ареса (в финик, варианте Астара) (8егѵ. 
Ѵег|г. Аеп. V 72). Афродита горько опла- 
кивает А. и превращает его в цветок, ок- 
ропив нектаром пролитую кровь (Оѵісі. 
Меі. X 717-739). Юношу оплакивают ха- 
риты и мойры, из крови его расцветают 
розы, из слёз Афродиты - анемоны. 

Культ А. существовал в Финикии, Си- 
рии, Египте, на островах Кипр и Лесбос. 
Согласно Лукиану (Бе йеа 8уг. 6), в Библе 
было святилище Афродиты, где происхо- 
дили оргии в честь А. , сопровождавшиеся 
священной проституцией, причём первый 
день был посвящен плачу, а второй - ра- 
дости по воскресшему А. Рассказывается 
о реке Адонис, которая ежегодно окраши- 
вается в красный цвет, когда, по преда- 
нию, в горах Ливана гибнет А. Однако 
здесь же скептические рассуждения о 
красной почве, придающей реке крова- 
вый цвет (Бис. Бе сіеа 8уг. 8). В 5 в. до н. э. 
культ А. распространился в материковой 
Греции. В Аргосе женщины оплакивали 
А. в особом здании (Раиз. II 20, 6). В Афи- 
нах во время праздника в честь А. под 
плач и погребальные песни повсюду выс- 
тавлялись изображения умерших (РІігЬ. 
АІсіЬ. 18; №с. 13). Адонии - праздник в 
честь А. - были особенно популярны в 
эпоху эллинизма, когда распространи- 
лись греко-восточные культы Осириса, 
Таммуза и др. Поздней весной и ранней 
осенью женщины выставляли небольшие 
горшочки с быстро распускающейся и так 
же быстро увядающей зеленью, т. н. «са- 


Венера и Адонис. 
Скульптурная группа А. Кановы. 
Мрамор, 1 789-1 794. Женева, вилла Ла Гранд. 
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Смерть Адониса. Скульптура Дж. Маццу олы. 
Мрамор. Ленинград, Эрмитаж. 


дики А.» - символ мимолётности жизни. 
В Александрии пышно праздновали свя- 
щенный брак Афродиты и юного А., а на 
следующий день с причитанием и плачем 
статую А. несли к морю и погружали в во- 
ду, символизируя возвращение его в 
царство смерти (ТЬеоег. V 96-144). В ми- 
фе об А. отразились древние матриархаль- 
ные и хтонические черты поклонения ве- 
ликому женскому божеству плодородия и 
зависимому от него гораздо более слабому 
и даже смертному, возрождавшемуся 
лишь на время, мужскому корреляту. В 
мифе и культе А. явственно прослежива- 
ется развёрнутая символика вечного кру- 
говорота и гармоничного единения жизни 
и смерти в природе. 

А. А. Тахо-Годи. 

Европейская драматургия обращалась 
к мифу об А. в 16-17 вв. (пьесы «А. и Ве- 
нера» Лопе де Вега; «А.» И. Гундулича и 
др.). Чаще миф находил воплощение в по- 
эзии этого периода (поэмы «Венера и А.» 
У. Шекспира; «А.» Дж. Марино; «А.» Ж. 
Лафонтена и др.). 

А. - один из самых популярных персо- 
нажей античной живописи (помпейские 
фрески, вазопись) и пластики (рельефы 
саркофагов, погребальных урн и др.). Ев- 
ропейское искусство обращается к мифу в 
средневековой книжной миниатюре (ил- 
люстрации к Овидию). С начала 16 в. миф 
находит воплощение во множестве произ- 
ведений живописи; наибольшее распрост- 
ранение приобрели сюжеты: «Венера и 
А.», «Гибель А.», «Венера оплакивает 
А.». К мифу обращались Джорджоне, Ти- 
циан, Тинторетто, Ан. Карраччи, Вероне- 
зе, Г. Рени, Рубенс, Н. Пуссен и др. В 
18-19 вв. миф находит воплощение глав- 
ным образом в пластике («Венера и А.» А. 
Кановы; «А.» А. Торвальдсена; «Умираю- 
щий А.» О. Родена и др.). 


В европейском музыкально-драмати- 
ческом искусстве миф об А. лёг в основу 
либретто многих опер 17-18 вв. (наиболее 
значительны - «Цепь А.» Д. Маццокки; 
«А.» К. Монтеверди; «А.» Р. Камбера; «А. 
на Кипре» Дж. Легренци; «Влюблённый 
А.» Р. Кайзера и др.). 

АДРАСТ (Абраатод), в греческой мифоло- 
гии царь Аргоса (Ароііоб. III 6, 1). Из- 
гнанный своим родичем Амфиараем из 
Аргоса, А. получил от Полиба (деда по ма- 
теринской линии) царскую власть в Сики- 
оне, но после примирения с Амфиараем 
вернулся в Аргос. Своих дочерей Аргию и 
Деипилу он выдал замуж за Полиника и 
Тидея - изгнанников, нашедших у него 
приют. Желая помочь зятю Полинику 
вернуть отцовский трон, он возглавил по- 
ход семерых против Фив, в котором войс- 
ка семерых вождей были разбиты и спасся 
лишь А. благодаря быстроте божественно- 
го коня Арейона (рождённого Посейдоном 
и Деметрой) (Ну§. ЕаЬ. 69; Ароііоб. III 6, 
1-2, 8). Так как фиванцы не хотели выда- 
вать тела погибших под городом вождей, 
А., придя в Афины, умолил Тесея помочь 
вернуть из Фив тела погибших, которые 
затем были преданы сожжению (Ароііоб. 
III 7, 1). Спустя десять лет А. участвовал в 
походе эпигонов на Фивы (Раиз. IX 9, 2; 
вариант: поход Алкмеона и других сыно- 
вей семерых вождей, Ароііоб. III 7, 2), в 
котором он потерял сына Эгиалея (Ну§. 
ЕаЬ. 71). По одному из преданий, А. бро- 
сился в костёр вместе со своим сыном Гип- 
поноем (Ну§. ЕаЬ. 242). 

А. - архаический герой, связанный со 
стихийными и даже экстатическими си- 
лами, на что указывает ряд признаков. 
Имя А. - «тот, которого нельзя избежать» 
(ср. эпитет богини Немесиды «Адрастея» 
- «неизбежная»). Он владелец божествен- 
ного вихревого коня; сам он гибнет в ог- 


ненной стихии, находится в родстве с наи- 
более буйными героями (Тидей, Диомед, 
Пирифой). А. злопамятен и коварен (вы- 
дал сестру Эрифилу за Амфиарая с целью 
погубить его). Культ А. в Сикионе, где, 
согласно Геродоту, «прославляли его 
страсти [представлениями] трагических 
хоров», почитая его «вместо Диониса» 
(Негобоі. V 67), указывает на глубокую 
связь А. с Дионисом, хотя со времени ти- 
рана Клисфена (6 в. до н. э.) жертвоприно- 
шения и празднества в честь А. были от- 
менены. 

А. А. Тахо-Годи. 

АДРАСТЕЯ (’Абраатгюс, «неизбежная», 
«неотвратимая»), в греческой мифологии 
божество фригийского происхождения, 
отождествлявшееся сначала с Кибелой 
Реей, Идейской матерью или нимфой 
Идой, воспитавшей Зевса, впоследствии - 
особенно у орфиков, Платона и поздних 
эпиков - с Немесидой. По Эсхилу, «муд- 
рые поклоняются А.» (Ргот. 936), являю- 
щейся, как толкует словарь Гесихия (5 в. 
н. э.), богиней возмездия, т. е. Немесидой. 
Орфическая традиция видит в А. вопло- 
щение «законов Зевса, Кроноса, божест- 
венных, над космических и внутрикосми- 
ческих» (ОгрЬ. 1г§. 105а), указывая на 
связь А. с платоновским законом о судьбе 
душ (1г§. 152). Платон признаёт «установ- 
ление» или «закон» А., понимая её как 
эпитет Немесиды и уподобляя её Дике 
(РЬаебг. 248с-249б). А. устанавливает 
круговорот душ и т. о. смыкается у Плато- 
на не только с Немесидой, но и с Ананке и 
Дике. 

А. Т.-Г. 

АДХИДЕВАТА, адхидайвата (др.-инд. 
абЬі-беѵаІа, абЬі-баіѵаІа, букв, «относя- 
щийся к божественному»), в древнеин- 
дийской мифологии обозначение высшего 
божества как творца мира вещей. См. 
Адхьятман. В. Т. 


Венера и Адонис. Картина П. П. Рубенса. Ок. 1614. Ленинград, Эрмитаж. 
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Смерть Адониса. Фреска Л. Джордано. 1684-86. Флоренция, галлерея Палаццо Медичи-Рикарди. 


АДХЬЯТМАН (др.-инд. асШу-а'Ьтап, 
букв, «относящийся к душе, к Я», «собст- 
венный»), высший дух, душа вселенной в 
поздневедийских концепциях мира; в 
частности, в упанишадах А. как душа-де- 
миург связан с микрокосмом, с челове- 
ком, с «Я» и соотнесён с макрокосмом, с 
божественным (адхидевата). Оба эти по- 
нятия должны рассматриваться как даль- 
нейшее развитие учения о тождестве мак- 
ро- и микрокосма, вселенной и (перво-) че- 
ловека, см. Пуруша. Образ А. мифологи- 
зирован лишь отчасти. 

В. Т. 

АДЫГСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. Кав- 
казско-иберийских народов мифология. 


АЕДИЕ, в мифологии народа эдэ (группа 
горных индонезийцев) во Вьетнаме вер- 
ховное божество. Его голова символизи- 
рует небесный купол («перевёрнутый 
гонг»), нахмуренный лоб - облака (набе- 
гающие думы), дыхание - воздух, поло- 
вые органы - плодородие, правый глаз - 
золотое солнце, левый глаз - серебряную 
луну, руки - два столпа, на которых дер- 
жится небо. Его жена Хэба (мать-земля) 
породила в браке с ним прекрасную дочь - 
солнце-женщину и сына, который умер от 
укуса сколопендры-тысяченожки. С тех 
пор А. поселился в большом доме на са- 
мом высоком ярусе небес. Он творит суд и 
правит, опираясь не на власть, а на свой 
моральный авторитет. В доме А. висит чу- 
десный барабан - дамбху, ударяя в кото- 
рый он повелевает всеми духами 
и божествами. 


Я. Я. 

АЕДУ, в мифологии народа эдэ (группа 
горных индонезийцев) во Вьетнаме мужс- 
кое божество, ведающее погодой и плодо- 
родием. Считается вторым божеством пос- 
ле Аедие. 

Я. Я. 

АЕ КЭБОАЛАН, в мифологии народа эдэ 
(группа горных индонезийцев) во Вьетна- 
ме доброе божество, ведающее влагой и 
ростом корней у растений. Его представ- 
ляют в виде существа с головой человека и 
телом дождевого червя. 

Я. Я. 

АЕРГ, Аирг, в абхазской мифологии бо- 
жество, защищающее людей от опаснос- 


тей, подстерегающих их на войне, на охо- 
те, в пути. Иногда А. отождествляется с 
божествами охоты (Ажвейпш), грома и 
молнии (Афы), а с распространением 
христианства, по-видимому, - со св. Геор- 
гием, культ которого вобрал и элементы 
языческих верований. Согласно одной 
распространённой легенде, накануне хра- 
мового праздника ночью к запертой огра- 
де Илорского храма (село Илори Очамчи- 
рского района), посвященного А. (или св. 
Георгию), чудесным образом является 
бык (олень, тур), которого торжественно 
приносят в жертву. 

А. А. 

АЖВЕЙПШ, Ажвейпшаа, в абхазской 
мифологии божество охоты, покровитель 
диких животных. Ему посвящено много 
обрядовых песен и мифологических пре- 
даний. Чаще всего выступает как глава 
божественного семейства, в которое вхо- 
дят его дочери-красавицы и сын Иуана; 
иногда упоминается слуга Швакваз. Се- 
мейство А. пребывает на земле, как пра- 
вило, - в глухом лесу или на вершине неп- 
риступной отвесной скалы, где пасутся 
принадлежащие А. несметные стада ди- 
ких животных (олени, лоси, туры, косули 
и др.). Иногда члены семейства А., чаще 
всего его дочери, приняв облик косули 
(лани, оленя), заманивают охотника. Со- 
гласно одному сюжету, А. закалывает в 
честь охотника, попавшего в его владе- 
ния, косулю (тура, оленя), отваренным 
мясом угощает гостя. Охотник забывает 
свой нож в куске мяса (обычно в лопатке). 
После пиршества, собрав все кости и за- 
вернув их в шкуру убитого животного, А. 
ударяет волшебной палочкой и оживляет 
косулю, и та мчится обратно в стадо. На 
другой день, возвращаясь домой, охотник 
встречает в пути косулю, метким выстре- 
лом убивает её. При свежевании он обна- 
руживает в лопатке свой нож и узнаёт ко- 
сулю, зарезанную А. для него (у абхазов 
существует поговорка: «никому не сужде- 
но съесть то, что раньше него не съел бы 
уже А.»). А. обычно представляют глухо- 
ватым старцем. Дочери А., стремясь за- 
влечь неженатых молодых охотников, 
просят отца дать добычу тому, кому он 
ещё не давал, но тугой на ухо А. наделяет 
добычей одних и тех же бывалых, опыт- 


ных охотников. Нередко функции А. вы- 
полняет другое божество - Аерг. 

Ш. X. Салакая. 

АЖДАРХА, в мифологии тюркоязычных 
народов Малой и Средней Азии, Казахста- 
на, Северного Кавказа, Поволжья и За- 
падной Сибири [эждер, эждерха - у турок, 
аждархо - у узбеков, аждархув - у турк- 
мен, ажыдаар - у киргизов, аждайа - у 
казанских татар, азербайджанцев, каза- 
хов (у последних - также айдагар), аздяка 
- у татар-мишарей, аждарза - у каракал- 
паков, аждайа - у башкир, аздага - у но- 
гайцев], а также таджиков (аждаха) злой 
демон. Обычно представлялся в образе 
дракона, часто многоголового. Восходит к 
иранскому Ажи-Дахака. В А. превраща- 
ется змей, проживший много (вариант: 
сто) лет. В наиболее распространённом 
мифе об А. (известном в нескольких вари- 
антах) он угрожает городу или стране ги- 
белью. Чтобы спасти народ, ему регуляр- 
но отдают на съедение девушку. Герой по- 
беждает А., спасая очередную жертву 
(обычно царскую дочь), на которой и же- 
нится. В ряде мифов А. пожирает птенцов 
птицы симург или каракус. В некоторых 
азербайджанских мифах А. поселяется в 
чреве беременной женщины и убивает ре- 
бёнка. В мифах татар-мишарей А. - ог- 
ненный змей, он пробирается в дом к вдо- 
ве в образе её умершего мужа и сожитель- 
ствует с ней. В результате женщина забо- 
левает и умирает. Согласно мифам каза- 
нских татар, башкир, узбеков и туркмен, 
А., которому удалось дожить до глубокой 
старости (у казанских татар до ста или ты- 
сячи лет), превращается [в башкирских 
мифах - если тучи не унесут его в располо- 
женные на краю земли горы Каф (Кухи- 
Каф)] в демона ювха. 

Сфера обитания А. представлялась раз- 
лично. В некоторых узбекских, туркменс- 
ких, казахских мифах А. живёт под зем- 
лёй в пещерах и сторожит сокровища (эти 
верования отразились в сюжетах, изобра- 
жённых на портале мечети в селении 
Анау близ Ашхабада: некогда люди спас- 
ли жену А., и в благодарность он одарил 
их сокровищами; на полученные таким 
образом средства и была построена ме- 
четь). В мифах азербайджанцев, казанс- 
ких татар и башкир А. связан с водой, с 
дождевыми тучами. В частности, по азер- 
байджанским и башкирским представле- 
ниям, он живёт в озере. По представлени- 
ям казанских татар, А. живёт на морском 
острове, на который его переносит облако. 
Под турецким влиянием образ А. проник 
в мифологию славянских народов Балкан 
(например, серб, аждайя, болг. аждер). 

В. Н. Басилов. 

АЖДАХАК, в армянской мифологии ви- 
шап (дракон). Соответствует иранскому 
Ажи-Дахака. В эпосе «Випасанк» А. - 
царь маров (мидян), выступает противни- 
ком армянского царя Тиграна. Опасаясь 
Тиграна, покорившего многие народы, А. 
замышляет убить его. Добившись руки 
Тигрануи - сестры Тиграна, А. рассчиты- 
вает использовать её для его умерщвле- 
ния. Однако Тигрануи тайно даёт знать 
брату о готовящемся против него загово- 
ре. Тигран, узнав о коварстве А., идёт на 
него войной, высвобождает сестру, убива- 
ет А. в бою, берёт в плен первую жену А. 
Ануйш и множество маров, которых пере- 
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селяет в Армению, к востоку от Масиса 
(согласно народной этимологии, мар - 
«змея, вишап», поэтому Ануйш называли 
«мать вишапов»). Сказание, отражающее 
исторические события (завоевание Тигра- 
ном II столицы Великой Мидии Экбата- 
ны; брак царя Малой Мидии, союзника 
армян, с дочерью Тиграна), включает и 
чисто мифологический материал, дейст- 
вующие лица выступают в нём и как лю- 
ди, и как вишапы. Мифологическим пер- 
сонажем является сам А. В древнем «гро- 
зовом» мифе вишап грозы похищает сест- 
ру или жену бога грозы и держит её у се- 
бя; эти роли в эпосе играют А., Тигран и 
Тигрануи. 

С. Б. А. 

АЖЕ, в дагомейской мифологии божество 
охоты, четвёртый сын Маву-Лиза. Соглас- 
но мифу, А. - охотник, живёт в лесной чаще 
и управляет всеми животными и птицами. 

Е. К. 

АЖИ, ажай, в иранской мифологии (в 
«Авесте») чудовища, драконы, порожде- 
ния злого божества Ахримана, иногда его 
перевоплощения. В текстах упоминаются 
А.: Ажи-Дахака, Гандарва, Срувара и др. 
Образ А. - персонификация чёрных туч, 
закрывающих свет солнца. 

И. А. 

АЖИ-ДАХАКА (авест.), в иранской ми- 
фологии дракон (ажи)у в легендарной ис- 
тории иноземный царь - узурпатор, зах- 
вативший власть над Ираном. В «Авесте» 
трёхглавый, шестиглазый дракон А.-Д. 
совершает жертвоприношения божествам 
Ардвисуре Анахите и Вайю. В «Замьяд- 
яште» (XIX 37) он - соперник бога огня 
Атара в борьбе за символ царского сувере- 
нитета фарн. В «Яште» (XV 19-21) изоб- 
ражён праведным зороастрийцем(см. За- 
ратуштра). Имеет ведийские (Ахи Будх- 
нья) и древнегреческие [Эхидна) этимоло- 
гические параллели и множество соответ- 
ствий в индоевропейской мифологии (см. 
также Змей). Победоносным противни- 
ком А.-Д. в иранской традиции выступает 
Траэтаона, вариант общеиндоевропейско- 
го «третьего сына» - драконоборца (см. 
Иранская мифология). [В иных традици- 
ях победитель трёхглавого дракона обыч- 
но бог-громовержец или демиург (Индра и 
т. д.)]. Победа Траэтаоны над А.-Д. не 
окончательная. А.-Д. будет закован в це- 
пи и подвешен в вулканическом жерле 
священной горы Демавенд. Перед концом 
мира А.-Д. вырвется на волю и снова воца- 
рится на короткий срок. Ему предназна- 
чено пасть от руки другого иранского дра- 
коноборца Керсаспы. Образ А.-Д. подве- 
ргся историзации: ранее дракон А.-Д. пос- 
тепенно обретал человеческий облик, по- 
ка не стал царём Заххаком, арабом по про- 
исхождению. По некоторым поздним ар- 
мянским и собственно иранским источни- 
кам, кое-где в Мидии и, вероятно, Кабуле 
сохранялось почитание А.-Д. Местные 
правители вевводили к нему свои родос- 
ловные или рассказывали легенды о 
службе своих предков при дворе А.-Д. 

Л. А. Лелеков. 

АЗА, в мифологии ингушей и чеченцев 
богиня, дочь солнца, покровительница 
всего живого. Родилась из луча солнца, 
является животворящей силой солнеч- 
ных лучей. В некоторых вариантах А. - 
мать солнца. А. М. 


АЗАЗЕЛЬ (евр. агагеі), в представлениях 
иудаизма демоническое существо. В Биб- 
лии А. упоминается только в контексте 
описания ритуала «дня искупления» 
(Йом-киппур); в этот день грехи народа 
перелагались на двух козлов, один из ко- 
торых предназначался в искупительную 
жертву для Яхве, а другой («козёл отпу- 
щения») - «для А.» (Лев. 16, 8, в сино- 
дальном переводе - «для отпущения»); 
второго козла отводили в пустыню, место 
обитания А. (16, 10). Представление о 
пустыне как жилище демонического на- 
чала присуще и новозаветному рассказу 
об искушении Иисуса Христа дьяволом, а 
также христианским «Житиям» анахоре- 
тов начальной поры монашества. 

В апокрифической «Книге Еноха» (2 в. 
до н. э.) А. выступает как падший ангел, 
совратитель человечества, своего рода не- 
гативный культурный герой, научивший 
мужчин войне и ремеслу оружейника, а 
женщин - блудным искусствам раскра- 
шивания лица и вытравления плода; этот 
акт враждебного богу цивилизаторства 
связывается с мотивом блуда между анге- 
лами («сынами божьими») и «дочерьми 
человеческими» (Быт. 6, 2), а также появ- 
ления от этого блуда породы «исполинов» 
(6, 4-5), которых и вдохновил в их мяте- 
же против бога А. («Книга Еноха» 8). За 
это А. скован архангелом Рафаилом, а 
после страшного суда будет брошен в 
огонь. Намёки на эту версию рассеяны и в 
талмудической литературе, где А. иногда 
отождествляют с сатаной или Самаэлем, а 
также сближают его имя с именами Узы и 
Азаэля - падших ангелов, сходившихся с 
женщинами. Имя А., как одно из тради- 
ционных имён беса, употреблялось в ху- 
дожественной литературе (напр., у М. 
Булгакова в романе «Мастер и Маргари- 
та» - в итальянизированной форме «Аза- 
зелло»). 

С. С. Аверинцев. 

АЗЫРЕН, Азреня, Озырен, в марийской 
мифологии дух смерти, посланник влады- 
ки загробного мира Киямата. Является к 
умирающему в облике могучего мужчины 
и убивает его кинжалом. Согласно одному 
из мифов, хитрый плотник решил изба- 
виться от А., притворившись, что не зна- 
ет, как лечь в гроб: А. сам лёг в гроб, плот- 
ник захлопнул крышку и ночью опустил 
гроб на дно реки. Тогда люди перестали 
умирать, но, измучившись от болезней и 
старости, стали искать А. Луна открыла 
людям место, где был сокрыт А., и те вы- 
пустили духа смерти. Он умертвил хитро- 
го плотника, всех больных и старых, сам 
же стал невидимым, чтобы снова не по- 
пасть в руки к людям. 

АЙ-АПЕК, в мифологии мочика (индей- 
цев Южной Америки) культурный герой, 
божество, покровитель земледелия (образ 
реконструирован по вазописи, название 
условно). А. -А. очищает землю от чудо- 
вищ, сражается с божествами моря. Он 
главенствует над зооморфными божества- 
ми (Лисом, Совой, Колибри и многими 
другими). У А. -А. есть соперник, вероят- 
но, его брат. 

Ю.А. 

АИД, Гадес (Аібцд, Аібцд, букв, «безвид- 
ный», «невидный», «ужасный»), в гре- 
ческой мифологии бог - владыка царства 


мёртвых, а также само царство. А. - 
олимпийское божество, хотя находится 
постоянно в своих подземных владениях. 
Сын Кроноса и Реи, брат Зевса и Посейдо- 
на (Нез. Тйео§. 455), с которыми разделил 
наследие свергнутого отца (Нош. II. XV 
187-193). А. царствует вместе с супругой 
Персефонои (дочерью Зевса и Деметры), 
которую он похитил в то время, как она 
собирала на лугу цветы. Мать Персефоны 
Деметра, богиня плодородия земли, в го- 
рестных поисках дочери забыла о своих 
обязанностях, и землю охватил голод. 
После этого Зевс решил, что Персефона 
две трети года будет проводить на земле с 
матерью и одну треть - с А. (Нош. Нутп. 
V 445-447). Гомер называет А. «щедрым» 
и «гостеприимным» (V 404, 430), т. к. 
смертная участь не минует ни одного че- 
ловека; А. - «богатый», именуется Плуто- 
ном (V 489; от греч. лХонтод - богатство, 
откуда затем переосмысление бога богат- 
ства Плутоса), т. к. он владелец несмет- 
ных человеческих душ и скрытых в земле 
сокровищ. А. - обладатель волшебного 
шлема, делающего его невидимым; этим 
шлемом в дальнейшем пользовались боги- 
ня Афина (Нош. II. 484-485) и герой Пер- 
сей, добывая голову Горгоны (Ароііосі. II 
4, 2). Свидетельством возросшей самосто- 
ятельности и дерзости героического поко- 
ления в эпоху классической олимпийской 
мифологии является поединок А. и Герак- 
ла, в котором Геракл ранит А. (II 7, 3). Его 
исцеляет божественный врачеватель Пеон 
(Нош. II. V 395-403). Геракл похищает из 
царства мёртвых А. пса - стража А. (Нош. 
II. VIII, 367, Об. XI 623). А. был обманут 
также хитрецом Сисифом, покинувшим 
однажды царство мёртвых (8орй. РЫІосІ. 
624-625). Орфеи очаровал своим пением и 
игрой на лире А. и Персефону так, что они 
согласились возвратить на землю его же- 
ну Эвридику (но она вынуждена была сра- 
зу же вернуться назад, потому что счаст- 
ливый Орфей нарушил договор с богами и 
взглянул на жену ещё до выхода из цар- 
ства А.; Ѵег§. Оеог§. IV 454 след.; Оѵісі. 
Меѣ. X 1-63). 

В греческой мифологии олимпийского 
периода А. является второстепенным бо- 
жеством. Он выступает как ипостась Зев- 
са, недаром Зевс именуется Хтонием - 
«подземным» (Нез. Орр. 405) и «спускаю- 
щимся вниз» (хатаі ІЗатцд - Агізіорй. Рах. 
42, Нутп. Огрй. XV 6). А. не приносят 


Аид и Персефона. Фрагмент росписи 
краснофигурного килика. Ок. 430 до н. э. 
Лондон, Британский музей. 
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Аид и Персефона. Рельеф из Локр. Терракота. 

470-460 до н. э. Реджо-ди-Калабрия, 
Национальный музей. 

жертв, у него нет потомства и даже жену 
он добыл незаконным путём. Его побеж- 
дает Геракл, т. к. он второстепенное боже- 
ство. Однако А. внушает ужас своей не- 
отвратимостью. Напр., Ахилл готов быть 
скорее подёнщиком на земле у бедного 
крестьянина, чем царём среди мёртвых 
(Нот. Об. XI 489-491). Поздняя античная 
литература (Лукиан) создала пародийно- 
гротескное представление об А. («Разгово- 
ры в царстве мёртвых», имеющие исто- 
ком, видимо, «Лягушек» Аристофана). 
Согласно Павсанию (VI 25, 2), А. нигде не 
почитали, кроме Элиды, где раз в год отк- 
рывался храм бога (подобно тому как лю- 
ди только раз спускаются в царство мёрт- 
вых), куда разрешалось входить только 
священнослужителям. А. именуется так- 
же пространство в недрах земли (Нош. II. 
XX 61-65), где обитает владыка над теня- 
ми умерших, которых приводит Гермес. 
Представление о топографии А. усложня- 
лось с течением времени. Гомеру извест- 
ны: вход в царство мёртвых, который ох- 
раняет пёс - страж А. (VIII 365-369) на 
крайнем западе («запад», «закат» - сим- 
вол умирания) за рекой Океан, омываю- 
щей землю (Нот. Об. X 508), асфоделе- 
вый луг, где блуждают тени умерших (XI 
537-570), мрачные глубины А. - Эреб (XI 
564), реки Кокит, Стикс, Ахеронт, Пи- 
рифлегетон (X 513-514), тартар (Нот. II. 
VIII 13-16). Поздние свидетельства добав- 
ляют Стигийские болота или Ахерусийс- 
кое озеро, в которое впадает река Кокит, 
огненный Пирифлегетон (Флегетон), ок- 
ружающий А., реку забвения Лету, пере- 
возчика мёртвых Харона, трёхглавого пса 
Кербера (Ѵег§. Аеп. VI 295-330, 548- 
551). Суд над мёртвыми вершит Минос 
(Нот. Об. XI 568-571), в дальнейшем 
праведные судьи Минос, Эак и Радаманф 
- сыновья Зевса (Ріаі. Оог§. 524 а). Орфи- 
ко-пифагорейское представление о суде 
над грешниками: Титием, Танталом, Си- 
сифом (Нот. Об. XI 576-600) в тартаре - 
как части А. нашло место у Гомера (в позд- 
них слоях «Одиссеи»), у Платона (Рйаеб. 
112а-114с), у Вергилия. Подробное опи- 
сание царства мёртвых со всеми градаци- 
ями наказаний у Вергилия («Энеида» VI) 
опирается на диалог «Федон» Платона и 
на Гомера с уже оформленной у них идеей 


искупления земных проступков и прес- 
туплений. У Гомера в XI книге «Одиссеи» 
намечаются шесть историко-культурных 
напластований в представлениях о судьбе 
души (Лосев А. Ф., Античная мифология 
в её историческом развитии, 1957, с. 
23-25). Гомер называет также в А. место 
для праведников - елисейские поля или 
элизиум (Нот. Об. IV 561- 569). Об «ост- 
ровах блаженных» упоминают Гесиод 
(Орр. 166-173) и Пиндар (01. II 54-88), 
так что разделение Вергилием А. на эли- 
зиум и тартар также восходит к греческой 
традиции (Ѵег§. Аеп. VI 638-650, 542- 
543). С проблемой А. связаны также пред- 
ставления о судьбе души, соотношении 
души и тела, справедливом возмездии - 
образе богини Дике, действии закона не- 
отвратимости (см. Адрастея). 

А. А. Тахо-Годи. 

АИЙАНАР (тамил, аіуапаг, «господин»), 
в дравидской мифологии сельский бог, 
культ которого очень древен и восходит, 
вероятно, к культуре Мохенджо-Даро и 
Хараппы. Сохранился в некоторых райо- 
нах южной Индии как божество, связан- 
ное с земледелием и плодородием; счита- 
ется сыном богини-матери. Изображается 
с трезубцем на голове, часто как воин-пе- 
ший, на слоне или на коне. Фигуры коней 
из терракоты - характерный атрибут хра- 
мов. 

А.А.Д. 

АИЙ ЛОКУТИЙ (Аіиз Ьосиііиз, от аіо и 
Іоциог, «вещий голос»), в римской мифо- 
логии голос неизвестного божества, раз- 
давшийся ночью на Новой улице в Риме и 
предупредивший римлян о нашествии 
галлов (в 390 или 387 до н. э.). Во искуп- 
ление пренебрежения к его предупрежде- 
нию диктатор Камилл после победы над 
галлами воздвиг А. Л. храм (Аиі. С-еІІ. 
XVI 17; Ьіѵ. V 50, 4-5). 

Е. Ш. 

АЙТА (аііа, еііа), в этрусской мифологии 
владыка подземного царства. Изображал- 
ся в короне и со скипетром или с волчьим 
скальпом на голове. Отождествлялся с 
греческим Аидом. 

А. Я. 

АЙДИЕ, в мифологии народа эдэ (группа 
горных индонезийцев) во Вьетнаме мес- 
топребывание божеств в небесном мире. 
Земля с ним соединяется трясиной, зат- 
вердевающей на ночь. В А. в огромных и 
роскошных свайных домах живут божест- 
ва, которые поднимаются туда по лестни- 
це-радуге. 

Я. Я. 

АЙДО-ХВЕДО, в дагомейской мифологии 
змея-радуга. Архаический мифологичес- 
кий персонаж. Согласно мифам, появи- 
лась первой, существовала до всех осталь- 
ных. У неё нет семьи, она всегда была од- 
на. В некоторых мифах А.-Х. пришла с 
первыми людьми - мужчиной и женщи- 
ной. А.-Х. в ранних мифах - демиург. Пе- 
редвигаясь по земле, она создала поверх- 
ность земли. Горы - это её экскременты, 
поэтому в горах находят богатства. Она 
поддерживает землю, свернувшись коль- 
цом и закусив свой хвост; когда шевелит- 
ся, чтобы устроиться поудобнее, происхо- 
дят землетрясения. Живёт в море, т. к. не 
любит жары, её пища - железо, которое 
делают для неё живущие в море красные 
обезьяны. Если у обезьян не окажется же- 


леза, А.-Х. нечего будет есть и ей придёт- 
ся кусать свой хвост. Тогда земля, которая 
и так перегружена горами, деревьями, 
большими животными и т. п., соскольз- 
нёт в море, и настанет конец мира. Когда 
А.-Х. всплывает на поверхность воды, то 
отражается в небе радугой. В некоторых 
мифах существуют две А.-Х. (по одному 
из вариантов - близнецы): одна из них 
живёт в море, а другая - на небе (радуга), 
по ней молнии попадают на землю. 

Культ А.-Х. более всего был развит в 
городе Вайдах; её почитали как предка 
правящего рода. В городе существовало 
святилище А.-Х., выстроенное вокруг 
большого хлопкового дерева. В нём нахо- 
дилось множество змей боа, которым при- 
носились жертвы. Змей запрещалось уби- 
вать. Включённая в пантеон богов фон 
(дагомейцев) А.-Х. уступает Маву-Лиза 
свои первоначальные функции демиурга; 
в мифах А.-Х. сопровождает Маву, носит 
его в пасти, она - его слуга; А.-Х. называ- 
ют «набедренными повязками Маву, раз- 
ложенными для просушки» . Сыну Маву - 
громовнику Хевиозо А.-Х. помогает при- 
ходить на землю. По другой версии, Хеви- 
озо передал её своему младшему сыну Гба- 
де, чтобы она переносила его на землю. 

Согласно некоторым мифам, А.-Х. - 
одна из ипостасей Дана, сына близнецов 
Маву и Лиза, рождённых Нана-Булуку. 
Дан проявляется в различных формах, в 
частности в радуге, символом которой яв- 
ляется змея, кусающая свой хвост. 

Е. С. Котляр. 

АЙЕКЕ, в саамской мифологии бог грома. 
Его многочисленные имена основаны на 
подражании звучанию грома: Гарагаллес, 
Гарангаллес, Гороюрий, Тиермес, Торату- 
рос, Поздне («божественный гром»). Об- 
раз А. сложился под влиянием мифов о 
скандинавском громовержце Торе: дере- 
вянные идолы А. изображались с молотом 
в руках, в голове торчал осколок камня 
(ср. обломок точила в голове Тора). По по- 
верьям, А. преследует злых духов, бросая 
в них молнии-стрелы; гром происходит от 
того, что А. ходит по тучам. Радуга - лук 
А. (Айеке- Донга). Иногда А. приписыва- 
ется власть над морем, водами, ветрами, 
над жизнью людей. С образом громоверж- 
ца связан и саамский бог охоты Арома- 
Телле, он преследует по небу оленя с золо- 
тыми рогами, меча в него молнии. 


АЙЙУБ, Айюб (АіуиЬ), в мусульманской 
мифологии один из пророков и праведных 
«терпеливцев». Соответствует библейско- 


Змея вечности, кусающая свой хвост. 
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му Иову. Согласно Корану, шайтан под- 
верг А. страданиям, но аллах, к милости 
которого воззвал А., исцелил его и вернул 
ему потерянную семью. В этой связи упо- 
минается источник, водой которого исце- 
лился А. (4:161; 6:84; 21:83-84; 

38:40-44). 

В дальнейшем мусульманские авторы, 
знакомые с библейскими и талмудически- 
ми текстами, дополнили краткие и туман- 
ные упоминания Корана. При этом особо 
выделялся мотив о том, как шайтан при 
помощи жены А. пытался его искусить 
(параллель истории Адама). По мусульма- 
нскому преданию, А. в день страшного су- 
да будет находиться во главе стойко тер- 
певших, как назидание тем, кто оправды- 
вает своё нерадение в вере болезнями и 
страданиями. 

М. П. 

АЙНОВ МИФОЛОГИЯ, в известном нам 
виде оформилась около 12-15 вв. н. э. в 
среде айнских племён, населявших 
Японские острова (в 15-17 вв. они рассе- 
лились также на Камчатке, Юж. Сахали- 
не, Курильских островах), а ныне обитаю- 
щих на острове Хоккайдо. Развивалась во 
взаимодействии с мифологией народов се- 
веро-восточной Азии и особенно японской 
мифологией. Источником изучения А. м. 
служат устные пересказы мифов, извест- 
ные по записям, выполненным европейс- 
кими миссионерами в конце 19 - начале 
20 вв. и современными японскими исто- 
риками. Научные критические издания 
мифов отсутствуют. 

А. м. пронизана анимистическими 
представлениями. Считалось, что душу 
имеют не только люди, животные, рыбы, 
птицы, но и растения и вообще все пред- 
меты и явления окружающего мира. Оду- 
шевление всего сущего отразилось в поли- 
теистичности религиозных и мифологи- 
ческих представлений айнов. Айны насе- 
ляли мир множеством божеств, демонов, 
духов и т. п. Божества в мифах обознача- 
ются словом «камуй», что значит «тот, 
кто (или «то, что») покрывает». Верхов- 
ный бог носит имя Пасе камуй (т. е. «соз- 
датель и владетель неба») или Котан кара 
камуй, мосири кара камуй, кандо кара 
камуй (т. е. «божественный создатель ми- 
ров и земель и владетель неба»). Он счита- 
ется создателем мира и богов; через посре- 
дство добрых богов, своих помощников, 
он заботится о людях и помогает им. Рядо- 
вые божества (Яйян камуй, т. е. «ближ- 
ние и дальние божества») воплощают от- 
дельные стихии и элементы мироздания, 
они равны и независимы друг от друга, 
хотя и составляют определённую функци- 
ональную иерархию (добрых и злых бо- 
жеств). Наличие одного высшего божест- 
ва представляет существенное отличие 
пантеона А. м. от японской. 

Наиболее распространёнными в мифо- 
логическом комплексе айнов являются 
космологические и космогонические, то- 
понимические, тотемические мифы, ми- 
фы о злых демонах: Согласно космологи- 
ческой концепции айнов, земля состоит 
из шести миров, каждый из которых име- 
ет своё функциональное назначение. Лю- 
ди живут в мире, называемом Канна мо- 
сири («верхний мир») или Увекари ноте- 
реке мосири («мир, в котором множество 
топает ногами»). Он представляет собой 


океан с дрейфующими по нему островами. 
По аналогии с местом обитания айнов вся- 
кая суша рассматривалась ими как ост- 
ров. Океан с островами представлялся 
расположенным на спине гигантского ло- 
сося. Когда он шевелится, на суше проис- 
ходят землетрясения, а в океане - прили- 
вы и отливы. Во время штормов лосось 
глотает суда, от этого они и гибнут. Под 
миром людей расположен Нитне камуй 
мосири («мир дьяволов») или Тейне покла 
мосири («мокрый подземный мир»). Это 
влажный и сырой мир, куда после смерти 
попадают злые люди, которые терпят там 
назначенное им наказание. 

Рядом с ним, также под миром людей, 
расположен Камуй мосири («мир богов») 
- место обитания многих божеств небес- 
ного происхождения. После смерти туда 
попадают все хорошие люди. Обитатели 
этого мира ходят вверх ногами, так что 
ступни их ног соприкасаются со ступнями 
ног живых людей, обитателей Канна мо- 
сири. Ниже Камуй мосири расположен 
мир Покна мосири («нижний мир»), ми- 
фы о назначении которого не сохрани- 
лись. Неизвестно и назначение и даже 
название мира, расположенного ниже 
Покна мосири. На самом нижнем уровне 
расположена светлая и прекрасная страна 
Тирана мосири («самый нижний мир»). 
Небо также разделяется на шесть уров- 
ней. На самом высшем живут Пасе камуй 
и главнейшие из божеств - его помощни- 
ков. Управляет этим миром бог Синисе- 
рангуру. Миры, расположенные ниже, 
населены второстепенными божествами. 

Согласно космогоническому мифу, 
первоначально суша не была отделена от 
воды и все элементы сущего были перепу- 
таны. Земля была похожа на огромное бо- 
лото. Задумав создать мир людей, Пасе 
камуй призвал на помощь трясогузку 
(священная птица - тотем айнов). Спус- 
тившись с неба, она стала бить крыльями 
по воде, месить лапками, работать хвос- 
том. Прошло много времени, и её усилия 
привели к тому, что вода превратилась в 
океан, а на нём появились дрейфующие 
участки суши. По другой версии мифа, 
Пасе камуй сам создал мир при помощи 
каменных инструментов, а трясогузка по- 
том только разровняла землю. 

Ряд мифов посвящен созданию острова 
Эдзо (современный Хоккайдо), с которым 
в А. м. отождествляются все населённые 
айнами острова. В одном из них говорит- 
ся, что Пасе камуй повелел создать Эдзо 
двум своим помощникам, богам Аиойне и 
его сестре Турешмат, причём поделил 
между ними эту работу так, что Турешмат 
должна была создать западное побережье, 
а Аиойна - северное и восточное. По одной 
версии мифа, Турешмат повстречала дру- 
гую богиню, разговорилась с ней и забыла 
о поручении. Спохватившись, она увиде- 
ла, что брат уже кончает свою часть, зато- 
ропилась и сделала западное побережье 
наспех. Потому-то, считается, оно и полу- 
чилось таким каменистым и опасным. По 
другой версии, богиня просто не справи- 
лась с полученным заданием. (В японской 
мифологии, в отличие от А. м., комплекс 
космологических представлений ограни- 
чивается устройством Японских островов, 
а сюжеты о создании и устройстве мира в 
целом отсутствуют.) 
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Главными героями тотемических ми- 
фов являются медведь, трясогузка, орёл, 
дерево ива. Миф о медведе дошёл в нес- 
кольких вариантах. В них говорится, что 
к одинокой женщине по ночам стал яв- 
ляться незнакомец «весь в чёрном» и од- 
нажды открыл ей, что он не человек, а бог 
гор, по облику медведь. От бога гор жен- 
щина родила сына, от которого потом и 
произошли айны. В роли прародителя ай- 
нов иногда выступает и бог гор в образе 
орла. Орёл считался также спасителем ай- 
нов, некогда во время великого голода на- 
кормившим народ. Трясогузка почита- 
лась как создательница мира людей Кан- 
на мосири и покровительница влюблён- 
ных. Считалось, что она научила людей 
обязанностям мужей и жён. Ива предс- 
тавлялась божеством - покровителем ай- 
нов (согласно мифу, первый человек был 
создан из прута ивы и земли). При рожде- 
нии ребёнка из ивы изготовляли особый 
талисман - инау, который должен был ох- 
ранять его в течение всей жизни. 

Мифы о деяниях отдельных богов в А. 
м. распространены мало. Определённый 
цикл мифов связан только с создателями 
мира айнов Аиойной и Турешмат и богом 
Окикуруми. Аиойна считается творцом не 
только Эдзо, но и первого человека (айну), 
которого он сделал из прута ивы и земли. 
С этим мифом связано его другое имя: 
Айну Рак Гуру (т. е. «человек с запахом 
айну»). Согласно мифу, завершив акт тво- 
рения, Аиойна вернулся на небо, но ос- 
тальные боги, почувствовав запах челове- 
ка, заставили его ещё раз спуститься на 
землю и оставить там то одеяние, в кото- 
ром он был на земле. Аиойна выступает 
также устроителем общественной жизни 
айнов и таким образом имеет функции 
культурного героя. Согласно мифам, сна- 
чала айны ели мясо животных и рыбу сы- 
рыми, занимались людоедством. Посте- 
пенно во время своих посещений мира лю- 
дей Аиойна научил их обращению с огнём 
и ремёслам: показал, как делать рыболов- 
ные снасти, луки, стрелы, горшки и дру- 
гую посуду, научил готовить мясо и рыбу, 
отучил от людоедства. 

Окикуруми является главным героем 
топонимических мифов. С событиями его 
жизни связывается происхождение наз- 
ваний многих местностей. Например, наз- 
вание местности Итанки, согласно мифу, 
происходит от того, что Окикуруми там 
собрался выпить воды из пиалы для риса 
(айнск. - итанки), но в этот момент волна 
подхватила пиалу и разбила её. (Топони- 
мические мифы, связанные с второсте- 
пенными божествами, широко распрост- 
ранены также в японской мифологии.) 

Известен также миф о его неразделён- 
ной любви к айнской женщине и о том, 
как трясогузка излечила его от этой люб- 
ви. Поздняя японская традиция отождес- 
твляет Окикуруми с японским полковод- 
цем Есицунэ Минамото (1159-89). Исхо- 
дя из этого, можно предположить, что ми- 
фы о нём возникли в период наибольших 
контактов айнов с японцами. 

Большинство остальных божеств толь- 
ко упоминается в мифах. О них известны 
лишь имена (описывающие их функции, 
что типично и для японской и других ми- 
фологий), реже - краткие сведения об их 
деятельности. Несмотря на скудость ми- 
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фов, чётко прослеживается разделение бо- 
жеств на добрых и злых (в японской ми- 
фологии, в отличие от А. м., слабое и неяс- 
ное). 

Добрые божества преимущественно не- 
бесного происхождения. Незримые, они 
населяют небесные миры, подземный мир 
богов Камуй мосири, земные горы. Возг- 
лавляет их верховный бог Пасе камуй. 
Добрыми божествами считались Аиойна, 
Турешмат, Окику-руми, боги солнца, лу- 
ны, богиня огня Фудзи (Ундзи), Чуф-ка- 
муй (т. е. «бог всех светил»), который, 
согласно мифу, живёт на луне и в течение 
каждого лунного месяца проживает но- 
вую жизнь: рождается, вырастает, ста- 
рится и умирает. Синисерангуру (т. е. 
«тот, кто спустился с самого высшего не- 
ба») управляет самым высшим небесным 
миром. С ним живёт его жена Синисиран- 
мат. Тоикурупуникуру и Тоикуру пуни- 
мат («тот и та, которые поднимают своё 
лицо от земли») - божества растительнос- 
ти. Пекончикорогуру («тот, кто обладает 
чашей с водой») - божество воды. Счита- 
лось, что он является людям из-за гор в 
виде большой чёрной тучи. Божества во- 
ды и растительности являются, видимо, 
наиболее поздними. Добрым считался и 
Тайкамуй - божество землетрясений (ко- 
торые происходят, стоит ему только по- 
шевелить пальцем). Считалось, что он 
живёт в местности Похнакотан. Известны 
также «божественный владетель земель» 
Сирикорокамуй, «спустившийся со 
звёзд» Нотиерангуру, «спустившийся из 
тумана» Урараэрангуру и др. Добрым бо- 
жеством нередко предстаёт прародитель 
айнов медведь (хотя он может воплощать 
и злые силы). В облике медведя являются 
людям добрые божества Нупорикурока- 
муй («божество, владеющее горами», его 
другое имя - Икоропорогуру, «тот, кто 
владеет большим богатством») и иногда 
Санруверопокамуй («тот, кто оставляет 
большие следы»). 

Злые божества, как правило, хтоничес- 
кого происхождения. Их функции чётко 
определены: они олицетворяют опаснос- 
ти, подстерегающие человека в горах (это 
основное место обитания злых божеств), и 
управляют атмосферными явлениями. 
Злые божества, в отличие от добрых, при- 
нимают определённый зримый облик. 
Иногда они нападают на добрых богов. 
Например, существует миф о том, как не- 
кое злое божество захотело проглотить 
солнце, но Пасе камуй спас солнце тем, 
что послал ворону, которая залетела в рот 
злому богу. Считалось, что злые божества 
возникли от мотыг, при помощи которых 
Пасе камуй создал мир, а затем бросил. 
Возглавляет злые божества богиня болот 
и трясин Нитатунарабе. Большинство 
других злых божеств её потомки, они но- 
сят общее название - Тоиекунра. Злые бо- 
жества многочисленнее добрых, и мифы о 
них распространены больше. 

Главнейшими вредоносными божест- 
вами считались Кинасутунгуру («обитаю- 
щий в траве»), представлявшийся в обра- 
зе змеи; Хонпокикеуш («тот, который ро- 
ет ямы под горами»), вызывающий кам- 
непады; Иваоропенерег («тот, который 
разрушает горы»), имевший облик страш- 
ной ночной птицы. Считалось, что, услы- 
шав его голос, человек умирает от ужаса. 


Ивабосоингарабе - «тот, который смотрит 
сквозь горы», замышляя зло людям. В об- 
лике медведя-людоеда предстают Цури- 
кандакамуй («очень жестокий», его дру- 
гое имя - Нупурикесунгуру, т. е. «сущест- 
во, живущее у подножия гор») и Иваесан- 
гуру («тот, который спустился с гор»). 
Иварасамбе («тот, который спускается по 
траве, растущей на горных склонах») 
представлялся в облике животного разме- 
ром с лису или собаку, с чёрным телом, 
длинными ушами и двумя длинными зу- 
бами, торчащими из пасти. В числе дру- 
гих злых горных божеств известны имею- 
щий облик птицы Иваетистис («тот, кто 
кричит в горах»), принимающий различ- 
ные облики Ивакосинпук («горный оборо- 
тень»), «горная куница» Ивахоину, Ива- 
сарауш («тот, который имеет хвост из 
скальной травы»), «горный заяц» огром- 
ных размеров Иваисепо и др. В некоторых 
случаях считалось, что сила, воплощён- 
ная в злом божестве, может быть направ- 
лена и на врага человека (демона, разъя- 
рённого медведя и т. д.). Так, если охот- 
ник подвергался опасности быть убитым 
медведем, призывали «подземную птицу» 
Тоипокунчири, при нападении диких жи- 
вотных - Тоикунраригуру и Тоикунрари- 
мат («тот и та, которые отдыхают на зем- 
ле»). 

Согласно воззрениям айнов, злые бо- 
жества управляют также ветрами (Икаме- 
нашрера - юго-восточным, считался са- 
мым опасным, Пикататопоматнеп - за- 
падным, Менашоккайвенъук - восточ- 
ным, Шумреравенъук - южным, Матнау- 
венъук - северным, Мотенай - северо-вос- 
точным), вихрями (Тиукопоиерера или 
Венрера), снегопадами (Упасруямбевепъ- 
ук), ливнями (Апторуясибевенъук), 
штормами (Руясибенитнеп). 

Упомянутые божества далеко не исчер- 
пывают пантеон айнов. Божествами, при- 
чём наиболее древними, при помощи ко- 
торых были созданы огонь и первый чело- 
век, считались деревья. Некоторые из них 
(напр., ольха, вяз), в отличие от ивы, 
представлялись вредоносными. 

Особыми божествами представлялись 
и коропок-гуру («существа, обитающие 
внизу»). В мифах они имеют образ карли- 
ков и живут в землянках. Считалось, что 
коропок-гуру жили на земле ещё до появ- 
ления первых айнов, именно у них 
айнские женщины заимствовали обычай 
нанесения татуировки на лицо. 

Е. К. Симонова-Гудзенко. 
АЙР АВ АТ А (др.-инд. Аігаѵаіа, «восстав- 
ший из вод»), в древнеиндийской мифоло- 
гии прародитель слонов. По одной версии 
мифа, вышел из мирового океана во время 
его пахтанья богами и асу рами (см. Амри- 
та); по другой версии, А. и ещё семь сло- 
нов (диггаджи) появились на свет из ше- 
лухи мирового яйца Брахмы, они стали 
хранителями восьми направлений, или 
стран, света, А. - хранителем Востока. А. 
изображается с четырьмя клыками; он 
считается ездовым животным (ваханой) и 
боевым слоном Индры (Рам. VI 15, 6; VII 
29, 27). 

П. Г. 

АЙРЬЯМАН (авест.), в иранской мифоло- 
гии благое божество (Младшая Авеста), 
персонификация достоинств первобытной 
общины ариев, их образа мыслей, этичес- 


ких норм, телесного и духовного здо- 
ровья. Имеет соответствия в ведийской 
(Арьяман) и кельтской (Еремон) мифоло- 
гии: истоки образа уходят в индоевропей- 
скую эпоху. Во всех трёх традициях был 
причастен к врачебной магии. «Видевдат» 
(22) излагает миф о заступничестве А. за 
правое дело искоренения всех болезней. 
Злой дух Ангро-Майнью сотворил их в та- 
ком количестве, что сам Ахурамазда ока- 
зался не в силах справиться с ними и был 
вынужден послать к А. вестника с моль- 
бой о помощи и посулами умилостивить 
А. закланием жертвенных животных. А. 
снизошёл к просьбам верховного божест- 
ва и успешно исполнил свою целительную 
миссию. Некоторые исследователи, одна- 
ко, считают А. вторичной, искусственно 
образованной фигурой в пантеоне «Авес- 
ты». В системе зороастрийской ортодок- 
сии функции А. отошли к Сраоше. 

Л. Л. 

АЙТАР, в абхазской мифологии божество 
плодородия, покровитель домашнего ско- 
та. Согласно древним молитвенным текс- 
там, А. имеет семь лиц, представляет со- 
бой семидольное божество (молитвенное 
обращение к нему «О, А., семь А., которо- 
му подчинены семь божественных сил, 
составляющих твои доли»). Долями А. яв- 
ляются божества: Джабран, Жвабран, 
Ачышашана, Алышкентыр, Анапа-Нага, 
Амра (солнце), Амза (луна). К А. обраща- 
ли свои молитвы пастухи, приносили ему 
в жертву холощёных козлов и баранов, 
клялись его именем. 


Х.А. 

АЙТВАРАС (Аііѵагаз, Аіііѵагаз, Еііѵа- 
газ, Аіѵагз), в литовской мифологии лету- 
чий дух в виде огненного змея, дракона 
(иногда чёрной вороны или кошки), при- 
видение, инкуб. Приносит людям богат- 
ство, особенно деньги, молоко, мёд; из- 
любленное занятие А. - заплетать лоша- 
дям гриву, насылать людям кошмары (в 
этом он схож с другими духами - слогу 
тес). По поверьям, А. можно купить, за 
чью-либо душу получить от дьявола или 
вывести из яйца от семилетнего петуха 
(иногда сам А. представляется в виде пе- 
туха, извергающего зерно). А. можно с 
большим трудом выгнать или даже убить: 
убийство А. вызывает пожар; нередко 
Перку нас поражает А. Упоминается уже 
у Мажвидаса и др. (16 в.). Типологически 
он близок славянскому Огненному Змею 
(ср. особенно Ріещегпу 2ші], «денежный 
змей» у лужицких сербов). Само название 
«А.» обычно сопоставляют с литов, ѵагу 
1і, «гнать»; согласно другому объясне- 
нию, оно восходит к иран.* раііѵдга, как 
и польск. росглѵага, «злой дух, кошмар». 
Ср. Пуке. 


В. И., В. Т. 

АЙШМА (авест., «буйство»), в иранской 
мифологии один из дэвов, составляющих 
верховную триаду сил зла (см. в ст. Иранс- 
кая мифология). Воплощение злого дела - 
грабежа, набегов кочевников, которым 
подвергались оседлые иранцы. Как дэв 
разнузданности А. противостоит божест- 
ву религиозного послушания Сраоше. 
Айы, айыы, в якутской мифологии доб- 
рые божества верхнего и среднего миров. 
Согласно мифам, их внешний облик, жи- 
лище и т. п. такие же, как у богатых яку- 
тов. По представлениям якутов, скот, по- 
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лезные животные и растения созданы А. 
Они почитались как покровители, могу- 
щие послать счастливую, благополучную 
жизнь. В жертву А. приносили самую 
лучшую пищу, употребляемую якутами: 
кумыс с топлёным маслом и др. Основное 
жертвоприношение совершалось во время 
праздника ысыах, где к А. обращались с 
просьбой о ниспослании благополучной 
жизни. Наиболее почитаемые А.: Юрюнг 
айы тойон и Нэлбэи айысыт. 

Н.А. 

АЙЫСЫТ, айыысыт (айыыпыт), в якутс- 
кой мифологии божества плодородия. 
Главные из них: Нэлбэи айысыт, способ- 
ствующая рождению детей. Джёсёгёй 
тойон и Киенг Киели-Балы тойон - разм- 
ножению лошадей, Исэгэй айысыт - рога- 
того скота, Норулуйа - собак и лисиц. А. 
относили к числу божеств айы. 

Н.А. 

АКАДЕМ (Ахабгщод), в греческой мифо- 
логии афинский герой, указавший Диос- 
курам, где была укрыта их сестра Елена, 
похищенная Тесеем. Считалось, что А. по- 
хоронен в священной роще к северо-запа- 
ду от Афин (Раиз. I 29, 3). В 4 в. до н. э. в 
этой роще учил Платон, потом его учени- 
ки, и их школа получила название «Ака- 
демия» (по имени А.). 

М.В. 

АКА МАНА (авест., букв, «злая мысль»), 
в иранской мифологии божество из триа- 
ды злых божеств (состоящей, согласно 
«Гатам» Заратуштры, из возглавляющего 
её Друга, А. М. и Айшмы, противостоя- 
щей триаде добрых божеств, в которой ан- 
тагонистом А. М. выступает Воху Мана 
(букв, «благая мысль»). Позже А. М. сли- 
вается с Ахриманом (авест. Ангро- 
Майнью). 

И. А. 

АКАМАНТ (Ахацад), в греческой мифо- 
логии: 1) сын афинского царя Тесея и 
Федры, один из участников Троянской 
войны, эпоним аттической филы Акаман- 
тиды. А. вместе с Диомедом посылался в 
Трою требовать возвращения Елены. Дочь 
Приама Лаодика влюбилась в А. и родила 
ему сына Мунита (РагЫіеп. 16). При взя- 
тии Трои А. с братом Демофонтом освобо- 
дили похищенную Диоскурами и отдан- 
ную в рабство к Елене мать Тесея Эфру и 
вернули её в Афины (Ароііосі. ергЬ. V 22). 
А. (по другому варианту, Демофонт) со- 
шёлся во Фракии с царевной Филлидой, 
которая после того, как герой покинул её, 
подарила ему таинственный ларец. Когда 
А. основывал колонию на Кипре, он от- 
крыл этот ларец, но увиденное им было 
столь ужасно, что А. упал с коня, напо- 
ролся на свой меч и погиб (8с1ю1. 
Ьусорйгоп. 495). [У Аполлодора (еріі. VI 
16-17) этот миф изложен применительно 
к Демофонту]; 2) вождь фракийцев, при- 
шедших на помощь троянцам во время 
Троянской войны, знаменитый своей 
храбростью и быстротой бега (Нош. II II 
844; V 462); 3) троянский герой, сын Ан- 
тенора и Теано. 

М.А. 

АКАНИШТХА (санскр. Акапізіііа, пали 
АкапіШіа, значение термина неясно), в 
буддийской мифологии одно из многих 
небес брахмалоки, высшее из небес т. н. 
«сферы, имеющей формы» (рупавачара 
или рупадхату). Канон хинаяны «Типита- 


ка» содержит описание пребывания буд- 
ды Шакьямуни в состоянии глубокой ме- 
дитации в А. Бог Шакра (Сакка) сам наде- 
ется в следующем рождении попасть в А. 
Над А. располагаются высшие небеса 
«сферы, не имеющей формы» (арупавача- 
ра). В мифологии некоторых школ вадж- 
раяны А. Считается наивысшим небом 
(находящимся над арупавачарой), где 
обитает ади-будда. По некоторым источ- 
никам ваджраяны, даже будда Шакьяму- 
ни до рождения в этом мире находился не 
в тушите, а в А. 

Л. М. 

АКАРНАН (Ахарѵаѵ), в греческой мифо- 
логии сын нимфы Каллирои и Алкмеона, 
внук фиванского героя-прорицателя Ам- 
фиарая. Когда Алкмеон был вероломно 
убит сыновьями царя Фегея, Каллироя 
упросила Зевса сделать её сыновей А. и 
Амфотера взрослыми, чтобы они могли 
отомстить за смерть отца. Братья умерт- 
вили не только убийц отца, но также са- 
мого царя Фегея и его жену. Сами они 
нашли убежище в Тегее, посвятив дель- 
фийскому храму Аполлона ожерелье Гар- 
монии, ставшее причиной смерти Алкме- 
она и проклятия рода Амфиарая. История 
А. принадлежит к числу мифов о родовом 
проклятии и относится к периоду упадка 
героической мифологии. 

А. Т.-Г. 

АКАСТ (Ахасттод), в греческой мифологии 
фессалийский герой, сын царя города 
Полка Пелия, участник похода аргонав- 
тов и калидонской охоты. После возвра- 
щения аргонавтов сестры А. Пелиады по 
наущению Медеи убили отца (сварили в 
котле, поверив Медее, что отец выйдет 
омоложённым). Ставший после смерти от- 
ца царём Полка, А. изгнал Медею и Ясо- 
на. Когда Пелей, нечаянно убив во время 
калидонской охоты своего тестя, бежал в 
Полк, А. дал ему приют и очистил от гре- 
ха. Жена А. Астидамия влюбилась в Пе- 
лея, но была им отвергнута; тогда Астида- 
мия оклеветала Пелея, обвинив в том, что 
он преследует её. Рассерженный А. оста- 
вил Пелея безоружным на горе Пелион, 
где обитали свирепые кентавры. Благода- 
ря помощи мудрого кентавра Хирона Пе- 
лей спасся и, взяв Полк, убил А. и его же- 
ну (Ароііосі. III 13, 1-3). Согласно другим 
источникам, убита была только Астида- 
мия, А. же уцелел и во время Троянской 
войны отомстил Пел ею. Миф о вражде 
между А. и Пелеем близок к другим ми- 
фам об отвергнутой любви замужней жен- 
щины (ср. в ст. Беллерофонт). 

М.А. 

АКАХАДА-НО У САГИ (др.-япон., «го- 
лый заяц»), Йнаба-но сиро-усаги («голый 
заяц из Инаба»), в японской мифологии 
персонаж (заяц) мифа о том, как бог О-на- 
мудзи (см. О-кунинуси) сопровождал сво- 
их старших братьев - восемьдесят богов, 
отправившихся в страну Инаба искать ру- 
ки девы Ягами-химэ («Кодзики»). А.-н. 
у., задумав переправиться через пролив, 
решил обманом воспользоваться для этого 
крокодилами как живым мостом, но, ког- 
да обман раскрылся, крокодилы ободрали 
с него шкурку. Старшие братья дают ему 
коварный совет омыться морской водой и 
лечь на гребне горы, продуваемом ветром. 
А.-н. у. следует совету, и страдания его 
усиливаются. О-намудзи советует ему 


омыться чистой водой из устья реки и по- 
валяться на целебной пыльце, собранной 
с колосков водоросли камо. В благодар- 
ность за исцеление А.-н. у. предсказывает 
доброму богу: ему, а не братьям достанет- 
ся в жёны Ягами-химэ и сам он станет 
правителем великой страны - Японии 
(«Кодзики», св. I). Вероятно, этот сюжет 
привнесён сравнительно позднее в культ 
О-намудзи - О-кунинуси, выступающего 
в роли целителя, гуманного, отзывчивого 
бога. Этот сюжет, а также подобные ему 
встречаются в ряде старинных произведе- 
ний японской литературы (напр., рассказ 
«Заяц и Вани» в словаре «Тирибукуро», т. 
10, 13 в., в «Кондзяку-моногатари», 12 в.). 

Е. М. Пину с. 

АКВАН-ДЭВ, в иранской мифологии 
один из наиболее могущественных дэвов. 
Согласно «Барзу-наме», у него голова, 
как у слона, длинные волосы, пасть полна 
зубов, как у дикого кабана, глаза белые, а 
губы чёрные, на его тело невозможно 
смотреть. Убийство А.-д. - один из герои- 
ческих подвигов Рустама. 

И. В. 

АКЕР (кг), в египетской мифологии бог 
земли, покровитель мёртвых, одно из 
древнейших божеств. Назывался также 
Акеру (множ. ч. от А.) и считался вопло- 
щением «духов земли» - змей. Иногда 
изображался в виде льва. В «Текстах пи- 
рамид» имя А. пишется с детерминативом 
«полоски земли». 

Р. Р. 

АККА ЛАРЕНТИЯ (Асса БагепИа), в 
римской мифологии жена пастуха Фаус- 
тула, кормилица Ромула и Рема, мать 
двенадцати сыновей, из которых Ромул 
после смерти одного из братьев составил 
жреческую коллегию Арвальских брать- 
ев, ежегодно совершавших сопровождав- 
шийся жертво приношениями и трёхднев- 
ным праздником (амбарвалиями) риту- 
альный очистительный обход (люстра- 
цию) территории Рима (Аиі. Сгеіі. VI 7). 
По другой версии, А. Л. была гетерой, ко- 
торую сторож храма Геркулеса привёл 
для него в храм, проиграв богу партию в 
кости. Проведя ночь с А. Л., Геркулес на- 
градил её браком с богатейшим челове- 
ком, оставившим ей своё состояние, кото- 
рое она завещала римлянам. За это на её 
гробнице в Велабре (ложбине между севе- 
ро-западным склоном Палатина и Капи- 
толием) в праздник ларенталий в честь А. 
Л. приносили благодарственные жертвы 
понтифики и фламин Квирина (МасгоЪ. 
8а1. I 10, 11; Оѵісі. Газі. III 57 след.; Ріиі. 
Кош. 5). Первоначально А. Л., видимо, 
была хтонической богиней, близкой мате- 
ри ларов, и её праздник входил в цикл 
священнодействий памяти умерших. 

Е. Ш. 

АККАДСКАЯ МИФОЛОГИЯ, вавилоно- 
ассирийская мифология, мифология на- 
родов, населявших в древности долины 
рек Тигр и Евфрат (Месопотамию, Дву- 
речье) и создавших крупные государства 
- Вавилонию (с 19 в. до н. э.) и Ассирию (с 
14 в. до н. э.). Литературно-мифологичес- 
кие памятники главным образом на акка- 
дском (вавилоно-ассирийском) языке. 
Тесно связана с шумерской мифологией, 
дальнейшим развитием которой и являет- 
ся. Состоит из компонентов: шумерского 
(подавляющего) и слабо проявляющегося 
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Актеон наблюдает 
за купающейся 
Артемидой. 
Картина Тициана. 
1556-59. Эдинбург, 
Национальная 
галлерея. 


восточносемитского (т. е. собственно ак- 
кадского), а в Ассирии также хурритско- 
го. Первоначальные аккадские божества 
почти во всех случаях отождествились со 
сходными шумерскими богами, но сохра- 
нились и некоторые семитские божества. 
См. Шумеро-аккадская мифология. 

В. А. 

АКОНТИЙ (Акбѵтюд), в греческой мифо- 
логии прекрасный юноша с острова Кеос. 
Встретив во время празднества Артемиды 
на острове Делос столь же прекрасную Ки- 
диппу с острова Наксос, А. влюбился в неё 
и подбросил ей яблоко, на кожуре которо- 
го вырезал надпись: «Клянусь Артеми- 
дой, я стану женой А. » . Прочитав надпись 
вслух, Кидиппа таким образом дала клят- 
венное обещание богине, и когда не ведав- 
ший об этом отец Кидиппы пытался вы- 
дать её замуж за одного из сограждан, де- 
вушка тяжело заболела. Так повторялось 
трижды, пока отец не отправился за сове- 
том в дельфийский храм Аполлона. Уз- 
нав, что на его дочери лежит заклятие Ар- 
темиды, он разыскал А. и женил его на 
своей дочери. 

До нач. 20 в. главным источником при 
изложении мифа об А. служили два об- 
ширных «послания» Овидия («Героиды» 
XX и XXI). Благодаря папирусной наход- 
ке из сочинения древнегреческого поэта 
Каллимаха «Причины» стала частично 
известна первая литературная фиксация 
мифа (см. «Александрийская поэзия», 
М., 1972, с. 130-32). В. Я. 


АКРИСИЙ (Ахріоюд), в греческой мифо- 
логии царь Аргоса, сын Абанта, внук 
Линкея и Гипермнестры (Ароііосі. II 2, 1). 
А. и его брат - близнец Пройт, враждова- 
ли ещё в чреве матери. Возмужав, они ста- 
ли бороться за власть. А. правил в Аргосе, 
Пройт же отправился сначала в Ликию, 
затем завладел Тиринфом. А. было предс- 
казано, что он погибнет от руки сына сво- 
ей дочери. Тогда он запер свою дочь Да- 
наю в медный терем, но Зевс проник туда 
в виде золотого дождя, что и привело к 
рождению Персея. Дочь и внук были по- 
мещены в ящик и брошены А. в море. Од- 
нако ящик прибило к острову Серифос, 
Даная и Персей были спасены. Однажды 
юный Персей, участвуя в состязаниях, 
метал диск и попал в находившегося сре- 
ди зрителей А., который тут же скончался 
(Ароііосі. II 2, 1-2; II 4, 1-2; II 4, 4). 

А. Т.-Г. 

АКТЕОН (Ахтаішѵ), в греческой мифоло- 
гии сын Автонои (дочери фиванского ца- 
ря Кадма) и Аристея, внук Аполлона и 
Кирены. Страстный охотник, обученный 
этому искусству кентавром Хироном, А. 
был превращен богиней Артемидой в оле- 
ня за то, что увидел её купающейся [вари- 
анты: за то, что пытался совершить над 
ней насилие (Ну§. ЕаЪ. 180), похвалялся 
своим охотничьим превосходством (Еиг. 
Васей. 337-340)]; после этого он стал до- 
бычей своих собственных собак (Ароііосі. 
III 4, 4; Ну§. ЕаЬ. 247). По одному из вари- 
антов мифа, А. превращен Зевсом в оленя 


в наказание за то, что он сватался к Семе- 
ле. 

А. Т.-Г. 

Сцены мифа нашли воплощение в ан- 
тичной пластике (метопы храма Геры в 
Селинунте, рельефы), вазописи, помпейс- 
ких фресках; в европейском искусстве - 
сначала в книжной миниатюре (иллюст- 
рации к Овидию), затем в живописи (Л. 
Кранах, X. Хольбейн, Джорджоне, Тици- 
ан, Я. Бассано, Веронезе, Агостино и Ан- 
нибале Карраччи, Доменикино, Ремб- 
рандт, Тьеполо, Т. Гейнсборо, Э. Делакруа 
и др.)» в пластике, в основном в рельефах 
(бронзовые двери собора святого Петра в 
Риме, скульптор А. Филарете). В числе 
статуарных произведений - «А.» И. П. 
Прокофьева. 

АКХАТ, Акхит (угарит. ’ацЫ;), в западно- 
семитской мифологии герой угаритского 
мифо-эпического предания, богатырь- 
охотник, сын мудрого правителя Данни- 
илу. Согласно преданию, А. родился по 
благословению Илу. Когда мальчик дос- 
тиг инициационного возраста, отец бла- 
гословил его на занятие охотой, а Кусар- 
и-Хусас изготовил для него чудесный лук. 
Этим луком пожелала овладеть богиня 
охоты Анат. Она предлагает А. богатства, 
свою любовь, бессмертие, но он отказыва- 
ется. Тогда Анат решает его погубить, на- 
сылает на А. орлов во главе с их предводи- 
телем Йатпану, и те пожирают героя. 
Данниилу и его дочь Пагат оплакивают А. 
Чтобы найти мёртвого Балу (Алиййану- 
Балу), по просьбе Данниилу, отламывает 
у орлов крылья, и те падают наземь; Дан- 
ниилу вспарывает их тела и в чреве мате- 
ри орлов Цамалу обнаруживает труп сы- 
на, а Балу возвращает орлам крылья, и 
они улетают. Пагат отправляется мстить 
убийцам. 

И. Ш. 

АКШОБХЬЯ (санскр. акзоЫіуа, «невоз- 
мутимый»), один из будд в буддийской 
мифологии махаяны и ваджраяны. Культ 
А. возник, по-видимому, в первых веках 
до н. э., поскольку и он, и его рай абхира- 
ти упоминаются в таких древних сутрах, 
как «Вималакиртинирдеша» и «Аштаса- 
хасрика Праджняпарамита» . В ваджрая- 
не А. - один из т. н. пяти дхьяни-будд, 
глава семьи татхагаты (см. в ст. Будда). В 
мандале дхьяни-будд А. находится иногда 
на востоке, иногда в центре, он синего 
цвета, и его правая рука касается земли 
(т. н. «бхуспарша-мудра»). Его праджней 
(женским соответствием) является Лоча- 
на, и из А. эманирует бодхисатва Ваджра- 
пани. К семье А. принадлежат также 
Манджушри, Ямантака, Хаягрива, Херу- 
ка, Найратма, Экаджата и многие другие 
божества. Земным проявлением А. счита- 
ют будду прошедшего - Канакамуни. 
Культ А. был особенно популярен на древ- 
ней Яве. Он сохранился до сих пор в Непа- 
ле и в Тибете. 

Л. М. 

АЛАГАТА, в осетинском нартском эпосе 
один из трёх родов, занимающий средний 
квартал нартского поселения. Славится 
умом, никогда не участвует в походах. У 
А. в доме постоянно происходят пиршест- 
ва. В эпосе нередко встречаются слова: 
«ступайте быстро на пир в большой дом 
А., сядьте семью рядами». Обычно там 


Актеон, преследуемый собаками. Скульптурная группа Дж. Соммера. 1880. Кампанъя, Касерта. 
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Крылатый бык 
с головой человека. 
Из дворца Саргона II 
в Дур-Шаррукине. 

8 в. до н. э. 


рассаживаются за несколькими длинны- 
ми столами, во главе каждого из них си- 
дит наиболее выдающийся герой. У А. 
хранится нартская волшебная четырёху- 
гольная чаша уацамонга. В доме А. совер- 
шается также и физическое уничтожение 
нартских стариков; их отравляют за сто- 
лом или усыпляют (в этом усматриваются 
отголоски скифского обычая). См. также 
Ахсартагката и Бората. 

Б. К. 

АЛАД (шумер.), шеду (аккад.), в шумеро- 
аккадской мифологии тип демона, перво- 
начально нейтрального по отношению к 
человеку, с конца старовавилонского пе- 
риода - добрый дух - хранитель каждого 
человека. В искусствоведении считается 
(возможно, ошибочно), что фигуры кры- 
латых быков, охраняющих входы во двор- 
цах ассирийских царей, - шеду. 

B. А. 

АЛАРДЫ, в осетинской мифологии влас- 
телин оспы. Согласно мифам, А. живёт на 
небе, откуда спускается по золотой лест- 
нице. Он изображается красным или свет- 
лым крылатым чудовищем, наводящим 
страх на людей. Чтобы умилостивить А., 
его называли золотым, светлым, приноси- 
ли ему в жертву белого барашка и проси- 
ли об избавлении детей от оспы. 

Б. К. 

АЛАТЫРЬ, латырь, в русских средневе- 
ковых легендах камень с чудесными и це- 
лебными свойствами, «всем камням 
отец», лежащий в море (вероятно, назва- 
ние «А.» восходит к древнему наименова- 
нию Балтийского моря - « Алатырское мо- 
ре»). 

C. Т. 

АЛАХАТАЛА, в мифологии манусела 
(остров Серам, Восточная Индонезия) вер- 
ховное божество, демиург. А. в образе 
большого человека, излучающего сияние, 
восседает на вершине невидимой девятис- 
тупенчатой круглой горы Оха, возвышаю- 
щейся над одной из самых высоких гор 
острова Муркеле. На нижних ступенях го- 
ры располагаются солнце и луна, много- 
численные добрые духи, помощники А. 
Всё сущее А. создал из собственных плев- 
ков. Создавая первых людей, А. дал им 


шесть заповедей: не прелюбодействовать, 
не красть, не убивать, не лгать, не пере- 
чить родителям, не давать ложных клятв. 
Каждого человека он наделил двумя ду- 
шами, одна из которых (эфанаа) постоян- 
но живёт в теле человека и имеет вид 
прозрачной фигурки с крыльями, а дру- 
гая (акара) остаётся у А. После смерти че- 
ловека эфанаа отправляется к А., встре- 
чая на пути различные препятствия (в за- 
висимости от того, насколько она соблю- 
дала при жизни заповеди А.). Акара слу- 
жит ей проводником и заступником. 

Образ А. как верховного божества сло- 
жился, очевидно, под влиянием индуис- 
тской и буддийской мифологии, в резуль- 
тате трансформации характерного для 
мифологии племён Восточной Индонезии 
образа небесного или солнечного бога (ср. 
Фувале, Упулере). Определённую роль в 
формировании образа сыграли также 
христианское и мусульманское влияния. 

В мифологии ряда племён Индонезии 
верховное божество. Варианты имени бо- 
жества: Джоу Лахатала у тобело (остров 
Хальмахера), Оро-Лахатала у буруанцев 
(остров Буру), Летала, или Латала, - на 
восточном Флоресе, Махатала - у даяков- 
нгаджу (южный Калимантан), Ала Тала у 
тораджей (остров Сулавеси). Все имена 
восходят к арабскому «Алла та алла» . 

М.-Л. Членов. 

АЛБАСТЫ, в мифологии турок, казанс- 
ких, крымских и западносибирских та- 
тар, казахов, башкир, тувинцев, алтай- 
цев, узбеков (албасты, алвасти), туркмен 
(ал, албассы), киргизов (албарсты), кара- 
калпаков, ногайцев (албаслы), азербайд- 
жанцев (хал, халанасы), кумыков (албас- 
лы къатын), балкарцев и карачаевцев (ал- 
масты) злой демон, связанный с водной 
стихией. У турок назывался также ал, ал- 
ана, ал-кары, ал-кузы, у тувинцев и ал- 
тайцев - албыс, у казахов, каракалпаков, 
киргизов, узбеков - марту (мартуу, мар- 
тув, мартук), узбеков Зеравшанской доли- 
ны - сары кыз («жёлтая дева»), у западно- 
сибирских татар - сары чэч [» желтоволо- 
сая (дева)»]. А. обычно представлялся в 
облике уродливой женщины с длинными 
распущенными светлыми волосами и та- 


кими длинными грудями, что она заки- 
дывает их за спину. Существовали по- 
верья, что А. может превращаться в жи- 
вотных и в неодушевлённые предметы. 
Казанские татары считали, что А. прини- 
мает облик воза, копны сена, ели. Азер- 
байджанцы иногда представляли А. с 
птичьей стопой, в некоторых казахских 
мифах у неё вывороченные ступни или ко- 
пыта на ногах. Согласно тувинским ми- 
фам, А. имеет один глаз во лбу и нос из 
камня (или красной меди) либо у неё на 
спине нет плоти и видны внутренности 
(это представление встречается и у каза- 
нских татар). По представлениям запад- 
носибирских татар, на руках у А. острые 
когти. Киргизы и казахи различали чёр- 
ную (кара), наиболее вредоносную, и жёл- 
тую (сары), или вонючую (сасык), А. 
Обычные атрибуты А. - магическая кни- 
га, гребень, монета. В кумыкских мифах 
у А. есть муж - дух темир тёш («железная 
грудь»), в казахских - леший сорель. По 
представлениям большинства народов, А. 
обитает вблизи рек или других водных ис- 
точников и обычно является людям на бе- 
регу, расчесывая волосы. Считалось, что 
А. может наслать болезнь, ночные кошма- 
ры, но в особенности вредит роженицам и 
новорождённым. В турецких, азербайд- 
жанских, киргизских, казахских и неко- 
торых других мифах она крадёт лёгкие 
(или печень, сердце) роженицы и спешит 
с ними к воде. Как только А. положит их 
в воду, женщина умрёт. Казанские тата- 
ры считали, что иногда А. пьёт кровь сво- 
ей жертвы. Распространены представле- 
ния о её любви к лошадям. А. по ночам ез- 
дит на них, заплетает им гривы. Согласно 
некоторым турецким, казахским, кумы- 
кским, ногайским, тувинским поверьям, 
А. может вступать в сексуальную связь с 
человеком. Например, в тувинских ми- 
фах А., сожительствуя с охотниками, по- 
сылает им удачу, поит своим молоком и 
кормит мясом, которое отрезает от рёбер. 
А. можно подчинить человеку, для этого 
нужно завладеть её волосом (у туркмен и 
узбеков - ещё и каким-либо из принадле- 
жащих ей предметов, магической книгой, 
гребнем или монетой). У турок считалось, 
что достаточно воткнуть в одежду А. иглу, 
и она становится покорной и выполняет 
все приказания. Человек, подчинивший 
А., или шаман может прогнать А. от ро- 
женицы. У карачаевцев, балкарцев, но- 
гайцев, кумыков считалось, что усмирён- 
ная А. помогает по дому; по поверьям 
туркмен и узбеков, А. способствует обога- 
щению своего хозяина, помогая ему изле- 
чивать заболевших по её вине людей. 

Образ А. восходит к глубокой древнос- 
ти и имеет аналогии в мифологиях мно- 
гих народов: албасти у таджиков, ал паб у 
лезгин, али у грузин, ол у татов, ала жен у 
талышей, пал у удин, пал анасы (алк) у 
курдов, ал г (мерак) у белуджей, алы (алк) 
у армян, алмазы у ингушей и чеченцев, 
алмас у монгольских народов и некоторые 
другие. Свойственные А. черты имеют в 
мифологиях узбеков и кургизов дух азат- 
кы, сбивающий с дороги путников, при- 
чиняющие ночной кошмар духи бастрык 
(в мифологии кумыков) и кара-кура (в ми- 
фологии турок), шурале и су анасы у каза- 
нских татар, вуташ у чувашей, вирь-ава у 
мордвы, овда у марийцев, немецкая альп- 
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Абара, посыльный Але и Амаде Онхиа. 


фрау, русская баба-яга. Вопрос о проис- 
хождении образа А. недостаточно ясен. 
Некоторые авторы считают А. персона- 
жем тюркского происхождения. Согласно 
другой версии, представления об А. связа- 
ны с традициями иранской мифологии, а 
название демона произошло от сочетания 
«ал» (считаемого иранским словом) и 
«басты» (трактуемого как тюркское «на- 
давил»). Вероятно, в основе слова «ал» ле- 
жит древнее именование божества, родст- 
венное илу семитских народов, а фонема 
«басты» - индоевропейский термин, озна- 
чавший «дух», «божество» (родственный 
русск. «бес», осетинск. «уас-» и т. п.). Ис- 
ходя из такой этимологии, можно предпо- 
ложить, что образ А. формировался в эпо- 
ху древнейших контактов этнических 
общностей (индоевропейской и семитской 
языковых семей), до их расселения на 
территории современного обитания. Ат- 
рибуты А. (магическая книга и монета), 
следы представлений о её благодетельных 
функциях (помощи человеку) позволяют 
предположить, что первоначально А. - 
добрая богиня, покровительница плодо- 
родия, домашнего очага, а также диких 
животных и охоты. С распространением 
более развитых мифологических систем 
(очевидно, ещё в дозороастрийский пери- 
од) А. была низведена до роли одного из 
злых низших духов. 

В. Н. Басилов. 

АЛГОНКИНОВ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. 

Индейцев Северной Америки мифология. 

АЛЕ, Ала, Ана, Ани, Айя, в мифологии 
игбо (Нигерия) божество земли и плодоро- 
дия, дочь (в вариантах жена) Чи. А. созда- 
ла землю и растительность, от неё зависят 
урожаи. Среди первых созданных А. де- 
ревьев были ироко, одала, акпо и кола, 
плоды которого используют для жертво- 
приношений духам. А. считается матерью 
народа игбо, хотя души игбо исходят от 
Чи. Символ А. - черепаха (ср. Исонг). По 
некоторым мифам, супругом А. является 
громовник Амаде Онхиа (Амадонгха, 
Амад’онгха), символ которого - змея; в 
других вариантах он - её брат. Их общий 
символ - крокодил (существуют изобра- 
жения А. и Амаде Онхиа - из камня и гли- 
ны). Посыльный А. и Амаде Онхиа на зем- 


лю - Абара. Как слуга А. он держит в од- 
ной руке траву, в другой - меч; наказыва- 
ет людей от имени А. На его рогах - пти- 
цы (свидетельство его причастности к не- 
божителям и к Амаде Онхиа). 

Главный предмет культа А. - огромный 
барабан, в который били во время войны и 
на который складывали головы врагов. 

Е. К. 

А ЛЕТ (ААцтпд), в греческой мифологии: 1) 
царь Микен, сын Эгисфа. После того как 
Эгисф, соблазнивший жену Агамемнона 
Клитеместру и захвативший власть, был 
убит сыном Агамемнона Орестом, власть в 
Микенах перешла к А. Тот правил до тех 
пор, пока оправданный судом ареопага 
Орест не убил его и не возвратил власть 
роду Атридов (Ну§. ГаЪ. 122); 2) потомок 
Геракла, родившийся во время пребыва- 
ния Гераклидов в изгнании (А. — по-гре- 
чески «скиталец»). А. захватил Коринф 
хитростью, пообещав жениться на дочери 
коринфского царя из рода Сисифа, если 
она откроет ему ворота города. А. пытался 
захватить и Афины (Раиз. II 4,3; V 18,8). 

М.А. 

АЛИ, в грузинской мифологии злые ду- 
хи, вредящие роженицам, новорождён- 
ным, одиноким путникам и другим лю- 
дям. А. могли быть как мужского, так и 
женского пола. У них устрашающий вид 
(зубы из меди, след стеклянный, волосы 
запачканы). Согласно поверьям, А. живут 
в лесу, в скалах, в развалинах, забирают- 
ся в конюшни, иногда заманивают жерт- 
ву, которой являются в виде близкого 
родственника, в воду. Женщины А. (алка- 
ли) наделены теми же функциями, но об- 
ладают меньшей физической силой, иног- 
да выступают в функции богини Дали и, 
подобно ей, представляются в виде краси- 
вой златовласой женщины в белом пла- 
тье. А. становится верным слугой челове- 
ка, который отрежет у него волосы и ког- 
ти. Злым чарам А. противостоит «заговор 
от А.» или имя св. Георгия. 

См. также Ал басты. 

Л. Ч. 

АЛИ (АН), в мусульманской традиции 
мифологизированный образ двоюродного 
брата и приёмного сына Мухаммада, же- 
натого на его дочери Фатиме. Историчес- 
кий А. был убит в 661. Начало его мифо- 
логизации было положено последователя- 
ми «партии Али» (ши’ а Али), сложив- 
шейся в ходе политической борьбы в ха- 
лифате. Шииты почитают А. как святого, 
особыми узами «близости» связанного с 
аллахом, как праведника, воина и вождя. 

Предание называет А. «угодный алла- 
ху», «лев аллаха», «царь святых» и т. д. 
Ему приписываются многочисленные во- 
инские подвиги, совершавшиеся с по- 
мощью унаследованного от Мухаммада 
меча (зу-л-факар), и чудеса. 

По преданию, А. приживлял отрезан- 
ные руки, заставлял исчезать страшных 
львов, обращал вспять воды Евфрата. Од- 
нажды аллах вернул на небо солнце, что- 
бы А. мог совершить предзакатную мо- 
литву. Широко распространены рассказы 
о мудрых судебных решениях А. и сбор- 
ники его изречений. Во многих странах с 
А., его мечом и мулом (Дул-дул) связыва- 
ются местные легенды, предания, места 
поклонения, восходящие к домусульма- 
нским культам. В некоторых мусульман- 


ских сектах А. считается земным вопло- 
щением аллаха. 

М. П. 

АЛКАФОЙ, Алкатой (АЪшѲоод, АХкосѲо- 
цд), в греческой мифологии сын царя Пе- 
лопа и Гипподамии, брат Атрея и Фиеста. 
Когда сын мегарского царя Мегарея был 
растерзан львом, отец обещал выдать 
свою дочь за того, кто убьёт киферонского 
льва (Раиз. I 41, 3-4). Убив льва, А. полу- 
чил в жёны Эвехму, дочь Мегарея (I 43, 4). 

А. Т.-Г. 

АЛКЕСТИДА (ААхпсттіс;), в греческой ми- 
фологии дочь царя Пелия, супруга Адме- 
та. Когда её муж, обречённый на раннюю 
смерть, получает возможность сохранить 
себе жизнь, если кто-либо согласится за- 
менить его в царстве мёртвых, А. согла- 
шается сойти в аид вместо Адмета. Своё 
решение А. объясняет тем, что муж и 
царь, оставшись в живых, лучше сумеет 
сохранить царство и обеспечить будущее 
детей. Неожиданно навестивший дом Ад- 
мета Геракл, несмотря на радушный при- 
ём, замечает, что все домочадцы опечале- 
ны, и узнаёт причину их горя. Подкарау- 
лив у могилы А. пришедшую за ней 
смерть, Геракл отбивает А. и возвращает 
её мужу. Так излагается миф в трагедии 
Еврипида «Алкестида». Согласно более 
поздней версии мифа, богиня Персефона, 
растроганная силой супружеской любви 
А., возвращает её мужу ещё более прек- 
расной, чем она была раньше (Ріаі. Сопѵ. 
179 С). В основе мифа об А. сказочный мо- 
тив самопожертвования во имя любви. 

В. Я. 

В античном изобразительном искус- 
стве (фрески в Геркулануме, вазопись, 
рельефы саркофагов и др.) были распрост- 
ранены два сюжета: сватовство Адмета и 
прощание супругов. В европейском искус- 
стве - скульптура О. Родена «Смерть А.». 
В европейской драматургии 16-20 вв.: 
«Верная жена А. и её верный муж Адмет» 
Г. Сакса; «А.» Ф. Кино; «А.» Т. Смоллет- 
та; «А.» К. Виланда; «А.» В. Альфьери; 
«Дом Адмета, или Обмен судеб» И. Г. Гер- 
дера; «Жизнь под солнцем» Т. Уайлдера и 
др. Образ А. нашёл отражение в поэзии 
(поэма «А.» Р. М. Рильке и др.). С 17 в. 
миф приобрёл широкое распространение в 
европейском музыкально-драматическом 
искусстве (оперы «А., или Триумф Алки- 
да» Ж. А. Люлли; «А.» И. В. Франка; 
«А. » А. Драги; в 18 в. - «Адмет, царь Фес- 
салии» Г. Ф. Генделя (создал также орато- 
рию «А.»); «А.» К. В. Глюка и др.; в 20 в. 
- «А.» Э. Веллеса. Среди балетных спек- 
таклей: «Адмет и А.» - три постановки 
Ж. Ж. Новера, «А.» Й. Вейгля и др. 

АЛКИНОЙ (АЪаѵоод, АЪаѵоид), в гречес- 
кой мифологии царь феаков, внук Посей- 
дона. В своём дворце на острове Схерия, 
окружённом вечнозелёным садом, А. ра- 
душно принимал Одиссея, заброшенного 
бурей на остров. Он устроил в честь гостя 
пир, на котором Одиссей рассказал о сво- 
их скитаниях (Нош. 06. ІХ-ХІІ), и дал ко- 
рабль, доставивший героя на родину. А. 
выступил посредником между Медеей, бе- 
жавшей с аргонавтом Ясоном, и колхами, 
пустившимися в погоню за ними. Пос- 
кольку Медея стала женой Ясона, А. отка- 
зался выдать её преследователям (Ароіі. 
Шюб. IV 1068-1109, 1201-1205). В. Я. 
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Геракл убива- 
ет Алкионея. 
Роспись крас- 
нофигурного 
килика Фин- 
тил. Ок. 520 
до н. э. Мюн- 
хен, Музей ан- 
тичного прик- 
ладного искус- 
ства. 


АЛКИОНА ('АЪоюѵгі, АХхіюѵп), в гречес- 
кой мифологии: 1) одна из плеяд, дочь Ат- 
ланта, возлюбленная Посейдона, мать 
знаменитого своим богатством беотийско- 
го царя Гириея; 2) дочь Эола, жена фесса- 
лийского царя Кейка, бросившаяся в море 
и превращенная богами в зимородка (А. - 
по-гречески «зимородок»). Миф об А. из- 
ложен в «Метаморфозах» Овидия (XI 270- 
748). 

М.А. 

АЛКИОНЕЙ (ААхгюѵгнд), в греческой ми- 
фологии один из гигантов, сын Геи и Ура- 
на. Угнал стадо быков Гелиоса, за что по- 
лучил имя Волопас (Ароііосі. I 6, 1; Ріпсі. 
ІзНіт. VI 33). Мощь А. была столь велика, 
что он сокрушал сразу двенадцать колес- 
ниц и дважды двенадцать воинов, но его 
одолел Геракл (Ріпсі. Хеш. IV 25-30) в 
битве олимпийцев с гигантами (гиганто- 
махии) на Флегрейских полях. Сначала 
Геракл пытался застрелить А. из лука, но 
тот оставался неуязвимым, т. к. сражался 
на родной земле. Только вытеснив А. с 
родной земли Паллены, Геракл убил его 
(Ароііосі. I 6, 1). 

А. Т.-Г. 

АЛКМЕНА (АХхцт|ѴГ|), в греческой мифо- 
логии дочь Электриона, жена тиринфско- 
го царя Амфитриона, отличавшаяся иск- 
лючительной красотой. За нечаянное 
убийство своего тестя Амфитрион вместе с 
А. был изгнан из Микен и поселился в Фи- 


вах (Ароііосі. II 4, 6). Там он, выполняя по- 
ручения фиванского царя, совершил мно- 
го подвигов, сражаясь с племенами теле- 
боев; в отсутствии мужа, привлечённый 
красотой А., Зевс явился к ней. Пока дли- 
лась их брачная ночь, солнце трое суток 
не поднималось над землёй. Вскоре у А. 
одновременно родились сыновья - Ификл 
от мужа и Геракл от Зевса. В сражении с 
племенами миниев погиб Амфитрион, а 
А., оставшись вдовой, правила в Тирин- 
фе. После смерти Геракла А. преследовал 
Эврисфей, и она бежала к афинянам, ко- 
торые отразили нападение Эврисфея и 
взяли его в плен. А. настояла на предании 
Эврисфея смерти (трагедия Еврипида «Ге- 
раклиды»). Перенесённая после смерти на 
острова блаженных А. вступила там в 
брак с Радаманфом (Апі. ЫЬег. 33, 3 с 
ссылкой на Ферекида). Культ А. сущест- 
вовал в Фивах, Аттике и других местах 
Греции. 

М.А. 

АЛКМЕОН (АЪсцаішѵ), в греческой мифо- 
логии сын Амфиарая и Эрифилы, предво- 
дитель похода эпигонов. Вынужденный 
принять участие в походе семерых против 
Фив из-за предательства подкупленной 
Полиником Эрифилы, Амфиарай, поги- 
бая, завещал А. возглавить войско эпиго- 
нов не раньше, чем он отомстит за него ма- 
тери; поэтому А., достигнув зрелости, 
убил Эрифилу, но затем впал в безумие, от 


которого был исцелён богами. Эта древ- 
нейшая версия мифа составляла, очевид- 
но, содержание несохранившейся эпичес- 
кой поэмы «Алкмеониды», в то время как 
более поздние источники чаще относят 
убийство Эрифилы ко времени возвраще- 
ния А. из похода эпигонов и особое внима- 
ние уделяют его скитаниям в поисках 
очищения от пролитой крови матери и из- 
бавления от безумия. По версии, разрабо- 
танной Еврипидом (в несохранившейся 
трагедии «Алкмеон в Псофиде»), А. очис- 
тил царь Фегей, на дочери которого Алфе- 
сибее (или Арсиное) А. женился. Но вско- 
ре им снова овладело безумие, и после 
долгих странствий он оказался на остро- 
ве, образовавшемся в устье Ахелоя благо- 
даря речным наносам, и там успокоился, 
ибо всё произошло согласно предсказа- 
нию, что он обретёт спокойствие лишь на 
той земле, которая не существовала ещё в 
момент совершения убийства матери. 
Здесь он женился на Каллирое, дочери 
речного бога Ахелоя. Со временем Калли- 
роя стала требовать от мужа ожерелье 
Гармонии, которое он раньше, подарил 
Алфесибее. А. отправился в Псофиду и 
стал просить ожерелье под предлогом, что 
собирается его посвятить дельфийскому 
оракулу. Однако обман А. раскрылся и он 
был убит либо самим Фегеем, либо его сы- 
новьями. Источником этого мифа, види- 
мо, послужило местное сказание, пос- 
кольку в Псофиде ещё в историческое вре- 
мя показывали могилу А. (Раиз. VIII 24, 7). 
Особым вариантом мифа об А. являлась 
история, составившая содержание позд- 
ней трагедии Еврипида «А. в Коринфе» 
(не сохранилась). В ней изображалась 
связь А. с Манто, родившей ему двоих де- 
тей, вынужденная разлука с ними и по- 
следующее узнавание. У трагического по- 
эта Астидаманта (4 в. до н. э.) взаимное 
неведение приводило к кровосмеситель- 
ной связи А. с дочерью (АгізІоІ. РоеІ. 14 
р. 1453 в 33). 

В. Н. Ярхо. 

Сюжеты мифа легли в основу ряда тра- 
гедий 17-18 вв. («А.» А. Арди; «Эрифи- 
ла» Вольтера и др.); особую популярность 
приобрели они в музыкально-драматичес- 


Алкионей. Фрагмент восточного фриза 
Пергамского алтаря. Мрамор. 180-160 до н. э. 
Берлин, Государственные музеи. 
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Алконост. Фрагмент картины В. Васнецова 
«Сирин и Алконост. Птица радости и Птица 
печали». 1896. Москва, Государственная 
Третьяковская галерея. 

ком искусстве (около 30 опер, в т. ч. «Ар- 
синоя» П. Франческини; «Эрифила» О. 
Арности; «Арсиноя» Р. Кайзера, «Арси- 
ноя» А. Кальдары, «Эрифила» И. Мысли- 
вечека, «Эрифила» А. Саккини). 

АЛКОНОСТ, алконос, в русских и визан- 
тийских средневековых легендах райская 
птица (часто упоминается вместе с другой 
райской птицей - сирином). Образ А. вос- 
ходит к греческому мифу об Алкионе, 
превращённой богами в зимородка. А. не- 
сёт яйца на берегу моря и, погружая их в 
глубину моря, делает его спокойным на 
шесть дней. Пение А. настолько прекрас- 
но, что услышавший его забывает обо 
всём на свете. 

С. Т. 

АЛЛАТ, Алилат, ал-Лат, Лат, Плат (аііаѣ, 
ИЛѢ), древнеарабская богиня неба и дож- 
дя. Слово «Б.», возможно, является заме- 
ной запретного имени божества и образо- 
вано из нарицательного «илахат» («боги- 
ня») с определённым артиклем, что озна- 
чает «известная богиня», «эта богиня», 
«богиня по преимуществу». В пантеонах 
арабов Сирийской пустыни А. - женская 
параллель Аллаха (1), его супруга и мать 
богов, в Центральной Аравии - дочь Ал- 
лаха, сестра Манат и Уззы; на юге Цент- 
ральной Аравии - дочь Уззы. В Пальмире 
А. входила в пантеон и, очевидно, счита- 
лась супругой Эла (см. Илу). Некоторые 
этнические группы почитали А. как боги- 
ню солнца, но чаще она выступала как бо- 
гиня планеты Венера, отождествлялась с 
Афродитой [(Уранией); Геродот называет 
её и Диониса (см. Ороталт) единственны- 
ми богами, почитавшимися арабами 
(Негосіоѣ. I 131; III 8)]. Очевидно, А. была 
также владыкой туч и молний, связыва- 
лась с войной; в Набатее и Пальмире 
отождествлялась с Афиной. Известны её 
изображения как богини-воительницы в 
шлеме и с копьём в правой руке, а иногда 
восседающей на троне среди львов. В горо- 
де Таиф А. почиталась как его богиня-по- 
кровительница. Там находились её свя- 
щенная территория, храм и идол - белый 
гранитный камень с украшениями. Унич- 
тожив таифское святилище, Мухаммад 
запретил охотиться и рубить деревья на 
этой территории. Поначалу он признавал 


божественную природу А., Манат и Уззы, 
но впоследствии отверг это (Коран 53: 
19-23). 

А. Г. Л., М. П., И. Ш. 
АЛЛАХ (аПай), 1) в древнеарабской ми- 
фологии верховное божество, почитавше- 
еся в Северной и Центральной Аравии как 
бог-предок и демиург, бог неба и дождя. 
А. - создатель мира и людей, глава и отец 
богов. Он воспринимался как бог, далё- 
кий от людей, и не был покровителем ка- 
кой-либо определённой этнической груп- 
пы; святилищ А., очевидно, не существо- 
вало. Супругой А. считалась Аллат (у ара- 
бов Сирийской пустыни) или Узза (на юге 
Центральной Аравии); в других районах 
они наряду с Манат почитались как доче- 
ри А. 

Слово «А.», по-видимому, является за- 
меной запретного имени божества и обра- 
зовано из нарицательного «илах» («бог») 
с определённым артиклем, что означает 
«известный бог», «этот бог», «бог по преи- 
муществу». Неясно, однако, всегда ли 
«А.» называлось одно североарабское бо- 
жество или так именовались разные ло- 
кальные боги со сходными функциями (во 
многих местностях А. отождествлялся с 
главными местными богами - хозяевами 
страны, например с Хубалом, возможно, с 
Душарой). Вероятнее всего, «А.» стало 
именем божества, появившегося уже в 
поздней древнеарабской мифологии в ре- 
зультате слияния верховных местных бо- 
гов. А. иногда отождествлялся с единым 
богом у стихийных аравийских монотеис- 
тов - ханифов. В Мекке А. (по-видимому, 
как А.-Хубал) особо почитался среди всех 
прочих богов. Последние обстоятельства 
наряду со спецификой этого божества 
(«оторванность» его от людей, несвязан- 
ность с определённой этнической груп- 
пой, отсутствие святилищ) использовал 
Мухаммад, соединив, таким образом, эле- 
менты доисламских верований с моноте- 
измом мусульманской мифологии. 

А. Г. Л. 

2) В мусульманской мифологии еди- 
ный бог, который считается идентичным 
богу иудеев и христиан. Коран резко под- 
чёркивает единственность А. Он всемо- 
гущ, всесущ, всеобъемлющ, вечен, едино- 
сущ. У него «нет никаких сотоварищей», 
«превыше он того, что ...ему придают в 
соучастники» (9:31). Признавать сущест- 
вование сотоварищей А. - главное прес- 
тупление против ислама. Особо осужда- 
ются и отвергаются попавшие в уста Му- 
хаммада (по злому умыслу Иблиса) фразы 
(позднее отменённые), в которых дочерь- 
ми А. были названы три древнеаравий- 
ские богини Аллат, Узза и Манат. 

А. является в первую очередь творцом 
и господином страшного суда. Коран пос- 
тоянно возвращается к темам творения, 
суда и воздаяния, совершенства А., его 
единственности и единства, всемогущест- 
ва и милосердия. Особо выделяются зна- 
мения всесилия А. и его «прекрасные 
имена», через которые только и открыва- 
ется человеку сущность А. Он одновре- 
менно и страшен, и милостив. А. - «пок- 
ровитель», «путеводитель», «лучшее при- 
бежище». Большинство мусульманских 
богословов склонялось к аллегорическому 
толкованию упоминаний рук, лица, глаз, 
трона А. Достаточно веских оснований ви- 


деть в этих выражениях рудименты более 
древних представлений об А. не имеется. 
В Коране содержатся также упоминания 
доисламского А. (29:61-63; 31:24; 39:39; 
43:87). 

М. П. 

АЛ ЛУК МАС, аал лук мае, в якутской 
мифологии священное дерево рода, в ко- 
тором обитает дух - хозяйка данной мест- 
ности. На ветвях А. л. м. любят играть 
Эрэкэ-Джэрэкэ - дети духа-хозяйки зем- 
ли Ан дархан хотун. А. л. м. считались 
могучие, старые берёзы или лиственни- 
цы, растущие отдельно на кургане или на 
опушке леса, их часто огораживали, уве- 
шивали «подарками» - пёстрыми волося- 
ными верёвками и лоскутами материи; 
нельзя было ломать ветки А. л. м. или 
срубать его. 

Около А. л. м. приносили жертву Ан 
дархан хотун. В мифах встречаются дру- 
гие варианты названия священного дере- 
ва, подчёркивающие ту или иную приме- 
чательную черту его, например «ар мае» 
(«белое или почтенное дерево»). В герои- 
ческом эпосе А. л. м. - олицетворение веч- 
но живой растительности, питающей лю- 
дей и животных. 

Н.А. 

АЛМАЗЫ, в мифологии ингушей и чечен- 
цев злые лесные духи, преимущественно в 
женском облике; бывают и необычайно 
красивыми, и безобразными, отличаются 
огромным ростом. В охотничьих мифах 
часты сюжеты о встречах охотника с А. 
Они покровительствуют диким живот- 
ным. Иногда А. вступают с человеком в 
брачные отношения. По поверьям, удача 
на охоте зависит от благоволения А. Ср. 
Албасты. 

А. Т. 

АЛ МАК АХ, Илумкух, Ил муках (‘Ітціі, 
‘Іищіпѵ), в йеменской мифологии божест- 
во, почитавшееся в государстве Саба; бог 
луны, бог-предок, покровитель и владыка 
страны. Возможно, ипостась Илу; слово 
«А.» («могучий бог»), вероятно, являлось 
первоначально прозвищем, заменявшим 
запретное имя бога. До объединения в 
кон. 2-го тыс. до н. э. племенных союзов 
Саба и Файшан и возникновения сабей- 
ского государства А. был богом - покрови- 
телем союза Файшан. В сабейском пантео- 
не А. за нимал второе место, вслед за Ас- 
таром. Сабейское государство обознача- 
лось «А. и Саба», его территория называ- 
лась «владением А.» (или «владением Ас- 
тара и А.»), а сабейцы - «детьми А.». В 
захваченных городах в знак их подчине- 
ния сабейцы строили храмы А. Алмаках, 
будучи владыкой и покровителем Сабы и 
«отцом» сабейского народа, считался так- 
же божеством дождя и орошения, земле- 
делия и виноградарства и, возможно, бо- 
гом войны. Его священные животные — 
горный баран и бык, символы - дубинка- 
бумеранг, молния и серп луны. 

А. имел различные ипостаси: по назва- 
нию храма - «владыка Аввама» в городе 
Мариб, где находился храм Аввам (Ава), 
«владетель (храма) Харрана» (в городе 
Амран), и по другим признакам («влады- 
ка каменных баранов» в городе Сирвах, 
где храм был украшен фризами с изобра- 
жениями баранов). Почитание ипостаси 
«владыка Аввама» приобрело наибольшее 
значение: в Аввам совершали паломниче- 
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ства, приносили посвящения и вносили 
налоги из всех областей сабейского госу- 
дарства. А. в этой ипостаси почитали и в 
других местах. Так, в центральном Йеме- 
не, в городе Алв, существовал храм А. - 
«владыки Аввама в Алве». Культ А., пер- 
воначально получивший распространение 
лишь в Марибском оазисе и прилегающей 
области Хаулан (собственно Саба), позд- 
нее распространился по всему сабейскому 
государству, кое-где вытеснив культы 
местных богов. 

А. Г. Лундин. 

АЛО АДЫ (АХсоабаі), в греческой мифоло- 
гии два брата От и Эфиальт, сыновья Ифи- 
медии и Посейдона (или внуки Посейдона 
- дети его сына Алоея). Славились непо- 
мерной силой и гигантским ростом, дос- 
тигнув к девяти годам ширины девяти 
локтей (около четырёх метров) и высоты 
девяти саженей (около семнадцати мет- 
ров). Угрожали богам взгромоздить гору 
Осса на Олимп, а на Оссу - гору Пелион и 
достичь так неба (Нош. Об. XI 305-320); 
хотели силой взять в жёны Артемиду и 
Геру; заковали в цепи Ареса, продержав 
его тринадцать месяцев в медном сосуде, 
откуда его освободил Гермес (Нош. II. V 
385 след.). Были убиты стрелами Аполло- 
на (Нош. Об. XI 318-320) или сами прон- 
зили друг друга копьями, пытаясь по- 
пасть в промчавшуюся между ними лань, 
в которую превратилась Артемида (Ароі- 
Іоб. I 7, 4). В позднем варианте мифа, пе- 
реданном Гигином (Ну^. ГаЪ. 28), лань 
была послана Аполлоном, защитившим 
Артемиду от посягательств А.; там же го- 
ворится о наказании А. в тартаре (прико- 
ваны змеями к колонне и мучаются от 
криков совы). 

А. считались основателями городов 
(Аскра и Геликон в Беотии) и создателями 
культа муз, которым они дали имена: Ме- 
лета («опытность»), Мнема («память») и 
Аойда («песнь»), полагая, что их всего три 
(Раив. IX 29, 1-2). Архаическая мифоло- 
гия выступает здесь как создательница 
древних культурных традиций, предше- 
ствующих олимпийскому периоду. 

А. Т.-Г. 

А Л ОПА (ААолц), в греческой мифологии 
дочь Керкиона - царя Элевсина. А. тайно 
родила младенца от Посейдона и приказа- 
ла няньке бросить его в лесу. Когда ребё- 
нок был найден пастухами, Керкион по 
его великолепным пелёнкам понял, что 
это ребёнок его дочери, и предал А. смер- 
ти. Посейдон превратил её в источник. Ре- 
бёнок, получивший имя Гиппофой, стал 
эпонимом одной из аттических фил и нас- 
ледовал власть в Элевсине после убийства 
Керкиона Тесеем (Ну§. ГаЪ. 187 ; Раиз. I 5, 
2; 139, 3). 

А. Т.-Г. 

АЛОУ , в мифологии качари на северо-вос- 
токе Индии (тибето-бирманская группа) 
бог - создатель людей. Согласно мифу, он 
сделал первых людей из земли. К концу 
дня он устал и решил оживить их на сле- 
дующий день. Но за ночь пять братьев А. 
разломали фигуры и части их тел заброси- 
ли в джунгли. Тогда А. воссоздал фигуры 
людей и для их охраны сотворил двух со- 
бак. Испугавшись собак, братья не посме- 
ли ломать фигуры людей, и благодаря это- 
му люди были оживлены утром. 

Я. Ч. 


АЛ ПАБ, в мифологии лезгин, лакцев (ал- 
мас хатун), татов (дедей-ол), рутульцев, 
агульцев (албасти), андийцев (гогочи) 
злой дух, вредящий роженице и ребёнку. 
По поверьям, А. п. имеют облик уродли- 
вой женщины с волосами до пят, отвислы- 
ми грудями, которые они перекидывают 
за плечи. В рутульских мифах А. п. - зоо- 
морфные существа, похожие на кошку. 
Согласно лезгинским мифам, они живут 
по берегам рек, поросших лесом, около 
родников, у озёр. Завладевают сердцем, 
печенью и другими внутренностями мате- 
ри и новорождённого, бросают их в воду - 
мать и ребёнок умирают. По другим по- 
верьям, А. п. дают младенцу пососать 
свою грудь, и он погибает; губят человека, 
бросив на него свои груди - он умирает 
или тяжело заболевает, или сходит с ума 
(лезгины считали, что А. п. причиняют 
вред лишь роженице и младенцу). По 
представлениям лакцев, А. п. иногда со- 
жительствуют с охотниками. Ср. Албасты. 

X. X. 

АЛПАМЫШ, у узбеков, казахов и кара- 
калпаков (Алпамыс), башкир (Алпамы- 
ша), казанских татар (Алпамша), запад- 
носибирских татар ( Алып Мямшян), ал- 
тайцев (Алып-Манаш) герой-богатырь, 
центральный персонаж одноимённого 
эпоса. В его среднеазиатских версиях (с 
которыми в основных чертах совпадают 
башкирская, казанско-татарская и ал- 
тайская) А. чудесным образом после вме- 
шательства святого - дивана рождается у 
бездетного главы племени кунграт. Свя- 
той-покровитель наделяет его также ма- 
гической неуязвимостью. По велению 
свыше А. с колыбели обручён с красави- 
цей Барчин. Отец Барчин поссорился с от- 
цом А. и откочевал со своим родом в стра- 
ну калмыков. Калмыцкие богатыри пыта- 
ются заставить Барчин выйти замуж за 
одного из них. Узнав об этом, А. отправ- 
ляется к ней на помощь. Победив сопер- 
ников в состязаниях, он женится на Бар- 
чин и увозит её на родину. Вскоре, узнав, 
что тесть терпит притеснения от калмы- 
ков, А. совершает новый поход в их стра- 
ну, но попадает в плен и семь лет проводит 
в подземной темнице. Бежав оттуда, он 
возвращается домой и узнаёт, что новый 
правитель вверг его семью в нищету и пы- 
тается заставить Барчин стать его женой, 
а свадьба назначена на тот же день. Неуз- 
нанный, А. проникает на свадебный пир 
и, оказавшись единственным, кто смог 
натянуть старый богатырский лук А., по- 
беждает в состязаниях в стрельбе. Будучи 
затем узнан, он вместе с друзьями истреб- 
ляет своих врагов и вновь объединяет на- 
род под своей властью. Сюжет эпоса об А. 
восходит к мифологии древних тюркских 
и монгольских народов; наиболее архаич- 
ные представления об А. зафиксированы 
в алтайской богатырской сказке «Алып- 
Манаш», где герой наделён чертами ша- 
мана, а страна, в которую он направляет- 
ся за невестой, - признаками потусторон- 
него мира, лежащего за недоступным вод- 
ным рубежом царства мёртвых. Следы 
шаманского обличья А. сохранил также в 
некоторых версиях башкирского сказа- 
ния «Алпамыша и Барсын хылуу». «Из 
девяти овчин не вышла шапка, из девя- 
носта овчин не вышла шуба» (для А.), - 
говорится в нём; так же описывается и 


шаманский дух-помощник у казахов, 
киргизов, алтайцев. 

В. Н. Басилов. 

АЛПАН, в мифологии лезгин, татов 
(Атошперез) божество огня (у лезгин и 
ныне существует проклятие: «Да убьёт те- 
бя Алпан»). 

X. X. 

АЛФЕЙ (ААхреюд), в греческой мифологии 
бог одноимённой реки в Пелопоннесе, сын 
титанов Океана и Тефиды. Известен лю- 
бовью к спутнице Артемиды, нимфе Аре- 
тусе (или к самой Артемиде), которую он 
преследовал, приняв образ охотника, 
вплоть до острова Ортигия (вблизи Сици- 
лии). Взмолившаяся о помощи Аретуса 
была превращена Артемидой в источник, 
и влюблённый А. соединил с ним свои во- 
ды (Оѵісі. Меі. V 572-642). По другой вер- 
сии (Раиз. V 7, 2), А. - охотник, влюблён- 
ный в охотницу Аретусу, которая, пересе- 
лившись на остров Ортигия, была превра- 
щена в источник; после этого А. превра- 
тился в реку. Очевиден местный этиоло- 
гический характер мифа, связанного с по- 
верьем, что остров Ортигия вблизи Сира- 
куз соединён под землёй с рекой Алфей. 

А. Т.-Г. 

АЛФЕСИБЕЯ (АХсреаі(Зоіа), в греческой 
мифологии: 1) нимфа, в которую был 
влюблён Дионис, имевшая от него сына 
Меда (эпоним мидийцев); 2) А. (вариант: 
Арсиноя) - дочь царя Псофиды Фегея, 
жена Алкмеона. Отомстила своим брать- 
ям за убийство ими мужа (Ргорегі .115,15 
ел.), несмотря на то, что Алкмеон поки- 
нул её ради Каллирои и отнял знаменитое 
ожерелье Гармонии (Ароііосі. III 7, 5). 

А. Т.-Г. 

АЛФЕЯ, Алтея (АХѲаіа, АМ)аіГ|), в гречес- 
кой мифологии дочь плевронского царя 
Фестия, жена царя Калидона Ойнея, мать 
Мелеагра. Когда мальчику исполнилось 
семь лет, мойры предсказали А., что её 
сын умрёт, как только догорит пылавшее 
в этот момент в очаге полено. А. выхвати- 
ла полено из огня, погасила его и спрята- 
ла (Ароііосі. I 8, 1-3). Во время калидон- 
ской охоты Мелеагр убил её брата Плек- 
сиппа (по другой версии, это произошло 
во время войны между жителями города 
Плеврона куретами и калидонцами) 
(Нош. II. IX 567). Мстя за гибель брата, А. 
бросила в огонь спрятанное полено и, ког- 
да оно догорело, Мелеагр умер (Оѵісі. Меі. 
VIII 267). Позднее, охваченная раскаяни- 
ем, А. покончила с собой. Миф об А. и Ме- 
леагре зародился в эпоху материнского 
права, когда брат матери считался более 
близким родственником, чем сын. 

М.А. 

АЛЫ, алк, в армянской мифологии злые 
духи, вредящие роженицам и новорож- 
дённым. Согласно народной традиции, А. 
имеют антропозооморфный облик; они 
мохнаты, с огненными глазами, медными 
когтями, железными зубами, бывают 
мужского и женского пола; живут в го- 
рах, песчаниках, часто - в углах домов или 
хлевах, а их царь - в глубоком ущелье. А. 
душат рожениц, поедают их мясо, особен- 
но печень; причиняют вред ребёнку ещё в 
утробе матери; похищают новорождён- 
ных и уносят их к своему царю. В христи- 
анизированном мифе бог создал А. в каче- 
стве подруги для Адама, но Адам, будучи 
существом во плоти, не полюбил А., кото- 
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Битва греков с амазонками. Рельеф Скопаса с гробницы царя Мавсола в Галикарнасе. Мрамор. Ок. 350 до н. э. Лондон, Британский музей. 


рая была огненной, и тогда бог создал Еву; 
с этих пор А. враждебны к женщинам и 
их потомству. 

С. Б. А. 

АЛЫШКЕНТЫР, в абхазской мифологии 
одна из семи долей Аитара; божество со- 
бак, обладающее сверхъестественной фи- 
зической силой и ловкостью, способное 
появляться повсюду, в мгновение ока 
уничтожать собак или напускать на них 
страшную болезнь. К нему обращались с 
молитвами о ниспослании верной собаки. 

С. 3. 

АЛЬБЭ, культурный герой в кетской ми- 
фологии, первый человек правремени и 
(наряду с Дохом) первый шаман; пресле- 
дователь Хоседэм. В поисках её подземно- 
го жилища А. своим шаманским мечом 
прорубил скалы, и образовалась река Ени- 


сей. Великана Сюокся, который своей иг- 
рой на музыкальном инструменте мешал 
А. откапывать чум Хоседэм, А. ранил 
стрелой в ухо. Найдя нору шести детей 
Хоседэм (маленьких налимов), А. разру- 
бил их на куски. А. преследовал Хоседэм 
вниз по Енисею, на котором образовалось 
семь островов в каждом из мест, где Хосе- 
дэм ныряла в воду; течение Енисея вплоть 
до устья, где Хоседэм скрылась от А., 
обозначает путь, по которому А. её прес- 
ледовал (сюжет, объясняющий некоторые 
особенности енисейского ландшафта). 
Другой след того же пути - Млечный 
путь, который поэтому называют «дорога 
А.». Созвездие Орион, согласно кетскому 
астральному мифу, - это голова оленя А., 
который с ним вместе ушёл на небо. А. по- 
пал на край неба, поднимаясь вверх по 


Под каменной Тунгуске. После борьбы с 
Хоседэм А. превратился в каменный хре- 
бет на восточном берегу Енисея. 

В. И., В. Т. 

АЛЬВИС (др.-исл. Аіѵізз, «всезнайка»), в 
скандинавской мифологии мудрый цверг 
(карлик), сватающийся к Труд, дочери 
Тора; Тор, делая вид, что испытывает его 
мудрость, заставляет А. дожидаться ги- 
бельного для цвергов рассвета, превраща- 
ющего их в камень («Старшая Эдда», «Ре- 
чи Альвиса»). 

Е. М. 

АЛЬВЫ (др.-исл. аііаг), в скандинавской 
мифологии низшие природные духи (пер- 
воначально, возможно, и души мёртвых), 
имевшие отношение к плодородию. Им 
был посвящен особый культ. В «Старшей 
Эдде» А. противопоставляются высшим 


Раненая амазонка. Римские копии. Мрамор. С греческих оригиналов Фидия (1 ), Поликлета (2), Кресилая (3) ( 440-430 до н. э.). 
1 и 2 - Рим, Капитолийские музеи; 3 - Копенгаген, Глиптотека Карлсберг. 
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Битва греков с амазонками. Роспись краснофигурного кратера «художника Ниобид». 
Ок. 460 до н. э. Палермо, Археологический музей. Справа - фрагмент росписи. 


богам - асам (часто повторяется формула 
«асы и альвы»), иногда смешиваются с од- 
ной стороны с цвергами, а с другой - с ва- 
нами. Возможно, в соответствии с этим 
Снорри Стурлусон в «Младшей Эдде» го- 
ворит о делении А. на тёмных (живущих в 
земле) и светлых (белых). Немецкий ис- 
следователь 3. Гутенбруннер связывает 
именно с А. перечень цвергов в «Прорица- 
нии вёльвы» («Старшая Эдда»). В герои- 
ческой «Песни о Вёлунде» («Старшая Эд- 
да») чудесный кузнец Вёлунд называется 
князем А. 

Е. М. 

АМАЗОНКИ (Аца^оѵгд), в греческой ми- 
фологии племя женщин-воительниц, про- 
исходящих от Ареса и Гармонии (Ароіі. 
Шюб. II 990-993). Обитают на реке Фер- 
модонт у города Фемискира (Малая Азия) 
или в районе предгорий Кавказа и Меоти- 
ды (Азовское море) (Аезсйуі. Ргот. 723- 
725, 416-419). В определённое время года 
А. вступают в браки с чужеземцами (или 
соседними племенами) ради продолжения 
рода, отдавая на воспитание (или убивая) 
мальчиков и оставляя себе девочек. Во- 
оружены А. луком, боевым топором, лёг- 
ким щитом, сами изготовляют шлемы и 
одежду (81гаЪ. XI 5, 1). Их имя якобы про- 


Амалфея и коза Зевса. Скульптура П. 
Жульена. Мрамор. 1 787. Париж, Лувр. 



исходит от названия обычая выжигать у 
девочек левую грудь для более удобного 
владения оружием. А. поклоняются Аре- 
су и Артемиде, проводя время в битвах. 
Против А. сражался Беллерофонт (Ароі- 
ІосІ. II 3,2; Нош. II. VI 179). Геракл осадил 
город амазонок Фемискиру и добыл пояс 
их царицы Ипполиты (Еиг. Негасіій. 408- 
415). Тесей взял в жёны Антиопу (мать 
Ипполиты), после чего А. осадили Афины 
(Ріиі. Тйез. 26 - 28). А. Пенфесилея помо- 
гала троянцам в войне и была убита Ахил- 
лом (Біосі. II 46,5). А. приписывали осно- 
вание города Эфеса и постройку там зна- 
менитого храма в честь Артемиды. В ми- 
фах об А. и их борьбе с олимпийскими ге- 
роями отразились элементы матриархата. 

Легенды об А. широко известны во 
всех частях света, являясь либо порожде- 
нием местных традиций, либо распрост- 
ранением греческой. 

А. А. Тахо-Годи. 

С кругом мифов об А. связаны много- 
численные произведения античного изо- 
бразительного искусства начиная с 7 в. до 
н. э.: сцены амазономахии, т. е. битвы ме- 
жду А. и греческими героями [западные 
метопы Парфенона; метопы сокровищни- 
цы афинян в Дельфах, нач. 5 в. до н. э.; 
рельефы фриза храма Аполлона в Бассах, 
5 в. до н. э.; рельефы фриза Артемисиона 
в Магнесии, 5-4 вв. до н. э.; рельефы за- 
падного фронтона святилища Асклепия в 
Эпидавре, 4 в. до н. э., рельефы западного 
фриза Галикарнасского мавзолея, сер. 4 
в. до н. э. и др.; рельефы саркофагов, вазо- 
пись (амфоры Эксекия и др.)]. Особое мес- 
то среди античных произведений занима- 
ли статуи А.; согласно рассказу Плиния 
Старшего (Рііп., №1. Ыаі. XXXIV 53 и 
75), при выполнении статуй А. для храма 
Артемиды в Эфесе состязались четыре 
скульптора: Поликлет, Фидий, Кресилай 
и Фрадмон (другие источники называют 
пятым Кидона). Ряд дошедших до нас 
римских копий греческих оригиналов, 
видимо, восходит к Поликлету, Фидию, 
Кресилаю и т. д. В барочной живописи по- 
пулярность приобретают сцены амазоно- 
махии (П. П. Рубенс). Мифы об А. привле- 
кали европейских поэтов и драматургов 
главным образом в 16-17 вв. («Ипполита» 
Р. Гарнье; «А.» Лопе де Вега, «А. в Ин- 
дии» Тирсо де Молины и др.); в 19 в. к сю- 
жетам об А. обратились романтики («Пен- 


фесилея» Г. Клейста; «А.» Ф. Грильпар- 
цера). Нередким было выведение дев-вои- 
тельниц в произведениях, действие кото- 
рых происходило не в античном мире, при 
этом заимствовались отдельные мотивы 
(Т. Тассо «Освобождённый Иерусалим»; к 
нему восходят сюжеты картин Я. Тинто- 
ретто, Я. Пальмы Старшего, Г. Рени и 
ДР-). 

АМА ЛИК (атаіік), в мусульманской ми- 
фологии один из древних народов. Соотве- 
тствует библейским амаликитянам. В 
предании название «А. » используется для 
обозначения этнических групп из различ- 
ных мифологических и эпических цик- 
лов. В мусульманской интерпретации 
библейских текстов А. заменил упоминае- 
мых в Библии филистимлян, мидиани- 
тов, народ фараонов. В циклах преданий о 
«коренных» арабах А. выступают как 
древний народ Аравии, связанный с исто- 
рией пророка Худа. А. упоминается так- 
же в эпическом цикле о пальмирской ца- 
рице Зенобии (аз-Забба). Во всех случаях 
А. представляется как народ-притесни- 
тель, народугнетатель и в конечном счёте 
как побеждаемый враг. 

М. П. 

АМАЛФЕЯ, Амалтея (АцаХѲеіа), в гречес- 
кой мифологии нимфа, по другой версии, 
коза, вскормившая своим молоком мла- 
денца Зевса на Крите, в пещере горы Ида 
(Ну2. ЕаЬ. 139; Оѵкі. Еазі. V 115-128), где 
его спрятала мать Рея, спасая от Кроноса. 
Слуги Реи - куреты и корибанты бряца- 
нием оружия и щитов заглушали плач ре- 
бёнка, забавляя его по просьбе А. своими 
плясками (Саіііт. Нутп. I 46-54). Слу- 
чайно сломанный рог козы Зевс сделал ро- 
гом изобилия, а её вознёс на небо (звезда 
Капелла в созвездии Возничего). В крит- 
ской пещере А. была спрятана за то, что 
устрашила некогда титанов (Рз.-Ега-ЬозНі. 
13). Шкура А. служила Зевсу щитом-эги- 
дой в борьбе с титанами, отсюда Зевс-Эги- 
ох (Біосі. V 70,6). Рог изобилия был симво- 
лом богини мира Эйрене и бога богатства 
Плутоса. В мифе об А. отразились древние 
зооморфные и тератоморфные черты гре- 
ческой мифологии. 

А. Т.-Г. 

В послеантичную эпоху миф об А. на- 
ходил воплощение главным образом в 
изобразительном искусстве (Джулио Ро- 
мано, С. Роза, Я. Йордане, Н. Пуссен и 
др.). Среди произведений пластики - 


Коза Амалфея с младенцем Зевсом и юным 
сатиром. Скульптурная группа Л. Бернини. 
Мрамор. Ок. 1615. Рим, галерея Боргезе. 
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АМАНОР И ВАНАТУР 


«Младенец Юпитер, фавн и коза Амал- 
фея» Л. Бернини. 


АМАНОР И ВАНАТУР, в армянской ми- 
фологии божества нового года, связанные 
с культом плодородия. Аманор (А.; «но- 
вый год») приносит первые плоды нового 
года (начинавшегося по древнеармянско- 
му календарю в августе), Ванатур (В.; 
«приютодатель») даёт приют многочис- 
ленным участникам новогодних праздни- 
ков (устраивавшихся в Багаване, близ 
современного города Диядин на террито- 
рии Турции). Пережитки культа А. и В. 
сохранились до 20 в., они прослеживают- 
ся в хвалебных песнях о «Нубаре» («но- 
вый плод»). Согласно мнению некоторых 
исследователей (Н. Эмин), В. - лишь эпи- 
тет А., а не собственное имя отдельного 
божества. 

С. Б. А. 

АМАРАВАТИ (др.-инд., атагаѵаіі, «оби- 
тель бессмертных»), Девапура (сіеѵарига, 
«город богов»), в индуистской мифологии 
столица Сварги - небесного царства Инд- 
ры, представляемая как большой и вели- 
колепный город. 

С. С. 

АМАТА (Атаіа), в римской мифологии 
жена царя Латина, мать Лавинии. По же- 
ланию А. Лавиния была помолвлена со 
своим двоюродным братом Турном. Когда 
Латин, повинуясь оракулу, решил выдать 
дочь за Энея, А. подтолкнула Турна на- 
чать войну против Энея. После пораже- 
ния и гибели Турна А. покончила с собой. 
В формуле, произносившейся великим 
понтификом при посвящении девушки на 
служение богине Весте, А. именовалась 
весталкой (Аиі. ОеП. I 10). 

Е. Ш. 

АМАТЭРАСУ, Аматэрасу-омиками («ве- 
ликая священная богиня, сияющая на не- 
бе», либо «владычествующая на небе»), 
Аматэрасу-но микото («богиня Аматэра- 
су»), в японской мифологии богиня солн- 
ца и прародительница японских импера- 
торов, глава пантеона синтоистских бо- 
гов. Согласно «Кодзики», она рождена бо- 
гом Идзанаки (см. Идзанаки и Идзанами) 
из капель воды, которой он омывает свой 
левый глаз во время очищения, совершае- 
мого им после спасения из Ёми-но куни 



Офуда ( лист бума- 
ги, сложенный в 
ромбовидную фигу- 
ру, закреплённую 
посередине палоч- 
кой ), представляю- 
щий Аматэрасу: на 
нём написано её 
имя. Из императо- 
рского храма - древ- 
нейшего центра по- 
читания Аматэра- 
су (с 1 в. н. э.) в го- 
роде Исе. 


(«страна мёртвых»). Как старшая из тро- 
их детей, рождённых Идзанаки, А. полу- 
чает в своё владение Такама-но хара 
(«равнина высокого неба»). Важное место 
в мифах, связанных с А., занимает её спор 
с Сусаноо и сокрытие в гроте. Сусаноо, 
изгнанный Идзанаки из Такама-но хара, 
напоследок совершает во владениях А. 
ряд поступков, считавшихся в древней 
Японии тяжелейшими прегрешениями: 
разрушает оросительные сооружения на 
полях, возделанных А., оскверняет её по- 
кои, сдирает шкуру с живой лошади и до 
смерти пугает небесных ткачих, вместе с 
которыми А. занимается ткачеством. 
Огорчённая и разгневанная, богиня укры- 
вается в гроте, оставляя вселенную во ть- 
ме. Боги решают хитростью выманить А., 
чтобы вновь вернуть миру свет и порядок. 
Для этого небесный кузнец Амацумара и 
богиня Исико-ридомэ («литейщица») из- 
готовляют священное зеркало - ми-кага- 
ми, на ветви священного дерева вешается 
магическое ожерелье из резных яшм - ма- 
гатама, приносят «долгопоющих птиц» - 
петухов, чей крик возвещает наступление 
утра, и в довершение всего богиня Амэ-но 
удзумэ пляшет на перевёрнутом чане, рас- 
пустив завязки своей одежды, чем вызы- 
вает громовой хохот богов. Удивлённая 
таким весельем, А. выглядывает из грота, 
и Амэ-но тадзика-рао («бог-муж силач») 
за руку вытаскивает её наружу. Данный 
миф изначально воспринимался как рас- 
сказ о солнечном затмении и о борьбе 
солнца в образе А. с разрушительными си- 
лами стихии в образе Сусаноо. Позднее на 
первый план выступают представления об 
А. как о родоначальнице японских импе- 
раторов. А. - прародительница Ниниги, 
первого из её прямых потомков, начавше- 
го управлять землёй людей. Различные 
варианты мифов в «Нихонги» [здесь у неё 
другое имя - О-хирумэмути («Великая 
солнечная женщина»); А. сама ухаживает 
за своими полями, устраивает празднест- 
во «первого риса»] позволяют видеть в ней 
покровительницу земледелия, что связа- 
но с её функцией солнечной богини. Осу- 
ществляя же поклонение богам (праздне- 
ство подношения риса нового урожая), А. 
выступает как жрица. В верованиях древ- 
них японцев жрицы считались жёнами 
богов, и высказывается предположение, 
что ранее существовало мужское солнеч- 
ное божество, А. же, будучи жрицей, по- 
читалась как жена этого бога. Впослед- 
ствии оба культа слились в один - культ 
А. В противоположность варианту мифа, 
сохранившемуся в «Нихонги», где рас- 
сказывается о противоборстве солнца (А.) 
и луны Щукуёми), в «Кодзики» мотив 
лунного божества не получает развития. 
Происхождение А. остаётся неясным; в её 
имени исследователи связывают элемент 
«тэру» или «тэрасу» («блестеть», «све- 
тить») со сходными по звучанию и значе- 
нию элементами в малайском языке и в 
одном из языков индонезийской группы, 
что даёт основание связывать культ А. с 
верованиями народов Юго-Восточной 
Азии. Помимо «Кодзики» и «Нихонги», 
мифы, связанные с А., встречаются также 
в фудоки и в молитвословиях норито. 

Е. М. Пину с. 

АМАЦУМАРА, в японской мифологии 
божество кузнецов. Фигурирует в мифе о 


сокрытии Аматэрасу в гроте. Ему вместе с 
богиней Исикоридомэ («литейщица») бо- 
ги поручают изготовить священное зерка- 
ло ми-кагами - один из магических пред- 
метов, с помощью которых Аматэрасу вы- 
манивают из грота («Кодзики», св. I). Од- 
нако роль А. не вполне ясна, т. к. в других 
вариантах этого мифа изготовление зер- 
кала поручается одной лишь богине Иси- 
коридомэ, которая и выполняет роль куз- 
неца. В «Нихонги» этот персонаж, не на- 
зываемый по имени, фигурирует как 
прапредок изготовителей зеркал и отец 
Исикоридомэ. В любом варианте А. упо- 
минается в связи с изготовлением маги- 
ческого зеркала, являющегося до настоя- 
щего времени одной из регалий японских 
императоров. 

Е. П. 

АМБАР-ОНА, в мифологии узбеков и дру- 
гих народов Хорезмского оазиса покрови- 
тельница женщин и женских занятий. 
Жена Хаким-ата, а после его смерти - 
покровителя крупного рогатого скота Зен- 
ги-баба. Вне Хорезмского оазиса пред- 
ставления об А. -о. нечётки. Видимо, в ос- 
нове образа А. -о. - авестийское божество 
плодородия Ардвисура Анахита. Сохра- 
нились мифы о долгих и безуспешных 
странствиях А. -о. в поисках сына Хубби- 
Ходжи (типичный сюжет мифа о божестве 
плодородия). (Хубби-Ходжа, которому 
приписывалась способность оживлять 
закланных и съеденных животных, уто- 
нувших людей, скрылся в водах Аму- 
дарьи, устыдившись, что превзошёл отца 
святостью. Считалось, что он регулирует 
режим Амударьи, покровительствует 
плавающим по ней.) К А. -о. обращались 
за помощью повитухи, знахарки, шаман- 
ки. Многие обряды, посвященные А. -о., 
связаны с водной стихией, Амударьёй. На 
носах судов, плававших по Амударье, 
изображалась голова А. -о. С именем А. -о. 
связывается также возникновение обря- 
да, призванного стимулировать произрас- 
тание посевов - изготовление весеннего 
кушанья из проросших пшеничных зёрен 
(сумаляк). 

В. А. 

АМБРИ, в грузинской мифологии герой, 
отличающийся громадной силой, ростом 
и весом. В цикле сказаний об Амирани с 
А. связан мотив «погребения заживо»: 
ещё живого А. везут к месту погребения 
двенадцать пар волов, в пути его нога, све- 
сившись с повозки, подобно плугу вспахи- 
вает землю. Последнее даёт основание 
предполагать, что образ А. возник в среде 
земледельческого населения. 

М. Ч. 

АМБРОЗИЯ, амвросия (ац|Зростіа, букв, 
«бессмертное»), в греческой мифологии 
пища и благовонное притирание олим- 
пийских богов; поддерживает их бессмер- 
тие и вечную юность (таково же действие 
нектара - напитка богов) (Нош. II. I 598). 

АМЕЙ АВИНГ, в мифологии бахау Кали- 
мантана (Западная Индонезия) бог ниж- 
него мира. Обитает в нижнем ярусе космо- 
са под верхним небом (см. Тамей тингей), 
промежуточным небом (апо лаган), стра- 
ной мёртвых (апо кесио) и землёй. Счита- 
ется покровителем земледелия. Происхо- 
дит от безруких и безногих монстров. А. а. 
- отец звёзд и лунных фаз, по некоторым 
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мифам, - также людей, которых он создал 
из коры мирового древа. А. а. приносят 
жертвы во время праздников урожая и 
жатвы. 

М. Ч. 

АМЕНТЕТ (ітп'Ь.'Ь), в египетской мифоло- 
гии богиня запада (царства мёртвых); 
изображалась в образе женщины со своим 
иероглифом «аментет» («запад») на голо- 
ве. Она, как покровительница умерших, 
протягивала к ним руки, встречая их в 
стране мёртвых. В период Нового царства 
образ А. сливался с образом богини Ха- 
тор, которая также называлась «владычи- 
ца прекрасного запада». 

Р. Р. 

АМЕРТАТ (авест., «бессмертие»), в иран- 
ской мифологии благой дух (см. ахуры), 
входящий в состав семи божеств Амеша 
Спента; упоминается с Аурватом. Оба - 
воплощения благой деятельности Ахура- 
мазды (в «Гатах»): Амертат - дух расти- 
тельности, Аурват - телесного здоровья, 
жизни, божества - покровители расти- 
тельности и воды. Эта взаимосвязь восхо- 
дит к древней мифологеме мирового дере- 
ва (см. Древо мировое) у источника живой 
воды, к идее телесного бессмертия. В «Га- 
тах» сохранились лишь имена обоих, но 
не сама мифологема. По «Младшей Авес- 
те», особыми врагами этой пары были де- 
моны Тарви и Зарича («Яшт» XIX 96 и 
«Бундахишн» 30, 29), некогда божества 
мидийского пантеона. 

Л. Л. 

АМЕША СПЕНТА (авест., «бессмертные 
святые»), Амшаспанд (среднеперс.), в 
иранской мифологии шесть или семь бо- 
жеств, ближайшее окружение верховного 
божества Ахурамазды. Ранние тексты 
изображают их существами нейтрального 
рода, другие («Ясна» 21, 1-2 и 39, 3) - 
мужского и женского, третьи («Ясна» 51, 
22) - только мужского. В период раннего 
средневековья А. С. часто воспринима- 
лись как единый персонаж. Многие иссле- 
дователи, отрицая самостоятельность 
каждого из А. С, склонны были видеть в 
них аспекты, аллегории благих качеств 
Ахурамазды, его эманации. Однако имена 
пяти А. С. имеют точные соответствия в 
ведийской мифологии, что указывает на 
индоиранские истоки их образов как са- 
мостоятельных божеств, а их система в 
целом повторяет древнюю индоиранскую 
и индоевропейскую схему семибожного 
пантеона (см. в ст. Индоевропейская ми- 
фология). В состав А. С. входили: Спента 
Майнью («святой дух»), творческая ипос- 
тась Ахурамазды; Воху Мана («благая 
мысль»); Аша Вахишта («истина»); 
Хшатра Вайрья («власть» , с оттенком зна- 
чения «царство божие»); Армайти (Арма- 
тай, «благочестие»); Аурват (Хаурватат, 
«целостность», как полнота физического 
существования, противоположность бо- 
лезни, смерти, старости); Амертат («обес- 
смертив»). До сложения маздеизма, а 
впоследствии вне её ортодоксальной сис- 
тематики Армайти считалась богиней 
земли, иногда женой либо сестрой Ахура- 
мазды, пребывающей с ним в кровнород- 
ственном браке. В поздних текстах имеют 
противников из сил тьмы (судя по сообще- 
ниям Плутарха, эта дуалистическая оппо- 
зиция была известна уже греческому ав- 
тору 4 в. до н. э. Феопомпу). А. С. считали 


Слева - Амида. Дерево, лак. Эпоха Дзёган (859-875 ). Храм Дзиондзи. 
Справа - Нисхождение Амиды. Живопись на шёлке. 13 в. Монастырь Дзэнриндзи. 


также покровителями священных стихии 
и животных: Воху Мана - покровитель 
скота, Аша Вахишта - огня, Хшатра 
Вайрья - металлов, Армайти - земли, 
Аурват - воды, Амертат - растений. Из- 
вестен миф о поочерёдном общении Зара- 
туштры с каждым из А. С. в различных 
географических пунктах западного Ира- 
на. Эти семь явлений А. С. пророку послу- 
жили началом утверждению на земле зо- 
роастрийской веры. Каждый из А. С. в ка- 
честве отличительного символа имел свой 
цветок, например Воху Мана - белый или 
жёлтый жасмин, Армайти - ползучую 
мускусную розу, Аурват - лилию и т. д. 
(«Бундахишн» 27, 24). 

Л. А. Лелеков. 

АМИДА, Амида-буцу, Амида-нёсай, одно 
из главных божеств японской буддийской 
мифологии, будда (соответствует Амитаб- 
хе), владыка обетованной «чистой зем- 
ли», куда попадают праведники. В «чис- 
той земле» растут благоуханные аромат- 
ные деревья и цветы, а в реках со сладко- 


благоухающими водами резвятся купаль- 
щики, по желанию которых вода делается 
горячей или холодной. Вокруг А. сложи- 
лась японская разновидность буддизма - 
«амидаизм». 

Культ А. проник в Японию сравнитель- 
но рано. Уже в 717 А. поклонялся один из 
деятелей раннего буддизма Гёги (668- 
749). В эпоху Хакухо-Нара (646-794) А. 
почитался как один из дхьяни-будд. 

В учении японской секты Тэндай (9 в.) 
большое значение придавалось многокра- 
тному повторению имени А., т. н. «нэмбу- 
цу». На тэндайскую традицию культа А. 
опирались при своём возникновении чис- 
то амидаистические японские секты 10- 
11 вв. - Дзёдо-сю (секта чистой земли) и 
Дзёдо Син-сю (истинная секта чистой зем- 
ли). Обе названные секты практически 
считают А. главным божеством буддийс- 
кого пантеона. 

В японских легендах А. упоминается 
чаще всего в жизнеописаниях праведни- 
ков, посвятивших себя восхвалению А. 


Амида и бодхисатвы. 
Фрагмент. Живопись 
на шёлке 12 в. Вакая- 
ма, музей Рэихокан. 
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Амик, привязанный к 
скале, и аргонавты. 
Фрагмент росписи лу- 
канской гидрии. Ок. 
420 до н. э. Париж, 
Национальная библио- 
тека. 


Эти легенды составили целый жанр сред- 
невековой японской литературы - «одзё- 
дэн», крупнейшим произведением кото- 
рого является памятник «Нихон одзё го- 
кураку ки» («Японские записи о свершив- 
ших возрождение в Стране крайней радос- 
ти», 983-984). В комическом сюжете (за- 
пись 12 в.) мифический персонаж чёртик- 
«тэнгу», выдавая себя за А., без труда об- 
манывает старого монаха-амидаиста. 

Иконографические изображения А., 
главным образом деревянная скульптура, 
распространены в Японии. Встречается т. 
н. триада А., т. е. будда в окружении бли- 
жайших сподвижников - бодхисатв Кан- 
ной и Сэйси. 

Г. Г. Свиридов. 

АМИК (Ацгжод), в греческой мифологии 
великан, сын Посейдона, царь племени 
бебриков в Вифинии (Малая Азия). А. на- 
падал на иноземцев, посещавших Вифи- 
нию, и убивал их ударами кулака. Когда в 
его страну приплыли аргонавты, А. пред- 
ложил любому из них сразиться с ним в 
кулачном бою. Вызов принял Полидевк - 
один из Диоскуров, и, несмотря на страш- 
ную силу А., убил его (Ароіі. ШюсІ. II 1 
след.; Ну§. ГаЪ. 17). 

Согласно варианту мифа, Полидевк по- 
щадил А. и, одержав победу, взял с него 
обещание впредь не нарушать законов 
гостеприимства и не обижать иноземцев 
(Тйеосг. XXII 27 след.). 

М.А. 

АМИМОНА (АцццсЬѵгі), в греческой мифо- 
логии одна из пятидесяти дочерей аргос- 
ского царя Даная. Посейдон, разгневав- 
шись на аргоссцев, объявивших свою зем- 
лю принадлежащей не ему, а Гере, лишил 
страну воды. А. с сестрами были посланы 
отцом на поиски источника. Во время по- 
исков А., метнув дротик в оленя, попала в 
спящего сатира, который после этого по- 
пытался овладеть ею. Спас А. неожиданно 
появившийся Посейдон, с которым она 
разделила ложе (сыном А. и Посейдона 
был Навплий - эпоним города Навплия). 
Посейдон открыл А. источники в Дерне 
(Ароііосі. II 1,4). По другой версии (Ну§. 
ГаЪ. 169), Посейдон спас А. от сатира по её 
мольбе, затем ударом своего трезубца вы- 
бил из скалы ключ, называвшийся снача- 
ла её именем, а затем Лернейским. 

А. Т.-Г. 

АМИНОН, в осетинской мифологии страж 
ворот страны мёртвых, существо женско- 
го пола. Согласно мифам, А. по распоря- 
жению властителя страны мёртвых Ба- 
растыра открывает железные ворота в 
страну мёртвых, куда можно попасть 


только до заката солнца, после этого воро- 
та закрываются. По другим вариантам, А. 
стоит на дороге в загробный мир около 
моста и спрашивает людей, что они сдела- 
ли хорошего и что дурного, и соответ- 
ственно указывает им путь в рай или ад. 
(Ср. сохранившуюся у осетин традицию 
хоронить умерших до заката солнца.) 

Б. К. 

АМИР АНИ, в грузинской мифологии ге- 
рой; главный персонаж эпоса «Амираниа- 
ни». Сказания об А. зафиксированы в 
Грузии повсеместно, на всех диалектах 
грузинского языка, что свидетельствует о 
формировании образа на ранней стадии 
этногенеза грузинского народа (варианты 
записаны также и у родственных грузи- 
нам народов Кавказа). Образ А. просле- 
живается в археологических памятниках, 
которые датируются 3-м тыс. до н. э. 
(бронзовый пояс из Мцхеты, Казбегский 
клад, Триалетский серебряный кубок). А. 
рождён богиней охоты Дали от смертного 
безымянного охотника (абхазский вари- 
ант рождения А. в результате непорочно- 
го зачатия, вероятно, восходит к эпохе 
матриархата; в некоторых более поздних 
вариантах отцом А. называется кузнец 
или крестьянин). Преждевременно рож- 
дённый А. дозревал в желудке быка (тёл- 
ки). Божественное происхождение А. от- 
мечено изображением луны и солнца на 
его плечах, а также тем, что некоторые 
части его тела были золотыми. А. огром- 
ного роста, глаза у него с сито, он похож 
на чёрную тучу, готовую разразиться лив- 
нем. А. наделён неутомимостью волка, си- 
лой двенадцати пар быков и буйволов, 
стремительностью, с какой летит вниз с 
горы бревно; он настолько могуч, что зем- 
ля с трудом выдерживает его (хотя он и не 
может тягаться силой и ростом с Амбри). 
Чаще всего сила А. приписывается маги- 
ческому благословению крёстного отца 
(несомненно, мотив крещения уже после 
распространения христианства вытеснил 
более древний мотив инициации), но 
иногда связывается с омовением А. в воде 
волшебного родника, владыкой которого 
является Игри-батони. В подвигах А. 
(борьба с дэвами, вешапи), которые он со- 
вершает вместе со своими «побратимами» 
Бадри и Усипи, отчётливо видна связь с 
космогоническими мотивами. Вешапи 
проглатывает А., но последний, разрезав 
его чрево, выходит вовне обновлённым. 
При этом А. вставляет в разрез рёбер ве- 
шапи плетёнку, чтобы поглощённое дра- 
коном солнце могло сжечь её и освободи- 
ться из чрева. А. похищает небесную деву 


Камари, вероятно, олицетворяющую не- 
бесный огонь и живущую в заморской 
стране или башне, висящей над пучиной 
моря, одолев в битве отца Камари, бога- 
повелителя погоды и грозовых туч. А. 
обучает людей кузнечному делу; он сам 
первоклассный кузнец, умеющий ковать 
мечи (тяжёлый меч — непременный атри- 
бут А.). В образе А. проявляются и другие 
черты культурного героя. В запад но- гру- 
зинском и абхазском вариантах он унич- 
тожает вредные растения. 

За богоборчество А. прикован к скале в 
пещере Кавказского хребта. Ему постоян- 
но клюёт печень орёл, а преданная А. со- 
бака лижет цепь, стараясь истончить её. 
Однако ежегодно в четверг страстной не- 
дели (в тушетском варианте - в ночь под 
Рождество) приставленные богом кузне- 
цы обновляют цепь. По древним поверь- 
ям, раз в семь лет пещера разверзается, и 
можно увидеть А. 

С распространением христианства А. 
приобретает характер героя-мученика и в 
этом качестве соперничает с Иисусом 
Христом, Георгием, Илией и др. Сказания 
об А. получили отражение и развитие в 
средневековой грузинской литературе, в 
частности в поэме Ш. Руставели «Витязь 
в тигровой шкуре». 

А. типологически близок Прометею и 
Абреки лу. 

М. Я. Чиковани. 
АМИСАН, в корейской мифологии гора. 
Согласно легенде, у подножия А. жили 
вместе с матерью брат и сестра, великаны. 
Однажды они решили состязаться в силе 
и выносливости. Проигравшему грозила 
смерть. Брат должен был в тяжёлых баш- 
маках на железной подошве пройти за 
день путь в 150 вёрст до столицы и обрат- 
но, а сестра - воздвигнуть каменную стену 
вокруг А. Когда к вечеру стена была поч- 
ти сооружена (кроме ворот), мать позвала 
дочь поесть. Брат тем временем вернулся 
и, выиграв, отрубил сестре голову. Вскоре 
мать сообщила ему, что она виновата в 
том, что его сестра не закончила стену. 
Тогда он решил лучше погибнуть, чем 
жить бесчестным. Он вонзил себе в грудь 
меч, который, отлетев, ударился о гребень 
горы А. и сделал на нём впадину, как у 
двугорбого верблюда. Гора А. находится в 
провинции Чхун-чхон-Пукто. 

Л. К. 

АМИТАБХА (санскр. атгЬаЫіа, «неизме- 
римый свет»), в некоторых текстах Ами- 
таюс (санскр. атПауиз, «неизмеримая 
жизнь»), один из будд в буддийской мифо- 
логии махаяны и ваджраяны. Упомина- 
ния об А. отсутствуют в литературе хина- 
яны. Основным каноническим текстом, 
связанным с представлениями об А., яв- 
ляется сутра «Сукхавативьюха». До дос- 
тижения состояния будды А. был бодхи- 
сатвой по имени Дхармакара. Много 
кальп назад он принял решение создать 
особое поле будды (санскр. ЪисІсШакзеІга), 
обладающее всеми совершенствами, где 
могли бы возрождаться все страдающие 
существа, уверовавшие в А. После дости- 
жения состояния будды А. создал это поле 
- рай сукхавати и стал им управлять. В 
«Амитаюрдхьяна-сутре» приводятся спо- 
собы созерцания (в общей сложности 
шестнадцать), при помощи которых мож- 
но достичь сукхавати. Культ А. возник, 
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Амитабха Аппаримитайю. Масло. 19 в. Улан- 
Батор, Музей изобразительных искусств. 


по всей вероятности, в Индии в начале на- 
шей эры, о чём свидетельствуют известия 
китайских путешественников и сочине- 
ния таких авторов, как Нагарджуна и 
Асанга. Особенно широкое распростране- 
ние культ А. получил в Японии, где А. из- 
вестен как Амида. В ваджраяне А. - один 
из пяти т. н. дхьяни-будд (см. в ст. Будда), 
глава семьи лотоса. В мандале дхьяни- 
будд А. находится на западе, он красного 
цвета, сидит на павлиньем троне в позе со- 
зерцания, держа чашу подаяния в руках. 
Его праджней (женским соответствием) 
считается Пандаравасини, и из неё эмани- 
рует бодхисатва Авалокитешвара. Зем- 
ным соответствием А. считают Шакьяму- 
ни. Ваджраянский А. широко почитается 
в Тибете и в других странах распростране- 
ния тибетского буддизма. Его земным 
проявлением считают панчен-ламу. Ико- 
нография А. популярна у буддистов Цент- 
ральной Азии и Южной Сибири (Тибет, 
Монголия, Бурятия). 

Л. Э. Мяллъ. 

В поздней ваджраяне А. и Амитаюс 
чётко различаются и имеют каждый свою 
иконографию. В Китае при династии Тан 
(618-907) повсеместно были распростра- 
нены стенные росписи и иконы с изобра- 
жением сукхавати в центре с А. , окружён- 
ным сонмом святых, перед которыми воз- 
ле лотосового пруда играют музыканты и 
пляшут танцоры. Композиции с сукхава- 
ти во множестве есть в пещерных храмах 
Дуньхуана (провинция Ганьсу). Молит- 
венные обращения к Амитабхе - «Амито- 
фо!» (кит. транскрипция санскр. имени) 
обычны среди масс китайских буддистов. 
В Корее А. известен как Амитха. 

Л. Н. М. 

АМИТАЮС (санскр. АтгЬауиз, тиб. «цхе 
дпаг мед»; кит. «у лян шоу», «неизмери- 
мая жизнь»), божество долголетия в буд- 
дизме, особая форма будды Амитабхи. На- 
иболее ранние упоминания об А. содер- 
жатся в «Сукхавативьюхе» (1 в. н. э.), где 
он фигурирует в качестве одного из эпите- 
тов будды Амитабхи, обладающего «неиз- 
меримой жизнью». Постепенно эта осо- 
бенность Амитабхи начинает выделяться 


из ряда других его свойств, и в «Амитаю- 
рдхьяна-сутре» (7 в.?) А. является уже од- 
ним из основных названий Амитабхи. 
Представления об А. как особой форме 
Амитабхи возникло, по-видимому, вслед- 
ствие характерной для ваджраяны персо- 
нификации различных свойств и призна- 
ков главных божеств пантеона. Вопрос о 
времени возник новения культа А. и этни- 
ческой среде, в которой он появился, ре- 
шается на основании того, что в ваджрая- 
нских текстах 11-12 вв. («Садханамала» 
и «Нишпанайогавали») упоминаний об А. 
нет. Его изображения не обнаружены в 
числе известных памятников буддийско- 
го искусства Непала, Кашмира и восточ- 
ной части Центральной Азии (Дуньхуан - 
6-10 вв., и Хара-Хото - 10-12 вв.). С дру- 
гой стороны, самый ранний из известных 
текстов, в которых А. выступает как са- 
мостоятельное божество, - молитва, при- 
писываемая Цзонкабе (1357-1419). Это 
позволяет предположить, что культ А. 
возник в Тибете в 13-14 вв. Наибольшего 
распространения поклонение А. достигло 
в 16-18 вв. в Тибете и в Монголии, а так- 
же в Китае, где А. вошёл в состав смешан- 
ного буддийско-даосского пантеона. В мо- 
литвах, обращенных к нему, содержатся 
просьбы о даровании не только долгой 
жизни, но и здоровья и богатства. 

Г. А. Леонов. 

АММ (’ т, ’тін), в йеменской мифологии 
божество, почитавшееся в государстве Ка- 
табан; бог луны, бог-предок, покровитель 
и владыка страны. Обладал также черта- 
ми бога земледелия. Возможно, ипостась 
Илу; слово «А.» [»дядя (со стороны от- 
ца)»], вероятно, являлось первоначально 
прозвищем, заменявшим запретное имя 
бога. В катабанском пантеоне А. занимал 
второе место, вслед за Астаром, третье 
место - сын А. и его супруги Асират - Ан- 
баи. Государство обозначалось «А. и Ан- 
бай и... (имя правителя) и Катабан»; ката- 
банцы именовались «дети А.»; законы 
страны принимались в храме А. Хатабум 
(находившемся в столице Катабана Тим- 
на) «по решению» А. Его священным жи- 
вотным был бык, символами - молния и 
серп луны (ср. Ал маках). А. почитался во 
многих ипостасях, которые назывались 
по соответствующему храму, местности 
или функции ипостаси. А., видимо, 
родствен западносемитский бог луны Ам- 
му (’ін), очевидно, тождественный Йари- 
ху. 

А. Г. Л. 

АММА, в мифологии догонов верховное 
божество, демиург. Согласно одному из 
вариантов мифа о сотворении, вначале А., 
подобно гончару, создал солнце и луну. 
Солнце раскалено добела, его окружает 
спираль из восьми витков красной меди, а 
луну - такая же спираль из белой меди. 
Звёзды - это глиняные шарики, которые 
А. бросил в пространство. Землёй стал 
сжатый А. и пущенный им в пространство 
ком глины, который принял форму женс- 
кого тела. Будучи одинок, А. сделал зем- 
лю своей супругой. Первому совокупле- 
нию А. с землёй помешал термитник, ко- 
торый ему пришлось срезать (эксцизия). 
Это привело к аномалии — рождению не- 
парного существа - шакала Йуругу (при 
благоприятных обстоятельствах должны 
были родиться близнецы). Во второй при- 


Предок. Догони. Мали. 

Дерево. Филадельфия, 

Университетский 
музей. 

ход А. к своей супру- 
ге дождь, божествен- 
ное семя, оплодотво- 
рил землю, и роди- 
лись близнецы Ном- 
мо. После того как 
Йуругу совершил ин- 
цест, соединившись 
со своей матерью и 
таким образом оск- 
вернив землю, А. ре- 
шил создавать жи- 
вые существа без её 
участия. Он сделал 
из сырой глины пер- 
вую человеческую 
пару (мужчину и женщину). Номмо, 
предвидевшие, что первоначальному пра- 
вилу рождения близнецов грозит исчезно- 
вение, а это может вызвать отрицатель- 
ные последствия, начертили на земле два 
контура - мужской и женский, один по- 
верх другого. Благодаря этому каждое че- 
ловеческое существо наделено двумя ду- 
шами разных полов. Женская душа муж- 
чины устраняется при обрезании, мужс- 
кая душа женщины - при эксцизии. Че- 
ловеческая пара, созданная А., породила 
восемь первопредков, из которых четыре 
старших были мужчинами, а четыре 
младших - женщинами. Все они были 
андрогинами (двуполыми) и могли само- 
оплодотворяться. От них произошли во- 
семь родов догонов. 

Е. С. Котляр. 

АМОГХАСИДДХИ (санскр. ато^йазій- 
сШі, букв, «безошибочно удачливый»), в 
буддийской мифологии один из будд. В 
текстах хинаяны и махаяны А. не упоми- 
нается, в ваджраяне А. - один из пяти т. 
н. дхьяни-будд, глава семьи кармы (см. 
Будда). В мандале дхьяни-будд А. нахо- 
дится на севере, он зелёного цвета, его 
поднятая до уровня груди правая рука 
символизирует бесстрашие (т. н. абхая- 
мудра). Его праджней (женским соответ- 
ствием) является Тара и из неё эманирует 
бодхисатва Вишвапани. Земным проявле- 
нием А. считают будду грядущего мирово- 
го порядка Майтрею. 

Л. М. 

АМОН (іінп, букв, «сокрытый», «потаён- 
ный»), в египетской мифологии бог солн- 


Амон в образе барана, охраняющий фараона 
Тахарку. Храм Амона у скалы Гебелъ-Баркал 
в Напате. 8 в. до н. э. Музей Мероэ. 
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АМРИТА 



Фараон совершает возлияние Амону. Стенная 
роспись из Дейр-элъ-Бахри. XVIII династия. 

Каир, Египетский музей. 

ца. Центр культа А. - Фивы, покровите- 
лем которых он считался. Священное жи- 
вотное А. - баран. Обычно А. изображали 
в виде человека (иногда с головой барана) 
в короне с двумя высокими перьями и сол- 
нечным диском. Почитание А. зародилось 
в Верхнем Египте, в частности в Фивах, а 
затем распространилось на север и по все- 
му Египту. Жена А. - богиня неба Мут, 
сын - бог луны Хонсу, составлявшие вме- 
сте с ним т. н. фиванскую триаду. Иногда 
его женой называли богиню Амаунет. 
Первоначально А. был близок фиванско- 
му богу войны Монту, считавшемуся при 
фараонах XI династии Среднего царства 
(21 в. до н. э.) одним из главных божеств 
пантеона. С возвышением XII династии 
(20-18 вв. до н. э.) А. отождествляется с 
ним (Амон-Ра-Монту) и вскоре вытесняет 
его культ. В период Среднего царства с А. 
отождествляется также бог плодородия 
Мин. В эпоху XVIII (Фиванской) динас- 
тии Нового царства (16-14 вв. до н. э.) А. 
становится всеегипетским богом, его 
культ приобретает государственный ха- 
рактер. А. отождествляют с богом солнца 
Ра (Амон-Ра, впервые это имя встречается 
в «Текстах пирамид»), он почитается как 
«царь всех богов» (греч. - Амон-Ра-Сон- 
тер, егип. - Амон-Ра-несут-нечер), счита- 
ется богом-творцом, создавшим всё сущее 
(и в частности, его ставят во главе гелио- 
польской эннеады и гермопольской огдоа- 
ды богов). В гимнах А. говорится: «Выш- 
ли люди из его глаз, стали боги из его 
уст»; «ты один обладаешь множеством 
рук, ты простираешь их к любящим те- 
бя». А. - «владыка мира, он владеет всей 
землёй, в его руках списки угодий и ве- 
рёвка для обмера полей». В А. невидимо 
(что следует из самого его имени) сущест- 
вуют все боги, люди, предметы. А. отож- 
дествляется с Гором (Амон-Ра-Гарахути), 
Хапи (Амон-Хапи), Нуном, Птахом, Хеп- 
ри, Себеком, Хнумом и др. С А. связано 
обожествление фараона, почитавшегося 
как его сын во плоти (считалось, что фара- 
он рождается от брака А. и царицы-мате- 
ри, к которой бог является в образе её му- 
жа). А. играет ведущую роль в коронаци- 
онных мистериях. Рамсес II был провозг- 
лашён фараоном от имени А.: «Это истин- 
ный сын мой по плоти моей, защитник на 
моём престоле, владыка Египта» . А. дару- 


ет победы войску фараона. В тексте, 
представляющем собой речь А., обращен- 
ную к фараону-завоевателю Тутмосу III, 
говорится: «Я даю тебе мощь и победы над 
всеми чужеземными странами... Я нис- 
провергаю твоих врагов под твои санда- 
лии...». А. и фараон едины: оба они вла- 
дыки мира, его заботливые правители. 
Эти представления служили укреплению 
существующего порядка, как установлен- 
ного самим А., и власти фараона. А. почи- 
тается и как мудрый, всеведущий бог, не- 
бесный заступник, защитник угнетён- 
ных. Его называли «везир для бедных», в 
обращенных к нему молитвах говорится: 
«большие взывают к тебе, маленькие 
ищут тебя», «Амон, обрати ухо твоё к то- 
му, кто беден в суде... Амон может стать 
везиром, чтобы освободить бедняка». 
Крупнейший и наиболее древний храм А. 
- Карнакский (в Фивах), во время празд- 
ника А. («прекрасного праздника доли- 
ны») из него при огромном стечении наро- 
да выносили на барке статую А. Вопло- 
щённое в ней божество изрекало в этот 
день свою волю, вещало оракулы, решало 
спорные дела. 

Р. И. Рубинштейн. 

Культ А. получил распространение в 
Куше (Древней Нубии), где также принял 
государственный характер. Среди много- 
численных местных ипостасей А. главная 
роль принадлежала А. храма Напаты. 
Оракулы этого храма избирали царя, ко- 
торый после коронации, совершавшейся в 
храме, посещал святилища А. в Гемпато- 
не и Пнубсе, где подтверждалось его из- 
брание. 

э. к. 

АМРИТА (атгЬа, «бессмертный»), в ин- 
дийской мифологии божественный напи- 
ток бессмертия (ср. греч. Амброзия). 
Представление об А. непосредственно свя- 
зано с ведийскими представлениями о со- 
ме: уже в «Ригведе» сок сомы рассматри- 
вался в качестве напитка богов, дарующе- 
го сверхъестественную силу или бессмер- 
тие. В эпической и пуранической литера- 
туре А. и сома были отчасти взаимозаме- 
няемыми понятиями. Добыванию А. пос- 
вящен один из важнейших индуистских 
мифов - о пахтанье мирового океана бога- 
ми и асурами. По этому мифу (см. в ст. 
Индуистская мифология), последним из 
океана появляется бог врачевания Дхан- 
вантари с чашей А. в руках. Чтобы отв- 
лечь от А. асуров, Нараяна принял вид 
красивой девушки и увёл их за собой (ср. 
брахманическую легенду о похищении со- 
мы, в которой гандхарвов отвлекает от со- 
мы богиня Вач - Шат.-бр. III 2, 4, 1-4), а 
тем временем боги начали вкушать А. 


Вернувшиеся асуры вступили с богами в 
битву за А., но были побеждены и бежали 
в глубь земли и на дно океана солёных 
вод. Боги поместили А. в специальный со- 
суд и доверили его хранение Наре. Миф о 
пахтанье океана по типу принадлежит к 
космогоническим мифам, в которых акт 
творения совершается посредством разде- 
ления первичных вод и последующей по- 
ляризации участников творения (здесь - 
богов и асуров) и его результатов (в боль- 
шинстве версий индуистского мифа, на- 
ряду с А. и в противопоставление ей, из 
океана появляется яд калакута, способ- 
ный уничтожить вселенную). 

Весьма архаичен по своим истокам 
другой миф - о похищении А. Гарудой. 
Этот миф генетически связан с ведийским 
мифом о похищении сомы орлом Индры 
(РВ IV 26, 27); он восходит, видимо, к ин- 
доевропейскому мифу о похищении свя- 
щенного напитка (ср. скандинавскую ле- 
генду о получении Одином священного 
мёда у великанов) и вообще к повсеместно 
распространённому типу мифов о добыва- 
нии «живой воды». Махабхарата» расска- 
зывает, что Гаруда, желая освободить 
свою мать Винату из рабства у змей, дол- 
жен был по их требованию принести от бо- 
гов А. Добывая А., Гаруда победил в сра- 
жении богов, возглавлявшихся Индрой, 
пролетел сквозь спицы вращающегося ко- 
леса (символ солнца), преграждавшего 
путь к А., убил двух стерегущих А. драко- 
нов. Однако затем Гаруда заключил союз 
с Индрой, пообещав, что поможет ему 
возвратить А., как только передаст напи- 
ток змеям. И, когда змеи, перед тем как 
выпить А., совершали по совету Гаруды 
ритуальное омовение, Индра похитил у 
них А. и отнёс обратно на небо (Мбх. I 23- 
30). 

П. А. Гринцер. 

АМСЕТ, см. в ст. Гора дети. 

АМУЛИЙ (Атиііиз), в римской мифоло- 
гии царь Альбы. Лишил престола и изг- 
нал своего старшего брата Нумитора и 
посвятил его дочь Рею Сильвию в вестал- 
ки. Рождённые ею от Марса (по одной из 
версий, от самого А.) Ромул и Рем, узнав 
впоследствии о своём происхождении, 
изгнали А. и вернули царство Нумитору 
(Ьіѵ. I 3,5; Ріиі. Кош. 3; Біоп. Наііс. I 71, 
76, 78). 

е. ш. 

АМУР (лат. Атог, букв, «любовь»), в 
римской мифологии божество любви. Со- 
ответствует греческому Эроту. 

АМФИАРАЙ (Ацсріараод), в греческой 
мифологии сын Оиклея (аргосского) и Ги- 


Прощание Амфиарая. Фрагмент росписи коринфского кратера. 
1-я половина 6 в. до н. э. Берлин, Государственные музеи. 
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пермнестры (Ну§. ГаЪ. 250), участник по- 
хода семерых против Фив, прорицатель, 
родич Адраста (Ароііосі. III 6, 3), сначала 
изгнавший его из Аргоса, но затем прими- 
рившийся с ним. Злопамятный Адраст 
выдал за А. свою сестру Эрифилу, зная её 
коварный нрав. Она и стала причиной 
смерти мужа. А. как прорицатель предви- 
дел гибельный конец похода семерых про- 
тив Фив и отказался в нём участвовать. 
Однако Эрифила, подкупленная даром 
Полиника - ожерельем Гармонии (вари- 
ант: подкупленная самим Адрастом, Ну§. 
ГаЪ. 73), уговорила мужа идти в поход. 
Взяв с сыновей клятву отомстить за него 
матери, если он сам не вернётся, А. отпра- 
вился (Ароііосі. III 6, 2). После разгрома 
войск семерых вождей под стенами Фив 
А. обратился в бегство, но благодаря зас- 
тупничеству Зевса не был убит, а погло- 
щён вместе с колесницей разверзшейся 
землёй, чтобы затем по воле Зевса стать 
бессмертным (III 6, 8). Сын А. Алкмеон, 
мстя за отца, убил свою мать Эрифилу. 

А. - прорицатель. Он истолковал злове- 
щие знамения Зевса как предсказываю- 
щие близкую гибель войска, идущего на 
Фивы, и участвовал в основании искупи- 
тельных игр в память немейского цареви- 
ча Офельта, гибель которого А. также ис- 
толковал как дурное предзнаменование 
(III 6, 4). А. изображается мужественным 
героем и мудрым прорицателем, которого 
губят корыстные и честолюбивые родичи. 
Как прорицателю и толкователю снов ему 
покровительствуют Зевс и Аполлон (Нош. 
II. I 63, 72), причём, по одному из вариан- 
тов мифа, А. - сын Аполлона (Ну§. ГаЪ. 
128). Отсюда - бессмертие А., его оракул, 
святилище и статуя в Оропе (в Аттике), 
где он даже почитается богом (Раиз. I 34, 
1-2). Здесь раз в четыре года справлялся 
праздник, посвященный А. и включав- 
ший в себя состязания: пятиборье, кон- 
ный спорт и музыкальное искусство. 
Вблизи храма А. - источник, излечиваю- 
щий от болезней и являющийся воплоще- 
нием самого А. (I 34,4). Оракул А. связан 
в основном с предсказаниями и открове- 
ниями через сновидения (I 34, 5); имя А. 
означает «произносящий заклинания». 

А. Т.-Г. 

АМФИКТИОН (АцфіхтОшѵ), в греческой 
мифологии сын Девкалиона и Пирры, же- 
натый на дочери царя Аттики Краная. 
Вначале А. царствовал в Фермопилах, а 
потом сверг своего тестя и в течение две- 
надцати лет правил Афинами (Ароііосі. I 
7,2; III 14,6). В правление А. Афины посе- 
тил Дионис и некоторое время гостил в его 
доме. Существует легенда, что именно А. 
посвятил город богине Афине и дал ему 
имя - Афины (до этого он назывался Кра- 
ная). Впоследствии А. был изгнан Эрихто- 
нием (Раиз. I 2,4-6). О связи мифа об А. с 
возникновением амфиктионий - религи- 
озных ассоциаций вокруг храмов и свя- 
щенных участков, свидетельствует проис- 
хождение А. из Фермопил - одного из 
двух центров древнейшей Дельфийско- 
фермопильской или Дельфийской амфик- 
тионии. 

М.А. 

АМФИЛОХ (АцсріХоход), в греческой ми- 
фологии сын Амфиарая и Эрифилы, 
участник похода эпигонов против Фив. По 
некоторым источникам, он содействовал 


своему брату Алкмеону в убийстве Эрифи- 
лы (Ароііосі. III 7,5). Как один из претен- 
дентов на руку Елены А. прибыл под Трою 
в конце войны и вместе с Калхантом осно- 
вал ряд прорицалищ на побережье Малой 
Азии (дар предвидения он унаследовал от 
своего отца). После окончания Троянской 
войны А. переселился в Этолию, где осно- 
вал город, названный им Аргосом (ТЪис. 

II 68,3); некоторые источники (Ароііосі. 

III 7,7) приписывают это другому Амфи- 
лоху, сыну Алкмеона и племяннику А. 
Младший А. вместе с прорицателем Моп- 
сом основал так же город Малл в Кили- 
кии, а затем оба погибли в поединке, спо- 
ря о праве на власть в новом городе (Ароі- 
іосі. еріѣ. VI 19; 81гаЪ. XIV 5, 16). 

В. Я. 

АМФИОН (Ацфісоѵ), в греческой мифоло- 
гии сын Зевса и Антиопы, близнец Зета 
(Ароііосі. III 5,5). А. с Зетом по приказу 
царя Фив Лика сразу же после их рожде- 
ния были брошены на произвол судьбы у 
подножия горы Киферон, где их подобрал 
и воспитал пастух. Когда они выросли и 
их нашла Антиопа, бежавшая от притес- 
нений Лика и его супруги Дирки, братья 
пошли походом на Фивы, свергли Лика, а 
Дирку казнили. По другой версии мифа, 
власть в Фивах они получили по велению 
Зевса, которое передал Лику Гермес. Пос- 
ле этого братья принялись за возведение 
городских стен: Зет, обладавший огром- 
ной физической силой, носил и склады- 
вал камни, а А. приводил их в движение и 
заставлял ложиться в установленное мес- 
то игрой на лире, подаренной ему Герме- 
сом (Нош. Об. XI 260-265; Раиз. IX 5, 6- 
8; Ну§. ГаЪ. 7 и 8). [Чтобы согласовать 
миф об А. и Зете с той версией мифа, по 
которой крепостные стены Фив были 
построены ещё при Кадме, античная тра- 
диция приписывает братьям обычно ук- 
репление нижнего города (Раиз. II 6, 4).] 
Женившись на Ниобе, А. стал счастли- 
вым отцом многодетного семейства, вмес- 
те с которым погиб (либо покончил с со- 
бой, когда на его глазах погибла вся 
семья, либо был убит молнией Зевса, либо 



Зет иАмфион. Мрамор. 2-1 вв. до н. э. 
Рим, палаццо Спада. 


погиб от стрелы Аполлона, когда в отчая- 
нии пытался разрушить его храм, Оѵісі. 
Меі. VI 271 след.; Ну§. ГаЪ. 9). В истори- 
ческое время А. и Зет почитались в Фивах 
как местные герои - «фиванские Диоску- 
ры», недалеко от городских стен показы- 
вали их могилу (Раиз. IX 17, 4). В литера- 
турной традиции со времён Еврипида 
братья-близнецы служили примером двух 
принципов отношения к жизни: деятель- 
ного (Зет) и созерцательного (А.) (Еиг. 1г§. 
184-188). В.Н.Ярхо. 

Немногие произведения живописи 
17-18 вв. (напр., фреска Дж. А. Тьеполо) 
изображают растущие под звуки лиры А. 
стены Фив. Миф получил несколько боль- 
шее распространение в музыкально-дра- 
матическом искусстве (оперы «А.» П. 
Маньи; «А.» И. Г. Наумана; кантаты «А.» 
А. Галуппи и Л. Керубини; мелодрама А. 
Онеггера и др.). 


Зет иАмфион 
привязывают Дирку к 
рогам дикого быка 
( т. н. фарнезский бык ). 
Римская копия с 
греческого оригинала 
Аполлония и Тавриска 
(сер. 1 в. до н. э.). 
Мрамор. Неаполь, 
Национальный музей. 
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АМФИТРИОН (Ащрітрнсоѵ), в греческой 
мифологии сын тиринфского царя Алкея 
и дочери Пелопа Астидамии, внук Пер- 
сея. А. принял участие в войне против 
обитавших на острове Тафос телебоев, ко- 
торую вёл его дядя микенский царь 
Электрион. В этой войне погибли сыновья 
Электриона. Отправляясь в поход, Элект- 
рион поручил А. управление государст- 
вом и дочь Алкмену. Во время проводов 
А. нечаянно убил царя дубинкой, брошен- 
ной в корову, и ему пришлось бежать из 
Микен, взяв Алкмену и её младшего брата 
(Ароііосі. II 4,6). Они нашли приют у фи- 
ванского царя Креонта, который очистил 
А. от греха нечаянного убийства. Алкме- 
на соглашалась стать его женой только 
после того, как он отомстит телебоям за 
смерть её братьев. Креонт обещал А. по- 
мощь в войне с телебоями, если он уничто- 
жит разорявшую окрестности Фив свире- 
пую тевмесскую лису, уходившую от всех 
преследователей. Знаменитый афинский 
охотник Кефал одолжил А. чудесную со- 
баку, догонявшую любого зверя. Состяза- 
ние между зверем, которого никто не мог 
поймать, и собакой, от которой никто не 
мог убежать, завершилось решением Зев- 
са превратить обоих животных в камни 
(Раиз. IX 19,1). Заручившись поддержкой 
Креонта, Кефала и других героев, А. опус- 
тошал острова телебоев, но столицу нель- 
зя было захватить, пока там правил Пте- 
релай, которого Посейдон сделал бессмер- 
тным, вырастив на его голове один золо- 
той волос (Ароііосі. II 4,5-7). Дочь Птере- 
лая Комето, влюбившись в А., вырвала у 
отца этот волос, отчего тот умер, и обеспе- 
чила тем самым победу фиванцам. А. за- 
хватил все острова телебоев; убив Комето 
и захватив добычу, он отплыл в Фивы. 
Пока А. отсутствовал, Зевс, приняв его об- 
раз, явился к Алкмене и от него она зача- 
ла Геракла. А. узнал о невольной измене 
жены, но примирился с ней; Алкмена од- 
новременно родила Ификла от А. и Герак- 
ла от Зевса. А. полюбил обоих сыновей и 
был учителем Геракла в искусстве вожде- 
ния колесницы. Когда минийцы - жители 
беотийского Орхомена наложили на Фи- 
вы дань, А. отважно сражался вместе с Ге- 
раклом против них и погиб в этой войне 
(НегоскгЬ. V 59; Ароііосі. II 4,11). 

М. Н. Ботвинник. 

Из всех сюжетных линий мифа об А. 
драматургия восприняла одну: сошествие 
Зевса на землю в облике А. для того, что- 
бы добиться взаимности Алкмены. К ми- 
фу обращались многие греческие авторы 
(Эсхил, Софокл, Еврипид и др.), но ни од- 
но из их произведений не сохранилось. 
Широкую популярность обрела комедия 
Плавта «А.»; создавалось много переводов 
и переделок этой комедии (особенно в 15- 
16 вв.). Наиболее значительные из интер- 
претаций: в 17 в. - «ДваСозия» (у Плавта 
Меркурий действует в образе Созия, слуги 
А.) Ж. Ротру; «А.» Мольера; «А., или Два 
Созия» Дж. Драйдена; в 18-19 вв. «А.» Г. 
Клейста; в 20 в. - «А. 38» Ж. Жироду; 
«Дважды А.» Г. Кайзера; «В доме перено- 
чевал бог» Г. Фигейреду. Миф послужил 
сюжетом немногих опер в 17-19 вв. 
(«Юпитер и Алкмена» Н. А. Штрунгка; 
«А.» Ф. Гаспарини; «А.» А. Гретри); сре- 
ди опер 20 в. наиболее значительна «Фи- 
ванская кукушка» Э. Вольф-Феррари. 


Нептун и Амфи- 
трита на колес- 
нице, запряжён- 
ной тритонами. 

Рельеф алтаря 
Гнея Домиция 
Агенобарба. 
Мрамор. Ок. 100 
до н. э. Мюнхен, 
Глиптотека. 



АМФИТРИТА (Ацфітрітп), в греческой 
мифологии одна из нереид, богиня моря, 
дочь Нерея и Дориды (Нез. ТЬео^. 243), 
супруга Посейдона. По одной из версий 
мифа, Посейдон похитил её, по другой - 
она скрылась от его любви в одной из пе- 
щер Океана, ища приют у Атланта. Её 
примеру последовали и другие нереиды. 
Посейдон послал на розыски А. дельфина, 
который нашёл её и с почётом доставил 
будущему супругу (в благодарность По- 
сейдон поместил дельфина среди звёзд, 
Рз.-Ега'Ьоз'Ыі. 31). Изображалась А. мча- 
щейся по морю на колеснице в сопровож- 
дении других нереид и тритонов. Почита- 
лась вместе с Посейдоном (у Гомера А. ни 
разу не упоминается в сочетании с другим 
божеством). КультА., вероятно, догречес- 
кого происхождения, подобно культу Фе- 
тиды и других морских женских божеств. 

А. Т.-Г. 

АМЫШ, Емыш, в адыгской мифологии 
бог - покровитель овцеводства. Брат Тха- 
галеджа и Мамыша. В фольклорных текс- 
тах его внешний вид очерчен слабо (указа- 
но лишь, что лицо его жирно); он наделён 
антропоморфными чертами. В нартском 
эпосе А. в числе других божеств посещает 
ежегодно совет богов, устраиваемый бо- 
гом Псатха на вершине Ошхамахо. А. ло- 
вит и приручает диких зверей, владеет 
бесчисленными волшебными отарами 
овец. Живёт на земле как равноправный 
член человеческого общества; занят по- 
вседневными делами людей, делится с ни- 
ми опытом и богатством. Гибнет от руки 
красавицы Ахумиды, которая заперла его 
в сундуке и умертвила. С культом А. у 
адыгов были связаны обычай хоронить 
покойника с овцой, ряд праздников с мо- 
литвами, обращенными кА., об увеличе- 
нии поголовья овец. А. соответствуют аб- 
хазский Джабран, осетинский Фалвара. 

М. М. 

АМЭ-НО ВАКА-ХИКО (др.-япон., «небес- 
ный юнец» ), или Амэ-вака-чико, в япон- 
ской мифологии сын Амацукунидама 
(«небесный бог - дух страны»). Фигуриру- 


Зевс, Дионис и Амфитрита. Скифос 
«мастера Гиерона». 1-я третъ 5 в. до н. э. 
Лондон, Британский музей. 



ет в мифе о том, как Аматэрасу посылает 
одного бога за другим в Асихара-но нака- 
цукуни, т. е. на землю, управляемую 0- 
кунинуси, чтобы привести её к покорнос- 
ти небесным богам и передать в управле- 
ние своим прямым потомкам. Получив 
небесные олений лук и оперённые стрелы, 
он отправляется очередным посланцем на 
землю, но не только не вступает в борьбу с 
О-кунинуси, но сочетается браком с его 
дочерью Ситатэру-химэ и рассчитывает 
сам стать правителем страны. Когда боги 
направляют на землю птицу накимэ («фа- 
заниха»), чтобы спросить непослушного 
бога, почему он «восемь лет не возвраща- 
ется, не докладывает» («Кодзики», св. I), 
Ама-но Сагумэ («небесная вещунья») ис- 
толковывает крик накимэ как плохое 
предзнаменование, и А.-н. в.-х. убивает её 
стрелой, полученной от богов. Однако ок- 
ровавленная стрела возвращается на небо, 
и, поняв, что это означает, бог Такаги (см. 
Такамимусуби) посылает её снова на зем- 
лю, с заклинанием, и стрела убивает А.-н. 
в.-х. В его похоронах участвуют птицы: 
цапля, фазаниха (плакальщица), зиморо- 
док, воробей. Это, вероятно, отражает 
представления о том, что птицы уносят 
души умерших в загробный мир. 

А.-н. в.-х. изображён во многих произ- 
ведениях японской литературы периода 
раннего средневековья, напр. в «Уцубо- 
моногатари» («Повесть о дупле», 10 в.), 
«Сагоромо-моногатари» («Повесть о герое 
Сагоромо», 11 в.), где он предстаёт в виде 
прекрасного юноши, посланца небес. В 
сборнике рассказов-сказок «Отоги-дзоси» 
(16 в.) есть произведение, названное его 
именем, но здесь он изображается с телом 
змеи и выступает как сын одного из злых 
богов-демонов. Существует также рассказ 
о его браке с земной девушкой. 

Е. М. Пину с. 

АМЭ-НО КАГУЯМА, Ама-но Кагуяма 
(«кагу», вероятно, - современное «кагая- 
ку», «сверкать, блестеть»; возможно, что 
из горы с этим названием добывали ме- 
талл), в японской мифологии священная 
гора, упавшая на землю с небес. В мифе об 
извлечении Аматэрасу из грота рассказы- 
вается о том, что всё необходимое для ма- 
гических действий, производившихся 
при этом, добывалось с А.-н. К. Так, с го- 
ры были принесены лопатка оленя-самца 
и дерево для костра, на огне которого её 
должны были сжечь (см. Амэ-но-коянэ), 
на этой горе было выкопано с корнями де- 
рево, к ветвям которого прикрепили оже- 
релье из яшм - магатама, священное зер- 
кало - микагами и нигитэ (приношения 
богам в виде лоскутов материи). На ней 
же были сорваны лоза, ветками которой 
Амэ-но удзумэ подвязала рукава своей 
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одежды, и собранные в пучки листья рас- 
тения саса, являвшиеся частью магичес- 
кого ритуала. Под названием Кагу эта го- 
ра упоминается в легенде «Харима-фудо- 
ки», где рассказывается, как великий бог 
Або из Идзумо услышал о том, что в Яма- 
то враждуют между собой три горы - Унэ- 
би, Кагу и Миминаси, и отправился туда, 
чтобы эту вражду прекратить. Гора слу- 
жила местом отправления древних двор- 
цовых религиозных церемоний. Земля с 
этой горы употреблялась для гадания, го- 
ворится в рассказах о правителях Дзим- 
му-тэнно и Судзин («Кодзики», св. II). 
Идентифицируется с одной из трёх гор то- 
го же названия, находящихся в префекту- 
ре Нара (по старому делению Японии - 
провинция Ямато), в городе Сакураи. 
Считалось, что она является местопребы- 
ванием бога- духа местности Ямато. 

Е. М. Пину с. 

АМЭ-НО-КОЯНЭ, Амэ-но-коянэ-но мико- 
то [др.-япон. элемент «ко» расшифровы- 
вается «малый», «дитя», «ребёнок», 
«янэ» — «крыша», «кровля», в целом (ус- 
ловно) - «небесный бог малой кровли», 
или «дитя - бог небесной кровли»], в 
японской мифологии божество в сюжете о 
возвращении Аматэрасу из грота, роль в 
котором дала ему имя «бога возносящего 
(молитвы)». В мифе рассказывается, что 
он вместе с Футодама - «богом принося- 
щим», производит магические действия — 
гадание по узору, образуемому трещина- 
ми на лопатке оленя-самца, помещаемой 
в огонь костра от дерева Хахака с горы 
Амэ-но Кагу яма. После этого А.-н.-к. воз- 
носит молитвы - древнейшие молитвосло- 
вия-заклинания норито («Кодзики», св. 
I). А.-н.-к. фигурирует также в рассказе о 
нисхождении на землю бога Ниниги, ко- 
торого по приказу Аматэрасу А.-н.-к. со- 
провождает вместе с Футодама, Амэ-но 
удзумэ и другими богами («Кодзики», св. 
I, «Нихонги», св. I, «Эпоха богов»). 

Е. П. 

АМЭ-НО МИНАКАНУСИ, Амэ-но мина- 
кануси-но ками (« небесный бог - влады- 
ка священного центра» , или «бог - влады- 
ка священного центра небес»), в японской 
мифологии первое из трёх божеств, совер- 
шивших почин творения. Стоит на самой 
высокой ступени в иерархии синтоис- 
тских богов, хотя, несомненно, не являет- 
ся порождением народных верований. 
Первым появляется на Такама-но хара 
(«равнина высокого неба») после разделе- 
ния неба и земли, первое из семи божеств, 
являющихся не парами, как последую- 
щие боги, а каждое «само по себе», т. е. бо- 
гов-одиночек («Кодзики», св. I). Оно, как 
и другие боги-одиночки, «не дало себя 
увидеть» и присутствует в мифе лишь сво- 
им именем, однако, когда в последующих 
мифах упоминаются «высшие небесные 
боги» или «особые небесные боги», воля 
которых узнаётся посредством гадания, 
имеются в виду, вероятно, боги, к кото- 
рым принадлежит А.-н. м. Видимо, это - 
универсальное божество, «ведающее 
всем», поэтому оно и носит абстрактный 
характер. Японские исследователи связы- 
вают его с мифологическими представле- 
ниями Древнего Китая о творце вселен- 
ной и разделении неба и земли, подчёрки- 
вают умозрительный характер веры в это 
божество. Е.П. 


АМЭ-НО-ТОКОТАТИ, Амэ-но-токотати- 
но ками (др.-япон. элемент «токо» рас- 
шифровывается как «вечность» либо как 
«дно», «глубь»; «тати» - «стоять», «нахо- 
диться гделибо»; отсюда - две возможные 
интерпретации имени: «бог, находящий- 
ся в глуби небес», «бог, навечно утвердив- 
шийся в небесах»), в японской мифологии 
божество-одиночка, одно из семи бо- 
жеств, первыми явившихся во вселенной, 
вслед за Амэно минакануси и, подобно 
ему, оставшихся невидимыми («Кодзи- 
ки», св. I, «Нихонги», св. I, «Эпоха бо- 
гов»). Согласно «Кодзики», А.-н.-т. поя- 
вил ся как побеги тростника в то время, 
когда земля ещё не вышла из младенчест- 
ва и в виде медузы (плавающего жира) но- 
силась по морским волнам (св. I). В «Ни- 
хонги», где зафиксировано более раннее 
мифологическое представление, это боже- 
ство именуется Куни-но-токотати-но ми- 
кото («куни» - «страна», «земля»), что 
как бы приближает его к земле, к людям и 
несколько уменьшает его абстрактный ха- 
рактер. 

Е. П. 

АМЭ-НО УДЗУМЭ, Амэ-но удзумэ-но ми- 
кото [др.-япон. элемент «удзумэ», воз- 
можно, происходит от «удзуси» или «од- 
зоси» («сильный», «мужественный»)], в 
японской мифологии женский персонаж. 
Согласно «Нихонги», она - «далёкий пре- 
док» кими (один из родовых титулов в 
Древней Японии) из рода Сарумэ, откуда 
выходили женщины-жрицы, участвовав- 
шие в празднестве первого риса, ритуаль- 
ных плясках кагура, обрядах изгнания 
злых духов и др. А.-н. у. играет главную 
роль в извлечении Аматэрасу из грота (в 
«Кодзики» описывается её танец на пере- 
вёрнутом чане, во время которого она 
«приходит в священную одержимость»; 
св. I). Эта богиня должна была сопровож- 
дать Ниниги и других небесных богов при 
их нисхождении на землю. 

Е. П. 

АН (шумер, «небо»), Ану(м), Ану (ак- 
кад.), в шумеро-аккадской мифологии од- 
но из центральных божеств, бог неба. Его 
имя пишется знаком, обозначающим по- 
нятие «бог» и ставящимся как детермина- 
тив перед именами других богов. В спис- 
ках богов 26 в. до н. э. из Фары (как и во 
всех других списках богов) его именем 
открывается список. Кроме того, А. - бо- 
жество города Урука (хотя первоначально 
не проявлявшее себя активно). Постоян- 
ный титул - «отец богов», но в аккадской 
поэме «Энума элиш» А. - сын Аншара и 
Кишар. В качестве «отца богов» «забира- 
ет» (создаёт) небо (мифологическая запев- 
ка в шумерском тексте «Гильгамеш, Эн- 
киду и подземный мир»), приказывает ро- 
диться богам ануннакам на «горе небес и 
земли» (миф о Лахар и Ашнан), в других 
мифах и гимнах изображается восседаю- 
щим на небесах на первом месте (но в од- 
ном из мифов о деяниях бога Энки послед- 
ний усаживает А. на это место, а рядом с 
ним - Энлиля), к А. обращаются за сове- 
том и благословением. Он нередко враж- 
дебен людям (насылает по просьбе своей 
дочери Иштар небесного быка на У рук, 
требует смерти Гильгамеша, создаёт се- 
мёрку злых демонов ит.д.). Но более все- 
го для образа А. характерна пассивность, 
бездеятельность, он почти нигде не явля- 


ется главным действующим персонажем 
мифа, но скорее лишь символом высшей 
власти. Наиболее деятельным показан в 
двуязычной шумеро-аккадской серии 
заклинаний «Злые демоны утукку», свя- 
занной, видимо, с ритуальным праздни- 
ком лунного затмения, где боги - олицет- 
ворения небесных светил (луны, солнца и 
планеты Венера) хотят заставить А. поде- 
литься с ними властью. А. создаёт семёр- 
ку злобных демонов утукку и посылает их 
против бога луны, чтобы окружить его и 
затемнить. Инанна-Иштар (олицетворе- 
ние планеты Венера) переходит на сторо- 
ну А., и луна попадает в плен, но, по всей 
видимости, освобождается при помощи 
Энки-Эйи. Энлиль, «первый сын А.», в 
ряде случаев становится соперником отца 
и оттесняет его культ, что связано с ролью 
Энлиля как верховного бога Ниппура, 
древнейшего культового центра и, вероят- 
но, центра шумерского племенного союза. 
Другие дети А. - бог бури (Им?) Ишкур 
(Адад), Марту, Инанна (Иштар), Баба, Га- 
тумдуг, Нисаба, Нининсина, боги анунна- 
ки. Жена А. - Ураш («земля») позднее 
идентифицируется с Ки («земля», «низ»). 
В аккадском пантеоне появляется Ан- 
ту(м) как женское соответствие Ану. 
Инанна-Иштар как владычица богов так- 
же выступает в роли жены А., однако в 
пантеоне города Урука она - дочь А. Во 
второй половине правления персидской 
династии Ахеменидов Ану становится ак- 
тивным верховным богом и покровителем 
города Урука (культ Иштар фактически 
упраздняется), отождествляясь (по мне- 
нию И. М. Дьяконова), подобно иудейско- 
му Яхве, с Элахшемаййа («бог небес») - 
семитским обозначением Ахурамазды. 
Одним из свидетельств возрождения 
культа Ану и Анту(м) является новый 
храм, возведённый обоим божествам в 
Уруке (2 в. до н. э., один из шедевров позд- 
ней вавилонской архитектуры). 

Символ А. - «рогатая тиара» (изобра- 
жения сохранились на пограничных кам- 
нях «кудурру» средне- и нововавилонско- 
го времени и на печатях). 

В. К. Афанасьева. 
АНАНА-ГУНДА, Анан, Анана («мать»), 
в абхазской мифологии богиня плодоро- 
дия, охоты и пчеловодства, покровитель- 
ница деторождения. По поверьям, высту- 
пает иногда в облике пчелиной матки. 
Пребывает в местах, где во множестве во- 
дятся дикие пчёлы [таким местом счита- 
ли большую скалу в ущелье реки Гумис- 
ты, около Сухуми, называя её Анантвара 
(«место сидения Ананы»); скала почита- 
лась священной - на неё было запрещено 
подниматься]. Согласно легенде, увидеть 
А. -Г. удавалось лишь отдельным удачли- 
вым охотникам. 

Л. А. 

АНАНГУ (тамил, апапки, «мучение, бес- 
покойство, страх»), в дравидской мифоло- 
гии заключённая в предметах, животных 
и людях внутренняя сила, опасная и уст- 
рашающая. Может выступать в качестве 
довольно неопределённых божеств (демо- 
нов, духов). Применительно к людям А. 
выражает собой главным образом энер- 
гию сексуального начала, чаще всего жен- 
ского. 

А.Д. 
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АНАНДА 


АНАНДА (санскр. и пали апапсіа, «ра- 
дость»), в буддийской мифологии кузен и 
любимый ученик Шакьямуни. В основе 
образа А. стоит, по-видимому, историчес- 
кое лицо, жизнеописание которого в пос- 
ледующие времена подверглось мифоло- 
гизации. Согласно мифу, А. и Шакьяму- 
ни в течение многих жизней находились 
рядом друг с другом, они вместе спусти- 
лись с неба - тушита в мир людей и роди- 
лись в один и тот же день. Но если Шакья- 
муни было суждено стать в этой жизни 
буддой, то А. должен был стать его слугой 
(по «Саддхармапундарике», А. и Шакья- 
муни приняли одновременно решение 
стать буддами, но поскольку Шакьямуни 
развился быстрее, то и буддой он стал быс- 
трее, а А. предстоит стать буддой через не- 
сколько рождений). Двадцать лет спустя 
после нирваны Шакьямуни А. стал ухажи- 
вать за ним и находился рядом с Шакья- 
муни до его смерти. Состояния архата А. 
достиг только после смерти Шакьямуни. 
А. умер в возрасте ста двадцати лет, до 
этого он изложил центральную часть буд- 
дийского канона «Трипитаки» - «Сутра- 
питаку» . Перед смертью А. обратил в буд- 
дизм Мадхьянтику, который впоследст- 
вии проповедовал эту религию в Кашми- 
ре. 

Л. М. 

АНАНКЕ, Ананка (Аѵаѵкп), в греческой 
мифологии божество необходимости, не- 
избежности: мать мойр - вершительниц 
судьбы человека. Между колен А. враща- 
ется веретено, ось которого - мировая ось, 
мойры же время от времени помогают 
вращению (Ріаі. К. Р. X 617 в-е). А. близ- 
ка Адрастее (Немесиде) и Дике - верши- 
тельнице справедливости. 

А. Л. 

АНАПА-НАГА ( «мать, приносящая про- 
со»), в абхазской мифологии божество 
урожая, одна из семи долей Айтара. Со- 
гласно поверьям, А.-Н. - божество муж- 
ского пола; однако, судя по имени, перво- 
начально имело женский облик. 

Л. А. 

АН АРГЫЛ ОЙУН, Аан аргыл ойуун 
(«первый большой шаман»), в якутской 
мифологии первый «чёрный» шаман. А. 
а. о. настолько могуществен, что воскре- 
шает умерших три года назад и возвраща- 
ет зрение слепым. Когда об этом узнаёт 
творец вселенной Юрюнг айы тойон, он 
посылает выяснить, с чьей помощью А. а. 
о. делает такие чудеса и верит ли он в 
творца вселенной. А. а. о. отвечает, что де- 
лает чудеса своею силой и не верит в 
Юрюнг айы тойо на. Тогда творец велит 
сжечь А. а. о. Тело А. а. о. состояло из раз- 
ных земноводных и пресмыкающихся га- 
дов, и огня избежала одна лягушка. От 
неё произошли духи Хара баргыя тойон 
(«чёрный клокочущий господин») и Кюн 
Кёнгюс («солнцененасытный»), дарую- 
щие знаменитых шаманов и шаманок. 

Н.А. 

АНАТ (’пі), в западносемитской мифоло- 
гии богиня охоты и битвы. А. — дева-вои- 
тельница, сестра и возлюбленная умираю- 
щего и воскресающего бога Балу (Алиййа- 
ну-Балу, Баал-Хаддада), дочь Илу и Аше- 
ры. В Угарите А. имеет эпитет «невестка 
народа» : по-видимому, она считалась так- 
же возлюбленной смертного представите- 
ля предков угаритян. В угаритском цикле 


мифов о Балу А. активно помогает Балу в 
борьбе с его врагами, прежде всего Му ту и 
Иамму. Когда Балу гибнет, убитый Муту, 
скорбящая А. бродит в поисках его тела и 
затем погребает его на горе Цапану. Она 
мстит Муту, разрубает, сжигает и мелет 
подобно зерну его тело, развеивает его по 
полю, после чего Балу возвращается к 
жизни. А. борется и с другими разруши- 
тельными силами, такими, как Латану 
(см. Левиафан), ради плодородия и жиз- 
ни. А. предстаёт как жестокая и необуз- 
данная богиня (ср. егип. Сехмет, шумер. 
Инанна). Известен эпизод мифа о том, как 
она предавалась веселью, учинив крово- 
пролитную расправу над бесчисленным 
количеством «мужей востока и запада» и, 
не удовлетворившись этим, обратила свой 
гнев на гостей, которые были у неё на пи- 
ру (успокоившись, она совершила омове- 
ние). Владычица зверей и птиц, А. губит 
Акхата, не пожелавшего отдать ей чудес- 
ный лук. А. является посредницей между 
Балу и Илу: угрозами и восхвалением она 
добилась от последнего разрешения на 
постройку дома для Балу. 

В доиудаистическом пантеоне древних 
евреев А. - супруга Йахве (см. Йево). А. 
вошла также в египетский пантеон как 
супруга Сета (с которым египтяне отожде- 
ствляли Балу). По египетским источни- 
кам известны мифы (видимо, палестин- 
ского происхождения) о священном сои- 
тии Сета и А.; о том, как Гор (возможно, 
соответствовавший западносемитскому 
Астару) запечатал лоно у А. и Астарты, а 
Сет снял печать; о том, что А. и Астарта 
были отданы в жёны Сету богом солнца Ра 
(западносемитский Шамшу?). А. почита- 
лась также на Кипре. 

Черты А. и Астарты позднее слились в 
образе Атаргатис. Образ А., вероятно, ле- 
жал также в основе представлений об Аз- 
занатконе - богине, почитавшейся в Ду- 
ра-Европос и отождествлявшейся с Арте- 
мидой и Минервой. В эллинистический 
период А. отождествлялась с Афиной. Из- 
вестны изображения А. с двумя парами 
крыльев (одна поднята, другая опущена), 
с рогами, растущими из лба, и солнечным 
диском между ними, кормящей двух от- 
роков (богов?). 

И. Ш. Шифман. 

АНАХИТ, Анаит, в армянской мифологии 
богиня-мать, богиня плодородия и любви; 
дочь (или жена) Арамазда. Культ А. воз- 
ник в Армении, вероятно, под влиянием 
распространённого у различных народов 
Древнего Востока культа богини-матери. 
Возможно, первоначально А. и Астхик бы- 
ли именами одного божества. Постепенно 
А. и Астхик стали почитаться как две раз- 
личные богини. С именем А. стал связы- 
ваться в первую очередь культ плодоро- 
дия (в этом сказалось влияние иранской 
богини Ардвисуры Анахиты); изменяется 
и характер культа А.: он теряет свой перво- 
начально оргиастический характер. Её 
именуют «великая мать», «великая госпо- 
жа», «мать целомудрия», считают покро- 
вительницей армян. Культ А. был широко 
распространён в Армении до официально- 
го принятия христианства. Ей были пос- 
вящены многочисленные храмы (в храме 
в Ериза, современный Эрзинджан в Тур- 
ции, была воздвигнута статуя А. из золота). 

С. А. А. 


АНБАЙ (’пЪу), в йеменской мифологии 
божество, почитавшееся в государстве Ка- 
табан; бог мудрости и закона. Вероятно, 
олицетворял планету Меркурий. А. бли- 
зок вавилонскому Набу, его имя, по-види- 
мому, заимствовано из Междуречья. 

А. - сын Амма и Асират. Его супруга (и 
одновременно ипостась) - Хавкам. В офи- 
циальном катабанском пантеоне А. - одно 
из главных божеств, вместе с Хавкам он 
занимал третье место - после Астара и 
Амма. А., очевидно, считался предком и 
покровителем главенствующего в стране 
племени катабан, из которого происходил 
и род правителей. Государство обознача- 
лось «Амм и Анбай и... (имя правителя) и 
Катабан»; его правители именовались 
«первенцами А. и Хавкам». «По воле А.» 
царь производил размежевание земель; 
право собственности на недвижимое иму- 
щество гарантировалось «законом А.». 
Главный храм А. Расафум находился на 
некрополе столицы Катабана Тимна и 
служил местом законодательной деятель- 
ности. 

А. Г. Л. 

АНГЕЛЫ (греч. ”аууеХоі, «вестники», пе- 
ревод евр. таіаск), в иудаистической, 
христианской и мусульманской мифоло- 
гиях бесплотные существа, назначение 
которых - служить единому богу, воюя с 
его врагами, воздавая ему честь, неся его 
волю стихиям и людям. Они либо испол- 
няют это назначение, либо, искони отпав 
от бога в акте измены, сами предстают как 
враги бога и людей - бесы. Представление 
о том, что за всем неживым стоит живое, 
каждый процесс руководим чьим-то 
умом, космос в каждой своей части насе- 
лён и трепещет от невидимых воль, созна- 
ний, душ (ср. афоризм др.-греч. философа 
Фалеса: «всё полно богов»), является об- 
щим для всех мифологий и лежит в осно- 
ве натуралистического язычества. Но в 
монотеистических религиозно-мифологи- 
ческих системах происходит преобразова- 

Ангелы. Фрагмент росписи «Алтаря страш- 
ного суда» Рогира ван дер Вейдена. 1446-48. 

Бонн, Музей земли Рейнланд. 
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ние этих представлений: действующие в 
мире духи уже не живут сами по себе и 
для себя, они ответственны перед единым 
богом как его «служебные духи», от него 
и для него получают своё бытие, достоин- 
ство, место в мире, обязаны ему воинской 
верностью и воинской дисциплиной. Про- 
возглашённая монотеизмом пропасть 
между внеприродным, трансцендентным 
богом и его миром, между «творцом» и 
«творением» потребовала для раскрытия 
миру сокровенной «божьей воли и славы» 
А. как «вестников» бога. Ветхозаветные 
тексты неоднократно подчёркивают нез- 
римость Яхве, и в этом контексте упоми- 
нания появляющегося в известных ситуа- 
циях «ангела Яхве» выглядят как указа- 
ния на явление (в лице А.) самого Яхве. 
Описанная в книге Бытия лестница от не- 
бес до земли, приснившаяся Иакову, по 
которой сходят и восходят А., в то время 
как наверху восседает сам бог (Быт. 28, 
12-13), - характерный символ этой меди- 
ации (посредничества) между «горним» и 
«дольним», между богом и миром. Иуда- 
изм и ислам в сущности знают саморас- 
крытие бога только через его «славу», 
персонифицируемую в А. (Евр. 2,2 назы- 
вает Тору «через ангелов возвещённое 
слово», а в Коране агентом откровения 
выступает ангел Джибрил). В христиан- 
стве догмат о вочеловечении бога сущест- 
венно ограничивает роль осуществляемой 
А. медиации. В новозаветных текстах 
подчёркивается, что слова Иисуса Христа 
- прямое откровение бога, обошедшееся 
без посредничества А. (о превосходстве 
Христа над А. - Евр. 1). Тем не менее А. 
возвещают и славят рождение Христа, 

Поющие ангелы. Створка 
«Гентского алтаря» Я. ван Эйка. 1 432. 

Гент, собор святого Бавона. 




Голова архангела ( «ангел златые власы» ). 
Новгородская икона 12 в. 
Ленинград, Русский музей. 


возвещают его воскресение и вознесение, 
являются апостолам, участвуют в апока- 
липтических сценах. 

Описание А. в различных вероисповед- 
ных системах и в различные историчес- 
кие периоды очень отличается (даже в 
Библии оно далеко не единообразно), но 
выявляет и некоторые сходные черты. 
Так, А. - это «бесплотные умы», они «бес- 
телесны», т. е. не связаны тяжестью тела 
человека или животного, его подвержен- 
ностью плотским нуждам; если они не 
имеют специального намерения быть уви- 
денными, человеческие глаза их обычно 
не воспринимают. Однако лишь весьма 
поздно «бесплотность» А. интерпретиру- 
ется как полная нематериальность. Ни в 
библейских текстах, ни в народных веро- 
ваниях вопрос о материальности или не- 
материальности А. не ставится; часто 
предполагается, что А. обладают телом 
особого рода, «духовным» телом. Природа 
А. обычно описывается через уподобление 
наиболее тонкому, лёгкому и подвижному 
в материальном мире - огню, ветру и осо- 
бенно свету. А. «огневидны»; имея в виду 
ряд библейских текстов, Псевдо-Диони- 
сий Ареопагит (5 - нач. 6 вв.) отмечает их 
сродство с огнём молнии и с очиститель- 
ным огнём жертвоприношения («О небес- 
ной иерархии», VII, 1). Есть рассказы об 
А., поднимающихся в столбе жертвенного 
дыма, как в эпизоде жертвоприношения 
будущих родителей Самсона (Суд. 13, 
20-21). В позднеиудейской и христианс- 
кой мифологии древнее представление об 
огненной природе А. испытывает воздей- 
ствие стоической доктрины о всепроника- 
ющем и животворящем духовном огне - 
«огненной пневме». В ветхозаветном ви- 
дении Исайи (Ис. 6, 6-7) серафим совер- 
шает над пророком инициацию при посре- 
дстве очистительно-опаляющего раска- 
лённого угля с жертвенника (ср. также А. 
в виде огненных колёс - офаним - Иезек. 
1; 10). Отсюда близость А. к «огненным» 
небесным светилам, звёздам и планетам 
(термин «воинство небесное», обозначаю- 
щий в иудаизме, христианстве и исламе 
А., в семитических языческих культах 
прилагался к астральным божествам). 

Согласно мистическим преданиям иу- 
даизма, каждый архангел соединён с од- 


ной из планет (Гавриил - с Луной, Рафаил 
- с Меркурием и т. д.). Что касается ветра, 
то сродство с ним природы А. тем более 
бросается в глаза, что древнееврейский, 
арамейский и арабский языки обознача- 
ют «дух» и «ветер» одним и тем же словом 
(руах, руха, рух). В одном из ветхозавет- 
ных псалмов поэт обращается к Яхве, 
шествующему «на крыльях ветров» (или 
«на крыльях духов»): «ты творишь вест- 
никами твоими (А. твоими) ветры (духов), 
служителями твоими - огонь пылающий» 
(Пс. 103, 3-4). В новозаветном Апокалип- 
сисе А. имеют власть над ветрами (Апок. 
7, 1). Наконец, А. - это «А. света», их те- 
ла и одежды как бы состоят из света, обла- 
дая его лёгкостью, быстротой и блиста- 
тельностью. Само слово «свет» входит в 
состав традиционного еврейского имени 
одного из А. (архангелов) - Уриил (Ури- 
эль). 

А. находятся в особенно близких отно- 
шениях - но уже отношениях не сродства, 
а власти — с самыми различными стихий- 
ными силами и объектами социального и 
природного космоса, как распорядители, 
управители и хранители светил, родни- 
ков, растений и животных, облаков и 
дождей, небесных сфер, а также челове- 
ческих индивидов и коллективов - горо- 
дов, стран, народов, церковных общин и 
т. п. 

Эти темы особенно обстоятельно трак- 
туются в иудейском апокрифе «Книга 
Еноха» (2 в. до н. э.). К отдельным людям 
приставлены А. -хранители, ведающие об- 
разованием их тел в чреве матери (Тертул- 
лиан, «О душе», 37), а затем сопровожда- 
ющие их на всех путях жизни; но более 

Музицирующие ангелы. Створка 
«Гентского алтаря» Я. ван Эйка. 1 432. 

Гент, собор святого Бавона. 
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великие А. ведают целыми народами: ар- 
хангел Михаил, выступающий как 
«князь» (евр. сар, в греч. переводе «ар- 
хонт») еврейского народа, вступает в 
борьбу с «князем» Персии (Дан. 10, 13). В 
«Книге Еноха» упомянут как один из А. 
Метатрон («стоящий у престола»), некий 
везир бога и как бы А. -хранитель всего 
мира. А., заступившие место языческих 
божеств, демонов и гениев природы и че- 
ловеческой жизни, могли порой затме- 
вать в народном сознании верховного еди- 
ного бога, монотеистический принцип 
как таковой. Гностики приписывали А. 
сотворение материального мира. Тем важ- 
нее было для ортодоксии всех трёх моно- 
теистических религий подчеркнуть, что 
А. от бога получили своё бытие, что они 
отделены от него различием более прин- 
ципиальным, нежели различие между ни- 
ми и людьми, и безусловно ему подчине- 
ны. Бесконечное множество А. (по Дан. 7, 
10 - «тысячи тысяч», по Иоанну Златоус- 
ту, христианскому проповеднику кон. 4 - 
нач. 5 вв., - число, реально не имеющее 
предела) как бы оттеняет трансцендент- 
ное единство бога монотеизма. Со времён 
позднебиблейского иудаизма считалось 


бесспорным, что бог сотворил А., и спори- 
ли только о времени их сотворения (по 
мнению авторитетов Талмуда, во второй 
день творения, по иудейской «Книге Юби- 
леев», близкой времени возникновения 
христианства, - на первый, по мнению 
христианского писателя 4-5 вв. Иерони- 
ма, - задолго до сотворения мира). Покор- 
ность А. богу (подчёркиваемая, между 
прочим, в 21-й суре Корана) ещё более бес- 
спорна. Согласно наиболее распростра- 
нённой и ортодоксальной версии, А. пред- 
стают либо безупречными воинами бога, 
либо изменниками в виде бесов. 

Однако на периферии традиций иуда- 
изма и христианства существовало преда- 
ние об А., оставшихся нейтральными в 
час небесной битвы между верными вои- 
нами бога и врагами бога и ныне дожида- 
ющихся окончательного приговора на 
страшном суде (Данте в III песни «Ада» 
«Божественной комедии» отзывается о 
них с большим презрением); есть также 
мусульманские легенды об А., не безус- 
ловно злых и не отрекающихся от бога, но 
претерпевающих постыдное грехопадение 
(Харут и Марут). Впрочем, на архаичес- 
кой стадии мифологии иудаизма небес- 


ные враги человека вроде сатаны еще не 
воспринимались как явные враги бога [са- 
тана в книге Иова (1, 6) входит в число 
«сынов Элохим», т. е. А., и выступает пе- 
ред богом в роли наушника]; впослед- 
ствии сходная неясность продолжает су- 
ществовать в отношении столь важного 
мифологического персонажа, как А. смер- 
ти (евр. Самаэль, мусульм. малак аль 
мавт, Коран 32, 11, позднее Израил), 
предстающий одновременно как враг бога 
и как исполнитель его приказов. Служе- 
ние А. богу систематически описывается в 
двоякой системе образов: в образах косми- 
ческого воинствования и в образах куль- 
тового действа. Образ небесного воина и 
военачальника по преимуществу - архан- 
гел Михаил, «архистратиг воинства не- 
бесного», антагонист сатаны. Космичес- 
кая литургия А., упоминаемая и в иуда- 
истических текстах, и в Коране (21, 20), 
описываемая в Апокалипсисе (15), осо- 
бенно волновала воображение христианс- 
ких писателей, проповедников и живо- 
писцев Византии. Для христианской тра- 
диции важен аспект непричастности А. 
плотским страстям, как бы их девствен- 
ничество. Иначе говоря, рядом с образами 
А. -слуг, А. -воинов и А. -священнослужи- 
телей встаёт ещё один образ - А. -монахов 
(ср. Матф. 22, 30). По преданию, копт- 
ский монах Пахомий (4 в.), впервые введ- 
ший для монахов уставную единообраз- 
ную одежду, скопировал её с одеяния 
явившегося ему А. Святых аскетов неод- 
нократно называют в житиях и гимнах 
«земными А.». Уже ессеи, предвосхитив- 
шие в иудаизме христианское монашест- 
во, были особенно преданы культу А.: по 
сообщению Иосифа Флавия («Иудейская 
война», II, 8, 7), они при вступлении в об- 
щину клялись сохранять в тайне имена А. 

Лишь постепенно создаётся очень 
сложная иерархия А. - как в иудаизме 
(различные перечни «рангов» А.), так и в 
христианстве (см. Девять чинов ангельс- 
ких; в системе этой иерархии «собствен- 
но» А. называется девятый «чин»). 

С. С. Аверинцев. 

Уже в раннехристианскую эпоху появ- 
ляются изображения А. в человеческом 
облике (начиная с 4 в. по большей части с 
двумя крыльями); в раннехристианском 
искусстве они, подобно античным гени- 
ям, облачены в туники, в византийском 
искусстве - в роскошные одеяния (напр., 
на мозаике 7 в. церкви Успения в Никее). 
Западное средневековье создаёт тип юно- 
шески-прекрасных А. (пластика соборов в 
Реймсе, Страсбурге и др.); именно такие 
А. с трубами и орудиями мученичества 
сопровождают Христа в сцене страшного 
суда в многочисленных произведениях 
искусства 12-16 вв. В эпоху Возрождения 
начинают преобладать уже не «грозные» 
А. (тип. нашедший наивысшее воплоще- 
ние в «Апокалипсисе» А. Дюрера), но ис- 
полненные мягкости и кротости (музици- 
рующие А. Гентского алтаря Я. ван Эйка, 
Изенхеймского - М. Нитхардта и др.); 
часто, особенно в итальянской и немецкой 
живописи, А. - дети («путти»). Среди па- 
мятников древнерусской живописи — 
фрески «Страшный суд» Дмитриевского 
собора во Владимире и «Вознесение» 
церкви Спаса на Нередице в Новгороде (12 
в.), новгородская икона «А. златые вла- 
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сы». Часты изображения в европейском 
искусстве архангелов Михаила, Гавриила 
и Рафаила. Михаил предстаёт обычно во- 
ином в доспехах, вооружённым копьём 
или мечом. Неоднократно находила воп- 
лощение и сцена поединка Михаила с дра- 
коном (сатаной). Среди произведений рус- 
ской иконописи - «Архангел Михаил» 
Андрея Рублёва из «Звенигородского чи- 
на». Архангел Гавриил предстаёт в много- 
численных произведениях западноевро- 
пейского искусства в сюжете «Благовеще- 
ние» с цветком лилии — символом непо- 
рочности. Рафаил, патрон паломников и 
путешественников, изображается глав- 
ным образом (начиная с эпохи Возрожде- 
ния) вместе с Товией, спутником которого 
считался. В изображении херувимов раз- 
личалось два типа. Первый, тератоморф- 
ный, соответствовавший библейским тек- 
стам, изображался с четырьмя головами 
(человеческой, львиной, бычьей и орли- 
ной); уже в раннехристианскую эпоху 
этот тип повлиял на создание символов 
евангелистов (см. в ст. Двенадцать апосто- 
лов). Второй тип - антропоморфный, с че- 
тырьмя крыльями; часто, впрочем, херу- 
вимы этого типа изображались и с шестью 
крыльями, что сближает их с серафимами. 

АНГИРАС (с др.-инд. АщДгаз), в ведий- 
ской и индуистской мифологии великий 
риши (в некоторых версиях - один из се- 
ми), посредник между богами и людьми, 
родоначальник класса полубогов ангира- 
сов. Сам А. - третий сын Брахмы, вышед- 
ший из его уст или из семени Брахмы, 
упавшего на раскалённый уголь (Мбх. 
XIII); он же - один из десяти прародите- 
лей человечества (ср. Праджапати). Риши 
А. приписывалось составление многих 
гимнов «Ригведы». Позже с этим именем 
связывался образ установителя законов и 
астронома. Как астрономическая персо- 
нификация А. отождествлялся с Бриха- 
спати, управлявшим планетой Юпитер, 
или с самой планетой. 

Обычные определения А. - «жрец бо- 
гов» и «господин жертвы». Не случайна 
его связь с Агни, имя которого нередко со- 
единяется или заменяется эпитетом А. 
Агни и А. связываются и в мифологичес- 
ком мотиве: А. - сын Уру от Агнеи, доче- 
ри Агни. Иногда А. - приёмный сын Агни 
(Мбх. III). В ряде гимнов имена А. и Агни 
включаются в анаграмматические ряды. 
Сыновья А. - Агни (напр., Мбх. XIII), 
Брихаспати, мудрецы Утатхья (ср. сю- 
жет: соперничество Варуны и Утатхьи, 
XIII), Самварта (ср. его участие в сюжете о 
жертвоприношении царя Марутты, XIV, 
ср. также «Рамаяну» - версия с участием 
Раваны). Иногда называются и другие сы- 
новья и дочери А. Особенно известен миф 
о семерых мудрецах, сыновьях А., родив- 
шихся в облике медведей и впоследствии 
ставших семью звёздами Большой Медве- 
дицы. Из других потомков А. называют 
риши Канву, нашедшего и воспитавшего 
Шакунталу; Маркандею (иногда он даже 
сын А.), великого мудреца, получившего 
в дар вечную юность; Гаутаму, великого 
подвижника (ср. сказание о совращении 
Индрой жён мудрецов, Мбх. XIII); Качу, 
внука А. (ср. сказание о Яяти, Мбх. I) и 
других. В более поздних источниках ука- 
зываются и жёны А. - Смрити - «па- 


мять», Шраддха - «вера», Свадха - 
«жертва» (соответствующий возглас), Са- 
ти — «истина», имена которых напомина- 
ют иранских Амеша Спента. В «Бхагава- 
та-пуране» упоминается в качестве жены 
А. Ратхи Тара. А. используется как сино- 
ним Агни или его эпитет. 

В. Н. Топоров. 

АНГИРАСЫ (др.-инд. ап^ігаз/аз/, множ, 
ч.), в древнеиндийской мифологии класс 
полубогов, отличавшихся дивным пени- 
ем, семь древних мудрецов, считавшихся 
сыновьями неба и богов (в частности, 
Ушас). В «Шатапатха-брахмане» говорит- 
ся, что А. происходят от Праджапати. 
Обычно же их отец - Ангирас. Поэты на- 
зывают А. своими отцами (РВ I 62,2; 71,2; 
X 62,2). А. упомянуты как отцы (класс от- 
цов) вместе с Атхарваном и Бхригу. С 
именем А. традиция связывает семью пев- 
цов, авторов IX мандалы «Ригведы». А. 
обновляют мир, обладают жизненной си- 
лой. 

Основной сюжет с участием А. - поис- 
ки коров и их освобождение Индрой из пе- 
щеры демона Вала (ср. III 31 и др.). В не- 
которых версиях особая роль в этом эпи- 
зоде приписывается не Индре, а именно 
А.: они с пением нашли коров, проломили 
скалу и освободили их (IV 3,11; I 62, 1-4) 
или же Брихаспати, один из А., бог мо- 
литвы, своим рёвом сокрушил Валу и вы- 
пустил коров (IV 50,5). Тем не менее связь 
А. с Индрой несомненна: не случайно он 
называется «главнейшим из А.» (I 100,4; 
130,3); иногда, впрочем, загон для коров 
открывает А. не Индра, а Сома (IX 86, 23). 
Сома же жертвуется А. (IX 62, 9). А. при- 
нимают участие и в исходных сюжетах о 
нахождении коров Пани; солнца и утрен- 
ней зари (171,2); правильного пути (III 31, 
5); света, священной речи, богатства и т. п. 

Из других мотивов существенны: на- 
хождение А. спрятанного в дереве Агни (V 
11, 6); связь первого жертвоприношения с 
А. (X 67, 2 и др.); Рудра - покровитель А., 
участвовавших в войне богов с асурами 
из-за Тары, похищенной жены Брихаспа- 
ти (Вишну-пур. IV и др.); Тваштар - спут- 
ник А., Яма и А., Ушас и А. и др. Проис- 
хождение образа А. и их имени в точности 
неизвестно, хотя на основании уподобле- 
ния А. языкам пламени, вестникам, пос- 
ланным на небо, продолжает пользовать- 
ся популярностью сопоставление их име- 
ни с греч. (хууеХод - «вестник» (ср. Анге- 
лы). 

В. Н. Топоров. 

АНГРБОДА (др.-исл. Ап^гЬойа, «суля- 
щая горе»), в скандинавской мифологии 
великанша, родившая от Локи в лесу 
Ярнвид трёх хтонических чудовищ: волка 
Фенрира, змея Ермунганда и хозяйку 
царства мёртвых - Хель. 

Е. М. 

АНГРО-МАЙНЬЮ, Анхра-Манью 

(авест.), в иранской мифологии глава сил 
зла, тьмы и смерти, противник Ахурамаз- 
ды, символ отрицательных побуждений 
человеческой психики. В «Гатах» собст- 
венно А.-М. не упоминается: там дух зла и 
дух добра (Спента Майнью - «святой 
дух») - близнецы (ср. Близнечные мифы), 
избравшие соответственно пути злодея- 
ний и праведности (30; ср. учение Зарату- 
штры о свободе выбора каждого человека 
между добром и злом). В «Младшей Авес- 


те» А.-М. - «князь тьмы» со свитой злых 
духов, последовательно противопоставля- 
ющий каждому благому творению Ахура- 
мазды своё отрицательное: он породил 
всякие прегрешения, чародейство, колдо- 
вство, зиму, смерть, болезни, старость, 
ядовитых пресмыкающихся и насеко- 
мых, погубил первочеловека Гайомарта и 
т. п. Как правило, он действовал не сам, а 
через посредство подчинённых ему демо- 
нических сил - дэвов. Его усилиями мир 
оказался разделённым на два противосто- 
ящих лагеря добра и зла (о дуализме см. в 
ст. Иранская мифология). Обобщённое 
обозначение чёрных деяний А.-М. в «Аве- 
сте» термином «не-жизнь» иногда воспри- 
нималось поздними комментаторами как 
признак иллюзорности, нереальности А.- 
М. Все движущие силы зла (как и силы 
добра, Ахурамазда) вообще понимались в 
«Авесте» духовно; считалось, что у них не 
может быть телесной оболочки. Таковая 
допускалась только для творений духа 
зла, но не для него самого. Непоследова- 
тельность в трактовке образа А.-М. усу- 
гублялась тем, что на спекулятивно-тео- 
ретическую основу постоянно наслаива- 
лись новые толкования и верования. Их 
обилие выразилось и во множественности 
мнений о конечной судьбе А.-М. «Замьяд- 
яшт» (XIX 96) и «Денкарт» не считали 
возможным полное исчезновение фигуры 
А.-М. как одного из творцов миропорядка 
и полюсов бытия. Авторы «Бундахишна», 
наоборот, предрекали окончательное 
уничтожение А.-М. 

Л. А. Лелеков. 

АНДАМАНСКАЯ МИФОЛОГИЯ, мифо- 
логия коренного населения Андаманских 
островов, ныне почти вымершего. Основ- 
ными источниками по изучению А. м. яв- 
ляются труды служащего английской ко- 
лониальной администрации Э. Мэна, 
жившего на островах в 1869-80, и анг- 
лийского этнографа А.Радклифф-Брауна. 

В А. м. преобладают анимистические 
представления. Существуют мифы, нося- 
щие следы древних тотемистических ве- 
рований о предках в облике животных, 
мифы о духах умерших предков, объясня- 
ющие причину смерти человека, и о ду- 
хах, олицетворяющих различные силы и 
явления природы (месяц, солнце, ветры, 
морские течения и т. д.), - и те и другие 
духи назывались чауга или лау. Они 
представляются преимущественно злыми 
и опасными для человека существами (ве- 
роятно, в основе этих анимистических об- 
разов лежит олицетворение враждебных 
человеку сил природы): дух леса Эрем-ча- 
угала, ранивший или убивавший людей 
невидимыми стрелами; злой дух моря 
Джуру-вин, поражавший людей внезап- 
ной болезнью и поедавший тела утоплен- 
ников, и духи Чол, поражавшие людей 
невидимыми копьями во время дневного 
зноя (солнечный удар). Однако сколько- 
нибудь развитой персонификации не наб- 
людается. Из сонма духов особо выделяет- 
ся Пулугу (или Билику), олицетворяю- 
щий разрушительный северовосточный 
муссон. За несоблюдение некоторых зап- 
ретов (главным образом пищевых) он на- 
сылает на людей бурю. Его образ не совсем 
ясен. По одним мифам, его рассматрива- 
ют как мужское начало, по другим - как 
женское. Южные группы андаманцев 
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считали его верховным божеством, созда- 
телем мира и первого человека - Томо. По 
другим мифам, Томо поя л и лея раньше. 
Томо является центральной фигурой мно- 
гих мифов. Это первый человек - предок, 
культурный герой, который научил анда- 
манцев делать луки, стрелы, каноэ, поль- 
зоваться огнём, ловить рыбу, находить 
съедобные растения. Его жена - Мита на- 
учила женщин плести сети и наносить 
цветной глиной на тело орнамент. Мифы 
андаманцев чрезвычайно просты и предс- 
тавляют собой чаще всего отражение 
представлений андаманцев о происхожде- 
нии людей и разных видов животных, от- 
дельных обычаев, о причинах смены дня 
и ночи и других явлений природы. 

„ А. Н. Седловская. 

АН ДАРХАН ТОЙОН, Аан дархан тойон 

(«изначальный важный господин»), в 
якутской мифологии дух - хозяин домаш- 
него очага. Представлялся в виде малень- 
кого седобородого старичка. Считался од- 
ним из покровителей семьи и рода, вер- 
ным защитником от злых духов. Поэтому 
его ежедневно «кормили»: ему давали 
первый кусок мяса, первую ложку супа и 
т. д., испрашивая при этом благополучия 
в жизни. За непочтительное отношение к 
себе А. д. т. мог наслать незаживающие 
язвы на коже или сжечь юрту. Считалось, 
что некоторые люди, особенно шаманы, 
понимают речь А. д. т. Обращаясь к нему, 
употребляли такие эпитеты, как кырык 
тёбё («светлая голова»), бырдьа бытык 
(«белеющая борода»), ал уххан эсэ («ал 
светлый дедушка»). 

АН ДАРХАН ХОТУН, Аандархан хотун 
(«изначальная важная госпожа»), в якут- 
ской мифологии дух - хозяйка земли. 
Представлялась в виде седой старухи бла- 
городной наружности. Считалось, что она 
обитает на священном родовом дереве. А. 
д. х. покровительствует произрастанию, 
от дыхания её детей Эрэкэ-Джэрэкэ вес- 
ной распускаются деревья и зеленеют тра- 
вы. От благосклонности А. д. х. зависит 
благополучная жизнь людей и размноже- 
ние скота. Весной ей приносили жертву у 
большого старого дерева (см. Ал лук мае), 
которое обвивали верёвкой из конского 
волоса, украшенной миниатюрными те- 
лячьими намордни ками из берёсты и пуч- 
ками конских волос. Старший из членов 
семьи, встав лицом к дереву так, чтобы 
оно находилось от него на востоке, призы- 
вал А. д. х. и, обрызгивая дерево кумы- 
сом, просил у неё благословения. В герои- 
ческом эпосе А. д. х. является мудрой со- 
ветчицей, защитницей главного героя в 
ряде сказаний. В мифах встречаются дру- 
гие варианты имени духа - хозяйки зем- 
ли: Ан Ал ай хотун, Ан Алахчыни др. 

Н.А. 

АНДВАРИ (др.исл. Апсіѵагі, «осторож- 
ность»), в скандинавской мифологии кар- 
лик, обладатель рокового золота, которое 
у него отбирают боги-асы для уплаты ви- 
ры Хрейдмару. Локи ловит А., плавающе- 
го в виде щуки в воде, и отнимает его хра- 
нившийся в скале золотой клад. Изложе- 
ние сюжета и дальнейшее развитие темы 
«проклятого золота» см. в статьях Локи, 
Нибелунги, Сигурд. 

Е. М. 

АНДЖЕТИ (’ пб.^), в египетской мифоло- 
гии бог города Бусириса (др.-егип. Дже- 


ду). Изображался в облике человека, стоя- 
щего на знаке нома, с двумя перьями на 
голове, с посохом и плетью (или хлопуш- 
кой) в руках. А. рано был отождествлён с 
Осирисом, на которого были перенесены 
атрибуты А. Посвященный А. столб 
«Джед» стал фетишем Осириса. 

Р. Р. 

АНДРЕЙ (греч. Аѵбргад), в христианской 
мифологии один из двенадцати апосто- 
лов. Брат Петра, галилеянин, рыбачил на 
Тивериадском озере («море Галилей- 
ском») и входил в общину учеников Иоан- 
на Крестителя (По. 1, 35), пока не был од- 
ним из первых (Матф. 4, 18-20) или даже 
первым (По. 1, 40-41) призван Иисусом 
Христом в число апостолов («А. Первоз- 
ванный»). По преданию (апокрифические 
«Деяния А.»), проповедовал христиан- 
ство балканским и причерноморским на- 
родам, в частности скифам, и был распят 
по распоряжению римского магистрата в 
греческом городе Патры на кресте, имев- 
шем форму буквы «X» (т.н. Андреевский 
крест). Судьбы легенды об А. оказались 
впоследствии переплетёнными с интере- 
сами церковной политики. Престиж древ- 
нейших центров христианства (прежде 
всего Рима) был связан с рангом их хрис- 
тианских общин как «апостольских» (ос- 
нованных апостолами). Когда Константи- 
нополь, не имевший воспоминаний такого 
рода, стал центром православного мира, 
спорившим о первенстве с католическим 
Римом, ему понадобилось что-то противо- 
поставить этому; поскольку традицион- 


Св. Андрей. Картина Ф. де Сурбарана. 1632. 
Будапешт. Музей изобразительных искусств. 



ная причерноморско-балканская локали- 
зация проповеди А. давала некоторую 
возможность связать его с окрестностями 
Константинополя, возможность эта была 
использована. Когда же в зону правосла- 
вия вошла Русь, ставшая после падения 
Византии главной православной держа- 
вой, возникла потребность отождествить 
«скифов», которым проповедовал А., со 
славянами. Уже в «Повести временных 
лет» рассказано, что А. из Херсонеса 
(Корсуни) дошёл до мест, где в будущем 
предстояло возникнуть Киеву и Новгоро- 
ду, благословил эти места (а заодно имел 
случай подивиться русскому обычаю 
хлестать себя в бане вениками). Киевская 
Русь увидела в А. покровителя русской 
государственности; в императорской Рос- 
сии он стал по преимуществу патроном 
русского военно-морского флота (Петром 
I был учреждён Андреевский флаг, а так- 
же Андреевский орден - старейший из 
русских орденов). 

С. С. Аверинцев. 

АНДРОГЕЙ (Аѵброуешд), в греческой ми- 
фологии один из сыновей критского царя 
Миноса и Пасифаи. Прославился тем, что 
победил всех участников Панафинейских 
игр в Афинах и навлёк зависть афинского 
царя Эгея, который, чтобы погубить А., 
отправил его на охоту за марафонским бы- 
ком; во время охоты А. был убит быком 
(вариант: убит в Фивах завистниками пос- 
ле победы на играх в честь Лая) (Ароііосі. 
III 15, 7). Имя А. (от греч. корня апсіг-) 
указывает на мужественность. Минос уз- 
нал о смерти сына в тот момент, когда 
приносил жертвы харитам на острове Па- 
рос, поэтому с тех пор жертвоприношения 
этим боги ням здесь происходили без му- 
зыки и венков (Ароііосі. III 15, 7). 

А. Т.-Г. 

АНДРОГИНЫ, см. Двуполые существа. 

АНДРОМАХА (АѵбрО|ШХЛ)> в греческой 
мифологии супруга Гектора. Отцом А. 
был Ээтион, царь мисийского города Фи- 
вы Плакийские. Во время Троянской вой- 
ны Фивы были взяты и разорены Ахил- 
лом, который убил Ээтиона и семерых 
братьев А. (Нош. II. VI 413-428). В «Или- 
аде» А. представлена верной и любящей 
женой Гектора, предчувствующей грозя- 
щую ему опасность (в сцене прощания 
Гектора с А. - VI 370-502) и горько опла- 
кивающей мужа после его смерти (XXII 
437-515; XXIV 723-746). После взятия 
Трои ахейцами А. лишается своего един- 
ственного сына Астианакта и как пленни- 
ца сына Ахилла Неоптолема (Пирра) сле- 
дует за ним в Грецию. В трагедии Еврипи- 
да «Андромаха» изображена её горькая 
доля и притеснения со стороны жены Не- 
оптолема Гермионы. После гибели Неоп- 
толема в Дельфах А. переселяется в Эпир 
вместе с Еленом, чьей женой она стано- 
вится. В Эпире А. застаёт во время своих 
странствий Эней (Ѵег§. Аеп. III 294 след.). 
От Неоптолема А. имела трёх сыновей, в 
т. ч. Молосса (героя-эпонима царства мо- 
лоссов в Эпире) и Пергама; вместе с Перга- 
мом А. после смерти Елена вернулась в 
свою родную землю Мисию, где Пергам 
основал город, названный его именем. В 
историческое время здесь существовало 
святилище, посвященное А. (Раиз. III, 2). 

В. Я. 
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Андромаха у 
тела Гектора. 
Картина Ж.-Л. 
Давида. 1 783. 
Москва, Музей 
изобразитель- 
ных искусств 
им. А. С. Пуш- 
кина. 


Андромеда 
приковывает- 
ся нереидами 
к скале. 
Картина Т. 
Шассерио. 
1940. Париж, 
Лувр. 



Сцена прощания Гектора с А. воплоща- 
лась в античном изобразительном искус- 
стве, с 15 в. - в европейском искусстве 
(вначале в книжной миниатюре, затем в 
живописи: Г. Лересс, А. Куапель, Дж. А. 
Тьеполо и др.; в России в 18 в. - А. П. Ло- 
сенко «Прощание Гектора иА.»); в 17-18 
вв. получил распространение сюжет «скор- 
бящая А.» (Ж. Л. Давид, Э. Вехтер и др.). 

В европейской драматургии 17-18 вв. 
созданы трагедии: «А.» Расина, «А.» А. 
Дзено (послужила либретто для ряда 
итальянских опер) и др., в 20 в. «А.» Э. 
Поссарта, «Пирр и А.» Ф. Брукнера и др. 
В 18 - нач. 19 вв.: св. 20 опер - «А.» Н. 
Порпоры, А. Саккини, А. М. Гретри, Дж. 
Паизиелло, «Астианакт» Дж. А. Бонон- 
чини, Л. Винчи, Н. Иоммелли, Р. Крейце- 
ра и др. В 20 в. - «А. » К. Сен-Санса (музы- 
ка к постановке трагедии Расина), «Про- 
щание А.» С. Барбера (симф. поэма) и др. 


АНДРОМЕДА (Аѵброцёбгі), в греческой 
мифологии дочь эфиопского царя Кефея и 
Кассиопеи. В виде искупительной жертвы 
А. была отдана на съедение чудовищу, ко- 
торое вместе с наводнением наслали на 
Эфиопию Посейдон и нереиды (за то, что 
мать А. похвалялась перед ними своей 
красотой). Персей уничтожил чудовище и 
спас от гибели А., обещанную ему в супру- 
ги Кефеем. Прежнего жениха А., брата её 
отца Финея, устроившего против Персея 
заговор, тот с помощью головы горгоны 
Медузы превратил в камень. У А. и Пер- 
сея было большое потомство, в т. ч. Элект- 
рион, Амфитрион, Алкмена (Ароііосі. II 4, 
3; 4, 5), Геракл. В память о подвигах Пер- 
сея А. была помещена Афиной среди звёзд 
(Рз.-ЕгаІозПі. 17). 

А. Т.-Г. 

В античном изобразительном искус- 
стве спасение А. Персеем нашло воплоще- 


ние в живописи и пластике (помпейские 
фрески, вазопись, рельефы, геммы и др.). 
В европейском искусстве миф использо- 
вался сначала в книжной миниатюре, за- 
тем в живописи (Тициан, Тинторетто, 
Агостино и Аннибале Карраччи, Г. Рени, 
Рубенс, Рембрандт, Н. Пуссен, Дж. А. Ть- 
еполо и др.), в пластике (рельефы Пьеро 
ди Козимо, Челлини, скульптура П. Пю- 
же); с первой половины 18 в. скульптур- 
ными группами «А., Персей и морское чу- 
довище» украшались фонтаны (произве- 
дения Ш. Лебрена, Г. Р. Доннера и др.). 

Обращение европейских драматургов и 
поэтов к мифу относится главным обра- 
зом к 16-18 вв. (пьесы «Персей и А.» Г. 
Сакса; «А.» П. Корнеля; «Злоключения 
Персея и А.» П. Кальдерона; поэма «А.» 
Лопе де Вега и др.). 

В 17 в. оперы - «А.» К. Монтеверди, Л. 
Росси, М. А. Шарпантье и др.; в 18 в. — 
«А.» М. А. Циани, Г. Ф. Генделя, Дж. Па- 
изиелло, И. М. Гайдна, Н. А. Цингарелли 
и др.; в 20 в. - «Персей и А.» Ж. Ибера и 
«А.» П. Мориса. 

АНДУМБУЛУ, в мифологии догонов пер- 
вые человеческие существа, созданные 
верховным божеством Амма. Согласно 
мифам, догоны, переселившись в район 
нынешнего обитания из Страны манде, 
где они жили в мифическое время, почти 
все важнейшие «открытия» получили от 
живших здесь А. Соответственно сущест- 
вует двойной ряд мифов, дублирующих од- 
но и то же событие: впервые оно соверша- 
ется у А. и повторно - у людей (догонов): 
так происходит двойное открытие воло- 
кон и масок - сначала у А., затем у людей, 
двойное появление смерти, двойная про- 
дажа Амма коровы в обмен на смерть - 
женщине в мире А. и женщине в мире лю- 
дей, двойное введение обычаев и т. п. 

Е. К. 

АНДХАКА (др.-инд. АпсШака, «слепой»), 
в индуистской мифологии тысячеглавый 
и тысячерукий асура, сын Кашьяпы и Ди- 


Персей и Андромеда. Картина П. П. Рубенса. 1620-21. Ленинград, Эрмитаж. 
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Анзуд, терзающий львов. Плита из Лагаша. 
3 тыс. до н. э. Париж, Лувр. 


Геракл и Антей. Роспись краснофигурного кратера Евфрония. 
510-505 до н. э. Париж, Лувр. 


ти, прозванный А. из-за своей спотыкаю- 
щейся, как у слепого, походки. А. был 
убит Шивой, когда пытался похитить с 
неба Индры (Сварги) священное дерево 
Париджату. Из крови А. возникли демо- 
нические существа - андхаки, которых 
Шива истребил с помощью шакти (Хари- 
ванша II 145-146; Матсья-пур. 179 2-40; 
252 5-19). Согласно другой версии, А. 
был сыном Шивы и родился слепым, ибо в 
момент его рождения Парвати закрыла 
ладонями Шиве глаза. Затем А. был усы- 
новлён асурой Хираньякшей, враждовал 
с богами, но однажды, подхваченный Ши- 
вой на трезубец, очистился от злых помы- 
слов и стал его приверженцем (Шива-пур. 
II 5, 42; Курма-пур. I 15 и др.). 

П. Г. 

АНЗУД [шумер., аккад. Анзу (прежнее 
чтение Зу, Имдугуд, Им-Дугуд), «буря - 
ветер»], в шумеро-аккадской мифологии 
огромная птица божественного происхож- 
дения, представляемая в виде львиного- 
лового орла (позднее, приблизительно с 
14 в. до н. э., - просто в виде орла). На па- 
мятниках изобразительного искусства 
(главным образом глиптике) часто изобра- 
жён в геральдической композиции - ког- 
тящим двух оленей (или других живот- 
ных). В надписях упоминается начиная с 
26 в. до н. э. (тексты из Фары, теофорные 
имена). В мифах А. обычно выступает как 
посредник между земной и небесной сфе- 
рами, соответственно - между богами и 
людьми, причём подчёркнуто выражена 
амбивалентность его сущности: он однов- 
ременно воплощает и доброе, и злое нача- 
ла. В шумерском мифе о Лугальбанде А. 
помогает ему выбраться из недоступных 
гор. В мифе «Гильгамеш, Энкиду и под- 
земный мир» Гильгамеш изгоняет с дере- 
ва хулуппу А., живущего в его ветвях, и 
убивает змею, поселившуюся в корнях де- 
рева (А. и змея противопоставлены здесь 
по линии «верх-низ», но оба воплощают 
злое начало); в обоих мифах прослежива- 
ется связь с мировым деревом. Аккадский 
миф об Анзу (в старовавилонской версии, 
а также в новоассирийской) начинается с 
прославления шумерского бога Нинурты 
- победителя Анзу. Когда бог Энлиль 
снял, умываясь, свои инсигнии, А. украл 
их (вместе с таблицами судеб, ср. ме), что- 
бы стать могущественнее всех богов, и 
улетел в горы. Из-за этого нарушились все 


божественные законы (мотив, известный 
по мифу о боге чумы и войны Эрре). Боги- 
ня-мать Дингир-мах отправляет против 
Анзу бога войны Нинурту (вариант - Нин- 
гирсу) и даёт ему в дорогу семь ветров. Бог 
настигает Анзу и посылает вдогонку пти- 
це стрелу. Но, обладая таблицами судеб, 
Анзу в состоянии заклинаниями излечить 
рану. Бог одолевает птицу только после 
третьей (второй?) попытки. А. - эмблема 
бога Нингирсу из Лагаша; возможно, 
здесь сыграл известную роль миф о победе 
Нинурты (ипостась Нингирсу) над Анзу. 

В. К. Афанасьева. 
АНИГАЛ, в осетинской мифологии пок- 
ровитель пчеловодства. А. - древнее бо- 
жество, пришедшее, по-видимому, от ала- 
нов. А. может послать богатый урожай 
мёда, сберечь пасеку от дурного глаза. 
Пчеловоды жертвовали ему долю мёда. 
Культ А. сохранился в Северной Осетии. 

Б. К. 

АНКА ('апка'), в мусульманской мифоло- 
гии род птиц, созданных аллахом понача- 
лу совершенными, но затем ставшими 
бедствием для людей. Предание связыва- 
ет А. с упоминаемым в Коране народом ас- 
хаб ар-расс, который был спасён проро- 
ком Ханзалой, уничтожившим птиц. В 
некоторых вариантах предания указыва- 
ется, что А. не исчезли полностью, но 
встречаются крайне редко. А. сходны с 
птицами феникс, обитавшими, как счита- 
ли античные авторы, в аравийской пусты- 
не. Мусульманская традиция отождес- 
твляла А. с симургом в иранской и Гару- 
дой в индийской мифологии. 

М. П. 

АННА ПЕРЕННА (Аппа Регеппа, от 
ашшз, «год» и регеппіз, «вечный, непре- 
рывно длящийся»), в римской мифологии 
богиня наступающего нового года (начи- 
навшегося в Риме до реформы 46 до н. э. 
Юлия Цезаря - в марте). Празднество в 
честь А. П. приходилось на 15 марта, при- 
носились жертвы в честь богини как госу- 
дарственными, так и частными лицами 
(МасгоЪ. 8аі. I 12, 6). В священной роще 
на Тибре справлялся праздник, сопровож- 
давшийся пирами. Впоследствии с А. П. 
связывались две версии мифа: по одной, - 
она была сестрой Дидоны; из Карфагена 
она прибыла к Энею в Италию. Спасаясь 
от преследований ревнивой жены Энея 
Лавинии, А. П. утопилась в реке Нуми- 


ции и стала нимфой этой реки. По другой 
версии, А. П. была старухой, кормившей 
пирогами удалявшихся на священную го- 
ру плебеев, которые в благодарность уста- 
новили её культ (Оѵісі. Еазі. III 523 след.; 
МасгоЪ., 8а1. 1 12). 

Е. Ш. 

АНТАРИКША (др.-инд. апіагікза), в ве- 
дийской и индуистской мифологии воз- 
душное пространство, промежуточная 
космическая зона между небом и землёй. 
Иногда А. называется раджас («мрак», 
«тьма») или самудра («море») и описыва- 
ется уже начиная с «Ригведы», как тём- 
ное, чёрное, заполненное облаками, тума- 
нами, водой. А. населяют гандхарвы, ап- 
сары, якши; с А. связаны Индра, Рудра, 
маруты, Парджанья, Вата, Баю, Апас, 
Трита Аптья, Ахи Будхнья, Аджа Экапад, 
Апам Напат, Матаришван. А. делится 
или на три части (две нижние части дос- 
тупны человеческому восприятию, а 
третья, недоступная, принадлежит Виш- 
ну), или на две части (нижнюю - «зем- 
ную» и «небесную»), из которых нижняя, 
судя по некоторым местам из «Ригведы», 
может находиться под землёй и отождест- 


Геракл и Антей. Скульптурная 
группа А. Поллайоло. Бронза. Ок. 1475. 
Флоренция, Национальный музей. 
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вляться с местонахождением солнца (Са- 
витара) ночью. Нередко А. уподобляется 
земле (горы - облака, семь потоков и т. п.). 

В. Т. 

АНТЕЙ (’Аѵтаіод), в греческой мифологии 
сын Посейдона и богини земли Геи, вели- 
кан. Его местопребывание Ливия, где он 
уничтожает чужеземцев, вызывая их на 
бой. Славился неуязвимостью, но был не- 
уязвим до тех пор, пока прикасался к ма- 
тери-земле. Геракл на пути к саду Геспе- 
рид встретил А. и одолел его, оторвав от 
земли и задушив в воздухе (Ьисап. 
Рйагзаі. IV 593-653). Миф об А. отражает 
борьбу героев с миром хтонических чудо- 
вищ. Победа над А. была изображена на 
фронтоне храма Геракла в Фивах (Раиз. 

IX 11, 6). 

А. Т.-Г. 

АНТЕНОР (Аѵтгіѵюр), в греческой мифо- 
логии один из троянских старейшин, со- 
ветник Приама. Перед началом Троян- 
ской войны А. принимал у себя в доме 
Одиссея и Менелая, прибывших в качест- 
ве послов для переговоров о возвращении 
Елены (Нош. II. III 203-224). По одной из 
версий, троянцы не только отвергли пред- 
ложения Одиссея и Менелая, но и пыта- 
лись их убить, и лишь вмешательство А. 
спасло ахейских вождей (Ароііосі. ергЬ. III 
28). После поражения Париса в поединке 
с Менелаем А. настаивал в народном соб- 
рании троянцев на выдаче Елены (Нот. 
II. VII 347-353), поскольку в противном 
случае была бы нарушена клятва, данная 
Приамом и Агамемноном в присутствии 
троянского и ахейского войск (III 262- 
312). Благодарные А. ахейцы во время 
захвата Трои оставили в неприкосновен- 
ности его дом, а двум его сыновьям - Глав- 
ку и Геликаону, Одиссей и Менелай со- 
хранили жизнь (Ароііосі. еріі. V 21; Раиз. 

X 26, 8). 

Согласно римской традиции, восходя- 
щей к греческим источникам 6-5 вв. до н. 
э., А., покинув землю Троады, основал ко- 
лонию в северной Италии (Ьіѵ. I 1; Ѵег§. 
Аеп. I 242-249). Эта версия, вероятно, 
связана с отождествлением племён ита- 
лийских венетов с пафлагонским племе- 
нем энетов, союзников Трои. 

В. Я. 

АНТИГОНА (Аѵтіуоѵгі), в греческой мифо- 
логии дочь фиванского царя Эдипа и Ио- 


Антигона. Фрагмент росписи апулийской 
амфоры. 4 в. до н. э. Ру во, собрание Джатта. 



касты. Сопровождала изгнанного из Фив 
слепого отца в его скитаниях; после смер- 
ти Эдипа возвратилась на родину как раз 
к началу осады Фив семью вождями (см. 
Семеро против Фив). Когда царь Фив Кре- 
онт после гибели в единоборстве братьев 
А. Этеокла и Полиника велит похоронить 
первого со всеми почестями, а второго, 
как изменника, оставить непогребён ным, 
она, несмотря на царский запрет, под уг- 
розой смерти решается предать земле тело 
брата. Слабая и нерешительная сестра А. 
Йемена боится нарушить запрет Креонта, 
и А. одна совершает над Полиником сим- 
волический обряд погребения, засыпав 
его тело тонким слоем земли. Схваченная 
стражниками, А. отстаивает перед Креон- 
том свою правоту: приказ смертного (ка- 
ким является Креонт) не может отменить 
«не писанных, но прочных божественных 
законов», повелевающих ей исполнить 
священный родственный долг и предать 
погребению родного по крови человека. 
Разгневанного Креонта эти доводы не 
убеждают, и за нарушение его воли А. 
заключают в пещеру, где она должна по- 
гибнуть от голода. Желая избежать столь 
мучительной смерти, А., оказавшись в за- 
точении, кончает жизнь самоубийством. 
Её примеру следует проникший в пещеру 
Гемон, сын Креонта, с которым она была 
обручена. 

Этот вариант мифа, получивший наи- 
большее распространение, восходит к тра- 
гедии Софокла «Антигона» . Наряду с ним 
существовали и другие версии. По одной 
из них, А. вместе с Исменой похоронили 
Полиника и после этого пытались бежать 
в Аргос, но были настигнуты сыном Эте- 
окла Лаодамантом (по этому варианту, у 
обоих сыновей Эдипа были взрослые дети) 
и искали от него спасения в храме Геры в 
Платеях. Лаодамант поджёг храм, и сест- 
ры сгорели в нём заживо. По другой вер- 
сии, А. вместе с женой Полиника Аргией 
выкрали его тело у заснувшей стражи и 
возложили на погребальный костёр, где 
уже лежало тело Этеокла. Аргии удалось 
после этого бежать, а А. схватила стража. 
Вариантом этой версии является похище- 
ние тела Полиника одной А.; т. к. ей не 
под силу нести его, она тащит тело воло- 
ком, поэтому ещё в историческую эпоху 
участок от места единоборства братьев до 
погребального костра назывался «волок 
Антигоны» (Раиз. IX 25, 2). В основе этого 
варианта лежало фиванское сказание, 
согласно которому пламя над погребаль- 
ным костром сыновей Эдипа разделилось 
на два языка, не сливавшихся друг с дру- 
гом. Первую литературную обработку 
этот эпизод получил у Каллимаха в «При- 
чинах» (1-я половина 3 в. до н. э.); затем 
он повторяется у многих греческих и 
римских авторов. Иначе был изложен 
миф в несохранившейся трагедии «Анти- 
гона» Еврипида: насколько можно судить 
по свидетельствам и фрагментам, А. вос- 
пользовалась при погребении Полиника 
помощью Гемона, поэтому Креонт то ли 
осудил их обоих на смерть, то ли поручил 
Гемону казнить А. Развязкой было появ- 
ление бога Диониса, который повелевал 
Креонту женить молодых и, вероятно, 
предсказывал рождение у них сына. К 
трагедии 4 в. до н. э. восходит вариант, по 
которому Гемон получал приказ казнить 


А. и сообщал отцу об исполнении прика- 
за, но в действительности прятал А. у пас- 
тухов и жил с ней как с женой. Родив- 
шийся у них сын, достигнув юношеского 
возраста, был опознан Креонтом, когда 
прибыл в Фивы, чтобы участвовать в сос- 
тязании. Несмотря на вмешательство Ге- 
ракла, Креонт требовал казни А., и Гемон 
убил А., а затем себя (Ну§. ГаЬ. 72). 

В. Н. Ярхо. 

Наиболее значительные из воплоще- 
ний мифа в европейской драматургии: в 
17 в. - «А.» Ж. Ротру; «Фиваида» Ж. Ра- 
сина; «А.» Ф. Кино; в 18-19 вв. - «А.» П. 
Метастазио, послужившая либретто для 
многих опер; «А.» В. Альфьери; «А.» Ф. 
Гёльдерлина. В России в нач. 19 в. к мифу 
обращались В. В. Капнист (трагедия «А.») 
и А. Ф. Мерзляков. В 20 в. (более 30 траге- 
дий) - «А.» В. Газенклевера, Ж. Кокто, 
Ж. Ануя, А. Брехта, К. Хубалека и др. 
Наиболее значительные оперы 17-18 вв. - 
«А.» М. А. Циани, Т. Траэтты, К. В. Глю- 
ка, И. Мысливечека, Д. С. Бортнянского, 
Н. А. Цингарелли; в 20 в. - «А.» А. Онег- 
гера (текст Ж. Кокто) и К. Орфа (текст Ф. 
Гёльдерлина). К постановке трагедии Со- 
фокла писали музыку Ф. Мендельсон, К. 
Сен-Санс и др. 

АНТИКЛЕЯ (АѵтіхХгіа), в греческой ми- 
фологии дочь Автолика, супруга Лаэрта, 
мать Одиссея. Потеряв надежду на воз- 
вращение сына, А. скончалась от тоски и 
встретилась с сыном только в аиде, куда 
Одиссей спустился живым, чтобы узнать 
от Тиресия о своём будущем (Нош. Об. XI 
140-224). По одной из версий мифа, А., 
уже предназначенная в жёны Лаэрту, 
сошлась с гостившим в доме её отца Сиси- 
фом, от которого и родила Одиссея (Еиг. 
ІрКщ. А. 524, 1362). В «Одиссее» (XV 363 
след.) в рассказе Эвмея упоминается 
младшая дочь А. Ктимена (которая боль- 
ше нигде не встречается). 

В. Я. 

АНТИЛОХ (АѵтіАоход), в греческой мифо- 
логии сын Нестора. Как один из женихов 
Елены А. отправился на Троянскую вой- 
ну, сопровождая своего отца. А. приносит 
Ахиллу известие о смерти Патрокла и 
участвует в погребальных играх в честь 
убитого (Нош. II. XVIII 2-34; XXIII 301- 
613). 


Антигона. 

Картина Ф. Лейтона. 1882. 
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В недошедшей эпической поэме «Эфио- 
пида» А. спасал отца, теснимого союзни- 
ком троянцев Мемноном, но сам погибал 
героической смертью (Ріпсі. РуНі. VI 
28-43). Разгневанный Ахилл выступил 
против Мемнона и сразил его, как он ра- 
нее убил Гектора. 

В. Я. 

АНТИНОЙ (Аѵтіѵоод), в греческой мифо- 
логии предводитель женихов Пенелопы, 
домогавшихся её руки в отсутствие Одис- 
сея; самый знатный и самый наглый из 
них. По его совету женихи устроили заса- 
ду сыну Пенелопы и Одиссея Телемаху, 
чтобы убить его при возвращении на Ита- 
ку (Нош. Ой. IV 660-672); их замысел не 
достиг цели только благодаря вмешатель- 
ству Афины, покровительствовавшей Те- 
лемаху. А. много раз оскорблял Одиссея, 
явившегося во дворец под видом нищего 
странника, и Эвмея, который его привёл. 
Он устроил на потеху женихам драку 
Одиссея с нищим Иром (XVIII 32-50). По- 
гиб от первой же стрелы Одиссея, которая 
пронзила его горло в тот момент, когда он 
подносил к губам кубок с вином (XXII 
8 - 21 ). 

В. Я. 

АНТИОПА (Аѵтюлгі), в греческой мифоло- 
гии дочь фиванского царя Никтея. Забе- 
ременев от Зевса, явившегося к ней в об- 
разе сатира, А. в страхе перед гневом отца 
бежала из Фив в Сикион, где стала женой 
царя Эпопея. Никтей перед смертью заве- 
щал своему брату Лику насильно вернуть 
А. в Фивы. Лик отправился в поход на Си- 
кион, убил Эпопея и привёл домой пле- 
нённую А., которая по дороге у подножия 
горы Киферон разрешилась двойней - 
Амфионом и Зетом (по приказу Лика они 
были брошены на произвол судьбы). А., 
терпевшая в течение многих лет притес- 
нения со стороны Лика и особенно его суп- 
руги Дирки, однажды бежала из Фив и 
нашла своих сыновей, которых подобрал 
и воспитал пастух. Узнав мать и услышав 
о её страданиях, они пошли походом на 
Фивы, свергли Лика, а Дирку казнили, 


привязав ее к рогам свире- 
пого быка (Ароііой. III 
5,5). По другой версии ми- 
фа, Дирка сама обнаружи- 
ла бежавшую А. и поручи- 
ла Амфиону и Зету, кото- 
рых она считала сыновья- 
ми пастуха, казнить эту 
женщину. Узнав от пасту- 
хов, что обречённая на 
казнь — их мать, Амфион и 
Зет освободили А., а к ро- 
гам привязали Дирку 
(Нуб. ЕаЪ. 8). 

Встреча А. с сыновьями 
и последующие события 
составляли сюжет траге- 
дии Еврипида «Б.», сохра- 
нившейся фрагментарно 
(іте. 179-227; 8ирр1. Еиг., р. 9-22). Ги- 
бель Дирки изображена в известной 
скульптурной группе «Фарнезский бык», 
выполненной скульпторами Аполлонием 
и Тавриском (середина 2 в. или середина 1 
в. до н. э.) (римская копия греческого ори- 
гинала хранится в Национальном музее в 
Неаполе). 

К теме мифа об А. обращались худож- 
ники и скульпторы средневековья и ново- 
го времени («А.» и «Фарнезский бык» А. 
Сузини, «Юпитер и А.» Тициана, А. Кор- 
реджо, К. Ванлоо, А. Ватто и др.). 

В. Н. Ярхо. 

АНТИХРИСТ (греч. ’аѵтіхрісггод, «проти- 
вохристос»), в христианской мифологии 
противник Иисуса Христа, который явит- 
ся в конце времён и возглавит борьбу про- 
тив Христа, но будет им побеждён. Уже 


ветхозаветная эсхатология связывала с 
приближением конечной победы Яхве 
особенно тяжёлые испытания и выступле- 
ние ожесточённейшего из врагов (роль Го- 
га в книге Иезекииля), в триумфе над ко- 
торым сила Яхве обнаружится над всем 
миром. Для складывания образа «против- 
ника бога» важен был опыт эпохи Макка- 
веев, когда иудеи увидели в лице эллинис- 
тического царя Антиоха Эпифана (2 в. до 
н. э.) сознательного врага своей религии. 
В Новом завете А. - это «человек греха», 
воплощающий в себе абсолютное отрица- 
ние заповедей бога (2 Фесс. 11,3 и 7). «Кто 
же он такой? — спрашивает византийский 
толкователь этого места Нового завета Фе- 
офилакт Болгарский (11 - нач. 12 вв.). - 
Не сатана ли? Нет, но некий человек, при- 
нявший всю его силу» . А. — посланник са- 
таны, действует по его наущению. Царст- 
во А. - царство морального зла, где «люди 


История антихриста. 

Фреска Л. Синьорелли из цикла «Страшный суд». 1499-1505. Орвието, собор. 


Антиной Лудовизи. 

Рим, Национальный музей. 


Юпитер и Антиопа. 
Картина А. Корреджо. 
1521-25. Париж, Лувр. 
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будут себялюбивы, сребролюбивы, горды, 
надменны, злоречивы, непослушны роди- 
телям, неблагодарны, нечестивы, неми- 
лостивы, неверны слову, клеветники, не- 
воздержны, безжалостны, чужды любви к 
добру, предатели, наглы, напыщенны, 
любящие наслаждение больше бога» (2 
Тим. 3, 2-4). А. воплощает в себе абсолют- 
ное отрицание христианской веры, прихо- 
да во плоти Иисуса Христа (1 Ио. 4, 3; 2 
Ио. 1, 7). Всякий отрицатель телесной ре- 
альности воплощения логоса условно наз- 
ван в Новом завете «А.» по своей мисти- 
ческой связи с эсхатологическим явлени- 
ем А. Этот А. - космический узурпатор и 
самозванец, носящий маску Христа, кото- 
рого отрицает, он стремится занять место 
Христа, быть за него принятым. Роль А. 
как «лжеца» реализуется и в его лицеме- 
рии, имитирующем добродетель Христа, 
и в его ложном чудотворстве, имитирую- 
щем чудеса Христа. Если дьявол, по сред- 
невековому выражению, - «обезьяна бо- 
га», то А. - «обезьяна Христа», его фаль- 
шивый двойник. (Иконографическая тра- 
диция изображения А., давшая на рубеже 
15 и 16 вв. фрески Л. Синьорелли в соборе 
итальянского города Орвието, макси- 
мально приближает его облик к облику 
Христа, в то же время наделяя его горде- 
ливым, унылым и неуверенным выраже- 
нием.) Евангельское изречение говорит, 
что А. «придёт во имя своё» (Ио. 5, 43), 
его самоутверждение - последовательная 
негация самоотречения Христа: если 
Христос в «земной жизни» добровольно 
отказался от божественного сана, ему 
принадлежащего, то А. хищнически при- 
своит этот сан, ему не принадлежащий, «в 
храме божием сядет он, как бог, выдавая 
себя за бога» (2 Фесс. 2, 4). Одни черты 
сближают его с предвосхищающими его 
образами лжепророков и чародеев (вроде 
Симона Волхва), другие - с деспотами 
(вроде Навуходоносора или Антиоха Эпи- 
фана). Как и эти деспоты, А. - кровавый 
гонитель всех «свидетелей» истины, утве- 
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рждающий свою ложь насилием; он сде- 
лает, «чтобы убиваем был всякий, кто не 
будет поклоняться образу зверя» (Апок. 
13, 15) - в Апокалипсисе, где фигура А. 
дана особенно ярко, он наиболее отчётли- 
во сохранил черты древней мифологии 
(«зверь, выходящий из бездны» - 11, 7). В 
числе его жертв - два «свидетеля» и могу- 
щественных чудотворца, которых тради- 
ция отождествила с ветхозаветными пра- 
ведниками Енохом и Илией. Общий срок 
творимых А. гонений - 42 месяца, т. е. 
три с половиной года (13, 5), что в зер- 
кальном отражении отвечает продолжи- 
тельности проповеди Христа. Погубит А. 
очная встреча с явившимся (второе при- 
шествие) Христом (2 Фесс. 2, 8). Новоза- 
ветный текст даёт «число зверя» - 666 
(Апок. 13, 18); обычно это понимается 
так, что ему должна равняться сумма чис- 
ловых значений еврейских или греческих 
букв имени А. Уже первые века христиан- 
ства дали ряд интерпретаций этого числа 
(напр., ЕнаѵѲас;, «цветущий», ходовое 
слово императорской пропаганды, Ацѵос; 
’абшод, «неправедный агнец», т. е. лжи- 
вая копия Христа-агнца, и т. д.). Новей- 
шие гипотезы чаще всего связывают чис- 
ло 666 с именами римских императоров 
Нерона, Домициана. Средневековые тол- 
кователи (Августин Блаженный, Феодо- 
рит Кирский, Григорий Великий и др.), 
комбинируя новозаветные данные с теми 
или иными ветхозаветными пророчества- 
ми, выстраивали развёрнутый сюжет 
жизни А. Обычно предполагалось, что А. 
будет иудеем из колена Данова. Наряду с 
этим существовало очень древнее и сохра- 
нившееся вплоть до 18 в. представление 
об А. как об ожившем и чудесно возвра- 
щающемся Нероне. Местом рождения А. 
считали Вавилонию, ибо Даново колено, 
по преданию, ушло именно туда; кроме 
того, Вавилон был популярным библей- 
ским символом мятежа против бога. По не- 
которым версиям, А. должен родиться от 
блудницы, принимаемой за девственницу 
(пародия на девственное зачатие Христа), 
от монахини, нарушившей обет (как буду- 
щее воплощение отступничества), или от 
кровосмесительной связи. Распространив 
славу своих мнимых добродетелей и чу- 
дес, победив на войне трёх царей - египе- 
тского, ливийского и эфиопского (ср. Дан. 
11, 42-43), он захватит мировое господ- 
ство и сделает себя предметом поклонения 
то ли в оскверняемых христианских церк- 
вах, то ли в восстановленном для этой це- 
ли Иерусалимском храме. Почти все от- 
ступятся от веры; горсть оставшихся вер- 
ными укроется на Масличной горе (место 
Гефсиманского сада - последнего приюта 
Христа). Когда наступит срок, гибель во- 
инства А. будет совершаться от третьего 
часа (около девяти часов утра) до вечера, и 
долина между Масличной горой и Иеруса- 
лимом наполнится кровью. По некоторым 
версиям, А., спасаясь от приближения 
Христа, поднимется на высокую гору и за- 
тем бросится вниз. 

С. С. Аверинцев. 

В средневековой литературе образ А. 
появляется в связи с изображением эсха- 
тологических картин конца мира и страш- 
ного суда. Напр., в немецком стихотвор- 
ном произведении 9 в. «Муспилли» ано- 
нимный автор повествует о битве Илии с 


А. У французского автора 10 в. Адсо из 
Туля в прозаическом произведении «Об 
антихристе» главой христианского мира 
и главным противником А. изображается 
французский король, в немецкой драме 
на латинском языке «Действо об антих- 
ристе» (12 в.) - германский император. К 
образу А. часто обращались в публицисти- 
ческой литературе в условиях острой ре- 
лигиозно-политической борьбы. Напр., во 
время борьбы 12-13 вв. германских импе- 
раторов с римскими папами сторонники 
императора называли А. пап (Иннокен- 
тия III в особенности), сторонники пап - 
императора Фридриха II Штауфена (пос- 
ледний изображён в образе А. и в романе 
немецкого писателя 1-й половины 20 в. И. 
Виглера «А.»). В эпоху Реформации 16 в. 
Лютер и протестанты нарекают именем А. 
папу как главу католической церкви. К 
подобной протестантской традиции при- 
мыкает латинская драма 16 в. Т. Наогеор- 
га «Паммахий», герой которой (имя его 
обозначает «разрушитель всего») стано- 
вится папой благодаря союзу с дьяволом. 
В русской публицистической литературе 
А. называли патриарха Никона, Петра I, 
Наполеона. 

Среди произведений изобразительного 
искусства - гравюры кон. 15-16вв. - к 
«Всемирной хронике» X. Шеделя, «Ко- 
раблю дураков» С. Бранта, гравюры Л. 
Кранаха Старшего к «Страстям Христа и 
антихриста» Лютера, где в роли А. высту- 
пает папа. 

АНТРОПОГОНИЧЕСКИЕ МИФЫ, мифы 
о происхождении (в том числе сотворе- 
нии) человека. А. м. — составная часть 
космогонических мифов. В А. м. не всегда 
отчётливо различимо происхождение все- 
го рода человеческого и определённого на- 
рода (ср. известное тождество названия 
племени и слова «человек» во многих тра- 
дициях - у айнов, кетов и др.), первого че- 
ловека (первой пары людей) и каждого от- 
дельного человека. В некоторых А. м. 
отождествляется сотворение, произошед- 
шее когда-то, во времени мифическом с 
рождением каждого отдельного человека, 
объясняемым в соответствии с его мифо- 
логическим прообразом. Напротив, не- 
редко различаются создание (сотворение) 
человека и его души (душ), воспринимаю- 
щейся как отдельная его часть (множест- 
во отдельных частей), которая обладает 
самостоятельной судьбой. Иногда в А. м. 
рассматривается происхождение отдель- 
ных органов человека (сердца, глаз и т. 
д.), причём изначальное их различение с 
точки зрения мифологического мышле- 
ния оказывается более существенным, 
чем выделение людей из других существ, 
предметов, явлений. Для многих А. м. ха- 
рактерно то, что первоначально всё имеет 
антропоморфный облик - все существа, 
животные, предметы и явления (солнце, 
луна, звёзды), место обитания племени и 
даже вся вселенная, часто описываемая 
как происходящая из частей тела «перво- 
человека». Поэтому возникновение чело- 
века нередко представляется в А. м. не 
столько как его создание, сколько как его 
выделение из числа других человекопо- 
добных существ, которые постепенно те- 
ряют человеческий облик, сохраняющий- 
ся только у людей. 
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Создание человека описывается неред- 
ко и как отделение людей друг от друга 
(первоначально как бы сросшихся воеди- 
но), и как проведение границ между час- 
тями племени. В А. м. австралийского 
племени аранда люди были созданы дву- 
мя существами Унгамбикулами (букв. 
« самосу ществующие»; по другому вари- 
анту мифа, - птицей-мухоловкой), разде- 
лившими каменным ножом сросшиеся 
вместе сгустки-комки (букв, «сросшиеся 
друг с другом люди»). Эти комки, остав- 
шиеся на дне высохшего первобытного 
океана, представляли собой бесформен- 
ные шары, в которых только угадывались 
зачатки частей тела человека. Затем Ун- 
гамбикулы (другой вариант - птица-му- 
холовка) каменным ножом отделили друг 
от друга части тела каждого человека и 
наконец разделили людей на фратрии. 

Боги, демиурги или культурные герои 
создают первых людей из самых разнооб- 
разных материалов: костяка животных (в 
некоторых мифах североамериканских 
индейцев алгонкинской языковой группы 
демиург Манабуш создаёт человека из 
скелета зверей, рыб, птиц), орехов (в ме- 
ланезийском А. м. рассказывается об ис- 
пользовании кокосовых орехов, в мифе 
перуанских индейцев - орехов пальмово- 
го дерева и т. д.), из дерева (в западноси- 
бирских кетских и некоторых североаме- 
риканских индейских, а также океаний- 
ских А. м.). В кетском мифе для оживле- 
ния человека, сделанного из палки (ср. 
позднейший литературный образ Пинок- 
кио-Буратино), его качают в люльке, т. е. 
совершают обряд возрождения к жизни. В 
скандинавской мифологии Один и другие 
боги- асы оживляют древесные прообразы 
людей (см. Аск и Эмбля), «доделывают» 
их (представления о первых людях как о 
незавершённых существах, которых бо- 
гам приходится «доделывать», - широко 
распространённый мифологический мо- 
тив). Очень часто в А. м. люди создаются 
из глины или земли. В ирокезском (ин- 
дейцы Северной Америки) мифе Иоскеха 
лепит первых людей из глины по своему 
отражению в воде. В мифе индейцев каху- 
илла демиург Мукат, вынувший чёрную 
землю из своего сердца, создаёт затем тела 
людей из чёрной грязи, тогда как Темайа- 
уит, вынувший из своего сердца белую 
землю, неудачно лепит из белой грязи лю- 
дей с животами с двух сторон (спереди и 
сзади); с глазами по обеим сторонам голо- 
вы; когда же Мукат доказал ему неудач- 
ность его созданий, Темайауит, рассер- 
дившись, скрывается вместе с ними в под- 
земном мире, пытаясь утащить с собой 
всю землю (мотив создания «неудачных» 
людей имеется и в других мифологиях, 
например в одном из вариантов шу- 
мерского А. м., где Энки и Нинмах снача- 
ла лепят из глины подземного мирового 
океана «удачных» людей, а затем, захме- 
лев, создают уродов). По аккадскому ва- 
рианту А. м., Мардук (вместе с богом Эйя) 
делает людей из глины, смешанной с 
кровью убитого им чудовища Кингу. Сот- 
ворение людей из глины или земли изве- 
стно и в египетской мифологии (богтворец 
Хнум лепит людей на гончарном круге), 
греческой мифологии (Прометей делает 
их из глины), алтайской мифологии (Уль- 
гень создаёт первых семь человек из гли- 


ны и камыша), в А. м. народов Африки 
(напр., верховное божество догонов Амма 
делает из сырой глины первую человечес- 
кую пару), Полинезии; согласно одному 
из А. м. Библии, бог творит первого чело- 
века «из праха земного» и «дыхания жиз- 
ни» (см. Адам). Миф о создании человека 
из земли в индоевропейской мифологии 
(как и в семитской) сказался и в эпитете 
человека - «земной» (существует связь 
между латинскими словами Іюню - чело- 
век и Іштиз - земля). В более редких слу- 
чаях «материалом» служат нерасчленён- 
ные существа, как у аранда или в западно- 
суданских мифах о происхождении людей 
от двуполых существ. 

Частым мотивом А. м. (находящим па- 
раллель в детской психологии) является 
представление о создании сперва мужчин, 
а потом женщин. Иногда женщины опи- 
сываются как возникшие в результате то- 
го, что в мужчину кидают кусок мяса (в 
А. м. масаев в Африке, жителей одного из 
островов в Океании). Происхождение 
женщины часто отлично от происхожде- 
ния мужчины, она делается из иного, чем 
мужчина, материала (как во многих ми- 
фах южноамериканских индейцев). Но 
библейский миф о сотворении Евы из реб- 
ра первочеловека Адама - по-видимому, 
результат «литературного каламбура» 
(см. в ст. Адам). 

В некоторых мифологиях (американс- 
ких индейцев, африканских, океанийс- 
ких) создание человека нередко мыслится 
в два (или более) этапа: сначала возника- 
ют первые антропоморфные существа- 
первопредки, от которых рождаются лю- 
ди. В мифе индейского племени сиу деми- 
ург Суссостинако создаёт (из двух узлов 
паутины существовавшего изначально 
мирового паука) двух первых женщин, 
ставших прародительницами людей. Пер- 
вичная пара существ, от которой прои- 
зошли люди, нередко в одной и той же ми- 
фологии (напр., у нганасанов на полуост- 
рове Таймыр) состоит из земли-матери 
(или богини земли) и её божественного 
супруга и в то же время - из первых лю- 
дей, рождённых этими богами. Представ- 
ления о первом человеке во многих тради- 
циях (индоиранской, славянской, нанайс- 
кой и некоторых других сибирских) свя- 
зано с идеей конца мифического времени, 
когда люди были бессмертными (и не от- 
личались от богов). Первый человек - это 
чаще всего первый смертный - с его смер- 
тью кончается мифическое (в определён- 
ном смысле довременное) существование 
человечества; вслед за ним люди стали 
умирать. Такие представления связаны с 
нанайским Ходо, древнеиранским Пи- 
мой, родственным древнеиндийскому 
Яме, который, согласно «Атхарваведе», 
«умер как первый из смертных» - и отто- 
го стал богом мёртвых. Смертью первого 
антропоморфного существа (своего рода 
«первого человека») объясняется в ряде 
мифологических систем создание вселен- 
ной: в скандинавской мифологии плоть 
убитого богами первопредка - антропомо- 
рфного великана Имира стала землёй, 
кости - горами, небом - его череп, морем 
- кровь. Близкий мотив - в иранских и ве- 
дийских текстах, в древнерусской «Голу- 
биной книге», в мифологии догонов, по 
которой каждой части человеческого тела 


соответствует какая-либо часть внешнего 
мира, рассматриваемого как огромный 
человеческий организм: скалы - это кос- 
ти, почва - внутренность желудка, крас- 
ные глины - кровь (во многих других тра- 
дициях такие же соответствия между час- 
тями тела и частями ландшафта отража- 
ются и в наименовании одинаковыми сло- 
вами). Сходство представлений о частях 
тела человека в догонской и древнеин- 
дийской мифологиях и обрядах простира- 
ется и на число членов первого человека: у 
Пуруши их 21 (соответственно в ведийс- 
ком гимне упоминается 21 полено, возжи- 
гаемое в честь Пуруши), в мифологии до- 
гонов - 22. 

Большой интерес представляют А. м. 
тотемического характера, согласно кото- 
рым человек некогда не отличался от жи- 
вотных (напр., был покрыт шерстью, как 
в мифологических представлениях сель- 
купов, Западная Сибирь). Сходство чело- 
века и обезьяны дало основание двум ти- 
пам А. м. противоположного характера. 
Согласно одному из них, бытующему в 
Тибете и у племени хадзапи в Южной Аф- 
рике, человек происходит от обезьяны. По 
другому, известному у бушменов, обезья- 
ны (бабуины) некогда были людьми, но 
мифологический герой Цагн превратил 
их в обезьян, наказав за то, что они убили 
его сына. По мифам некоторых других аф- 
риканских народов (бамбути, эфе), шим- 
панзе - древний народ, ушедший в лес по- 
тому, что их обманывали пигмеи. В А. м. 
тотемического характера чаще всего речь 
идёт о происхождении не всех людей, а 
определённой группы, зооморфным то- 
темным символом которой является то 
или иное животное. Но известны и срав- 
нительно немногочисленные А. м. тоте- 
мического типа, объясняющие происхож- 
дение всех людей. Во многих тотемичес- 
ких А. м. люди и животные объединяются 
вместе как разные типы людей. В живот- 
ных, почитаемых как тотемные класси- 
фикационные символы определённых со- 
циальных подразделений, видят людей (в 
т. ч. людей других миров: медведь как 
«горный человек», принадлежащий верх- 
нему миру, в мифологии нивхов). Распро- 
странены (в Австралии, у бурят и многих 
других народов Евразии) тотемические А. 
м., в которых в качестве родоначальников 
фигурируют птицы (напр., ворон и ле- 
бедь), первые люди, первопредки выходят 
из яйца. К этим мифам примыкают ми- 
фы, связанные с образом мирового яйца 
(см. Яйцо мировое). 

Особый тип А. м. представляют такие 
мифы, где речь идёт не о сотворении лю- 
дей, а о способе, который даёт возмож- 
ность людям, задолго до того существую- 
щим (и неизвестно как возникшим), вый- 
ти на землю, в земной мир. В А. м. северо- 
американского индейского племени ако- 
ма первые две женщины узнали во сне, 
что люди живут под землёй; они вырыли 
яму и освободили людей (т. е. перевели их 
из подземного мира в земной). В мифоло- 
гии индейцев зуньи Возлюбленные близ- 
нецы сходным образом прорыли ход в 
нижнюю из четырёх пещер нижнего ми- 
ра, где обитали люди, и со временем через 
три остальные пещеры вывели их из тем- 
ноты нижнего мира. В одном из шумерс- 
ких мифов рассказывается, что люди 
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раньше росли, как трава, под землёй; бог 
Энки проделывает мотыгой дыру в земле, 
и люди выходят оттуда. А. м., по которым 
первые люди вышли из скалы, земли, 
ямы, иногда из термитника (для чего 
нужно было в него ударить), широко рас- 
пространены у народов Африки. Особую 
группу А. м. составляют мифы, по кото- 
рым человек происходит из дерева, чаще 
всего из мирового дерева (см. Древо миро- 
вое). В Африке, по А. м. гереро, первые 
люди - родоначальницы двух фратрий ге- 
реро - вышли из дерева Омумборомбонга, 
считавшегося матерью и отцом. Сходные 
мифы о том, как первые люди вышли из 
расщепившегося дерева или тростника, 
известны и у других народов Африки. По 
поверьям селькупов в Западной Сибири, 
человек происходит из развилки берёзы 
(поэтому ей придавалось особое значение 
в обрядах). По поверьям нивхов (в Приа- 
мурье и на Сахалине), все нивхи происхо- 
дят из лиственницы. 

В А. м. наряду с физическими субстан- 
циями, участвующими в создании челове- 
ка и его составных частей, существенную 
роль могут играть такие силы, как слово 
(А. м. догонов): название имён равносиль- 
но творению. Но в целом для архаических 
мифологий порождение предметов (в т. ч. 
человека) путём их словесного названия 
малохарактерно (примеры из более разви- 
тых религиозно-мифологических систем : 
по одному из древнеегипетских сказаний, 
весь мир, в т. ч. люди, возникают по мыс- 
ли Птаха, выраженной в его слове: тот же 
мотив в одном из библейских А. м. - см. 
Адам). 

Представление о наличии двух или бо- 
лее составных частей человека - видимой 
телесной оболочки и души осложняет 
многие А. м. В этом случае можно гово- 
рить об их двойственной природе. Соглас- 
но поверьям йоруба (Западная Африка), 
бог создал человека в виде двух половин - 
земной и небесной; перед тем как войти в 
земную жизнь, земной человек заключает 
договор со своим небесным двойником, 
оговаривая, на какой срок он отлучится с 
небес, какую работу выполнит, сколько 
жён и детей будет иметь. В создании ду- 
ши, по некоторым А. м., принимают учас- 
тие небесные светила верхнего мира. В 
селькупских А. м. человек рождается в 
женщине, когда на неё падает луч утрен- 
него солнца, посланный верхней стару- 
хой-матерью; солнечный луч и душа чело- 
века обозначаются одним словом. 

А. м., которые основаны на установле- 
нии некоторых ассоциаций по сходству 
между человеком и животным (в т. ч. 
обезьяной), представляют интерес как 
ранний образец преднаучных взглядов. 
Классификация всех живых существ по 
внешне сходным признакам использова- 
лась в подобных А. м. как основа для 
построения таких объяснений происхож- 
дения человека, в которых с известным 
основанием видят раннее предвосхище- 
ние эволюционных гипотез. 

В истории культуры европейского 
средневековья и эпохи Возрождения обна- 
руживается продолжение традиции, ко- 
торая восходит к концепции «первочело- 
века» и создания всего мира из частей его 
тела. Аналогичное образное понимание 
«гротескного тела» (М. М. Бахтин) как 


модели всего макрокосма пронизывает 
всю народную карнавальную культуру и 
сказывается позднее в творчестве тех пи- 
сателей, которые, как Ф. Рабле и Н. В. Го- 
голь, черпают образы в её наследии. Срав- 
нительно долго живут элементы мифоло- 
гических представлений, не отделяющих 
понятия о человеке от всех других су- 
ществ (прежде всего мифологических), 
мыслимых по его образцу; в качестве 
позднейшего повторения аналогичных 
способов «очеловечивания» представле- 
ний о чуждой среде - споры и художест- 
венные фантазии на тему о возможности 
антропоморфных и человекообразных 
форм существования разумных сил или 
«внеземных цивилизаций» в космосе. 

В. В. Иванов. 

АНТРОПОС (греч. аѵѲрюлод, «человек»), 
в представлениях позднеантичного мис- 
тического синкретизма и особенно хрис- 
тианского или околохристианского гнос- 
тицизма духовный первочеловек как бо- 
жественное существо, прототип и эмани- 
рующий исток для духовного и матери- 
ального мира, а также для человека (как 
эмпирической реальности); иногда - один 
из эонов. Генезис мифологемы А. восхо- 
дит к Индии (образ Пуруши) и к Ирану 
(образ Гайомарта). Имели значение и не- 
которые аспекты библейской традиции, а 
также платоновской доктрины об идее 
как предвечном первообразе эмпиричес- 
кого явления. Соединяя в себе мужскую и 
женскую сущность, А. на разных уровнях 
своего бытия есть верховный бог («пер- 
вый А.»), но также и отображение и эма- 
нация «первого А.», в силу грехопадения 
соединившаяся со своим земным подоби- 
ем (Адам), присущий всем людям как бес- 
смертное начало («дух», «внутренний че- 
ловек», «великочеловек») и в них дожи- 
дающийся своего конечного освобожде- 
ния из мрака материи и тирании архон- 
тов. Доктрины об А. получили развитие в 
манихействе и в еврейской каббале (Адам 
Кадмон), а также в христианских ересях. 
В мистике ортодоксального христианства 
им до некоторой степени отвечает учение 
о том, что «как в Адаме все умирают, так 
во Христе все оживут» (1 Кор. 15, 22), рас- 
сматривающее Иисуса Христа как абсо- 
лютную парадигму человеческой сущнос- 
ти и постольку «нового Адама», а также о 
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реальном присутствии Христа и святого 
духа в душе верующего (а через таинства 
— и в его плоти): « . . .не я живу, но живёт во 
мне Христос» (Гал. 2, 20). 

С. С. Аверинцев. 

АНТУ(М) (аккад.), женское соответствие 
Ана, шумеро-аккадского бога неба [имя 
А. представляет собой существительное 
женского рода от существительного муж- 
ского рода Ану(м)]. В двуязычном шуме- 
ро-аккадском мифе о возвышении Инан- 
ны Ан возводит Инанну в «ранг» А. и де- 
лает её своей супругой. Впоследствии в 
аккадской мифологии А. строго отлича- 
лась от Иштар (Инанны), по мифу города 
Урука, дочери Ану и А. 

ВА. 

АНУБИС (греч. Аѵон|Зід), Инпу (егип. 
іпрчѵ), в египетской мифологии бог - пок- 
ровитель умерших; почитался в образе ле- 
жащего шакала чёрного цвета или дикой 
собаки Саб (или в виде человека с головой 
шакала или собаки). А. -Саб считался су- 
дьёй богов (по-египетски «саб» - «судья» 
писался со знаком шакала). Центром 
культа А. был город 17-го нома Каса 
(греч. Кинополь, «город собаки»), однако 
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его почитание очень рано распространи- 
лось по всему Египту. В период Древнего 
царства А. считался богом мёртвых, его 
основные эпитеты «Хентиаменти», т. е. 
тот, кто впереди страны Запада (царства 
мёртвых), «владыка Расетау» (царства 
мёртвых), «стоящий впереди чертога бо- 
гов». Согласно «Текстам пирамид», А. 
был главным богом в царстве мёртвых, он 
считал сердца умерших (в то время как 
Осирис главным образом олицетворял 
умершего фараона, который оживал по- 
добно богу). Однако постепенно с конца 3- 
го тыс. до н. э. функции А. переходят к 
Осирису, которому присваиваются его 
эпитеты, а А. входит в круг богов, связан- 
ных с мистериями Осириса. Вместе с Иси- 
дой он ищет его тело, охраняет его от вра- 
гов, вместе с Тотом присутствует на суде 
Осириса. 

А. играет значительную роль в погре- 
бальном ритуале, его имя упоминается во 
всей заупокойной египетской литературе, 
согласно которой одной из важнейших 
функций А. была подготовка тела покой- 
ного к бальзамированию и превращению 
его в мумию (эпитеты «ут» и «имиут» оп- 
ределяют А. как бога бальзамирования). 
А. приписывается возложение на мумию 
рук и превращение покойника с помощью 
магии в ах («просветлённого», «блажен- 
ного»), оживающего благодаря этому жес- 
ту; А. расставляет вокруг умершего в пог- 
ребальной камере Гора детей и даёт каж- 
дому канопу с внутренностями покойного 
для их охраны. А. тесно связан с некропо- 
лем в Фивах, на печати которого изобра- 
жался лежащий над девятью пленниками 
шакал. А. считался братом бога Ваты, что 
отразилось в сказке о двух братьях. По 
Плутарху, А. был сыном Осириса и Неф- 
тиды. Древние греки отождествляли А. с 
Гермесом. 

Р. И. Рубинштейн. 
АНУКЕТ (’пкі), в египетской мифологии 
богиня, дочь Хнума и Сатис, владычица 
Сехеля - одного из островов архипелага в 
районе первого нильского порога. Почи- 
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талась в Верхнем Египте и в Нубии. Свя- 
щенное животное А. - антилопа (газель). 
В обращенном к ней гимне говорится: 
«Ты приводишь реку и оплодотворяешь 
землю твоим именем» . 

Р. Р. 

АНУННАКИ, анун(н)а (шумер., предпо- 
ложительная этимология - «семя князя», 
по-видимому, бога Энки), в шумеро-акка- 
дской мифологии группа родственных 
между собой земных, подземных и отчас- 
ти небесных божеств, а также специаль- 
ное обозначение хтонических (земных и 
подземных) божеств. Под именем А. из- 
давна, по-видимому, объединялись боже- 
ства различных местных пантеонов - упо- 
минаются А. из Эреду(г)а, из Лагаша и т. 
д.; в старовавилонских текстах постоян- 
ным местом их обитания называется свя- 
щенный город Ниппур. В шумерских 
текстах времени образования единого 
пантеона (время III династии Ура, 21 в. до 
н. э.) отец А. - Ак, создавший их («прика- 
завший им родиться») на небе и на земле; 
в послешумерских текстах их создание 
приписывается Мардуку. Число А. по раз- 
ным текстам различно - от 7 до 600 (рас- 
пространённое число - 50); Мардук делит 
600 А. на 300 «верхних» (небесных) и 300 
«нижних» (богов подземного мира). 
Функции А. не очень ясны, но, видимо, 
главная из них - определять людские 
судьбы. В ряде текстов А. - боги-заступ - 
ники, боги-покровители. К А. относятся 
многие главные и второстепенные боги 
(характеризуемые в таком случае эпите- 
тами: «первый среди А.», «благородней- 
ший среди А.», «герой А.» и т. д.). Часто 
сила и могущество какого-либо божества 
подчёркивается описанием реакции А. на 
его действия: А. дрожат от взгляда и сло- 
ва Ана, забиваются в щели, как мыши, от 
колдовства мелкого демона, дрожат при 
имени Энлиля и Нинлиль. А. - посредни- 
ки в общении людей и богов, их именем 
скрепляются клятвы. Отдельную группу 
представляют А. - боги (а часто и судьи) 
подземного мира (напр., в текстах цикла 
«Инанна-Думузи», см. в ст. Инанна). В 
аккадское время появляется более или 
менее чёткое разделение всех богов на две 
родовые группы: А. как богов земли и 
подземного мира и игигов как космичес- 
ких богов. А. упоминаются только в лите- 
ратурных памятниках. 

В. К. Афанасьева. 
АНУШАВАН СОСАНВИР [от иран. Ану- 
ширван и армянского сосанвер (соси - 
«платан» и нвер - «дар, посвящение»)], в 
армянской мифологии внук Ара Гехеци- 
ка, умный, одарённый юноша; воплоще- 
ние платана или священной рощи плата- 
нов близ Армавира (столица и религиоз- 
ный центр древнеармянского Араратско- 
го царства). К А. С. как к духу священно- 
го платана обращались за предсказанием 
будущего (в роще гадали по шелесту 
листьев деревьев). Этимология имени сви- 
детельствует, по-видимому, о том, что А. 

С. ассоциировался с вечной циклич- 
ностью возрождения растительности. 

С. Б. А 

АНУШИРВАН (фарси, букв, «бессмерт- 
ная душа»), Анушаграван (пехлеви), во- 
шедший в легенды, частично мифологи- 
зированный царь из иранской династии 
Сасанидов - Хосров I Ануширван (правил 


в 6 в.). Имя А., отличавшегося, согласно 
легендам, мудростью и справедливостью, 
стало нарицательным для образа справед- 
ливого царя. Легенды об А. переданы в 
«Шахнаме» . 

И. А. 

АНФЕЯ, Антея (АѵѲгіос, букв, «цвету- 
щая»), в греческой мифологии прозвище 
Геры, Афродиты и других богинь. 

АНХИС (греч. Аѵхісщд, лат. АпсМзез), в 
греческой и римской мифологиях отец 
Энея. Когда А. пас стада в окрестностях 
горы Ида, к нему явилась пленённая его 
красотой Афродита, выдавшая себя за 
дочь фригийского царя Отрея. Сблизив- 
шись с А., богиня открыла ему, что родит 
от него славного героя Энея, но запретила 
разглашать тайну их брака (Нутп. Нот. 
IV 53-291). Однако А. во время пирушки 
с друзьями нарушил запрет и был за это 
сражён молнией Зевса (по древнейшему 
варианту, очевидно, насмерть, т. к. «Или- 
ада» , несколько раз называющая Энея сы- 
ном Афродиты и А. , не упоминает послед- 
него среди живых). По более поздней вер- 
сии, А. от молнии Зевса лишился сил или 
ослеп. В ночь падения Трои Эней вынес А. 
на своих плечах из горящего города (Ѵег§. 
Аеп. II 699-723). А. скончался в пути, по 
одним источникам, в Аркадии у горы Ан- 
хисии, где показывали его могилу рядом с 
древним храмом Афродиты (Раиз VIII 12, 
8), по другим, - в южной Италии или Си- 
цилии. 

Эней устроил в честь отца погребаль- 
ные игры, к которым римляне возводили 
Троянские игры, отмечавшиеся вплоть до 
периода империи. Миф о любви Афроди- 
ты и А., имеющий аналогию в многочис- 
ленных греческих мифах о соединении бо- 
гинь со смертными, был сначала исполь- 
зован пред ставителями рода Энеадов в 
Троаде для укрепления своего авторитета, 
затем римским родом Юлиев, возводив- 
ших через Энея своё происхождение к бо- 
гине Венере. В. Я. 

Анхис, на плечах Энея покидающий Трою. 

Фрагмент скульптурной группы Л. Бернини. 

Мрамор. 1619. Рим, галерея Боргезе. 
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АНЦВА, в мифологии абхазов и абазин 
верховное божество, творец природы и 
людей (часто к его имени присоединяется 
эпитет «нас породивший»), повелитель и 
вседержатель мироздания. Обладает всеми 
совершенствами: всемогуществом, всеве- 
дением, абсолютной благостью, безгра- 
ничностью, неизменяемостью и т. п. Пре- 
бывает на небе (часто наделяется и эпите- 
том «вверху находящийся»). Когда он 
спускается с неба, гремит гром, когда под- 
нимается, - сверкает молния. Гром и мол- 
ния - его карающая сила. Мать А. - из ро- 
да Хеция (от абхазского ахяца, «граб»), 
поэтому молния никогда не поражает гра- 
бовые деревья. 

С одной стороны, существуют предс- 
тавления об А. как о божестве, лишённом 
каких-либо конкретных внешних черт; с 
другой стороны, иногда его представляют 
либо молодым красивым мужчиной, либо 
седым старцем; в одном из вариантов ми- 
фов он одет в кожаное одеяние, у него зо- 
лотые подошвы, в его руке плеть, которой 
он высекает молнии. Во многих мифах А. 
и Афы отождествлены. 

В честь А. периодически устраивались 
моления; в жертву ему приносили живот- 
ное (обычно корову) и вино. 

Л. А. 

АНЧУТКА, в восточнославянской мифо- 
логии злой дух, одно из русских названий 
чертенят, по всей видимости, происходя- 
щее от балтийского названия утки (ср. ли- 
тов. апсіігЬе, «маленькая утка»). А. связан 
с водой и вместе с тем летает; иногда А. 
называют водяным, болотным. Обычные 
его эпитеты — «беспятый» («беспятая»), 
« роговой » , « беспалый » . 

В. И., В. Т. 

АНША (др. -инд. Атза, букв, «часть», 
«доля»), в ведийской мифологии божест- 
во из класса адитьев. Определённых опи- 
саний А. не существует; оно едва ли отли- 
чимо по своим функциям от Дакши. А. 
выделяет долю при жертвоприношении 
(РВ II 1, 4), упоминается в связи с Ашви- 
нами. 

В. Т. 

АНШАР И КИШ АР (аккад.), в аккадской 
мифологии божества, принадлежащие к 
старшему поколению богов, отец (Аншар) 
и мать (Кишар) бога неба Ану (шумер. Ан). 
Родители А. и К. - чудовища-божества 
Лахму и Лахаму (см. в ст. Лахама). Дан- 
ных о культе А. и К. нет; возможно, они - 
плод богословских спекуляций в связи с 
развитием культа Мардука, как он отра- 
зился в поэме «Энума элиш» (2-я полови- 
на 2-го тыс. до н. э.). В 1-м тыс. до н. э. Ан- 
шар был (по «народной этимологии») 
отождествлён с главным богом Ассирии 
Ашшуром и как соперник Мардука воз- 
высился над всеми богами. В ассирийской 
(из Ашшура) версии поэмы «Энума элиш» 
главный герой поэмы не Мардук (как в ва- 
вилонской версии), а Аншар-Ашшур. 

В. А. 

А-НЮЙ, Э -нюй, в китайской мифологии 
мать правителя Чжуань-сюя, зачавшая 
его, по преданию, когда луч звезды, по- 
добный радуге, пронзил солнце (вариант - 
луну) и взволновал А.-н., сидевшую в сво- 
их уединённых покоях. 

А. Р. 

АО, в древнекитайской мифологии плава- 
ющая в море гигантская черепаха, на спи- 


не у которой лежат три священные горы - 
Инчжоу, Пэнлай и Фанчжан, где живут 
бессмертные. По другой версии, этих гор 
пять (добавляются Дайюй и Юаньцзяо). 
А. фигурирует в цикле мифов о Нюй-ва, 
которая, чтобы укрепить рушащийся пос- 
ле битвы Гун-гуна с Чжу-жуном небосвод, 
отрубила лапы А. и подперла ими четыре 
стороны неба (трактат «Хуайнань-цзы», 2 
в. до н. э.). В средневековой китайской ли- 
тературе А. стала символом достижения 
высшей учёности и высших учёных степе- 
ней. Выражения «голова А.» или «стоя- 
щий на голове А. » употреблялись как ме- 
тафорические обозначения первого лауре- 
ата столичных экзаменов, «пик А.» - 
придворной Академии Ханьлинь. Эта 
символика связана и с популярными изо- 
бражениями духа Полярной звезды Куй- 
сина - покровителя экзаменов, которого 
рисовали стоящим на спине А. В отдель- 
ных случаях А. изображали как рыбу, 
иногда и с человечьей головой. 

А. Р. 

АО БИН, в китайской народной мифоло- 
гии дух созвездия Хуагай («цветной бал- 
дахин»), состоящего из девяти звёзд и 
прикрывающего сверху трон Тянь-хуан 
да ди («небесный государь»). В народе А. 
Б., однако, больше известен как третий 
сын царя драконов (см. Лун-ван) Восточ- 
ного моря Ао Гуана. А. Б. представляли в 
человеческом облике, с копьём в руках, 
восседавшим на морском чудовище. В 
фантастическом романе 16 в. «Фэншэнь 
яньи» («Возвышение в ранг духов») рас- 
сказывается, как А. Б., появившись из 
морских глубин, пытался усмирить бога- 
тыря-малолетку Нэ-чжа, который не да- 
вал покоя жителям подводного царства. 
Однако А. Б. был убит Нэ-чжа. А. А. опи- 
сывается и в некоторых сочинениях на- 
родного буддизма (так называемых «дра- 
гоценных свитках» - баоцзюань). 

А. Р. 

АПАККЬИТ ЛОК, в мифологии качинов 
Бирмы (тибето-бирманская группа) чело- 
век, утративший бессмертие. А. Л. жил в 
Майяушинграпум, прародине качинов. 
Девять раз он становился стариком, но 
юность возвращалась к нему. Однажды он 
пошёл на рыбную ловлю. В лесу поймал 
спящую белку. Решив подшутить над со- 
седями, он сунул белку, которая так и не 
проснулась, в вершу и нарядил вершу в 
свою одежду. Соседи это увидели и поду- 
мали, что А. Л. умер. Стали готовиться к 
погребальному обряду. Сумри - жизнен- 
ный принцип человека, который нахо- 
дился в А. Л., отправился к верховному 
духу солнца, но дух увидел, что нить, свя- 
зывающая сумри с человеком, цела. На 
землю были направлены посланцы для 
выяснения дела. Когда люди танцевали 
похоронный танец, они задели одежды на 
верше, и всё обнаружилось. Тогда верхов- 
ный дух в гневе перерезал нить. В резуль- 
тате А. Л. заболел и вскоре умер. После 
него стали умирать и другие люди. 

Я. Ч. 

АПАМ НАПАТ (др.-инд. Арат параі, 
букв, «сын вод»), в ведийской мифологии 
божество, связанное с водой и огнём. За- 
нимает второстепенное место в пантеоне. 
В «Ригведе» ему посвящен один гимн (II 
35). Нередко выступает как эпитет Агни, 
с которым А. Н. в ряде случаев отождес- 


твляется или смешивается (отмечены и 
переходные ситуации: А. Н. - «дитя Аг- 
ни», V 41, 10). А. Н. иногда выступает и 
как эпитет Савитара. А. Н. - золотой, 
блестящий; он одет в молнию, возник из 
золотого лона, растёт в укрытии, живёт в 
высочайшем месте. В то же время А. Н. - 
«сын вод» (III 9, 1), окружён ими, опло- 
дотворяет их, связан с реками (Синдху и 
др.), дарует сладкие воды; жир - его еда; 
он сходит на землю и порождает все суще- 
ства (II 35, 2, 8). Показательна связь А. Н. 
с Аджа Экападом, Ахи Будхньей и др.; ср. 
также мотив золотого яйца, зародыша 
(солнца). А. Н. - божество индо-иранско- 
го происхождения (ср. авест. Арат 
параі). 

В. Ф. 

АПАМ-НАПАТ (авест., «потомок воды», 
«отпрыск воды»), в иранской мифологии 
благой дух воды. Представление об А.-Н. 
восходит к эпохе индоиранской общности 
(ср. ведийского Апам Напата). С того же 
времени сохраняется представление об ог- 
ненной природе А.-Н. как о персонифика- 
ции грозовой молнии, неразрывно связан- 
ной с водной стихией. В «Яште» (XIX) 
сохранились фрагменты древних мифов о 
том, как А.-Н. укрыл в глубинах озера Во- 
рукаша от трёхглавого дракона Ажи-Да- 
хаки символ иранского династийного су- 
веренитета (фары). Там же сообщается, 
что А.-Н. создал человеческий род. Наря- 
ду с Ахурамаздой и Митрой А.-Н. имено- 
вался ахурой, что указывало на его иск- 
лючительную древность и высокий ранг в 
индоиранском пантеоне. 

И. А. 

АПАОША, в иранской мифологии дэв (де- 
мон) засухи. В «Авесте» («Яшт», VIII) 
драматически рисуется борьба божества 
Тиштрйа, создателя и покровителя дождя 
(выступающего «в образе белого коня»), 
против А. (выступающего «в образе чёр- 
ной лошади, лысой, с лысыми ушами, с 
лысой шеей, с лысым хвостом, тощей, бе- 
зобразием пугающей»). В этой борьбе А. 
терпит поражение. 

И. А. 

АПАС (др.-инд. Араз, букв, «воды»), пер- 
сонифицированные космические воды в 
ведийской мифологии. В «Ригведе» им 
посвящено четыре гимна (VII 47, 49; X 9, 
30); несколько раз к ним обращаются в 
«Атхарваведе» . А. - богини, матери, 
юные жёны. Они и небесные, и земные, и 
море - их цель. Ими руководит Савитар 
(солнце), Индра выкапывает для них рус- 
ло, они следуют путём богов, притекают 
на жертвоприношение, рассыпают блага. 
В них обитает Варуна, повелитель косми- 
ческих вод, окружающих вселенную; от- 
сюда он видит истину и ложь в мире лю- 
дей; в водах же находится Агни — «сын 
вод». 

А. целительны и охраняют здоровье, 
они связаны с мёдом, смешивают мёд с 
молоком, иногда их отождествляют с не- 
бесной сомой. Сома приближается к ним, 
как любовник к девам. Они очищают от 
грязи, от вины, греха, лжи, проклятья. 
Можно предполагать индоевропейские 
истоки культа обожествлённых вод; ср. 
поклонение водам (аро) в «Авесте». См. 
также Апам Напат. 

В. Т. 
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АПЕДЕМАК (іргтк), в мифологии Куша 
(Древней Нубии) бог войны и плодородия, 
покровитель царской власти. Почитался в 
эпоху Мероитского царства, его главные 
святилища находились в Мусавварат-эс- 
Суфре, Наге, Мероэ. Изображался с голо- 
вой льва (лев являлся символом царской 
власти). В храме в Мусавварат-эс-Суфре 
А. изображён с луком в руке, на верёвке 
он ведёт пленника. Возможно, там проис- 
ходили празднества, во время которых 
символически утверждались сила царя и 
его способность к управлению. В храме в 
Наге А. представлен с головой льва, в ви- 
де львиноголовой змеи или многоруким и 
трёхглавым. Вытеснив Осириса, он выс- 
тупает здесь как супруг Исиды. 

э. К. 

АПИС (йр), в египетской мифологии бог 
плодородия в облике быка. Почитание А. 
возникло в глубокой древности, центром 


Апис. 2 в. до н. э. 

Рим, Национальный музей. 



его культа был Мемфис. А. считали ба (ду- 
шой) бога Мемфиса Птаха, а также бога 
солнца Ра. Воплощением А. являлся чёр- 
ный бык с особыми белыми отметинами. 
Верили, что ритуальный бег А. оплодотво- 
ряет поля. А. был связан с культом мёрт- 
вых (способствовал увеличению жертв, 
приносившихся умершим) и близок Оси- 
рису (считался быком Осириса). В позд- 
ний период на саркофагах часто изобра- 
жали бегущего А. с мумией на спине. При 
Птолемеях произошло полное слияние А. 
и Осириса в едином божестве Сераписе, 
почитавшемся и в египетской, и в греко- 
римской среде. Иногда А. отождествляли 
с Атумом (в имени Апис-Атум). Живого 
быка А. содержали в особом помещении. 
В эпоху XXVI (Сансской) династии (7-6 
вв. до н. э.) для содержания быков- А. в 
Мемфисе, недалеко от храма Птаха, был 
построен специальный Апейон. Корова, 
родившая А., тоже почиталась и содержа- 
лась в особом здании. Смерть быка- А. счи- 
талась большим несчастьем. Умершего А. 
бальзамировали и хоронили по особому 
ритуалу в специальном склепе Серапеуме 
около Мемфиса. (Французский археолог 
Ф. О. Мариет обнаружил при раскопках 
Серапеума 64 мумии А.) На бронзовых 
статуэт ках А., дошедших до нас в боль- 
шом количестве, между рогов часто поме- 
щён солнечный диск. Сведения о культе 
А. приводят античные авторы Геродот (II 
153; III 27 - 28), Страбон (XVIII 807), Эли- 
ан (XI 10), Диодор (I 85). 

Р. Р. 

АПЛУ (Ариіи, Аріи, Аріип), в этрусской 
мифологии божество, соответствующее 
греч. Аполлону. Имя его встречается на 
этрусских памятниках 5-4 вв. до н. э. 
Обычно изображается рядом с Менрвой и 
Геркле. 

А. Н. 

АПОЛЛОН ('АлоХХсоѵ), в греческой мифо- 
логии сын Зевса и Лето, брат Артемиды, 
олимпийский бог, включивший в свой 
классический образ архаические и хтони- 
ческие черты догреческого и малоазийс- 
кого развития (отсюда разнообразие его 


функций - как губительных, так и благо- 
детельных, сочетание в нём мрачных и 
светлых сторон). Данные греческого язы- 
ка не позволяют раскрыть этимологию 
имени А., что свидетельствует о неиндоев- 
ропейском происхождении образа. По- 
пытки древних авторов (напр., Платона) 
разгадать значение имени А. не подлежат 
научному обсуждению, хотя для них и ха- 
рактерна тенденция соединить в одно не- 
раздельное целое ряд функций А. (Ріаі. 
Сгаі. 404 е - 406 а): стреловержца, губите- 
ля, прорицателя, блюстителя гармонии 
космической и человеческой. Образ А. со- 
единяет воедино небо, землю и преиспод- 
нюю. 

А. родился на плавучем острове Асте- 
рия, принявшем возлюбленную Зевса Ле- 
то, которой ревнивая Гера запретила всту- 



Аплу. Статуя Булки с фронтона храма в 
Вейях. Ок. 500 до н. э. Рим, Музей виллы Джу- 
лия. Внизу - фрагмент статуи. 
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Лето, Аполлон и Артемида. 

Фрагмент росписи краснофигурной амфоры. 

Конец 6 в. до н. э. Лондон, Британский музей. 
пать на твёрдую землю. Остров, явивший 
чудо рождения двух близнецов - А. и Ар- 
темиды, стал именоваться после этого Де- 
лосом (греч. бцХбш, «являю»), а пальма, 
под которой разрешилась Лето, стала свя- 
щенной, как и само место рождения А. 
(Саіііт. Нутп. IV 55-274; Нутп Нот. I 
30-178). А. рано возмужал и ещё совсем 
юным убил змея Пифона, или Дельфи- 
ния, опустошавшего окрестности Дельф. 
В Дельфах, на месте, где когда-то был ора- 
кул Геи и Фемиды, А. основал своё прори- 
цал ище. Там же он учредил в свою честь 
Пифийские игры, получил в Темпейской 
долине (Фессалия) очищение от убийства 
Пифона и был прославлен жителями 
Дельф в пеане (священном гимне) (Нутп. 
Нот. II 127-366). А. поразил также свои- 
ми стрелами великана Тития, пытавшего- 
ся оскорбить Лето (Ну§. ГаЪ. 55; Ароііосі. 
14, 1), киклопов, ковавших молнии Зевсу 
(Ароііосі. III 10, 4), а также участвовал в 


битвах олимпийцев с гигантами (16, 2) и 
титанами (Ну§. ГаЪ. 150). Губительные 
стрелы А. и Артемиды приносят внезап- 
ную смерть старикам (Нот. Об. XV 403- 
411), иногда поражают без всякого повода 
(III 279 след.; VII 64 след.). В Троянской 
войне А. -стреловержец помогает троян- 
цам, и его стрелы девять дней несут в ла- 
герь ахейцев чуму (Нот. II. I 43-53), он 
незримо участвует в убийстве Патрокла 
Гектором (XVI 789-795) и Ахилла Пари- 
сом (Ргосі. Сйгезі., р. 106). Вместе с сест- 
рой он губитель детей Ниобы (Оѵісі. Меі. 
VI 146-312). В музыкальном состязании 
А. побеждает сатира Марсия и, разгневан- 
ный его дерзостью, сдирает с него кожу 
(МуНі. Ѵаѣ. I 125; II 115). А. боролся с Ге- 
раклом, пытавшимся овладеть дельфий- 
ским треножником (Раиз. III 21,8; VIII 
37, 1; X 13, 7). 

Наряду с губительными действиями А. 
присущи и целительные (Еиг. Апсіг. 880); 
он врач (АгізІорЪ. Аѵ. 584) или Пеон (Еиг. 
Аіс. 92; 8орЪ. О. К. 154), Алексикакос 
(«помощник»), защитник от зла и болез- 
ней, прекративший чуму во время Пело- 
поннесской войны (Раиз. I 3, 4). В позднее 
время А. отождествлялся с солнцем 
(МасгоЪ. 8а1. I 17) во всей полноте его це- 
лительных и губительных функций. Эпи- 
тет А. - Феб (сроТрод) указывает на чисто- 
ту, блеск, прорицание (Еіут. Ма^п. ѵ. 
фофабсэ; Еиг. Нес. 827). Соединение в об- 
разе А. рациональной ясности и тёмных 
стихийных сил подтверждается тесней- 
шими связями А. и Диониса, хотя это бо- 
жества-антагонисты: один по преимуще- 
ству бог светлого начала, другой - бог тём- 
ного и слепого экстаза; но после 7 в. до н. 
э. образы этих богов стали сближаться в 
Дельфах, им обоим устраивали оргии на 



Парнасе (Раиз. X 32, 7), сам А. нередко 
почитался как Дионис (Нітег. XXI 8), но- 
сил эпитеты Диониса - плющ и Бакхий 
(АезсЪуІ. 1г§. 341), участники празднест- 
ва в честь А. украшали себя плющом (как 
на Дионисовых празднествах). 

А. -прорицателю приписывается осно- 
вание святилищ в Малой Азии и Италии - 
в Кларосе, Дидимах, Колофоне, Кумах 
(81гаЪ. XVI 1, 5; Раиз. VII 3,1-3; Ѵег§. 
Аеп. VI 42-101). А. - пророк и оракул, 
мыслится даже «водителем судьбы» - 
Мойрагетом (Раиз. X 24,4-5). Он наделил 
пророческим даром Кассандру, но после 
того как был ею отвергнут, сделал так, что 
её пророчества не пользовались доверием 
у людей (Ароііосі. III 12, 5). Среди детей А. 


Слева - Аполлон из Пьомбино. Бронза. Ок. 475 до н. э. Париж, Лувр. В центре - Аполлон Сауроктон (убивающий ящерицу ). Римская копия. 
С греческого оригинала Праксителя ( ок. 340 до н. э.). Мрамор. Париж, Лувр. Справа - Аполлон Белъведерский. Римская копия. 

С греческого бронзового оригинала Леохара ( 350-330 до н. э.). Мрамор. Рим, Ватиканские музеи. 
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Голова Аполлона. Бронза. Ок. 460 до н. э. 
Лондон, Британский музей. 


также были: прорицатели Бранх, Сибил- 
ла (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VI 321), Мопс - сын А. 
и прорицательницы Манто, Идмон - 
участник похода аргонавтов (Ароіі. Шіосі. 
I 139-145; 75 след.). 

А. - пастух (Номий) (Тйеосг. XXV 21) и 
охранитель стад (Нот. II. II 763-767; 
Нутп. Нот. III 71). Он - основатель и 
строитель городов, родоначальник и пок- 
ровитель племён, «отчий» (Ріаі. ЕиНіусІ. 
302 6; Нітег. X 4; МасгоЬ. 8а1. I 17, 42). 
Иногда эти функции А. связаны с мифами 
о служении А. людям, на которое посыла- 
ет его Зевс, разгневанный независимым 
нравом А. Так, у схолиаста к тексту Гоме- 
ра (Нот. II. I 399 след.) сообщается, что 
после раскрытия заговора Геры, Посейдо- 
на и А. против Зевса (по «Илиаде» вместо 
А. в нём участвовала Афина) А. и Посей- 
дон в образе смертных служили у троянс- 
кого царя Лаомедонта и возвели стены 


Трои, которые затем разрушили, гневаясь 
на Лаомедонта, не отдавшего им обуслов- 
ленной платы (Ароііосі. II 5, 9). Когда сын 
А. врачеватель Асклепий за попытки 
воскресить людей был поражён молнией 
Зевса, А. перебил циклопов и в наказание 
был послан служить пастухом к царю Ад- 
мету в Фессалию, где приумножил его 
стада (III 10, 4) и вместе с Гераклом спас 
от смерти жену царя Алкесту (Еиг. А1с. 
1-71; 220-225). 

А. - музыкант, кифару он получил от 
Гермеса в обмен на коров (Нутп. Нот. III 
418-456). Он покровитель певцов и музы- 
кантов, Мусагет - водитель муз (III 
450-452) и жестоко наказывает тех, кто 
пытается состязаться с ним в музыке. 

Многообразие функций А. наиболее 
полно представлено в позднем анонимном 
гимне А. (Нутп. Огрй. АЪеІ, р. 285) и речи 
неоплатоника Юлиана «К царю Гелиосу». 
А. вступает в связи с богинями и смертны- 
ми женщинами, но часто бывает отверг- 
нут. Его отвергли Дафна, превращенная 
по её просьбе в лавр (Оѵісі. Меі. I 452- 
567), Кассандра (8егѵ. Ѵег§. Аеп. II 247). 
Ему были неверны Коронида (Ну§. ГаЬ. 
202) и Марпесса (Ароііосі. I 7, 8). От Кире- 
ны он имел сына Аристея, от Корониды - 
Асклепия, от муз Талии и Урании - кори- 
бантов и певцов Лина и Орфея (I 3,2-4). 
Его любимцами были юноши Гиакинф 
(Оѵісі. Шеі. X 161-219) и Кипарис (X 106- 
142), рассматриваемые как ипостаси А. 

В образе А. отразилось своеобразие гре- 
ческой мифологии в её историческом раз- 
витии. Для архаического А. характерно 
наличие растительных функций, его бли- 
зость к земледелию и пастушеству. Он - 
Дафний, т. е. лавровый, «прорицающий 
из лавра» (Нутп. Нот. II 215), «любящий 
лавровое дерево» Дафну. Его эпитет Дри- 
мас, «дубовый» (Ьусорйг. 522); А. связан с 
кипарисом (Оѵісі. Меі. X 106), пальмой 
(Саіііт. Нутп. II 4), маслиной (Раиз. VIII 


23, 4), плющом (Аезсйуі. 1г§. 341) и др. 
растениями. Зооморфизм А. проявляется 
в его связи и даже полном отождествле- 
нии с вороном, лебедем, мышью, волком, 
бараном. В образе ворона А. указал, где 
надо основать город (Саіііт. Нутп. II 
65-68), он - Кикн («лебедь»), обративший 
в бегство Геракла (Ріпсі. 01. X 20); он - 
Сминфей («мышиный») (Нот. II. I 39), но 
он спаситель от мышей (81гаЬ. XIII 1, 48). 
А. Карнейский связан с Карном - демо- 
ном плодородия (Раиз. III 13, 4). Эпитет 
Ликейский («волчий») указывает на А. 
как на хранителя от волков (Раиз. II 19, 3) 
и как на волка (X 14, 7). Матриархальные 
черты А. сказываются в его имени по ма- 
тери - Летоид; отчества у него нет, но он 
постоянно носит имя родившей его Лето 
(Нутп. Нот. III 253; Раиз. I 44, 10). На 
более поздней ступени архаики А. - охот- 
ник и пастух (Нот. II. II 763-767; XXI 
448-449). Характерная для первобытного 
мышления взаимопронизанность жизни и 
смерти не миновала и А.; на этой поздней 
ступени архаики он - демон смерти, убий- 
ства, даже освящённых ритуалом челове- 
ческих жертвоприношений, но он и цели- 
тель, отвратитель бед: его прозвища - 
Алексикакос («отвратитель зла»), Апот- 
ропей («отвратитель»), Простат («заступ- 
ник»), Акесий («целитель»), Пеан или 
Пеон («разрешитель болезней»), Эпику- 
рий («попечитель»). 

На стадии олимпийской или героичес- 
кой мифологии в этом мрачном божестве, 
с его властью над жизнью и смертью, вы- 
деляется определённое устойчивое нача- 
ло, из которого вырастает сильная гармо- 
ническая личность великого бога эпохи 
патриархата. Он помогает людям, научает 
их мудрости и искусствам, строит им го- 
рода, охраняет от врагов, вместе с Афиной 
выступает защитником отцовского права. 
Зооморфные и растительные его черты 
становятся лишь рудиментарными атри- 



Аполлон и 
Марсий. 
Картина П. 
Перуджино. 
1480-е годы. 
Париж. Лувр. 


Аполлон 
и две музы. 
Картина П. 
Батони. 1 741. 
Варшава, 
музей в 
Вилануве. 
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бутами. Он уже не лавр, но он любит Даф- 
ну, ставшую лавровым деревом. Он не ки- 
парис и гиацинт, но любит прекрасных 
юношей Кипариса и Гиакинфа. Он не 
мышь или волк, но повелитель мышей и 
убийца волка. Если когда-то Пифон побе- 
дил А. и в Дельфах показывали могилу А. 
(Рогрйуг. ѴгЬ. Руііі. 16), то теперь он - 
убийца хтонического Пифона. Однако, 
убив Пифона, этот светоносный бог дол- 
жен искупить вину перед землёй, поро- 
дившей Пифона, и получить очищение че- 
рез нисхождение в иной мир - аид, где он 
вместе с тем обретает новую силу (РІігЬ. Бе 
беі. ог. 21). Это явный хтонический руди- 
мент в мифологии светоносного А. Неког- 
да демон, близкий Гее (земле), непосред- 
ственно от неё получающий мудрость 
(Еиг. ІрМ§. Т. 1234-1282), теперь он 
«пророк Зевса» (Аезсйуі. Ешн. 19), возве- 
щающий и оформляющий в Дельфах во- 
лю верховного бога (8орК. О. К. 151). А. 
прекращает гражданские распри и даёт 
силу народу (ТЬео^п. 773-782). О помощи 
А. грекам в войне с персами доверчиво 
рассказывает Геродот (VIII 36), причём 
его военная мощь иногда отождествляет- 
ся с явлениями природы: А. -солнце посы- 
лает на врагов стрелы- лучи. 

Архаические корни А. связаны также 
с его догреческим малоазийским проис- 
хождением, подтверждающимся тем, что 
в Троянской войне А. защищает троянцев 
и особенно почитается в Троаде (Хриса, 
Килла, Тенедос) и самой Трое (Нош. II. V 
446). С эпохи колонизации греками Ма- 
лой Азии (с 7 в. до н. э.) А. прочно вошёл в 
олимпийский пантеон богов, при этом 
восприняв от других богов дар прорица- 
ния (от Геи), покровительство музыке (от 
Гермеса), вдохновенное буйство и экстаз 
(от Диониса) и др. Уже у Гомера Зевс, 
Афина и А. фигурируют как нечто единое 
и целостное в олимпийской мифологии, 
хотя А. своим появлением на Олимпе вну- 
шает ужас олимпийским богам (ср. его 
епифанию в I Нутп. Нот.). Но внуши- 
тельность и грозность А. вполне сочетает- 
ся с изяществом, изысканностью и красо- 
той юного А., как его изображают авторы 
эллинистического периода (ср. Саіііт. 
Нутп. II и Ароіі. Шкхі. 674-685). Этот 
классический А. - бог героического вре- 
мени, которое у греков всегда противопос- 


тавлялось предыдущему хтоническому 
периоду, когда человек был слишком слаб 
для борьбы с могучими силами природы и 
не мог ещё быть героем. Два величайших 
героя Геракл и Тесей были связаны с ми- 
фологией А. Если, согласно одним мифам, 
А. и Геракл сражаются друг с другом за 
дельфийский треножник (Ароііосі. II 6, 2; 
Ну§. ЕаЬ. 32), то в других они основывают 
город (Раиз. III 21, 8) и даже вместе полу- 
чают очищение после убийства, находясь 
в рабском услужении. Под покровитель- 
ством А. Тесей убивает Минотавра (РІігЬ. 
ТЬез. 18) и упорядочивает законы в Афи- 
нах, а Орфей усмиряет стихийные силы 
природы (Ароіі. Шюсі. I 495 - 518). На 
почве мифологии А. возник миф о гипер- 
бореях и их стране, где под знаком милос- 
ти А. процветали мораль и искусства 
(Ріпсі. Руііі. X 29-47; Нішег. XIV 10; 
Негобоі. IV 32-34). 

Культ А. был распространён в Греции 
повсеместно, храмы с оракулами А. суще- 
ствовали на Делосе, в Дидимах, Кларосе, 
Абах, на Пелопоннесе и в других местах, 
но главным центром почитания А. был 
Дельфийский храм с оракулом А., где вос- 
седавшая на треножнике жрица А. - пи- 
фия давала предсказания. Двусмыслен- 
ный характер предсказаний, допускав- 
ших самое широкое толкование, позволял 
дельфийской коллегии жрецов воздей- 
ствовать на всю греческую политику. В 
Дельфах совершались празднества в честь 
А. (теофании, теоксении, Пифийские иг- 
ры; последние были введены в честь побе- 
ды А. над Пифоном; по своему блеску и 
популярности они уступали только Олим- 
пийским играм). Все месяцы года, кроме 
трёх зимних, были посвящены в Дельфах 
А. Храм А. на Делосе был религиозно-по- 
литическим центром Делосского союза 
греческих полисов, в нём хранилась казна 
союза и происходили собрания его чле- 
нов. А. приобрёл значение устроителя-ор- 
ганизатора не только в социально-полити- 
ческой жизни Греции, но и в области мо- 
рали, искусства и религии. В период клас- 
сики А. понимался прежде всего как бог 
искусства и художественного вдохнове- 
ния; подобно Артемиде, Афине Палладе и 
другим божествам А. эволюционировал в 
направлении гармонии, упорядоченности 
и пластического совершенства. 


Из греческих колоний в Италии культ 

A. проник в Рим, где этот бог занял одно 
из первых мест в религии и мифологии; 
император Август объявил А. своим пат- 
роном и учредил в честь него вековые иг- 
ры, храм А. близ Палатина был одним из 
самых богатых в Риме. 

А. Ф. Лосев. 

Среди античных скульптурных изоб- 
ражений А.: «А. из Беотии» (8 в. до н. э.), 
«А. Тенейский» (1-я половина 6 в. до н. 
э.), «А. Птойос» из Фив (6 в. до н. э.), 
«Аполлон из Вей» (ок. 500 до н. э.). По 
римским копиям известны «А. Парнопи- 
ос» Фидия («А. Кассельский», «А. Тибр- 
ский» и др.), статуи Праксителя «А. Сау- 
роктон» (около 20 копий), Леохара («А. 
Бельведерский»), Канаха («А. из Пьомби- 
но»), статуя сер. 5 в. до н. э. («А. из Пом- 
пеи»), скульптурная группа «А. Кифа- 
ред» Филиска и др. В рельефе западного 
фронтона храма Зевса в Олимпии (5 в. до 
н. э.) А. - центральная фигура. Эпизоды 
мифа об А. нашли отражение в греческой 
вазописи: сцены битвы за дельфийский 
треножник, похищения Гермесом стад 
Адмета, мщения Титию, гибели детей Ни- 
обы. А. часто изображался как предводи- 
тель муз. 

В изобразительном искусстве средневе- 
ковья А. предстаёт в книжной миниатюре 
как языческий бог с атрибутами - луком 
и стрелами, иногда с лирой (в сценах с му- 
зами или грациями) и как олицетворение 
солнца. 

После того как в кон. 15 в. был найден 
«А. Бельведерский», А. стал восприни- 
маться как воплощение идеала мужской 
красоты, как олицетворение всего светло- 
го и благородного. Особой популярностью 
в живописи пользовались сцены «Пар- 
нас» (А. Мантенья, Рафаэль, Ф. Прима- 
тиччо, Н. Пуссен) и «А. и музы» (Л. Лот- 
то, Джулио Романо, Я. Тинторетто, Н. 
Пуссен, К. Лоррен, А. Р. Менгс и др.). А. 
часто изображали правящим солнечной 
колесницей (фрески А. Перуцци и Г. Ре- 
ни, картины Джулио Романо, Доменики- 
но, Дж. А. Тьеполо и др.) и с Артемидой 
(А. Дюрер, Л. Кранах Старший и др.). 
Широкое распространение получили сю- 
жеты, связанные с мифами о Дафне и 
Марсии, а также сюжеты: «Б., стерегу- 
щий стада Адмета» (Ф. Бассано, Домени- 
кино, К. Лоррен и др.), «А., Нептун и Ла- 
омедонт строят стены Трои» (Доменики- 
но, С. Роза и др.), «А. убивает Пифона» 
(Доменикино, П. П. Рубенс, Э. Делакруа). 
Наиболее значительные произведения ев- 
ропейской пластики 16-17 вв. - «А.» Я. 
Сансовино и «А. и Дафна» Л. Бернини, 
нового времени - «А.» О. Родена. 

Среди музыкальных произведений на 
сюжеты мифа - кантата И. С. Баха «Сос- 
тязание между А. и Паном», зингшпиль 

B. А. Моцарта «А. и Гиацинт» , опера К. В. 
Глюка «Празднества А.», балет И. Стра- 
винского «А. Мусагет». 

АПОП (рр) в египетской мифологии ог- 
ромный змей, олицетворяющий мрак и 
зло, извечный враг бога солнца Ра. Закли- 
нания против А. постоянно встречаются в 
текстах солярных мифов, в которых он 
обычно выступает как собирательный об- 
раз всех врагов солнца. А. обитает в глу- 
бине земли, где и происходит его борьба с 
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Сокол Ра держит в когтях змеяАпопа. 
Верхняя частъ обелиска. Египет. 


Ра. Когда ночью Ра начинает плавание по 
подземному Нилу, А., желая погубить 
его, выпивает из реки всю воду. В сраже- 
нии с А. (повторяющемся каждую ночь) 
Ра выходит победителем и заставляет его 
изрыгнуть воду обратно. В другом мифе 
Ра в образе рыжего кота отрезает голову 
змею-А. В поздний период А. сближали с 
Сетом. Р.Р. 

АПОСТОЛЫ, см. Двенадцать апостолов. 

АППУ (хетт. Арри), в хеттской мифоло- 
гии человек из города Шудул в стране 
Луллу. Миф об А. хурритского происхож- 
дения. А. имел в изобилии всё, не было у 
него только сына. Бог солнца (в хуррит- 
ском первоисточнике - Шимиге), которо- 
му А. вознёс молитву и принёс жертву, 
обещает, что боги пошлют ему сына. 
Действительно, жена А. рождает двух сы- 
новей, одного из которых назвали Злым, а 
другого - Благим. Впоследствии Злой ли- 
шает Благого большей части его имущест- 
ва, оставляя ему одну тощую корову. 

В. И. 

АПСАРЫ, апсарас (др.-инд. арзагаз, воз- 
можно, «вышедшая из воды»), в ведийс- 
кой и индуистской мифологии полубоже- 
ственные женские существа, обитающие 
преимущественно в небе, но также и на 
земле (в реках, на горах и т. д.). В качест- 
ве женских духов вод (ср. с греч. нимфа- 
ми, славянскими русалками и т. п.) и жён 
или возлюбленных гандхарвов А. упоми- 
наются в «Ригведе» (X 123, 5; 10, 4 и др.) 
и «Атхарваведе» (X 9,9; XI 6, 4; 7, 27 и 
др.). Согласно ведическим текстам, А., 
как и другие духи, способны угрожать 
людям, в частности насылая на них лю- 
бовное безумие, и в «Атхарваведе» приво- 
дятся заклинания против них. В индуис- 
тской мифологии А., оставаясь жёнами 
гандхарвов, приобретают функции небес- 
ных куртизанок и танцовщиц. Их проис- 
хождение описывается в текстах по-раз- 
ному. «Рамаяна» (I 45) рассказывает, что 
они возникли при пахтанье океана богами 
и асурами, и т. к. ни те, ни другие не по- 
желали взять их в жёны, они стали «при- 
надлежать всем». По «Хариванше» и 
«Ваю-пуране» десять (или одиннадцать) 
наиболее почитаемых А. (среди них Мена- 


Танцующая апсара. 
Скульптура из храма Ченнакешава. 

11-12 вв. Индия, Белур. 



ка, Урваши, Прамлоча и др.) родились из 
«воображения» Брахмы, а остальные бы- 
ли дочерьми Дакши. Число А. в пуранах 
колеблется от двух-трёх десятков до сотен 
тысяч, и они классифицируются по нес- 
кольким разрядам. К высшему, «божест- 
венному» (дайвика) разряду относятся А., 
находящиеся в непосредственном услуже- 
нии у богов и нередко по их поручению 
соблазняющие асу ров либо аскетов, чья 
подвижническая жизнь могла бы сделать 
их равными богам. Так, А. - Тилоттама 
соблазнила братьев Сунду и Упасунду, из- 
за неё убивших друг друга; А. - Гхритачи 
- риши Бхарадваджу, ставшего отцом 
Дроны; А. - Менака и Рамбха - мудреца 
Вишвамитру, и первая родила от него 
дочь Шакунталу, а вторую он в наказание 
превратил на тысячу лет в камень. А. по 
своему желанию способны как угодно ме- 
нять свой облик, но обычно они изобража- 
ются прекрасными женщинами, одетыми 
в богатые одежды, украшенные драгоцен- 
ностями и цветами. По эпическим пред- 
ставлениям, они ублажают в раю Индры 
(сварге) смертных воинов, которые пали 
героями на поле брани. 

П. А. Гринцер. 

АПСАТИ, в грузинской мифологии (у сва- 
нов) покровитель и пастух диких рогатых 
животных и птиц. По своим функциям 
близок богине Дали, однако мужской пол 
А. указывает на то, что представления о 
нём сформировались уже в эпоху патриар- 
хата. А. родствен Апсаты в мифологии ка- 
рачаевцев и балкарцев, Афсати в осетинс- 
кой мифологии и др. 

М. Ч. 

АПСАТЫ, в мифологии карачаевцев и 
балкарцев (Авшатй) покровитель диких 
животных и охоты. Персонаж доисламс- 
кого происхождения, родственный осети- 
нскому Афсати, сванскому Апсати воз- 
можно, абхазскому Ажвейпшу, адыгско- 
му Мезитхе. А. - заботливый хозя- 
ин всех диких животных, которых 
он пасёт, как пастух своё стадо. Он 
сам выделяет животных в добычу 
охотникам, без его соизволения 
никто не может сделать меткий 
выстрел. В честь А. охотники пели 
особые песни, в которых благода- 
рили его за удачную охоту. 

В. А. 

АПСИРТ (Афцртод), в греческой 
мифологии сын колхидского царя 
Ээта, брат Медеи. Когда Медея бе- 
жала с аргонавтами, она взяла с со- 
бой брата. Спасаясь от преследова- 
ния Ээта, Медея убила А. и разбро- 
сала куски его тела по волнам, 
зная, что отец вынужден будет 
прекратить погоню, чтобы собрать 
тело сына и похоронить его (Ароі- 
Іосі. I 9, 24). 

М.В. 

АПСЦВАХА, в абхазской мифоло- 
гии бог смерти. Считалось, что че- 
ловек или животное умирают пото- 
му, что их захотел забрать А. Он 
незримо посещает больных, стари- 
ков, садится у их изголовья. Как 


правило, жертвой его становятся слабые. 
В фольклоре часто человек, прибегнув к 
хитрости, одерживает победу над А. 

С. 3. 

АРАГАЦ, в армянской мифологии гора 
(Арагац), сестра Масис (Арарат). Согласно 
мифу, любящие друг друга А. и Масис од- 
нажды поссорились. Тщетно пыталась их 
помирить гора Марута Сар; разгневанная, 
она прокляла обоих - они оказались нав- 
сегда разлучёнными. По мифу, сложив- 
шемуся после распространения христиан- 
ства, на вершине А. молился Григор Про- 
светитель (проповедник христианства, 
первый католикос Армении, кон. 3 - нач. 
4 вв.), ночами ему светила свешивавшая- 
ся с неба (без верёвки) лампада. 

С. Б. А. 

АРА ГЕХЕЦИК, Ара Прекрасный, в ар- 
мянской мифологии умирающий и воск- 
ресающий бог. Древний миф об А. Г. и бо- 
гине Шамирам является вариантом ми- 
фов об Осирисе и Исиде, Таммузе и Иш- 
тар, Адонисе и Астарте, сложившимся, 
по-видимому, во 2-м тыс. до н. э. у прото- 
армян Армянского нагорья. В эпосе А. Г. 
выступает царём армянского государства, 
Шамирам - царицей Ассирии. Шамирам, 
пожелавшая иметь своим мужем А. Г., 
славившегося красотой, после смерти её 
супруга Нина отправляет послов с дарами 
кА. Г., предлагая ему стать царём Асси- 
рии, либо, удовлетворив её страсть, с ми- 
ром вернуться в свою страну. Разгневан- 
ная его отказом, Шамирам идёт войной на 
Армению. Своим военачальникам она ве- 
лит взять А. Г. живым. Однако на поле 
брани он был убит. Шамирам находит 
труп А. Г. По её приказу аралезы зализы- 
вают раны А. Г., и он оживает (согласно 
«Истории» М. Хоренаци, Шамирам лишь 
распускает слух о том, что аралезы воск- 
ресили А. Г.). По-видимому, миф об А. Г. 
лёг в основу изложенного Платоном мифа 
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об Эре: Эр был убит в сражении, но десять 
дней спустя его тело было найдено на поле 
битвы целым и невредимым. Когда на две- 
надцатый день при совершении погре- 
бального обряда его тело положили на 
костёр, Эр ожил и рассказал об увиденном 
им на том свете (Ріаі. К. Р., X 614). По 
имени А. Г., согласно преданию, названы 
Араратская равнина, гора Цахкеванк 
(около Еревана), второе название которой 
- «Ара»; легенда об оживлении А. Г. свя- 
зывается с холмом в селе Лезк (близ горо- 
да Ван). А. Г. посвящена картина В. Су- 
реньянца «Шамирам у трупа Ара Прек- 
расного», трагедия Н. Зарьяна «Ара 
Прекрасный» и др. 

С. Б. Арутюнян. 

АРАК КОЛ, в мифологии народа пор в 
Кампучии (мон-кхмерская группа) злое 
божество. Его происхождение, по мифу, 
таково. Некогда жили два брата Лонг и 
Лай. Они были великими вождями племе- 
ни поров. Однажды братья кидали в цель 
ножи около ритуального столба, и Лонг 
случайно убил младшего брата Лая. Дух 
Лая превратился в злого гения Арак Кола. 
А. К. стал требовать человеческих жерт- 
воприношений. Первое жертвоприноше- 
ние совершила девушка Эр, которая пасла 
в лесу с сестрой Ай сорок буйволов. Буй- 
волы пропали. Их вернул А. К., потребо- 
вав, чтобы Эр убила за это спящую Ай. 
Впоследствии вместо людей стали жерт- 
вовать животных. Есть данные о том, что 
Лонг - олицетворение солнца, а Лай, пре- 
вратившийся в духа А. К., - луны. Счита- 
ется, что дух А. К. вызывает болезни. 

Я. Ч. 

АРАЛЕЗЫ, арлезы, в армянской мифоло- 
гии духи, происходящие от собаки. Они 
спускаются с неба, чтобы зализать раны 
убитых в сражении и воскресить их. Так, 
А. воскресили Ара Гехецика. С. Б. А 

АРАМ, в армянской мифологии герой, 
предок - эпоним армян. По его имени, со- 
гласно древним преданиям, стала назы- 
ваться другими народами страна армян 
[греками - Армен, иранцами и сирийца- 
ми - Армени(к)]. 

А., из потомства Хайка, защищает гра- 
ницы армянских земель, вступая в борьбу 
с Мидией, Ассирией и Каппадокией. Он 
отражает нашествие войск мидян под 
предводительством Нюкара Мадеса, само- 
го Нюкара Мадеса приводит в Армавир и 
пригвождает к стене башни на обозрение 
проходящим, а на его страну налагает 
дань и подчиняет себе. В войне с Ассирией 
противником А. выступает Баршам (Бар- 
шамин), которого А. побеждает в бою. Мо- 
тив борьбы А. с Ассирией, возможно, вос- 
ходит к войнам урартского царя Араме с 
ассирийским царём Салманасаром III (9 в. 
до н. э.). Согласно мифам, А. воюет в Кап- 
падокийской Кесарии, где сталкивается с 
детьми титанов (титанидами), побеждает 
титанида Пайаписа Кахья (Папайос Хи- 
мерогенес), которого изгоняет на остров 
Азийского моря (Средиземное море). Миф 
о борьбе А. с титанидами, с Пайаписом, по 
мнению исследователя И. Марквардта, - 
вариант мифа о борьбе Зевса с титанами и 
Тифоном (согласно «Илиаде», жилище 
Тифона находится в стране аримов в райо- 
не вулканической горы Аргей, близ Ма- 
жака - Кесарии, Нош. II. II 783). 


Этот миф протоармяне (аримы) освои- 
ли в то время, когда жили в Каппадокии, 
связав его с именем своего предка Арима. 
В дальнейшем имя Арим превратилось в 
А. (под влиянием имени либо урартского 
царя Араме, либо упоминаемого в Библии 
Арама, предка жителей Сирии и Месопо- 
тамии - арамейцев), содержанием транс- 
формированного мифа стала борьба пред- 
ка армян с враждебными племенами. 

С. Б. Арутюнян. 

АРАМАЗД, в армянской мифологии вер- 
ховное божество, создатель неба и земли, 
бог плодородия, отец богов Анахит, Мих- 
ра, Нанэ и др. Восходит к иранскому Аху- 
рамазде. Его эпитет - «ари» («мужествен- 
ный»). Культ А. пришёл в Армению из 
Ирана, возможно, в 6-5 вв. до н. э., при 
Ахеменидах, слившись с культом местных 
божеств. В эллинистическую эпоху А. 
отождествлялся с Зевсом. Главное святи- 
лище А. находилось в культовом центре 
древней Армении (являвшемся местом 
погребения царей династии Аршакидов) 
Ани (современный Камах на территории 
Турции). Храм А. в Ани был разрушен в 
кон. 3 в. н. э. при распространении хрис- 
тианства. 

С. Б. А. 

АРАН, в корейской мифологии дочь на- 
чальника уезда Мирян (пров. Кёнсан- 
Намдо). Лишившаяся матери А. росла 
под присмотром кормилицы. Когда она 
повзрослела, кормилица замыслила от- 
дать её замуж за посыльного из управы. 
Однажды ночью А. вместе с кормилицей 
отправилась полюбоваться лунным пейза- 
жем на башню Еннамну. Вдруг кормили- 
ца исчезла, а перед А. появился посыль- 
ный и стал её домогаться. А. отказыва- 
лась, тогда он стал угрожать ей ножом, 
наткнувшись на который, она погибла. Он 
спрятал её тело в зарослях бамбука возле 
реки Нактонган. Отец искал дочь повсю- 
ду, но никаких следов не обнаружил. Ис- 
чезновение дочери было несмываемым по- 
зором для дома янбана (дворянина), и он, 
подав прошение об отставке, вернулся в 
столицу. Каждый новый начальник, при- 
бывавший в Мирян, умирал от неизвест- 
ной причины первой же ночью. С тех пор 
никто не хотел ехать в Мирян правите- 
лем, и в государевом дворе стали искать 
охотников. Согласился один молодой че- 
ловек по имени Ли Санса. Прибыв в Ми- 
рян, он остановился в первую ночь на по- 
стоялом дворе. Вскоре после того как он 
сел читать при свече, дверь вдруг отвори- 
лась от порыва ветра, и перед ним оказал- 
ся дух девушки в белом одеянии с лохма- 
той чёрной головой, с кровоточащей гру- 
дью и воткнутым в горло ножом. Так как 
юноша не испугался, дух поведал ему 
свою историю. Выслушав её, юноша обе- 
щал помочь духу А. Приехав в управу, он 
вызвал кормилицу А. и посыльного. Пос- 
ле допроса их казнили, а труп А. нашли и 
захоронили. В честь А. в Миряне возле 
башни Еннамну соорудили жертвенник. 

По другой версии, всё это случилось в 
каком-то уезде, и героиня была танцов- 
щицей (кисэн) при местной управе. Это 
мифологизованное предание легло в осно- 
ву одной из популярнейших корейских 
народных песен «Ариран». Кроме того, 
оно бытует в корейском фольклоре в фор- 
ме волшебной сказки «Дух кисэн». Оно 


также может быть идентифицировано с 
китайской легендой о девушке Чжи-сань 
в «И цзянь чжи» Хун Мая (1123-1202). 

Л. Р. Концевич. 

АРАНБУЛЬ, в корейской мифологии ми- 
нистр при пуёском правителе Хэбуру. Од- 
нажды министру явился во сне Небесный 
государь, который объявил, что пошлёт 
своего внука основать в землях Северного 
Пуё (кит. Фуюй) царство, а потому велел 
А. уговорить Хэбуру перенести столицу в 
другое место. Хэбуру выполнил это пове- 
ление и переселился на тучные земли рав- 
нины Касобвон на берегу Восточного 
(Японского) моря, где создал новое цар- 
ство Восточное Пуё. Предание об А. впле- 
тено в миф о Тонмёне и Чумоне. 

Л. К. 

АРАНЬЯНИ (др.-инд. Агапуапі, букв, 
«лес», от агапуа, «лес», «пуща»), в древ- 
неиндийской мифологии лесная богиня, 
персонифицированный образ обожес- 
твлённого леса. В «Ригведе» А. упомина- 
ется только в одном гимне позднего про- 
исхождения (X 146); А. отмечена и в «Ат- 
харваведе». А. - мать лесных зверей, она 
богата пищей, хотя и не возделывает паш- 
ню; распространяет запах благовонной 
мази, издаёт многообразные звуки. К ней 
обращаются путники, заблудившиеся в 
лесу. А. связана с культом деревьев. 

В. Т. 

АРАСКА, в иранской мифологии злой де- 
мон зависти и стяжательства, созданный, 
согласно «Авесте», дэвами на погибель 
людям после окончания «золотого века» 
человечества. 

И. А. 

АРАФА, Арафат (Агаіа, Агаіаі), в му- 
сульманской мифологии гора и долина 
близ Мекки, где встретились и узнали 
друг друга низведённые из рая в разные 
места земли Адам и Хавва. 

Упоминается в Коране (2:194). Близ А. 
происходят центральные церемонии еже- 
годного мусульманского паломни чества 
(хаджж). Одно из названий места - ал- 
Илал, видимо, связано с арабским божест- 
вом, почитавшимся здесь в доисламскую 
эпоху. 

М. П. 

АРАХНА (Аросхѵп, букв, «паук»), в гре- 
ческой мифологии дочь Идмона - кра- 
сильщика тканей из Колофона. Слави- 


Данте и Вергилий встречают Арахну в 
чистилище. Гравюра Г. Доре. 1868. 
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лась как вышивальщица и ткачиха, чьим 
искусством восхищались нимфы реки 
Пактола. Гордясь своим мастерством, А. 
вызвала на состязание саму богиню Афи- 
ну, которая приняла вызов, но, явившись 
сначала в образе старухи, предупредила 
А. о необходимом смирении перед богами. 
А. не вняла этому совету и не устрашилась 
богини, представшей в полном своём ве- 
личии. Афина выткала на пурпуре изоб- 
ражения двенадцати олимпийских бо- 
жеств, а по четырём углам ткани, обве- 
дённой узором оливковой ветви, предста- 
вила как бы в назидание А. наказания, 
которые претерпели смертные, пытавши- 
еся соперничать с богами. В свою очередь 
А. выткала любовные похождения Зевса, 
Посейдона, Диониса. Разгневанная боги- 
ня разорвала прекрасную ткань и ударила 
А. челноком. Та в горе повесилась. Одна- 
ко Афина вынула её из петли и преврати- 
ла с помощью зелья Гекаты в паука, кото- 
рый вечно висит на паутине и неустанно 
ткёт пряжу. В мифе содержатся явно бо- 
гоборческие черты мифологии периода 
развитого героизма. Древнейший мифо- 
логический мотив оборотничества, предс- 
тавленный в позднем изложении Овидия 
в виде жанра метаморфозы, также нашёл 
от ражение в мифе (Оѵісі. Меѣ. VI 5-145). 

А. Т.-Г. 

Случаи обращения к мифу в европей- 
ском (как и в античном) искусстве редки 
(картины Я. Тинторетто, П. Веронезе, П. 
П. Рубенса и Д. Веласкеса, а также ряд 
фресок 16-17 вв. - А. Франко, Л. Камбиа- 
зо, Т. Цуккаро и др.). 

АРАШ, Аргаш (фарси), Эрехш а (авест.), в 
иранской мифологии искусный стрелок 
из лука. По договору с Афрасиабом (во 
время войны иранцев с туранцами) А. 
выстрелом из лука должен был опреде- 
лить место, где кончается иранская гра- 
ница. Стремясь заслать стрелу как можно 
дальше, А. от напряжения пал бездыхан- 
ным на месте стрельбы, но обеспечил ус- 
пех иранцам, вернувшим, благодаря А., 
свои земли. Имя А. стало символом жерт- 
воспособности во имя родины. Поэтичес- 
кие сказания об А. содержатся в средневе- 
ковой литературе на фарси и в произведе- 
ниях современных поэтов Ирана. 

И. А. 

АРАШ, в абхазском нартском эпосе (и в 
волшебных сказках) крылатый конь, по- 
мощник героя. Обладает необыкновенной 
физической силой; на нём можно перед- 
вигаться не только по земле, но и под зем- 
лёй, и в небесах. 

С. 3. 

АРБУДА (др.-инд. АгЪшіа), в ведийской 
мифологии демон - противник Индры. 
Его имя семь раз отмечено в «Ригведе». 
Иногда он выступает вместе с Вритрой 
(или Ахи Будхньей). А. змееподобен и 
зверообразен. Индра поражает его, топчет 
его ногой, пронзает льдиной, разбивает 
ему голову, выпускает его кровь. Имя А., 
видимо, связано с соответствующим наз- 
ванием горы и племени автохтонного про- 
исхождения. 

В. Т. 

АРВОХ, арвах, в таджикской мифологии 
духи предков. Восходят к авест. фраваши, 
которые с утверждением ислама получи- 
ли наименование А. Они - покровители 


Дракон, охраняющий золотое 
руно, Ясон и Афина. Роспись 
на дне краснофигурного кили- 
ка Дуриса. 490-485 до н. э. 
Рим, Ватиканские музеи. 


ремесел, пользовались по- 
читанием во время цехо- 
вых собраний ремеслен- 
ников: считалось, что за- 
ниматься можно лишь 
тем ремеслом, которое пе- 
решло по наследству от 
предков. Нарушитель тра- 
диции оставлял предка-А. 
без светильника на том 
свете; недовольство А. 
могло причинить болезнь. 

В семейном культе для 
умилостивления А. лили 
масло в огонь очага, зажи- 
гали специальные лучин- 
ки (пилики), втыкавшиеся в очаг. Пред- 
ставления об А. известны также узбекам. 

И. А. 

АРГОНАВТЫ (Аруоѵабтаі, букв, «плыву- 
щие на «Арго»), в греческой мифологии 
участники плавания на корабле «Арго» за 
золотым руном в страну Эю (или Колхи- 
ду). Наиболее подробно о путешествии А. 
рассказывается в поэме Аполлония Родос- 
ского «Аргонавтика». Пелий, брат Эсона, 
царя Полка в Фессалии, получил два пред- 
сказания оракула: согласно одному, ему 
суждено погибнуть от руки члена его рода 
Эолидов, согласно другому, он должен ос- 
терегаться человека, обутого на одну ногу. 
Пелий сверг с престола брата Эсона, кото- 
рый, желая спасти своего сына Ясона от 
Пел ия, объявил его умершим и укрыл у 
кентавра Хирона. Достигнув двадцатилет- 
него возраста, Ясон отправился в Полк. 
Переходя через реку Анавр, он потерял 
сандалию. Явившись к Пелию, Ясон по- 
требовал, чтобы тот передал ему принад- 
лежащее по праву царство. Испуганный 
Пелий притворно пообещал выполнить 
требование Ясона при условии, что тот, 
отправившись в населённую колхами 
страну Эю к сыну Гелиоса царю Ээту, уми- 

Геракл и аргонавты. Фрагмент росписи крас- 
нофигурного кратера «художника Ниобид». 

Ок. 460 до н. э. Париж, Лувр. 
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лостивит душу бежавшего туда на золо- 
том баране Фрикса и доставит оттуда 
шкуру этого барана - золотое руно (Ріпсі. 
Руііі. IV 70 след.). Ясон согласился, и для 
путешествия был построен с помощью 
Афины корабль «Арго». Он собрал для 
участия в походе славнейших героев со 
всей Эллады (источники называют разное 
число его участников - до шестидесяти се- 
ми человек). А. просили принявшего 
участие в походе Геракла взять на себя на- 
чальствование, но он отказался в пользу 
Ясона. Отплыв из Пагасейского залива, 
А. прибывают на остров Лемнос, житель- 
ницы которого за год до прибытия А. пе- 
ребили у себя всех мужчин. А. гостят на 
острове, и царица Гипсипила, став воз- 
любленной Ясона, предлагает ему остать- 
ся вместе со спутниками на Лемносе, же- 
ниться на ней и стать царём. Только уго- 
воры Геракла, оставшегося на корабле, 
заставили А. двинуться дальше в путь. По 
совету участвующего в походе Орфея они 
принимают посвящение в мистерии каби- 
ров на острове Самофракия. 

Проплыв через Геллеспонт в Пропон- 
тиду, А. были радушно приняты жителя- 
ми города Кизика во Фригии долионами, 
устроившими пир для А. В это время на 
корабль напали шестирукие чудовища, 
так что Гераклу и возвратившимся с пира 
остальным А. пришлось выдержать с ни- 
ми схватку. Когда А. поплыли дальше, 
противный ветер снова пригнал их ночью 
к Кизику. Долионы приняли Ясона и его 
спутников за врагов — пеласгов, и в разго- 
ревшемся сражении Ясон убил царя доли- 
онов. Когда утром стало ясно, что прои- 
зошло несчастье, А. приняли участие в 
торжественном погребении. Отправив- 
шись дальше, А. стали соревноваться в 
гребле, и у Геракла, оказавшегося самым 
неутомимым, сломалось весло. На месте 
следующей стоянки в Мисии у острова Ке- 
ос он отправился в лес, чтобы сделать себе 
новое весло, а его любимец юноша Гилас 
пошёл зачерпнуть для него воды. Нимфы 
источника, пленённые красотой Гиласа, 
увлекли его в глубину, и Геракл тщетно 
искал его. Тем временем А. отчалили, вос- 
пользовавшись попутным ветром. Только 
на рассвете они заметили отсутствие Ге- 
ракла. Начался спор, что делать; появив- 
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шийся из глубины морской бог Главк отк- 
рыл А., что Гераклу по воле Зевса не суж- 
дено участвовать в походе. В Вифинии 
царь бебриков Амик, имевший обыкнове- 
ние вступать с прибывавшими в его стра- 
ну чужеземцами в кулачный бой, вызвал 
на бой одного из А. Вызов принял Поли- 
девк, поразивший Амика насмерть. Вой- 
дя в Боспор, А. приплыли к жилищу сле- 
пого старца, прорицателя Финея, которо- 
го мучили страшные зловонные птицы 
гарпии, похищавшие у него пищу. Бореа- 
ды Зет и Калаид, крылатые сыновья Бо- 
рея, навсегда отогнали гарпий, а благо- 
дарный Финей рассказал о пути, который 
предстояло проделать А., и дал им советы, 
как избежать опасностей. Приплыв к 
преграждавшим выход в Понт Евксинс- 
кий сближающимся и расходящимся пла- 
вучим скалам Симплегадам, А., научен- 
ные Финеем, выпустили сперва голубку. 
Голубка успела пролететь между сбли- 
жавшимися скалами, повредив только 
перья хвоста. Это было благоприятным 
предзнаменованием, и кормчий Тифий 
направил «Арго» между скалами. Благо- 
даря помощи Афины кораблю удалось 
преодолеть течение, и сблизившиеся 
Симплегады лишь слегка повредили кор- 
му «Арго», застыв после этого навсегда 
так, что между ними остался узкий про- 
ход. А. направились на восток вдоль юж- 
ного берега Понта Евксинского (вариант: 
направились сначала на север, в землю 
тавров, где царствовал Перс, брат Ээта, 
Біосі. IV 44-46). Прогнав криком стаи чу- 
довищных птиц, подобных гарпиям, А. 
причаливают к острову Аретия и встреча- 
ются там с отправившимися из Колхиды 
на родину в Элладу и потерпевшими ко- 
раблекрушение сыновьями Фрикса - Ар- 
гом и другими. Те присоединяются к А. и 
помогают им советами (по более древним 
вариантам мифа, сыновья Фрикса возвра- 
тились в Элладу ещё до похода А.). Приб- 
лизившись к Кавказу, А. увидели орла, 
летевшего к Прометею, и услышали его 
стоны. «Арго» вошёл в устье реки Фасиса 
(Риони). Благосклонные к Ясону Афина и 
Гера просят Афродиту, чтобы Эрот зажёг 
любовь к Ясону в сердце дочери Ээта - 
волшебницы Медеи. Когда Ясон с шестью 
спутниками явился во дворец Ээта, Медея 
сразу полюбила его. Узнав, что А. прибы- 
ли за золотым руном, Ээт пришёл в 
ярость. Желая погубить Ясона, он предло- 
жил ему вспахать поле на медноногих ог- 
недышащих быках Ареса и засеять его зу- 
бами фиванского дракона, из которых вы- 
растают воины (вариант: сначала Ээт пот- 
ребовал, чтобы А. помогли ему в войне 
против брата Перса, Ѵаі. Пас. VI 1 след.). 
Однако другая дочь Ээта - вдова Фрикса 
Халкиопа, страшившаяся за участь своих 
детей, прибывших с А., сговорилась с 
влюблённой в Ясона Медеей, чтобы та пе- 
редала Ясону волшебное зелье, которое 
сделало его на один день неуязвимым. В 
присутствии Ээта и колхов Ясон запряг 
быков и, идя за плугом, бросал в борозду 
зубы дракона. Ещё до наступления вечера 
из зубов стали расти могучие воины. Ясон 
бросил в них огромный камень, а сам 
спрятался. Воины начали сражаться друг 
с другом, и Ясон перебил их. Медея, дви- 
жимая любовью к Ясону и страхом перед 
отцом, захватив колдовские зелья, бежа- 


ла на «Арго», взяв с Ясона обещание же- 
ниться на ней. На рассвете Ясон с Медеей 
отправились в рощу Ареса, где страшный 
змей стерёг золотое руно. Медея усыпила 
змея сладким песнопением и волшебным 
снадобьем, и Ясон смог снять с дуба испус- 
кавшее сияние золотое руно (вариант: 
Ясон убивает змея, Ріпсі. РуНі. IV 249). А. 
поспешно вышли в море, но Ээт направил 
корабли в погоню за Медеей. А. возвраща- 
ются новым путём: не через Пропонтиду, 
а по Истру (Дунаю). Кол хи под началь- 
ством сына Ээта Апсирта опередили их и 
преградили им путь от Истра в Адриати- 
ческое море. А. были склонны к примире- 
нию и согласны оставить Медею в храме 
Артемиды, чтобы только получить воз- 
можность двинуться дальше с золотым 
руном. Медея, осыпав Ясона упрёками, 
предложила заманить брата Апсирта в ло- 
вушку. План удался: Ясон убил Апсирта, 
и А. неожиданно напали на сопровождав- 
ших его колхов. Зевс разгневался на А. за 
предательское убийство, и вставленный в 
киль «Арго» говорящий кусок древеси- 
ны, сделанный из додонского дуба, объя- 
вил А., что они не вернутся домой, пока 
их не очистит от скверны дочь Гелиоса 
волшебница Кирка. Согласно более древ- 
ней версии (Ароііосі. I 9, 24), Апсирт бе- 
жал из Колхиды вместе с Медеей, и их 
преследовал сам Ээт. Когда Медея увиде- 
ла, что их настигают, она убила брата, 
разрубив его тело на куски и стала бросать 
их в море. Ээт, собирая части тела сына, 
отстал и повернул назад, чтобы похоро- 
нить его. 

Поднявшись по реке Эридан, А. вышли 
через Родан (Рону) в земли кельтов. В Сре- 
диземном море они достигли острова Ээя, 
где жила Кирка. Она очистила А. от со- 
вершённого ими преступления - убийства 
Апсирта. От сирен А. спас Орфей, заглу- 
шив их пение своей песней. Фетида и её 
сестры нереиды по просьбе Геры помогли 
А. проплыть мимо Скиллы и Харибды и 
блуждающих скал Планкт. Алкиной и 
Арета, царствовавшие над феаками, при- 
няли А. радушно. В это время их настигла 
вторая половина флота колхов, посланно- 
го за ними вдогонку Ээтом. По совету Аре- 
ты Ясон и Медея немедленно вступили в 
брак, так что Алкиной получил основание 
не отправлять Медею к отцу. Когда А. бы- 
ли уже вблизи Пелопоннеса, буря отнесла 
корабль к отмелям Ливии. Повинуясь ве- 
щим словам явившихся к А. ливийских 
героинь, они несли две- 
надцать дней корабль на 
руках до Тритонийского 
озера. Здесь Геспериды 
помогли им добыть питье- 
вой воды. В пустыне погиб 
от укуса змеи прорица- 
тель Мопс, и А. долго не 
могли найти выход из 
Тритонийского озера, по- 
ка не посвятили местному 
божеству Тритону тре- 

Аргос охраняет Иов образе 
коровы. Роспись 
чернофигурной амфоры. 

Ок. 540-530 до н. э. 

Мюнхен, Музей античного 
прикладного искусства. 


ножник. Тритон помог А. выплыть в море 
и подарил им ком земли. Когда А. подп- 
лыли к берегам Крита, медный великан 
Талое стал швырять в них кусками ска- 
лы, не давая пристать к берегу. Зачаро- 
ванный Медеей, он повредил пятку - уяз- 
вимое место; после этого из него вытекла 
вся кровь и он упал бездыханный. Один из 
А. Эвфем бросил в море ком земли, пода- 
ренный Тритоном, и из него возник остров 
Фера (вариант: случайно выронил, Ріпсі. 
РуНі. IV 38-39). После этого А. вернулись 
в Полк. По наиболее распространённой 
версии мифа (Ароііосі. I 9, 27-28), Ясон 
отдал золотое руно Пелию, который за вре- 
мя его отсутствия, уверенный, что Ясон не 
вернётся, убил его отца и брата. Посвятив 
«Арго» Посейдону, Ясон с помощью Ме- 
деи отомстил Пелию (дочери Пелия по на- 
ущению Медеи, желая вернуть отцу моло- 
дость, разрубили его тело на куски). Воца- 
рившийся в Полке сын Пелия Акает изг- 
нал Ясона и Медею из города. Так завер- 
шилась история А. 

Миф об А. рассматривался рядом ис- 
следователей как трансформация сюжета 
о путешествии в подземное царство; дела- 
лись также попытки возвести сюжет об А. 
к сказке (отдельные мотивы этого мифа 
обычны для волшебной сказки - невыпол- 
нимое задание, которое герой осиливает с 
помощью дочери его главного противни- 
ка; враждебные существа, которых герой 
побеждает, поссорив их между собой, и 
др.). Однако, вероятнее всего, рассказ об 
А. сложился в 8 в. до н. э. в виде не дошед- 
шей до нас эпической поэмы с характер- 
ной для эпоса систематизацией, гипербо- 
лизацией и проекцией в мифическое 
прошлое рассказов о первых плаваниях 
греков в Чёрное море и в западную часть 
Средиземного моря (отсюда запутанный 
маршрут А.). 

А. И. Зайцев. 

АРГОС, Аргус (греч. «Аруод, лат. Аг^из), 
в греческой мифологии великан, сын Геи- 
Земли (Ароііосі. II 1, 2-3). Тело А. было 
испещрено бесчисленным множеством 
глаз (по другим версиям, сто или четыре 
глаза), причём спали одновременно толь- 
ко два глаза. Гера приставила неусыпного 
А. стражем и пастухом к Ио, возлюблен- 
ной Зевса, превращенной в корову. По при- 
казу Зевса, не вынесшего страданий Ио, 
А. был убит Гермесом, предварительно 
усыпившим его игрою на свирели и рас- 
сказом о любви Пана к наяде Сиринге. Ге- 
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ра перенесла глаза А. на оперение павли- 
на (Оѵісі. Меѣ. I 624-723). Архаический 
образ А. переплетается с представления- 
ми об А. — сыне Зевса и Ниобы, эпониме 
города Аргоса в Пелопоннесе и основателе 
земледелия, а также с А. - правнуком 
предыдущего и освободителем людей от 
чудовищ (бык в Аркадии, эхидна); этот А. 
- переходная фигура от архаики к героиз- 
му, в дальнейшем - персонификация 
звёздного неба (Аезсйуі. Ргот. 569-679). 

А.Т.-Г. 

АРДВИСУРА АНАХИТА (авест., букв. 
«Ардви могучая, беспорочная»), в иранс- 
кой мифологии богиня воды и плодоро- 
дия. В «Авесте» («Яшт» V) ей посвящен 
отдельный гимн («Ардвисур-Яшт» или 
«Абан-Яшт»). Первоначально под Ардви 
понимали источник всемирных вод, сте- 
кающих с вершины первозданного кряжа 
в божественном царстве света; затем так 
стали называть и сами воды, дающие на- 
чало всем водам и рекам на земле. По мне- 
нию некоторых учёных (напр., немецкого 
учёного X. Нюберга), культ А. А. как бо- 
гини воды сложился у кочевых иранцев, 
обитавших у берегов Сырдарьи и образо- 
вавших общину А. А., в отличие от общи- 
ны Митры - оседлых иранцев. В «Авесте» 
уже существует культ А. А., наряду с 
культом Митры. Внешне А. А. описывает- 
ся в «Авесте» как прекрасная дева, тоску- 
ющая по богатырю, который будет сла- 
вить её: «Всегда можно увидеть её, Ардви- 
суру Анахиту, в образе девушки прекрас- 
ной, сильной, стройной, высоко подпоя- 
санной, прямой, знатного рода, благород- 
ного». А. А. объявляется дочерью самого 
Ахурамазды. Её просят, принося жертву, 
о даровании силы и могущества знамени- 
тые как иранские, так и туранские бога- 
тыри, но она удовлетворяет просьбы толь- 
ко первых. Ахурамазде она дарует Зара- 
туштру, Йиме - власть над дэвами и людь- 
ми, Керсаспе - победу над драконом Ган- 
дарва и т. д. А. А. помогает Траэтаоне, сы- 
ну Атвйа, одолеть Ажи-Дахаку, воин- 
ственному всаднику Заривараю (см. За- 
рер) победить Арджадаспа (Арджасп). 

А. А. отказывает в помощи дракону 
Ажи-Дахаке, пожелавшему уничтожить 

Ардвисура Анахита вручает символ царской 

власти шаху Нарсе. Фрагмент сасанидского 
наскального рельефа. Конец 3 в. 



род людской, коварному туранцу Франг- 
расйану, захотевшему похитить царст- 
венный нимб - хварно (фарн). 

Часть имени А. А. перешла в фарси в 
форме Нахид, как название планеты Ве- 
неры и её персонификация; в форме Ана- 
хит (Анаит) это имя вошло в армянскую 
мифологию. В древнегреческих памятни- 
ках встречается Анаитида (Анатис), боги- 
ня, почитавшаяся в Малой Азии; предпо- 
лагается, что имя А. А. может быть адап- 
тацией имени этой богини. 

И. С. Брагинский. 
АРДЖАСП (фарси), в иранской мифоло- 
гии вождь кочевых туранских племён (в 
«Авесте» в книге «Яшт» V - Арджадас- 
па), по более поздним сказаниям, — хио- 
нитов (эфталитов), выступающий воин- 
ственным противником веры Заратуштры 
(зороастризма). О войне А. против царей - 
покровителей зороастризма подробно рас- 
сказывается в парфянской поэме (на сред- 
неиранском языке) - «Ядгар Зареран». 
Царь хионитов А. посылает в Иран к царю 
Виштаспу (см. Гуштасп), верному поклон- 
нику Ахурамазды, колдуна Видарафша и 
Нам Хваста (сына Хазара), предлагая от- 
речься от веры, в противном случае угро- 
жает войной и бедствиями. Виштаспа от- 
вергает это требование. Происходит жес- 
токая битва. Иранцы, главным образом 
благодаря героизму брата Виштаспы, пол- 
ководца Зарера, а после его гибели на по- 
ле битвы и его сына Баствара (см. Баства- 
рай) одерживают победу, избивают хио- 
нитских воинов, за исключением А., ко- 
торого захватывают в плен, отрезают ру- 
ку, ногу, ухо, выкалывают глаз и отсыла- 
ют домой рассказать хионитам о разгроме 
их войска «в жестокой битве людей Виш- 
таспы с Ажи-Дахакой» . 

И. А. 

АРДЖУНА (др.-инд. Агщпа, «белый», 
«светлый»), в индуистской мифологии ге- 
рой, третий среди братьев-пандавов, сын 
Кунти, от бога Индры. А. - идеальный во- 
ин, у которого сила и мужество сочетают- 
ся с благородством и великодушием. На 
сваямваре (выборе жениха невестой) Дра- 
упади А. завоёвывает её в жёны для себя и 
братьев. Изгнанный вместе с братьями в 
лес, он получает от богов, в т. ч. от Шивы, 
который вступает с ним в поединок в об- 
лике горца-кираты, божественное ору- 
жие, необходимое для предстоящей борь- 
бы с кауравами. Несколько лет изгнания 
А. проводит на небе, в столице Индры 
Амаравати, и помогает богам в сражениях 
с асурами. Во время войны с кауравами 
возничим колесницы А. становится 
Кришна; при этом в ряде мест «Махабха- 
раты», а также в последующих теологи- 
ческих комментариях Кришна идентифи- 
цируется с Нараяной, а А. - с Нарой и в 
конечном счёте они уподобляются друг 
другу. Перед началом битвы на Курук- 
шетре Кришна возвещает А. своё божест- 
венное откровение - «Бхагавад-гиту» 
(Мбх. VI 23-40). Своими подвигами в бит- 
ве А. превосходит остальных воинов. Пос- 
ле окончания войны А., совершая ашва- 
медху для Юдхиштхиры, покоряет 
царства четырёх стран света. А. умирает в 
Гималаях во время последнего странство- 
вания пандавов и удостаивается небесного 
блаженства. А. имел трёх сыновей: Ира- 
вата от дочери царя нагов У лупи, Бабхру- 



Аренснупис. 

Храм в Мусавварат-эс-Суфре. 3 в. до н. э. 


вахану от царевны Читрангады и Абхи- 
манью от сестры Кришны Субхадры. Эпи- 
теты А. в «Махабхарате» : Дхананджая 
(«завоёвывающий богатства»), Гудакеша 
(«кудрявый»), Киритин («увенчанный 
диадемой»), Бибхатса («вызывающий 
неприязнь»), Пхалгуна («родившийся 
при созвездии Пхалгуни»), Партха («сын 
Притхи» или Куунти) и др. 

П.А. Гринцер. 

АРЕЙОН, Арион (Ареіюѵ), в греческой ми- 
фологии божественный, умевший гово- 
рить конь, сын Посейдона и Деметры. 
Влюблённый Посейдон преследовал Де- 
метру в то время, как, опечаленная поте- 
рей дочери, она разыскивала Персефону. 
Стремясь спастись от преследования, Де- 
метра превратилась в кобылицу и укры- 
лась в табуне лошадей. Однако Посейдон 
обратился в жеребца и овладел Деметрой 
(Раиз. VIII 25, 4). От этого брака родился 
А., который вначале принадлежал Посей- 
дону, затем Гераклу и Адрасту. Благодаря 
быстроте А. Адраст - единственный из се- 
мерых вождей, участников похода против 
Фив - спасся от гибели (Ароііосі. III 6, 8). 
В мифе об А. отразились пережитки тоте- 
мизма. А. почитался в Аркадии, где в го- 
роде Тельпуса чеканились монеты с его 
изображением . 

М.А. 

АРЁН, в корейской мифологии женский 
персонаж из мифа о Пак Хёккосе, основа- 
теле древнего корейского государства 
Силла. Рассказ об А. сохранился в разных 
версиях в «Самгук саги» и «Самгук юса». 
Согласно «Самгук саги», А. появилась на 
свет из правого бока (рёбер?) дракона, 
спустившегося в колодец Арён на пятом 
году правления Пак Хёккосе (53 до н. э.). 
Девочку взяла на воспитание пожилая 
женщина и дала ей имя по названию ко- 
лодца. По более развёрнутой версии в 
«Самгук юса» А. появилась в один день с 
Пак Хёккосе из левого бока петушиного 
дракона (или из рассечённого брюха дра- 
кона) в колодце Арён (или Ариён) в селе- 
нии Сарянни близ Кёнджу. Вместо губ у 
неё был петушиный клюв, который отпал 
после омовения в речке к северу от Лун- 
ной крепости (Вольсон, в современном 
Кёнджу). Когда А. подросла, она стала 
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супругой Пак Хёккосе. А. отличалась не- 
заурядными знаниями и добродетелями и 
посмертно была причислена к лику свя- 
тых. 

Л. К. 

АРЕНСНУПИС (ІгйтзпН), в мифологии 
Куша (Древней Нубии) божество. Почи- 
тался на севере страны, его святилища на- 
ходились на острове Филе, а также в Му- 
савварат-эс-Суфре. Отождествлённый с 
египетским богом Шу, сыном Ра (Шу- 
Аренснупис или Аренснупис-Шу), он в 
распространённой в Куше версии египетс- 
кого мифа о дочери Ра Хатор-Тефнут (см. 
в ст. Египетская мифология) возвращает 
богиню в Египет. В греко-римскую эпоху 
в храме Дендур А. выступает как супруг 
Исиды, вытеснив в этой роли Осириса. 

Э. К. 

АРЕС, Арей («Аррд), в греческой мифоло- 
гии бог войны, коварной, вероломной, 
войны ради войны, в отличие от Афины 
Паллады - богини войны честной и спра- 
ведливой. Первоначально А. просто отож- 
дествлялся с войной и смертоносным ору- 
жием (следы этого отождествления у Го- 
мера, Нош. II. XIII 444, у Эсхила, А^аш. 
78). Древнейший миф об А. свидетель- 
ствует о его негреческом, фракийском 
происхождении (Нош. Ой. VIII 361; Оѵій. 
Газ!. V 257). Софокл (О. К. 190-215) назы- 
вает А. «презренным» богом и призывает 
Зевса, Аполлона, Артемиду и Вакха пора- 


Арес ( т. н. Арес Боргезе ). Римская копия. С гре- 
ческого оригинала, приписываемого Алкамену 
( ок. 430 до н. э.). Мрамор. Париж, Лувр. 



зить его молниями, стрелами и огнём. 
Древние хтонические черты А. отрази- 
лись в мифе о порождении им вместе с од- 
ной из эриний фиванского дракона (8с1ю1. 
8орй. Апі. 128), убитого Кадмом. Даже в 
детях А. - героях проявляются черты нео- 
бузданности, дикости и жестокости (Ме- 
леагр, Аскалаф и Иалмен, Флегий, Эно- 
май, фракиец Диомед, амазонки). Спут- 
ницами А. были богиня раздора Эрида и 
кровожадная Энио. Его кони (дети Борея 
и одной из эриний) носили имена: Блеск, 
Пламя, Шум, Ужас; его атрибуты - 
копьё, горящий факел, собаки, коршун. 
Само его рождение мыслилось вначале 
чисто хтонически: Гера породила А. без 
участия Зевса от прикосновения к вол- 
шебному цветку (Оѵій. Газі. V 229-260). 
В олимпийской мифологии А. с большим 
трудом уживается с её пластическими и 
художественными образами и законами, 
хотя теперь он считается сыном самого 
Зевса (Нош. II. V 896) и поселяется на 
Олимпе. У Гомера А. - буйное божество, 
обладающее в то же время несвойственны- 
ми ему ранее чертами романической 
влюблённости. Он вопит, как девять или 
десять тысяч воинов (V 859-861); ранен- 
ный Афиной, он простирается по земле на 
семь десятин (XXI 403-407). Его эпитеты: 
«сильный», «огромный», «быстрый», 
«беснующийся», «вредоносный», «веро- 
ломный», «губитель людей», «разруши- 
тель городов», «запятнанный кровью». 
Зевс называет его самым ненавистным из 
богов, и не будь А. его сыном, он отправил 
бы его в тартар, даже глубже всех потом- 
ков Урана (V 889-898). Но вместе с тем А. 
уже настолько слаб, что его ранит не толь- 
ко Афина, но и смертный герой Диомед. 
Он влюбляется в самую красивую и неж- 
ную богиню Афродиту (Нош. Ой. VIII 264 
-366). О любви А. и нарушении Афроди- 
той супружеской верности упоминается в 
античной литературе часто и даже назы- 
ваются дети от этой связи: Эрос и Антерос 
(8с1ю1. Ароіі. Кйой. III 26), Деймос 
(«ужас»), Фобос («страх») и Гармония 
(Нез. Тйео^. 934 след.). Орфический гимн 
(88-й) воспевает А. как олимпийское вы- 
сокое божество (хотя 65-й гимн ещё рису- 
ет его в свете полного аморализма). Буй- 
ный и аморальный А. с большим трудом 
ассимилировался с олимпийскими бога- 
ми, и в его образе сохранились многочис- 
ленные напластования разных эпох. В Ри- 
ме А. отождествляется с италийским бо- 
гом Марсом, и в искусстве и литературе 
позднего времени он известен преимуще- 
ственно под именем Марс. 

А. Ф. Лосев. 

Самые значительные из дошедших до 
нас античных статуй: «А. Боргезе» и «А. 
Лудовизи» (римские копии). А. изобра- 
жался в сценах гигантомахии (рельефы 
восточного фриза Парфенона и сокровищ- 
ницы сифнийцев в Дельфах, произведе- 
ния вазописи). Сюжет «А. и Афродита» 
нашёл воплощение в нескольких пом- 
пейских фресках. В средневековых книж- 
ных иллюстрациях А. изображается как 
бог войны и как символ планеты Марс. В 
искусстве Возрождения и особенно барок- 
ко - главным образом благодаря влиянию 
Овидия - в живописи получили распрост- 
ранение сюжеты, связанные с любовью А. 
и Афродиты (картины С. Боттичелли, 


Пьеро ди Козимо, Джулио Романо, Я. 
Тинторетто, П. Веронезе, А. Спрангера, 
М. Караваджо, П. П. Рубенса, Н. Пуссена, 
Ш. Лебрена); иногда А. изображался в 
оковах, надетых на него Афродитой 
(фреска Ф. Коссы) или Эросом, что симво- 
лизировало победу любви над воинствен- 
ностью и дикостью. Другой сюжет — «А. и 
Афродита, застигнутые Гефестом» (про- 
изведения Я. Тинторетто, X. Голциуса, 
Рембрандта, Л. Джордано, Ф. Буше и др.) 
не утратил популярности и в новое время 
(Л. Коринт «Марс в сетях Вулкана»). Соз- 
давались произведения, символика кото- 
рых опиралась на античную мифологи- 
ческую традицию: в них Афина противос- 
тояла А. («Минерва и Марс» Я. Тинторет- 
то, П. Веронезе и др.), а иногда вступала с 
ним в единоборство («Поединок Минервы 
и Марса» Ж. Л. Давида). Первые статуи 
А. созданы во 2-й половине 16 в. (Джамбо- 
лонья, Я. Сансовино). В качестве памят- 
ника А. В. Суворову статуя бога войны ра- 
боты М. И. Козловского была воздвигнута 
в 1801 в Петербурге на Марсовом поле. 

В музыкально-драматическом искус- 
стве 17-18 вв. мифы об А. послужили сю- 
жетом для либретто ряда опер («Обману- 
тый Марс» М. А. Циани; «Любовь Марса и 
Венеры» Г. Фингера; того же названия 
опера А. Кампра; «Умиротворённый 
Марс» А. Арности). 

АРЕТА (Арг|тг|), в греческой мифологии 
племянница и супруга царя феаков Алки- 
ноя. Пользовалась у своего народа исклю- 
чительным почётом и уважением. К ней 
первой обратился Одиссей, придя во дво- 
рец Алкиноя с просьбой о помощи. А. 
приняла близко к сердцу горе Медеи, 
преследуемой кол хами, и просила мужа 
взять девушку под защиту. Узнав, что Ал- 
киной не выдаст Медею, если она станет 


Арес Лудовизи. Римская копия. С греческого 
оригинала ( 2-я половина 4 в. до н. э.). Мрамор. 
Рим. Национальный музей. 
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Аретуса. Изображение на сицилийской 
тетрадрахме резчика Кимона. Ок. 41 0 до н. э. 

женой Ясона, А. побудила последнего 
этой же ночью сделать Медею своей же- 
ной и таким образом спасла её (Ароіі. 
ШюсГ IV 1008-29, 1070-1120). 

В. Я. 

АРЕТУСА, Аретуза (АрёѲонаа), в гречес- 
кой мифологии спутница Артемиды, ним- 
фа, которую полюбил Алфей. 

АРИАДНА (Аріосбѵгі), в греческой мифо- 
логии дочь критского царя Миноса и Па- 
сифаи, внучка солнца Гелиоса. Когда Те- 
сей был со своими спутниками заключён в 
лабиринт на Крите, где обитал чудовищ- 
ный Минотавр, А., влюбившись в Тесея, 
спасла его. Она дала ему клубок нити 
(«нить Ариадны»), разматывая который, 
он нашёл выход из лабиринта. А. бежала 
тайно с Тесеем, обещавшим на ней же- 
ниться (Ну§. ГаЪ. 42). Она была очарована 
Тесеем ещё во время игр в память её брата 
Андрогея, устроенных Миносом (Ріиі. 
(^иезі. §гаес. 35). Застигнутый бурей у 
острова Наксос, Тесей, не желая везти А. 
в Афины, покинул её, когда она спала 
(Ну§. ГаЪ. 42). Бог Дионис, влюблённый в 
А., похитил её и на острове Лемнос всту- 
пил с ней в брак (Ароііосі. еріі. I 9). Когда 
боги справляли свадьбу А. и Диониса, то 
А. была увенчана венцом, подаренным го- 
рами и Афродитой. Им Дионис ещё рань- 
ше обольстил А. на Крите. С помощью 
этого светящегося венца работы Гефеста 
спасся из тёмного лабиринта Тесей. Этот 
венец был вознесён Дионисом на небо в 
виде созвездия (Рз.-ЕгаІовНі. 5). А. пода- 
рила Тесею статую Афродиты, которую он 
посвятил Аполлону во время своего пре- 
бывания на Делосе (РІігЬ. ТЪез. 21). Сестра 
А. - Федра стала потом супругой Тесея 
(Нуе. ГаЪ. 43). 

А. Т.-Г. 

Миф об А. был чрезвычайно популярен 
в античном искусстве, о чём свидетельст- 


вуют многочисленные вазы, рельефы рим- 
ских саркофагов и помпейские фрески (сю- 
жеты: «А., вручающая Тесею нить», «спя- 
щая А.», «Тесей, покидающий А.», «Дио- 
нис, обнаруживающий спящую А.», «шес- 
твие Диониса и А. »). В эпоху Возрождения 
художников привлекали сюжеты: «боги 
вручают А. звёздный венец» и «триумф 
Диониса и А.» (Тициан, Я. Тинторетто, 
Агостино и Аннибале Карраччи, Г. Рени, 
Я. Йордане идр.),в18в.- сюжет «покину- 
тая А.» (картина А. Кауфман и др.). 

Миф об А. разрабатывался в европей- 
ской драматургии: в 17 в. - «А.» О. Ри- 
нуччини; «А.» В. Джусти; «Похищенная 
А.» А. Арди; «Критский лабиринт» Лопе 
де Вега; «А.» И. Гундулича; «А.» Т. Кор- 
неля; «А.» У. Девенанта; в 18 в. - «А.» П. 
Я. Мартелло; «А. на Наксосе» И. К. Бран- 
деса; в 19 в. - «А.» И. Г. Гердера; в 20 в. - 
«А. на Наксосе» Э. Людвига; «А. на Нак- 
сосе» П. Эрнста; «А.» М. Цветаевой. 

Судьба А. послужила сюжетом боль- 
шого числа опер 17-нач. 19 вв., в т. ч. 
«А.» К. Монтеверди; «А.» Р. Камбера; «А. 
и Тесей» и «А. на Наксосе» Н. Порпоры, 
«Обманутая, а затем ставшая богиней А.» 
Р. Кайзера; «А.» А. Марчелло; «А. на 
Крите» Г. Ф. Генделя; «А.» Дж. М. Орлан- 
дини; «А. на Наксосе» И. С. Майра и др. 
Оратории «А. на Наксосе» И. Гайдна, И. 
К. Ф. Баха и др. Сюжеты мифа в 20 в. 
вновь начинают привлекать внимание 
композиторов («А.» Ж. Массне; «А. на 
Наксосе» Р. Штрауса; «Покинутая А.» Д. 
Мийо; «А.» А. Мартину). 

АРИСТЕЙ (АрютаТо^, букв, «наилуч- 
ший»), в греческой мифологии сын Апол- 
лона и нимфы Кирены (похищенной 
Аполлоном во время охоты вблизи горы 
Пелион). Гея, сделавшая А. бессмертным, 


Дионис и Ариад- 
на в окружении 
сатиров и менад. 

Аттический 
краснофигурный 
каликс-кратер. 
Ок. 400-375 до н. 
э. Париж, Лувр 


кентавр Хирон, музы, нимфы обучили его 
различным искусствам и мудрости. А. пе- 
редал людям свои знания охотника (А. - 
«ловчий»), врачевателя, прорицателя, 
пастуха и пчеловода. Он взял в жёны дочь 
фиванского царя Кадма Автоною, от кото- 
рой имел сына Актеона. Известен миф о 
преследовании А. жены Орфея Эвридики; 
когда Эвридика спасалась от А., её укуси- 
ла змея, и она умерла. За это боги разгне- 
вались на А. и умертвили его пчёл. Мать 
научила А. обратиться за советом к муд- 
рому морскому богу Протею, который от- 
крыл причину гнева богов и способ избав- 
ления от него (Ѵег§. Оеог§. IV 315-558). 
А. принадлежит к числу героев, соединив- 
ших в себе древнюю мудрость земли с пер- 
выми достижениями культуры. Он - ос- 
нователь городов (город Кирена в Ливии) 
и изобретатель ремёсел. Будучи сыном 
Аполлона и даже его ипостасью, он по су- 
ти дела - древнее божество, вытесненное 
Аполлоном и вошедшее в круг его мифов. 

АРЙАНА ВЭДЖА (авест., букв, «арий- 
ский простор»), в иранской мифологии (в 
«Авесте») родина ариев (древних иран- 
цев). Впервые упоминается в книге «Ви- 
девдат» (1,2) как страна, с которой начи- 
нается перечень стран добра, созданных 
Ахурамаздой на благо человечества: «В 
качестве первой из лучших местностей и 
стран создал я, Ахурамазда, Арйану Бэд- 
жа у прекрасной (реки) Даитйа» . А. В. ло- 
кализуется в научной литературе по-раз- 
ному: Хорезм, либо местность на берегу 
Аракса, либо область в междуречье Аму- 
дарьи и Сырдарьи, либо южнорусские сте- 
пи и др. А. В. считается прародиной иран- 
ских племён. В поздней литературе (на 
среднеперсидском языке) именуется 
Эранвеж. 

И. Б. 


Тесей покидает 
спящую Ариадну. 
Роспись апулийс- 
кого стамноса. 
Ок. 390 до н. э. 
Бостон, Музей 
изящных искус- 
ств. 
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АРКАС, Аркад (Аркад), в греческой ми- 
фологии царь Аркадии (её эпоним), сын 
Зевса и нимфы Каллисто, которую Зевс 
превратил в медведицу, чтобы скрыть её 
от ревнивой Геры (Ароііосі. III 8, 2). А. 
был отдан Зевсом на воспитание нимфе 
Майе. Дед А. (со стороны матери) Ликаон 
убил своего внука и угостил Зевса приго- 
товленной из мяса А. пищей. Разгневан- 
ный бог опрокинул стол, испепелил жи- 
лище Ликаона, а его самого превратил в 
волка и воскресил А. (Рз.-Ега'ЬозІІі. I 8, 2). 
Став охотником, А. едва не убил свою 
мать, приняв её за дикую медведицу 
(Оѵісі. Меі. II, 496 след.). Чтобы не допус- 
тить этого, Зевс превратил А. и Каллисто 
в созвездия Большой и Малой Медведицы 
(Раиз. VIII 3, 3). 

М. В. 

АРМА (хетт., лувийск. Агша; идеографи- 
ческое написание 8Ш; лувийск. агша, 
«месяц» как обозначение отрицательного 
начала родственно хетт, ігтаіа, «боль- 
ной», др.-инд. агша, «развалины», герм. 
*агта, «больной», «бедный»), в хеттской 
и лувийской мифологии лунное божество, 
связанное с мифами хаттского и хурритс- 
кого происхождения. В хеттской передаче 
сохранился миф хатти о том, как бог луны 
(т. е. А.; хатт. Казки) упал с неба на ры- 
ночную площадь, чем напугал бога грозы. 
Текст этого мифа во время особого обряда 
читал жрец бога грозы. С почитанием А. 
были связаны также обряды замещения 
царя быком. А. пожелал увидеть дым от 
сожжения умершего царя. Вместо царя 
быка приносили А. в жертву и сжигали, а 
царь возносил А. молитву. В хурритской 
мифологии А. соответствует Кужух (ср. 
также шумер. Син). 

B. И. 

АРМАГЕДДОН (греч. АрцаугббсЬѵ), в 
христианских мифологических представ- 
лениях место эсхатологической битвы на 
исходе времён, в которой будут участво- 
вать «цари всей земли обитаемой» (Апок. 
16, 14-16). Повидимому, слово «А.» - 
транслитерация еврейского словосочета- 
ния йаг ш е ^ісісіо (более редкий вариант ш е 
іДсісіоп, Зах. 12, 11), обозначающего «гору 
у города Мегиддо(н)» на севере Палести- 
ны, с которым связаны некоторые важ- 
ные сражения ветхозаветных времён. С 
Мегиддо, вероятно, и отождествлены иу- 
дейско-христианской интерпретацией 
«горы Израилевы» (Иезек. 38, 8), где про- 
изойдёт окончательное уничтожение пол- 
чищ Гога (по христианскому пониманию, 
антихриста). Имеются и другие толкова- 
ния. В поздней христианской эсхатологи- 
ческой литературе (особенно у протестан- 
тских сектантов, напр. у секты «Свидете- 
лей Иеговы») А. - обозначение самой бит- 
вы. 

C. А. 

АРМАЗИ, в грузинской мифологии почи- 
тавшееся до принятия христианства глав- 
ное божество пантеона богов Восточной 
Грузии (Иверии). Сведения об А. сохрани- 
лись лишь в ранних грузинских летопи- 
сях и в топониме «Армази». Традиция 
связывает введение культа А. с именем 
царя Парнаваза (Зв. дон. э.), который за- 
имствовал его извне. Посвященный А. 
идол изображал воина в медной кольчуге 
и золотом шлеме, с мечом в руке и, соглас- 
но летописным сведениям, был установ- 


лен на горе в Мцхете. А. являлся синкре- 
тическим божеством, сочетавшим в себе 
функции верховного божества (повелите- 
ля неба, грома, дождя и растительного 
мира) и бога- воителя. В период становле- 
ния государственности культ А. противо- 
поставлялся культам местных племенных 
божеств. Во время праздника А., прово- 
дившегося обычно летом, на улицах 
Мцхеты, украшавшихся разноцветными 
тканями и цветами, происходили много- 
людные шествия с участием царской 
семьи. Вслед за объявлением христиан- 
ства государственной религией в Грузии 
(30-е гг. 4 в.) культ А. был упразднён. 

АРМАТАЙ, Армаити, в иранской мифо- 
логии (в «Авесте») одно из божеств Амеша 
Спента, добрый дух (ахура), в «Гатах» - 
Спента Армаити («Благодетельная А.»). 
Является духом - покровителем земли и 
персонификацией преданности (набож- 
ности). В «Яште» (XVII) А. именуется 
супругой Ахурамазды и матерью богини 
Аши. Образ А. восходит к древнейшему 
представлению о матери-земле из великой 
родительской пары в ведийской мифоло- 
гии. 

И. Б. 

АРМЯНСКАЯ МИФОЛОГИЯ, комплекс 
мифологических представлений армян. 
Истоки А. м. уходят к мифологиям и ве- 
рованиям племён, населявших Армянс- 
кое нагорье, участвовавших в этногенезе 
армянского народа (урумейцы, мушки, 
вторгшиеся в 12 в. дон. э. в пределы асси- 
рийской провинции Шуприа, хуррито- 
урартские племена и др.). Мотив ожесто- 
чённой борьбы между урумейцами и Ас- 
сирией, а с 9 в. - между Урарту и Ассири- 
ей в модифицированном виде лёг в основу 
многих древнеармянских мифов. А. м. 
складывалась под значительным влияни- 
ем иранской культуры (многие божества 
армянского пантеона - иранского проис- 
хождения: Арамазд, Анахит, Вахагн и 
др.), семитских мифологических предс- 
тавлений (см. Астхик, Баршамин, Нанэ). 
В эллинистическую эпоху (3-1 вв. до н. 
э.) древнеармянские божества отождес- 
твлялись с античными богами: Арамазд - 
с Зевсом, Анахит — с Артемидой, Вахагн - 
с Гераклом, Астхик - с Афродитой, Нанэ 
- с Афиной, Михр - с Гефестом, Тир - с 
Аполлоном или Гермесом. 

После официального принятия в Арме- 
нии христианства (301) появляются но- 
вые мифологические образы и сюжеты, 
древние мифы и верования подвергаются 
трансформации. В А. м. библейские пер- 
сонажи перенимают функции архаичес- 
ких богов, духов, напр. Иоанн Креститель 
(армянский Карапет) - Вахагна, Тира, ар- 
хангел Гавриил (Габриел Хрештак) - Ва- 
хагна, духа смерти Гроха. В позднем сред- 
невековье частичное воздействие оказали 
мифологические представления соседних 
мусульманских народов. 

Основные сведения об А. м. сохрани- 
лись в произведениях древнегреческих, 
византийских (Платон, Геродот, Ксено- 
фонт, Страбон, Прокопий Кесарийский), 
средневековых армянских [5 в. - Мовсес 
Хоренаци, Агатангехос (Агафангел), Ез- 
ник Кохбаци, 7 в. - Себеос, Анания Шира- 
каци] авторов, а также в поздней народ- 
ной традиции. 


Для древних мифов, переданных в 
письменной традиции, характерна исто- 
ризация содержания. Архаические боги и 
герои преобразовались в них в эпонимов 
армян, основателей страны и государ- 
ственности (Хайк, Арам, Ара Гехецик, 
Вахагн и др.). Мифические события были 
включены в конкретно-географическую 
среду. Злые космические или хтоничес- 
кие духи и демоны стали фигурировать 
как «чужие» этнические вожди, цари или 
царицы вражеских государств (Аждахак, 
противник Хайка - Бэл из Вавилона, Бар- 
шамин и др.), -Борьба между хаосом и кос- 
мосом трансформировалась в военно-по- 
литическую борьбу между армянским и 
«чужими» народами и государствами - 
Ассирией, Мидией и др. (война армянско- 
го царя Тиграна против мидийского царя 
Аждахака и др.). -Центральный сюжет в 
древне-армянской мифологии - сопротив- 
ление протоармян или армян иноземному 
порабощению. 

При демифологизации и историзации 
архаических мифов и складывании эпоса 
между различными мифологическими 
персонажами возникает определённая ге- 
неалогическая связь: Арам, один из эпо- 
нимов армян, - потомок первопредка 
Хайка, Ара Гехецик - сын Арама, Ануша- 
ван Сосанвер - внук Ара Гехецика. Эпи- 
ческие цари (Тигран, Арташес, Артавазд) 
считались также потомками Хайка. 

В древних мифах прослеживаются эле- 
менты тотемизма. По одному мифу, имя 
княжеского рода Арцрунидов происходит 
от наименования птицы - орла (арцив), 
который раскрытыми крыльями засло- 
нил от солнца и дождя спящего юношу - 
предка этого рода. В «Випасанке» царь 
маров (мидян) вишап Аждахак выступает 
их тотемом (согласно народной этимоло- 
гии, мар — «змея», «вишап»). Тотемичес- 
кие представления проявляются в мифах 
о Ерванде и Ервазе, родившихся от связи 
женщины с быком; отец-бык выступает 
тотемом их рода. 

В большинстве мифов животные, рас- 
тения первоначально имели антропомо- 
рфный облик. Священными животными 
выступают бык, олень, медведь, кошка, 
собака, рыба, священными птицами - 
аист, ворона, журавль, ласточка, петух. В 
эпосе «Сасна Црер» («Давид Сасунский») 
вестник, посланник богов - ворона (аг- 
рав). Вещей птицей, глашатаем утреннего 
света выступает петух (акахах), воскре- 
шающий людей от временной смерти - 
сна, отгоняющий духов болезни. В хрис- 
тианизированном мифе он назначается 
игуменом монастыря св. Георгия, без его 
клича никакой караван, остановившийся 
в монастыре, не отправляется в путь. 
Аист (арагил) фигурирует в мифах как 
вестник Ара Гехецика, как защитник по- 
лей. Согласно древним мифологическим 
представлениям, два аиста олицетворяют 
солнце. По некоторым мифам, аисты в 
своей стране - люди, земледельцы. Когда 
приходит время, они надевают перья и 
прилетают в Армению. Перед отлётом 
убивают одного из своих птенцов и прино- 
сят его в жертву богу. Многие мифы пос- 
вящены змеям, культ которых издревле 
был распространён среди народа (особен- 
но почитался уж - лорту, которого счита- 
ли другом армян и даже называли « армя- 
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нином»). Считалось, что священные змеи 
живут в пещерах в своих дворцах, у царей 
змей на голове - драгоценный камень или 
золотые рога. У каждого из царей - вой- 
ско. Священные растения в А. м. - платан 
(соси), можжевельник, бригония (лош- 
так). 

Горы в мифах обычно персонифициро- 
ваны. Согласно одному варианту, горы не- 
когда были людьми исполинских разме- 
ров. Будучи братьями, каждое утро, после 
пробуждения, они затягивали свои пояса, 
затем приветствовали друг друга. Но, по- 
старев, они не смогли больше рано вста- 
вать и здоровались, не затягивая ремней. 
Бог за нарушение старого обычая наказал 
братьев, превратив их самих в горы, их 
пояса - в зелёные долины, их слёзы - в 
родники. В других мифах Масис (Арарат) 
и Арагац были сестрами, Загрос и Тавр - 
рогатыми вишапами, борющимися между 
собой. В версиях, распространённых пос- 
ле принятия христианства, горы Арарат, 
Сипан, Артос и Арнос связываются со все- 
мирным потопом. 

В армянских мифах огонь и вода также 
персонифицированы, выступают как 
сестра и брат. Сестра-огонь поссорилась с 
братом-водой, поэтому между ними - веч- 
ная вражда; вода всегда гасит огонь. По 
одному варианту, огонь был создан сата- 
ной, ударившим железом по кремню. 
Этим огнём и стали пользоваться люди. 
Тогда разгневанный бог создал молнию 
(огонь божий), которой он карает людей 
за пользование сатанинским огнём. С ог- 
нём связаны культовые церемонии во вре- 
мя свадеб и крестин. В феврале, в празд- 
ник терындез, разжигали ритуальные 
костры. 

В А. м. значительное место занимают 
астральные сюжеты. В древности офици- 
альная религия армян включала культ 
солнца и луны; их статуи находились в 
храме в Армавире. Секты солнцепоклон- 
ников сохранялись в Армении ещё и в 12 
в. (мифы о солнце и луне см. в статьях 
Арэв и Лусин). Со звёздами был тесно свя- 
зан культ предков. Так, Хайк - астраль- 
ный лучник, отождествляющийся с соз- 
вездием Орион. Согласно народным по- 
верьям, каждый человек имеет в небесах 
свою звезду, которая меркнет, когда ему 
угрожает опасность. Существуют мифы о 
Млечном пути (согласно одному из них, у 
убитой женщины-оборотня из груди раз- 
брызгалось на небосклоне молоко), о со- 
звездии Большой Медведицы (семь куму- 
шек, превращенных разгневанным богом 
в семь звёзд). 

Из явлений природы выделяется гро- 
зовая буря. Гроза с багряными тучами 
уподобляется рождению в муках, гром - 
крику женщины при родах, происходя- 
щих между небом и землёй. Персонифи- 
кация грозовой бури и смерча - вишапы, 
против которых воюет бог грозы и молнии 
Вахагн. По другим мифам, распростра- 
нившимся после принятия армянами 
христианства, персонификация грома и 
молнии - пророк Илия (Егиа). Отражение 
в мифах нашли зарница (блеск брюха 
большой рыбы на земле, когда она перево- 
рачивается на спину), роса (слёзы луны 
или пророка Илии). Ветер или буран свя- 
зываются со святым Саркисом. Ночную 
тьму олицетворяют гишерамайрер. Про- 


тивопоставлением злой ночной тьме явля- 
ется «добрый свет» дня, особенно утрен- 
няя заря, уничтожающая ночных злых 
духов. Персонифицирует утреннюю зарю 
в народных поверьях «непорочная дева», 
или «розовая дева» (после распростране- 
ния христианства - богоматерь). 

Небо представляет собой город с мед- 
ными воротами и каменными стенами. У 
бездонного моря, разделяющего небо и 
землю, находится рай. У райских ворот 
течёт огненная река, через которую переб- 
рошен мост волосинка (мазэ камурч). Под 
землёй находится ад. Измученные в аду 
души грешников покидают ад, поднима- 
ются по мосту, но он рвётся под тяжестью 
их грехов и души падают в огненную ре- 
ку. Согласно другому мифу, мост протя- 
нут над адом; когда наступит конец света 
и воскреснут все усопшие, каждый из них 
должен будет пройти по этому мосту; 
грешники упадут с него в ад, а праведни- 
ки перейдут в рай (ср. с мостом чинват в 
иранской мифологии). Земля, согласно 
одной версии, находится на рогах быка. 
Когда он трясёт головой, происходит зем- 
летрясение. По другой версии, земля ок- 
ружена телом огромной рыбы (Лекеон 
или Левиатан), плавающей в мировом 
океане. Рыба стремится поймать свой 
хвост, но не может. От её движений проис- 
ходят землетрясения. Если удастся рыбе 
поймать свой хвост, разрушится мир. 

В эпосе нашли отражение мифы о геро- 
ях-богоборцах, некоторые из них в нака- 
зание заковываются в цепи (Артавазд, 
Мгер Младший и др.). Терпит поражение 
и эпический герой Аслан ага, вступивший 
в борьбу с Габриелом Хрештаком. 

В А. м. получили развитие этногони- 
ческие мифы (об эпонимах армян Хайке и 
Араме), мифы о близнецах и культурных 
героях (Ерванд и Ерваз, Деметр и Гисанэ, 
Санасар и Багдасар и др.), мифологичес- 
кий мотив о борьбе хаоса с космосом (см. в 
статьях Вишапы, Вахагн). В эсхатологи- 
ческих мифах прослеживается влияние 
митраизма и христианства. В «Сасна 
Црер» бог Михр (восходит к Митре) в об- 
разе Мгера Младшего входит в скалу, из 
которой он выйдет лишь тогда, когда 
грешный мир разрушится и возродится 
новый мир (по иному варианту - когда 
Христос придёт на последний суд). По 
другому мифу, люди постепенно будут 
уменьшаться и в конце концов превратят- 
ся в ачуч-пачуч, тогда и настанет конец 
света. 

Формирование пантеона богов, по всей 
вероятности, произошло в процессе этно- 
генеза армян, когда создавались первые 
протоармянские племенные союзы. Воз- 
можно, что два мифических предка армян 
Хайк и Арам были этническими божест- 
вами двух мощных племенных союзов 
(хайасов и арменов), игравших в процессе 
этногенеза армян решающую роль. К ран- 
неармянскому пантеону богов относятся 
также Ара Гехецик, Шамирам и др. С соз- 
данием первых армянских государствен- 
ных образований на основе культов древ- 
них божеств и под влиянием иранских и 
семитских представлений формируется 
новый пантеон богов, возглавленный от- 
цом всех богов Арамаздом. В пантеон 
вошли: Анахит, Вахагн, Астхик, Нанэ, 
Михр, Тир, Аманор и Ванатур, Барша- 


мин. В культовых центрах древней Арме- 
нии этим богам были посвящены особые 
храмы. 

В А. м. значительное место занимают 
мифы и верования о демонах и злых ду- 
хах. В архаических мифах и в эпосе «Ви- 
пасанк» выступают демоны: вишапы, дэ- 
вы и каджи. В заговорах, заклинаниях, 
народных поверьях упоминаются чарки и 
другие злые духи. 

Образы и сюжеты А. м. нашли отраже- 
ние в искусстве и литературе. До нас дош- 
ли древнейшие огромные каменные изва- 
яния, имеющие форму рыб, названные в 
народе «вишапы». Они находились у род- 
ников, искусственных водоёмов. Начиная 
с эпохи бронзы встречаются многочислен- 
ные изображения, статуи, барельефы ми- 
фического оленя, связанного с культом 
богини-матери, позднее - с христианской 
богоматерью. При раскопках древнего 
Арташата обнаружены многочисленные 
античные терракотовые культовые стату- 
этки (1-2 вв. н. э.), многие из которых 
изображают Анахит. В Британском музее 
находится бронзовая статуя Анахит, най- 
денная в Садахе (на территории современ- 
ной Турции). Каменный жертвенник бога 
Михра из городища Двин хранится в 
Двинском археологическом музее. На 
средневековых армянских миниатюрах 
изображены разные мифологические сце- 
ны и персонажи (алы, Тыпха, древо жиз- 
ни, хушкапарики, мифические животные 
и др.). 

С. А. Арутюнян. 

АРНАВАЗ (фарси), Арнавак (авест.), в 
иранской мифологии (в «Авесте») сестра 
праведного Йимы и по зороастрийскому 
обычаю также его жена. Ею овладевает 
дракон Ажи-Дахака, а затем А. становит- 
ся женой Траэтаоны, уничтожившего дра- 
кона. 

В «Шахнаме» А. - жена Джамшида, 
которую после убийства Джамшида дела- 
ет своей наложницей Заххак, пока Захха- 
ка не свергает и не убивает потомок 
Джамшида Фаридун. 

И. Б. 

АРСАН-ДУОЛАЙ («господин земляное 
брюхо»), в якутской мифологии глава 
восьми родов злых духов нижнего мира. 
А.-Д. живёт в самом низу подземного 
царства, около топкой грязи, в которой 
увязают даже пауки. У А.-Д. есть жена и 
семь сыновей, каждый из которых глава 
рода злых духов. Эти духи вызывают раз- 
личные бедствия; чтобы избавиться от 
них, А.-Д. и подчинённым ему духам при- 
носят кровавые жертвы скотом. В других 
вариантах мифа А.-Д. встречается под 
именами: Буор Малахай тойон и Буор 
Мангал ай. 

Н.А. 

АРСУРИ (арсури), в мифологии чувашей 
дух - хозяин леса, леший. Возможно, тер- 
мин «А.» восходит к древнему названию 
божества, близкого славянскому Щуру. 
Другое название А. - варман тура (лесной 
бог) - аналогично одному из названий ле- 
шего «урман иясе» (хозяин леса) у казанс- 
ких и западносибирских татар. А. предс- 
тавлялся в различных обликах: челове- 
ческом (обычного человека, седобородого 
старца, великана) или животном. В неко- 
торых мифах у А. чёрное лицо, длинные 
волосы, три руки, три ноги и четыре гла- 
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за: два спереди и два сзади. Считалось, 
что А. любит злые шутки - сбивает людей 
с дороги, пугает жутким хохотом, издева- 
ется, щекоча и вырывая зубы. А. боится 
воды, любит ездить на лошадях (поэтому 
его можно поймать, намазав спину лоша- 
ди смолой). Согласно ряду мифов, в А. 
(или во вредоносное привидение усал) 
превращаются души людей, умерших 
преждевременной или насильственной 
смертью. В мифологиях других тюркоя- 
зычных народов А. соответствуют шурале 
у казанских татар и башкир, пицен у за- 
падносибирских татар. 

В. Б. 

АРТАВАЗД (возможно, от авест. ашаваз- 
да, «бессмертный»), мифологический 
персонаж армянского эпоса «Випасанк», 
сын царя Арташеса. А., не найдя места 
для своего дворца в основанном его отцом 
городе Арташат, отнял у вишапов их вла- 
дения к северу от реки Ерасх (Араке). Вос- 
ставших против него вишапов, включая 
их предводителя и отца Аргавана, он ист- 
ребил. Когда умер Атрашес, А. позавидо- 
вал посмертной славе отца, за что был им 
проклят. Однажды во время охоты он был 
пойман каджами, закован в цепи в одной 
из пещер Масиса. Две собаки непрерывно 
грызут его цепи, а А. силится выйти из пе- 
щеры и положить конец миру. Но от зву- 
ка ударов кузнечных молотов оковы снова 
укрепляются (поэтому, чтобы укрепить 
цепи А., по воскресеньям кузнецы триж- 
ды ударяют молотом по наковальне). 
Встречаются иные мифы об А. , по одному 
из них А. выкрали младенцем вишапиды 
(женщины из рода Аждахака) и на его 
место положили дэва (злого духа), соглас- 
но другому, - при самом рождении А. ви- 
шапиды околдовали его, отсюда - его 
злой нрав. В другом варианте мифа глав- 
ный персонаж - сумасшедший сын армя- 
нского царя А., Шидар, который, вопреки 
воле отца, после его смерти объявил себя 
царём. Именно он оказывается закован- 
ным в цепи (повторение сюжета, ранее 
связанного с А.). В некоторых версиях 
Шидар - прозвище А. Имеется архаичес- 
кий вариант мифа, в котором некий герой 
А. заточён злыми духами, но когда-ни- 
будь он высвободится и овладеет миром. В 
этом мифе, по-видимому, выражалась на- 
дежда армян на освобождение их страны 
от иноземного ига. Миф о закованном це- 
пями А. первоначально, вероятно, был ва- 
риантом распространённого у многих на- 
родов мифа о прикованных к горе героях. 
В дальнейшем образ А. претерпел измене- 
ния под влиянием иранского мифа о борь- 
бе злого Заххака с Феридуном; отсюда в 
различных вариантах сказаний «Випа- 
санка» выступает двойственный характер 
А.: он - то герой, то дэв. Образу А. посвя- 
щено стихотворное произведение И. Ио- 
аннисяна «Царь Артавазд» . 

С. Б. Арутюнян. 

АРТАВЫЗ, в осетинской мифологии злой 
дух. Согласно мифу, А. был сотворен бо- 
гом, чтобы принести людям добро, но стал 
учить их противоположному. Тогда бог 
велел богу-громовнику Уацилле втащить 
А. к себе. Уацилла навёл на небо тучу, 
ударил цепью и поднял А. наверх. Здесь 
А. был пригвождён внутрь луны и нахо- 
дился под охраной часовых. Чтобы он не 
вырвался и не сожрал людей, каждый 


кузнец должен был лишний раз ударить 
по наковальне. Ср. также обычай осетин 
стрелять из винтовок по луне во время 
лунного затмения, чтобы часовые не зас- 
нули и не упустили А. 

Б. К. 

АРТЕМИДА (Артещс; - этимология неяс- 
на, возможные варианты: «медвежья бо- 
гиня», «владычица», «убийца»), в гречес- 
кой мифологии богиня охоты, дочь Зевса 
и Лето, сестра-близнец Аполлона (Нез. 
Тйео§. 918). Родилась на острове Астерия 
(Делос). А. проводит время в лесах и го- 
рах, охотясь в окружении нимф - своих 
спутниц и тоже охотниц. Она вооружена 
луком, её сопровождает свора собак 
(Нутп. Нош. XXVII; СаШт. Нутп. III 81 
-97). Богиня обладает решительным и аг- 
рессивным характером, часто пользуется 
стрелами как орудием наказания и строго 
следит за исполнением издавна установ- 
ленных обычаев, упорядочивающих жи- 
вотный и растительный мир. А. разгнева- 
лась на царя Калидона Ойнея за то, что он 
не принёс ей в дар, как обычно, в начале 
жатвы первые плоды урожая, и наслала 
на Калидон страшного вепря (см. в статье 
Калидонская охота), она вызвала раздор 
среди родичей Мелеагра, возглавлявшего 
охоту на зверя, что привело к мучитель- 
ной гибели Мелеагра (Оѵіб. Меі. VIII 270- 
300, 422-540). А. потребовала себе в 
жертву дочь Агамемнона, предводителя 
ахейцев в походе под Трою, за то, что он 
убил священную лань А. и похвалялся, 
что даже сама богиня не сумела бы так 
метко её убить. Тогда А. в гневе наслала 
безветрие, и ахейские корабли не могли 
выйти в море, чтобы плыть под Трою. Че- 
рез прорицателя была передана воля боги- 
ни, потребовавшей взамен убитой лани 
Ифигению, дочь Агамемнона. Однако 
скрыто от людей А. унесла Ифигению с 
жертвенника (заменив её ланью) в Таври- 
ду, где та стала жрицей богини, требую- 
щей человеческих жертв (Еиг. ІрКщ. А.). 
А. Таврической приносили человеческие 
жертвы, о чём свидетельствует история 
Ореста, чуть не погибшего от руки своей 
сестры Ифигении, жрицы А. (Еиг. Ірйщ 
Т.). Перед А. и Аполлоном должен был оп- 
равдаться Геракл, убивший керинейскую 
лань с золотыми рогами (Ріпсі. 01. III 26- 
30). Эти факты, подчёркивающие губи- 
тельные функции богини, связаны с её ар- 
хаическим прошлым - владычицы зверей 
на Крите. Именно там ипостасью А. была 
нимфа-охотница Бритомартис. Древней- 
шая А. - не только охотница, но и медве- 
дица. В Аттике (в Бравроне) жрицы А. 
Бравронии надевали в ритуальном танце 
медвежьи шкуры и назывались медведи- 
цами (Агізіорй. Ьуз. 645). Святилища А. 
часто находились вблизи источников и бо- 
лот (почитание А. Лимнатис - «болот- 
ной»), символизируя плодородие расти- 
тельного божества (напр., культ А. Ортии 
в Спарте, восходящий к крито-микенско- 
му времени). Хтоническая необуздан- 
ность А. близка образу Великой матери 
богов - Кибеле в Малой Азии, откуда ор- 
гиастические элементы культа, прослав- 
ляющего плодородие божества. В Малой 
Азии, в знаменитом Эфесском храме, по- 
читалось изображение А. многогрудой 
(лоХнцаатод). Рудименты архаической 
растительной богини в образе А. проявля- 



Артемида. Фрагмент восточного фриза 
Парфенона. Мрамор. 447-432 до н. э. Афины, 
музей Акрополя. 

ются в том, что она через свою помощницу 
(в прежнем свою ипостась) Илифию помо- 
гает роженицам (СаШт. Нутп. III 20-25). 
Только появившись на свет, она помогает 
матери принять родившегося вслед за ней 
Аполлона (Ароііосі. I 4, 1). Ей же принад- 
лежит прерогатива приносить быструю и 
лёгкую смерть. Однако классическая А. - 
девственница и защитница целомудрия. 
Она покровительствует Ипполиту, прези- 
рающему любовь (Еиг. Нірроі.). Перед 
свадьбой А., согласно обычаю, приноси- 
лась искупительная жертва. Царю Адме- 
ту, забывшему об этом обычае, она напол- 
нила брачные покои змеями (Ароііоб. I 9, 
15). Юный охотник Актеон, нечаянно 
подсмотревший омовение богини, был ею 
превращен в оленя и растерзан псами 
(Оѵісі. Меі. III 174-255). Она же убила 
свою спутницу нимфу - охотницу Каллис- 
то, превращенную в медведицу, гневаясь 
за нарушение ею целомудрия и любовь к 
ней Зевса (Ароііоб. III 8, 2). А. убила 
страшного Буфага («пожирателя быков»), 
Артемида. Фрагмент росписи краснофигурной 
амфоры «мастера Андокида» . Ок. 520 до н. э. 

Берлин, Государственный музей. 
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Артемида с ланью. Римская копия. 

С греческого оригинала Леохара 
( конец 4 в. до н. э.). Мрамор. Париж, Лувр. 


Артемида Эфесская. Римская копия. С гречес- 
кого оригинала эпохи эллинизма ( 2 вв. до н. э.). 
Мрамор и бронза. Рим, музей Капитолини. 



пытавшегося посягнуть на неё (Раиз. VIII 
27, 17), так же как и охотника Ориона 
(Рз.-Егаіюзііі. 32). А. Эфесская - покрови- 
тельница амазонок (Саіііт. Нутп. III 237). 

Древнее представление об А. связано с 
её лунной природой, отсюда её близость к 
колдовским чарам богини луны Селены и 
богини Гекаты, с которой она иногда 
сближается. Поздняя героическая мифо- 
логия знает А. -луну, тайно влюблённую в 
красавца Эндимиона (Ароіі. Шюсі. IV 57- 
58). В героической мифологии А. - участ- 
ница битвы с гигантами, в которой ей по- 
могал Геракл. В Троянской войне она 
вместе с Аполлоном воюет на стороне тро- 
янцев, что объясняется малоазийским 
происхождением богини. А. - враг любого 
нарушения прав и устоев олимпийцев. 
Благодаря её хитрости погибли братья-ве- 
ликаны Алоады, пытавшиеся нарушить 
мировой порядок. Дерзкий и необуздан- 
ный Титий был убит стрелами А. и Апол- 
лона (Саіііт. Нутп. III 110). Похваляв- 
шаяся перед богами своим многочислен- 
ным потомством Ниоба потеряла 12 де- 
тей, также убитых Аполлоном и А. (Оѵісі. 
Меі. VI 155-301). В римской мифологии 
А. известна под именем Дианы, считалась 
олицетворением луны, так же как её брат 
Аполлон в период позднеримской антич- 
ности идентифицировался с солнцем. 

А. А. Тахо-Годи. 

Среди античных скульптур А. - римс- 
кие копии «А. Бравронии» Праксителя 
(«А. из Габий»), статуи Леохара («А. с 
ланью») и др. Изображения А. встречают- 
ся на рельефах (на фризе Пергамского ал- 
таря в сцене гигантомахии, на фризе Пар- 
фенона в Афинах и др.), в греческой вазо- 
писи (сцены убийства Ниобид, наказания 
Актеона и др.). 

В европейском средневековом изобра- 
зительном искусстве А. (в соответствии с 
античной традицией) часто появляется с 
луком и стрелами в сопровождении нимф. 
В живописи 16-18 вв. популярен миф об 
А. и Актеоне (см. в ст. Актеон), а также 
сцены «охота Дианы» (Корреджо, Тици- 
ан, Доменикино, Джулио Романо, П. Ве- 
ронезе, П. П. Рубенс и др.), «отдых Диа- 



Артемида Браши. Римская копия. С греческого 
оригинала. 1 в. Мюнхен, Глиптотека. 


ны» (А. Ватто, К. Ванлоо и др.) и особенно 
«купание Дианы» (Гверчино, П. П. Ру- 
бенс, Рембрандт, Л. Джордано, А. Хоуб- 
ракен, А. Ватто и др.). Среди произведе- 
ний европейской пластики - «Диана- 
охотница» Ж. Гудона, «Диана» Ф. Щед- 
рина. 

Среди литературных произведений - 
поэма Дж. Боккаччо «Охота Дианы» и др., 
драматургические произведения: «Диа- 
на» И. Гундулича и «Диана» Ж. Ротру, 
фрагмент пьесы Г. Гейне «Диана» и др. 

АРТУР (АгЫшг, одна из этимологии - от 
кельт, агЬоз, «медведь»), герой кельтской 
мифо-эпической традиции, впоследствии 
персонаж европейских средневековых по- 


Диана и Эндимион. Картина Н. Пуссена. Ок. 1631. Детройт, Институт искусств. 
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вествований о рыцарях Круглого стола, 
Граале и др. («артуровские легенды» , «ар- 
туровский цикл сюжетов»). Образ А. при- 
надлежит кельтской традиции в двух от- 
ношениях: наличия его реального истори- 
ческого прототипа и участия в складыва- 
нии легенды о короле А. (далеко вышед- 
шей за рамки деятельности реального ли- 
ца) тем и мотивов кельтской мифологии. 
Хотя наиболее прочно традиция об исто- 
рическом А. укоренилась в юго-западной 
Британии, самые ранние упоминания ас- 
социируют его с севером острова, где А., 
знатный вождь кельтов-бриттов, был в 
кон. 5 - нач. 6 вв. одним из предводителей 
их борьбы против англосаксонского втор- 
жения в Британию. В последующие века 
образ А. бытует преимущественно в вал- 
лийской традиции, приобретая (у Нен- 
ния, автора исторической хроники Брита- 
нии, рубеж 8-9 вв., в «Триадах острова 
Британии», в валлийской повести «Кул- 
лох и Олуэн», в сочинениях английского 
хрониста 12 в. Джефри Монмаутского) су- 
щественно новый облик: из кельтского во- 
енного предводителя он превращается в 
мудрого короля, окончательно устанавли- 
вается его происхождение от короля Уте- 
ря Пендрагона и Игрейны, число его под- 
вигов и выдержанных им сражений и т. д. 
Облик А. и события, в которых он участ- 
вует, пронизываются множеством элемен- 
тов кельтской символики и мифа. Не 
позднее 11 в. легенды об А. широко расп- 
ространяются на континенте среди кель- 
тского населения Бретани, а затем восп- 
ринимаются и во многом переосмыслива- 
ются средневековой рыцарской литерату- 
рой. Историческая реальность А. отступа- 
ет на второй план, на предания об А. за- 
метное влияние оказывают куртуазная ры- 
царская среда и мир христианских предс- 
тавлений, происходит циклизация легенд 
об А. с другими сюжетами (о Граале и 
др.). Мир артуровских легенд сам приоб- 
ретает мифологические черты. При этом 
образ А. оказывается в центре «кельтско- 
го варианта» имеющей широкое распрост- 
ранение мифилогемы о правителе мира, 
деградации и фатальной гибели его царст- 
ва, несмотря на поиски очищающего кон- 
такта с неким универсальным принципом 
(в данном случае Граалем). Гибель и ис- 
чезновение правителя оказываются всё 
же временными, и мир ожидает его ново- 
го появления. Мифологема становится по- 
лем для органичного слияния элементов 
разных традиций при огромной роли 
собственно кельтской. 

По легенде, А. утвердил своё владыче- 
ство над Британией, сумев вытащить из- 
под лежащего на алтаре камня чудесный 
меч или добыв при содействии мага Мер- 
лина, валлийского Мирддина, меч влады- 
чицы озера, который держала над водами 
таинственная рука (название меча «Экс- 
калибур», лат. СаШшгшшз, валлийск. 
Саіейѵдѵісіі; ср. СаІайЬоІ^ - меч Фергуса, 
героя ирландских саг, или чудесный меч 
Нуаду, один из талисманов ирландских 
Племён богини Дану, см. в ст. Кельтская 
мифология). Он основывает резиденцию в 
Карлионе, отмеченную явной символикой 
центра мира, таинственного и труднодос- 
тижимого. Во дворце А. (Камелоте) уста- 
новлен знаменитый Круглый стол (сведе- 
ния о нём впервые появляются у авторов 
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на рубеже 12 и 13 вв.), вокруг которого 
восседают лучшие рыцари короля. Цент- 
ром пиршественного зала был добытый А. 
при путешествии в Аннон (потусторонний 
мир) магический котёл (символика маги- 
ческого котла играет большую роль в ир- 
ландской мифологии). Кульминация мно- 
гочисленных подвигов рыцарей короля - 
поиски Грааля, героями которых были 
прежде всего Персеваль (валлийск. Пере- 
дур) и Галахад. Закат королевства, гибель 
храбрейших рыцарей знаменует битва 
при Камлане, где А. сражается со своим 
племянником Мордредом, который в от- 
сутствие короля посягнул на его супругу 
Гиньевру (валлийск. Гвенуйфар); Морд- 
ред был убит, а смертельно раненный А. 
перенесён своей сестрой феей Морганой 
(предтеча этого образа - ирландская боги- 
ня войны и смерти Морриган) на остров 
Аваллон, где он и возлежит в чудесном 
дворце на вершине горы (ранняя тради- 
ция валлийских бардов не знает родствен- 
ных отношений А. и Мордреда, как и пре- 
дательства последнего, а сообщает лишь, 
что оба пали в битве при Камлане). 

С. В. Шкунаев. 

В эволюции артуровских легенд отра- 
зился путь от мифа к литературе (через 
фольклор). Важнейшие этапы её развития 
в средние века - стихотворный рыцарс- 
кий роман Кретьена де Труа (Франция, 12 
в.), Гартмана фон Ауэ (Германия, кон. 12 
- нач. 13 вв.), Вольфрама фон Эшенбаха 
(Германия, нач. 13 в.), английский рыца- 
рский роман в стихах «Сэр Гавейн и Зелё- 
ный рыцарь» (14 в.), роман «Смерть А.» 
Т. Мэлори (Англия, 15 в.). В 16-17 вв. об- 
раз А. использовали Э. Спенсер в аллего- 
рической поэме «Королева фей», Дж. 
Драйден в либретто оперы «Король А.», в 
19 в. - английский поэт А. Теннисон 
(цикл поэм «Королевские идиллии»), У. 
Моррис (поэма «Защита Гиньевры»), Р. 
Вагнер (оперы, связанные с «артуровским 
циклом», - «Лоэнгрин», «Тристан и Изо- 


льда» и особенно «Парцифаль»), англий- 
ский поэт А. Ч. Суинберн (поэмы), М. 
Твен (давший в романе «Янки при дворе 
короля А.» пародийно-сатирическое пре- 
ломление артуровских легенд), в 20 в. - 
американский поэт Э. А. Робинсон (сти- 
хотворная трилогия), французский писа- 
тель Ж. Кокто («Рыцари Круглого сто- 
ла»), английский писатель Т. Уайт («Ко- 
роль в прошлом и король в грядущем»). В 
изобразительном и пластическом искус- 
ствах - мозаика собора в Отранто (Ита- 
лия), рельефный декор дверей собора в 
Модене (Италия), многочисленные скуль- 
птурные изображения, средневековые 
миниатюры, в архитектуре - «двор Арту- 
са» в Гданьске, 14 в., Дом черноголовых - 
«двор короля А.» в Риге, 14 в., и др. 

АРТХУРОН (букв, «огонь солнцевич»), в 
осетинской мифологии божество, насыла- 
ющее накожные болезни. Но А. может 
просить верховное божество о ниспосла- 
нии людям богатства и всякого благопо- 
лучия. В какое-то время А. выпал из осе- 
тинского пантеона, но память о нём сохра- 
нилась в названии («А.») большого риту- 
ального пирога, приготовляемого в каж- 
дой семье под Новый год. 

Б. К. 

АРУ НА (хетт. Агипа, «море», «океан», 
родственно др.-инд. агпаѵа, «море»), в 
хеттской мифологии бог моря (мировой 
океан). Обычно упоминается в конце пере- 
числений богов пантеона. Сохранился 
миф эпохи Древнего царства о том, как 
А., поссорившись с людьми, увёл к себе 
бога солнца (известен и более поздний, пе- 
реведённый с хурритского текст, согласно 
которому тот сам приходит в гости кА.). 
Бог грозы посылает бога плодородия Теле- 
пинуса вернуть его, и А., испугавшись, 
возвращает бога солнца и отдаёт свою 
дочь в жёны Телепинусу. 

В. И. 

АРУНА (др.-инд. Агипа, собств. «красно- 
ватый»), в ведийской и индуистской ми- 
фологии божество рассвета; в этой его 
функции ему предшествовала Ушас. 
Представлялось в виде колесничего Солн- 
ца, пребывающего на Востоке. А. извес- 
тен главным образом из эпоса. А. - сын 
Кадру или Дану (в пуранах) и Кашьяпы, 
внук Дакши. В «Махабхарате» (I) мать А. 
Вината разбивает в нетерпении снесённое 
ею яйцо, где находился наполовину раз- 
вившийся А.; он проклинает её за своё 
уродство и предрекает ей рабство. Другие 
имена А. - Ариштанеми, Румра и др. 

В. Т. 

АРУ ПАП, в абхазской мифологии и фоль- 
клоре злая старуха-колдунья, хитрая и 
коварная людоедка. Безобразна, костля- 
ва, с дряхлым лицом, со свисающими ог- 
ромными грудями, с длинными распу- 
щенными волосами. А. с помощью вол- 
шебной плети превращает людей и живот- 
ных в камень, меняет облик предметов. 
Если герою удастся приложиться к её гру- 
ди, он становится её молочным сыном, а 
она - невольной его помощницей; она мо- 
жет подсказать ему, как победить адау 
или агулшапа. 

X. Б. 

АРУРУ (аккад.), в аккадской мифологии 
богиня-мать, создающая из глины Энкиду 
(эпос о Гильгамеше «О всё видавшем»), а 
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также создательница людей, определив- 
шая их судьбы (согласно некоторым вари- 
антам мифа о сотворении людей). Вероят- 
но, божество дошумерского происхожде- 
ния. 

B. А. 

АРХАНГЕЛЫ (греч. 'архйууеАхн, «ангело- 
начальники»), в христианских представ- 
лениях старшие ангелы; в системе ан- 
гельской иерархии, разработанной визан- 
тийским богословом Псевдо-Дионисием 
Ареопагитом (5-нач. 6 вв.), А. - восьмой 
из девяти чинов ангельских (занимают 
иерархическое место ниже властей и вы- 
ше собственно ангелов). Термин «А.» по- 
является впервые в грекоязычной иудей- 
ской литературе предхристианского вре- 
мени (греч. извод «Книги Еноха» 20, 7) 
как передача выражений вроде ваг йа§- 
^асіоі («великий князь») в приложении к 
Михаилу ветхозаветных текстов (Дан. 12, 
1); затем этот термин воспринимается но- 
возаветными авторами (Иуд. 9; 1 Фесс. 4, 
16) и более поздней христианской литера- 
турой. Древнее предание, восходящее к 
ветхозаветным представлениям, говорит 
о семи А. (ср. Тов. 12, 15; ср. также зоро- 
астрийское представление о семи Амеша 
Спента); из них общераспространённая 
ортодоксальная традиция называет по 
именам трёх. Это Михаил - небесный «ар- 
хистратиг» (греч. «верховный военачаль- 
ник»), полководец верных богу ангелов и 
людей в космической войне с врагами бо- 
га, победоносный антагонист дьявола 
(Апок. 12, 7), покровитель и как бы ангел- 
хранитель «народа божьего» (в Ветхом за- 
вете - Израиля, в Новом завете - «воинст- 
вующей церкви», т. е. совокупности всех 
верующих); Гавриил, известный преиму- 
щественно своим участием в благовеще- 
нии; Рафаил - А. -целитель, спутник То- 
вии из ветхозаветной Книги Товита. В 
позднеиудейских и христианских апок- 
рифах встречаются и другие имена: Ури- 
ил, Салафиил, Иегудиил, Варахиил, 
Иеремиил. Изображение А. в искусстве 
см. в ст. Ангелы. 

C. А. 

АРХАТ (санскр. агйаі. пали агайапі, 
букв, «достойный»), в буддийской мифо- 
логии: 1) эпитет будды; 2) в мифологии 
хинаяны человек, который достиг наи- 
высшего уровня духовного развития, т. е. 
нирваны. Путь к достижению состояния 
А. разделяется на четыре уровня: «всту- 
пившего в поток», «возвращающегося 
один раз», «невозвращающегося» и «ар- 
хата». А. считались главные ученики 
Шакьямуни (в т. ч. и женщины) - Анан- 
да, Маудгальяяна, Шарипутра и др., а 
также многие буддисты последующих по- 
колений. В махаяне состояние А. (т. н. 
нирвана шраваков) не считается конеч- 
ным пределом развития личности, и поэ- 
тому А. должны продолжать свой путь 
как бодхисатвы. 

Л. М. 

АРХЕЛАЙ (АрхёХаод), в греческой мифо- 
логии сын одного из потомков Геракла Те- 
мена. Изгнанный своими братьями из Ар- 
госа, А. пришёл в Македонию, где правил 
царь Кисеей. Когда враги окружили его 
царство, он обратился за помощью к А., 
пообещав ему в награду за спасение свой 
город и царство. А. победил врагов Киссея 
и спас его. Однако, попав под влияние сво- 


их советников, Кисеей решил не выпол- 
нять обещание, а убить А. На пути, по ко- 
торому А. возвращался, была вырыта 
яма, её наполнили горячими углями и 
прикрыли лёгкими ветвями. Предупреж- 
дённый оракулом об опасности, А. избе- 
жал западни и отправился по дороге, ко- 
торую указала ему коза. Дорога привела 
А. к месту, где он основал город, назван- 
ный им Эга («коза») (Ну§. ГаЪ. 219). А. 
считался мифическим предком Александ- 
ра Македонского. 

М.А. 

АРХЕТИПЫ (греч. ’архётгшод, «первооб- 
раз»), широко используемое в теоретичес- 
ком анализе мифологии понятие, впервые 
введённое швейцарским психоаналити- 
ком и исследователем мифов К. Г. Юнгом. 
У Юнга понятие А. означало первичные 
схемы образов, воспроизводимые бессоз- 
нательно и априорно формирующие ак- 
тивность воображения, а потому выявля- 
ющиеся в мифах и верованиях, в произве- 
дениях литературы и искусства, в снах и 
бредовых фантазиях. Тождественные по 
своему характеру архетипические образы 
и мотивы (напр., повсеместно распростра- 
нённый миф о потопе) обнаруживаются в 
несоприкасающихся друг с другом мифо- 
логиях и сферах искусства, что исключа- 
ет объяснение их возникновения заим- 
ствованием. Однако А. - это не сами обра- 
зы, а схемы образов, их психологические 
предпосылки, их возможность. Словами 
Юнга, А. имеют не содержательную, но 
исключительно формальную характерис- 
тику, да и ту лишь в весьма ограниченном 
виде. Содержательную характеристику 
первообраз получает лишь тогда, когда он 
проникает в сознание и при этом наполня- 
ется материалом сознательного опыта. 
Его форму Юнг сравнивает с системой 
осей какого-нибудь кристалла, которая до 
известной степени преформирует образо- 
вание кристалла в маточном растворе, са- 
ма не обладая вещественным бытием. 
Процесс мифотворчества поэтому есть не 
что иное как трансформация А. в образы, 
«невольные высказывания о бессозна- 
тельных душевных событиях» на языке 
объектов внешнего мира. При всей своей 
формальности, бессодержательности, 
крайней обобщённости А. имеют свой- 
ство, «по мере того, как они становятся 
более отчетливыми, сопровождаться нео- 
бычайно оживленными эмоциональными 
тонами, ... они способны впечатлять, вну- 
шать, увлекать», поскольку восходят к 
универсально-постоянным началам в че- 
ловеческой природе. Отсюда роль А. для 
художественного творчества. Тайна воз- 
действия искусства, по Юнгу, состоит в 
особой способности художника почув- 
ствовать архетипические формы и точно 
реализовать их в своих произведениях. 
«Тот, кто говорит архетипами, глаголет 
как бы тысячей голосов..., он подымает 
изображаемое им из мира единократного 
и преходящего в сферу вечного; притом и 
свою личную судьбу он возвышает до все- 
человеческой судьбы...» (К. Г. Юнг). Едва 
ли не лучшая краткая формулировка кон- 
цепции А. принадлежит Т. Манну: «... в 
типичном всегда есть очень много мифи- 
ческого, мифического в том смысле, что 
типичное, как и всякий миф, - это изна- 
чальный образец, изначальная форма 


жизни, вневременная схема, издревле за- 
данная формула, в которую укладывается 
осознающая себя жизнь, смутно стремя- 
щаяся вновь обрести некогда предначер- 
танные ей приметы» (Собрание сочине- 
ний, т. 9, М., 1960, с. 175). Юнг предпола- 
гал, что А. присущи роду (человеческой 
общности или всему человечеству) в це- 
лом, т. е., по-видимому, наследуются. В 
качестве вместилища («душевного прост- 
ранства») для А. Юнг постулировал осо- 
бенно глубокий уровень бессознательно- 
го, выходящий за пределы личности, - т. 
н. коллективное бессознательное. Кон- 
цепция А. ориентирует исследование ми- 
фов на отыскание в этническом и типоло- 
гическом многообразии мифологических 
сюжетов и мотивов инвариантного архе- 
типического ядра, метафорически выра- 
женного этими сюжетами и мотивами 
(мифологемами), но никогда не могущего 
быть исчерпанным ни поэтическим описа- 
нием, ни научным объяснением. Тем не 
менее Юнг попытался наметить система- 
тику А., формулируя такие, напр., А., 
как «тень» (бессознательная дочеловечес- 
кая часть психики, литературными выра- 
жениями которой Юнг считал Мефисто- 
феля в «Фаусте» Гёте, Хёгни в «Песни о 
Нибелунгах», Локи в «Эдде» или любой 
другой образ плута-озорника), «анима 
(анимус)» (бессознательное начало проти- 
воположного пола в человеке, выражае- 
мое образами двуполых существ перво- 
бытных мифов, в китайских категориях 
инь и ян и т. п.) и «мудрый старик (стару- 
ха)» (архетип духа, значения, скрытого за 
хаосом жизни, выявляемый в таких обра- 
зах, как мудрый волшебник, шаман, ниц- 
шевский Заратуштра). Архетипическое 
истолкование мифологемы матери в её 
различных вариантах (богиня и ведьма, 
норны и мойры, Деметра, Кибела, богоро- 
дица и т. п.) ведёт к выявлению архетипа 
высшего женского существа, воплощаю- 
щего психологическое ощущение смены 
поколений, преодоления власти времени, 
бессмертия. Архетипическое значение об- 
разов Прометея и Эпиметея Юнг сводит к 
противопоставлению в психике индиви- 
дуально-личностного начала («самости») 
и той её части, которая обращена вовне 
(«персона»). 

Отдельные положения доктрины Юнга 
об А., само понятие А., оказали широкое 
воздействие на мысль и творчество иссле- 
дователей мифа и религии (К. Кереньи, 
сотрудничавший с Юнгом, М. Элиаде, 
Дж. Кэмпбелл, индолог Г. Циммер, гебра- 
ист Г. Шолем, исламовед А. Корбен), ли- 
тературоведов (Н. Фрай, М. Бодкин), фи- 
лософов и теологов (П. Тиллих), даже учё- 
ных внегуманитарного круга (биолог А. 
Портман), видных деятелей литературы и 
искусства (Г. Хессе, Т. Манн, Ф. Фелли- 
ни, И. Бергман). Сам Юнг недостаточно 
последовательно раскрывал взаимозави- 
симость мифологических образов как про- 
дуктов первобытного сознания и А. как 
элементов психических структур, пони- 
мая эту взаимозависимость то как анало- 
гию, то как тождество, то как порождение 
одних другими. Поэтому в позднейшей 
литературе термин «А.» применяется 
просто для обозначения наиболее общих, 
фундаментальных и общечеловеческих 
мифологических мотивов, изначальных 
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схем представлений, лежащих в основе 
любых художественных, и в т. ч. мифоло- 
гических, структур (напр., древо миро- 
вое) уже без обязательной связи с юнгиан- 
ством как таковым. 

В отечественной науке некоторые мыс- 
лители и учёные независимо от Юнга под- 
ходили к понятию А. [ср. выражение 
«схемы человеческого духа» у П. А. Фло- 
ренского (см. его «Столп и утверждение 
истины», М., 1914, с. 678), а также рабо- 
ты О. М. Фрейденберг]. 

С. С. Аверинцев. 

АРХОНТЫ (греч. осрхоѵтгд, «начальни- 
ки», «правители»), в христианских пред- 
ставлениях (особенно у гностиков) духи- 
мироправители. Мысль о том, что земля 
до эсхатологической катастрофы нахо- 
дится во власти могущественных и таин- 
ственных, враждебных богу и человеку 
существ, довольно отчётливо выражена в 
канонических новозаветных книгах: са- 
тана получает характерное наименование 
«архонт этого мира» (в традиционном пе- 
реводе - «князь мира сего», Ио. 12, 31 и 
др.); речь идёт о духовной войне верующе- 
го на стороне бога «не против крови и пло- 
ти, но против начальств, против властей, 
против мироправителей тьмы века сего, 
против духов злобы поднебесных» (Эфес. 
6, 12), о бессилии «ангелов», «начал» и 
«властей» («сил») отлучить христианина 
от любви божьей (Рим. 8, 38-39; «нача- 
ла», как и «начальства» в Эфес. 6, 12 - это 
греч. ’архаі - лексический вариант слова 
«А.»). В ортодоксальной христианской 
системе А. безусловно преданы злу, это 
вполне недвусмысленно бесы, слуги дья- 
вола, как и он сам, они выступают как ан- 
тагонисты бога-творца. Напротив, в гнос- 
тических представлениях А. рассматри- 
ваются, во-первых, как существа амбива- 
лентные, власть которых хотя и должна 
быть преодолена «совершенным» гности- 
ком, но находится с замыслами бога в 
очень сложных отношениях, и, во-вто- 
рых, как творцы материального космоса, 
а заодно и нравственного закона как сис- 
темы запретов и заповедей (в этой своей 
двуединой роли А. у гностиков сливаются 
с Яхве - богом Ветхого завета). Это особен- 
но явно в той гностической системе, кото- 
рая рассматривает Ветхий завет как про- 
дукт инспирации со стороны семи А. 
(седьмица - космическое число, ср. также 
иран. Амеша Спента, христ. архангелы), 
между которыми поделены как имена и 
эпитеты библейского единого бога, так и 
имена ветхозаветных пророков (Иао, т. е. 
Яхве, «говорил» через Самуила, Нафана, 
Иону и Михея, Саваоф - через Илию, Иои- 
ля и Захарию; верховный среди А. - Иал- 
даваоф, рассматриваемый как отец прев- 
зошедшего его Иисуса Христа, - через 
Моисея, Иисуса Навина, Амоса и Авваку- 
ма и т. д.). У офитов (ранняя гностическая 
секта) А. имеют отчасти имена арханге- 
лов и зооморфное обличье; у Михаила лик 
льва, у Суриила - быка, у Рафаила - 
змия, у Гавриила - орла, у Фавфаваофа - 
медведя, у Ератаофа - пса, у Фарфаваофа 
или Оноила («осло-бог») - осла; между 
этой семёркой А. стихии и народы поделе- 
ны по жребию. Верховный А., отождест- 
вляемый также с Абраксасом, дух косми- 
ческого целого, не будучи абсолютно 
злым, пребывал, однако, в греховном не- 


вежестве относительно существования 
бесконечно превосходящего его абсолют- 
ного бога, за которого принимал самого 
себя; вывести его из этого заблуждения 
призван его сын, превосходящий его муд- 
ростью и благостью. Иногда, как в гности- 
ческой системе Василида, образ верховно- 
го А. раздваивается на «великого А.», ца- 
рившего от Адама до Моисея, и «второго 
А.», даровавшего при Моисее Закон. 

С. С. Аверинцев. 

АРШТАТ (авест.), Аршта (др.-перс; Бе- 
хистунская надпись Дария I, 520-518 до 
н. э.), в иранской мифологии божество, 
персонификация чести и правдивой пря- 
моты в мыслях, словах и делах. А. посвя- 
щен «Яшт» (XVIII). А. - основное достои- 
нство сословия свободных и особенно го- 
сударей. Только неуклонное следование 
А. обеспечивало правителю постоянство 
удачи и славы, символизированных в 
царственном нимбе - фарне. Существо об- 
раза А. в «Авесте» и в Бехистунской над- 
писи совпадает, но во фразеологии «Яш- 
та» усматривается тенденция к антропо- 
морфизации его. Возможно, что трактов- 
ка надписи более соответствует архаично- 
му представлению об А. и отсутствию ико- 
нографически стабильных образов А. в 
иранском пантеоне. 

Л. Л. 

АРЬЯВАРТА [др.-инд. АгуаѵагЬа, букв, 
«путь, страна благородных» (ариев); во 
множественном числе - обозначение жи- 
телей этой страны], в древнеиндийской 
мифологии страна, где обычно развёрты- 
ваются мифологические сюжеты, имею- 
щие подлинное географическое приуроче- 
ние. Реальная А. - это первоначальная 
территория расселения ведийских ариев в 
Индии. Она занимала Великую Северо- 
Индийскую равнину от западного моря до 
восточного и от Гималаев на севере до гор 
Виндхья и Сатпура на юге (в ведийские 
времена - Дандакаранья и Махакантара), 
за которыми находилась чуждая ариям 
страна неарийских племён Дакшинапат- 
ха (современный Декан). В ведийскую 
эпоху арийские племена не переходили 
эту границу. 

А. стала центром индийской цивилиза- 
ции, оказавшей впоследствии сильные 
культурные влияния на юг Индии и на 
Юго-Восточную Азию. Именно здесь сло- 
жились индуизм, буддизм и джайнизм. В 
текстах и мифологических мотивах А. 
противопоставляется как неарийскому 
югу, так и Ирану - на севере-западе, дру- 
гой стране ариев. 

В. Т. 

АРЬЯМАН (др.-инд. Агуатап, собствен- 
но «дружественность», «гостеприимст- 
во»), в ведийской мифологии божество 
класса адитьев. Упоминается в «Ригведе» 
около 100 раз (обычно с Митрой и Вару- 
ной). Образ А. весьма абстрактен. Его ха- 
рактеристики чаще всего общи всем ади- 
тьям. Так, он заполняет воздушное прост- 
ранство, даёт богатства (даже без прось- 
бы). Он сын Адити. Подчёркивается дру- 
жественность А. (РВ VI 50, 1; VII 36, 4), 
благосклон ность; он близок к девицам (V 
3, 2); его молят о согласии в доме (X 85, 
43); как и Бхага, он дарует супруга или 
супругу («Тандья-Маха-брахмана» XXV 
12, 3), процветание. В гимне Сурье А. и 
Бхага сопровождают брачную пару. Связь 


А. с Бхагой подчёркивается и в других мо- 
тивах (ср. Тайтт.-бр. I 1, 2 4). Вместе с 
Митрой и Варуной А. объединяет людей 
(РВ X 126, 1 и след.); он заставляет их ка- 
яться и искупать вину (I 167, 8), он связан 
с ритой. Наряду с нравственным аспектом 
есть указания и на связи с солнцем, ог- 
нём. А. отождествляется с Агни (II 1, 4), 
упоминается вместе с солярными божест- 
вами Сурьей и Савитаром, однажды 
(Тайтт.-самх. II 3, 4) непосредственно наз- 
ван солнцем. Индо-иранские истоки А. 
очевидны (ср. авест Агуатап- и т. д.; ср. 
связь имени А. с названием ариев). 

В. Т. 

АРЭВ, Арэгак («солнце», в переносном 
значении — «жизнь»), в армянской мифо- 
логии персонификация солнца, иногда в 
виде колеса, излучающего свет, чаще в об- 
разе юноши. Согласно мифам, дворец А. 
находится на востоке, на краю света. Ве- 
чером, воспламенённый и усталый, А. 
возвращается к матери (заход солнца по- 
армянски - «майрамут», «вход к мате- 
ри»). А. купается, мать вытаскивает его 
из воды, укладывает в постель, кормит 
грудью. Отдохнув, он снова пускается в 
путешествие. По другому мифу, А. купа- 
ется и отдыхает в озере Ван, на дне кото- 
рого находится его ложе. Перед рассветом 
ангелы облачают А. в огненную одежду. 
Когда А. умывается, горы и равнины пок- 
рываются росой. На высокой горе на вос- 
токе поднимаются 12 телохранителей А. и 
огненными посохами ударяют по горе, ко- 
торая вместе с другими горами преклоня- 
ет свою голову перед царём А. Тогда А., 
голова которого покрыта огненными воло- 
сами, поднимается на небо. По некоторым 
мифам, А. сопровождает огромная птица, 
её крылья раскрыты, чтобы от лучей А. не 
загорелась земля. Арэв мчится по небос- 
воду, сидя на льве. Лев своим огромным 
мечом защищает его от злых духов. Культ 
А. с древних времён был распространён 
среди армян. В 5 в. до н. э. в жертву богу 
солнца приносили лошадей (ХепорК. 
АпаЪ. IV 35). Ещё в 12 в. в Армении суще- 
ствовали сектанты - солнцепоклонники 
(арэвордик), преследуемые армянской 
христианской церковью. Восьмой месяц 
древнеармянского календаря и первый 
день каждого месяца назывались Арегом 
(т. е. А.). Следы культа А. сохранились в 
народных молитвах и клятвах до 20 в. 

Во многих мифах А. и Лусин (луна) 
выступают как брат и сестра. Чаще всего в 
них А. - сестра, а Лусин - брат. В одном 
варианте оба они - дети бога. По велению 
отца они должны днём и ночью поочерёд- 
но сторожить мир. По жребию А. должна 
была действовать ночью. Из-за этого меж- 
ду А. и Лусином возник спор. Вмешался 
бог и повелел Лусину сторожить мир 
ночью, а А. - днём. Отец даёт А., стесняю- 
щейся людей, массу игл, чтобы она коло- 
ла глаза тому, кто будет на неё смотреть. 
По другим мифам, в спор между братом 
Лусином и сестрой А. вмешивается их 
мать, державшая в руках в этот момент 
тесто. Она даёт пощёчину Лусину и выго- 
няет его ночью из дома (до сих пор видны 
следы теста на лице Лусина). Согласно 
другой версии, А. - брат, а Лусин - сест- 
ра. Сначала они вместе ходили по небоск- 
лону. Но красавицу Лусин сглазили, и она 
заболела оспой. Лусин попросила А. ко- 
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лотъ глаза тем, кто смотрит на неё, а сама 
от стыда стала ходить по ночам. 

С. А. Арутюнян. 

АРЭВАМАНУК («солнечный юноша»), в 
армянской мифологии охотник, наказан- 
ный солнцем. Разгневанный неудачной 
трёхдневной охотой, А. решил убить сол- 
нце, чтобы оно упало с неба и весь мир по- 
крылся тьмой. Когда А. натянул тетиву 
своего лука, чтобы выстрелить в восходя- 
щее солнце, оно дало А. пощёчину, огнен- 
ной рукой схватило его за волосы и броси- 
ло в пустыню. А. был мёртв днём и ожи- 
вал только ночью. Мать А. отправилась к 
матери солнца с мольбой спасти её сына, и 
та разрешила ей набрать воды из водоёма, 
где купалось солнце после своего дневного 
путешествия, и этой водой обрызгать А. 
для его полного оживления. По другому 
мифу, А. попросил солнце задержать свой 
заход, чтобы его мать закончила вязать 
для него носки. Солнце исполнило жела- 
ние юноши. Но, когда мать солнца узнала 
причину его опоздания, она прокляла А.: 
он стал умирать днём и оживать ночью, а 
его мать не может закончить вязку нос- 
ков. 

С. Б. А. 

АСАДАЛЬ, в корейской мифологии свя- 
щенная гора [другие названия: Кун (или 
Пан) хольсан и Кыммидаль], возле кото- 
рой Тангун учредил столицу Древнего Чо- 
сона. В возрасте 1908 лет Тангун, покинув 
мир, стал духом А. С ней идентифициру- 
ются гора Пэгаксан недалеко от Пхеньяна 
и гора Кувольсан в Пэкчу (современный 
Пэчхон в провинции Хванхэ-Намдо). 

Л. К. 

АС АЛЛУ ХИ (шумер.), в шумерскй мифо- 
логии божество - покровитель города Ку- 
ары, сын бога Энки (последнее, возможно, 
не первоначально), заступник человека 
при заклинаниях, колдовстве и врачева- 
нии, изгоняющий злых демонов. С возвы- 
шением города Вавилона и возрастанием 
роли Мардука А. идентифицируется с 
ним, и традиционные заклинательные 
формулы, где А. просит у отца своего Эн- 
ки совета, как поступить (на что тот отве- 
чает: «сын мой..., всё, что знаю я, всё это 
знаешь и ты»), относятся к А.-Мардуку. 

В. А. 

АСГАРД (др.-исл. Ав^агсіг, «ограда 
асов»), в скандинавской мифологии не- 
бесное селение, крепость богов-асов (в 
«Саге об Ингл ингах» А. в качестве столи- 
цы асов помещается на земле - восточнее 
Дона). В «Младшей Эдде» рассказывается 
о строительстве А. неким великаном, ко- 
торому помогает конь по имени Свадиль- 
фари. Асы должны отдать за это строите- 
лю А. солнце, луну и богиню Фрейю, но 
благодаря хитроумному Локи, который, 
превратившись в кобылу, отвлекал коня 
от работы, строитель не успел закончить 
её в срок и лишился не только платы, но и 
головы. А. расположен на поле Идавёль. В 
«Речах Гримнира» («Старшая Эдда») да- 
ётся перечень жилищ богов в А. (Валяскь- 
яльв - у Одина, там же Вальхалла, где 
живут эйнхерии; Брейдаблик - у Вальд - 
ра; Химинбьёрг - у Хеймдалля, Трудхейм - 
у Тора и т. д.). 

А. и Мидгард (где живут люди) никог- 
да не противопоставляются, а в повество- 
вании выступают альтернативно. 

Е. М. 


АСИЛКИ, осилки, велеты, в восточносла- 
вянской мифологии великаны-богатыри. 
Жили в древние времена; по некоторым 
мифам, создавали реки, воздвигали утёсы 
и т. п. (ср. ст. Великаны). Возгордившись 
своей силой, А. стали угрожать богу и бы- 
ли им уничтожены. В белорусских преда- 
ниях А. выкорчёвывают деревья, откиды- 
вают или разбивают камни каменным 
оружием. Иногда за каменной стеной, 
разбитой А., обнаруживали похищенных 
змеем людей. Фольклорные мотивы, свя- 
занные с А. (подбрасывание в небо булавы 
А., отчего гремит гром, победа над змеем 
ит.п.), позволяют считать мифы об А. ва- 
риантами мифа о борьбе громовержца с 
его противником, змеем (см. Славянская 
мифология). Название «А.» предположи- 
тельно связано с индоевропейским кор- 
нем *ак'-, «камень, каменное небо». 

В. И., В. Т. 

АСИНАДЗУТИ И ТЭНАДЗУТИ (сопос- 
тавляя элементы «аси» и «тэ», их можно 
расшифровать как «ноги» и «руки», в 
«надзути» можно предположительно вы- 
делить «цути» в значении «земля»), в 
японской мифологии, очевидно, боги об- 
работки полей. Они - персонажи мифа о 
том, как Сусаноо, изгнанный из Такама- 
но хара, придя в местность Идзумо, ви- 
дит, что по течению реки спускаются па- 
лочки для еды - хаси, что свидетельство- 
вало о наличии у верховьев реки людей. 
Он, действительно, встречает там двух 
плачущих стариков и девушку - их дочь 
по имени Кусинада-химэ, которую он спа- 
сает от змея Ямата-но ороти и делает сво- 
ей женой. Эти персонажи - первые люди, 
упоминаемые в «Кодзики» и «Нихонги»: 
хотя старик и называет себя «земным бо- 
гом», но в тексте обоих памятников они 
обозначены идеограммой «человек», ко- 
торая до этого встречалась лишь один раз, 
в диалоге Идзанаки и Идзанами, при спа- 
сении Идзанаки из подземной страны (см. 
Еми-но куни). Далее рассказывается, что 
Сусаноо, построив для своей жены покои 
в местности Суга, поручает Асинадзути 
быть «правителем» этих покоев и жалует 
ему новое имя, которое можно расшифро- 
вать как «всеслышащий бог-страж Суга, 
правитель покоев в Инада». 

Е. П. 

АСИР, Ашер (зап. -семит, азег, «счастли- 
вый»), в ветхозаветном предании второй 
сын Иакова от Зелфы, рабыни Лии, еди- 
ноутробный брат Гада, родоначальник- 
эпоним одного из двенадцати колен изра- 
илевых (Быт. 30, 12-13; 46, 17), - см. 
Двенадцать сыновей Иакова. Послебиб- 
лейская литература добавляет об А. не- 
много: отмечается, что он выступает при- 
мирителем в спорах между братьями, что 
за его праведное поведение племя («коле- 
но») его потомков было благословенно 
особой красотой своих женщин (талмуди- 
ческое толкование Ветхого завета «Бере- 
шит рабба» 7) и плодородием полей (мо- 
тив, восходящий к Быт. 49, 20). 

С. А. 

АСИР АТ, Асирту (угарит. ІгЬ), Ашер а 
(иврит азега), Ашерту (хетт.), древнесе- 
митская богиня. В западносемитской ми- 
фологии супруга (дочь) верховного бога 
Илу, мать богов и людей, владычица су- 
щего. Одновременно выступала как вла- 
дычица моря (великая Асират Морская в 


угаритских текстах). В угаритском цикле 
мифов о Валу (Алиййану-Балу) А. играла 
важную роль. Она, в частности, помогает 
добиться разрешения Илу построить для 
Балу дом. Вместе с тем после гибели Балу 
Анат упрекает А. во враждебности к нему. 
По настоянию А. Илу передаёт власть над 
миром Астару. В известном по хеттским 
источникам североханаанейском мифе А. 
(Ашерту) пытается соблазнить Балу; он 
рассказывает о её домогательствах Илу и 
по приказанию последнего выполняет же- 
лания А. и унижает её; между А. и Балу 
начинается вражда (ср. Иштар). 

По представлениям амореев-кочевни- 
ков Сирийской пустыни, А. (Ашрату) - 
супруга Марту. 

И. Ш. 

В йеменской мифологии А. супруга 
Амма. Почиталась в государстве Катабан. 
Известен также храм А. и Вадда. Вероят- 
но, А. - верховная богиня и мать богов; 
несомненно, считалась матерью Анбая. 
А., по-видимому, являлась одной из ипос- 
тасей богини солнца. Иногда выступала 
под прозвищем «всеблагая». Среди посвя- 
щений А. важное место занимали предме- 
ты фаллического культа. А. известна так- 
же в ассиро-вавилонской мифологии. 

А. Г. Л. 

АСИХАРА-НО НАКАЦУКУНИ (др.- 
япон., «тростниковая равнина - средин- 
ная страна»), в японской мифологии зем- 
ля людей, в отличие от Такама-но хара 
(«равнина высокого неба»), обиталища 
богов. В древности название всей Японии, 
впоследствии её поэтическое обозначение. 
Впервые встречается в мифе о бегстве Ид- 
занаки из подземного царства (см. Еми-но 
куни). Наименование, вероятно, основы- 
вается на том, что Япония окружена мо- 
рями, берега которых покрыты заросля- 
ми тростника («аси», один из символов 
Японии наряду с вишней, ивой, сливой). 
В «Кодзики» и «Нихонги», в мифах, рас- 
сказывающих о появлении первых бо- 
жеств (см., напр., Амэ-но-токотати), побе- 
ги тростника, пробивающиеся из земли, 
символизируют жизненную силу. Слово 
«накацукуни» («срединная страна») мож- 
но объяснить местоположением страны, 
окружённой морями, воспринимавшейся 
древними японцами как центр вселенной, 
либо представлениями о земном мире, 
противостоящем небу - стране богов и 
подземному царству - обиталищу мёрт- 
вых. Вариантом А.-н. н., встречающимся 
в «Кодзики» и «Нихонги», является 
«Страна обильных тростниковых равнин, 
тысячеосенних, долгих, пятисотенных 
молодых рисовых ростков». В молитвос- 
ловиях норито она фигурирует как «Стра- 
на тучных колосьев, камышовая заросль 
славная» (Молитвословие в праздник ус- 
покоения огня, Молитвословие великого 
очищения и др. в переводе Н. А. Невско- 
го). 

Е. П. 

АСИЯ, Азия (’Аоіа), в греческой мифоло- 
гии дочь титанов Океана и Тефиды, супру- 
га титана Напета, от которого родила Про- 
метея. Менетия, Эпиметея и Атланта 
(Ароііосі. I 2, 2). По другой версии, их ма- 
терью была океанида Климена (Нев. 
ТЪеоё. 507-511). 

А. Т.-Г. 
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Мужская и женская 
деревянные фигурки. 
Ранний железный век. 
Шлезвиг. 


АСК И ЭМБЛЯ (др.-исл. Азкг, «ясень», 
ЕтЫа, «ива»), в скандинавской мифоло- 
гии первые люди, которых ещё в виде дре- 
весных прообразов, бездыханных и «ли- 
шённых судьбы», нашли на берегу моря 
боги (в «Старшей Эдде» - в песни «Прори- 
цание вёльвы» - это три аса - Один, Ло- 
дур, Хёнир, а в «Младшей Эдде» - «сыны 
Бора», т. е. Один, Вили и Ве). Боги их 
оживили (доделали как людей). Предс- 
тавления о первых людях как незавер- 
шённых существах, которых богам при- 
ходится «доделывать», широко распрост- 
ранены в мифологии многих народов (см. 
Антропогонические мифы). 

Е. М. 

АСКАНИЙ (греч.), см. Юл (лат.). 

АСКЛЕПИЙ (’АстХгілібд), в греческой ми- 
фологии бог врачевания, сын Аполлона и 
нимфы Корониды (по другой версии, Ар- 
синои, дочери Левкиппа), которую Апол- 
лон убил за измену. Когда тело Корониды 
сжигали на погребальном костре, Апол- 
лон вынул из её чрева младенца А. и при- 
нёс его на воспитание мудрому кентавру 
Хирону, который обучил его искусству 
врачевания (Ароііосі. III 10, 3; Ріпсі. РуНі. 
III 8-53). А. пришёл к дерзкой мысли 
воскрешать мёртвых (он воскресил Иппо- 
лита, Капанея, Главка - сына Миноса и 
др.). За это разгневанный Зевс убил А. Пе- 
руном (Ароііосі. III 10, 3-4). Сыновьями 
А. были Подалирий и Махаон, упоминае- 
мые Гомером как прекрасные врачи 
(Нош. II. IV 194; XI 518). Среди дочерей 
А. - Гигиея и Панакея - женские корре- 
ляты А. Культ А. был особенно популярен 
в Эпидавре, куда стекались за исцелением 
со всех концов Греции. Непременным ат- 
рибутом А. была змея (или даже две), по- 
лучавшая в храме А. жертвенные прино- 
шения (Агізіюріі. Ріиі. 732-742). На ост- 
рове Кос находилось известное святилище 
А., знаменитые врачи острова Кос счита- 
лись потомками А. и назывались Аскле- 
пиадами. А. мыслился ипостасью Апол- 
лона; известны их общие храмы и атрибу- 
ты (Раиз. IV 31, 10; II 10, 3). В образе А. 
сочетаются хтонические черты земли-це- 
лительницы (змея - не только атрибут А., 
но и сам А. - змей) и представление о пе- 
редаче божественных функций детям бо- 
гов - героям, которые своей дерзостью на- 
рушают равновесие, установленное в ми- 
ре олимпийцами. В римской мифологии 
А. именуется Эскулапом; его культ был 
введён в Риме в нач. 3 в. до н. э., на одном 
из островов Тибра, там, где была выпуще- 



на привезённая из Эпидавра змея, был ос- 
нован храм бога. 

А. А. Тахо-Годи. 

Большинство дошедших до нас антич- 
ных изображений А. составляют посвяти- 
тельные рельефы. Сохранились статуи бо- 
га и их фрагменты (голова А. с острова 
Мелос и др.); изображался А. также на 
геммах и монетах. В средние века А. 
встречается в миниатюрах медицинских 
и мифологических трактатов. Он рано 
стал считаться патроном врачей и аптека- 
рей, поэтому часто изображался в книж- 
ных иллюстрациях сидящим в аптеке сре- 
ди лекарств и инструментов, но уже в эпо- 
ху Возрождения А. как персонаж изобра- 
зительного искусства утратил значение 
(бронзовая статуя А. работы Франческо 
ди Джорджо - редкое исключение). В жи- 
вописи 16-17 вв. популярностью пользо- 
вался миф о гибели Корониды и рождении 
А. (фреска Доменикино, гравюра X. Гол- 
циуса и др.), но главное действующее ли- 
цо здесь не младенец А., а сам Аполлон. 

АСМОДЕЙ (евр. ’азтейа^, греч. Аацо- 
баТод), в иудаистических легендах демо- 
ническое существо. Имя А., заимствован- 
ное, по-видимому, из иранской мифоло- 
гии (ср. Айшма), неизвестное в еврейском 
каноне Ветхого завета, появляется в кни- 
ге Товита, где есть следующий эпизод: А. 
преследует некую иудейскую девицу Сар- 
ру своей ревностью, не давая свершиться 
её браку и последовательно умерщвляя в 
брачную ночь семерых мужей прежде сои- 
тия с ней, и только благочестивому То- 
вии, пользующемуся помощью Яхве и ар- 
хангела Рафаила, удаётся прогнать А. и 
сделать Сарру своей женой (Тов. 3, 7-8; 
9). А. выступает здесь как особенный нед- 
руг одного из «божьих установлений» - 
брака. Этот мотив развивается в апокри- 
фическом «Завете Авраама», восходящем 
к 1 в. Уже происхождение А. связано с 
блудом между (падшими) ангелами и «до- 



Асклепий. Фрагмент скульптуры. 
Мрамор. Флоренция, галлерея Уффици. 


черьми человеческими» (упомянутым 
Быт. 6, 2), и сама природа А. побуждает 
его разрушать брачное сожительство сред- 
ствами бессилия, холодности и отклоне- 
ния желаний в недолжную сторону (апок- 
рифическое соч. «Завет Соломона» 21 - 
23). Это наиболее существенная сторона 
легенд об А. С ней связаны две другие ли- 
нии - перенос на А. в его отношениях с Со- 
ломоном мотивов сверхъестественного по- 
мощника царя-строителя, а также двой- 
ника царя, подменяющего его на престоле 
до истечения срока наказания, пока царь 
должен бродить нищим, отверженным и 
неузнанным, искупая свою гордость. В 
обеих этих линиях, в отличие от первой, 
А. наделён амбивалентностью, присущей 
персонажу сказки, а не легенды; он выс- 


Слева - Асклепий, бог медицины. Париж, Лувр. Справа -Асклепий и Гигиея. Рим, 
Ватиканские музеи. Римские копии. С греческих оригиналов (4 в. до н. э.). 
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тупает как стихийная сила, непредсказуе- 
мая, неподвластная человеческим мер- 
кам, опасная, но не злая. Соломону удаёт- 
ся опоить А., связать в пьяном виде и на- 
ложить на него свою магическую власть 
(мотивы «захвата опоенного чудовища», 
ср. сюжет Мидаса и Силена; «чудовища на 
человеческой службе», ср. рассказы о 
джиннах и т. п.); А., как и полагается за- 
хваченному чудовищу, выдаёт некую тай- 
ну, а именно: секрет червя шамура, при 
посредстве которого можно чудесно рассе- 
кать камни, и вообще помогает строить 
храм, попутно проявляя прозорливость. 
Возгордившись, Соломон предлагает А. 
показать свою мощь и отдаёт ему свой ма- 
гический перстень (ср. мотив посрамлён- 
ной гордыни Соломона в исламских пре- 
даниях, см. Сулайман); А. немедленно 
вырастает в крылатого исполина неимо- 
верного роста, забрасывает Соломона на 
огромное расстояние, сам принимает об- 
лик Соломона и занимает его место. А. и 
здесь выдаёт свою природу блудного беса 
и недруга брака тем, что, хозяйничая в га- 
реме Соломона, систематически нарушает 
ритуальные запреты, гарантирующие 
чистоту брачных сношений, и даже поку- 
шается на кровосмешение. По этим приз- 
накам его изобличают как самозванца, 
когда испытание Соломона оканчивается. 
Легенда о Соломоне и А. получила уни- 
версальное распространение в литерату- 
ре, фольклоре и художественной иконог- 
рафии христианского и исламского сред- 
невековья: в славянских изводах партнёр 
Соломона именуется Китоврасом (ср. 
греч. хёѵшнро^, кентавр), в западноевро- 
пейских - Маркольфом (Морольфом, Ма- 
рольтом). 

С. С. Аверинцев. 

АСОП (Аосэлод), в греческой мифологии 
бог одноимённой реки в Греции, сын По- 
сейдона и нимфы Перо (по другим верси- 
ям, - сын Океана и Тефиды или Зевса и 
Эвриномы). У А. двенадцать дочерей и два 
сына - эпонимы городов и островов. Дочь 
А. Эгина, соблазнённая и похищенная 
Зевсом, родила Эака. Узнав от Сисифа о 
похищении Эгины, А. стал преследовать 
Зевса, но был вынужден возвратиться в 
родное русло, устрашённый молниями 
Зевса (Ароііосі. III 12, 6). 

А. Т.-Г. 

АСС, в мифологии лакцев божество грома 
и молнии. Живёт на небесах, ездит в фаэ- 
тоне. Его постоянная дорога - Млечный 
путь («дорога Асса» на языке лакцев). Ко- 
лёса фаэтона и подковы коней при езде по 
ухабистым дорогам стучат, грохочут, от- 
сюда - гром. Молнии - это искры из-под 
колёс. В мифологии цахуров ему соответ- 
ствует Арш. 

X. X. 

АССИРО-ВАВИЛОНСКАЯ МИФОЛО- 
ГИЯ, аккадская мифология, см. в ст. Шу- 
меро-аккадская мифология. 

АСТАР, Истар (сНг, сзіг, сіг), древнесе- 
митское астральное божество, олицетво- 
рение планеты Венера, мужская парал- 
лель Астарты и Иштар. В западносемитс- 
кой мифологии А. - ханаанейско-амо- 
рейский бог, почитавшийся наряду с Ас- 
тартой, очевидно, как её супруг. В угари- 
тских мифах с ним связана Йабарданай, 
по-видимому, являющаяся его дочерью. 


А. - один из претендентов на власть над 
миром: Илу передаёт ему власть после 
смерти Балу (Алиййану-Балу). Будучи 
противопоставлен Балу, А. является в 
Угарите воплощением злого начала; его 
эпитет - «ужасный». Культ А., видимо, 
постепенно утрачивает значение; его за- 
мещают местные боги. Черты А. в одной 
из своих ипостасей воспринял моавит- 
ский Кемош. Вероятно, западносемитс- 
кий А. отождествлялся с греческим Аре- 
сом (в эпоху эллинизма) и египетским Го- 
ром (2-е тыс. до н. э.). 

И. Ш. 

В йеменской мифологии А. - верхов- 
ное божество. Единственный древнесеми- 
тский бог, который сохранил своё имя и 
функции в этой мифологии и почитался 
во всех государствах Древнего Йемена - 
Саба, Майн, Катабан и др. Он был богом 
войны, грозным и сильным, и одновре- 
менно богом-защитником, хранителем до- 
мов, гробниц, надписей, оберегавшим их 
«от всякого повреждающего и разрушаю- 
щего». Он являлся и богом плодородия и 
орошения. А. возглавлял пантеоны богов 
в государствах Древнего Йемена, но не 
выступал как предок народа, бог-покро- 
витель и владыка страны. Лишь в госуда- 
рстве Саба встречается выражение «вла- 
дение Астара и Алмакаха» , обозначающее 
это государство, что могло бы свидетель- 
ствовать о функционировании А. как бо- 
га-покровителя. Это, видимо, объясняет- 
ся тем, что первоначально А. был богом - 
покровителем племенного союза Саба, от 
слияния которого с союзом Файшан в кон- 
це 2-го тыс. до н. э. возник сабейский на- 
род. В результате синойкизма богом - вла- 
дыкой страны стал бог - покровитель сою- 
за Файшан - Ал маках, а А. приобрёл фун- 
кции верховного божества. Позднее А. 
стал богом - покровителем царской ди- 
настии сабейского государства. 

Из различных ипостасей А. наиболее 
значительны Астар Шаркай (Восточный), 
почитавшийся во всём Йемене, маинский 
Зу-Кабдим, «владыка урожая», и сабей- 
ский Зу-Зибан, «владыка потоков» (ср. 
также Мутибнатйан и Мутибкабат, Хав- 
бас, Хагар-Кахам). 

Священные животные А. - антилопа 
(объект ритуальной охоты и частый мотив 
декора) и, вероятно, бык. Символы А. - 
копьё, рука и дверь, иногда - монограмма 
имени. Видимо, он же наряду с богом лу- 
ны символизировался широко распрост- 
ранённым в Древнем Йемене изображени- 
ем диска (Венеры?) над лежащим серпом 
луны. 

А. имел сильно развитый культ. Все 
сакральные действия правителей Саба бы- 
ли обращены к нему. С А. заключался 

Диск Венеры (Астар ) над серпом луны и гор- 
ные бараны ( символы бога луны ). Фрагмент 

фриза из Мариба. Мрамор. 5-4 вв. до н. э. 



«союз», видимо, составлявший основу 
власти сабейских правителей. Известны 
священные трапезы в честь А. , сопровож- 
давшиеся «обходом» особых культовых 
объектов - кайфов, ритуальная охота, 
заклания жертв, возлияния благовоний. 
Вероятно, те же действия производились 
в Майне и Катабане. Многие должностные 
лица в Сабейском государстве были жре- 
цами А. Существовали многочисленные 
храмы А. Его храм Расаф был главным 
храмом Майна. 

С середины 1-го тыс. до н. э. А. посте- 
пенно вытесняется с позиции верховного 
божества местными богами (за исключе- 
нием государства Майн), но он продолжал 
почитаться вплоть до 5 в. н. э., т. е. доль- 
ше, чем другие йеменские божества. 

А. Г. Лундин. 

АСТАРТА (сѣѣгЬ, с8ІгЬ), в западносемит- 
ской мифологии олицетворение планеты 
Венера, богиня любви и плодородия, боги- 
ня-воительница. А. - древнесемитское бо- 
жество, которому соответствуют Иштар в 
ассиро-вавилонской мифологии и Астар 
(мужская параллель). А. считалась, види- 
мо, супругой западно-семитского Астара. 
В Угарите её культ занимает большое мес- 
то, но в мифах она почти не упоминается. 
Карату, проклинающий своего взбунто- 
вавшегося сына, призывает на него гнев 
А. и Хорона. А. играет важную роль в 
борьбе богов с Йамму. В мифе палестин- 
ского происхождения, известном по еги- 
петским источникам, она выступает как 
посланница богов к Йамму, требующему 
для себя высшей власти; ср. в угаритском 
цикле её обращение к Балу (Алиййану- 
Балу) с просьбой не убивать гонцов Йам- 
му; она же укоряет Балу за убийство Йам- 
му. В Древнем Египте А., наряду с некото- 
рыми другими переднеазиатскими боже- 
ствами, вошла в пантеон (А. и Иштар счи- 
тались там одной богиней) и иногда отож- 
дествлялась с Сехмет. Она воспринима- 
лась как владычица коней и колесниц, бо- 
гиня сражений и, вероятно, связывалась с 
морем и водной стихией (ср. её связь с 
Йамму); А. считалась и богиней-исцели- 
тельницей. Выступала в паре с Рашапом. 
По египетским источникам, известны ми- 
фы, очевидно, палестинского происхож- 
дения, в которых А. выступает вместе с 
Анат. А. почиталась также в Карфагене 
(где её образ повлиял на представления о 
Тиннит) и на Кипре. Черты А. и Анат 
позднее слились в образе Атаргатис. В эл- 
линистический период А. отождествля- 
лась с греческой Афродитой и римской 
Юноной. Согласно эллинизированному 
мифу, А. (Афродита) полюбила Адониса 
и, когда он погиб, спустилась за ним в 
нижний мир. Дамасскин (6 в. н. э.) в сочи- 
нении «О первых принципах» приводит 
миф о том, как А. (Астроноя) преследова- 
ла своей любовью Эшмуна, который, по- 
гибнув, воскрес, благодаря дарующему 
жизнь теплу богини. Известны изображе- 
ния А. в виде нагой всадницы, стреляю- 
щей из лука. В период становления иу- 
дейского монотеизма пророки вели с 
культом А. ожесточённую борьбу. 

И. Ш. Шифман. 

АСТИАНАКТ (Асгшаѵад), в греческой ми- 
фологии сын Гектора и Андромахи. Под- 
линное его имя было Скамандрий. А. 
(«владыкой города») его прозвали троян- 
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цы из уважения к Гектору. После взятия 
Трои малютка А. по приговору ахейцев 
был осуждён на смерть и сброшен с город- 
ской стены (Еиг. Тгоасі 709-788, 1118- 
1250). По поздней местной версии, А. уда- 
лось спастись; со временем он восстано- 
вил Трою и основал много новых городов в 
Малой Азии. 

В. Я. 

АСТЛАН («страна цапель»), мифическая 
прародина ацтеков. В сказаниях описыва- 
ется как остров посреди большого озера. 
Первоначально ацтеки, как и другие на- 
роды науа, считали своей прародиной Чи- 
комосток - страну, находившуюся где-то 
на севере-западе от долины Мехико. Миф 
об А. возник после образования у ацтеков 
собственного государства. 

Р. К. 

АСТРАЛЬНЫЕ МИФЫ, мифы о созвез- 
диях, звёздах, планетах (в более широком 
смысле - также лунарные мифы и соляр- 
ные мифы). В типологически ранней 
группе А. м. звёзды или созвездия часто 
представляются в виде животных, неред- 
ко в таких мифах речь идёт об охоте на 
животных. У эвенков небо - это тайга 
верхнего мира, в котором живёт косми- 
ческий лось Хэглун, каждый вечер похи- 
щающий и уносящий в чащу солнце. Че- 
тыре звезды ковша Большой Медведицы 
понимаются как ноги Хэглуна, а три звез- 
ды ковша этого созвездия - как охотник 
(или три охотника), иногда как мифоло- 
гический медведь Манги, охотящийся за 
лосем. Малая Медведица в одном из вари- 
антов эвенкийского А. м. предстаёт как 
телёнок лося, Млечный путь - как след 
лыж охотника-медведя, объевшегося мя- 
сом лося. 

Характерная черта А. м. - наличие 
нескольких космических персонажей, 
воплощаемых расположенными рядом 
созвездиями. В А. м. индейцев Южной 
Америки одно из созвездий предстаёт как 
тапир, другое (Орион или Плеяды) - как 
части тела расчленённого героя. Вариан- 
ты этих мифов различаются тем, какая 
часть тела с каким созвездием (или звез- 
дой) соотносится. Чаще всего встречается 
мотив объяснения многих (обычно 12 или 
10) созвездий посредством А. м., в кото- 
рых выступает такое же число животных. 
В легендах южноамериканских индейцев 
(в Гайане) каждое из созвездий воплощает 
душу одного из животных. Дальнейшее 
развитие таких А. м. приводит к построе- 
нию системы соответствий между 12 соз- 
вездиями и таким же числом животных. 
В основных чертах эта система близка 
системе, существовавшей в Древней Вави- 
лонии, где на ней было основано выделе- 
ние 12 знаков зодиака, позднее перенятое 
греческой традицией (зодиак - от греч. 
^сЬоѵ, «животное») и продолженное в дру- 
гих европейских традициях. Эти системы 
обнаруживают сходство с древнекитай- 
скими и другими восточноазиатскими - с 
одной стороны, американскими индейс- 
кими - с другой. Во всех этих системах, 
которые могут быть либо результатом не- 
зависимого параллельного развития, либо 
следствием диффузии одного и того же 
комплекса идей (что предполагается по 
отношению к древнекитайскому циклу из 
12 животных, сложившемуся, по-видимо- 
му, под влиянием западно-азиатского), на 


основе А. м. была построена закономер- 
ная картина движения небесных светил, 
описывавшихся посредством мифологи- 
ческих символов - животных. 

В шумеро-аккадской мифологии каж- 
дому богу соответствовало своё небесное 
светило (планета). Особое значение прида- 
валось планете Венера, олицетворением 
которой в шумерской мифологии счита- 
лась богиня Инанна; планета Венера по- 
читалась всеми семитами (Астар, Иштар, 
Астарта) в качестве божества, связанного, 
в частности, с плодородием и любовью. 
Культ семитского божества Астар оказал 
влияние на другие народы того же куль- 
турного круга, о чём свидетельствует и 
проникновение семитского слова в сосед- 
ние языки (в частности, индоевропей- 
ские: хеттское йазіег, «звезда», греч. 
аатпр, «звезда», аатроѵ, «созвездие»). В 
шумерской клинописи знак, изображав- 
ший звезду, приобрёл значение «небо», 
«бог» (читалось ап, сИп^іг; ср. шумер, бог 
неба Ан). Заимствование другими народа- 
ми Евразии шумеро-аккадской термино- 
логии, связанной с А. м., и символики 
знаков зодиака показывает, что шумеро- 
аккадские А. м., связанные с системати- 
зированными наблюдениями за небесны- 
ми светилами и с целым комплексом по- 
читания звёзд, оказали большое влияние 
на культуру других народов. 

В А. м. выделяется ряд мотивов, имев- 
ших широкое распространение по всей 
Евразии. К ним принадлежит мотив звез- 
ды (или созвездия) как собаки, которая 
посажена на цепь, но с цепи силится сор- 
ваться, что может быть опасно для всего 
мироздания (этот А. м. известен в славя- 
нском и восточноазиатском вариантах; 
соответствующее название звезды - Соба- 
чий Хвост или Собака - известно в Риме и 
Древней Индии и, по-видимому, является 
общеиндоевропейским). Чрезвычайно 
широкое распространение имеет образ 
Большой Медведицы как колесницы (или 
повозки), встречающийся в шумеро-акка- 
дской мифологии (шумер, таг.^іа.сіа как 
«повозка» - Большая Медведица), во всех 
древних традициях, продолжающих ин- 
доевропейскую мифологию, но также и в 
древнекитайской и в некоторых америка- 
нских индейских (бороро) мифологиях. 

В значительном числе архаических 
мифологий звёзды или созвездия описы- 
ваются как предметы, оказавшиеся на не- 
бе или принадлежащие верхнему миру. В 
мифологии ненцев звёзды - озёра на «зем- 
ле», которая служит для людей небосво- 
дом (эта «земля» является самым нижним 
из семи небес). В кетской мифологии и 
мифологии селькупов (одного из само- 
дийских народов - см. Самодийская ми- 
фология) звёзды считаются корнями де- 
ревьев, которые растут на «верхнем небе» 
(кетское коп, «звёзды», «корни»; сельку- 
пское коп-1і, «корень»). 

Чрезвычайно распространённым моти- 
вом А. м. является представление о лю- 
дях, переместившихся на небо и ставших 
там звездой или созвездием. Так объясня- 
ется происхождение большого числа соз- 
вездий и многих звёзд. Например, в гре- 
ческой мифологии Большая Медведица - 
это Каллисто (превращенная Герой в мед- 
ведицу, а затем Зевсом - в звезду); созвез- 
дие Волопас - взятый на небо Триптолем 


АСТРАЛЬНЫЕ МИФЫ ЭУ 

(вариант - Икарий), созвездие Девы - взя- 
тая на небо Эригона (варианты - Астрея, 
Дике), Плеяды - семь сестёр, дочерей Ат- 
ланта, ит. д. У кетов известно созвездие 
БеДсІусІп - «кузнецы» (по-видимому, со- 
ответствует созвездию Кассиопеи), о кото- 
ром рассказывается, что семь (у кетов свя- 
щенное число) кузнецов изготовляли на 
земле нож (в то время, когда «земля рос- 
ла», то есть в самом начале мироздания); 
внезапно они оказались на небе и превра- 
тились в созвездия. В мифологиях амери- 
канских индейцев широко распространён 
мотив «жены небесного светила». В ми- 
фах этого типа рассказывается о женщи- 
нах-индеанках, которые захотели стать 
жёнами двух звёзд (или солнца и луны), 
но не выполняют запрета не смотреть вниз 
на землю (обычный мифологический мо- 
тив запрета глядеть назад, - см. Глаз в ми- 
фах) и поэтому погибают или вынуждены 
уйти с неба. Согласно другим вариантам 
мифа, жёны звёзд сами превращаются в 
созвездия. Широко распространены объ- 
яснения парных звёзд близнечными ми- 
фами. В греческой мифологии происхож- 
дение созвездия Близнецов связывается с 
мифом о Диоскурах - Касторе и Полидев- 
ке (Поллуксе). В австралийских дуалис- 
тических мифологиях племён кулин о 
культурном герое Бунджиле и его брате 
Палиане рассказывается, что они живут 
на небе, причём их отождествляют со 
звёздами из созвездия Близнецов Кастор 
и Поллукс. По-видимому, сходная проек- 
ция дуальной организации племени на не- 
бо имеет место и у кетов, которые считают 
Малую Медведицу звездой дуальной по- 
ловины (^епі’аеп, Большую Медведицу - 
звездой дуальной половины «Огненных 
людей» (Во^сіщеі кой, «звезда огненного 
человека»). Рассказывалось, что в охоте 
на лося, благодаря которой произошли 
эти созвездия, участвовал «первый огнен- 
ный человек» . 

Некоторые созвездия считались следа- 
ми движения мифологических героев. 
Согласно селькупскому мифу, Млечный 
путь - это «дорога небесного Ия» или 
«тропинка Ия». Герой этого А. м. - Ий 
отправлялся в путь, когда дул холодный 
восточный ветер; Ий, плохо одетый, сов- 
сем замёрз; идя по небу, он оставлял сле- 
ды, образовавшие Млечный путь. Анало- 
гично в кетских А. м. Млечный путь опи- 
сывается как дорога одного из трёх мифо- 
логических персонажей: Сына неба (Еся), 
который ушёл охотиться на западную сто- 
рону неба и там замёрз, богатыря Альбэ, 
преследовавшего злую Хоседэм, или пер- 
вого шамана Доха, поднимавшегося этой 
дорогой к солнцу. Происхождение назва- 
ния «Млечный путь» связано с греческим 
мифом, согласно которому он возник из 
разлившихся по небу капель молока боги- 
ни Геры. 

Часто во взаимном расположении соз- 
вездий видели след борьбы друг с другом 
двух или более мифологических персона- 
жей (напр., в мифах индейцев Централь- 
ной Бразилии) или усматривали изобра- 
жение какого-либо мифологического сю- 
жета [напр., в греческой мифологии рас- 
положение созвездия Орион, движущего- 
ся по небу за Плеядами, объяснялось ми- 
фом о Плеядах и Орионе; Кассиопея, Ко- 
фей (Цефей), Персей, Андромеда - группа 
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созвездий, объединённых мифом о Персее 
и Андромеде]. 

Во многих случаях удаётся обнару- 
жить некоторые внешние признаки, объ- 
ясняющие частую связь одного и того же 
(или сходного) А. м. с одним и тем же соз- 
вездием у разных народов (причём в ряде 
случаев можно предположить вполне не- 
зависимое развитие, как в приурочении 
созвездия Близнецов к близнечному дуа- 
листическому мифу в Австралии и у наро- 
дов древнего Ближнего Востока и приле- 
гающих областей Европы). Красноватый 
цвет Марса у разных народов вызывал 
включение этой планеты в круг представ- 
лений, связанных с богом войны (в шуме- 
ро-аккадской мифологии, в античной ми- 
фологии - см. Марс, и т. п.): классифика- 
ционная роль небесного светила опреде- 
лялась его особенностями. 

Для типологически ранних А. м. ха- 
рактерно большое значение, которое при- 
давалось «неподвижным» звёздам - в от- 
личие от планет, Луны и Солнца. Так, сог- 
ласно австралийским мифологическим 
представлениям, не только дождь и хо- 
лод, но и солнечное тепло зависит от Пле- 
яд (особая роль этого созвездия отмечает- 
ся и в южноазиатских мифах, в частности 
раннеиндийских; следы их предполага- 
ются и в символике печатей из Мохенджо- 
Даро). 

История А. м., общие черты которых 
могут объясняться не только общностью 
признаков созвездий, звёзд и планет, но и 
диффузией некоторых комплексов предс- 
тавлений (что весьма вероятно по отноше- 
нию к вавилонским А. м.), тесно связана с 
судьбой наиболее ранних представлений о 
звёздном небе. Сравнительно развитые 
астрономические познания несомненны 
для эпохи начиная с 4-го тыс. до н. э., ког- 
да в Западной Европе и в бассейне Среди- 
земного моря (в т. ч. и на Востоке - вплоть 
до Кавказа) возникают мегалитические 
сооружения, часть которых, например 
кромлехи Стонхенджа (в Англии, 2-е тыс. 
до н. э.), интерпретируются учёными как 
древние обсерватории. Вавилонские зик- 
кураты - храмовые сооружения, исполь- 
зовавшиеся и для наблюдения за звёзда- 
ми, могут рассматриваться как ответвле- 
ния этой околосредиземноморской ран- 
ней культуры, придававшей особое рели- 
гиозное значение изучению небесных све- 
тил. Давно отмеченное сходство вавилонс- 
ких А. м. и соотносимых с ними символов 
(знаков зодиака) с другими аналогичны- 
ми может объясняться как прямым вави- 
лонским влиянием (что вероятно по отно- 
шению к греческой и некоторым ближне- 
восточным традициям), так и связью с 
ещё более ранними культурами средизем- 
номорского круга. В античную эпоху ва- 
вилонское воздействие можно предполо- 
жить в отношении этрусских А. м. Основ- 
ным источником для их изучения являет- 
ся (наряду с известиями римских авторов 
и некоторыми образцами этрусского ис- 
кусства) бронзовая модель овечьей печени 
для гадания из Пьяченцы, представляю- 
щая собой модель неба с нанесёнными на 
него именами божеств, каждому из кото- 
рых соответствует определённый участок 
неба. В этрусских А. м., как и в других ис- 
пытавших вавилонское влияние, обнару- 
живается систематизация, которая позво- 


ляет говорить о чертах преднауки. Даль- 
нейшее развитие знаний о звёздном небе, 
усвоенных через посредство вавилонской 
науки, приводит к становлению астроло- 
гии. Характерной чертой астрологии бы- 
ло предположение о воздействии движе- 
ний небесных светил как на судьбу всего 
мира и человечества (учение о мировых 
циклах, засвидетельствованное уже в Ва- 
вилонии, а позднее в Индии), так и на 
судьбы отдельных людей (отсюда идея го- 
роскопа). В достаточно систематизирован- 
ном виде основы этих представлений зас- 
видетельствованы уже в старовавилонс- 
ких текстах гаданий (начало 2-го тыс.) и в 
позднейших ассирийских табличках. Ми- 
фологизированная интерпретация небес- 
ных светил (в особенности комет) харак- 
терна для всего европейского и арабского 
средневековья, когда оформляется астро- 
логия как особая дисциплина, соединив- 
шая традицию А. м. с зачатками астроно- 
мических знаний. А. м. (чаще всего через 
посредство астрологии) оказали воздей- 
ствие на художественное творчество писа- 
телей Европы конца средних веков и нача- 
ла нового времени (французский поэт Ф. 
Вийон, английский поэт 17 в. Дж. Донн; 
У. Шекспир, позднее И. В. Гёте). В после- 
дующий период образы, сходные с А. м., 
встречаются (возможно, в качестве архе- 
типических) у символистов (в России, 
напр., у А. Блока - ср. его стихи, обра- 
щенные к комете: «Ты нам грозишь пос- 
ледним часом из синей вечности, звезда»). 

В. В. Иванов. 

АСТРЕЯ (Асгграіа), в греческой мифоло- 
гии дочь Зевса и Фемиды, богиня справед- 
ливости, сестра Стыдливости, обитавшая 
среди счастливых людей золотого века. 
Затем испорченность людских нравов за- 
ставила А. покинуть землю и вознестись 
на небо (Іиѵепаі. VI 14-20), где она почи- 
тается под именем созвездия Девы (ОѵісІ 
Меі. I 149-50). По другой версии мифа, 
созвездием Девы стала другая дочь Зевса 
и Фемиды Дике - богиня правды и спра- 
ведливого возмездия, нередко отождес- 
твляемая с А. (Рз.-ЕгаІоз'Ыі. 9). 

А. Т.-Г. 

АСТХИК («звёздочка»), в армянской ми- 
фологии богиня плотской любви и воды, 
возлюбленная Вахагна. Её главный храм 
в Аштишате (к северу от современного го- 
рода Муш в Турции) назывался «спальня 
Вахагна» . Возможно, первоначально А. и 
Анахит - два имени одной и той же боги- 
ни плодородия, любви и воды. 

Имя А. восходит к символу богини - 
планете Венера. В дальнейшем Анахит и 
А. стали самостоятельными божествами. 
Согласно мифам, А., необычайная краса- 
вица, каждую ночь купалась в Евфрате 
там, где он течёт по узкому каменистому 
ущелью (местность Гургура, «грохот»). 
Чтобы любоваться обнажённой богиней, 
юноши зажигали огни на горе Дагонац 
(Таронская гора, в пределах современной 
Турции). Защищая себя от чужих взоров, 
А. покрывала туманом всю Таронскую до- 
лину. Согласно другим мифам (возник- 
шим, вероятно, после распространения 
христианства), А. - дочь Ксисутра (Ноя), 
рождённая после всемирного потопа. Пос- 
ле смерти Ксисутра вспыхнула война за 
власть над вселенной между его сыновья- 
ми Зрваном, Титаном и Япетосом. А. уго- 


варивает их прекратить раздоры. Титан и 
Япетос признают власть Зрвана, но ставят 
условием истребление всех его детей 
мужского пола, чтобы потомки Зрвана не 
властвовали над ними. После умерщвле- 
ния двух сыновей Зрвана А. вместе с его 
жёнами спасает остальных, отправляя их 
на запад, на гору Дагонац. 

В эпоху эллинизма А. отождествлялась 
с Афродитой. Храмы и места почитания 
А. находились в Аштишате, в области 
Андзевацик на горе Палаты (к юго-восто- 
ку от озера Ван), в Артамете на берегу озе- 
ра Ван и др. По армянскому календарю в 
середине лета (в конце старого года и в на- 
чале нового) устраивался праздник варда- 
вар (вероятно, от «вард», «роза» или «во- 
да»), А. приносили в дар розу, выпускали 
голубей, а участники обряда обрызгивали 
друг друга водой. 

С. А. Арутюнян. 

АСУРЫ (др.-инд. Азига, букв, «обладаю- 
щий жизненной силой»), в ведийской и 
индуистской мифологии: 1) класс небес- 
ных персонажей, обладающий колдовс- 
кой силой майя. В «Ригведе» А. могут 
быть и боги [адитьи (прежде всего Варуна 
и Митра), Агни, Индра и др.], и (редко) 
небесные демоны - противники богов. Но 
уже в «Атхарваведе» под А. понимаются 
только демоны (изредка выступающие и 
как враги людей - АВ VIII 6, 5); ср. «Кау- 
шика-сутра» (87, 16; 88, 1), тогда как боги 
называются исключительно дева (сіеѵа-); 
в упанишадах боги также - сура (зига-), 
откуда толкование имени А. как «не-бо- 
ги» (а-сура). К этому времени окончатель- 
но складывается противопоставление А. 
богам. Вместе с тем уже в позднеиндийс- 
кой литературе формируется представле- 
ние об А. как высшем классе демонов, 
противостоящем богам. 

Боги побеждают А. (РВ X 157, 4); Агни 
обещает исполнить гимн, с помощью ко- 
торого боги разобьют А. (X 53, 4); к Бри- 
хаспати обращаются с мольбой сокру- 
шить А. (II 30, 4); Индра побеждает тех 
или иных представителей асурского рода, 
прежде всего Вритру, асуру по преимуще- 
ству, Пипру (X 138, 3), Варчина (VII 99, 5; 
вместе с Вишну), поэтому Индру (иногда и 
Агни, солнце) называют асурахан («убий- 
ца А.»). После гибели А. идут в царство 
Варуны. В эпоху брахман А., связанные с 
тьмой и ночью (Шат.-бр. II 4, 2, 5; Тайтт.- 
самх. I 5, 9, 2), окончательно становятся 
врагами богов, и битвы между ними обра- 
зуют большую часть сюжетов, в которых 
участвуют А. 

В качестве создателя А. обычно назы- 
вают Праджапати (или Брахму - в более 
поздних вариантах): А. возникли из его 
ожившего дыхания («Тайттирия-брахма- 
на»; в другой версии этого же текста из 
брюшной полости); из нижнего дыхания 
(«Шатапатха-брахмана»), из капель 
(«Тайттирия-Араньяка»; вместе с други- 
ми видами демонов), из паха Брахмы- 
Праджапати («Вишну-пурана», «Ваю-пу- 
рана») и т. д. Весь состав А. не поддаётся 
точному определению, но часто под А. по- 
нимали дайтьев, данавов и других потом- 
ков Кашьяпы. С А. связан ряд мифологи- 
ческих сюжетов: А. рождены Брахмой, 
они - старшие братья богов, обладающие 
мудростью, мощью и майей; на небе у них 
было три града - железный, серебряный и 
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золотой, а также грады в подземном цар- 
стве. Верховный жрец А. и их наставник 
- Ушанас, сын Бхригу; их царь - Хирань- 
якашипу. А. возгордились, исполнились 
зла, и счастье отвернулось от них. Индра 
сокрушил их в битвах, а Рудра испепелил 
три града А. и низверг их с неба. Демон- 
вепрь Эмуша крадёт у богов зерно для 
жертвоприношения и собирается варить 
кашу, но Индра поражает демона, а Виш- 
ну уносит зерно из царства А. и возвраща- 
ет его богам. Многочисленны войны богов 
с А. : Индра поражает А. Шамбару, Наму- 
чи, Пуломана и берёт дочь последнего 
Шачи в жёны; боги во главе с Индрой и 
Рудрой освобождают Тару от Сомы, кото- 
рому помогают А. во главе с Ушанасом; 
Индра поражает Вритру и т. п. А. вместе с 
богами участвуют в пахтанье океана; боги 
похищают амриту (лишь асуру-демону 
Раху удаётся глотнуть её, и поэтому голо- 
ва его становится бессмертной); А. вступа- 
ют в бой, но Вишну и боги загоняют их 
под землю и на дно океана. Вишну в обли- 
ке вепря поражает асуру Хираньякшу и 
утверждает землю посреди океана; асура 
Хираньякашипу заточает в темницу свое- 
го сына Прахладу, почитавшего Вишну; 
Вишну в образе получеловека-полульва 
является царю А., поражает его и освобо- 
ждает Прахладу; Вишну в облике карли- 
ка приходит к Бали-царю А. и помогает 
вернуть богам власть над вселенной, до то- 
го пребывавшую в руках А. Асуры участ- 
вуют и во многих других сюжетах (сказа- 
ния о Яяти, о Сунде и его брате Упасунде, 
о Ваджранге и Тараке, о разрушении кре- 
пости асур Трипуры, о Раване, о том, как 
Агастья покарал Ил валу, царя А., и т. п.). 
Соотношение А. и дева находит параллель 
в др.-иран. а!шга-:сіаеѵа- с той разницей, 
что у иранцев слово аішга (см. Ахуры) 
обозначало богов, баеѵа (см. Дэвы) - демо- 
нов. 

В. Н. Топоров. 

2) В буддийской мифологии А. (санскр. 
и пали азига, «не бог») существа, образу- 
ющие один из шести разделов сансары. А. 
жили когда-то как боги в небе Траястрин- 
са (см. Девалока), но были изгнаны гла- 
вой этого неба Шакрой. А. обитают в ос- 
новном в пещере горы Меру и ведут ожес- 
точённые бои с богами, хотя всегда терпят 
поражение. Яблоком раздора между А. и 
богами является мифическое дерево Чит- 
тапатали, корни которого находятся во 
владениях А., но плоды созревают в небе- 
сах. В мифологии ваджраяны А. символи- 
зируют зависть. 

Л. М. 

АСХАБ АЛ-КАХФ (АзйаЬ а1-КаМ, «те, 
кто в пещере»), в мусульманской мифоло- 
гии молодые люди, спрятавшиеся вместе 
с собакой в пещере, чтобы уберечь свою 
веру в единого бога во время преследова- 
ний. Эпизоды, посвященные А. а. -к., из- 
ложены в Коране, в суре «Пещера». Со- 
гласно Корану, молодые люди обратились 
к аллаху с просьбой смилостивиться над 
ними и направить на верный путь. Аллах 
услышал просьбу и усыпил их на 309 лет, 
которые показались им как «день или 
часть дня». Очнувшись, А. а. -к. послали 
одного купить пропитание и так обнару- 
жили себя людям, а затем уснули вечным 
сном. Над их пещерой (в урочище ар-Ра- 
ким), обращенной входом к северу, люди 


устроили потом святилище (18:9-25). В 
Коране не называется точное число «тех, 
кто в пещере» и констатируется, что это 
число, так же как и продолжительность 
сна, один «аллах знает лучше». 

Коранический рассказ является вари- 
антом христианского сказания о «семи 
спящих отроках эфесских», распростра- 
нённого на Ближнем Востоке до утверж- 
дения ислама. Детали коранического рас- 
сказа (название места, ориентировка пе- 
щеры, строительство над ней храма и др.) 
дают основание предположить, что Коран 
имеет в виду не эфесскую пещеру, тради- 
ционно считавшуюся местом действия 
христианского сказания, а погребение на 
территории римского некрополя в окрест- 
ностях современного Аммана, с которым в 
Сирии и Палестине ещё в доисламский пе- 
риод связывали действие этого сказания и 
где его мог услышать Мухаммад, посещав- 
ший эти места с торговыми караванами. 

Освящённое Кораном сказание полу- 
чило широкое распространение в мусуль- 
манском мире. Средневековые авторы по- 
мещали могилу «людей пещеры» помимо 
Эфеса и Аммана также в различных пунк- 
тах Средней Азии, Сирии, Испании. Ма- 
гическую функцию приобрели называе- 
мые преданием имена спящих и имя их 
собаки - Китмир; в некоторых мусульма- 
нских странах имя Китмир надписывали 
на посланиях, чтобы уберечь последние от 
пропажи. 

М. А. Пиотровский. 
АСХАБ АЛ-УХДУД (АзйаЬ аІ-ИкМисІ), в 
мусульманской мифологии «те, кто у 
рва». В Коране говорится: «Убиты будут 
те, кто у рва, у огня, обладающего искра- 
ми. Вот они сидят над ним и созерцают то, 
что творят с верующими» (85:4-7). Му- 
сульманская традиция видит в этом текс- 
те описание праведников, сжигаемых в 
огне, восходящее в конечном счёте к биб- 
лейскому мотиву (ср. Дан. 3). Кораничес- 
кий сюжет связывается также с казнью 
йеменским царём-иудеем Зу Нувасом 
христиан города Наджрана (ок. 518), ког- 
да последних якобы сжигали в специаль- 
но вырытом рву, а также с погребением в 
колодце мусульман, павших в битве (624) 
при Бадре. Ряд исследователей отрицает, 
однако, всякие сюжетные связи корани- 
ческого текста и толкует его как типичное 
для стиля Корана описание наказаний 
грешников в аду (см. Джа-ханнам). 

М. Р. 

АСХАБ АР-РАСС (АзйаЬ аг-Казз, букв, 
«те, кто в колодце»), в мусульманской ми- 
фологии один из древних народов Ара- 
вии. В Коране упоминается рядом с наро- 
дами ад и самуд (25:40; 50:12). Из корани- 
ческого текста следует, что этот народ не 
поверил пророку, за что был уничтожен 
аллахом. Кораническая версия восходит, 
вероятно, к утраченному древнеаравий- 
скому источнику. Согласно наиболее рас- 
пространённому комментарию корани- 
ческого текста, А. ар-Р. были потомками 
уцелевших от наказания аллахом саму- 
дян. К ним был послан с проповедью сло- 
ва божьего пророк Ханзала, спасший А. 
ар-Р. от приносивших разорение птиц ан- 
ка. А. ар-Р. не поверили проповеди Ханза- 
лы и сбросили его в колодец, за что и бы- 
ли погублены. 

М. П. 


АСЫ (др.-исл. аезіг, ед. число азз), в скан- 
динавской мифологии основная группа 
богов, возглавляемая Одином (отцом 
большинства А.), иногда - обозначение 
богов вообще. А. противопоставляются 
ванам, небольшой группе богов плодоро- 
дия (особенно в мифе о войне между А. и 
ванами), великанам (ётунам), карликам 
(цвергам) и низшим женским божествам 
- дисам, норнам, валькириям; в «Стар- 
шей Эдде» часто встречается формула 
«асы и альвы», возможно, как противо- 
поставление А. - высших богов более низ- 
кой категории - духам (альвам). 

А. живут в небесном селении Асгарде. 
В «Младшей Эдде» перечисляется 12 А.: 
Один, Тор, Ньёрд, Тюр, Браги, Хейм- 
далль, Хёд, Видар, Али (или Вали), Улль, 
Форсети, Локи. Помимо них называются 
Бальдр и Фрейр в качестве сыновей Одина 
и Ньёрда, но сыновья Тора Магни и Моди 
не упомянуты, пропущен Хёнир, который 
в «Старшей Эдде» неизменно присутству- 
ет в странствующей троице А. (Один- 
Локи-Хёнир). Присутствие в этом перечне 
Ньёрда и Фрейра, которые являются по 
происхождению ванами, и отсутствие Хё- 
нира объясняется, возможно, тем, что, 
согласно мифу о войне между асами и ва- 
нами, Ньёрд и Фрейр были взяты после 
заключения мира заложниками к А., а 
Хёнир перешёл к ванам в качестве залож- 
ника от А. «Младшая Эдда» перечисляет 
также 14 богинь («асинь»): Фригг, Сага, 
Эйр, Гевьон, Фулла, Фрейя, Сьёвн, Ловн, 
Вар, Вер, Сюн, Хлин, Снотра, Гна, а затем 
упоминает также Соль и Биль, отдельно 
от богинь перечисляет валькирий и в зак- 
лючение упоминает о причислении к бо- 
гиням также Ерд и Ринд. Из этого списка 
в мифах практически фигурируют глав- 
ным образом Фригг и Фрейя (которая про- 
исходит из ванов), очень редко Гевьон и 
Фулла. Но, кроме того, в числе жён А. ве- 
сьма часто упоминаются Сив - жена Тора 
и Иду нн - жена Браги, а также Скади 
(дочь великана) - жена Ньёрда, вошед- 
шая в общину асов после смерти своего от- 
ца. Ерд фигурирует только в обозначении 
Тора «сыном Ерд», а Ринд - только как 
мать Вали. На известных основаниях в 
числе богинь могли бы быть упомянуты 
также Герд экена Фрейра, Нанна - жена 
Бальдра и Сигюн - жена Локи («Младшая 
Эдда» в числе гостей на пиру у великана 
Эгира называет в одном месте богинь 
Фригг, Фрейю, Гевьон, Скади, Идунн, 
Сив, а в другом - Фригг, Фрейю, Гевьон, 
Идунн, Герд, Сигюн, Фуллу, Нанну). Пос- 
ле войны А. и ванов (см. о ней в ст. Ваны) 
А. ассимилируют ванов. 

Включение слова «А.» в собственные 
имена у различных германских племён и 
упоминание Иорданом культа А. у готов 
свидетельствует об общегерманском расп- 
ространении представления об А. до при- 
нятия германцами христианства. 

В ряде средневековых источников (в 
«Прологе» к «Младшей Эдде», в «Саге об 
Инглингах») рассказывается о происхож- 
дении А. из Азии. Некоторые учёные (в 
частности, шведский археолог А. Салин) 
пытались доказать, что рассказ этот имеет 
историческую основу. Однако А. оказа- 
лись связанными с Азией, вероятно, лишь 
по созвучию. Этимология слова «А.» вос- 
ходит, повидимому, к мифологическим 
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представлениям о каких-то духах или ду- 
шах в теле (особенно в момент беспамят- 
ства и смерти) и о душах умерших. Ука- 
занная этимология более всего подходит к 
характеристике Одина, который действи- 
тельно рассматривается как главный А. 
Об А. как основной группе скандинавских 
богов см. также в ст. Германо-скандинав- 
ская мифология. 

Е. М. Мелетинский. 
АТА (Атг|), в греческой мифологии боже- 
ство и олицетворение заблуждения, пом- 
рачения ума, дочь Зевса. Гомер изобража- 
ет А. быстрой на ноги, могучей, принося- 
щей вред людям (Нош. II. IX 505-507). 
При рождении Геракла А. сыграла губи- 
тельную роль, помрачив ум Зевса. Ожи- 
дая рождения Геракла у Алкмены, Зевс 
заявил, что родившийся теперь смертный 
будет царствовать и повелевать всеми. 
Ревнивая Гера вынудила Зевса подтвер- 
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дить это клятвой и затем, замедлив роды 
Алкмены, ускорила рождение ничтожно- 
го Эврисфея, в зависимость от которого 
попал родившийся позже Геракл. Разгне- 
ванный Зевс сбросил А. с неба, и с тех пор 
она причиняет бедствия людям (Нош. II. 
XIX 90-131). 

А. Т.-Г. 

АТАЛАНТА (АтаХаѵтгі), в греческой ми- 
фологии охотница, участница калидонс- 
кой охоты (Ароііосі. I 8, 2-3) и похода ар- 
гонавтов (БіосІ. IV 41; Ароіі. Шіосі. I 769 
след.). Видимо, образ А. возник из слия- 
ния двух первоначальных образов геро- 
инь: аркадской, славившейся меткой 
стрельбой из лука, и беотийской, знаме- 
нитой быстротой ног (отсюда: отец А. - 
аркадский герой Пае, мать - беотийская 
царевна Климена и варианты имени отца: 
Схеней, Менал и др.). Отец А., недоволь- 
ный тем, что родилась дочь, а не сын, вы- 
бросил ребёнка, и его вскормила медведи- 
ца, а воспитали охотники. А. первая ра- 
нила калидонского вепря и получила за 
это от влюблённого в неё Мелеагра почёт- 
ную награду: голову и шкуру зверя. А. от- 
казывалась от замужества и застрелила из 
лука двух покушавшихся на её девствен- 
ность кентавров (Ароііосі. III 9, 2). Всем 
сватавшимся к ней она устраивала испы- 
тание, предлагая состязаться в беге. Про- 
пустив жениха вперёд, она в полном во- 
оружении бросалась вдогонку, и тот, кого 
она настигала в пределах намеченного 
для состязания участка, должен был по- 
платиться жизнью. После того как многие 
добивавшиеся её руки погибли, Мел анион 
(вариант: Гиппомен) сумел победить А. 
хитростью. Он выбрасывал на бегу золо- 
тые яблоки, подымая которые, А. проиг- 
рала состязание. Став женой Мел аниона, 
А. родила ему Парфенопея [вариант: от- 
цом Парфенопея были Мелеагр (Ну§. ГаЬ. 
70, 99) или Арес (Ароііосі. III 9, 2)]. Супру- 
жество А. было недолгим и окончилось 
трагически: Зевс наказал предававшихся 
любви в его храме супругов, превратив 
обоих во львов. Согласно представлениям 
древних, львицы сочетаются только с лео- 
пардами, поэтому постигшее А. наказа- 
ние лишало её возможности продолжать 
брачные отношения с мужем (Оѵісі. Меі. Ч 
560-704; Ну§. ГаЬ. 185). Некоторые чер- 
ты мифа об А. (вскармливание её молоком 
медведицы, девственность А., успехи в 
охоте) сближают её с богиней-девственни- 
цей Артемидой и позволяют считать её 
ипостасью этой богини охоты. 

М. Н. Ботвинник. 

Сцены калидонской охоты нашли ши- 
рокое отражение в античной пластике: 
рельефы храма Афины в Тегее и римские 
саркофаги, произведения вазописи («ваза 
Франсуа» - кратер работы Клития и Эрго- 
тима), помпейские фрески и др. С 16 в. 
разрабатывались два сюжета мифа: «Гип- 
помен побеждает А. в беге» (Г. Рени, Я. 
Иордане, А. Хоубракен и др.) и «Мелеагр 
приносит А. голову вепря» (фрески на 
вилле Фарнезина, картины П. П. Рубенса, 
Я. Йорданса, Н. Пуссена, П. Лели и др.), 
последний сюжет был особенно распрост- 
ранён в эпоху барокко, т. к. позволял воп- 
лощать весьма популярные в тот период 
сцены охоты. 

Европейская драматургия обращается 
к мифу об А. в 17 в. («А.» Лопе де Вега, 
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«А.» Ю. Пальмотича). В числе немногих 
произведений: в 18 в. — «Б., или Побеж- 
дённая холодность» И. К. Готшеда; в 19 в. 

- «А. в Калидоне» А. Ч. Суинберна; в 20 в. 

- «А.» Э. Людвига. Миф послужил осно- 
вой для либретто ряда опер 1 7-18 вв. (опе- 
ры «А.» А. Драги, Н. А. Штрунцка, А. 
Стеффани, Г. Ф. Генделя, И. А. Хассе и 
др.). См. также Мелеагр. 

АТАР (авест.), в иранской мифологии 
персонификация огня, образ индоиран- 
ской древности (аіЬагуи - эпитет огня в 
«Ригведе» со значением «пылающий»). 
По учению «Гат», А. - не самостоятельно 
действующая сила, но символ и внешнее 
проявление высшего божества (34, 4; 43, 
9; 51, 9), иногда его «тело» (30, 5; 36, 6, 
«Яшт» XIII 3 и др.). Индоевропейским 
представлениям об огненной природе все- 
го бытия соответствует иранский миф о 
том, что бог создал небо, воды, землю, рас- 
тения, животных, человека и «во всём 
этом был распределён огонь» («Затспрам» 
1, 20; кратко в «Ясне» 17 и 19). В «Млад- 
шей Авесте» А. - сын Ахурамазды («Яс- 
на» 17, 1 и пр.), в отличие от «Гат» он 
трактовался как отдельная личность с 
собственной волей. Авестийская тради- 
ция подчёркивала родство А. с духовны- 
ми, а не с телесными силами космоса. По 
«Видевдату» (XVIII) и «Яшту» (XIX) 
огонь смертен, его существованию посто- 
янно угрожают силы тьмы, особенно дра- 
кон Ажи-Дахака. А. боролся с ним, в 
частности за право обладания атрибутом 
царственности - хварно (см. Фарн). Изве- 
стны древние святилища огня в Иране 
(археологические памятники Мидии 8-7 
вв. до н. э. - Нуши джан, Кызкапан, Дук- 
кани Дауд). Поклонение огню было ха- 
рактерно для всего иранского мира при 
заметных различиях локальных его 
форм. В древнеперсидском календаре фи- 
гурировал месяц «поклонения огню» и со- 
вершались огненные ритуалы (рельефы в 
Накши-Рустеме), известные также ски- 
фам, парфянам, хорезмийцам. По огню 
гадали и предсказывали будущее [»Ясна» 
31, 9, 19; 36, 7, сообщения Катулла (90, 
5), Агафия, Порфирия и др.]. 

А. Лелеков. 

АТАРГАТИС (греч. Атаруатід), Деркето 
(греч. Аерхетш), Атарате (арам. ІгЬ), в за- 
падносемитской мифологии богиня пло- 
дородия и благополучия, супруга Хаддада 
(см. Балу); одна из наиболее почитаемых в 
эллинистическо-римское время богинь 
арамейского пантеона. Отождествлялась с 
Афродитой. В образе А. слились черты 
Анат и Астарты; её культ начал склады- 
ваться, по-видимому, в первой половине 
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Афина, Геракл, держащий небосвод, и 
Атлант с золотыми яблоками Гесперид. 
Метопа храма Зевса в Олимпии. Мрамор. 

Ок. 460 до н. э. Олимпия, музей. 

1-го тыс. до н. э. и имел оргиастический 
характер. В Пальмире А. считалась боги- 
ней - покровительницей города и отожде- 
ствлялась с Тихе. Сохранились пальмирс- 
кие изображения А., восседающей на тро- 
не со львами. А. посвящен трактат Луки- 
ана «О Сирийской богине», откуда проис- 
ходит её греко-римское именование «Си- 
рийская богиня». 

И. Ш. 

АТВЙА, в иранской мифологии (в «Авес- 
те») отец богатыря, борца с дэвами Траэ- 
таоны (Фаридуна), победившего Ажи-Да- 
хака. В более поздних памятниках имену- 
ется Атибин, отец Фаридуна. А. считается 
вторым человеком (после Вивахванта, от- 
ца Йимы), служившим пречистому Хаоме 
(«Ясна» IX). 

И. Б. 

АТЛАНТ (АтХад), в греческой мифологии 
титан, сын Иапета и океаниды Климены 
(по другой версии, - Асии), брат Проме- 


Атлант Фарнезе. Римская копия 2 в. с 
греческого оригинала. Неаполь, Национальный 
археологический музей. 



тея. Древнее доолимпийское божество, от- 
личающееся мощной силой. После пора- 
жения титанов в титаномахии А. в нака- 
зание поддерживал на крайнем западе 
вблизи сада Гесперид небесный свод. По 
одной из версий мифа, Геракл добыл золо- 
тые яблоки Гесперид с помощью А., пере- 
ложившего на Геракла свою ношу. Когда 
же вернувший ся с яблоками А. не захо- 
тел взвалить на себя снова небесный свод, 
Геракл его обманул, дав по совету Проме- 
тея А. как бы на время подержать ношу, 
пока сам не сделает подушку и не подло- 
жит её под тяжесть неба (Ароііосі. II 5, 11). 
По одному из мифов, Персей превратил А. 
в скалу, показав ему голову Горгоны; от- 
сюда представление об А. - горе в Африке 
(Оѵісі. Меі. IV 627-661). А. отождествля- 
ется с аркадским царём, отцом Майи и де- 
дом Гермеса. Дочерью мудрого «козно- 
дея» А., живущей на острове Огигия, яв- 
ляется нимфа Калипсо (Нош. Об. I 52- 
54), державшая семь лет в своей власти 
Одиссея. Дочерьми А. являются также 
Геспериды, стерегущие золотые яблоки, и 
Плеяды. 

А. Т.-Г. 

АТЛИ (др.-исл. АШ), Этцель (нем. Еігеі), 
герой германо-скандинавского героичес- 
кого эпоса; исторический Аттила, гунн- 
ский король (434-453). Эпос концентри- 
рует внимание на двух моментах: на разг- 
роме гуннами во главе с А. бургундского 
королевства на Рейне (437) и на смерти 
А., но эти действительные события до не- 
узнаваемости переработаны эпическим 
сознанием. Образ А. получил различную 
трактовку в северной (скандинавской) и 
континентальной (южногерманской) тра- 
дициях. В исландских эддических пес- 
нях, в «Саге о Вёльсунгах», в норвежской 
«Саге о Тидреке» А. - злой и жадный 
властитель, коварно заманивший в ло- 
вушку бургундского короля Гуннара (из 
рода Гьюкунгов) и его брата Хёгни, стре- 
мясь завладеть их золотым кладом (см. в 
ст. Нибелунги), и подвергший их мучи- 
тельной казни; их сестра Гудрун (жена А.) 
страшно мстит ему, и А. погибает от её ру- 
ки (сюжет мести Аттиле со стороны его 
жены - сестры бургундских королей вы- 
рос из исторических преданий о его смер- 
ти на ложе германской пленницы Ильди- 
го). По «Саге о Тидреке», А. погибает ина- 
че: смертельно раненный Хёгни успевает 
ещё зачать сына, который вырастает при 
дворе А. и заманивает его в горную пеще- 
ру, где спрятан клад; запертый там 
гуннский король умирает голодной 
смертью близ столь желанного им золота. 
По некоторым версиям, А. губит бургун- 
дов, мстя за свою сестру Брюнхильд (явно 
поздний мотив, связанный с циклизацией 
поначалу различных эпических преда- 
ний). В некоторых легендах А. приданы 
дьявольские черты (утверждали, что он 
был зачат от собаки, и т. п.). В континен- 
тальных вариантах германского эпоса (в 
германской героической песни «Вальта- 
рий», переведённой на латинский язык, и 
в особенности в «Песни о нибелунгах») Эт- 
цель (А.) предстаёт в виде могущественно- 
го и великодушного монарха, возглавля- 
ющего огромную державу, где нашли при- 
бежище многие герои, но вместе с тем че- 
ловека слабого и нерешительного, кото- 
рый пассивно наблюдает за развёртываю- 


щейся в его палатах катастрофой - ги- 
белью бургундов и собственных дружин- 
ников, а также его сына и Кримхильды 
(Гудрун), его жены, мстящей братьям за 
убийство её первого мужа Зигфрида (Си- 
гурда). 

А. не связан с германским мифом, но в 
эддических «Песни об Атли» и «Речах Ат- 
ли» расправа, которую гуннский король 
учиняет над Гуннаром и Хёгни, по-види- 
мому, первоначально представляла собой 
ритуальное жертвоприношение: у Хёгни 
вырезают сердце, Гуннара бросают в яму 
со змеями, причём сам А. торжественно 
сопровождает Гуннара к месту его казни; 
в момент, когда А. отправляется в этот 
путь, Гудрун призывает на него прокля- 
тье, ибо он нарушил клятвы, данные в 
своё время Гуннару, в т. ч. клятву на 
«кольце Улля». В песнях древние ритуа- 
лы, сопряжённые с мифом, уже переос- 
мыслены и не осознаются как таковые. 

А. Я. Гуревич 

АТМАН (санскр. аітап), одно из карди- 
нальных понятий в религиозно-мифоло- 
гической системе индуизма. В ведийской 
литературе употребляется как местоиме- 
ние («я», «себя»), затем в значении «те- 
ло» и, наконец (прежде всего в упаниша- 
дах), - как обозначение субъективного 
психического начала, индивидуального 
бытия, «души», понимаемых и в личном, 
и в универсальном планах. В последнем 
значении А. выступает в индуистской ми- 
фологии и философии всеобщей основой и 
первопричиной, пронизывая всё сущее; 
он не постижим и не имеет каких-либо 
конкретных характеристик (потому его 
обычное представление: не [это], не [это]). 
С мифологизированным понятием А. свя- 
зано также обозначение высшей духовной 
сущности: адхьятман (букв, «относящий- 
ся к себе, к А.»). Как субъективное инди- 
видуальное начало, А. выступает в соот- 
ношении с объективной первичной реаль- 
ностью - брахманом; должное их почита- 
ние и постижение их тождества, т. е. 
идентичности субъективного и объектив- 
ного начал (напр., Брихад.-уп. I 4, 10; 
Тайтт.-уп. 15, 17 и др.), составляет одну 
из основных заповедей индуизма, до нас- 
тоящего времени определяющую харак- 
тер ряда связанных с ним этико-филосо- 
фских течений (в частности, веданты). 

АТОН (ііп, «диск солнца»), в египетской 
мифологии олицетворение солнечного 
диска. Первоначально А. - одна из ипос- 
тасей богов солнца («Атум в своём Ато- 
не», т. е. Атум в солнечном диске; «тело 
Ра - Атон», т. е. тело Ра - это солнечный 
диск). В текстах эпохи Аменхотепа III 
(правил в 1455-1419 до н. э.) А. впервые 
выступает в качестве бога солнца. Расцвет 
культа А. относится ко времени Аменхо- 
тепа IV (1419 - ок. 1400 до н. э.). В начале 
его правления А. выступает как воплоще- 
ние всех главных богов солнца (в гимне 
говорится: «Да живёт Ра-Гарахути, лику- 
ющий на небосклоне своём, как Шу, кото- 
рый есть Атон»). На шестом году своего 
царствования Аменхотеп IV объявил А. 
единым богом всего Египта, запретив пок- 
лонение другим богам (и изменил своё 
имя Аменхотеп — «Амон доволен» на Эх- 
натон - «Угодный Атону» или «Полезный 
Атону»). Верховным жрецом А. стал сам 
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Слева - Поклонение Атону. Рельеф из храма Атона в Ахетатоне. XVIII династия. Каир, 
Египетский музей. Справа - Фараон Эхнатон с женой и детьми, осеняемый лучами Атона. 
XVIII династия. Берлин, Египетский музей. 


фараон, считавший себя его сыном. А. 
изображался в виде солнечного диска с 
лучами, на концах которых помещались 
руки, держащие знак жизни «анх» (как 
символ того, что жизнь людям, животным 
и растениям дана А.). А. в этот период 
присущи полупантеистические черты: он, 
считалось, присутствует во всей природе, 
в каждом предмете и живом существе. 
После смерти Эхнатона почитание А. как 
единого бога Египта прекратилось, 

Р. И. Рубинштейн. 
АТОТАРХО, Тододахо («тот, чей дом пре- 
граждает тропу», по другой версии, «пой- 
манный»), в мифологии ирокезов божест- 
во, олицетворяющее необузданные силы 
природы. Тело А., представлявшееся в ви- 
де чудовища, было скручено в «семь узлов 
зла» (змеевидные волосы, черепахообраз- 
ные когтистые конечности, искажённые 
органы чувств). Согласно мифам, А. оби- 
тал вблизи ирокезского селения Ононда- 
га. По одной из версий, А. - легендарный 
правитель селения Онондага (возможно, 
реальное историческое лицо). Он обладал 
тиранической властью над людьми. Два 
пророка - Гайавата и Деганавида, стре- 
мясь улучшить жизнь людей, очистили от 
зла разум А. , направив его на добро, после 
чего А. стал одним из 50 вождей, входя- 
щих в совет Лиги ирокезских племён. Ти- 
тул А. в этом качестве сохраняется у иро- 
кезов и поныне. 

В. В. 

Атотархо. Рисунок индейского художника. 



АТРАХАСИС (аккад., «превосходящий 
мудростью»), в аккадской мифологии ге- 
рой мифа о потопе. Миф из вестей в старо- 
вавилонской (сер. 2 тыс. до н. э.), новоас- 
сирийской и поздневавилонской (1 тыс. 
до н. э.) версиях. После создания людей 
богинейматерью Мами бог Энлиль, возму- 
щённый людской суетностью и шумли- 
востью, решает их уничтожить. Он посы- 
лает на людей чуму, мор, засуху, голод, 
засоление почвы, но с помощью бога Эйи 
(Энки) люди справляются с этими бедст- 
виями и каждый раз человечество мно- 
жится вновь. Наконец, Энлиль посылает 
потоп, длящийся семь дней и семь ночей, 
человечество гибнет; спасается только А., 
который по совету Эйи строит большой 
корабль под названием «ладья, сохраняю- 
щая жизнь». А. погружает на корабль 
свою семью, ремесленников, зерно, всё 
своё имущество, а также всех животных, 
«кто ест траву». По-видимому, боги дару- 
ют А. вечную жизнь (ср. рассказ о спасе- 
нии от потопа Ут-напишти, шумер. Зиу- 
судры, в эпосе о Гильгамеше, XI таблица). 
О параллелях к мифу об А. см. в ст. Зиу- 
судра, Потоп. Слово «А.» употребляется 
также как эпитет многих других героев - 
Адапы, Этаны, Ут-напишти и др. 

В. А. 

АТРЕЙ (Атргнд), в греческой мифологии 
сын Пел опа и Гипподамии. Изгнанный из 
Микен отцом вместе с братом Фиестом за 
убийство сводного брата Хрисиппа, А. по- 
селился в Микенах и стал царём [власть в 
Микенах А. вручил временно царь Эврис- 
фей, отправляясь в поход против Герак ли- 
дов, в котором он погиб (Тйис. I 9)]. В 
«Илиаде» (Нош. II. II 100-108) ещё ниче- 
го не сообщается о вражде между братья- 
ми: царский посох А., символ его власти, 
переходит по наследству к Фиесту, от него 
- к сыну А. - Агамемнону. Существенное 
изменение сказания произошло, по-види- 
мому, в киклическом эпосе, откуда заим- 
ствовали основные линии сюжета атти- 
ческие трагики и более поздние источни- 
ки. Вражда А. и Фиеста воспринимается 
здесь как следствие «проклятия Пелопи- 
дов» (см. в статье Пелоп), влекущего за со- 
бой вереницу страшных преступлений с 
обеих сторон. Начало ей кладёт спор меж- 
ду братьями за власть: А. знал, что у него 
в стаде появился золотой барашек, и пред- 
ложил в народном собрании присудить 


царский трон тому, кто предъявит злато- 
рунного барашка как свидетельство бла- 
госклонности к нему богов. Между тем 
Фиест, соблазнив жену А. - Аэрону, уже 
успел при её посредстве выкрасть бараш- 
ка и предъявить его собравшимся. А. взы- 
вает к Зевсу о помощи, и тот в знак своего 
благоволения к нему изменяет ход солнца 
и других небесных светил (по одним ис- 
точникам, вместо обычного движения с 
востока на запад солнце стало всходить на 
западе и заходить на востоке; по другим, - 
солнце до этого момента всходило на запа- 
де и только после вмешательства Зевса ус- 
тановился нынешний порядок). Избран- 
ный царём Микен А. изгоняет Фиеста с 
детьми, но затем, желая отомстить за ос- 
квернение своего супружеского ложа, 
инсценирует примирение с братом и приг- 
лашает его на пир («пир Фиеста»), где по- 
даёт Фиесту угощение, приготовленное из 
мяса его зарезанных детей (Ароііосі. еріі. 
II 10-13); к этому эпизоду некоторые ис- 
точники приурочивали вторую перемену 
в движении солнца, восстанавливавшую 
нарушенный ранее порядок. Узнав после 
обеда, чем его угостили, Фиест призвал 
проклятия на А. и его род, которые осу- 
ществились затем в судьбе Агамемнона и 
Ореста. 

В. Н. Ярхо. 

Судьба Пелопидов - А. и Фиеста - пос- 
лужила сюжетом многих произведений 
античной драматургии (в т. ч. Софокла и 
Еврипида), из которых до нас дошла тра- 
гедия Сенеки «Фиест». В 17-18 вв. было 
создано много переводов и переделок этой 
трагедии. Наиболее значительные произ- 
ведения на этот сюжет создали: в 18 в. — 
X. Ф. Вайзе («Атрей и Фиест»), И. Я. Бод- 
мер («Атрей и Фиест»), Вольтер («Пело- 
пиды»), У го Фосколо («Фиест»); в 19 в. — 
X. М. Эредия («Б.»), И. В. Мюллер 
(«Аэропа»). 

АТРИ (др.-инд. Аігі, собств. «едящий»), в 
древнеиндийской мифологии один из 
древнейших мудрецов (риши), которому 
приписывалось создание многих гимнов 
«Ригведы». В «Ригведе» А. упоминается 
около 40 раз. А. - мудрец, принадлежа- 
щий пяти племенам (РВ 1 117, 3) и упоми- 
наемый вместе с Ману и другими прароди- 
телями людского племени (I 39, 9). Агни 
освободил А. (X 80, 3; 150, 5), А. восхва- 
ляет Агни. Индра открыл для А. загон для 
коров. Ашвины освободили А. из тьмы (VI 
50, 10; VII 71, 5), из пропасти, от огня, 
они омолодили его (X 143, 1-2). А. нашёл 
солнце, спрятанное демоном Сварбхану, и 
укрепил его на небе (V 40, 6, 8; ср. АВ XIII 
2, 4, 12, 36). А. - жрец, прогоняющий ть- 
му (Шат.-бр. IV 3, 4, 21). Иногда указыва- 
ется, что он происходит от Вач или даже 
отождествляется с нею (14, 5, 13; XIV 5,2, 
5). В эпосе А. - один из сыновей Праджа- 
пати, позже - Брахмы (из его глаз); А. 
также порождён Ману ради сотворения 
вселенной, он один из семи риши и одна 
из звёзд Большой Медведицы. Его жена - 
дочь Дакши Анасуя, их сын - Дурвасас. В 
пуранах А. - отец Сомы и аскета Даттат- 
реи; иногда А. - отец Дхармы, но также и 
его сын. В «Рамаяне» рассказыва ется о 
том, как Рама и Сита посетили А. и Ана- 
сую. Потомки А. - певцы (славящие Аг- 
ни, Индру, Варуну). В. Т. 
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АТТИЙ НАВИЙ (АШиз Хаѵіиз), в рим- 
ской мифологии учёнейший жрец-авгур. 
Сын простого крестьянина, который, убе- 
дившись в необыкновенных способностях 
А. Н. к толкованию воли богов по поведе- 
нию птиц, отдал сына учиться науке авгу- 
ров сперва к римским, а затем этрусским 
жрецам. Слава и авторитет А. Н. не нра- 
вились царю Тарквинию Древнему, и тот 
решил подорвать доверие к его знаниям. 
Вызвав А. Н. к себе, он при народе спро- 
сил, удастся ли ему задуманное им дело. 
Получив утвердительный ответ, царь ска- 
зал, что задумал перерезать ножом ка- 
мень. А. Н. предложил ему попробовать, и 
нож, войдя в камень, легко его перерезал. 
Царь был посрамлён, а А. Н. была возд- 
вигнута статуя, простоявшая много веков 
(Біоп. Наііс. III 70). 

Е. Ш. 

АТТИС (Аттід), в греческой мифологии бог 
фригийского происхождения, связанный 
с оргиастическим культом Великой мате- 
ри богов Кибелы (Кивевы или Диндиме- 
ны), дарительницы плодоносных сил зем- 
ли. Происхождение А. загадочно. Подроб- 
ный рассказ в двух вариантах содержится 
у Павсания (ѴМІ 17, 9-12): А. - сын неко- 
его фригийца, неспособный с юности к де- 
торождению. В честь матери богов учреж- 
дает он в Лидии священные празднества - 
оргии, но его убивает кабан, посланный 
Зевсом. По другому преданию, А. - сын 
двуполого божества Агдитис (в Песинунте 
так именуют Великую мать) и дочери ре- 
ки Сангариос. Он - небывалой красоты и в 
него влюбляется сама Агдитис, мешая 
бракосочетанию А. с царской дочерью. А. 
впадает в безумие, оскопляет себя и уми- 
рает. Агдитис в раскаянии просит Зевса 
сделать тело А. вечно юным и нетленным. 
Из его крови вырастают весенние цветы и 
деревья. Культ А. был распространён в эл- 
линистическом мире и в 204 до н. э. про- 
ник в Рим вместе с культом Великой мате- 
ри. А. - любимец Кибелы, страж её хра- 
ма, который нарушил обет безбрачия, ув- 
лёкшись нимфой. Кибела губит нимфу, 
насылает на А. безумие, и тот оскопляет 
себя (Оѵісі. Разі. IV 223-246). Небольшая 
поэма Катулла «Аттис» (1 в. до н. э.) ис- 
полнена ужаса и отчаяния перед зависи- 
мостью от иррационального, мрачного мо- 


Аттис и Ки- 
бела на колес- 
нице, запря- 
жённой льва- 
ми. Серебря- 
ное блюдо из 
Парабъяго. 

4 в. до н. э. 
Милан, Архе- 
ологический 
музей. 

Аттис и Ки- 
бела. Мрамор. 

Сер. 3 в. до 
н. э. Венеция, 

Археологи- 
ческий музей. 


гущества Кибелы. В куль- 
те А. объединены оргиазм 
плодородия и его аскети- 
ческое самоограничение, 
характерное для Кибелы, 
упорядочивающей сти- 
хийность природных сил. 

А. А. Тахо-Годи. 

Европейская драматургия редко обра- 
щается к мифу; в 17 в. - трагедии «Неодо- 
лимая сила судьбы, или А.» С. Реттенба- 
хера, «А.» Ф. Кино. Среди опер 17-18 
вв.: «А.» Ж. А. Люлли, Дж. А. Перти, А. 
Арности, Р. Кайзера, И. Мысливечека, Н. 
Пиччини. 

АТУМ (іігтѵ), в египетской мифологии 
бог солнца, демиург, возглавляющий ге- 
лиопольскую эннеаду, один из древней- 
ших богов. Во многих текстах А. называ- 
ется вечерним, заходящим солнцем. Изо- 
бражался человеком с двойной короной 
на голове (его эпитет - «владыка обеих зе- 
мель», т. е. Верхнего и Нижнего Египта), 
воплощался также в образе змея, иногда - 
ихневмона. Рука А. - богиня Иусат. Сог- 
ласно гелиопольскому мифу, А., «создав- 
ший сам себя», возник из первобытного 
хаоса - Нуна (иногда называемого отцом 
А.) вместе с первозданным холмом (с ко- 
торым он отождествлялся). Сам себя оп- 
лодотворив (проглотив собственное семя), 
А. родил, выплюнув изо рта, богов-близ- 
нецов воздух - Шу и влагу - Тефнут, от 
которых произошли земля - Геб и небо - 
Нут. В Мемфисе происхождение А. вели 
от Птаха, А. Отождествлялся с Птахом, а 




Атум со 
скипет- 
ром. 
Египет, 
остров 
Филе, 
храм 
Исиды. 



также с Хепри (А.-Хепри, в некоторых из- 
речениях «Текстов пирамид» это божест- 
во называется создателем Осириса), Апи- 
сом (Апис-А.), с ним сближали Осириса 
(«Живой Апис-Осирис - владыка неба 
Атума с двумя рогами на голове»). В мифе 
об истреблении людей А. (или Нун) воз- 
главляет совет богов, на котором богине- 
львице Хатор-Сехмет было поручено на- 
казать людей, замысливших зло против 
Ра. В другом мифе разгневанный А. гро- 
зит разрушить всё им созданное и превра- 
тить мир в водную стихию. Впоследствии 
почитание А. было оттеснено культом Ра, 
отождествлённого с ним (Ра-Б.). 

Р. Р. 

АТХАРВАН (др.-инд. аіііагѵап), в древне- 
индийской мифологии жрец, первым до- 
бывший трением огонь - Агни и устано- 
вивший жертвоприношение; с помощью 
жертвоприношения А. пролагает пути, на 
которых рождается солнце (РВ I 83, 5). А. 
подносит чашу сомы Индре (АВ XVIII 3, 
54); Индра же, как и Трита, Дадхьянч и 
Матаришван - помощники А. Варуна даёт 
А. чудесную корову (V 11; VII 104). А. - 
друг богов и живёт на небесах (IV 1, 7); 
иногда о нём говорят как о древнем учите- 
ле (Шат.-бр. XIV 5, 5, 22; 7, 3, 28). Позд- 
нее А. считают старшим сыном Брахмы 
(который открывает сыну божественное 
знание), связывают с Праджапати, отож- 
дествляют с Ангирасом; ему же приписы- 
вают авторство «Атхарваведы». В Древ- 
ней Индии именем А. обозначали особую 
категорию ведийских жрецов, ведавших 
при жертвоприношениях огнём и сомой, 
считалось, что они - потомки А. Иногда 
А. обозначает в Индии жреца вообще. 
Жрецы-А. известны и в древнеиранской 
традиции (ср. авест. атраван, аігаѵап, от 
аіаг, «огонь»). 

В. Т. 

АТЦЫС (букв, «без имени»), в мифологии 
западносибирских татар злой демон, ко- 
торый неожиданно по ночам возникает 
перед путниками в образе копны, воза, де- 
рева, огненного кома и душит их. А. назы- 
вали также различных злых духов (мяц- 
кай, оряк, убыр, албасты и др.), именова- 
ния которых опасались произносить 
вслух, боясь привлечь демона. 

В. Б. 

АТЫНАГ, в осетинской мифологии (в 
центральной Осетии) божество, покрови- 
тель плодородия, посылающий обилие 
трав и помогающий удачному заверше- 
нию полевых работ. Перед началом сено- 
коса в честь А. устраивали пиршество, на 
котором не было мясных блюд. Б. К. 
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АУДУМЛА (др.-исл. Аисіитіа), в сканди- 
навской мифологии корова, которая про- 
изошла из инея, наполнявшего мировую 
бездну, и выкормила своим молоком пер- 
вое антропоморфное существо - великана 
Имира. Сама она питалась тем, что лизала 
солёные камни, покрытые инеем. Из этих 
камней, облизанных А., возник предок 
богов Бури. 

Е. М. 

АУЛАНА (др.-инд. Аиіапа-), персонаж 
ведийской мифологии, соотносимый с не- 
ким жертвенным даром (РВ X 98, 11). В 
просьбе Девапи о дожде содержится обра- 
щение к Агни принести А. на небо к бо- 
гам. Этот же мотив лежит в основе более 
позднего ритуала жертвоприношения, в 
котором Агни должен принести А. благос- 
ловение и дождь. Согласно старейшему 
индийскому комментатору «Ригведы» Са- 
яне, А. - сын Шантану из рода кауравов. 

В. Т. 

АУРВАТ, Хаурват (авест., букв, «здоро- 
вье»), в иранской мифологии (в «Авесте») 
одно из божеств Амеша Спента. А. явля- 
ется одним из четырёх добрых духов, сос- 
тавляющих свиту верховной божествен- 
ной триады Добра (согласно «Гатам» За- 
ратуштры). Считается покровителем во- 
ды. Образ А. восходит к анимистическому 
духу воды. 

И. Б. 

АУТРИМПС (Аиігітриз, АігЬгутриз, 
Апігітриз), в прусской мифологии бог 
моря, сопоставляемый в источниках 
16-17 вв. с римским Нептуном. Представ- 
ление об А., по-видимому, результат позд- 
нейшего раздвоения бога плодородия 
Тримпса на А. и бога рек и источников 
Потримпса. 

Б. И., В. Т. 

АУШАУТС [Аиз(з)с1іаиІ8, АихзсЬаиііз, 
АизсЬаиіеп, АизсаігЬит, Аизсиіит], в 
прусской мифологии бог врачевания, по 
функции сопоставляемый с римским Эс- 
кулапом (в письменных источниках 16- 
17 вв.). Иногда уточняется, что А. - бог 
целостности, неповреждённости, что он 
отгоняет болезни и даже грехи (ср. рим. 
Сатурн). Связь А. с человеком, здоровьем, 
культурой отличает его от божеств приро- 
ды, а также от Пильвитса - бога матери- 
ального блага, богатства (см. Балтийская 
мифология). Имя А. у авторов 17-18 вв. 
(М. Преториус, Г. Стендер и др.) легко из- 
меняло свою форму под влиянием других 
теофорных имён (напр., Пушкайтса или 
Аушры) или народной этимологии. Так, 
прус. Аиззгчѵаііо и особенно литов. Аиз- 
глѵеікіз, АизлѵеШз, Аізлѵеіксіиз восприни- 
малось в связи с литов. аІзѵеік'Ьі, «выздо- 
роветь», а АизкиМз и латыш. АизкігЬз, - 
как «стригущий овец». Возможно, вос- 
точнобалтийские примеры А. искусствен- 
ны. Правильное объяснение имени А. - 
«бог, который даёт здоровье и отгоняет бо- 
лезни» («отстреливает» их, ср. прус, аи - 
«от», «прочь» и литов, заиіі, «стрелять», 
а также заговорный мотив «отстрелива- 
ния» болезней в балтийском фольклоре). 

Б. И., В. Т. 

АФАМАНТ, Атамант (АѲосцад), в гречес- 
кой мифологии царь племени миниев в 
Беотии, сын царя Эола, внук Эллина 
(Ароііосі. I 7, 3), возлюбленный богини об- 
лаков Нефелы, от союза с которой роди- 
лись Фрике и Гелла. Впоследствии А. же- 


нился на дочери Кадма Ино, родившей 
сыновей Леарха и Меликерта (Ароііосі. I 
9, 1-2). За то, что А. воспитывал в своём 
доме Диониса, переданного Ино после 
смерти её сестры Семелы (Ароііосі. III 4, 
2-3), ревнивая Гера наслала на А. безу- 
мие, в припадке которого тот убил своего 
сына Леарха; Ино с Меликертом броси- 
лась в море (Оѵісі. Меі. IV 416-542). Изле- 
чившись от безумия, А. узнал от оракула, 
что ему суждено основать город на том 
месте, где ему предложат угощение дикие 
звери. В северной Греции А. набрёл на 
стаю волков, которые разбежались, бро- 
сив мясо убитых ими овец. На этом месте 
А. основал город, названный Афамантием 
(Ароііосі. I 9, 2). Считая Ино мёртвой, А. 
женился на Фемисто, от которой имел де- 
тей Орхомена и Сфингия (Ну§. ГаЬ. 239). 
Узнав, что Ино жива, А. тайно поехал за 
нею. Фемисто, желая погубить детей Ино, 
по ошибке умертвила своих и покончила с 
собой (Ну§. ГаЬ. I). А. - эпоним ряда бео- 
тийских городов. В мифе об А. заметны 
сказочные мотивы о злой мачехе. 

М. В. 

АФАРЕТИДЫ (Асросрцтьбоа), в греческой 
мифологии сыновья мессенского царя 
Афарея Идас и Линкей, двоюродные бра- 
тья Диоскуров. Они — участники калидо- 
нской охоты (Ароііосі. I 8, 2), похода арго- 
навтов (I 9, 16). Идас отличался непомер- 
ной силой и гордостью (Ароіі. КЬосІ. I 
485-492), Линкей - небывалой остротой 
зрения, видел под землёй и водой (Ріпсі. 
Мет. X 61 след.; Ароііосі. III 10, 3). А. со- 
перничали со своими родичами Диоскура- 
ми из-за невест и двоюродных сестёр Ги- 
лаейры и Фебы - дочерей Левкиппа, кото- 
рых Диоскуры насильно похитили из 
Мессении и взяли в жёны. Кроме того, А. 
и Диоскуры вступили в спор из-за дележа 
стада быков. А. угнали быков в Мессе- 
нию, но Диоскуры выступили в поход и 
вернули добычу. Во время засады, устро- 
енной Диоскурами, Идас убил Кастора, а 
Полидевк - Линкея. Но Идас камнем сра- 
зил Полидевка. За это Зевс поразил Идаса 
перуном, а Полидевка вознёс на небо бес- 
смертным, и тот поделил своё бессмертие 
с братом (Ароііосі. III 11, 2; Ріпсі. Мет. X 
55-73). Этот близнечный миф связан с 
представлением о позднем героизме, ког- 
да соперничество с богами приводит к на- 
казанию и гибели дерзостных героев. 

А. Т.-Г. 

АФИНА (АѲцѵа), в греческой мифологии 
богиня мудрости и справедливой войны. 
Догреческое происхождение образа А. не 
позволяет раскрыть этимологию имени 
богини, исходя из данных только гречес- 
кого языка. Миф о рождении А. от Зевса и 
Метиды («мудрости», греч. шеііз, 
«мысль», «размышление») позднего про- 
исхождения - периода оформления клас- 
сической олимпийской мифологии. Зевс, 
зная от Геи и Урана о том, что его сын от 
Метиды лишит его власти, проглотил 
свою беременную супругу (Нез. ТЬео§. 
886-900) и затем при помощи Гефеста 
(или Прометея), расколовшего ему голову 
топором, сам произвёл на свет А., которая 
появилась из его головы в полном боевом 
вооружении и с воинственным кличем 
(Ароііосі. I 3, 6). Поскольку это событие 
произошло будто бы у озера (или реки) 
Тритон в Ливии, А. получила прозвище 



Голова Афины. Фрагмент статуи 
с восточного фронтона храма Афины Афайи 
на острове Эгина. Мрамор. Ок. 490 до н. э. 

Мюнхен, Глиптотека. 

Тритониды или Тритогенеи. Рождение А. 
изображено в этом мифе с позиций герои- 
ческой мифологии периода патриархата, 
в которой особенно выделялось мужское 
организующее начало. А. является как бы 
непосредственным продолжением Зевса, 
исполнительницей его замыслов и воли. 
Она - мысль Зевса, осуществлённая в дей- 
ствии. Постепенно материнство Метиды 
принимает всё более отвлечённый и даже 
символический характер, так что А. счита- 
ется порождением одного Зевса и прини- 
мает на себя функции божества мудрости, 
так же как Зевс воспринял их от Метиды. 

А. - одна из главнейших фигур не 
только олимпийской мифологии, по своей 
значимости она равна Зевсу и иногда даже 


Афина. Роспись краснофигурного 
лекифа «художника Бригоса». 
Ок. 480-470 до н. э. 
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превосходит его, коренясь в древнейшем 
периоде развития греческой мифологии - 
матриархате. Силой и мудростью она рав- 
на Зевсу (Нез. Тйео§. 896). Ей воздаются 
почести вслед за Зевсом (Ногаі. СагШ. 
112, 17-20) и место её - ближайшее к Зев- 
су (РІігЬ. Сопѵ. 2). Наряду с новыми функ- 
циями богини военной мощи, А. сохрани- 
ла свою матриархальную независимость, 
проявлявшуюся в понимании её как девы 
и защитницы целомудрия. На древнее зо- 
оморфическое прошлое богини указыва- 
ют её атрибуты - змея и сова. Гомер назы- 
вает А. «совоокой» (^Іаусоріз), орфичес- 
кий гимн (XXXII 11) - «пестровидной 
змеёй» . А. - покровительница змей (Ѵег§. 
Аеп. II 225 - 227); в храме А. в Афинах, по 
сообщению Геродота (VIII 41), обитала ог- 
ромная змея - страж акрополя, посвя- 
щенная богине. Истоки мудрости А. в её 
хтоническом прошлом восходят к образу 
богини со змеями крито-микенского пери- 
ода. Сова и змея охраняли дворец Мино- 
тавра на Крите, и изображение богини со 
щитом микенского времени - прообраз 
олимпийской А. Среди непременных ат- 
рибутов А. - эгида - щит из козьей шкуры 
с головой змеевласой Медузы, который 
обладает огромной магической силой, уст- 
рашает богов и людей (Нош. II. II 
446-449). 

Многочисленны сведения о космичес- 
ких чертах образа А. Её рождение сопро- 
вождается золотым дождём (Ріпсі. 01. VII 
62-70), она хранит молнии Зевса 
(Аезсйуі. Ешн. 827). Её изображение, т. н. 
палладий, упало с неба (отсюда А. Палла- 


да). По Геродоту (IV 180), А. - дочь Посей- 
дона и нимфы Тритониды. Отождествля- 
лась А. с дочерьми Кекропа - Пандросой 
(«всевлажной») и Аглаврой («свето-воз- 
душной»), или Агравлой («полеборозд- 
ной»). Священным деревом А. была мас- 
лина. Маслины А. считались «деревьями 
судьбы» (РИп. Маѣ. Ызі. XVI 199), и сама 
А. мыслилась как судьба и Великая боги- 
ня-мать, которая известна в архаической 
мифологии как родительница и губитель- 
ница всего живого (ср. рассуждение Апу- 
лея о Минерве кекропической и её ипоста- 
сях, Меі. XI 5). 

Мощная, страшная, совоокая богиня 
архаики, обладательница эгиды, А. в пе- 
риод героической мифологии направляет 
свою силу на борьбу с титанами (Ну§. ЕаЬ. 
150) и гигантами. Вместе с Гераклом А. 
убивает одного из гигантов, на другого 
она наваливает остров Сицилия, с третье- 
го сдирает кожу и покрывает ею своё тело 
во время сражения (Ароііоб. I 6, 1-2). Она 
- убийца горгоны Медузы и носит имя 
«горгоноубийцы» (Еиг. Іоп. 989-991, 
1476). А. требует к себе священной почти- 
тельности, ни один смертный не может её 
увидеть. Известен миф о том, как она ли- 
шила зрения юного Тиресия (сына своей 
любимицы Харикло), когда тот случайно 
увидел её омовение. Лишив юношу зре- 
ния, А. вместе с тем наделила его проро- 
ческим даром (Ароііоб. III 6, 7; Саіііт. 
Нутп. V 75-84). Велик был её гнев на 
Арахну, посмевшую поставить под сомне- 
ние благочестие богов. Классическая А. 
наделена идейно-организующими функ- 


циями: она покровительствует героям, за- 
щищает общественный порядок и т. п. 
Она ставит на царство Кадма, помогает 
Дакаю и его дочерям, а также потомку Да- 
ная Персею, убившему Медузу (Ароііоб. II 
4, 2; Оѵіб. Меі. IV 82 след.). Зевс послал 
А. на помощь Гераклу, и тот вывел из Эре- 
ба пса бога Аида (Нош. II. VIII 362-369). 
Богиня покровительствует Тидею и его 
сыну Диомеду, которых она хотела сде- 
лать бессмертными, но отказалась от это- 
го замысла, увидев дикую жестокость Ти- 
дея (Ароііоб. III 6, 8). Любимцем А. был 
Одиссей, умный и смелый герой. В поэмах 
Гомера (особенно «Одиссее») ни одно ма- 
ло-мальски важное событие не обходится 
без вмешательства А. Она - главная за- 
щитница греков-ахейцев и постоянный 
враг троянцев, хотя культ её существовал 
и в Трое (Нош. II. VI 311). А. -защитница 
греческих городов (Афин, Аргоса, Мега- 
ры, Спарты и др.), носящая имя «градоза- 
щитницы» (Нош. II. VI 305). 

Огромная статуя А. Промахос («пере- 
довой боец») с копьём, сияющим на солн- 
це, украшала акрополь в Афинах, где бо- 
гине были посвящены храмы Эрехтейон и 
Парфенон. Главные эпитеты А., наделён- 
ной гражданскими функциями, - Полиа- 
да («городская») и Полиухос («градодер- 
жица»). Памятником прославления муд- 
рой правительницы Афинского государ- 
ства, учредительницы ареопага, является 
трагедия Эсхила «Евмениды». 

А. всегда рассматривается в контексте 
художественного ремесла, искусства, 
мастерства. Она помогает гончарам (Нош. 


Слева - Афина Лемния. Римская копия. С оригинала Фидия ( ок. 450 до н. э.). Мрамор. Дрезден, Скульптурное собрание. 

В центре - Афина Варвакион. Римская копия 3 в. со статуи Афины Парфенос Фидия ( 438 до н. э.). Мрамор. Афины, Национальный музей. 
Справа - современная статуя Афины на фронтоне здания парламента в Вене. 
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Слева - Афина, опирающаяся на копьё. Мрамор. Ок. 460 до н. э. Афины, му зей Акрополя. 
Справа - Афина Лемния. Реконструкция статуи Фидия на Афинском акрополе ( ок. 450 до н. э.). 
Дрезден, Скульптурное собрание. 


Ерщг. 14), ткачихам (Нот. 0(1. VII 
109-110), рукодельницам (Раиз. X 30, 1), 
строителю корабля аргонавтов (Ароіі. 
Шкхі. I 551), вообще рабочему люду (Нез. 
Орр. 429-431) и называется Эрганой («ра- 
ботницей») (8орК. 1г§. 760), покровитель- 
ницей ремесленников (Ріаі. Ье^. XI 
9206). А. помогла Прометею украсть 
огонь из кузни Гефеста (Муііі. Ѵаі. I 1; II 
63-64). Её собственные изделия - подлин- 
ные произведения искусства, как, напри- 
мер, плащ, вытканный для героя Ясона 
(Ароіі. Шкхі. I 721-768). А. приписывает- 
ся изобретение флейты и обучение игре на 
ней Аполлона (РІігЬ. Бе шиз. 14). Одного 
её прикосновения достаточно, чтобы сде- 
лать человека прекрасным (Одиссея она 
возвысила станом, наделила кудрявыми 
волосами, облекла силой и привлекатель- 
ностью; Нот. Об. VI 229-237; XXIII 156- 
159). Она наделила Пенелопу накануне 
встречи супругов удивительной красотой 
(XVIII 187-197). 

А. - богиня мудрости, Демокрит счи- 
тал её «разумностью» (рйгопезіз, В 2 
Біеіз). Мудрость А. иная, чем мудрость 
Гефеста и Прометея, для неё характерна 
мудрость в государственных делах (Ріаі. 
Ргоі. 3216). Для поздней античности А. 


нем богини - покровительницы города). 
Ей были посвящены земледельческие 
праздники: прохаристерии (в связи с про- 
растанием хлеба), плинтерии (начало 
жатвы), аррефории (дарование росы для 
посевов), каллинтерии (созревание пло- 
дов), скирофории (отвращение засухи). Во 
время этих празднеств происходило омо- 
вение статуи А., юноши приносили клят- 
ву гражданского служения богине. Всеоб- 
щий характер носил праздник великих 
панафиней - апофеоз А. -государственной 
мудрости. Основателем панафиней счи- 
тался Эрихтоний, преобразователем - Те- 
сей. Ежегодные панафиней устраивал Со- 
лон, великие установил Писистрат. Пе- 
рикл ввёл состязания в пении, игре на ки- 
фаре и флейте. На панафинеях приноси- 
лись жертвы А. и происходила передача 
пеплоса богини, на котором изображались 


В Риме А. отождествлялась с Минер- 
вой. Римским празднествам Минервы 
посвящены два больших отрывка из 
«Фаст» Овидия (III 809-850; VI 647-710). 
На протяжении всей античности А. оста- 
ётся свидетельством организующей и нап- 
равляющей силы разума, который упоря- 
дочивает космическую и общественную 
жизнь, прославляя строгие устои государ- 
ства, основанного на демократическом за- 
конодательстве . 

А. Ф. Лосев. 

Образ А. нашёл отражение во многих 
значительных памятниках греческой 
пластики. Гигантская хрисоэлефантин- 
ная статуя «А. Парфенос» Фидия, постав- 
ленная в Афинах в Парфеноне в 438 до н. 
э., не сохранилась и известна нам по нес- 
кольким уменьшенным копиям (напр., 
«А. Варвакион» в Афинах). Сохранился 
также ряд реплик другой статуи работы 
Фидия «А. Лемния»; к третьей «А. Про- 
махос» восходит, возможно, «А. Медичи» 
в Лувре. До нас дошло около десяти реп- 
лик статуи А. из группы «А. и Марсий» 
Мирона. Широко известны также «А. из 
Веллетри» и «А. Джустиниани». Сохра- 
нились многочисленные статуэтки богини 
(напр., «Б., выпускающая из рук сову»). 
Отдельные сцены мифов об А. нашли от- 
ражение в рельефной пластике храмов; 
например, многофигурная группа на вос- 
точном фронтоне Парфенона изображает 
рождение А. из головы Зевса, на западном 
фронтоне воплощён спор А. с Посейдоном 
за обладание землёй Аттики. А. часто 
предстаёт в сценах гигантомахии (фрон- 
тон Гекатомпедона на Акрополе в Афи- 
нах, ок. 520 до н. э.; фриз Пергамского ал- 
таря, ок. 180 до н. э.), в сценах с Гераклом 
(метопа храма Зевса в Олимпии, середина 
5 в. до н. э.: богиня помогает герою под- 
держивать небесный свод) и др. Дошли от- 
дельные рельефы (напр., «Б., опирающа- 
яся на копьё» из афинского акрополя, ок. 
460 до н. э.). В греческой вазописи были 
распространены сцены, посвященные 
рождению А., её участию в гигантомахии 
и Троянской войне, спору с Посейдоном. 
Встречаются изображения А. на помпейс- 
ких фресках. 

В эпоху Возрождения А. изображают в 
соответствии с античной художественной 


ее подвиги в гигантомахии. 

Слева - Геракл и Афина. Фрагмент росписи краснофигурного килика Дуриса. Ок. 480 до н. э. 
Мюнхен, Музей античного прикладного искусства. Справа - Афина. Деталь росписи красно- 
фигурной амфоры «берлинского художника». 490-480 до н. э. Базель, Античный музей. 


явилась принципом неделимости косми- 
ческого Ума (Ріоі. VI 5, 7) и символом все- 
объемлющей мировой мудрости (Ргосі. 
Нутп. VII), тем самым её качества резко 
противопоставляются буйству и экстазу 
Диониса. Как законодательница и покро- 
вительница афинской государственности 
почиталась А. - Фратрия («братская»), 
Булайя («советная»), Сотейра («спаси- 
тельница»), Пронойя («провидящая»). 

Хотя культ А. был распространён по 
всей материковой и островной Греции 
(Аркадия, Арголида, Коринф, Сикион, 
Фессалия, Беотия, Крит, Родос), особенно 
почиталась А. в Аттике, в Афинах (назва- 
ние города Афины греки связывали с име- 
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Афина. Рельефное 
изображение на 
серебряном блюде. 
1 в. н. э. 

Берлин, 

Государственные 

музеи. 


традицией - в панцире и шлеме - в произ- 
ведениях аллегорического характера. В 
ряде сцен, в т. ч. в чрезвычайно популяр- 
ных в 15-17 вв. многофигурных компози- 
циях «Парнас» (см. в ст. Аполлон), к ко- 
торым примыкают сцены «Минерва среди 
муз» (картины Н. Пуссена, К. Лоррена и 
др.), А. предстаёт олицетворением муд- 
рости. А. символизирует также триумф 
разума («Минерва побеждает невежество» 
А. Спрангера, «Царство Минервы» А. 
Эльсхаймера), добродетели и целомудрия 
(«Паллада и кентавр» С. Боттичелли, 
«Победа добродетели над грехом» А. Ман- 
теньи), мира («Минерва и Марс» Я. Тин- 
торетто, П. Веронезе и др.). Выступает А. 
и как покровительница ткачества, и как 
олицетворение месяца марта (традиция, 
унаследованная от римлян) в изображени- 
ях времён года. Непосредственное обра- 
щение к мифам об А. в живописи происхо- 
дит довольно редко, главным образом в 
сценах, связанных с такими персонажа- 
ми, как Арахна, Геракл, Парис. Редки 
случаи воплощения её образа в европ. 
пластике («Минерва» Я. Сансовино). 

В музыкально-драматическом искус- 
стве мифы об А. послужили сюжетом для 
либретто немногих произведений 17-18 
вв. (главным образом аллегорического ха- 
рактера), в числе которых оперы «Рожде- 
ние А.» А. Драги; «Минерва» Р. Кайзера; 
«Паллада и Марс» М. Гримани; «Паллада 
торжествующая» Ф. А. Конти; кантаты 
«Спор Паллады и Венеры» Л. Кальдары и 
«Паллада» П. В. Гульельми. 

АФРАСИАБ: 1) в иранской мифологии 
(на фарси) предводитель туранцев, злей- 
ших врагов веры Заратуштры, ведших 
непрерывные войны с иранцами. В «Авес- 
те» А., именуемый Франграсйаном, воз- 
намерился похитить царственный нимб 
(хварно, фарн), опустившийся на дно озе- 
ра Ворукаша, и просит Ардвисуру Анахи- 
ту помочь ему. Но та отказывает в его про- 
сьбе («Яшт» V). Сняв одежды, он трижды 
ныряет в озеро, чтобы поймать хварно, но 
безуспешно (XIX). 

По более поздним преданиям (особенно 
в «Шахнаме»), А., сын Пашанга, проис- 
ходит из рода Тура, который коварно убил 
родоначальника оседлых иранцев Эраджа 
и был за это убит внуком Эраджа Ману- 
чехром. Это послужило поводом к началу 
войны туранцев против иранцев. С воца- 
рением в Иране легендарной династии 


Кейянидов борьбу кочевников-туранцев 
возглавляет А. - злой царь-колдун, вы- 
ступающий как мститель за погибшего 
Тура. Устроив разбойный налёт на Иран, 
А. убивает одного из царей (предшествен- 
ников династии Кейянидов) Навзара (в 
«Авесте» - Наотар) и пленит иранских бо- 
гатырей. Их спасают из плена с помощью 
добродетельного брата А. - Агрераса (в 
«Авесте» - Агрэрата), за что А. казнит 
его. Иранцам удаётся изгнать войска А. и 
установить временный мир, но борьба 
продолжается и далее из-за коварства А. 
Со стороны иранцев эту борьбу возглавля- 
ет Рустам, сам ставший жертвой ковар- 
ства А. Охотясь во владениях вассала А. - 
саманганского царя, Рустам влюбляется в 
его дочь, у которой от Рустама после его 
отъезда рождается прекрасный богатырь 
Сухраб. После достижения совершенноле- 
тия Сухраб начинает служить А. Скрыв от 
Сухраба имя его отца, А. посылает его на 
единоборство с Рустамом, и Сухраб гибнет 
от руки отца, опознавшего его слишком 
поздно. Подобная же судьба постигает и 


Сражение Кая Хусроу с Афрасиабом. 
Миниатюра. Сер. 17 в. 



сына иранского шаха Сиявуша, рождён- 
ного от дочери другого брата А. - злодея 
Гарсиваза. Оскорблённый отцом, Сиявуш 
уезжает к А. Тот встречает его сначала 
ласково, выдаёт за него свою дочь Фаран- 
гис и поручает управление подвассальной 
областью, но затем коварно, с помощью 
подосланного убийцы уничтожает его. 
Это служит поводом к новой войне с иран- 
цами, мстящими за гибель Сиявуша. Сын 
Сиявуша, праведный шах Ирана Кай Хус- 
роу, вместе с Рустамом доводит эту войну 
до победного конца. А. пытается скрыться 
после поражения в водах озера Зарра, но 
выходит на крики своего брата Гарсиваза, 
которого избивают иранцы. Отшельник 
Хумамм убивает А. Добродетельный Кай 
Хусроу освобождает из плена сына А. 
Джахну, передаёт ему трон отца и уста- 
навливает мир между Ираном и Тураном. 

В текстах 10 в. (М. Нершахи, История 
Бухары, рус. пер. 1897) А. выступает ча- 
родеем, который принадлежит к потом- 
ству царя Нуха (библейского Ноя) и жи- 
вёт две тысячи лет. А. убивает своего зятя 
Сиявуша. В течение двух лет А., обосно- 
вавшийся в укреплённом селении Рамтин 
(современный Рамитан, близ Бухары), 
выдерживает осаду войск Кая Хусроу, сы- 
на Сиявуша (пришедшего с большим 
войском, чтобы отомстить за убийство 
своего отца). Но Кай Хусроу овладевает 
Рамтином и убивает А. Миф о борьбе пред- 
водителя туранцев А. против иранцев от- 
ражает реально-исторические набеги ко- 
чевых иранских (а позже тюркских) пле- 
мён на поселения иранских земледельчес- 
ких общин. 

И. С. Брагинский. 

2) В мифологии турок, азербайджан- 
цев, узбеков, туркмен А. - персонаж 
иранского происхождения, прародитель 
тюркоязычных народов, царь тюрок, бо- 
гатырь, предводитель тюркских племён, 
совершавший завоевательные набеги на 
соседей. Образ А. вобрал в себя черты ря- 
да аналогичных персонажей мифологии 
тюрок (в частности, родоначальника тю- 
рок Алп-Эр-Тонга, почитавшегося вплоть 
до 11 в.). От А. вели своё происхождение 
Караханиды и Сельджукиды. В ряде сред- 
невековых источников приводится миф о 
попытке А. избежать смерти. Один из его 
вариантов повествует, что А. построил 
крепость с высокими стальными стенами, 
замуровав все щели и входы в неё. На 
стальных балках были подвешены искус- 
ственные солнце, звёзды и луна. А. при- 
нёс жертвы богине красоты и могущества 
Ардвисуре Анахите, надеясь, что она ода- 
рит его бессмертием. Но однажды, гуляя в 
своём искусственно освещенном саду, А. 
всё же увидел ангела смерти в образе чело- 
века с тёмной кожей и злым лицом, и 
смерть настигла его. 

АФРИКАНСКИХ НАРОДОВ МИФОЛО- 
ГИЯ, комплекс мифологических предс- 
тавлений, распространённых у народов, 
населяющих Африканский континент к 
югу от Сахары. Типы различных систем 
А. н. м. определяют главным образом по 
типу или характеру центрального персо- 
нажа, вокруг которого циклизуются ми- 
фы и мифологические представления, то- 
темические или антропоморфные предки, 
обожествлённые вожди или цари, кузне- 
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цы, божества солнца, земли, громовники, 
духи и божества воды и др. Эти мифологи- 
ческие персонажи наделены функциями 
прародителя, демиурга, культурного ге- 
роя и нередко трикстера (что в особеннос- 
ти характерно для архаических мифоло- 
гий - бушменов, готтентотов и других, см. 
Цагн, Хейтси-Эйбиб). В развитых мифо- 
логиях (йоруба, дагомейской и др.), где 
складываются политеистические пантео- 
ны и происходит разделение функций бо- 
жеств, трикстер выступает как самостоя- 
тельный персонаж (Легба). Тотемические 
представления (тотемические предки, зо- 
оморфные культурные герои) нашли отра- 
жение прежде всего в архаических мифо- 
логиях. Однако в отдельных реликтах они 
обнаруживаются и во многих стадиально 
более поздних мифологических системах 
(ср. Айдо-Хведо и др.). В мифологиях, в 
которых первенствующее значение при- 
обретают небесное божество, громовник, 
зооморфный культурный герой становит- 
ся помощником, посланцем верховного 
божества (так, в мифах яо хамелеон по 
приказанию Мулунгу обучил людей добы- 
вать огонь и др.)* Проявлением модифи- 
цированных тотемических представле- 

Предок. Глина. Культура Сао. 

Нджамена, Национальный музей. 


ний в более поздних мифологиях являет- 
ся употребление имён тотемных живот- 
ных в качестве эпитетов («хвалебных 
имён»), которыми наделяют богов, обоже- 
ствлённых предков, вождей, царей (эпи- 
теты Мвари, божества шона, - «слон», 
«большой павиан»; один из эпитетов Нья- 
ме, божества ашанти, - «великий паук» и 
т. д.). Мифологии народов Межозерья, 
бассейна Конго, Западного Судана, у кото- 
рых был развит культ царских предков, 
также вобрали элементы тотемических 



верований: предкам царской династии 
приписывалось «звериное» происхожде- 
ние. У фон (Дагомея) члены царского рода 
именовались детьми леопарда (Агассуви; 
см. в ст. Дагомейская мифология). 

Широкое распространение в А. н. м. 
получили представления об антропоморф- 
ных родовых предках, выступающих в ро- 
ли демиурга, прародителя, культурного 
героя (ср. мифологические персонажи - 
Мукуру у гереро, Ункулункулу у зулу, 
Моримо у суточвана, Мбори у азанде). 
Иногда первопредки и культурные герои 
наделяются также функциями и атрибу- 
тами грозового божества, громовника (ср. 
Мвари у шона и Мулунгу у банту-языч- 
ных народов Восточной Африки). В мифо- 
логиях народов, у которых наметилась со- 
циальная дифференциация, и в особен- 
ности у создателей раннеклассовых госу- 
дарств (в междуречье Лимпопо - Замбези, 
в Межозерье, в Западном Судане, в бас- 
сейне Конго), центральным персонажем 
становится обожествлённый вождь, пра- 
витель, обожествлённый царский предок, 
выступающий и как первый человек, и 
как культурный герой (дал людям огонь, 
воду, полезные злаки и др., ввёл ремёсла, 

Дух воды. Деревянная маска иджо. 

Нигерия. Лондон, Британский музей. 
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обряды и т. п.). Тенденция слияния ми- 
фов о божествах и культурных героях с 
преданиями о вождях и царях отчётливо 
прослеживается в мифологии ганда. Их 
предания и легенды циклизуются вокруг 
обожествлённого царя Кинту, представ- 
ляющего собой наиболее развитый тип 
первопредка - культурного героя. 

Сакрализация царской власти харак- 
терна и для развитых народов Западной 
Африки. Государственной религией древ- 
него Бенина был культ царских предков; 
духи царских предков почитались как об- 
щенародные божества в государстве 
Ашанти (см. Ашанти мифология), а так- 
же у народов Межозерья (Риангомбе, Ги- 
ханга, Кигва), Восточного Судана (Ньи- 
канг) и др. 

Характерны для А. н. м. божества, 
олицетворяющие явления природы, не- 
бесные светила и т. п. У хадзапи луна 
(Хайнэ) и солнце (Ишоко) выступают как 
центральные персонажи - демиурги, 
культурные герои. Известны мифы о сол- 
нечном божестве у паре (Изува, вытеснив- 
ший более древнего бога - создателя мира 
Киумбе), у моей (Венде, или Уенде), у 
кумби, сукума (Лиова, или Лиуба, являю- 
щийся демиургом) и др. У ряда народов 
древние божества солнца постепенно вы- 
теснялись новыми, существовали парал- 
лельно с ними или уступали им место, пе- 
редавая свои функции новым божествам 
(так, у мбугве солнце называют именем 
божества Мулунгу, у того Мулунгу тесно 
связан с солнцем - молитвы о здоровье об- 
ращают как к нему, так и к солнцу). Час- 
то к имени божества присоединяется имя 
солнца как «хвалебное» (напр., среди эпи- 
тетов божества у ньямвези встречается 
эпитет, обозначающий «солнце», - Казьо- 
ба, Льюба, Лими). Олицетворением дож- 
дя, грозы выступают божества-громовни- 
ки (Леза - у народов верхнего и среднего 


Замбези, Замбии и южного бассейна Кон- 
го, Нгаи - у кикуйю и камба, Денгдит - у 
динка и др.). Возникнув как персонифи- 
кация атмосферных природных явлений, 
божества- громовники модифицировались 
под влиянием представлений, связанных 
с культом предков. С другой стороны, и 
первопредки наделялись чертами, харак- 
терными для громовников. Путём взаи- 
мопроникновения и слияния этих пред- 
ставлений складывался единый мифоло- 
гический тип предка-громовника. 

Нередко небесное божество в паре с бо- 
жеством земли характеризуются как пра- 
родители: они порождают солнце, луну и 
др. (Ньяме и Асасе Афуа в мифологии 
ашанти, Обаси-бса и Обаси-нои в мифах 
экой, Чи и Але - у игбо, Эте Абаси и Эка 
Абаси - у ибибио и др.). 

В мифологических системах некото- 
рых народов (догонов, бамбара) божества 
и духи воды играют главную роль в созда- 
нии и организации вселенной (ср. Фаро и 
Номмо). 

В мифологиях народов, достигших вы- 
сокого уровня государственности, скла- 
дываются политеистические пантеоны бо- 
гов, - в мифологиях фон, йоруба, Бенина, 
ганда и др. Возглавляет пантеон божест- 
во, почитавшееся правящей группой. Од- 
нако нередко его главенство — номиналь- 
ное, т. к. «второстепенные» божества, 
выступающие как его дети или слуги, сох- 
раняют свою область деятельности и свои 
функции. Как правило, характеристика 
главы пантеона очень неопределённа (в 
отличие от подчинённых ему божеств), 
часто - это некое абстрактное «небесное» 
божество (сіеиз оілозиз), его связь с при- 
родными явлениями слабо выражена. 
Вождь пантеона часто выступает как 
царский предок или великий жрец (см. 
Олорун, Имана, Катонда, Вамара). 


Слева - дух мёртвых. Металлическая маска бакота. Конго. 
Справа - деревянная маска тайного общества Бунду у менде. Сьерра-Леоне. 




Деревянная маска маконде. Мозамбик. 
Штутгарт, Музей Линден. 


У ряда народов Западной Африки (до- 
гоны, бамбара, моей, малинке, бозо, ку- 
ру мба и др.) мифологические представле- 
ния оформились в мифологические систе- 
мы, отличающиеся большой сложностью, 
с развитой символикой. В создании этих 
«вторичных» мифологий большая роль 
принадлежит жреческому институту, сис- 
теме тайных обществ. Этот мифологичес- 
кий материал, ставший предметом иссле- 
дования М. Гриоля и его школы, нередко 
вызывает сомнения своей необычностью, 
в особенности бросающейся в глаза при 
сравнении с африканским мифологичес- 
ким материалом, записанным ранее мис- 
сионерами, этнографами, путешественни- 
ками. 

Мифологические представления про- 
низывают различные жанры африканско- 
го фольклора, отличающегося большой 
степенью архаики, ещё живой связью с 
мифологией. В частности, в значительной 
степени мифологичен африканский эпи- 
ческий герой (см. Судика-Мбамби, Сундь- 
ята, Фаран, Лианжа). 

См. также статьи: Бамбара мифология, 
Бенина мифология, Бушменов мифоло- 
гия, Ганда мифология, Догонов мифоло- 
гия, Йоруба мифология. 

Е. С. Котляр. 

АФРОДИТА (Асрробітгі), в греческой ми- 
фологии богиня любви и красоты. Богиня 
малоазийского происхождения. Этимоло- 
гия этого негреческого имени богини не 
ясна. Существуют две версии происхож- 
дения А.: согласно одной - поздней, она - 
дочь Зевса и Дионы (Нош. II. V 370); сог- 
ласно другой (Нез. Тйео§. 189-206), она 
родилась из крови оскоплённого Кроном 
Урана, которая попала в море и образова- 
ла пену; отсюда т. н. народная этимология 
её имени «пенорожденная» (от греч. 
асррбд, «пена») и одного из её прозвищ - 
Анадиомена - «появившаяся на поверх- 
ности моря». Миф отражает древнее хто- 
ническое происхождение богини, которое 
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Афродита на лебеде. Фрагмент росписи крас- 
нофигурного килика «мастера Пистоксена». 
Ок. 475 до н. э. Лондон, Британский музей. 


подтверждается также сообщением Гесио- 
да, что вместе с А. из крови Урана появи- 
лись на свет эринии и гиганты (следова- 
тельно, А. старше Зевса и является одной 
из первичных хтонических сил). А. обла- 
дала космическими функциями мощной, 
пронизывающей весь мир любви. Это её 
воодушевляющее, вечно юное начало опи- 
сано у Лукреция в поэме «О природе ве- 
щей» (I 1-13). А. представлялась как бо- 
гиня плодородия, вечной весны и жизни. 
Отсюда эпитеты богини: «А. в садах», 
«священносадовая», «А. в стеблях», «А. 
на лугах». Она всегда в окружении роз, 
миртов, анемонов, фиалок, нарциссов, 
лилий и в сопровождении харит, ор (см. 
Горы) и нимф (Нош. II. V 338; Об. XVIII 
194; Нутп. Нош. VI 5 след.). А. прослав- 
лялась как дарующая земле изобилие, 
вершинная («богиня гор»), спутница и 
добрая помощница в плавании («богиня 
моря»), т. е. земля, море и горы объяты 
силой А. Она - богиня браков и даже ро- 
дов (Раиз. I 1, 5), а также «детопитатель- 


Афродита. Фрагмент росписи краснофигурного 
килика «художника Лиандра». Ок. 460 до н. э. 
Флоренция, Археологический музей. 



ница». Любовной власти А. подчинены 
боги и люди. Ей неподвластны только 
Афина, Артемида и Гестия (Нутп. Нот. 
IV 7-33). 

По своему восточному происхождению 
А. близка и даже отождествляется с фи- 
никийской Астартой, вавилоно-ассирийс- 
кой Иштар, египетской Исидой. Подобно 
этим восточным богиням плодородия А. 
появляется (IV 69 след.) в сопровождении 
свиты диких зверей - львов, волков, мед- 
ведей, усмирённых вселённым в них боги- 
ней любовным желанием. В сохранив- 
шемся фрагменте трагедии Эсхила «Дана- 
иды» (1г§. 44) А. тоже выступает как бо- 
гиня плодородия. Однако в Греции эти 
малоазийские черты богини, сближаю- 
щие её также с богиней-матерью и Кибе- 
лой, становятся мягче. Хотя служение А. 
часто носило чувственный характер (А. 
считалась даже богиней гетер, сама име- 
новалась гетерой и блудницей), постепен- 
но архаическая богиня с её стихийной 
сексуальностью и плодовитостью превра- 
тилась в кокетливую и игривую А., заняв- 
шую своё место среди олимпийских богов. 
Эта классическая А. - дочь Зевса и Дио- 
ны, её рождение из крови Урана почти за- 
быто. В Гомеровском гимне (VI) богиня 
появляется из воздушной морской пены 
вблизи Кипра (отсюда А. - Киприда, 
«кипророждённая»). Горы в золотых диа- 
демах увенчивают её золотым венцом, ук- 
рашают золотым ожерельем и серьгами, а 
боги при виде «фиалковенчанной» А. ди- 
вятся прелести Кифереи (культ А. был 
распространён и на острове Кифера) и воз- 
гораются желанием взять её в жёны. Му- 
жем А. является Гефест - самый искус- 
ный мастер и самый некрасивый среди бо- 
гов. Хромоногий Гефест трудится у нако- 
вален в своей кузнице, а Киприда, нежась 
в опочивальне, расчёсывает золотым греб- 
нем кудри и принимает гостей - Геру и 
Афину (Ароіі. Шюсі. III 36-51). Любви А. 
домогались Посейдон и Арес. О любви 
Ареса и А. повествует ряд источников и 
называются дети от этого незаконного 
брака: Эрот и Антэрот (явно позднеэлли- 
нистическая символика), а также Деймос, 
Фобос («страх» и «ужас» - спутники Аре- 
са) и Гармония (Нез. Тйео§. 934-937). 
Первоначально Эрот - космическое боже- 
ство, порождение Хаоса (116 след.), в 
олимпийской мифологии стал сыном А. 
Парменид пишет о рождении Эрота: 
«Первым из всех богов Афродита сотвори- 
ла Эрота», подчёркивая именно самостоя- 
тельную созидающую силу богини любви. 
В поздней литературе (Ароіі. Шюсі. III 
111-159) Эрот оказывается гораздо более 
сильным, чем его мать, и, несмотря на 
свой детский возраст, помыкает А., став 
её постоянным спутником, крылатым 
мальчиком, вооружённым луком и стре- 
лами, вселяющими любовь. Сыном А. от 
Гермеса считается Гермафродит (называе- 
мый также Афродитом). 

Как и другие олимпийские боги, А. 
покровительствует героям, но это покро- 
вительство распространяется только на 
сферу любви. Она обещает Парису любовь 
Елены (Ароііосі. еріі. III 2) и следит за 
прочностью их союза, терпя брань из уст 
Елены (Нош. II. III 399-412). А. пытается 
вмешиваться в военные события под Тро- 
ей, будучи принципиальной защитницей 


троянцев, вместе с такими богами мало- 
зийского происхождения, как Аполлон, 
Арес, Артемида. Она спасает Париса во 
время его поединка с Менелаем (III 380 
след.). Она вмешивается в сражение, в ко- 
тором совершает свои подвиги Диомеду и 
пытается вынести из битвы троянского ге- 
роя Энея - своего сына от возлюбленного 
Анхиса (V 311-318). Однако Диомед пре- 
следует богиню и ранит её в руку (V 334- 
343), так что Энея подхватывает Аполлон, 
закрыв его чёрным облаком. Арес на сво- 
ей золотой колеснице доставляет А. на 
Олимп, где её заключает в объятия мать 
Диона (V 370 след.). А. поднимают на смех 
Гера и Афина - её постоянные противни- 
цы (V 418-425), и Зевс, улыбаясь, совету- 
ет дочери не заниматься войной, а устраи- 
вать браки (V 429 след.). А. с наслаждени- 
ем внушает любовные чувства людям и са- 
ма влюбляется, изменяя хромоногому 
супругу. Даже Гесиод, давший столь древ- 


Венера Мелосская. Мрамор. Ок. 120 до н. э. 
Париж, Лувр. 
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Рождение Афроди- 
ты, рядом с ней - 
нимфы. Рельеф т. н. 
трона Лудовизи. 
Мрамор, 470-450 до 
н. э. Рим, Нацио- 
нальный музей. 


Афродита и эроты. 
Фрагмент росписи 
апулийского лекифа. 
Ок. 380 до н. э. 
Торонто, Королевс- 
кий музей Онтарио. 



нюю генеалогию А., приписывает ей 
обычные любовные функции - сладкую 
негу любви, смех, улыбки, обманы, «пья- 
нящую радость объятий» (Нез. Тйео§. 205 
след.). В Гомеровском гимне (IV) А. изоб- 
ражается влюблённой в троянского героя 
Анхиса, и эта любовь представлена в духе 
роскошной и утончённой картины поздне- 
го времени, хотя сама А. наделена черта- 
ми матриархальной владычицы, перед 
которой ощущается всё ничтожество 
мужского начала, как и в истории любви 
А. к Адонису, подобной истории Кибелы и 
Аттиса. В гомеровском эпосе А. принима- 
ет всё более кокетливые черты и отноше- 
ние к ней ласково-ироническое. В «Одис- 
сее» рассказывается любовная история А. 
и Ареса: во время свидания их хитроумно 


приковал не видимыми глазу сетями к ло- 
жу Гефест - законный супруг А., и в та- 
ком виде они предстали перед смеющими- 
ся богами, которые сами не прочь были бы 
занять место Ареса. Освобождённые Ге- 
фестом по просьбе Посейдона любовники 
немедленно расстались. Арес умчался во 
Фракию, а А. на Крит в Пафос, где её ис- 
купали и натёрли нетленным маслом ха- 
риты (VIII 266-366). Хотя появление 
классической А. всё ещё внушает ужас 
(Нош. II. III 398), она постоянно именует- 
ся «золотая», «прекрасновенчанная», 
«сладкоумильная», «многозлатая», «пре- 
красноокая». Рудиментом архаического 
демонизма богини является её пояс, кото- 
рый она передала Гере, чтобы соблазнить 
Зевса. В этом поясе заключены любовь, 


желание, слова обольщения, «в нём за- 
ключается всё» (XIV 215-221). Это древ- 
ний фетиш, наделённый магической си- 
лой, покоряющей даже великих богов. А. 
посвящен гимн поэтессы Сапфо (1), в ко- 
тором богиня именуется «пестротронной» 
и «плетущей козни»; на золотой колесни- 
це, запряжённой воробушками, она мчит- 
ся из зевсова дома к чёрной земле и готова 
стать для поэтессы союзницей в любовном 
свидании. Помогая любящим, А. пресле- 
дует тех, кто отвергает любовь (она пока- 
рала смертью Ипполита и Нарцисса, вну- 
шила противоестественную любовь Паси- 
фае и Мирре, а Гипсипилу и лемносских 
женщин наделила отвратительным запа- 
хом). 


1 . Венера Феликс с сыном Купидоном. 2. Афродита Капитолийская. 3. Афродита из Арля. 2 и 3 - римские мраморные копии, с греческих 
оригиналов Праксителя ( 350-340 до н. э.).1 - Рим, Ватиканские музеи, 2 - Рим, Капитолийские музеи, 3 - Париж, Лувр. 
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Платону в «Пире» принадлежит проти- 
вопоставление А. Урании («небесной») и А. 
Пандемос («всенародной»). Хотя древняя 
А. из крови Урана вряд ли несла в себе оду- 
хотворённость, она переосмыслена Плато- 
ном как небесная в связи с происхождени- 
ем от неба - Урана. А. Пандемос для Пла- 
тона пошлая, доступная и понятная всем, 
не столь древняя и не связанная с небом, а 
дочь Зевса и малозначительной Дионы. 

Геродот сообщает о почитании А. Ура- 
нии в Сирии (I 105), в Персии (I 131), у 
арабов (III 8) и даже скифов (IV 59). Ксе- 
нофонт (Сопѵ. VIII 9) и Павсаний (I 14, 6) 
упоминают храм А. Урании в Афинах. 
Храм А. Урании на острове Кифера счи- 
тался у эллинов самым древним и самым 
священным; статуя самой богини была де- 
ревянной и изображала богиню вооружён- 
ной (Раиз. III 23, 1). А. Пандемос тоже 
имела свой храм на афинском акрополе. 
Павсаний сообщает, что поклонение ей 
было введено Тесеем, «когда он свёл всех 
афинян из сельских домов в один город» (I 
22, 3). Здесь вполне ясно подчёркивается 
общегосударственный смысл культа А. 

Венера с зеркалом. Картина Д. Веласкеса. 

1657. Лондон, Национальная галерея. 


Многочисленные святилища А. име- 
лись в других областях Греции (Коринф, 
Беотия, Мессения, Ахайя, Спарта), на 
островах - Крит (в городе Пафос, где нахо- 
дился храм, имевший общегреческое зна- 


чение, и отсюда прозвище А. - Пафосская 
богиня), Кифера, Кипр, Сицилия (от горы 
Эрике - прозвище Эрикиния). Особенно 
почиталась А. в Малой Азии (в Эфесе, 
Абидосе), в Сирии (в Библе, этому посвя- 
щен трактат Лукиана «О Сирийской боги- 
не»). В Риме А. почиталась под именем 
Венеры и считалась прародительницей 
римлян через своего сына - троянца Энея, 
отца Юла - легендарного предка рода 
Юлиев, к которому принадлежал Юлий 
Цезарь. Поэтому Венера - «рода Энеева 
мать» (Ьисг. II) - постоянная покрови- 
тельница Энея не только под Троей, но 
главным образом после его прибытия в 
Италию (Ѵег^. Аеп.), особенно прославля- 
ется в эпоху принципата Августа. 

А. Ф. Лосев. 

Античные скульптурные изображения 
А. многочисленны; в искусстве архаики и 
классики богиня представала в одеянии, 
начиная же с 4 в. до н. э. - полу нагой или 
совершенно обнажённой. Т. н. «Ѵепиз 
С-епеІгіх» (Париж, Лувр) является рим- 
ской копией греческой статуи 2-й полови- 
ны 5 в. до н. э., вероятно, «А. в садах» Ал- 
камена. «А. из Палаццо Лаццерони» яв- 
ляется, предположительно, копией про- 
изведения Агоракрита или его мастер- 
ской (2-я половина 5 в. до н. э.). К гречес- 
ким оригиналам 5 в. до н. э. восходят «А. 
из Лиона» и «А. из Фрежюса» (обе в Лув- 
ре). «А. Книдская» Праксителя известна 
по более чем 50 копиям; статуя послужи- 
ла прототипом для многих известных про- 
изведений последующего периода («А. 
Медицейская» , «А. Капитолийская» и 
др.). К другой статуе Праксителя - «А. 
Косская» восходит, по-видимому, «А. из 
Арля». В «А. из Капуи» усматривают ко- 
пию произведения Лисиппа. До нас дошло 
несколько подлинных статуй работы гре- 
ческих скульпторов эллинистической 
эпохи, в т. ч. «А. Киренская» (4-3 вв. до 
н. э.), «А. Мелосская» (ок. 120 до н. э.). 
Следует упомянуть также «Купающуюся 
А.» Дойдалсаса (3 в. до н. э.), известную 
по нескольким копиям, «А. Каллипигу», 
голову А. из Пергама и др. Среди гречес- 
ких рельефов - рельеф т. н. трона Лудови- 
зи со сценой, изображающей рождение 
богини. А. часто изображали в греческой 
вазописи, особенно в сценах «суд Пари- 
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Купающаяся Афродита. Римская копия с 
греческого оригинала. Мрамор. Париж, Лувр. 


са», а также с Гефестом, с Еленой и Мене- 
лаем (в сценах встречи супругов после 
Троянской войны) и другими персонажа- 
ми. В помпейских фресках встречается 
другой сюжет: «Арес и А.». См. также 
Адонис. Сцены из мифов об А. встречают- 
ся уже в 14-15 вв. в книжной миниатюре 
(особенно во Франции и Фландрии). В жи- 
вописи 15-18 вв. популярностью пользо- 
вались сюжеты, связанные с Адонисом, 
Аресом, Гефестом, Деметрой и Парисом, а 
также сцена «рождение Венеры» (С. Бот- 
тичелли, Тициан, П. П. Рубенс и др.). Не 
менее были распространены сюжеты 
«спящая Венера» (Пьетро ди Козимо, 
Джорджоне, Тициан, Аннибале Каррач- 
чи, Г. Рени, Доменикино, Д. Веласкес и 
др.), «туалет Венеры» (Дж. 

Беллини, Тициан, Ф. Пармиджанино, 
Дж. Вазари, Я. Тинторетто, Рубенс, Ве- 
ласкес, Ф. Буше и др.) и «купание Вене- 
ры» (Рубенс, А. ван Дейк, Буше и др.). 
Популярны были сюжеты: «Венера и 
Амур» (Л. Кранах Старший, Я. Госсарт, 
П. Веронезе, Г. Рени, Веласкес, Ремб- 
рандт, А. Куапель, А. Ватто, Дж. Рей- 
нолдс и др.), «поклонение Венере» (Дж. 
Вазари, X. Голциус, Рубенс, А. ван Дейк, 
Ф. Лемуан и др.), «триумф Венеры» (Ти- 
циан, А. Куапель, Ф. Буше и др.), «празд- 
ник Венеры» (Тициан, Рубенс и др.), «Ве- 
нера и сатир» (Веронезе, Аннибале Кар- 
раччи, Н. Пуссен и др.). В европейской 
пластике образ А. нашёл воплощение 
главным образом в 18 в. (Г. Р. Доннер, Ж. 
А. Пигаль, Э. М. Фальконе). Среди произ- 
ведений нового времени - картины «Вене- 
ра Анадиомена» Ж. Энгра и А. Бёклина, 
«Венера» А. Фейербаха, статуи «Венера» 
А. Торвальдсена и «Венера с ожерельем» 
А. Майоля. 

В европейской поэзии и драматургии 
разрабатывался главным образом миф о 
любви А. и Адониса. Большинство опер и 
балетов 17-19 вв. также посвящено этой 


теме. В числе произведений 17-18 вв. на 
другие сюжеты мифа - оперы Ф. П. Сакра- 
ти «Ревнивая Венера»; П. Коласа «Рожде- 
ние Венеры» ; А. Кампра «Любовь Марса и 
Венеры» и др., балетные постановки Дж. 
Уивера («Любовные похождения Марса и 
Венеры») и Ж. Ж. Новера («Туалет Вене- 
ры»). Среди произведений 2-й половины 
20 в. - кантата К. Орфа «Триумф А. » . 

АФСАТИ, в осетинской мифологии вла- 
дыка благородных диких животных - 
оленей, туров, коз и др. Согласно мифам, 
изображается глубоким стариком с длин- 
ной белой бородой, сидящим на вершине 
высокой горы, откуда он наблюдает за 
своими стадами. По одному из вариантов, 
у него есть кровать из белых оленьих ро- 
гов, постель из медвежьей шерсти, по- 
душки из козьего пуха. Считается, что 
только с позволения А. можно убить дичь, 
но для этого нужно заслужить его ми- 
лость и выполнить некоторые требования 
и обычаи. Поэтому, отправляясь в горы 
или в лес, охотники берут с собой три пи- 
рога в качестве приношения А., а затем 
делают в его честь шашлык из мяса уби- 
той дичи и благодарят за удачу. А. облада- 
ет большим чутьём, он всё видит и слы- 
шит. Чтобы скрыть от него свои намере- 
ния, охотники разговаривают на непонят- 
ном для А. языке. Вероятно, в результате 
этих поверий у осетин, как и у некоторых 
других кавказских народов, сложился т. 
н. охотничий язык, состоящий из слов, 
употребляемых в иносказательной форме. 
В нартском эпосе А. - небожитель, обла- 
датель чудесной волшебной золотой сви- 
рели, которую он подарил отцу Ацамаза. 
Ср. также ст. Апсати и Апсаты. 

Б. К. 

АФЫ, в абхазской мифологии бог грома и 
молнии, пребывающий на небе и посыла- 
ющий оттуда огненные стрелы в Аджны- 
ша, прячущегося преимущественно под 
деревьями. Но никогда А. не поражает 
молнией граб - дерево, находящееся под 
покровительством богоматери, которая, 
согласно поверьям, - из рода Хеция (от аб- 
хазского ахяца, «граб»); вероятно, под 
влиянием этого поверья абхазы сажали 
вокруг своего жилья грабы, при возведе- 
нии любого строения старались использо- 
вать хоть в малой степени грабовое дере- 
во. Часто А. отожде ствляется с верхов- 
ным божеством Анцва. 

А. А. 

АХ (Ъ, букв, «блаженный, просветлён- 
ный»), в египетской мифологии один из 
элементов, составляющих человеческую 
сущность, загробное воплощение челове- 
ка. Согласно «Текстам пирамид», где 
впервые упоминается этот термин, в А. 
превращается фараон после смерти. На- 
чиная с эпохи Среднего царства счита- 
лось, что А. становится, после соверше- 
ния специального обряда, каждый умер- 
ший. А. и тело человека мыслились еди- 
ными в своей сущности, но А. принадле- 
жит небу, а тело земле. Боги и цари имели 
несколько А., обычно семь. Изображался 
А. в виде хохлатого ибиса. Аху (множ. ч. 
от А.) - низшие божества, посредники 
между богами и людьми; в коптских текс- 
тах аху назывались демоны. См. также Ба 
и Ка. 

Р. Р. 



Освобождение Ахальи Рамой в сопровождении 
Лакшмана и мудреца Вишвамитры. 

Картина Н. Бошу. 

АХАЛЬЯ (АЬаІуа), в индийской мифоло- 
гии супруга риши Гаутамы. По одному из 
мифов, однажды в отсутствие Гаутамы 
царь богов Индра явился в его обитель и 
соблазнил А., приняв облик её мужа (ср. 
греческий миф о Зевсе и Алкмене). За это, 
по проклятию Гаутамы, Индра лишился 
своих тестикул, а А. на тысячу лет прев- 
ратилась в камень. Боги вернули Индре 
его мужскую силу, приставив к его телу 
тестикулы барана, а А. был возвращён её 
прежний облик, когда до камня, которым 
А. стала, дотронулся ногой Рама, стран- 
ствовавший по лесу во время изгнания 
(Рам. I 47-48; VII 30; ср. Брахмавайв.- 
пур. IV 47; Падма-пур. I 56 и др.). 

П. Г. 

АХАМОТ (греч. АхацоЬѲ как передача евр. 
ИаІіасІшіоНі, «премудрость»), Эннойя 
(греч. Еѵѵоіа, «помышление»), в пред- 
ставлениях гностиков - последователей 
Валентина (из Египта, 2 в.) гипостазиро- 
ванное «помышление» падшей Софии 
(«премудрости божией»), духовный плод 
её грехопадения. София, на правах 12-го 
зона замыкавшая плерому, возжелала в 
страстном порыве устремиться непосред- 
ственно к недостижимому безначальному 
«отцу эонов», нарушая этим иерархичес- 
кую жизнь плеромы и её замкнутость как 
целого; такой порыв привёл к излиянию 
части сущности Софии, из которой воз- 
никла А. Порождённая одной Софией, без 
участия мужского зона, А. являла собой 
неоформленную субстанцию; вся жизнь 
А. сводилась к аффективно-страдатель- 
ным состояниям (печаль, страх, недоуме- 
ние, неведение). Так вне плеромы впер- 
вые возникает мучительное и дисгармо- 
ническое бытие как прообраз имеющего 
явиться космоса, и бытие это содержит 
три уровня: из «страстей» А. рождается 
материя (пока ещё абстрактная материя 
как чистая потенциальность), из её «обра- 
щения» - стихия души, а она сама слита 
со всем этим как пленённая духовная 
субстанция. Чтобы остановить растека- 
ние плеромы через А. и прогрессирующее 
порабощение света тьмой, «отец эонов» 
создаёт Предел — новый эон, не имеющий 
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Слева - Голова Ахелоя. Подвеска ожерелья. Золото, 480 до н. э. Париж, Лувр. 
Справа - Геракл иАхелой. Фрагмент росписи стамноса «мастера Памфая». 
Ок. 510 до н. э. Лондон, Британский музей. 


четы; затем «в оплот и укрепление плеро- 
мы» рождена чета эонов - Христос и Цер- 
ковь. Этот Христос (не богочеловек Иисус 
Христос, а внеисторическое духовное су- 
щество) сообщает А. оформленность. Тог- 
да А. желает в свою очередь оформить ду- 
шевно-телесный уровень бытия: из духов- 
ной субстанции она производит демиурга, 
который при её тайном, неведомом ему со- 
действии творит материальный космос - 
семь небес, Землю, человека. 

С. С. Аверинцев. 

АХЕЛОЙ (АхеХшод), в греческой мифоло- 
гии бог одноимённой реки в Этолии, сын 
Океана и Тефиды (Нез. ТЬео§. 340). Из- 
вестен миф о неудачном сватовстве А. к 
Деянире, которая была напугана его да- 
ром оборотничества и приняла предложе- 
ние Геракла. Из-за Деяниры Геракл сра- 
жался с А., применившим всевозможные 
хитрости: обратился сначала в змею, по- 
том в быка. У А. -быка Геракл отломал 
рог. Побеждённый А. в обмен на свой рог 
подарил Гераклу рог изобилия козы 
Амалфеи (8орК. Тгасй. 9-21; Оѵісі. Меі. 
IX 1-88). А. - отец множества водных ис- 
точников, дочерьми А. и музы Мельпоме- 
ны (или Терпсихоры) являются сладко- 
гласью сирены, пожирающие людей 
(Ароііосі. I 3, 4; Ароіі. Шюй. IV 893-896). 

А. Т.-Г. 

Картины «Геракл и А.» Порденоне, Г. 
Рени, Доменикино и Я. Йорданса, опера 
А. Стеффани «Соперничество Алкида и 
А.». 


АХЕРОНТ (Ахерсоѵ), в греческой мифоло- 
гии одна из рек в аиде через которую Ха- 
рон перевозит души умерших (Раиз. X 28, 
1; Ѵег§. Аеп. VI 295-304). А. постепенно 
переходит в болото или Ахерусийское озе- 
ро. 

А. Т.-Г. 

АХИ БУДХНЬЯ (др.-инд. АЫ ВисПтуа, 
«змей глубин»), персонаж ведийской ми- 
фологии, обладающий змеиной природой. 
В «Ригведе» упоминается 12 раз в гимнах 
«Всем богам» , обычно в связи с Аджа Эка- 
падом, Апам Напатом, Савитаром, океа- 
ном, потоком. Он связан с низом и вода- 
ми, рождён в водах и сидит в глубине рек, 
имеет отношение к морю. Вместе с тем А. 
А. в какой-то мере причастен к небу и зем- 
ле, солнцу и месяцу, горам, растениям, 
животным. В своих истоках А. А. иденти- 
чен с Вритрой (Вритра тоже аЫ-, «змей», 
лежащий на дне - ЬисИша-) и некогда счи- 
тался вредоносным. В поздних ведийских 
текстах А. А. соотносится с Агни Гарха- 
патьей. Ещё позже А. А. - имя Рудры и 
эпитет Шивы. Эпитет ВікШпуа родствен 
древнегреческому ПнѲсэѵ (имени дракона 
Пифона) и сербохорватскому Баднак (имя 
мифологического персонажа и соответ- 
ствующего ритуала, см. Бадняк). 

В. Т. 

АХИЛЛ, Ахиллес (АхіААгнд), в греческой 
мифологии один из величайших героев 
Троянской войны, сын царя мирмидонян 
Пел ея и морской богини Фетиды. Стре- 
мясь сделать своего сына неуязвимым и 


таким образом дать ему бессмертие, Фети- 
да по ночам закаляла его в огне, а днём на- 
тирала амброзией. Однажды ночью Йе- 
лей, увидев своего малолетнего сына в ог- 
не, вырвал его из рук матери (Ароііосі. III 
13, 6). Согласно другой версии (Віа!. 
АсЫП. I 269 след.), Фетида купала А. в во- 
дах подземной реки Стикс, чтобы таким 
образом сделать его неуязвимым, и толь- 
ко пятка, за которую она его держала, ос- 
талась уязвимой (отсюда выражение 
«ахиллесова пята»). Оскорблённая вме- 
шательством Пелея, Фетида покинула му- 
жа, и тот отдал А. на воспитание мудрому 
кентавру Хирону, который выкормил его 
внутренностями львов, медведей и диких 
вепрей, обучил игре на сладкозвучной ки- 
фаре и пению (Ароііосі. III 13, 6). Как са- 
мый юный из поколения героев - буду- 
щих участников Троянской войны - А. не 
входил в число женихов Елены (по дру- 
гим версиям мифа, его удержал от сватов- 
ства Хирон, обладавший даром предвиде- 
ния) и не должен был принимать участие 
в походе. Фетида, зная, что её сыну всё же 
предопределено судьбой погибнуть под 
Троей, стремилась спасти его и с этой 
целью спрятала А. во дворце царя Лико- 
меда на острове Скирос. Там А. жил оде- 
тый в женские одежды среди дочерей Ли- 
комеда. Здесь от тайного брака А. с доче- 
рью Ликомеда - Деидамией родился сын 
Пирр, прозванный позднее Неоптолемом. 
Когда ахейские вожди узнали предсказа- 
ние жреца Калханта, что без участия А. 
поход под Трою обречён на неудачу, они 
отправили на Скирос посольство во главе 
с Одиссеем. Под видом купцов Одиссей и 
его спутники разложили перед собравши- 
мися женские украшения вперемежку с 
оружием (мечом, щитом и др.). По вер- 
сии, восходящей, вероятно, к Еврипиду, 
Одиссей велел своим воинам сыграть сиг- 
нал тревоги. Испуганные девушки разбе- 
жались, тогда как А. схватился за оказав- 
шееся под руками оружие и бросился на- 
встречу врагу (Ароііосі. III 13, 6-8). Так 
опознанный греками А. стал участником 
похода на Трою. Во главе ополчения мир- 
мидонян на 50 кораблях, в сопровожде- 
нии своего верного друга и побратима 
Патрокла, прибыл А. в Авлиду. К этому 
времени относится его участие в жертво- 
приношении Ифигении. По Еврипиду 


Ахиллес при дворе царя Ликомеда. Греческий барельеф. Мрамор. Ок 240 до н. э. Париж, Лувр. 
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Слева - Ахилл убивает царицу амазонок Пенфесилею. Роспись на дне краснофигурного килика 
«художника Пенфесилеи». Ок. 460 до н. э. Мюнхен, Музей античного прикладного искусства. 
Справа - Ахилл перевязывает руку раненого Патрокла. Роспись на дне краснофигурного 
килика Сосия. Ок. 500 до н. э. Берлин, Государственные музеи. 


(трагедия «Ифигения в Авлиде»), Атриды 
для того, чтобы вызвать Ифигению в Ав- 
лиду (для принесения её в жертву), сооб- 
щили ей о бракосочетании с А., причём 
без его ведома; поэтому, когда А. узнал об 
этом, он готов был с оружием в руках за- 
щищать Ифигению. Однако в более ран- 
ней версии мифа эта романтическая ок- 
раска образа А. совершенно отсутствова- 
ла; он был заинтересован в жертвоприно- 
шении Ифигении не меньше, чем всё 
войско, чтобы быстрее отплыть под Трою. 
По дороге в Трою, во время остановки 
войска на острове Тенедос, от руки А. по- 
гиб царь Тенес; при первой же схватке на 
побережье Троады А. убил местного героя 
Кикна, а вскоре затем - троянского царе- 
вича Троила (Ароііосі. ергЬ. III 26, 31-32). 
Так как каждое из этих событий по раз- 
ным причинам задевает бога Аполлона, 
они служат в дальнейшем объяснением 
мести, которую Аполлон свершает рука- 
ми Париса над А. на десятом году осады 
Трои. В этой связи заслуживает внимания 
вариант мифа, передвигающий убийство 
Троила на последний год войны, когда оно 
предвещает скорую кончину А. (Ѵег§. 
Аеп. I 474-478). Особенно прославился А. 


уже в первые годы воины, когда греки, 
после неудачных попыток взять Трою 
штурмом, стали разорять окрестности 
Трои и совершать многочисленные экспе- 
диции против соседних городов Малой 
Азии и близлежащих островов. Он разо- 
рил города Лирнесс и Педас, плакийские 
Фивы - родину Андромахи, Метимну на 
Лесбосе. Во время одной из таких экспе- 
диций А. взял в плен прекрасную Брисеи- 
ду и Ликаона (сына Приама), которого 
продал в рабство на острове Лемнос (Нош. 
II. II 688-692; VI 397; IX 129; XIX 
291-294; XXI 34-43). 

Из дошедших до нас источников образ 
А. наиболее обстоятельно дан в «Илиаде» . 
Мотив неуязвимости А. не играет здесь 
никакой роли; А. является храбрейшим и 
сильнейшим из героев исключительно в 
силу своих личных качеств. Он знает, что 
ему суждена короткая жизнь, и стремит- 
ся прожить её так, чтобы слава о его бес- 
примерной доблести сохранилась навеки 
у потомков. Поэтому, хотя судьба Елены и 
Менелая интересует его крайне мало, А. 
принимает участие в Троянской войне, 
предпочитая героическую долю долгой, 
но бесславной жизни. А. очень чувствите- 


лен в вопросах чести; поведение Агамем- 
нона, отнявшего у А. Брисеиду, присуж- 
дённую ему в качестве почётной добычи, 
вызывает яростный гнев А., и только вме- 
шательство богини Афины предотвраща- 
ет кровопролитие среди ахейских вождей. 
Отказ А. продолжать после этого войну 
приводит к тяжёлым последствиям для 
ахейского войска, но А. отвергает попыт- 
ку примирения со стороны Агамемнона; 
опечаленный победами троянцев, Ага- 
мемнон по совету старца Нестора объяв- 
ляет через Одиссея и других вождей, что 
вернёт А. Брисеиду, даст ему в жёны одну 
из своих дочерей, а в приданое много бога- 
тых городов (кн. IX). Лишь когда троян- 
ское войско подступает к ахейским кораб- 
лям и троянский герой Гектор поджигает 
один из них, А. разрешает другу Патрок- 
лу, облачившись в его доспехи, вступить в 
бой, чтобы отогнать троянцев. Конец гне- 
ву А. кладёт известие о гибели Патрокла 
от руки Гектора. Получив от бога Гефеста 
новые доспехи, он устремляется в бой, 
беспощадно поражает убегающих троян- 
цев и с помощью Гефеста одолевает даже 
восставшего против него бога реки Ска- 
мандр. В решающем поединке с Гектором 
А. одерживает победу, предвещающую, 
однако, его собственную гибель, о которой 
он знает от своей матери и вновь слышит 
из уст умирающего Гектора (кн. XVI- 
XXII). Насытив свою неистовую ярость, 
А. выдаёт Приаму за большой выкуп тело 
Гектора (кн. ХХІІІ-ХХІѴ). 

О дальнейшей судьбе А. сообщает позд- 
ний пересказ несохранившейся эпичес- 
кой поэмы «Эфиопида». 

После сражений, в которых А. побеж- 
дает пришедших на помощь троянцам ца- 
рицу амазонок Пенфесилею и вождя эфи- 
опов Мемнона, он врывается в Трою и 
здесь, у Скейских ворот, погибает от двух 
стрел Париса, направляемых рукой Апол- 
лона: первая стрела, попав в пяту, лишает 
А. возможности устремиться на против- 
ника, и Парис сражает его второй стрелой 
в грудь (Ароііосі. еріі:. V 3). В этом вариан- 


Слева - Одиссей и Диомед находят Ахилла на острове Скирос. Фреска из дома Диоскуров в Помпеях. 1 в. н. э. Неаполь, Национальный музей. 
Справа - Брисеиду уводят от Ахилла. Фреска из дома Трагического поэта в Помпеях. 1 в. н. э. Неаполь, Национальный музей. 
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Приам, испра- 
шивающий у 
Ахиллеса тело 
Гектора. 
Картина А. А. 
Иванова. 1824. 
Москва, 
Третьяковская 
галерея. 



ние. Перед расположенным по дороге из 
Спарты в Аркадию храмом А. приносили 
жертвы спартанские эфебы (Раиз. III 20, 
8; 24, 5). Культ А. был занесён также в 
греческие колонии на Сицилии и в Юж- 
ной Италии (Тарент, Кротон и др.)- Как 
место культа почитался жителями мо- 
гильный курган А. и Патрокла у мыса Си- 
гей. Александр Македонский, а впослед- 
ствии римский император Каракалла уст- 
раивали здесь погребальные игры. Святи- 
лища А. имелись также в городах Визан- 
тии, Эритрах, близ Смирны. Наконец, ло- 
кализация умершего А. на острове Левка 
в устье Дуная объяснялась тем, что как на 
этом острове, так и в ряде других районов 
Северного Причерноморья (в Ольвии, у 
Керченского пролива) имелись храмы, 
жертвенники и участки, посвященные А. 

В. Н. Ярхо. 

А. — один из популярнейших персона- 
жей античного искусства: помпейские 
фрески («А. и Хирон», «А. среди дочерей 
Ликомеда», «спор А. с Агамемноном» и 
др.), произведения вазописи (сюжеты 
«Фетида и А.», «поединок А. с Пенфеси- 
леей», «А. и Брисеида», «Приам перед 
А.», «оплакивание А.»), рельефы римс- 
ких саркофагов и другие произведения. В 
средневековом искусстве образ А. вопло- 
щался в основном в иллюстрациях к про- 
изведениям о Троянской войне. Лишь с 16 
в. сцены из жизни А. получили широкое 
распространение в живописи (Дж. деи 
Росси, А. ван Дейк, Н. Пуссен, Дж. Б. 

Тьеполо, П. П. 
Рубенс и др.). 


Ахилл приносит в 
жертву троян- 
ских пленников. 
Фреска гробницы 
Франсуа в Вулъчи. 
2-1 ев. до н. э. 


те сохранился рудиментарный мотив 
«ахиллесовой пяты», в соответствии с ко- 
торым достаточно было поразить стрелой 
пятку А., чтобы убить героя. Эпос, отка- 
завшись от представления о неуязвимости 
А., ввёл действительно смертельную для 
человека рану в грудь. Смерть А., равно 
как и его сражение с Пенфесилеей, в позд- 
них источниках получили романтичес- 
кую окраску. Сохранилась, в частности, 
поздняя версия о любви А. к троянской 
царевне Поликсене и о его готовности ра- 
ди брака с ней уговорить ахейское войско 
прекратить войну. Отправившись безо- 
ружным для переговоров о свадьбе в свя- 
тилище Аполлона на троянской равнине, 
А. был предательски убит Парисом с по- 
мощью сына Приама Деифоба. В течение 
17 дней А. оплакивали нереиды во главе с 
Фетидой, музы и всё ахейское войско. На 
18-й день тело А. было сожжено, и прах в 
золотой урне, изготовленной Гефестом, 
погребён вместе с прахом Патрокла у мы- 
са Сигей (при входе в Геллеспонт со сторо- 
ны Эгейского моря) (Нош. Ой. XXIV 
36-86). Душа А., по верованиям древних, 
была перенесена на остров Левка, где ге- 
рой продолжал жить жизнью блаженных 
(Раиз. III 19, 11 след.). 

По происхождению первоначально А. 
являлся местным фессалийским героем, 
культ которого распространился также в 
различных областях Греции. В лаконском 
городе Прасии существовал храм А., в ко- 
тором совершалось ежегодное празднова- 


Средневековая литература испытала 
воздействие «Энеиды» Вергилия с его 
симпатией к троянцам; отсюда значитель- 
ное принижение образа А. по сравнению с 
Гектором. На протяжении многих веков 
образ А. появляется в эпических поэмах, 
посвященных Троянской войне. С 17 в. к 
образу А. начинают обращаться драма- 
турги (в т. ч. трагедии «А.» Ж. Лафонте- 
на; «Смерть А.» Т. Корнеля; в 18 в. - 1-я 
песнь поэмы «Ахиллеида» Гёте; в 19 в. — 
«Пенфесилея» Г. Клейста; в 20 в. - 
«Ахиллеида» С. Выспяньского; «А. - 
мститель» А. Сюареса). 

В музыкально-драматическом искус- 
стве особенно частым было обращение к 
эпизодам жизни А. на Скиросе. Первые 
оперы: «Деидамия» Ф. Кавалли; «А. на 
Скиросе» А. Драги; «А. на Скиросе» Дж. 
Легренци. Наиболее значительными про- 
изведениями последующего периода были 
оперы: «А. на Скиросе» Р. Кайзера; «А. и 
Деидамия» А. Кампра; Деидамия» Генде- 
ля. В 1736 сюжету дал новую жизнь П. 
Метастазио; его пьесу «А. на Скиросе» ис- 
пользовало более 30 композиторов, в т. ч. 
А. Кальдара, Н. Йоммелли, Дж. Паизиел- 
ло, Дж. Сарти. Популярны также были 
сюжеты, связанные с участием А. в Троя- 
нской войне (оперы «Умиротворение А.» 
А. Драги и А. Лотти, опера «А. и Поликсе- 
на» Ж. Б. Люлли и П. Коласа, «Разруше- 
ние Трои» Р. Кайзера и многие др.). Сю- 
жет «Гнев А.» также привлёк многих 
композиторов, в т. ч. Г. Доницетти. 

АХ-ПУЧ, в мифологии майя один из бо- 
гов смерти. Обычно изображается в антро- 
поморфном облике с черепом вместо голо- 
вы, чёрными трупными пятнами на теле; 
головной убор его имеет форму головы 
каймана. У майя имелось большое коли- 
чество богов смерти, имена их варьируют- 
ся в зависимости от племени, у которого 
они засвидетельствованы. Наиболее часто 
упоминаются: Кумхав и Вак-Митун-Ахав 
(у юкатанских майя), Кисин (у лакандо- 
нов), Пукух (у цельтали, цоцили, тохола- 
бали), Ма-Ас-Амкуинк (у кекчи), Вукуб- 
каме, Шикирипат, Ах-Альпух, Кучума- 
кик, Чамиабак, Кикшик, Кикришкак (у 
киче) и др. Все они обитали в подземных 
мирах (обычно число этих миров равно де- 
вяти). Иконографические облики их раз- 
личны. 

Р. К. 

АХРИМАН (фарси), в иранской мифоло- 
гии верховное божество зла. В самой ран- 
ней части «Авесты» - «Гатах» прообраз А. 
можно усмотреть в Ака Мана, в других 
книгах «Авесты» - в Ангро-Майнью. А. 
противопоставляется Ахурамазде: Ахура- 
мазда создаёт 16 стран добра, А. - 16 
стран зла («Вендидат» I); в противовес 
чистым «ахурийским» животным А. соз- 
даёт змей, драконов и прочую нечисть; 
Ахурамазда ниспосылает своего пророка 
Заратуштру, А. («Вендидат» XIX) пытает- 
ся искусить или убить его (но безуспеш- 
но); в книге «Ясна» (2) содержатся благие 
пожелания творениям Ахурамазды, тут 
же - проклятия А. Ахриман порождает 
всесильное божество лжи Друга «против 
вещественного мира, на гибель праведнос- 
ти миров» («Ясна» 9). А. искушает благих 
людей, и иногда ему это удаётся, как, нап- 
ример, со справедливым царём Джамши- 




= 1 І = 1 ' = 1 І = 1 ' = 1 І = 1 ' = 1 І = 1 І = 1 І = 1 І = 1 ' = 1 І = 1 ' = 1 І = 1 ' = 1 І = 1 І = 1 І = 1 І = 1 І = 1 І = 1 І = 1 І = 1 І = 1 І = 1 ' = 1 І = 1 ' =І * = 1 ' = АХУРЫ 1 1 ^ 


дом (в «Авесте» - Йима), которому А. все- 
лил гордыню, и тот возомнил себя богом, 
за что был наказан («Шахнаме»). 

Противостояние Ахурамазды и А. вос- 
ходит к представлениям об извечной все- 
ленской борьбе добра и зла (эти представ- 
ления изложены в т. н. «Гате Ахунаваи- 
ти»). Их отражением является зороаст- 
рийское учение о четырёх мировых цик- 
лах (изложено в теологическом трактате 
«Бундахишн», 9 в.), каждый длительно- 
стью 3000 лет. На протяжении этих цик- 
лов происходит борьба Ахурамазды про- 
тив А. Она заканчивается разгромом А., 
очищением мира в расплавленном метал- 
ле от скверны и наступлением эры вечно- 
го блаженства (см. Иранская мифология). 
В борьбе против А. Ахурамазде помогает 
человек. Так, первочеловек Каюмарс да- 
же одолел А. и стал разъезжать на нём 
верхом. 

И. С. Брагинский. 
АХСАРТАГКАТА, в осетинском 
нартском эпосе один из трёх родов, зани- 
мающий верхний квартал нартского посе- 
ления. Имя родоначальника Ахсар озна- 
чает «сила», «храбрость», «героизм». А. 
включает в себя два поколения самых 
прославленных героев: Урызмаг и Хамыц 

- старшие, Сослан и Батрадз - младшие. 
Подвигам этих героев посвящена большая 
часть эпоса. См. также Алагата и Бората. 

Б. К. 

АХСОННУТЛИ, Эстсанатлеи («женщина 
перемен»), в мифологии навахо (Северная 
Америка) женское верховное божество, 
олицетворяющее перемены, происходя- 
щие в природе, сотворившее дневной свет 
и небесный свод. Родившись от слияния 
земли и неба, А. предстала перед первыми 
людьми в виде антропоморфной капли би- 
рюзы, возникшей на вершине одной из 
священных гор страны навахо. Позже А. 

- покровительница первых людей - сое- 
динилась с носителем солнца и родила от 
него двух близнецов - богов-воинов, став- 
ших культурными героями в мифологии 
навахо. 

А. ассоциируется с лёгким тихим дож- 
дём (в отличие от грозового ливня, посы- 
лаемого иными богами) и именуется «би- 
рюзовой женщиной»; иногда она действу- 
ет вместе со своей сестрой - «женщиной 
белой раковины». Согласно некоторым 
вариантам мифов, А. - двуполое сущест- 
во, способное изменять свой возраст. 

А. В. 

АХТИА (авест.), Ахт (пехл.), в иранской 
мифологии злой волшебник, задающий 
99 запутанных и каверзных вопросов 
(Яшт V). В литературе на среднеперсидс- 
ком языке, в книге о Явиште, сыне Фрия- 
на (см. Иоишта), рассказывается, как Ахт 
грозил погубить Иран, если никто не су- 
меет ответить на его вопросы. Девять ты- 
сяч жрецов стали его жертвами после пер- 
вого же вопроса («Какой рай лучше - зем- 
ной или небесный?»), на который они от- 
ветили: «небесный», и Ахт, приглашая их 
туда, казнил всех до одного. Лишь юный 
Явишт сумел одолеть Ахта; его ответ на 
один из вопросов Ахта («Что имеет десять 
ног, три головы, шесть глаз, шесть ушей, 
два хвоста, три члена, две руки, три носа, 
четыре рога и три спины, и на нём дер- 
жится весь мир?») гласил: «Человек и два 
быка, пашущие землю». Ср. древнегре- 


ческий миф о фиванском царе Эдипе и 
Сфинксе. 

И.Б. 

АХУМИДА, героиня нартского эпоса 
адыгов, дочь нарта Емизага, гордая краса- 
вица, руки которой добиваются знамени- 
тые нарты. Своеобразие образа А. в том, 
что она не играет, подобно другим женс- 
ким персонажам, активной роли в жизни 
нартов, не обладает богатырской силой. 
А. умертвила, согласно мифу, Амыша, его 
мясо (согласно варианту, его стрелу) выс- 
тавила напоказ для испытания женихов: 
кто угадает, чьё это мясо, за того она вый- 
дет замуж. Нарт Ашамез, получивший, 
как и другие, отказ, в гневе забыл в доме 
А. свою чудесную свирель. И свирель, и 
А. выкрал бляго. Играя с чёрного конца 
свирели, он вызвал засуху, всё на земле 
нартов стало гибнуть. В поисках А. и сви- 
рели нарты, среди которых был и Аша- 
мез, стёрли свою железную обувь. Надо- 
умленные голубями, нарты в конце кон- 
цов отыскали крепость бляго в седьмом 
подземелье. Убив его, освободили А., а с 
нею вернули и чудесную свирель. Аша- 
мез, играя с белого конца свирели, ожи- 
вил землю. А., познав мужество, ум, бла- 
городство Ашамеза, вышла за него за- 
муж. 

М. М. 

АХУРАМАЗДА, Ахура Мазда (авест.), 
Аурамазда (др.-перс), Ормазд (пехл.), в 
иранской мифологии верховное божество 
зороастрийского и ахеменидского пантео- 
нов (см. Амеша Спента). Буквальное зна- 
чение - «господь премудрый». Первона- 
чально имя А. выступало в качестве заме- 
ны запретного имени божества. Оба эле- 
мента имени употреблялись раздельно да- 
же в поздних фрагментах «Младшей 
Авесты» (см. Мазда). В ахеменидских 
текстах (6-5 вв. до н. э.) этот термин пи- 
сался слитно, т. е. воспринимался как но- 
вое имя древнего божества. В западноира- 
нской ономастике имя Мазда упоминает- 
ся с 8 в. до н. э. «Авеста», в отличие от 
большинства родственных иранской ми- 
фологии индоевропейских традиций 
(хеттской, греческой, латинской, балто- 
славянской, ведийской), где верховным 
божеством выступал воин-громовержец 
(Зевс, Индра, Перун и т. д.), изображала 
А. жрецом, подчёркивая духовность его 
сущности и действий. Он творит мир уси- 
лием или посредством мысли («Ясна» 19, 
1-6) и требует себе чисто духовного пок- 
лонения, молитвы перед священным ог- 
нём («Ясна» 43, 7). Из обычных форм 
жертвоприношения в честь А. допуска- 
лось только возлияние смеси сока хаомы с 
молоком («Ясна» 29, 6-7). Учение Зарату- 
штры о функциях и поступках А. содер- 
жит новые для индоиранской традиции 
оттенки религиозного символизма: о лич- 
ном избранничестве Заратуштры А. как 
посредника между небом и землёй, апока- 
липтические понятия о страшном суде, 
вершимом А. («Ясна» 47, 6 и др.), об абсо- 
лютной свободе воли А. (43, 1), о гряду- 
щей победе А. и его приверженцев над си- 
лами зла, об ответственности каждого жи- 
вущего существа перед А. (30, 3-6, 44, 14 
и др.). В «Ясне семи глав» образ А. более 
традиционен и натуралистичен. Види- 
мым его проявлением, буквально «те- 
лом», назван огонь (Атар; 36, 6), небесные 


воды именуются его жёнами. «Яшт» 
(XVII, 16) величает А. отцом низших бо- 
жеств Аши, Сраоши, Рашну, Митры и са- 
мой религии. Но во всех случаях, вплоть 
до сочинений пехлевийской эпохи, А. вы- 
водился идеальным прототипом жречес- 
кого сословия. Однако ахеменидские 
скальные надписи (6-4 вв. до н. э.) и саса- 
нидские рельефы (3-7 вв.) трактуют его 
царём-миродержцем: он «всемогущ, ве- 
лик, победоносен». Помимо этих двух ос- 
новных трактовок, в «Авесте» сохраня- 
лись остатки архаических представле- 
ний: «Ясна» (30, 5 и 51, 30) и «Яшт» (XIII, 
3) донесли раннеиндоиранский образ выс- 
шего божества как олицетворения небес- 
ной звёздной (ночной) тверди. Тот же 
«Яшт» (XIII, 80) приписывал А. личного 
гения - фраваши, что подразумевало знак 
его, А., сотворённости и, тем самым, вто- 
ричности. Показательно, что каноничес- 
кая «Авеста» умалчивала о происхожде- 
нии А. Почитатели бога времени Зервана 
считали Ормазда сыном этого божества и 
братом-двойником злого духа Ахримана 
(ср. Близнечные мифы). В «Гатах» А. - 
отец святого духа Спента-Майнью и духа 
зла Ангро-Майнью; в «Младшей Авесте» 
Спента-Майнью абсорбируется с А. Аху- 
рамазда сотворил всё бытие («Ясна» 44, 
4-5; поздние пехлевийские переводчики 
подставили отсутствующее в оригинале 
определение «благое»), облёк предшест- 
вовавшие духовные формы плотью, зара- 
нее предначертал все мысли, слова и дея- 
ния. Человек должен избрать благие мыс- 
ли, слова и дела и тем усилить лагерь доб- 
ра (30, 3-6, 31, 11) в его противоборстве с 
силами зла, возглавляемыми Ангро- 
Майнью. А. в «Гатах» стоит над этой борь- 
бой, но в «Младшей Авесте» он лично в 
ней участвует, ищет сторонников среди 
младших божеств, обучает Заратуштру 
правилам жертвенных ритуалов («Яшт» 
XIV 50) и шаманскому искусству гадать 
на птичьих перьях («Яшт» XIV 35). Мла- 
доавестийский образ А. (греч. форма име- 
ни - Оромаздес) был известен Платону и 
Аристотелю (5-4 вв. до н. э.), что даёт хро- 
нологическую веху в истории почитания 
А. и с учётом ранних ассирий. ских и ахе- 
менидских сведений служит одной из 
предпосылок для исторической рекон- 
струкции маздеизма в целом. 

Л. А. Лелеков. 

АХУРЫ (авест.), в иранской мифологии 
(особенно в «Авесте») класс божествен- 
ных существ, боровшихся за упорядоче- 
ние космоса и социума, против хаоса, ть- 
мы, зла. Представления об А. восходят к 
эпохе индоиранской общности (ср. ве- 
дийских асуров). Подобные им божества 
были известны в германо-скандинавской 
мифологии (асы). В архаической индоира- 
нской традиции считались старшим из 
двух враждующих поколений богов и пос- 
ледовательно противопоставлялись своим 
младшим братьям - дэвам, благим в древ- 
неиндийской мифологии и злым в иранс- 
кой. «Авеста» называет А. Ахурамазду, 
Митру и Апам-Напата, но численно этот 
класс когда-то был гораздо больше, что 
видно из «Гат» (30, 9). Преобразования 
функций и характеристик А. в индоира- 
нских преданиях, по всей вероятности 
связаны с этническими и также идеологи- 
ческими размежеваниями между посте- 


1 1 в АХЫН .і==.і^і==.і^ь=.і^ь=.і^ь=.і^і^і^і^і==.і^і==.і^і==.і=^ь=.і==.ь=.і==.ь=.і==.і==.ь=.і==.ь=.і==.ь= 


пенно обособлявшимися индоариями и 
протоиранцами на рубеже 3-2-го тыс. до 
н. э. Поздневедийские мифы повествуют о 
победе дева над некогда могучими, но не- 
разумными асурами, притом не без помо- 
щи коварных уловок и магических закли- 
наний. Иранские мифы относят решаю- 
щую и чисто военную победу А. над дэва- 
ми, наоборот, в будущее, самое ближай- 
шее («Гаты» ит. н. Антидэвовская над- 
пись Ксеркса) или крайне удалённое, по 
истечении нескольких тысячелетий 
(«Младшая Авеста»). 

Л. Л. 

АХЫН, в адыгской мифологии бог - пок- 
ровитель крупного рогатого скота. Сог- 
ласно одному из западноадыгских преда- 
ний, ноги А. имеют раздвоенные копыта. 
По мифологическим представлениям ка- 
бардинцев и черкесов, А. - очень уродли- 
вый человек могучего телосложения, 
храбрый; имеет длинное копьё, которым 
убивает диких зверей и птиц. Согласно 
шапсугской легенде, А. - могучий и бога- 
тый скотовод, с помощью посоха (длиной 
в 100 сажен, с железным наконечником) 
перепрыгивающий с горы на гору через 
долину реки Туапсе; он неделю бодрству- 
ет, неделю спит. А. женился на красави- 
це, которая вышла за него замуж вопреки 
воле отца. Когда А. спал, тесть подпилил 
его посох. Проснувшись, он хотел пере- 
прыгнуть через ров, но посох сломался, А. 
упал в реку Шахе и утонул; после этого 
исчезли его многочисленные стада. 
Осенью при отправлении культа А. ему 
приносили в жертву корову. 

М. М. 

АЦАМАЗ, герой осетинского нартского 
эпоса, певец и музыкант, обладатель чу- 
десной золотой свирели. Свирель была 
единственным сокровищем А., оставшим- 
ся от отца, которому её подарил Афсати. 
Игра А. пробуждает и очаровывает приро- 
ду. Это и помогло ему добиться руки кра- 
савицы Агунды. Имя А. - старое аланс- 
кое, засвидетельствовано в ряде эпигра- 
фических находок. А. соответствуют 
адыгский Ашамез, абхазский Кетуан. 

АЦАНЫ, в абхазской мифологии люди- 
карлики, первые обитатели Абхазии. Они 
были столь малы ростом, что не были вид- 
ны в высокой траве, взбирались на папо- 
ротники, как на деревья, и рубили их лис- 
тья, как сучья. А. обладали большой фи- 
зической силой. А. были скотоводами и 
охотниками. Жили они во времена, когда 
на земле стояло вечное тёплое лето, не бы- 
ло ни смерти, ни рождения, ни голода, ни 
холода, ни болезней. Но бог, разгневав- 
шись на них из-за нечестивого к нему от- 
ношения, покрыл землю А. ватным сне- 
гом и бросил в него огонь: А. погибли в 
пламени. Согласно поверьям, каменные 
сооружения четырёхугольной или округ- 
лой формы в горах Абхазии построены А. 

А. А. 

АЦТЕКОВ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. Ин- 
дейцев Центральной Америки мифоло- 
гия. 

АЧУЧ-ПАЧУЧ, Ачоч-Мачоч, в армянс- 
кой мифологии карлики, проживающие 
на краю света; последняя человеческая 
раса перед концом мира. Согласно поверь- 
ям, люди постепенно уменьшаются, дос- 


тигая в конце концов размера, позволяю- 
щего им пройти через игольное ушко. 

С. Б. А. 

АЧЫШАШАНА, в абхазской мифологии 
божество лошадей; одна из семи долей Ай- 
тара. А., по-видимому, - женского пола. 

Л. А. 

АШ (;в), в египетской мифологии бог Ли- 
вийской пустыни, один из древнейших 
богов. Почитался также у ливийцев. Свя- 
щенное животное А. - сокол. Изображал- 
ся в виде человека с головой сокола и тор- 
чащим на ней пером, что напоминает го- 
ловной убор ливийских воинов. Впослед- 
ствии его культ слился с культом других 
богов пустыни - Сета и Ха (олицетворе- 
ния Ливийской пустыни). 

Р. Р. 

АША ВАХИШТА (авест., букв, «лучший 
распорядок»), Арта Вахишта, в иранской 
мифологии одно из божеств, составляю- 
щих верховную триаду в семёрке Амеша 
Спента. А. В. воспевается в специальном 
гимне «Аша Вахишта-яшт» и в «Гатах». 
Сочетает функцию духа огня и абстракт- 
ную сущность идеального распорядка в 
мире, общине и семье, «праведность», ду- 
ховную персонификацию верховного жре- 
ца зороастрийских общин. А. В. как боже- 
ству правды-праведности противостоит 
злое божество лжи - Друг (Друдж). «Ви- 
девдат» за вершается афоризмом, выявля- 
ющим центральное место А. В. в зороаст- 
ризме: «Есть лишь один путь, этот путь 
Аша, всё остальное - беспутье». В позд- 
нейшей иранской мифологии образ А. В. 
трансформировался в представление о не- 
бесном рае (фарси, Бехешт) и в его духа 
Орду - Бехешт, ставшего названием вто- 
рого месяца иранского солнечного кален- 
даря (расцветающего месяца весны, при- 
мерно апрель). 

И. Б. 

АШАНТИ МИФОЛОГИЯ, комплекс ми- 
фологических представлений народа 
ашанти (Западная Африка), создавшего 
на территории современной Ганы своё го- 
сударство (кон. 17-19 вв.). Архаические 
мифологические представления сосед- 
ствуют в А. м. с более поздними, услож- 
нёнными представлениями; на их основе 
возникла своеобразная «государствен- 
ная» мифологическая символика (в разра- 
ботке её большую роль играли жрецы), 
посредством которой мифы оказались 
«привязанными» к иерархической орга- 
низации государства (ср. «вторичную» 
мифологию бамбара, догонов). 

Главный среди богов (абосом) и духов 
ашанти - бог неба Ньяме, или Оньяме 
(«сияющий»). Его именуют также Ньян- 
копон или Оньянкопон («истинно вели- 
кий Ньяме»), Одоманкома и другими 
«хвалебными именами». Каждая ипос- 
тась Ньяме имеет свой символ. Один из 
символов Ньяме - паук (Анансе). Подобно 
пауку, Ньяме сотворил (сплёл) свой мир и 
живёт в центре этого мира. Его называют 
Великим пауком (Анансе Кокуроко). Па- 
ук фигурирует как культурный герой - в 
некоторых мифологических сюжетах о 
происхождении тех или иных элементов 
природы и культуры (с ним связывают, 
например, появление солнца, происхож- 
дение сказок и др.); в животном эпосе 
ашанти паук - трикстер. 

Ньяме - демиург, благодаря ему воз- 
никли дождь и солнце, произошли люди. 


Прежде Ньяме жил на земле и только поз- 
же удалился в небо. В некоторых вариан- 
тах мифов Ньяме - богиня. Существовал 
культ Ньяме - храмы, жрецы. Посвящен- 
ные ему алтари («дерево Ньяме») имелись 
почти в каждом дворе и представляли со- 
бой ствол дерева с тремя обрезанными вет- 
вями, служившими подставкой для сосу- 
да, который наполняли дождевой водой; 
часто рядом помещали также «топор Нья- 
ме» (неолитическое орудие). 

Супруга Ньяме - богиня земли Асасе 
Афуа. Как указывают исследователи (в 
частности, Ева Л.-Р. Мейерович), у ашан- 
ти ранние представления о божестве зем- 
ли со временем значительно модифициро- 
вались. Вместо единой первоначальной 
богини земли Асасе Афуа появилось два 
мифологических персонажа - Асасе Афуа 
и Асасе Йа. Обе богини - дочери Ньяме 
(Асасе Афуа также и супруга Ньяме). Аса- 
се Афуа - богиня плодородия и плодови- 
тости; в её ведении - всё, что растёт на 
земле, и всё, что в ней содержится; её свя- 
щенное число - восемь, символ - восьми- 
лучевая планета Венера; посвященное ей 
животное - коза; её священный день (день 
происхождения и почитания) - пятница. 
Асасе Йа воплощает бесплодие земли. 
Асасе На называют «Древняя мать-зем- 
ля», а также «Земля, сотворившая ниж- 
ний мир»; соответственно она является 
матерью умерших. У Ньяме было много 
сыновей, которых он послал на землю. 
Это - боги рек Тано и Биа, бог озера Босо- 
мтве, бог моря Опо и др. 

Одно из наиболее значительных бо- 
жеств - Тано (существовал культ Тано). 
Согласно мифу, Тано был обнаружен в ис- 
токах реки Агьентоа (впоследствии наз- 
ванной его именем) охотником на слонов 
Туо. Однажды Туо в пальмовом лесу услы- 
шал бой барабанов и шум (как будто там 
находились великий вождь и его прибли- 
жённые), но никого не увидел. Испуган- 
ный, он углубился в чащу и оказался у ис- 
токов реки. Кто-то невидимый окликнул 
его по имени и спросил, зачем он пришёл 
и чего он хочет. Затем бог Тано, которому 
принадлежал таинственный голос, пред- 
ложил Туо взять листья растения сумме, 
обвязать их вокруг оснований пальмовых 
деревьев и прийти сюда снова через семь 
дней. Позднее Туо пришёл к этому месту с 
людьми, которым он обо всём рассказал. 
И они услышали голос Тано. Сестра Туо - 
Анаа впала в транс, отправилась к истоку 
реки и отсутствовала семь дней. Вернув- 
шись, Анаа объявила, что одержима Та- 
но. Она стала танцевать и пророчество- 
вать. Ею было сообщено людям желание 
Тано - чтобы они к нему приблизились. 
После этого люди основали близ истоков 
реки, где находился Тано, деревню и ста- 
ли там жить. 

У ашанти два основных культа - нторо 
(нторо - духи предков, а также объедине- 
ния людей, почитающих одного из этих 
духов) и абусуа. Первый, восходящий к 
архаическим, возможно, тотемическим, 
представлениям, наследовался по мужс- 
кой линии; абусуа - культ родовых пред- 
ков, передававшийся по женской линии. 
В более древних по своему происхожде- 
нию мифах, связанных с культом нторо, 
выступает божество Ньяме. Согласно од- 
ному варианту мифа о происхождении 
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людей, некогда одна человеческая пара 
спустилась с неба, а другая вышла из зем- 
ли. Онини - питон, пришедший от бога 
неба Ньяме и обосновавшийся в реке (Бо- 
соммуру), предложил этим людям, у кото- 
рых не рождались дети, свою помощь. Он 
велел, чтобы мужчина и женщина каж- 
дой пары стали лицом друг к другу, затем 
нырнул в воду и, выплыв наружу, обрыз- 
гал водой их животы, сказав при этом 
«кус кус» (это заклинание произносится 
при отправлении культа нторо и Ньяме). 
После этого Онини отправил пары домой и 
велел мужчине и женщине лечь вместе. 
Женщины забеременели и родили первых 
людей. Они и их потомки составили нторо 
Босоммуру. Люди, принадлежащие к это- 
му объединению, не убивают питонов. 
Сходные мифы существуют о происхож- 
дении других нторо: роль, аналогичную 
питону, играют крокодил, голубь, антро- 
поморфный бог озера и др. 

Большую роль у ашанти играют также 
культ предков и развившийся на его осно- 
ве культ царей (ср. Д огонов мифология). 
В культе предков главной является цере- 
мония адэ, основные обряды которой про- 
исходили в «доме скамеек». По представ- 
лениям ашанти, душа человека связана с 
его скамеечкой. Если хотели увековечить 
память о мудром вожде, то после его смер- 
ти его скамейку помещали в «дом скаме- 
ек». Вместилищем души всего народа 
ашанти являлся «золотой трон» - укра- 
шенная золотом и резьбой священная 
скамья. Его сохранность служила залогом 
благополучия страны. Согласно мифам, 
ашанти получили «золотой трон» благо- 
даря Комфо Аноче. 

Е. С. Котляр. 

АШАЦВА-ЧАПАЦВА (ашацва, «твор- 
цы», и чапацва, «делающие»), в абхаз- 
ской мифологии духи - прорицатели 
судьбы человека. 

С. 3. 

АШВАМЕДХА (др.-инд. азѵатесШа), в 
древнеиндийской мифологии ритуал 
жертвоприношения коня (см., напр., миф 
о Сагаре). Мифы об А. отражают реаль- 
ную церемонию жертвоприношения, зас- 
видетельствованную ещё в ведийское вре- 
мя. Царь, желавший потомства, выпус- 
кал на волю коня и вместе с войском сле- 
довал за ним, подчиняя правителей тех 
стран, где оказывался конь. Поход про- 
должался год и был прелюдией к А. Затем 
возводили особое ритуальное сооружение 
- причинаванса, матица которого ориен- 
тирована на восток; внутри размещались 
очаги для трёх ритуальных огней; к восто- 
ку ставили большой алтарь с очагом в ви- 
де птицы; в центре этого очага находился 
«пуп вселенной». Далее выбирали коня 
определённой масти и приносили его в 
жертву (иногда условно). Престиж А. был 
столь велик, что совершившего сто А. счи- 
тали способным низвергнуть Индру и 
стать царём вселенной. В упанишадах с А. 
связывалось сотворение мира из частей 
коня (ср. Брих.-уп. I 1 и др.). А. подробно 
описывается в «Шатапатха-брахмане», 
«Ваджасанейи-самхите Яджурведы» и 
других текстах. Ритуал А. обнаруживает 
ряд аналогий в традициях других наро- 
дов. 

В. Н. Топоров. 


АШВАТТХА (др.-инд. азѵаШіа-, букв, 
«лошадиная стоянка»), в ведийской и ин- 
дуистской мифологии сакральное фиго- 
вое дерево, наиболее частый и представи- 
тельный вариант мирового дерева (см. 
Древо мировое) в Индии. Упоминается 
уже в «Ригведе» (I 135, 8; X 97, 5), неред- 
ко встречается в брахманах, упанишадах 
и эпосе. Во многих случаях, когда даётся 
описание мирового дерева, речь идёт 
именно об А. В частности, оно имеется в 
виду в знаменитой загадке из «Ригведы»: 
«Две птицы, соединённые вместе друзья, 
льнут к одному и тому же дереву. Одна из 
них ест сладкий плод, другая смотрит, не 
прикасаясь к плоду... На вершине этого 
дерева, говорят, есть сладкий плод, и к не- 
му не стремится тот, кто не знает прароди- 
теля» (I 164, 20, 22: две птицы - солнце и 
луна, день и ночь и т. п.). Космические 
функции А. подчёркиваются уже в «Ат- 
харваведе» («С неба тянется корень вниз, 
с земли он тянется вверх», II 7, 3) и осо- 
бенно в упанишадах, где элементы А. со- 
относятся с разными частями макрокосма 
и создают основу для далеко идущих 
классификаций. Ср. образ перевёрнутого 
дерева (агЬог іпѵегза): «Наверху (её) ко- 
рень, внизу - ветви, это вечная смоковни- 
ца» («Катха-уп.» II 3, 1) или: «Наверху 
(её) корень - трёхстопный Брахман, (её) 
ветви — пространство, ветер, огонь, вода, 
земля и прочее. Это Брахман, зовущийся 
единой смоковницей» (Майтри-уп. VI 4). 
Но, разумеется, не менее распространён и 
обычный (неперевёрнутый) вариант А. 
Ср.: «Царь Варуна... держит кверху в без- 
донном (пространстве) вершину дерева. 
Они обращены вниз, вверху их основа- 
ние» (РВ I 24, 6). Если части А. моделиру- 
ют мир, то, входя в тетраду других деревь- 
ев, во площающих идею мирового дерева, 
А. может принимать участие и в модели- 
ровании социальных и религиозно-риту- 
альных структур. Так, в Индии издревле 
известен ритуал, в котором с царём после- 
довательно соотносится каждое из четы- 
рёх сакральных деревьев, из них изготов- 
ляются ритуальные чаши, подносимые 
царю для омовения представителями 
каждой из четырёх варн (см. Варна). Ча- 
шу из А. подносит вайшья, из ньягродхи 
- знатный друг, из удумбары - кшатрий, 
из палаши - жрец. В «Махабхарате» (III 
115, 35) говорится о браке бездетных жён 
с деревьями, и в связи с этим выступают 
А. и удумбара, что может быть истолкова- 
но как отражение образов мужа и жены 
средствами «древесного» кода. А., как и 
некоторые другие деревья, играют опре- 
делённую роль и в ритуале. Ср. описание в 
«Матсья-пуране» четырёхугольного алта- 
ря с арками из ветвей четырёх деревьев, в 
т. ч. А. В связи с А. восстанавливаются 
два весьма архаичных мотива, которые в 
более позднее время могли соотноситься с 
деревом вообще или деревьями других ви- 
дов (напр., с ньягродхой). Первый из этих 
мотивов - человек на дереве (при этом че- 
ловек уподобляется дереву, ср. Брихад.- 
уп. III 9, 28 или Мбх. XI 5,3-24 и др.), и 
они оба рассматриваются как образ все- 
ленной (см. Пуруша). Иногда этот мотив 
формулируется более конкретно: женщи- 
на у мирового дерева; этот мотив отсылает 
в конечном счёте к ритуалу человеческого 
жертвоприношения у мирового дерева [т. 


н. ашвамедха сохраняет в вырожденном 
виде идею мультиплицированного миро- 
вого дерева: 21 жертвенный столп (азѵа- 
уира, «конский столп»), т. е. 7x3]. Второй 
мотив - конь у мирового дерева (ср. описа- 
ние ашвамедхи в «Ваджасанейи-самхите 
Яджурведы» и других текстах); хроноло- 
гически он продолжает первый мотив и 
связан с переходом от ритуала жертвоп- 
риношения человека к жертвоприноше- 
нию коня. Многочисленные индоевро- 
пейские параллели подтверждают древ- 
ние истоки обоих этих мотивов и, возмож- 
но, даже самого названия «А.» [ср. мотив 
Иванушки-дурачка (трансформация пер- 
вочеловека, первого жреца), пасущего ло- 
шадь в ветвях дерева; Иггдрасиль в «Эд- 
де», авестийское название конюшни 
азрозіапо при др.-инд. азѵазПіапа, Литви- 
нов и т. п.]. А. выступает как существен- 
ный элемент с определёнными символи- 
ческими связями и в некоторых конкрет- 
ных мифологических сюжетах. Так, в 
сказании о Пуруравасе и Урваши, извест- 
ном в ряде версий, Пуруравас срывает 
ветви с деревьев А. и шами, трёт их друг о 
друга и добывает священный огонь, разде- 
лённый натрое: огонь для домашних обря- 
дов, огонь для жертвоприношений и огонь 
для возлияний. Культ дерева в Индии 
также даёт значительный материал для 
выявления той роли, которую играла А. 

В. Н. Топоров. 

АШВИНЫ (др.-инд. Азѵіпаи, двойств, ч.; 
от азѵіп-, «обладающий конями» или 
«рождённый от коня»), в ведийской и ин- 
дуистской мифологии божественные 
братья-близнецы, живущие на небе. В 
«Ригведе» им посвящено 54 гимна цели- 
ком (по числу упоминаний А. идут сразу 
же после Индры, Агни, Сомы). А. принад- 
лежат к небесным божествам и связаны с 
предрассветными и вечерними сумерка- 
ми. Разбуженные Ушас, они несутся на 
золотой колеснице (трёхколёсной, трёх- 
местной, широкой и т. п.), запряжённой 
конями, птицами (орёл, лебеди, соколы) и 
т. д., или на стовесельном корабле по небу 
над всем миром в сопровождении Сурьи. 
Они объезжают за день вселенную и про- 
гоняют тьму. Утром их призывают к себе 
молящиеся. А. - знатоки времени (РВ 
VIII, 5, 9, 21), они рождены небом, их мес- 
то в обоих мирах. А. — спасители, помога- 
ющие в беде (1 118, 6-10 и др.); они прино- 
сят дары для ариев (I 117, 21), богатство, 
пищу, коней, коров, быков, детей, свет, 
счастье, победу, дают долгую жизнь, жиз- 
ненную силу; они защищают певцов, воз- 
награждают их. Подчёркивается роль А. 
как божественных целителей (А. - «боже- 
ственные врачи», «всезнающие»): они 
возвращают жизнь умершим (I 117, 7, 24; 
X 65, 12 и др.), излечивают слепых и хро- 
мых (1 112, 8; 117, 19; X 39, 3; Мбх. I 3: ис- 
тория Упаманью), совершают другие чу- 
десные поступки. Они спасают гибнущих 
в водной пучине (ср. историю Бхуджью, 
спасённого А.); они же дают Шунахшепе 
совет, как спастись от заклания (Айт.-бр. 
VII, Рам. I и др.). Эта функция А. фикси- 
руется и в более поздних текстах («Махаб- 
харата», «Гопатха-брахмана» и др.). 

А. связаны с мёдом (они дают его пчё- 
лам, кропят им жертву, везут мёд на ко- 
леснице и т. д.) и сомой, на основании че- 
го голландский индолог Ф. Б. И. Кейпер 
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выдвинул гипотезу о замене в Древней 
Индии старого опьяняющего напитка из 
мёда сомой. А. нетерпимы к чужим; они 
выступают против злых духов, болезней, 
скупцов, завистников. Из всех божеств 
ведийского пантеона именно А. теснее 
всего связаны с солярными божествами и, 
как и последние, принимают участие в 
свадебных ритуалах (РВ X 85). 

А. изображаются юными (они - самые 
юные из богов, но вместе с тем и древние, 
VII 62, 5), сильными, прекрасными, обла- 
дающими здоровьем; подчёркивается их 
яркость, золотой цвет (цвет мёда; неско- 
лько раз они названы красными), они 
быстры, ловки, могучи, обладают многи- 
ми формами (I 117, 9), украшены гирлян- 
дами из лотоса; они танцоры (VI 63, 5). Их 
сравнивают с птицами (орёл, гуси), быка- 
ми, буйволами, газелями и т. д. Поздней- 
шая иконография уточняет эти описания А. 

Главная особенность А. - парность (III 
39, 3 и др.); и, хотя А. - близнецы, иногда 
указывается, что они родились порознь (V 
73, 4); согласно древнеиндийскому лекси- 
кографу Иске (Нирукта XII 2), один из А. 
- сын ночи, другой - сын рассвета (один - 
сын Сумакхи, другой - сын неба; РВ 1181, 
4). Не вполне ясно, как дифференцирова- 
лись А. между собой в ранний период; 
позже (ср. уже Шат.-бр. IV I, 5, 16 и др.) 
оформляется ряд противопоставлений, с 
элементами которых связан каждый из 
А.: небо-земля, день-ночь, солнце-месяц и 
т. д. Их отец - Дьяус - Небо или Вивасват 
(в другой версии - Мартанда); матерью 
называют Ушас, Океан, реку Синдху, Са- 
ранью, дочь Тваштара. Жена их - Ашви- 
ни (V 46, 8). Вместе с тем Ушас выступает 
и как сестра А.; они связаны и с дочерью 
бога солнца Сурьей (А. одновременно её 
мужья и сваты для Сомы, X 85); Рушан - 
их сын, вместе с тем А. (порознь) - родите- 
ли Накулы и Сахадевы - двух младших 
пандавов. А. также выступают вместе с 
Индрой, Рудрой (и рудрами), Вач, Сомой 
и т. д. 

В ряде мифологических сюжетов А. иг- 
рают видную роль. Основной из них 
(Шат.-бр. III) описывает рождение А. 
Дочь Тваштара Саранью стала женой Ви- 
васвата. Родив Вивасвату двух близнецов 
Яму и Ями, Саранью, не любившая супру- 
га, подменяет себя во всём подобной ей 
женщиной, а сама, обернувшись кобыли- 
цей, убегает из дому. Заметив обман, Ви- 
васват, превратившись в коня, пускается 
в погоню и настигает её. После примире- 
ния Саранью рождает двух близнецов- 
братьев - Насатью и Дасру, которые и ста- 
ли называться Ашвинами (также и На- 
сатьями). А. выступают и в сюжете пое- 
динка Индры со своим бывшим другом 
асу рой Намучи, который лишил Индру 
силы. А. дали Индре совет, как победить 
Намучи (с помощью покрытой морской 
пеной ваджры). После убийства Намучи 
А. из его крови приготовили лекарство, 
вернувшее Индре силу («Шатапатха- 
брахмана» и др.). А. исцеляют Индру и 
тогда, когда он выпивает чрезмерное ко- 
личество сомы после убийства Вишвару- 
пы, сына Тваштара («Махабхарата» и 
др.). Один из наиболее известных мифоло- 
гических сюжетов, связанных с А., изла- 
гается в «Шатапатха-брахмане» (IV), 
«Махабхарате» (III), «Брихаддевате» и 


др. (ср. также упоминания о нём в «Ригве- 
де» и иную версию в Джайм.-бр. III 120- 
127). А. (Насатья и Дасра) однажды уви- 
дели красавицу Суканью, выходившую 
после купания из воды, и предложили ей 
выбрать из них себе мужа. Суканья отка- 
залась, т. к. у неё был уже муж, дряхлый 
отшельник Чьявана. Тогда А. омолодили 
Чьявану и вместе с ним вышли из озера в 
виде прекрасных юношей, не отличимых 
друг от друга. По тайному знаку Суканья 
всё-таки сумела выбрать Чьявану, кото- 
рый в благодарность дал А. долю в возли- 
яниях сомы, чем вызвал гнев завистливо- 
го Индры. В других сюжетах, однако, А. 
не раз выступают в свите Индры или как 
его помощники в битвах. Богине Кали А. 
дают брови. Особенно многочисленны мо- 
тивы спасения А. кого-либо из беды. 

Почитание А. продолжалось и в после- 
ведийскую эпоху. В эпосе, пуранах, «Ха- 
риванше» они именуются Ашвиникума- 
ра, т. е. «дети кобылы», хотя их конская 
природа, как и в ведийских текстах, оста- 
ётся завуалированной. В дальнейшем по- 
являются другие пары близнецов, дубли- 
рующие А. В образе А., по всей вероятнос- 
ти, нужно видеть следы древнего индоев- 
ропейского культа близнецов (см. Близ- 
нечные мифы). А. близки древнегречес- 
ким Диоскурам, сыновьям Зевса. Как и 
А., они связаны с конями, сменой дня и 
ночи и, следовательно, солнцем, с функ- 
цией спасения. Мотив рождения Диоску- 
ров из яйца соотносим с тем, что А. - сы- 
новья Мартанды (букв, «яйцо смертного» ; 
см. Мбх. XII 208, 17). Образ А. проник в 
некоторые культурные традиции народов 
Юго-Западной Азии. 

В. Н. Топоров. 

АШИ, Арти (авест.), в иранской мифоло- 
гии персонификация удачи, изобилия, 
аналогичная римской Фортуне. «Яшт» 
(XVII, 15) гласит: «Ты, Аши, есть телес- 
ное воплощение великой славы». А. наде- 
ляет богатыми землями, золотом и сереб- 
ром, прекрасными жёнами и дочерьми. В 
следующих строфах (16) отцом А. назван 
Ахурамазда, матерью - Спента-Армаити 
(Арматай), братьями - Сраоша, Рашну, 
Митра, сестрой - религия маздеизма. 
Уцелел фрагмент древнего мифа (54-56) о 
борьбе за овладение А. между двумя 
родственными, но враждующими племен- 
ными группировками и о троекратных по- 
пытках А. скрыться от их покушений в 
шерсти барана. 

Л. Л. 

АШНАН (шумер.), см. Лахар и Ашнан. 

АШУН, в мифологии чинов Бирмы (тибе- 
то-бирманская группа) священная птица 
(ворон). А. снесли и высидели яйцо, из ко- 
торого вышли предки чинов. Сами вороны 
также рассматриваются как прародители 
чинов. Запрещено их убивать и есть. 

Я. Ч. 

А ТИТЛ У Р, в аккадской мифологии цент- 
ральное божество ассирийского пантеона. 
Первоначально - бог-покровитель города 
Ашшур (главный храм - Эхурсагкуркур- 
ра). Возвышение А. связано с усилением 
политического влияния в Ассирии города 
Ашшур. Как верховное божество А. полу- 
чает (впервые в 13 в. до н. э.) титулы и 
эпитеты шумерского Энлиля: «Великая 
гора», «Владыка стран», «Отец богов». В 


9 в. до н. э. (второе возвышение Ассирии) 
А. индентифицируется с Аншаром (см. 
Аншар и Кишар), отцом Ана, и возвыша- 
ется над всеми богами. В ассирийской (из 
Ашшура) версии вавилонской поэмы о 
сотворении мира («Энума элиш») Аншар- 
А. заменяет как бог - творец вавилонско- 
го Мардука. Жена А. - Иштар Ашшурс- 
кая или Иштар Ниневийская, а также 
Нинлиль (в шумерской мифологии Нин- 
лиль - жена Энлиля; результат идентифи- 
кации А. с Энлилем), сын - Нинурта (имя 
сына Энлиля), дочь - богиня Шеруа, или 
Эруа (хурритская?). Подобно Мардуку, А. 
узурпирует черты многих божеств: он - 
вершитель судеб (как шумерские Ан, Эн- 
лиль), бог-судья (как Шамаш), военное 
божество (как Нинурта) и даже божество 
мудрости (шумер. Энки, аккад. Эйя). Эм- 
блема А. - крылатый солнечный диск. На 
памятниках 2- 1-го тыс. до н. э. обычно 
изображается в виде бога с луком, наполо- 
вину скрытого крылатым солнечным дис- 
ком, в лучах которого он как бы парит. На 
обелиске ассирийского царя Тиглатпала- 
сара I (12 в. дон. э.)А. изображён в виде 
крылатого солнечного диска, из которого 
две руки протягивают лук царю-победите- 
лю. 

В. К. Афанасьева. 
АШЫКАЙДЫН, в мифологии туркмен и 
узбеков хорезмского оазиса покровитель 
(см. Пиры) певцов и музыкантов. А. так- 
же наделяет шаманским даром, но может 
и лишить человека рассудка. Возможно, 
образ А. сформировался под влиянием 
мифов о первом шамане и певце Коркуте. 
Считалось, что для обретения дара музы- 
канта надо совершить паломничество к 
могиле А. и провести там ночь, играя на 
дутаре и распевая песни. А. должен 
явиться паломнику и благословить его на 
занятие музыкой и пением. В народной 
поэме «Неджеб Оглан» А., благословляя 
своего ученика, музыканта и певца, дарит 
ему чудесный дутар. А. - один из персона- 
жей эпоса о Гёроглы (см. Кёр-оглы), в ко- 
тором он помогает другу Гёроглы сыну 
кузнеца Керему жениться на богатырше 
Харман-Дяли, побеждавшей всех жени- 
хов (в т. ч. и самих Гёроглы и Керема) в 
состязании в музыке и пении. Харман- 


Ашшур. Культовый рельеф из Ашшура. 8-7 вв. 
до н. э. Берлин, Переднеазиатский музей. 
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Дяли терпит в конце концов поражение от 
спрятавшегося в могиле А., который усту- 
пает Керему своё право жениться на ней. 
Этот рассказ аналогичен одному из мифов 
о Коркуте, в котором тот помогает герою 
добыть невесту, победив её безумного бра- 
та, убивавшего всех сватов. 

Б. Б. 

АЭДОНА ('Ацбсоу, «соловей»), в греческой 
мифологии супруга фиванского героя Зе- 
та. А. завидовала своей невестке Ниобе, 
жене Амфиона (брат Зета), имевшей мно- 
гочисленное потомство. Она попыталась 
убить старшего сына Ниобы, но по ошиб- 
ке убила своего собственного сына Итила. 
Из жалости к ней боги превратили несча- 
стную в соловья, на что указывает имя ге- 
роини (Нош. Ой. XIX 518-523). Сущест- 
вует иная версия мифа об А., убившей сы- 
на вместе со своей сестрой Хелидоной 
(букв, «ласточкой»), обесчещенной му- 
жем А. Сестры были превращены Зевсом 
в ласточку и соловья (Апіоп. ЬіЪег. XI). 

А. Т.-Г. 

АЭНДОРСКАЯ ВОЛШЕБНИЦА, по биб- 
лейскому преданию, волшебница из Аэн- 
доры, вызвавшая по просьбе Саула, перво- 
го царя израильского, тень пророка Саму- 
ила и предсказавшая Саулу поражение в 
войне с филистимлянами и его гибель 
вместе с сыновьями (1 Цар. 28). 

АЭРОПА (Аеролц), в греческой мифоло- 
гии внучка критского царя Миноса. Отец 
А. Катрей отдал её посетившему Крит мо- 
реплавателю Навплию с просьбой утопить 
А. в море или продать в рабство на чужби- 
ну (он поступил так либо потому, что зас- 
тал А. в объятиях раба, либо потому, что 
Катрею была предсказана гибель от руки 
одного из его детей) (8с1ю1. 8орй. Аі. 
1297). Однако Навплий пожалел А. и вы- 
дал её замуж за Атрея, которому она изме- 
нила с его братом Фиестом (Ароііосі. еріі. 
II 10-11). Разгневанный Атрей велел бро- 
сить А. в море. 

В. Я. 

АЮ, Айю (др.-инд. Ауи-, ср. ауи-, «жиз- 
ненная сила»), персонаж ведийской ми- 
фологии, видимо, связанный с жизненной 
силой. А. - «юнейший» (РВ II 20, 24), 
рождённый после других, обладающий 
поэтическим даром. Иногда А. враждебен 
Индре (I 53, 10 и др.), но в других случаях 
А. и его потомки совершают для Индры 
добрые дела или же Индра убивает врагов 
А. Упоминается мать А. (или даже две его 
матери и его сыновья). А. связан с Ману, 
Агни, Урваши, вообще с богами. Это же 


Аякс Меньший оттас- 
кивает Кассандру от 
Палладиума. 
Аттическая красно- 
фигурная чаша. Ок. 
440-430 до н. э. Париж, 
Лувр. 



Аякс Теламонид с те- 
лом Ахилла. Фраг- 
мент росписи черно- 
фигурной амфоры Эк- 
секия. Ок. 540 до н. э. 

Мюнхен, Музей ан- 
тичного прикладного 
искусства. 

имя во множест- 
венном числе обоз- 
начает класс су- 
ществ, происходя- 
щих от А., иногда, 
видимо, род людской. Именно они возжи- 
гают Агни, находят и очищают сому, доят 
большую корову. 

B. Т. 

АЮСТАА, в абхазской мифологии чёрт; 
приносит вред людям, животным. Соглас- 
но поверьям, если А. вселяется в челове- 
ка, тот заболевает. Но часто человек хит- 
ростью одерживает над А. победу. 

C. 3. 

АЯКС, Аянт (Аіад, род. падеж - Аіаѵтод), 
в греческой мифологии имя двух участни- 
ков Троянской войны; оба воевали под 
Троей как соискатели руки Елены. В 
«Илиаде» они часто выступают рука об 
руку: в битве за стену, окружающую 
ахейский лагерь (XII 265-370), в обороне 
кораблей (XIII 46-82, 126 след.), в сраже- 
нии за тело Патрокла (XVII 531 след., 668 
след., 718-753) и сравниваются с двумя 
могучими львами или быками (XIII 197- 
205; 701-708). 

А. Оилид, сын Оилея и Эриопиды (Эри- 
опы), царь Локриды, предводитель опол- 
чения (40 человек) из Локриды (Средняя 
Греция). Искусный копьеметатель и пре- 
красный бегун, уступающий в скорости 
только Ахиллу. Его воины славятся как 
лучники и пращники. Этот, т. н. «мень- 
ший А. » или «малый А. » , - не столь могу- 


чий и не столь высокий ростом по сравне- 
нию с А. Теламонидом (Нош. II. II 527- 
535). Он известен своим буйным и дерз- 
ким нравом. Так, во время взятия Трои он 
совершил насилие над Кассандрой, искав- 
шей защиты у алтаря Афины (Ароііосі. 
еріі. V 22; Ѵег§. Аеп. II 403-406). По сове- 
ту Одиссея ахейцы собирались за это свя- 
тотатство побить А. камнями (Раиз. X 31, 
2), но тот нашёл убежище у алтаря той же 
Афины. Однако при возвращении флота 
из-под Трои разгневанная богиня разбила 
бурей у Кикладских островов ахейские 
корабли (в т. ч. корабль А., метнув в него 
перун). А. спасся и, уцепившись за скалу, 
похвалялся, что он жив вопреки воле бо- 
гов. Тогда Посейдон расколол трезубцем 
скалу, А. упал в море и погиб. Тело его бы- 
ло погребено Фетидой на острове Мико- 
нос, вблизи Делоса (Ароііосі. еріі. VI, 6; 
Ну§. ГаЪ. 116). Святотатство А. по реше- 
нию оракула жители Локриды искупали в 
течение тысячи лет, посылая в Трою еже- 
годно двух дев, которые прислуживали в 
храме Афины, никогда не покидая его. 
Согласно Аполлодору (еріі. VI 20) и Поли- 
бию (XII 5), этот обычай прекратился пос- 
ле Фокидской войны (4 в. до н. э.). 

А. Теламонид ведёт свой род от Зевса и 
нимфы Эгины. Он - внук Эака, сын Тела- 


Ночъ разрушения Трои. Справа - Приам, Аякс Оилид и Кассандра у статуи Афины. 
Фреска в доме Менандра в Помпеях. 1 в. н. э. 
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Самоубийство Аякса Теламонида. 
Чернофигурная амфора Эксекия. Ок. 530 до н. э. 
Болонья, Городской музей. 


мона и Перибеи, двоюродный брат Ахил- 
ла. Имя его связано с мифом, в котором 
фигурирует Геракл как друг саламинско- 
го царя Теламона. Во время посещения 
острова Саламин Геракл обращается с 
мольбой к Зевсу даровать Теламону добле- 
стного сына; когда Зевс в знак согласия с 
просьбой Геракла посылает в виде знаме- 
ни орла, Геракл советует Теламону наз- 
вать будущего сына именем А'іад (от греч. 
а'ігтод - орёл; Ароііосі. III 12 7). А. - царь 
Саламина, приведший под Трою 12 кораб- 
лей (Нош. II II 557-558). Под Троей А. 
прославился как герой, уступающий в до- 
блести только Ахиллу. Он огромен ростом 
(т. н. «большой А.»), грозен, могуч, воору- 
жён громадным семикожным щитом, 
покрытым медью (VII 206-223). А. высту- 
пает в бою как сам бог Арес (VII 208), ша- 
гает крепко, потрясая мощным копьём. 
Он мечет в Гектора огромнейший камень 
и пробивает им щит врага (VII 268-270). 
При появлении А., несущего свой щит 


как башню, троянцы разбегаются в испу- 
ге (XI 485-487), а он продолжает разить 
врагов, бушуя на равнине (XI 496 след.). 
Когда убит Патрокл и происходит борьба 
за его тело, А. своим щитом прикрывает 
поверженного (XVII 132-139), а затем по- 
могает ахейцам унести с поля боя тело 
Патрокла, отражая вместе с А. Оилидом 
троянцев (XVII 718-753). В битве у кораб- 
лей А. противостоит Гектору (XV 
500-514). Защищая корабль от огня, он 
убивает в рукопашной схватке 12 мужей 
(XV 730-745). После гибели Ахилла А. са- 
моотверженно защищает от троянцев его 
тело (Ароііосі. еріі. V 4) и поэтому считает 
себя вправе унаследовать доспехи убитого 
героя. Однако доспехи присуждаются 
(причём судьями выступают троянцы или 
союзники ахейцев) Одиссею, и оскорблён- 
ный А. решает перебить ночью ахейских 
вождей. Но Афина, спасая ахейцев, насы- 
лает на него безумие и жертвой меча А. 
становятся стада скота. Когда рассудок 
возвращается кА., он не может пережить 
навлечённого им на себя позора и, обма- 
нув бдительность своей жены Текмессы и 
соратников, в отчаянии кончает жизнь са- 
моубийством. Тело А. по решению Ага- 
мемнона не было предано огню, и его мо- 
гилой стал Ретейский мыс (Ароііосі. еріі. 
V 6). А. не может забыть нанесённого ему 
Одиссеем оскорбления даже в аиде, где на 
приветливые речи Одиссея он отвечает 
мрачным молчанием, сохраняя и в цар- 
стве мёртвых непреклонный и упорный 
дух (Нош. Ой. XI 541-565). Судьбе А., его 
безумию и смерти посвящены трагедия 
Софокла «Аякс» и не дошедшая до нас 
трилогия Эсхила «Спор об оружии». 

А. Теламонид почитался как герой. На 
агоре в городе Саламине находился храм 
А. (Раиз. I 35, 3). Перед битвой у Салами- 
на, как сообщает Геродот, греки принесли 
молитвы богам и призвали на помощь А. и 
его отца Теламона (VIII 64). Праздник 
аянтии в честь А. справлялся с большой 
торжественностью в Аттике и на Салами- 
не. Близость А. к Афинам подчёркнута в 
«Илиаде», где говорится, что рядом с ко- 
раблями афинян А. поставил свои кораб- 
ли (Нош. II. II 558). 

А. Оилид и А. Теламонид относятся к 
очень древним мифологическим образам. 


Это необузданные и гордые герои, идущие 
не только против воли людей, но и против 
воли богов. Вероятно, что исконно оба А. 
составляли один целостный мифологичес- 
кий образ, который в дальнейшем претер- 
пел определённую модификацию, пред- 
став в виде двух очень близких по своему 
духу и отличающихся скорее внешними 
чертами героев (А. большой и А. малый, 
ср. Диоскуры, Близнечные мифы). Может 
быть, Локрида и есть древнейшая родина 
героического архетипа, а Саламин - вто- 
ричен и появился в мифе через Теламона. 
Имя Теламон имеет характер нарицатель- 
ный (греч. тгХацсЬѵ, ремень или перевязь 
для щита и меча), и А. Теламонид высту- 
пает как обладатель знаменитого щита, 
удерживаемого крепкими ремнями. Час- 
тое совместное выступление обоих А. в 
«Илиаде» также позволяет сделать пред- 
положение о первоначально едином обра- 
зе А. 

А. А. Тахо-Годи. 

В античном искусстве А. Оилид изоб- 
ражается главным образом на монетах из 
Локриды, где он предстаёт в облике тяже- 
ловооружённого воина, в вазописи (сцена 
насилия над Кассандрой), на фресках. 
Миф об А. и Кассандре послужил сюже- 
том картин П. П. Рубенса и др. 

А. Теламонид - один из наиболее попу- 
лярных персонажей. В вазописи воплоще- 
ны различные сюжеты мифа: «спор из-за 
доспехов Ахилла», «самоубийство А.», 
«поединки А. с Гектором и другими тро- 
янцами», «участие А. в битве за тело 
Ахилла» и др. В европейском изобрази- 
тельном искусстве - «Царство Флоры» Н. 
Пуссена, статуя «А.» А. Кановы и др. 

АЯМИ, в тунгусо-маньчжурской мифоло- 
гии (у нанайцев) духи-предки шаманов. У 
каждого шамана свой А., он наставлял, 
указывал, какой костюм надо иметь ша- 
ману (шаманке), как лечить. А. являлся 
шаману во сне в виде женщины (шаманке 

- в виде мужчины), а также волка, тигра 
и других животных, вселялся в шаманов 
во время молений. А. могли иметь и духи 

- хозяева разных животных, они-то и по- 
сылали А. красть души людей и причи- 
нять им болезни. 

Г. В. 
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БА (Ь), в египетской мифологии один из 
элементов, составляющих человеческую 
сущность. Египетский писатель 4 в. Гора- 
поллон, написавший трактат о египетс- 
ких иероглифах, перевёл Б. на коптский 
язык как «душа». Это значение употреб- 
ляется и по сей день, хотя понятие «ду- 
ша» не точно соответствует представле- 
нию египтян о Б. В период Древнего 
царства, согласно «Текстам пирамид», об- 
ладание Б. приписывалось только богам и 
фараонам. Б. мыслилось как воплощение 
их силы и могущества. Их могло быть нес- 
колько (множ. ч. бау). Позднее, согласно 
«Текстам саркофагов» и «Книге мёрт- 
вых», Б. считалось воплощением жизнен- 
ной силы всех людей, продолжающим су- 
ществовать и после их смерти. Обитая в 
гробнице и оставаясь в полном единстве с 
умершим, Б. может отделиться от тела че- 
ловека и свободно передвигаться, оно со- 
вершает «выход днём» из гробницы, под- 
нимается на небо, сопутствует человеку в 
загробном мире. Б. осуществляет все фи- 
зические функции человека: ест, пьёт и т. 
д. Изображалось в виде птицы с головой, а 
иногда и руками человека. В качестве Б. 
богов нередко фигурируют священные 
животные (напр., Б. Себека — крокодил, 
Осириса — баран, Б. многих богов — 
змея) или другие божества [так, Хнум в 


Латополе (Эсне) считался Б. Шу, в Гипсе- 
лисе — Осириса, в Леонтополе — Геба, на 
острове Элефантина — Ра]. Б. имели не 
только люди, но и многие города: Гермо- 
поль, Буто, Иераконполь и др. См. также 
Ах и Ка. 

Р. И. Рубинштейн. 
БА, в древнекитайской мифологии демон 
засухи, дочь Хуан-ди. В «Книге божест- 
венного и удивительного» (5 — 6 вв.) ска- 
зано: «На юге есть существо ростом в два- 
три чи (меньше метра), тело не прикрыто 
одеждой, глаза на макушке, передвигает- 
ся быстро, как ветер, зовут его Ба. Где по- 
явится — всюду засуха и красная земля 
на тысячи ли. Ещё зовётся Хань-му («ма- 
тушка засухи»). Кто встретит её, бросает- 
ся в отхожее место и умирает». Во время 
войны Хуан-ди с мятежником Чи-ю Б. по- 
могла отцу, остановив страшный дождь, 
напущенный Чи-ю. 

Б.Р. 

БААЛ (Ъ с 1), в западносемитской мифоло- 
гии прозвище богов, производное от Балу. 

БААЛАТ (финик. Ъ с 1і;, букв, «хозяйка», 
«владычица»), в западносемитской мифо- 
логии прозвище богини — покровитель- 
ницы местности (ср. Балу, Бел). В Библе 
«госпожа Б.» — одно из верховных бо- 
жеств, владычица и покровительница го- 
рода, имевшая развитой культ. И. Ш. 


БААЛ-ХАММОН (финик. ЪсШтп, види- 
мо, «хозяин-жаровик»), Хаммон, в запад- 
носемитской мифологии божество. Судя 
по значению имени, бог солнца (ср. на ив- 
рите хамма, «солнце» ; имя связано со сло- 
вом хамман, обозначавшим специальные 
алтари для воскурений, возможно, Б.-Х.). 
В Карфагене одно из главных божеств, бог 
плодородия. Отождествлялся с Сатурном 
и Юпитером, очевидно потому, что восп- 
ринял функции Илу. Часто выступает в 
паре с Тиннит. 

И. Ш. 

БААЛШАМЕМ [(ханаанейско-аморейск . 
Ь с 1зтт), Баалшамин (арам. Ь с 1зтп), Баал- 
самин (араб.), букв, «хозяин небес»], в за- 
падносемитской мифологии бог — влады- 
ка неба. В ряде случаев, видимо, выступа- 
ет как бог солнца. В финикийской теого- 
нии Санхонйатона — Филона Уран, оче- 
видно, соответствует Б., его сын — Эл (см. 
Илу), восстающий против отца и побежда- 
ющий его. Филон Библский приводит фи- 
никийское предание о том, как Крон (Эл) 
принёс в жертву Урану (Б.) своего сына 
(см. Молох). Почитание Б. было широко 
распространено в Сирии с кон. 2-го тыс. до 
н. э.; в ханаанейско-арамейском пантеоне 
Б. стал верховным божеством. В эллинис- 
тическую эпоху Б. отождествлялся с Зев- 
сом и Юпитером (его местными варианта- 



Ба парит над телом умершего. 

Рисунок на папирусе. Фрагмент. 

Лондон, Британский музей. 

Тигры поедают демона засухи Ба. 
Рельеф на камне. Рубеж нашей эры. 
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ми являлись Зевс Гелиополитанский и 
Юпитер Долихенский, культы которых 
приобрели в этот период большое значе- 
ние, в т. ч. и за пределами Сирии). В Паль- 
мире Б. — глава триады богов (помимо Б. 
в неё входили Малакбел и Аглибол), зани- 
мавших там (наряду с параллельной, а 
возможно, тождественной ей, триадой 
Бел — Йарихбол — Аглибол) первенству- 
ющее положение. Судя по эпитетам Б. 
(«великий и милосердный», «добрый и 
воздающий»), вокруг его культа в 1 — 3 
вв. н. э. складывалось религиозно-этичес- 
кое учение о божьем милосердии и возда- 
янии. С культом Б., вероятно, генетичес- 
ки связан культ бога, именовавшегося 
«Тот чьё имя благословенно в вечности» 
(его имя было запретным); этот бог мог за- 
нимать место Б. (как и Бела) в триаде и 
широко почитался в Пальмире во 2 — 3 вв. 
Почитание Б. было засвиде тельствовано в 
Эдессе ещё в 5 в. н. э. В древнеарабской 
мифологии Б. (Баалсамин) почитался в 
Набатее и у сафских арабов. 

И. Ш.,А. Г. Л. 

БАБА-ЯГА (польск. іесіга, чеш. ^егіпка, 
«лесная баба», ср. старосерб. іега, «бо- 
лезнь», «кошмар» и т. п.), в славянской 
мифологии лесная старуха-волшебница. 
Согласно сказкам восточных и западных 
славян, Б. -я. живёт в лесу в «избушке на 
курьих ножках», пожирает людей; забор 
вокруг избы — из человеческих костей, на 
заборе черепа, вместо засова — человечес- 
кая нога, вместо запоров — руки, вместо 
замка — рот с острыми зубами. В печи Б.- 
я. старается изжарить похищенных де- 
тей. Она — антагонист героя сказки: при- 
летев в избу и застав в ней героя, вырезает 
у него из спины ремень и т. п. Кроме обра- 
зов Б. -я. воительницы и похитительницы, 
сказка знает и образ дарительницы, по- 
мощника героя. У Б. -я. одна нога — кос- 
тяная, она слепа (или у неё болят глаза), 
она — старуха с огромными грудями. 
Связь с дикими зверями и лесом позволя- 
ет выводить её образ из древнего образа 
хозяйки зверей и мира мёртвых. Вместе с 
тем такие атрибуты Б. -я., как лопата, ко- 
торой она забрасывает в печь детей, согла- 
суются с обрядовой интерпретацией ска- 
зок о ней как о жрице в обряде посвяще- 
ния подростков (см. Инициация и мифы). 
Персонажи, сходные с Б. -я., известны в 
германской, греческой и других мифоло- 
гиях. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
БАВКИДА, см. в статье Филемон и Бав- 
кида. 

БАВО, мифический родоначальник хауса 
(Западный Судан), змееборец. Согласно 
одному из вариантов мифа, в страну хау- 
са, где правила великая охотница Даура, 
явился чужеземец из страны Борну. Дау- 
ра согласилась на брак с ним при условии, 
что муж не будет спать с нею. Она дала му- 
жу в наложницы свою рабыню, которая, 
родив сына, стала презирать госпожу. 
Разгневанная Даура сняла свою охот- 
ничью мужскую одежду, надела украше- 
ния и женские одежды, пошла к мужу и 
спала с ним. Вскоре она родила сына Б. 
Шесть сыновей Б. стали царями — эпони- 
мами городов хауса. Кано и Рано (цари 
индиго) занимались изготовлением и ок- 
раской тканей, двое других (цари рынка) 



Схема расположения триграмм по книге Чжэн 
Чжи-цяо «Лю цзин ту» ( «Иллюстрации к 
шести классическим книгам», 1 743 ). 


— торговлей, Гобир (царь войны) защи- 
щал братьев, а Зегзег (царь рабов) обеспе- 
чивал их рабочей силой. 

По другим версиям, Б. получил согла- 
сие Дауры стать его женой за то, что убил 
змея, жившего в колодце её города. В бо- 
лее поздних исламизированных версиях 
мифов вместо Б. фигурирует багдадский 
царевич Баяджида (Баяджида, по-види- 
мому, является видоизменением имени 
Абу Язида, предводителя восстания 10 в. 
берберов-хариджитов против североафри- 
канской династии Фатимидов). 

Е. К. 

БА ГУА («восемь триграмм»), в древнеки- 
тайской мифологии, космологии и натур- 
философии восемь сочетаний из цельных 
линий, символизирующих мужское, свет- 
лое начало ян, и прерванных линий, соот- 
ветствующих женскому, тёмному началу 
инь. В каждом из восьми сочетаний по три 
элемента: например, три цельные линии 
обозначают понятие цянь («небо»), три 
прерванные — кунь («земля»), две сплош- 
ные и одна прерванная сверху — дуй («во- 
доём») и т. п. В древних мифах изображе- 
ние этой системы классификаций припи- 
сывается первопредку Фу-си. Система Б. 
г., подробно разработанная в древнейшем 
трактате «Ицзин» («Книге перемен»), 
легла в основу древней и средневековой 
натурфилософии Дальнего Востока, а так- 
же во многом каллиграфии; с помощью 
системы Б. г. пытались выразить всё мно- 
гообразие явлений природы и человечес- 
кого бытия (страны света, животные, час- 
ти тела и т. п.). Б. г. обычно изображают в 
виде круговой таблицы, часто вписанной 
в восьмиугольник. Известны две системы 
кругового расположения Б. г. Позже из Б. 
г. путём удвоения линий до шести в каж- 
дой комбинации были получены 64 гек- 
саграммы, использовавшиеся китайски- 
ми гадателями. 

Б.Р. 

БАДНЯК (серб.-хорв. Баднак, болг. бъд- 
ник), в южнославянской мифологии пер- 
сонаж, воплощаемый «рождественским 
поленом», пнём или веткой, сжигаемой в 
сочельник (у болгар — в ночь на Коледу, 
см. Коляда). Б. придают иногда антропо- 
морфные черты (борода), называют ста- 
рым богом, старым Б., в противополож- 
ность Божичу, соотносимому с моло- 
достью, новым годом. Б. связан (по дан- 
ным этимологических исследований) с об- 
разом змея у корней дерева (ср. родствен- 


ные ему индоевропейские персонажи — 
др.-инд. змея Ахи Будхнья и греч. Пифо- 
на). Сожжение Б. в конце старого года эк- 
вивалентно, таким образом, поражению 
огнём змея, воплощения нижнего мира, 
вредоносного начала и знаменует начало 
нового сезонного цикла, гарантирует пло- 
дородие ит. п. (ср. ритуал выбивания 
искр из горящего Б., сопровождающийся 
магической формулой — пожеланием ум- 
ножения скота по числу искр). 

В. И., В. Т. 

БАЙ БАЙАНАЙ, Баай Барылаах Баай 
Байанай («всем богатый богач Байанай»), 
в якутской мифологии дух — хозяин леса, 
животных и птиц, покровитель охотни- 
ков. Его представляли себе как весёлого, 
шумливого старика, обросшего седыми 
волосами. Б. Б. живёт в лесах и очень бо- 
гат мехами. У него 7, 9 или 11 братьев и 
сестёр. Перед началом охоты Б. Б. обычно 
приносили жертву, а на месте промысла 
«кормили» его. Если охота долгое время 
была неудачной, считалось необходимым 
провести обряд призывания Б. Б. с жерт- 
воприношением. Жертвоприношения Б. 
Б. делали и в случае большой добычи. 

И. А. 

БАЙ-ДИ («белый правитель», «белый им- 
ператор»), в древнекитайской мифологии 
правитель Запада наряду с правителями 
других стран света: Востока — Тай-хао 
(см. Фу-си), Юга — Янь-ди (см. Шэнь- 
нун), Севера — Хей-ди (см. Чжуань-сюй) 
и Центра — Хуан-ди. Б.-д. ассоциировал- 
ся с повелителем Запада Шаохао и по 
древней системе чередования пяти перво- 
элементов с металлом, белым цветом, 
осенью, планетой Цзинь-синь или Тай- 
бай Цзинь-синь (Венера). Согласно сред- 
невековым представлениям Б.-д. как бог 
этой планеты спускается на землю в 15-й 
день каждой луны. 

Б. Р. 

БАЙ-ХУ, Бо-ху («белый тигр»), в древне- 
китайской мифологии один из духов че- 
тырёх стран света (наряду с Цин-луном, 
Чжу-цяо, Сюань-у), зверь — покровитель 
Запада, где находится страна мёртвых. 
Б.-х. также называлось одно из созвездий 
(из семи звёзд). Появление Б.-х. устраша- 
ло всякую нечисть и одновременно рас- 

Бай-ху. Китайская лубочная картина. 

Кон. 19 — нач. 20 вв. Ленинград, Музей 

истории религии и атеизма. Коллекция 
академика В. М. Алексеева. 
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Бай-ху. Рельеф на за- 
падной стороне камен- 
ного саркофага. 

Рубеж нашей эры. Про- 
винция Сычуань. 


сматривалось как знак прогресса мирных 
наук. Согласно легенде, Б.-х. однажды 
при династии Хань (3 в. до н. э. — 3 в. н. 
э.) был пойман и в его честь воздвигли 
храм. Б.-х. часто изображали на стенах 
погребальных сооружений, на знамёнах, 
которые в походах несли позади войска 
(впереди несли знамя с зелёным драконом 
— Цин-луном). В средневековом Китае Б.- 
х. рисовали наряду с Цин-луном на воро- 
тах даосских храмов в функции стража. 
На поздних народных лубках Б.-х. высту- 
пает уже в человеческом облике. Как дух 
созвездия из семи звёзд Б.-х. выведен в 
фантастическом романе 16 в. «Фэн шэнь 
яньи» («Возведение в ранг духов») под 
именем Инь Чэн-сю. 

Б.Р. 

БАЙЦЗЭ, Боцзэ, в древнекитайской ми- 
фологии мудрый, всеведающий и говоря- 
щий зверь. На картинах 16 в. его изобра- 
жали похожим на рогатого льва. Согласно 
древним мифам, Хуан-ди («жёлтый госу- 
дарь»), отправившись на охоту, встретил 
Б. у берега моря. Б. поведал ему о бесах и 
духах, встречающихся в Поднебесной, ко- 
торых насчитывалось 11 520 видов. Хуан- 
ди приказал нарисовать их, чтобы люди 
знали, как они выглядят. 

Б. Р. 

БАКАБЫ, в мифологии майя боги — 
братья Хобниль, Кан-Цик-Наль, Сак-Ки- 
ми и Хосан-Эк, которые стоят в четырёх 
углах вселенной и поддерживают небо, 
чтобы оно не упало на землю. Б. были свя- 
заны с цветовой и календарной символи- 
кой стран света. Так, Хобниль ассоцииро- 
вался с востоком и красным цветом и был 
покровителем годов, начинавшихся с дня 
Кан; Кан-Цик-Наль — с севером, белым 
цветом и годами Мулук; Сак-Кими — с за- 
падом, чёрным цветом и годами Хищ; Хо- 
сан-Эк — с югом, жёлтым цветом и года- 
ми Кавак. Б. имели антропоморфный об- 
лик, но ряд изображений и письменных 
источников даёт возможность предпола- 
гать, что в древности они мыслились в ви- 
де животных (игуаны, опоссума, черепа- 
хи, улитки) или насекомых (паука, пчёл). 
Хобниль был покровителем пчеловодства. 
В 10 — 16 вв. Б. в значительной степени 
слились с богами ветра — павахтунами и 
богами дождя — чаками. В этот период су- 
ществовали представления и о подземных 
Б., поддерживавших своды преисподней. 

Р. К. 

БАКАРОРО И ИТУБОРИ, в мифологии 
индейцев бороро братья-близнецы, куль- 
турные герои. Согласно мифу, Б. и И. дети 
от женщины и ягуара. Вскоре после рож- 
дения они убили сокола, съевшего их 
мать. Затем Бакароро предписывает всем 
животным и птицам, до того питавшимся 
человечиной, больше не делать этого и оп- 
ределяет, кто чем будет питаться. По 


представлениям бороро, Бакароро живёт 
на западе, а Итубори на востоке, к одному 
из них отправляются души умерших. 

Л. Ф. 

БАКБАК-ДЭВИ, в грузинской мифологии 
лесной человек, один из дэвов. Б.-д., воп- 
лощающий злое начало (но всегда побеж- 
даемый положительным героем), предс- 
тавляется многоголовым существом, тя- 
жесть которого с трудом выдерживает 
земля, людоедом, вместе со своими пособ- 
никами пожирающим людей. 

М. Чачава. 

БАЛАМ сын Бауры (Ваіат іЪп Байга), в 
мусульманской мифологии персонаж, со- 
ответствующий библейскому Валааму. В 
Коране не упоминается, но комментаторы 
часто ассоциируют Б. с персонажем Кора- 
на, изменившим своей праведности («И 
сделал его своим последователем шайтан, 
и был он из заблудших», 7: 174-175). 
Иногда Б. идентифицируется с Лукма- 
ном. 

М. П. 

БАЛАМ-АКАБ («ягуар-ночь»), один из 
мифических прародителей народа киче. 
Согласно мифам, ещё до появления солн- 
ца боги создали Б. -А., Балам-Кице («ягу- 
ар-киче»), Махукутах («ничто») и Ики- 
Балам («ягуар — мощный ветер»). Внача- 
ле они обладали совершенной мудростью 
и зрением, но боги ослабили их зрение и 
ум. После этого боги сотворили им жён. 
Б. -А. стал прародителем девяти родов Ни- 
хаиба, Балам-Кице — девяти родов Каве- 
ка, Махукутах — четырёх родов Ахау-ки- 
че. При их жизни боги создали утреннюю 
звезду (Венеру), солнце и дали им огонь. 
Из Тулана (см. Толлан) прародители отп- 
равились на юг, где вели войны с местны- 
ми племенами и создали могущество ки- 
че. Перед смертью они дали наставления 
своим сыновьям и вручили им «священ- 
ный узел» как символ своего существа. 
После прощания они поднялись на гору 
Хакавиц и там исчезли. 

Р. К. 

БАЛАРАМА (санскр. Ьаіагаша), Баладе- 
ва (Ъаіасіеѵа), в индуистской мифологии 
старший брат Кришны. Считается авата- 
рой Вишну или же змея Шеши, на кото- 
ром возлежит Вишну. В «Вишну-пуране» 
говорится, что когда землю одолели силы 
асу ров, боги обратились к Вишну за по- 
мощью, и Вишну взял два волоса: чёр- 
ный, свой, и белый, змея Шеши (считаю- 
щегося частью самого Вишну), и сказал: 
«Эти мои волосы сойдут на землю и изба- 
вят её от печали» . Чёрный волос символи- 
зирует Кришну, белый — Б. Упоминание 
об этом есть и в «Махабхарате». Однако 
среди комментаторов нет единого мнения 
о том, какую именно роль сыграли два во- 
лоса в рождении Б. и Кришны. Б. был за- 
чат Деваки, женой Васудевы, как седьмой 


сын, но, чтобы уберечь его от тирана Кан- 
сы, убившего всех её предыдущих сыно- 
вей, Вишну переместил зародыш в чрево 
Рохини, другой жены Васудевы, которая 
ещё прежде была отослана в семью пасту- 
ха Нанды. Позже в эту же семью был под- 
кинут и Кришна, так что два брата вырос- 
ли вместе. Б. участвовал во многих детс- 
ких забавах, а затем и в подвигах Криш- 
ны (в частности, в умерщвлении Кансы). 
Много подвигов (убийство различных де- 
монов и пр.) он совершил и сам. Его основ- 
ное оружие — плуг, отсюда одно из имён 
Б. — Халаюдха («вооружённый плугом»). 
Цвет тела Б. — светлый, золотистый; цвет 
одежды — тёмно-синий (в отличие от тём- 
но-синего Кришны, цвет одежды которого 
жёлтый). Б. имел одну жену Ревати и 
двух сыновей; увлекался вином, по харак- 
теру был вспыльчив. После гибели яда- 
вов, племени Кришны, Б. тихо умер, сидя 
на берегу моря у Двараки. Из его рта вы- 
полз белый змей Шеша. 

С. Д. Серебряный. 
БАЛИ (др.-инд. Ваіі), в индуистской ми- 
фологии царь дайтьев, сын Вирочаны и 
внук Прахлады. Пуранический миф о Б. и 
Вишну явился переосмыслением ведийс- 
кого — о трёх шагах Вишну (РВ I 22, 17; I 
154, 1-4 и др.) и брахманического — о 
Вишну-карлике (Шат.-бр. I 2,5,5; Тайт.- 
самх. II 1,3,1). Согласно этому мифу (Ваю- 
пур. II 36, 74-86; Рам. 1 29; Мбх. III 270; 
XII 343 и др.), Б. благодаря своему благо- 
честию и подвижничеству победил Индру 
и добился власти над тремя мирами — не- 
бом, землёй и подземным миром. Тогда 
Вишну, воплотившись в карлика (см. 
Аватара), пришёл к Б. и попросил у него в 
дар столько пространства, сколько он, 
карлик, сможет отмерить тремя своими 
шагами. Не подозревая обмана, Б. согла- 
сился, и Вишну, приняв свой истинный 
облик, первым шагом покрыл всё небо, 
вторым — землю, а третий шаг сделал ко- 
ротким и оставил Б. во владение подзем- 
ный мир — паталу. 

П. Г. 

БАЛИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, комплекс 
мифологических представлений балийцев 
(остров Бали, Индонезия). Как и у других 
развитых земледельческих народов Индо- 


Маска Рангды. Остров Бали. 
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Гаруда. Фрагмент стенной росписи. Остров Бали. 
Будапешт, Музей восточноазиатского искусства. 


незийского архипелага, у балийцев мифо- 
логическая традиция во многом восходит 
к представлениям древнего аустронезийс- 
кого населения. Наиболее архаичный 
субстрат, прослеживаемый в религиозно- 
мифологической системе балийцев, воб- 
рал в себя различные компоненты мифо- 
логии времени сложения племенных 
культов, отсюда устойчивость и самобыт- 


Злой демон Равана. Остров Бали. Раскрашен- 
ное дерево. 1880-е гг. Ленинград, Музей антро- 
пологии и этнографии. 



ность собственно Б. м. в атмосфере влия- 
ния индуистской культуры. В формирова- 
нии Б. м. большую роль сыграли культур- 
но-этническая близость и длительные 
контакты с соседними феодальными госу- 
дарствами Явы (особенно в 11—15 вв.) и 
относительная изоляция балийской куль- 
туры в условиях мусульманской экспан- 
сии начиная с 16 в. 

В Б. м. прослеживается образ мирозда- 
ния, сочетающего вертикальное (нижний 

— подземный, средний — наземный и 
верхний — небесный миры) и горизон- 
тальное (четыре страны света и центр) 
членение, закрепившееся под воздействи- 
ем индуистской и буддийской мифологий. 
Однако имеются традиционные мифоло- 
гические мотивы, связанные с древней 
двоичной и четвертичной классификаци- 
ей. В них присутствует идея космического 
дуализма. Образ верха — каджа соответ- 
ствует представлениям о тонком духов- 
ном, небесном начале, а также северному 
и восточному направлениям и правосто- 
ронней ориентации; образ низа — келод — 
представлениям о грубом телесном, зем- 
ном начале, южному и западному направ- 
лениям и левосторонней ориентации. 
Каджа и келод олицетворяются как кос- 
мическая брачная пара (лух-мувахи) 
мужского и женского начал. В центре ми- 
роздания, по Б. м., находится мировая го- 
ра Гунунг Агунг, которая как бы соединя- 
ет подземный и небесный миры и служит 
пристанищем богов. 

В Б. м. существует развитой пантеон 
богов. Высшее божество — Санг Хьянг 
Тунггал («первоединый бог»), или 
Тинтья. От него произошли главные боги 

— демиурги: Семар (балийск. Твален, или 
Хьянг Исмайя) и Батара Гуру (на Бали в 
основном известен как Шива), воплотив- 
шие в себе дуализм телесного и духовного 
начал. Различаются две противопоставля- 
емые группы божеств: одна тяготеет к 
нижнему миру (Семар, Брама, Батара Ка- 
ла и др.), другая — к верхнему (Батара Гу- 
ру и др.). Элементы индуистской триады 
(Брахма, Шива, Вишну) в значительной 
степени трансформировались под воздей- 


ствием анимизма и культа предков в соот- 
ветствии с традиционной системой дуаль- 
ного мифа, хотя сохранились сами предс- 
тавления о триаде (Санг Янг Тига, «боже- 
ственная троица»). Теснее связана с само- 
бытной основой Б. м. хтоническая сфера 
(келод) — обитель демонических сил, не- 
сущих в себе не только разрушительное 
начало, но и потенцию земного обновле- 
ния, связь между жизнью и смертью. Сох- 
ранились космогонические и антропого- 
нические мифы (о происхождении остро- 
ва Бали, высших божеств, первопредков). 
По версии, записанной в популярном ре- 
лигиозном произведении «Чатур-йога», 
вначале была пустота, не было ни земли, 
ни небес. Мировой змей Антабога путём 
медитации создал черепаху Бедаванг, на 
ней возлегли две змеи. Они сплелись меж- 
ду собой, составив основание мира, на ко- 
тором покоится каменная выпуклая 
крышка («чёрный камень»). Под этим 
камнем нет ни солнца, ни луны, ни ночи 
— это нижний мир, где правит Батара Ка- 
ла и его женский аспект Сетесуйяра и где 
живёт великий удав Басуки. Батара Кала 
создал свет и мать-землю (Ибу Пертиви). 
Над поверхностью земли простёрлись во- 
ды, а ещё выше — многослойные небеса, 
где правят боги — небожители. Сама зем- 
ля и горы возникли из засохшей грязи. 

Для Б. м. характерно широкое разви- 
тие демонологического круга, тератомо- 
рфных образов. Наиболее популярен сю- 
жет о борьбе двух чудовищ — Рангда и Ба- 
ронг, передаваемый в народных мистери- 
ях. 

На Бали с его длительной государ- 
ственной историей и сильно развитой ри- 
туально-культовой стороной религии 
большое распространение получили гене- 
алогические мифы и разного рода культо- 
вые мифы, в которых объясняется проис- 
хождение династий и правящей верхуш- 


Лейяки ( привидения ). Подсвечник. 
Остров Бали. 1956. Автор И. Чокот. 
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Прусские каменные идолы. Польша. 


ки, а также обрядов и святынь. В ряде та- 
ких мифов своеобразно синтезировались 
сравнительно поздняя легендарная осно- 
ва (прежде всего относящаяся к связям с 
яванской империей Маджапахит в 13 — 15 
вв.) и древний местный мифологический 
субстрат (элементы близнечного мифа, то- 
темного мифа), например миф о проис- 
хождении государей княжества Педженг 
после победы божества Батара Индры над 
демоном Майя Данава, который был низ- 
вергнут и воплотился в цветке кокоса; из 
цветка вышли близнецы, разнополая 
двойня Месула-Месули, давшая начало 
поколениям правителей. 

Образы и сюжеты Б. м. получили отра- 
жение в старинной и современной балийс- 
кой живописи и деревянной скульптуре, в 
куклах театра ваянг. 

Г. Г. Бандиленко. 
БАЛТИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, система 
мифологических представлений древних 
балтийских (балтских) племён. Общебал- 
тийская мифологическая система не сох- 
ранилась, но в некоторых случаях она ре- 
конструируется на основе мифологичес- 
ких систем отдельных балтийских пле- 
мён: западных — пруссов, ятвягов и др., и 
восточных — жемайтов и аукштайтов (ли- 
товцев), латышей и др. На рубеже 1-го и 2- 
го тыс. н. э. балтийские племена занима- 
ли территорию к югу и востоку от Бал- 
тийского моря, соседствуя со славянами и 
прибалтийскими финнами. Самые ранние 
сведения о мифологии и ритуале балтийс- 
ких племён, помимо археологических 
данных о погребальном обряде и характе- 
ре святилищ, восходят к кон. 1 в. н. э. 
Описывая эстиев, отождествляемых с 
древнебалтийскими племенами, Тацит со- 


Средневековые бронзовые статуэтки 
божеств. Литва. 



общает, что они «поклоняются праматери 
богов и как отличительный знак своего 
культа носят на себе изображения веп- 
рей» («Германия» ХЬѴ). Некоторые све- 
дения о ритуале и идолопоклонстве эстиев 
и пруссов содержатся в англо-саксонском 
описании путешествия Вульфстана (кон. 
9 в.) и в жизнеописаниях епископа Адаль- 
берта Бременского, пытавшегося приоб- 
щить пруссов к христианству. Данные ис- 
точников 12 — 13 вв. расширяют представ- 
ления о раннебалтийском язычестве: 
напр., араб, географ Идриси сообщает о 
поклонении огню, в булле папы Иннокен- 
тия от 5 октября 1199 упоминаются и дру- 
гие объекты почитания — деревья, травы, 
водные источники, животные и т. д. С на- 
чалом агрессии Тевтонского ордена, не- 
мецкой колонизации и христианизации в 
кон. 12 — нач. 13 вв. количество источни- 
ков по Б. м. (прежде всего у пруссов) рез- 
ко увеличивается (орденские договоры с 
пруссами, «Рифмованная хроника», «Ли- 
вонская хроника» Генриха Латвийского, 
польские анналы, русские летописи). Бо- 
лее поздние источники — «Хроника 
Пруссии» Петра Дюсбурга (14 в.), сочине- 
ния польского историка Я. Длугоша (15 
в.), немецкого монаха С. Грунау, литовс- 
ких писателей Мажвидаса, Даукши, 
Бреткунаса и др., польских историков М. 
Стрыйковского, Я. Ласицкого (16 в.) и 
др., сообщающие много нового, вместе с 
тем не только содержат немало сомни- 
тельных сведений, но иногда и дополняют 
Б. м. в соответствии с античными мифоло- 
гическими образцами и общими представ- 
лениями о мифологии самих авторов (в 
некоторых случаях отдельные авторы 16 
в., например Грунау, подозреваются в 
подделках, с чем — в полном объёме — 
согласиться трудно). В 16 в. христианиза- 
ция балтийских народов была завершена, 
но остатки язычества, оттеснённые в об- 
ласть неофициальной культуры, сохраня- 
лись весьма устойчиво. С середины 16 в. 
появляются сочинения авторов балтийс- 
кого происхождения (особенно в Литве), 
хорошо знакомых с пережитками язычес- 
кой мифологии и обрядности, а также 
учёных, обладавших основами научной 
критики источников (немецкий историк 
М. Преториус и др. в 17 в., языковед Г. 
Стендер и др. в 18 в.). Важный источник 
сведений по Б. м. — латышский и литовс- 
кий фольклор, весьма устойчиво сохра- 
нивший архаизмы: латышская мифоло- 
гия восстанавливается в большей степени 
на основе фольклорных источников, а не 
старых письменных свидетельств. Суще- 
ственным подспорьем при реконструкции 
Б. м. являются произведения народного 
искусства (резьба по дереву, вышивки, ор- 
наменты и т. п.). Языковые данные 
(прежде всего имена мифологических 
персонажей) в их сравнительно-истори- 
ческой интерпретации позволяют выде- 
лить древнее индоевропейское ядро Б. м. 
— схему т. н. основного мифа о поединке 
громовержца с его противником (см. Ин- 
доевропейская мифология) и имена участ- 
ников этого мифа — Перкунаса, Велняса 
и Велса. Индоевропейские истоки обнару- 
живает целый ряд других мифологичес- 
ких имён (см. Жемина, Пушкайтс, 
Усинын, Лаума, Вейопатис, Звайгстикс). 


Главные черты Б. м. находят выраже- 
ние в наборе основных семантических 
противопоставлений, описывающих 
пространственно-временные, социаль- 
ные, оценочные характеристики мира 
(благоприятные и неблагоприятные для 
человека): счастье (доля) — несчастье (не- 
доля), жизнь — смерть, чёт — нечет, пра- 
вый — левый, верх — низ, небо — земля 
(подземное царство), юг — север, восток 
— запад, суша — море, огонь — влага, 
день — ночь, весна — зима, солнце — ме- 
сяц, белый — чёрный, близкий — далё- 
кий, дом — лес, мужской — женский, ста- 
рый — молодой, главный — неглавный, 
сакральный — профанический. 

В зависимости от функций мифологи- 
ческих персонажей, степени их индиви- 
дуализированности и актуальности для 
человека и некоторых других признаков 
внутри Б. м. выделяется несколько уров- 
ней. 

Первый уровень объединяет высших 
богов, входящих в общебалтийский пан- 
теон и в мифологические сюжеты. Первое 
место занимает бог (см. Диевас), обитаю- 
щий на небе, главный среди богов. В прус- 
ском пантеоне он называется Окопирмс 
(«самый первый»). В некотором отноше- 
нии к богу (подчинение, зависимость, но 
иногда — предшествование во времени, 
ср. латыш. Ѵесаіз Теѵз, «старый отец») 
находится громовержец Перкунас (Пер- 
конс). У бога есть дети, сыновья (литов. 
Біеуо зипеііаі, латыш. Біеѵа сіеіі, наряду с 
Регкопа сіеіі, «сыновья Перкона»), с кото- 
рыми связан целый комплекс архаичес- 
ких представлений, восходящий к индо- 
европейскому культу божественных близ- 
нецов (см. Близнечные мифы). В латышс- 
ких народных песнях сохранились фраг- 
менты мотивов и символы, связывающие 
детей Диеваса с обожествляемыми близ- 
нецами других традиций — древнегречес- 
кими Диоскурами, древнеиндийскими 
Ашвинами: сыновья бога влюблены в 
дочь бога (литов. 8аи1ез сіикіе, латыш. 
8аи1ез тегЬа, «дочь солнца», отсюда и эс- 
тонская Сальме); ожидая её, они зажига- 
ют два огня на море, катают дочь солнца 
по морю в яблоневой лодке, по суше едут к 
её дому на двух конях. Сыновья бога воп- 
лощают плодородие и связываются с 
сельскохозяйственным культом. С аграр- 
ной символикой близнечного культа свя- 


Слева — прялка с парными мужскими и конс- 
кими головами. Справа — солярные знаки на 
прялке. Литва. 
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Слева — Реконструкция 
построек и круглого в 
плане святилища на 
восточноб алтском горо- 
дище Тушемля. Верхнее 
Поднепровъе. 7 — 8 вв. 


Справа — Коньки крыш 
с парными конскими 
головами. Литва. 



зана и ритуальная значимость сдвоенного 
колоса и вообще сдвоенного плода (литов, 
сіѵііураоз, кетегуз, латыш, іитіз, Юмис 

— слово, восходящее к древнему индоев- 
ропейскому названию божественного 
близнеца) и двойни у коровы, при рожде- 
нии которой в литовских деревнях совер- 
шался очистительный обряд опахивания 
на двух бычках, запряжённых в соху, 
предотвращающий эпидемию (аналогич- 
ный обряд известен и в древнеиндийской 
традиции). Представление о том, что с 
близнецами и их древнейшим атрибутом 

— лошадьми — связаны и возможность 
эпидемии, и исцеление от болезни, до нас- 
тоящего времени встречается в литовских 
деревнях. Эти особенности близнечного 
культа отразились и в литовских изобра- 
жениях коньков на крыше, имеющих точ- 
ные соответствия в латышских коньках 
из области Курземе в виде конских голов 
(в этом отношении показательно родство 
латыш, іиті — «крыть крышей» и іитіз 

— «сдвоенный плод», Юмис, полевое бо- 
жество). Сходную функцию имели риту- 
альные столбы с изображениями двух 
братьев, прусских генеалогических геро- 
ев — Видевута и Брутена. Архаичность 
всего этого балтийского комплекса предс- 
тавлений о божественных близнецах, со- 
отнесённых с двумя вождями племени, 
подтверждается также и тем, что каждый 
из близнецов связывался с одним из эле- 
ментов набора полярных противопостав- 
лений: один из прусских богов-близнецов 
старый, другой — молодой, один связан с 
весенним циклом, другой — с осенне-зим- 
ним, один с жизнью, другой: — со 
смертью и т. д. В наиболее древней рекон- 
струируемой форме балтийского мифа 
один из близнецов был сыном бога, другой 

— дочерью. Но дальнейшее развитие это- 
го сюжета, устраняющее явный кровосме- 
сительный характер брака между ними, 
ведёт к раздвоению близнеца-брата на 
двух братьев при наличии одной сестры 
(дочь солнца, ср. кельтский миф об инцес- 
те трёх братьев, имя которых родственно 
латыш, ^тіз, и их сестры, а также 
хеттский миф о кровосмешении 30 близ- 
нецов и их сестёр и т. п.). В балтийском 
мифе сестра выступает в качестве дочери 
солнца, тогда как этимологическая связь 
имени бога с названием солнца (ясного не- 
ба) уже не осознаётся. 

Помимо участия в сюжете архаическо- 
го близнечного мифа, составляющего наи- 
более древний (но относительно полно ре- 
конструируемый) пласт Б. м., в целом Ди- 
евас пассивен и стоит вне мифологичес- 
ких сюжетов, чем напоминает высшего 
бога в ряде сибирских и африканских ми- 
фологий. В качестве наиболее активного, 
грозного и мощного мифологического 
персонажа выступает Перкунас (Пер- 


конс), бог грома и молнии, воплощающий 
военную и — косвенно — хозяйственную, 
имеющую отношение к плодородию, 
функцию. Ему противостоит Велняс, в 
культе которого есть следы его связи со 
скотом (конями, быками, свиньями), что, 
очевидно, свидетельствует о продолже- 
нии древней индоевропейской традиции, 
согласно которой загробный мир предс- 
тавлялся как пастбище. Это божество свя- 
зано с нижним миром, со смертью и од- 
новременно с плодородием. Громовержец, 
обитающий на небе, на горе, вверху, прес- 
ледует своего противника, живущего на 
земле, внизу (нередко противник имеет 
змеевидную природу). Иногда в фолькло- 
ре указывается причина гнева громоверж- 
ца — связь его противника с женой Пер- 
кунаса или похищение её, людей, скота. 
Преследуемый противник прячется за 
разные предметы (дерево, камень), обра- 
щается в корову, в человека (а также и в 
других животных, в т. ч. в кошку). Громо- 
вержец на колеснице, запряжённой коня- 
ми или козлами, с медным или даже ка- 
менным оружием нападает на противни- 
ка, мечет молнию, раскалывает дуб и ка- 
мень, убивает противника, после чего на- 
чинается дождь, приносящий плодоро- 
дие. Иногда упоминается помощник гро- 
мовержца мифический кузнец (см. Каль- 
вис). В этом виде основной миф, составля- 
ющий главный сюжет Б. м., восстанавли- 
вается бесспорно для литовской и латы- 
шской традиции и косвенно (в виде от- 
дельных мотивов) для прусской. Ближай- 
шие параллели балтийскому варианту ос- 
новного мифа содержатся в белорусской 
традиции, которая впитала в себя много- 
численные элементы Б. м., и в реконстру- 
ируемой праславянской мифологии (см. 
Славянская мифология; в ряде случаев 
эта близость столь велика, что даёт осно- 
вания предполагать общие балто-славянс- 
кие истоки). 

Другой архаичный миф, фрагменты 
которого сохранились в литовском и ла- 
тышском фольклоре, — «небесная свадь- 
ба» солнца и месяца; в литовской народ- 
ной песне «Свадьба месяца», когда месяц 
изменяет солнцу с утренней зарёй Ауш- 
рой (иногда Аушра — дочь солнца), разг- 
неванный Перкунас разрубает месяц ме- 
чом (объяснение убывания луны). В дру- 
гих версиях солнце выдаёт свою дочь за- 
муж за утреннюю звезду Аусеклиса, воп- 
реки воле Перконса-Перкунаса, или ме- 
сяц отнимает невесту у Аусеклиса, за что 
солнце разрубает его мечом. По фольклор- 
ным текстам реконструируется также ва- 
риант мифа, где утренняя заря (звезда), 
денница Аушра, латыш. Аустра, — жена 
громовержца, изменяющая Перкунасу с 
его противником. Перкунас низвергает её 
с неба на землю, и та превращается в хто- 


ническую богиню (ср. Шаря, Жемина, Ла- 
ума). 

Аусеклис, солнце, месяц и звёзды 
(Звайгзнес, иногда — дети солнца и меся- 
ца) образуют небесную семью. Имена 
участников «небесной свадьбы» — Аусек- 
лис (латыш. Аизекііз, АизекІШз, Аизек- 
ІНз, Аизекііпз, Аизекііпіз, Аизекіепс, 
Аизекіепз, Аизекіепіз), Аушрине — Аушра 
[литов, аизга, «заря», аизгіпе, «утренняя 
звезда», «Венера»; ср. Вакарине 
(ѵакагіпе), вечернюю звезду: она стелет 
солнцу постель, а Аушрине зажигает ут- 
ром огонь], Аустра, Аустрине [латыш, 
аиз-Ьга, аиз-Ьгіпа, «утренняя заря», в неко- 
торых текстах отождествляется с Аусек- 
лисом; ср. Ауска, у Ласицкого — литовс- 
кая богиня лучей восходящего и заходя- 
щего солнца] — этимологически связаны 
с латыш, аизі;, «рассветать» и имеют мно- 
гочисленные индоевропейские паралле- 
ли: ср. др.-инд. Ушас, греч. Эос, рим. Ав- 
рору, вероятно, латыш. Усинын и вост.- 
слав. У сень — Авсень. 

Эта часть Б. м., как и ряд существен- 
ных деталей, связанных с культом при- 
родных божеств, является общей для ли- 
товцев, латышей и, видимо, пруссов. В 
целом же структура первого уровня в 
каждой из этих традиций характеризует- 
ся своими особенностями. 

Наиболее индивидуальный вариант 
представлен прусской мифологией. 
Прежде всего прусский пантеон наиболее 
оформлен, его персонажи (исключитель- 
но мужские) чётко дифференцированы не 
только по функциям, но и по своей внеш- 
ности; иерархия этих персонажей опреде- 
ляется не только по описаниям, но и по 
порядку следования в списках. Первый 
уровень представлен восемью персонажа- 
ми. Помимо уже упоминавшихся бога 
(Дейвса) и Перкунса, сюда входят Пот- 
римпс, юный бог рек и источников, и Аут- 
римпс, бог моря, в реконструкции восхо- 
дящие, видимо, к одному персонажу — 
Тримпсу, существование которого подтве- 
рждается литовскими и латышскими дан- 
ными. Патолс — самый старый бог, свя- 
занный с нижним миром; по описанию 
Грунау, имел длинную седую бороду: от- 
сюда правдоподобная связь его с другим 
божеством — Бардойтсом (собств. «боро- 
датый», первоначально, возможно, эпи- 
тет Патолса), позже трактуемым как бог 
кораблей (ср. Пеколс). Природные боже- 
ства, дающие благополучие человеку, — 
Пергрубрюс, воплощение весны, листвы, 
травы; Пушкайтс, воплощение земли, 
священной бузины; Аушаутс, воплоще- 
ние целостности, сохранности, бог-враче- 
ватель; Пильвитс, бог, дающий богатство. 
Эти персонажи объединяются в схему ти- 
па: 
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Дейвс (Диевас) 


Перкунс (Перкунас) 

/ 

\ 

Тримпс ◄ 

► Патолс 

Пергрубрюс 

Пильвитс 


\ 

Пушкайтс 

Аушаутс 


Бог (Дейвс) противопоставляется Пер- 
кунсу как главный — неглавному, неак- 
туальный — актуальному, хозяин — ис- 
полнителю. Тримпс противопоставлен 
Патолсу как молодой — старому, весен- 
ний — осеннему, жизнь — смерти, зелё- 
ный — белому. Пушкайтс и Пергрубрюс 
противопоставлены Аушаутсу и Пильвит- 
су как дикое — культивированному, при- 
рода — человеку; Пушкайтс Пергрубрюсу 
как лес — полю; Пильвитс Аушаутсу как 
богатство — здоровью (моральной норме). 
Этот прусский пантеон позже претерпел 
существенные изменения: бог (Дейвс) по- 
лучил эпитет Окопирмс, ставший позднее 
основной формой имени; Тримпс разде- 
лился на Потримпса и Аутримпса; эпитет 
Патолса Бардойтс стал самостоятельным 
божеством; Патолс получил имя Пеколс; 
Пеколс раздвоился на Пеколса и Поколса; 
в пантеон был включён Звайгстикс, свя- 
занный с солнечным светом и солнцем 
(аналогичное выделение солнца как осо- 
бого мифологического персонажа, став- 
шее возможным только после утраты пер- 
воначальной связи названия бога и сол- 
нечного дневного света, характерно и для 
литовской, и латышской мифологий). На- 
иболее действенными принципами упоря- 
дочения пантеона оказались: космологи- 
ческий (небо — Окопирмс, солнце — 
Звайгстикс, гром и молния — Перкунс, 
море — Аутримпс и т. п.) или смешанный, 
при котором космологические элементы 
сочетались с социально-хозяйственными. 


Трёхчастный деревянный крест. Литва. 



Списки божеств, принадлежащих к 
первому уровню литовской мифологии, 
ущербны и помогают реконструировать 
лишь часть ядра системы: Нънадей/ Ан- 
дай — Перкунас — Телявель (по Волынс- 
кой летописи). Здесь Нънадей — высший 
бог (ср.: «жряше богом своими втаин, пер- 
вому Нънадьеви»), в чьём имени выделя- 
ется элемент беіѵ-: *>іо-/ап/-беіп- (соотве- 
тственно *Ап/і-беіѵ-, Анд ай: ср. Диевас), 
ср. латыш, побіеѵз в значении «небо» 
(возможна и иная интерпретация имени 
Нънадей — Нумадиевс, от литов, пато 
біеѵаз, «бог дома»; ср. у Ласицкого 
№дтеіаз, «домашний бог»). Перкунас — 
громовник, Телявель — божественный 
кузнец, помощник Перкунаса, находя- 
щий надёжные параллели в популярном 
во всём прибалтийском ареале сюжете о 
кузнеце, выковавшем солнце (ср. сканди- 
навские, финские, эстонские и др. вер- 
сии). Место и суть других божеств, упоми- 
наемых в источниках 13 в., далеки от яс- 
ности: литовцы поклонялись богине Жво- 
руне в образе суки; Мьидьина, видимо, 
литов. Медейна (Мебеіпе) — хозяйка ле- 
са, отождествляемая с Заячьим богом. В 
условиях христианизации, когда именно 
высший уровень мифологической систе- 
мы (пантеон) стал объектом нападок и го- 
нений, пантеон литовских богов не имел 
возможностей для развития. Из данных 
16 в. (начиная с Мажвидаса) и позже зас- 
луживают упоминания богиня Жемина, 
связанная с землёй (ср. литов. 2 енш, «зем- 
ля»), её брат Жемепатис (2етйраПз, 
собств. «господин земли»), Лайма — боги- 
ня счастья, судьбы, возможно, Вангпу- 
тис, бог ветра, и др. Перкунас во многих 
случаях аккомодировался образу пророка 
Илии. 

Ещё меньше данных судить о структу- 
ре первого уровня латышской мифологии. 
Но и здесь несомненно наличие пары: бог 
(Диевс), отец неба, и Перконс, бог грома и 
молнии, которые противопоставлены 
друг другу, как в прусской и литовской 
мифологиях, и тем не менее нередко сме- 
шиваются друг с другом (ср. «сыновей бо- 
га» и «сыновей Перкона»). Возможно, что 
богиня земли Земесмате (2етез таіе, 
собств. «землямать») некогда входила в 
сюжет основного мифа. Некоторые мифо- 
логические персонажи стали чисто 
фольклорными; напротив, некоторые 
христианские святые, покровители зем- 
леделия и скотоводства, сильно мифоло- 
гизировались и тем самым восполнили 
нехватку мужских мифологических пер- 
сонажей. 

Второй уровень Б. м. в основном сос- 
тавляли божества, связанные с хозяй- 
ственными циклами, с частными целями, 
приуроченными к сезонным обрядам. Ви- 
димо, к нему принадлежали первоначаль- 
но прусские Пергрубрюс, Пушкайтс, Ау- 
шаутс, Пильвитс, латышские женские бо- 
жества, Усинын как покровитель лоша- 
дей и, возможно, мифологизированные 
христианские святые, большая часть ли- 
товских божеств из списков Стрыйковс- 
кого, Ласицкого и Преториуса. В своих 
сочинениях они приводят десятки мифо- 
логических имён. Как правило, они даны 
в неточной, а иногда и в заведомо ошибоч- 
ной форме; функции, приписываемые но- 
сителям этих имён, часто недостоверны 


или сугубо этимологического происхож- 
дения; многое следует отнести за счёт не- 
достаточной осведомлённости авторов и 
иногда их фантазии. Наконец, многие из 
указанных божеств оказываются духами, 
покровителями природы или хозяйства. 
Тем не менее некоторые имена заслужива- 
ют внимания. См. у Стрыйковского: Про- 
коримос — высшее божество; ему прино- 
сили в жертву белых каплунов; часть 
жертвы поедалась исполнителями обря- 
да, часть — жертвующими, часть — сжи- 
галась; имя Ргокогітоз восходит к литов. 
Ргакигіто сііеѵаз, «бог творения», от рга- 
кигЬі, «творить» (ср. Диевас, Окопирмс). 
Кру мине — божество зерновых; ему при- 
носят в жертву петухов с низким густым 
гребнем, разрезая мясо на мелкие кусоч- 
ки, чтобы рожь была невысокой, но гус- 
той; полное наименование — Кгитіпе 
Ргабгіи АУагри, «Крумине начала колось- 
ев» (ср. литов, кгшназ, «куст»). Литу ва- 
нне — мифологический персонаж, посы- 
лающий дождь (ЬПшѵапіз, ср. литов. 
Ііеіщз, «дождь»), возможно, персонифи- 
кация дождя. Гульбис — личный гений 
человека (С-иІЪі Бгіелѵоз, видимо, искаже- 
ние литов. С-еІЪ-, от ^еІЪеіі, «помогать»); 
мужчины приносили ему в жертву белых 
каплунов, женщины — кур. Гониглис — 
бог леса и пастухов (Сгопщііз Бгіедѵоз), ис- 
кажение С-апукІоз Біеѵаз, «бог пастбищ», 
сравнивается с римским Сатиром и Фав- 
ном; Гониглису жертвовали тестикулы 
коней, быков, козлов и др. животных; 
пастухи сжигали их на большом камне, 
моля Гониглиса защитить скот от хищни- 
ков. Сотварос — бог скота, которому при- 
носили в жертву перед костром белых 
каплунов; имя 8оілѵагоз, видимо, связано 
с литов. зиіѵегЬі, «создавать»; Упинис де- 
вос — бог рек (ср. литов. ІІріпіз сііеѵаз, 
«речной бог»); ему приносили в жертву 
белого поросёнка, чтобы вода была чиста. 
Келю Диевас (Кііи Бгіетіз, Кеііикіз у 
Преториуса, от литов, кеііаз, «дорога», 
«путь»), бог дорог, которого просили о 
благополучном путешествии. Сейми девос 
(8еіті белѵоз, ср. латыш, заітез сііеѵз и 
литов. зеіт/уп/-оз сііеѵаз) — бог семьи, 
дома; ему приносят в жертву кур и пету- 
хов, бросая их в огонь печи. Ругучис 
(Кщщсгіз) — божество ферментации, Бу- 
билас — божество пчёл и др. 

У Ласицкого: Аукстеяс Висагистис 
(АихПіеіаз Ѵізза^ізііз, вероятно из литов, 
аикзіа/ізіз ѵіз^аіізіз, «высший всемогу- 
щий») — высший всемогущий бог. Альгис 
(АІ^із, ср. литов, аі^уіі, «звать») — вест- 
ник высших богов. Апидеме (Арісіоте, ср. 
литов, аріеіете, «участок», «владение») 

— божество перемены жилища. Аудра 
(Аибга, ср. литов, вибга, «буря»; Аибгоз 
біеѵаіііз, «божок бури») — богиня моря и 
прочих вод. Безлея (Вегіеа, от литов. 
Ыізііі, «темнеть», «смеркаться») — богиня 
вечера; в списке Ласицкого располагается 
между богиней солнечных лучей Ауской 
и богиней ночной тьмы Брекстой 
(Вгекзіа, от литов. Ьгекзіі «смеркаться», 
но и «брезжить», «рассветать»). Будин- 
тойс, Будинтая (Вибепіоуз, Вибіпіаіа, ср. 
литов. Ьибіп'Ьі, «будить») — божество 
бодрствования, пробуждения. Вальгина 

— богиня скота (кроме лошади); имя 
АА/аІ^іпа (ср. литов, ѵащіз, «еда»), воз- 
можно, указывает на функцию богини, 
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Древние пруссы и епископ Адальберт. Рельеф на воротах собора в Гневно. Бронза. 12 в. 


имеющую отношение к пище. Гардунитис 
(ОагбипШз, ср. литов, ^агсіаз, «огорожен- 
ное место», «загон», «стойло») — божест- 
во, охраняющее двор, усадьбу, скот; та же 
функция приписана Дворгаутису (Б\ѵог- 
^аігЬіз, от литов, сіѵагаз, «имение», «по- 
местье»). Датанус (Ба-Ьапиз, ср. литов, 
биокцаз, «деятель», от биуЫ, «дать»). 
Ежеринис (Егегпіт, ср. литов, егегіпіз, 
«живущий в озере») — божество озёр. 
Жалус (8а1аиз, Еаііиз, ср. литов. гаіуізі, 
«вредить», «портить») — божество враж- 
ды; ср. латыш. Каря мате (Кагга шаМе, 
ср. кагаѵогз, «воин»), богиню ссоры. Кре- 
мата (Кгетаѣа) — божество свиней; ср. 
Крукиса (Кгикіз, от литов, кгикѣі, «хрю- 
кать»), свиного бога (у Преториуса — Кя- 
улю Крукас). Лаздона (Ьазсіопа, от литов. 
Іагсіа, «ветвь») — покровительница леса, 
украшенная ветвями, божество лесных 
орехов. Лигичюс (Ьщісгиз, видимо, из 
*Ьщіп^из, ср. литов. Іу^іпізі, «уравни- 
вать») — божество согласия, единства; у 
Преториуса — Лигеюс (Ьу^іещз). Пизюс 
(Рігіо, от литов, ріга, «вульва») — мифо- 
логический персонаж, приводящий не- 
весту к жениху и почитаемый юношами; 
вслед за ним упомянут Гонду (Сгопсііі, воз- 
можно, искажение жемайт. ^есііиз, от 
^есіа «стыд», «срам») — мифологический 
персонаж, почитаемый девушками, пок- 
ровитель отношений между молодыми 
людьми. Сидзюс (8ісІ2Іит) — добрый ге- 
ний отдельного рода, семьи; ср. Твертико- 
са (ТѵѵегЬісоз), бога определённой мест- 
ности и рода. Сиричус (Зігісгиз) — бог 
пастухов, кормящий скот; у Преториуса 
более правильная форма имени — 
Згегісгіиз (от литов. зигЬі, «кормить»). 
Убланича (ІІЫапісга) — домашнее боже- 
ство, заботящееся о каждом молящемся 
или о каждом предмете утвари; имя, ви- 
димо, происходит от литов. иЫасІпусіа, 
«отдельное строение с печью для приго- 
товления свиного корма»: ср. использова- 
ние овина, риги и т. п. в ритуальных це- 
лях. 

У Преториуса: Ератинис (ЕгаИппіз, 
Егаісгіп — Егаісіиі сІіеѵаШз, ср. литов. 
егаШпіз, «бараний божок») — баранье бо- 
жество у литовцев и, видимо, пруссов. 
Желус (2е1из, от литов. геШ, «расти», 
«вырастать», гоіе, «трава») — божество, 
способствующее росту трав. Карвайтис 


(КагѵаНіз, Кигѵѵаісгіп — Кагѵаісіи, біе- 
ѵаНіз, ср. литов, кагѵе, «корова», прус, 
сигѵѵе) — телячий божок у литовцев и, 
возможно, пруссов. Каукарюс [Каикагиз, 
ср. литов, каикигаз, «вершина» (горы)] — 
божество, связанное с горами, и др. 

Третий уровень мог включать мифоло- 
гических персонажей, характеризую- 
щихся наиболее абстрактными функция- 
ми, например Лайма, «судьба», Гильти- 
не, «смерть», или персонажей, известных 
прежде всего из фольклорных текстов 
(сказок, песен и т. п.): сюда относятся 
солнце и месяц (литов. 8аи1е-Мепио, ла- 
тыш. 8аи1е-Мепезз), участвующие в сю- 
жете «небесной свадьбы», брака и его раз- 
рыва, дублирующего мотив предыстории 
основного мифа, денница, заря, небесный 
кузнец (Кальвис), звёзды, также включа- 
ющиеся в некоторых версиях в этот сю- 
жет, Звайгстикс, Аусеклис и др., а также 
персонажи, входящие в семью солнца, — 
солнцева дочь, солнцева мать и т. п. 

Четвёртый уровень объединяет, как 
правило, персонажей, которые открыва- 
ют мифологизированную историческую 


традицию. Ср. Видевута и Брутена у прус- 
сов, родоначальников светской и духов- 
ной власти, Швинторога как основателя 
новой ритуальной традиции, и даже Геди- 
мина как основателя Вильнюса, Криве и 
Лиздейку как основателей новой жречес- 
кой традиции. К тому же уровню могли 
относиться и некоторые более или менее 
индивидуализированные (нередко отри- 
цательные) персонажи: противник громо- 
вержца (Велняс, Велнс) в сниженном ва- 
рианте — «чёрт», латыш. Велу мате (Ѵеіи 
таіе), «мать мёртвых», покровительница 
умерших, Лаума — ведьма, Юмис — дух 
зерна, «двойчатка», прус. Курке — злой 
дух, вредящий злакам, может быть, ли- 
тов. Айтварас — домашний дух, Куршис 
(Кигзіз) — дух хлеба, воплощаемый соло- 
менным чучелом, изготовленным при мо- 
лотьбе, Ругинис — дух ржи, Ругю боба 
(Кщди ЬоЬа) — «ржаная баба», чучело из 
соломы и ветвей, и т. п. 

Пятый уровень включает сказочных 
персонажей и духов — хозяев леса, воды, 
поля и других урочищ. Таковы литов. Ла- 
уксаргас (Ьаикзаг^із; ср. литов. Іаиказ, 
«поле» и заг^аз, «сторож») — охранитель 
поля, Медейна — охранительница леса, 
Габия — персонифицированный огонь, 
Вейопатис — господин ветра и др. Уже 
раннесредневековые источники сообщают 
о поклонении огню, воде, деревьям, кам- 
ням, небесным светилам. Особенно почи- 
тался вечный огонь или святой огонь 
(прус, и ятвяжск. Есіпѵеп-Ьз Рапікз) как в 
персонифицированной, так и в неперсо- 
нифицированной форме. До сих пор изве- 
стны многочисленные молитвы, обращен- 
ные к огню. 

К шестому уровню принадлежат неин- 
дивидуализированные и часто неантропо- 
морфизированные духи, образующие це- 
лые классы. Таковы прусские Барздуки 
— гномы. Маркополи — антропоморфные 
духи, живущие в земле (и те, и другие свя- 
заны с Пушкайтсом), литов. Каунас, Кау- 
ки — добрые духи дома, благожелатель- 
ные людям женские духи дейве и лауме, 
ведьмы — раганы; духи, вызывающие 


Священный дуб в прусском святилище Ромове. Старинная гравюра. 
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кошмары (литов, зіо^щілз), наваждения 
(латыш, мани — тапз, тапіз). Ср. мургов 
— воздушных духов и духов умерших (ла- 
тыш, тііг^і — так же называли бред, фан- 
тастические видения у больных). К тому 
же уровню относятся оборотни — вилкта- 
ки, великаны (литов. тіІ 2 Іпаі) и много- 
численные латышские духи — матери: во- 
ды — Уденс мате (Шепз таіе), моря — 
Юрас мате («Іигаз таіе), леса — Межас ма- 
те (Ме 2 ав таіе, есть и отец леса — Межа 
тевс, Мега Іеѵз), полей — Лауку мате 
(Байки таіе), ветра — Вейас мате (Ѵеіаз 
таіе), скота — Лопу мате (Бори таіе) и 
др. Сюда же, видимо, следует относить та- 
ких духов, как латышский Маяс кунгс 
(Маіазкип^з, «господин дома»), дух — 
покровитель дома, умерший предок, жи- 
вущий в очаге или под порогом; семейный 
дух Лулькис (Биікіз, ср. латыш. Іиікіз, 
«молочный телёнок», «материнская 
грудь»); литовский Димстипатис (сіітзи- 
раііз — «хозяин дома», от сИтзИз, 
«двор», «усадьба» и раіз, «сам», «госпо- 
дин»), духи умерших неестественной 
смертью (Ііеіиѵепз) и многообразную не- 
чисть, а также мифологизированные об- 
разы медведя, волка, змей. Чускас — «до- 
машние змеи» (от латыш, сизка, «змея»), 
которых, согласно Стендеру, почитали ла- 
тыши, кормили их на священных трапе- 
зах; подобные трапезы у литовцев устраи- 
вались специальными жрецами — мони- 
нинкс (топіпіпкз), от шапуЫ, «думать», 
«полагать»: ср. жрецов жалтонес, от ли- 
тов. гаііуз, «уж», заклинателей змей). 
После пира исповедывались в грехах и бе- 
дах жрецу, и тот, держа в руках змей, 
производил заклятие или призывал к ис- 
полнению желаний. 

Седьмой уровень включает человека в 
его мифологизированной ипостаси, преж- 
де всего как носителя души, духа (литов, 
сіѵазіа, латыш, зіеіа) и как участника ри- 
туала. К тому же уровню относятся раз- 
ные категории жрецов, хорошо известные 
у пруссов и литовцев: прус, вайделоты 
(зигноты), возглавляемые криве-кривай- 
тисом; нерути (ХегиШ, ХегиГЬеі), гадав- 
шие о погоде и возможностях рыбной лов- 
ли, ныряя в воду [корень* пег- связан как 
с обозначением жизненной силы плодоро- 
дия и полноты чувств (прус, пегі;іп, 
«гнев», литов, погеіл, «желать», паізаз, 
«храбрость», «ярость»), так и с символи- 
кой «низа» (земли, воды), ср. литов. 
пйгЬі, «нырять», пегуѵе, «русалка» и со- 
ответствующие индоевропейские парал- 
лели: др.-инд. нарака — подземное 
царство, др.-греч. Нерей, Нереиды и т. 
п.]. Ср. другие категории жрецов, гадаю- 
щих по воде: вандлулути (ЛА/апсПиІиШ, 
литов, ѵапсіио, «вода»), удбуртули 
(ШЪигЬиШ, ср. балт. ѵапсІ-/исІ-, «вода» и 
Ъигі, «гадать»). Литов, малдининки 
(МаМіпіпказ у Преториуса, ср. литов. 
шаМіпіпказ, «молитель») молились, пели 
и отправляли многочисленные ритуалы. 
Прус, тулисоны и лигашоны (ТиПіззопез 
ѵеі Бщазскопез) упомянуты уже в догово- 
ре ордена с пруссами от 7 февраля 1249 
как «л живейшие комедианты», принима- 
ющие участие в обрядах восхваления 
умершего (их упоминает и Преториус); по 
некоторым предположениям, название 
«лигашоны» связано с *1ъ^а1і, «лгать»). 
Известны многочисленные категории 


жрецов-гадателей об урожае, погоде и т. 
п.: по поведению животных и птиц (по 
крови и внутренностям жертв и т. п.) — 
лекутонес (Беккиіопез, ср. литов. Іекіі, 
«летать»), видуронес (ЛУкИигопез, ср. ли- 
тов. ѵісіигіаі, «внутренность»), жверутей 
(ВглѵегиНеі, ср. литов, гѵегіз, «зверь») и 
др.; по дыму или пламени свечи — жвако- 
нес (Зглѵакопез, ср. литов, гѵаке, «свеча»), 
думонес (сішпо пез, ср. прус, сіитіз, 
«дым»); по звёздам — жвейгджурунес 
(Вгчѵещсігигипез, ср. литов, гѵащгйе, 
«звезда», а также латыш. Ликста — ми- 
фологизированный образ небесных явле- 
ний, сулящих дурные последствия) и др. 
К тому же уровню относится всё, что свя- 
зано с ритуалом, аграрными и другими 
праздниками, как правило, соотнесённы- 
ми с христианскими, напр. день Иоанна 
Крестителя, литов. «Іогііпіз, латыш. Лиго 
(Бщо, от Іщоі, «качаться» — ср. представ- 
ление о качании солнца 24 июня). Лиго — 
праздник летнего солнцеворота, связан- 
ный с почитанием солнца, просьбами о 
плодородии и охране полей и скота от 
злых духов, ведьм, время общего веселья 
(в старых источниках песенный припев 
«Лиго» был осмыслен как имя бога радос- 
ти); дома украшались зеленью, люди пры- 
гали через костры и т. п. (ср. слав. Купа- 
ла). Тот же уровень включает различные 
ритуальные символы и предметы (свя- 
щенные камни и т. п.), обрядовые тексты, 
урочища и святилища, среди которых бы- 
ли крупные культовые центры, напр. свя- 
тилище Нижнего Замка в Вильнюсе и осо- 
бенно общепрусский культовый центр Ро- 
мове. По легенде, переданной Грунау, Ро- 
мове было основано родоначальником 
прусской жреческой традиции Брутеном, 
который воздвиг там «жилище» для богов 
Патолса, Потримпса и Перкунса, изобра- 
жённых на священном дубе (дереве Пер- 
кунаса: ср. также Носолум, видимо, боже- 
ство дуба у литовцев — Хозоіит из 
*Оп2о1шз, литов, агиоіаз, «дуб», и др. ми- 
фологизированные образы деревьев — 
Бирзулис, Віггиііз, литовский бог берёзы 
у Ласицкого, Шермукшнис, «рябина», 
зегтикзпіз, и др.). Дуб был разделён на 
три части, в соответствии с тремя зонами 
космоса, которые маркирует мировое де- 
рево в архаичных традициях (см. Древо 
мировое): соответственно и «старый» бог 
Патолс связан с преисподней, юный Пот- 
римпс — с землёй, плодородием, Перкунс 
— с небом (ср. также трёхчастные литовс- 
кие кресты, изоморфные мировому дереву 
и сохранившие в своей конструкции древ- 
нюю модель мира, присущую Б. м.). 

Данные о конкретных мифологичес- 
ких персонажах, их связях и соответству- 
ющих мифологических сюжетах позволя- 
ют реконструировать общее ядро восточ- 
нобалтийской мифологии, в частности на 
её высших уровнях: 


Бог 

(Диевас) ■ 


Громовержец 


(Перкунас, Перконс) 


Близнечное божество 
(Юмис) \ 

І 

Сыновья Бога 


Кузнец 

(Кальвис) 


Солнце Месяц Месяц 

I 

♦ Дочь Солнца 

Двойные символы 

(царские, конские, двойные огни и т.д.) 


Мощность мифологического пласта у 
балтийских народов, разрушенного с вве- 
дением христианства далеко не полнос- 
тью, объясняет огромное количество пере- 
житков язычества в фольклоре, магии, 
быту и ту большую роль, которую сыграла 
Б. м. и её образы в становлении литовской 
и латышской культуры нового времени 
(литература, искусство). 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
БАЛУ, позднее Баал (общесемит. Ъ С 1 букв, 
«хозяин», «владыка»), Ваал (греч.), в за- 
падносемитской мифологии одно из наи- 
более употребительных прозвищ богов от- 
дельных местностей и общих богов. 
Наибольшим распространением пользо- 
вался культ Б. — бога бури, грома и мол- 
ний, дождя и связанного с дождём плодо- 
родия [именовался также Баал-Хаддад, 
позднее Хаддад (Мб); ср. аккад. Адад]. В 
Угарите этот бог — главный герой мифов 
[Алиййану-Б., Алиййан (’аГіуп), «си- 
лач»], ему посвящен мифологический 
цикл. Особый интерес угаритской тради- 
ции к нему объясняется, видимо, его 
ролью бога — покровителя Угарита. 

Б. — сын Илу и Асират, но одновре- 
менно его называют сыном Дагана (см. 
Дагон; возможно, Илу считался отцом Б. 
как первопредок; по позднему финикийс- 
кому преданию, мать Б., одна из налож- 
ниц Урана, в данном случае соответствую- 
щего, очевидно, Илу, попала к Дагону, 
уже будучи беременной от Урана). Имеют- 
ся упоминания о трёх дочерях Б., являю- 
щихся, одновременно, и его жёнами: Па- 
дарай [(рйгу), очевидно, «жироносная», т. 
е. «питательница»], Та лай [(Ну), «рос- 
ная», т. е. подательница росы] и Арцай 
[('агз), «земля», богиня земли, возможно, 
связанная с позднейшим Арцу (см. в ст. 
Бел) и, вероятно, соответствующая в тео- 
гонии Санхонйатона — Филона Гее, суп- 
руге Урана (Баалшамема?)]. Сестра и воз- 
любленная Б. — Анат. 

Б. именуется богатырём, сильнейшим 
из героев, скачущим на облаке, князем 
[Баал-Зебул (Ъ с 1 гЫ), отсюда библ. Вельзе- 
вул], возвышенным; известны его изобра- 
жения в облике быка (символ плодоро- 
дия) или воина, поражающего землю мол- 
нией-копьём. Он живёт на горе Цапану 
(«северная», на иврите Цафон, античн. 
Касиус, соответствует современному Дже- 
бель ал-Акра) и является её владыкой (Ба- 
ал-Цапани, Ъ С 1 зрп). 


Балу, поражающий 
землю молнией. Сте- 
ла. Белый извест- 
няк. Угарит. 1-я по- 
ловина 2 тыс. до н. э. 
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В борьбе богов младшего поколения за 
власть над миром и богами он фактичес- 
кий властелин вселенной, оттеснивший 
Илу на задний план. Владыка земли и 
плодородия, Б. вместе с Анат противосто- 
ит хтоническим и связанным с морской 
стихией разрушительным силам и предс- 
таёт как умирающий и воскресающий 
бог. Главный враг Б. — бог смерти и под- 
земного мира Шуту. Согласно мифу, Му- 
ту, пожелавший отнять у Б. власть над 
миром и богами, требует, чтобы тот явил- 
ся к нему на пир в подземное царство. Уст- 
рашённый, Б. оказывает Муту почтение 
и, по-видимому, является к нему, призна- 
вая, таким образом, его власть над собой; 
впоследствии Б. гибнет, по-видимому, 
убитый Муту. Илу, Анат и другие добрые 
боги оплакивают его; Анат с помощью бо- 
гини солнца Шапаш находит тело Б. и, со- 
вершив оплакивание, погребает его на го- 
ре Цапану. Анат обвиняет Асират в том, 
что та враждебна Б. По настоянию Асират 
Илу назначает владыкой богов Астара. 
Анат требует от Муту вернуть Б. и, полу- 
чив отказ, уничтожает Муту, разрубает, 
сжигает, размалывает в муку его тело и 
рассеивает по полю. Б. воскресает и возв- 
ращает себе власть. Муту появляется на 
седьмой год после своей гибели и вновь бо- 
рется с Б.; Шапаш угрожает Муту наказа- 
нием Илу; борьба заканчивается победой 
Б. Схватка между Б. и Муту постоянно во- 
зобновляется; гибель Б. приводит к увяда- 
нию и засухе, а его воскресение влечёт за 
собой расцвет в природе. 

Б. борется и с богом морской стихии 
Иамму, который требует, чтобы Б. стал 
его рабом. Б. побеждает Иамму, исполь- 
зуя в качестве оружия чудесные палицы, 
сделанные Кусар-и-Хусасом (в другом ми- 
фе победительницей Иамму выступает 
также Анат). Врагами Б. являются Лата- 
ну (Левиафан) и другие хищные чудови- 
ща. Известен миф о создании для Б. двор- 
ца (символ власти и могущества): Анат с 
помощью Асират добивается разрешения 
Илу на постройку дворца, который строит 
на горе Цапану Кусар-и-Хусас, покрывая 
его золотом и серебром. При этом после 
долгих споров с Б. он делает во дворце ок- 
но (ср.: через окно в дом проникает 
смерть, Иерем. 9, 21). 

Сказания о громовержце Б. известны и 
по хеттским источникам: согласно мифу, 
Асират (Ашерту) пытается соблазнить Б., 
он, по указанию Илу (Элькунирши), вы- 
полняет её желания и унижает её, между 
ними начинается вражда. В Египте Б. 
отождествлялся с Сетом. В мифах, оче- 
видно, палестинского происхождения, он 
снимает печать, наложенную Гором (Ас- 
таром?) на лоно Анат и Астарты; Ра отда- 
ёт их ему в жёны; рассказывалось о свя- 
щенном соитии Сета и Анат. По египетс- 
ким источникам известен также палести- 
нский миф о борьбе Сета и Иамму, посред- 
ницей в которой выступает Астарта; по- 
беждает Сет. 

Вероятно, Баал-Хаддад (Алиййану-Б.) 
тождествен более позднему (1-е тыс. до н. 
э.) финикийскому Баал-Аддиру [Аддир 
('сіг), «могучий»]. Почитание Хаддада бы- 
ло широко распространено в Сирии с кон- 
ца 2-го тыс. до н. э.; его супругой счита- 
лась Атаргатис. В эпоху эллинизма отож- 
дествлялся с Зевсом. 


См. также статьи Баал-Хаммон, Баал- 
шамем. 

И. Ш. Шифман. 

БАЛЬДР (др.-исл. ВаЫг, «господин»), в 
скандинавской мифологии юный бог из 
асов. Б. — любимый сын Одина и Фригг, 
брат Хермода, муж Нанны, отец Форсети. 
Б. прекрасен, светел, благостен; его рес- 
ницы сравнивают с белоснежными расте- 
ниями. Он живёт в Асгарде, в чертоге 
Брейдаблик, где не допускаются дурные 
поступки. Б. называют мудрым и смелым, 
однако фактически он является пассив- 
ным, страдающим божеством, по-видимо- 
му, культовой жертвой. 

Отчётливых следов мифа о Б. у континен- 
тальных германцев нет. Попытка немец- 
кого учёного Ф. Генцмера усмотреть намё- 
ки на миф о Б. в т. н. Втором мерзебур- 
гском заклинании недоказательна. Име- 
ется гипотеза немецкого исследователя О. 
Хёфлера об изображении Б. в южноскан- 
динавских наскальных рисунках эпохи 
бронзы. Однако явно отражённый в скан- 
динавском мифе о Б. обычай сожжения 
мертвеца в ладье относится к позднему 
железному веку. 

Миф о Б. в основном известен по «Про- 
рицанию вёльвы» («Старшая Эдда») и осо- 
бенно по стихотворению эддического сти- 
ля «Сны Бальдра» (иначе — «Песнь о Вег- 
таме»), включаемому как дополнитель- 
ная песнь в «Старшую Эдду», а также по 
«Младшей Эдде», где имеется связный 
прозаический рассказ о Б. Согласно мифу, 
юному Б. стали сниться зловещие сны, 
предвещавшие угрозу для его жизни. Уз- 
нав об этом, боги собираются на совет и ре- 
шают оградить Б. от всяких опасностей. 
Один отправляется в хель (царство мёрт- 
вых) узнать судьбу Б. от вёльвы (провиди- 
цы); пробуждённая Одином от смертного 
сна вёльва предсказывает, что Б. умрёт от 
руки слепого бога Хёда. Фригг взяла 
клятву со всех вещей и существ — с огня и 
воды, железа и других металлов, камней, 
земли, деревьев, болезней, зверей, птиц, 
яда змей, — что они не принесут вреда Б.; 
клятвы она не взяла только с ничтожного 
побега омелы. Однажды, когда боги забав- 
лялись стрельбой в ставшего неуязвимым 
Б., злокозненный Локи (выведавший хит- 
ростью у Фригг, что омела клятвы не да- 
вала) подсовывает прут из омелы слепому 
богу Хёду, и тот убивает Б. («Младшая Эд- 
да»). «Прорицание вёльвы» также сооб- 
щает о том, что Хёд убил Б. прутом из оме- 
лы, но умалчивает о роли Локи (только 


Великанша Хюр- 
роккин (?) на 
волке. Руничес- 
кий камень из 
Гуннестада, 
Южная Швеция. 

11 в. 



упоминание о последовавшем за этим на- 
казании Локи богами указывает, по-види- 
мому, на то, что роль Локи в убийстве Б. 
известна и этому источнику). Боги подни- 
мают тело Б., переносят к морю и кладут 
на ладью, называвшуюся Хрингхорни (её 
удаётся столкнуть в воду только великан- 
ше Хюрроккин); Б. сожжён в ладье. В 
«Речах Вафтруднира» из «Старшей Эд- 
ды» упоминается ещё о тайном слове, ко- 
торое Один сказал на ухо своему мёртвому 
сыну Б. , когда тот лежал на костре. Нанна 
умирает от горя, и её кладут в погребаль- 
ный костёр Б., так же как и коня Б., и зо- 
лотое кольцо Одина Драупнир. 

Вали («однодневный» сын Одина и 
Ринд) мстит Хёду за убийство Б. («Прори- 
цание вёльвы», «Сын Бальдра»), а Хер- 
мод, брат Б., отправляется на коне Одина 
Слейпнире в царство мёртвых (хель) с 
целью освобождения Б. («Младшая Эд- 
да»); хозяйка Хель согласна отпустить Б., 
но при условии, что всё живое и мёртвое в 
мире будет его оплакивать. Плачут все, 
кроме великанши Тёкк, обличье которой 
принял тот же Локи, и Б. остаётся в хель. 
Боги наказывают Локи, виновника гибе- 
ли Б. 

Миф о смерти Б. является своеобраз- 
ным введением к скандинавскому эсхато- 
логическому циклу — смерть его служит 
как бы предвестием гибели богов и всего 
мира (см. Рагнарёк). В обновлённом мире, 
который возникнет после гибели старого, 
вернувшийся к жизни Б. примиряется со 
своим убийцей Хёдом, тоже ожившим 
(«Прорицание вёльвы»). 

Своеобразный отголосок мифа о Б. в 
форме героического сказания имеется в 
«Деяниях датчан» Саксона Грамматика. 
У него Б. (ВаЫегиз) — полубог. Увидев во 
время купания Нанну — сводную сестру 
Хёда (НоіЛегиз), Б. влюбляется в неё. Хёд 
сам любит Нанну и женится на ней, но Б. 
преследует его. Чтобы убить Б., Хёд дос- 
таёт меч Мимминг и, по совету лесной де- 
вы, чудесную пищу из змеиного яда и по- 
яс, дающий победу. Хёд смертельно ранит 
Б.; его хоронят в холме. Предсказатель 
Финн пророчит Одину, что за Б. отмстит 
сын богини Ринд, которого она родит от 
Одина; пророчество сбывается. 

Учёные-мифологи 19 в. видели в Б. 
солнечного бога, борющегося с тьмой. Не- 
мецкие филологи Г. Неккель, Ф. Р. Шре- 
дер, Г. Хемпель и некоторые другие нахо- 
дили в мифе о Б. точки соприкосновения 
со скандинавскими ваническими культа- 
ми плодородия (см. Ваны) и косвенное 
воздействие восточных мистериальных 
культов «умирающего и воскресающего» 
бога растительности (Таммуза, Диониса, 
Адониса и особенно Аттиса), а норвежец 
С. Бугге — варварское отражение мифа о 
Христе. В соответствии с теорией Дж. 
Фрейзера о царе-маге, периодически 
умерщвляемом или выставляющем вмес- 
то себя жертву-заместителя (ритуал об- 
новления королевской власти), Б. X. Ка- 
уфман, а позднее О. Хёфлер видели в Б. 
королевскую жертву; Хёфлер аналогич- 
ную Б. жертву видел и в образе Хельги. 
Голландский германист Ян де Фрис (свя- 
зывавший Б., как и названные выше авто- 
ры, с мифологией Одина) видел здесь миф 
о появлении смерти как первого жертвоп- 
риношения и отражение возникновения 
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обычая сжигания трупов, а также извест- 
ное отражение воинских инициации. Хё- 
да он считает ипостасью Одина, а убий- 
ство Б. — жертвоприношением Одину. В 
новейшее время ритуальный характер 
драмы Б. аргументировали французский 
мифолог Ж. Дюмезиль и шведский фило- 
лог Ф. Стрём, в то время как шведская ис- 
следовательница А. Б. Рут рассматривает 
миф о Б. как конгломерат различных мо- 
тивов, сложившийся частично под влия- 
нием ирландской традиции, знающей мо- 
тивы слепого убийцы, гибельного оружия 
из магического растения, несчастного 
выстрела (убийство Лугом своего деда Ба- 
лора и др.). Вслед за немецким учёным 
фон дер Лайеном и финским филологом 
К. Кроном Рут допускает также воздей- 
ствие еврейской талмудической легенды о 
кочерыжке (Иисуса не могут повесить, т. 
к. он заговорил все деревья; Иуда указы- 
вает на огромный капустный стебель). 

Нельзя полностью исключить связи 
мифа о Б. с культами плодородия и древ- 
невосточными мифами, а тем более хрис- 
тианских влияний. Однако, в отличие от 
ванов, Б. несомненно относится к мифоло- 
гии Одина. В своей основе миф о Б. скорее 
всего представляет собой миф о первой 
смерти, осложнённый мотивами воинс- 
ких инициации (характерны имена: ВаМг 
— господин, Нцсіг — боец, Негтойг — му- 
жественный). Возможно, что Хёд — 
«убийца рукой» (ИапйЬапі) Бальдра — 
ипостась самого Одина; в известном смыс- 
ле и Локи — его «убийца советом» (гасі- 
Ьапі) также является «двойником» Оди- 
на. Весьма существенное отличие истории 
Б. от других сюжетов скандинавской ми- 
фологии, получивших повествовательную 
разработку, заключается в том, что здесь 
изображается не борьба с внешними сила- 
ми, а драматическая коллизия внутри об- 
щины асов. Это связано и с культовыми 
корнями сказания о Б., и с тем, что оно 
включилось в традицию скандинавского 
мифологического эпоса на более позднем, 
чем другие сюжеты, этапе. 

Е. М. Мелетинский. 
БАМБАРА МИФОЛОГИЯ, комплекс ми- 
фологических представлений бамбара (са- 
моназвание — банмана или бамана), одно- 
го из крупнейших народов языковой 


Ритуальный танец, призванный 
обеспечить плодородие. 




Деревянная маска общества 
Ндомо у бамбара. Частная 
коллекция. 


Предок. Культовая скульп- 
тура. Мали. Музей Фила- 
дельфийского университета. 



группы манде, населяющего юго-запад- 
ный район Мали. Б. м. типологически 
близка мифологии догонов; мифологичес- 
кие системы обоих народов можно наз- 
вать «вторичной» мифологией, в созда- 
нии которой значительная роль принад- 
лежала жрецам. Это сходство обусловле- 
но, по-видимому, генетическим родством 
бамбара и догонов (в их генеалогических 
мифах фигурирует одна и та же прароди- 
на — Страна манде), их неоднократным 
объединением в едином государстве (в 
средневековых государствах Мали, Сон- 
гаи), наличием развитого института жре- 
чества и тайных обществ. Существуют ми- 
фы, предназначенные лишь для посвя- 
щенных, привилегией которых является 
полное знание. Так, шесть тайных об- 
ществ у бамбара (Ндомо, Комо, Нама, Ко- 
но, Тьивара, Коре) соответствуют шести 
стадиям посвящения (согласно мифологи- 
ческой символике, они приравниваются 
шести основным суставам человека; так 
Ндомо, первое из этих обществ, объединя- 
ющее мальчиков, не прошедших обреза- 
ние, соответствует голеностопному суста- 
ву; подобно этому суставу, позволяющему 
человеку двигаться, Ндомо расчищает че- 
ловеку путь к знанию; общество Комо со- 
ответствует колену и т. д.). Высшая сте- 
пень знания доступна лишь членам обще- 
ства Коре. 

Общность мифологических взглядов 
бамбара и догонов сказывается в анало- 
гичности символики: чисел (напр., семь 
— символ человека; три воплощает мужс- 
кое начало, четыре — женское), цвета 
(красный — символ крови, жизни, любви, 
белый — цвет предков, чистоты и т. п.), 
животных и растений и т. п.; в сходстве 
представлений: о первоначальной роли в 
сотворении мира вибрации, спиралеоб- 
разного движения; о принципе парности, 
лежащем в основе образования вселен- 
ной; о порождении растений и животных 
от союза небесного божества (Пемба — у 
бамбара, Амма — у догонов) с землёй; о 
роли в сотворении мира божеств, вопло- 
щающих дух воды (Фаро — у бамбара, 


Номмо — у догонов); о созидающем значе- 
нии творческого слова; о классификации 
элементов вселенной; о множественности 
миров (семь небес и семь земель — у бам- 
бара, семь верхних и семь нижних миров 
— у догонов) и др. 

Космогонические мифы бамбара — это 
высшее знание (именуемое «гл а гл а зо»), 
заключающее в себе философию бытия и 
вселенной, являющееся достоянием лишь 
посвященных. Они описывают вневре- 
менную первоначальную стадию, которая 
предшествовала этапам сотворения. Мир 
произошёл из пустоты, наделённой дви- 
жением, — «гла». «Гла» породила звуча- 
щий двойник, в результате появилась па- 
ра — «гла гла» (удвоением — «гла гла» — 
в мифах подчёркивается первичный ха- 
рактер парности — основного принципа 
существования). «Гла гла» породила субс- 
танцию «зо сумале» («холодная ржавчи- 
на»), образовавшую твёрдые и блестящие 
вещества. После ряда движений и транс- 
формаций между обеими «гла» произо- 
шёл взрыв; он создал твёрдое и мощное ве- 
щество, которое, вибрируя, стало спус- 
каться. Благодаря этой вибрации возник- 
ли знаки, они должны были располо- 
житься на ещё не созданных предметах, 
чтобы их обозначить. От «гла» отделилось 
человеческое сознание и перешло на пред- 
меты для пробуждения у них самосозна- 
ния и наименования их. В ходе сотворе- 
ния появились дух Йо, 22 основных эле- 
мента и 22 витка спирали. Эти витки спи- 
рали «размешали» Йо, в результате чего 
возникли звук, свет, все существа, все 
действия, все чувства. От Йо произошли 
первые могущественные силы — Пемба и 
Фаро, участвовавшие в сотворении. Сог- 
ласно одному варианту мифа, демиургом 
был Пемба; он создал и Фаро, который 
продолжил дело созидания мира, реорга- 
низовал вселенную и классифицировал 
все её элементы, создал людей. Фаро, «хо- 
зяин слова», обучил людей слову. По дру- 
гой версии мифа, старшим является Фа- 
ро. 

Е. С. Котляр. 
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Банник. С рисунка И. Я. Билибина. 


БАНГПУТИС (прус. Вап^риШз, литов. 
ЪащгрігЬуз), в балтийской мифологии бог 
ветра и волн, почитавшийся у части прус- 
сов и литовцев. Основные сведения о Б. 
собраны немецким историком 17 в. М. 
Преториусом: бог бури, воды, противопос- 
тавленный огню (Понике). Поздние лито- 
вские источники 18 в. называют Б. богом 
моря, сравнивая его с римским Нептуном. 
У литовцев существовали деревянные 
изображения Б. Имя Б. означает «вею- 
щий на волны» (ср. литов. Ъащщ, «вол- 
на», и ризіі, риіиоіі, «дуть, веять»). Воз- 
можно, идентичен Вейопатису. 

В. И., В. Т. 

БАННИК, банный, лазьник (белорус), в 
восточнославянской мифологии дух бани, 
опасный для моющихся: может испугать, 
бросая камни с печи, содрать с них живь- 
ём кожу. Б., который приходит мыться в 
баню после того, как в ней вымылись три 
человеческие пары, оставляли метлу, ку- 
сок мыла и воду в лохани, в жертву ему 
приносили чёрную курицу. Человек, по- 
сетивший баню, считавшуюся «поганой» 
(нечистой), не мог идти в тот же день в 
церковь. 

В. И., В. Т. 

БАН ТАУ ПУНГ («деревня тыквы»), в 
мифологии народа кхму в Верхнем Лаосе 
(мон-кхмерская группа), деревня, место 
действия мифа. Брат и сестра некогда 
пошли в лес. Там они поймали крысу, ко- 
торая упросила отпустить её и сообщила о 
предстоящем потопе. По совету крысы 
брат и сестра нашли полый ствол дерева и 
в нём спаслись от потопа. После него они 
пошли в разные стороны. Людей они не 
встретили. Птица посоветовала им же- 
ниться. Женщина родила две тыквы. Об- 
рушивая рис, она уронила пест и разбила 
тыкву. Из неё вышли народы тай, лы, лао 
и др. Затем она нагрела кусок железа и 
проткнула им вторую тыкву. Вышли 
кхму — их кожа тёмная, так как они за- 
пачкались в угле. Осколки тыкв превра- 
тились в скалы около деревни Б. Т. П. 
Около них находилась буддийская паго- 
да, посвященная птице, давшей совет бра- 
ту и сестре вступить в брак. Миф о тыкве 
существует у лао и др. народов Лаоса, 
Бирмы и Вьетнама. Часто вместо двух фи- 
гурирует одна тыква. У ламетов в Лаосе 
весть о потопе сообщает краб, а спасаются 
брат и сестра в большом барабане. 

Я. Ч. 

БАО-ГУН ( «князь Бао»), в китайской на- 
родной мифологии справедливый судья, 


почитаемый как один из судей загробного 
мира. В основе образа Б. -г. сановник Бао 
Чжэн (999 — 1062), который прославился 
расследованием запутанных преступле- 
ний и своей неподкупностью; он наказы- 
вал всех невзирая на лица и даже на 
родство с императором [ср. китайскую 
пословицу «Взяткой не подкупишь толь- 
ко Янь-вана (владыку ада) и почтенного 
Бао»]. Имя Бао Чжэна постепенно вошло 
в легенды. В одной из них рассказывалось 
о разрешении Б. -г. дела о мышах-оборот- 
нях. Некий студент по дороге в столицу 
встретил пять мышей-оборотней и расска- 
зал им о своих домашних. Тогда пятая 
мышь приняла облик студента и явилась 
к его жене. Вернувшись, студент увидел 
двойника и подал жалобу, которая дошла 
до первого министра. Но облик первого 
министра приняла четвёртая мышь, и де- 
ло ещё более запуталось. Об этом узнали 
при дворе, но оказалось, что во дворце на- 
ходятся два государя и две государыни. 
Двойник оказался и у Б. -г., призванного 
на помощь принцем наследником. Насто- 
ящий Б. -г. в чудесном сне явился к Юй-ди 
и доложил обо всём. Юй-ди послал на зем- 
лю Нефритового кота, и тот изловил мы- 
шей. Со временем появились легенды о 
чудесном рождении Б. -г., связанном с яв- 
лением черноликого духа Куй-сина, ряд 
сюжетов о сошествии судьи в подземное 
царство для расследования преступлений, 
совершённых на земле. Б. -г. обнаружива- 
ет исправления в Книге судеб, которые за 
взятку сделал один из судей загробного 
мира, добивается у Янь-вана выдачи 
судьи и казнит его. В поздних представле- 
ниях Б. -г. превращается в судью, наказы- 
вающего духов в загробном мире (см. Ди- 
юй). 

Б. -г. всегда изображался (в т. ч. и на те- 
атральной сцене) с чёрным лицом — сим- 
вол неподкупности. В 13 — 14 вв. появи- 
лись драмы о Б. -г. (более 10). Образ Б. -г. 
выведен также в ряде средневековых на- 
родных повестей [сборник «Луи-ту гунь- 
ань», «Дела, разрешённые судьёй Бао (из 
павильона) Драконова картина», 16 — 17 
вв.], а также в романах «Пин яо чжуань» 
(«Усмирение нечисти», 14 в.) и «Сань ся у 
и» («Трое храбрых, пятеро справедли- 
вых» Ши Юйкуня, 19 в.). В фольклоре он 
известен также под прозвищем Бао Лун- 
ту — Бао [из павильона] Драконова карти- 
на (Лун-ту — название павильона — двор- 
цовой палаты, где император предавался 
литературным занятиям и где одно время 
служил Б. -г.). 

Б. Л. Рифтин. 

БАРАСТЫР (букв, «наделённый сильной 
властью»), в осетинской мифологии вла- 
дыка загробного мира. Без его разреше- 
ния никто не может попасть в него или 
выйти оттуда. Он отправляет людей в рай 
или ад в соответствии с их земными дея- 
ниями. 

Б. К. 

БАРБАЛЕ, в грузинской мифологии бо- 
гиня, олицетворяющая солнце. В основ- 
ном почиталась как покровительница 
женского плодоносящего начала. По на- 
родным представлениям, Б. обеспечивает 
изобилие продуктов земледелия и ското- 
водства, способствует оплодотворению 
как крупного рогатого скота и домашней 
птицы, так и человека. Ей посвящались 


различные праздники, главный из кото- 
рых совпадал с днём зимнего солнцестоя- 
ния. В ритуалах и обрядах, посвященных 
Б., употреблялись предметы, являющие- 
ся символами солнца. Само имя Б. (изве- 
стны также другие варианты этого имени 

— общегрузинское — Барбаре/Бабале и 
сванские — Бабар/Барбал/Барбол) нахо- 
дит лингвистические параллели в грузи- 
нских названиях круга, колеса, сверкаю- 
щего пламени; в имени Б. проявляется 
также формальное и семантическое сход- 
ство с шумеро-аккадским словом-эпите- 
том ЪіЪЪігги — сверкающий луч, сияние. 
Б. почиталась и как целительница, дару- 
ющая людям зрение и излечивающая их 
от головной боли, оспы и др. болезней. Б. 
могла также насылать на людей бедствия, 
недуги, смерть. 

Н.Б. 

БАРГ, в мифологии лакцев, аварцев 
(Бак), лезгин (Раг), даргинцев (Берхи) бо- 
жество, персонификация солнца. Имеет 
облик прекрасного юноши, излучающего 
ослепительный свет. Б. выходит из моря и 
заходит в него. Его заглатывает морское 
чудовище Куртма; спасает и возвращает 
на небо бог Зал. 

X. X. 

БАРДОЙТС (Вагйоауіз; ВагсЬцз, Регйоу- 
Іиз, варианты — С-агсІоауЬз, С-агсЫе-Ьз, 
Сагсіоаеіеп, С-агбеМз и др. сравнивают с 
литов, ^агбаз, «корабль», что мало досто- 
верно), в прусской мифологии бок мореп- 
лавания и кораблей. Наличие особого бо- 
жества мореплавания (ср. Бангпутиса, бо- 
га моря или бога ветра и волн) существен- 
но отличает прусскую мифологию от вос- 
точнобалтийской (Б. искусственно вклю- 
чён в списки восточнобалтийских богов 
поздними авторами). Место, занимаемое 
Б. в списках прусских богов, и сама язы- 
ковая форма имени дают возможность ви- 
деть в Б. эпитет со значением «борода- 
тый» (ср. прус, Ьцгсіиз, литов. ЪагсІ 2 сІа, ла- 
тыш, Ъаг/г/ба, «борода»), который мог 
относиться к богу подземного мира Патол- 
су (бородатому, по описанию немецкого 
хрониста 16 в. С. Грунау). В таком случае 
Б. (-Патолс) и Потримпс («юноша без бо- 
роды») составляли пару, аналогичную 
близнечным парам, в которых один из 
близнецов старик, а другой — юноша, 
один связан со смертью, другой с жизнью 
(см. Балтийская мифология). Это предпо- 
ложение отчасти подтверждается тем, что 
Потримпс и Б. соотносятся в источниках с 
Кастором и Поллуксом. Покровительство 
Кастора мореплаванию могло бы объяс- 
нить развитие соответствующей функции 
УБ. 

В. И., В. Т. 

БАРЗ, в мифологии лакцев, лезгин 
(Варз), даргинцев (Бадз), аварцев (Моц) 
божество, персонификация луны. Имеет 
облик прекрасноликой девушки. Распро- 
странён сюжет о пятнах на луне: луна и 
солнце (см. Барг) были влюблены друг в 
друга. Но луна стала хвастаться тем, что 
красивее солнца и на неё смотрят больше, 
чем на него. Тогда солнце бросило на лик 
луны комья несмываемой грязи, отсюда 

— пятна. Обидевшись, луна убежала от 
солнца, которое поняло свою вину и тщет- 
но пытается догнать луну. 

Согласно мифологическим представле- 
ниям рутульцев, луна и солнце раньше 
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были людьми — братом и сестрой, славив- 
шейся невиданной красотой. Брат влю- 
бился в сестру, и она превратилась в солн- 
це, а он — в луну. 

X. X. 

БАРЗДУКИ (Вагзіиске, Рагзіискеп, Ваг- 
зіиссае, Вагясіиккаі), в прусской мифоло- 
гии гномы, помощники бога Пушкайтса; 
маленькие человечки, живущие под зем- 
лёй и, видимо, связанные с богатством. 
Под деревом (обычно под бузиной) они 
держат хлеб, пиво и другую еду. Имя Б. 
означает «бородатые». Типологически 
они связаны с немецкими кобольдами (ср. 
нем. 2лѵег§-Но1ипсІег, «карликбузина») 
или русским мужичком с ноготок, борода 
с локоток. Некоторые поздние авторы 
указывают на наличие того же класса ми- 
фологических существ в мифологиях вос- 
точных балтов (Вегсіиккиз, Векгзіиіікі и 
т. п.). См. также Гномы. 

Б. И., В. Т. 

БАРЗУ (фарси), в иранской мифологии 
богатырь, сын Сухраба, внук Рустама. Б. 
была посвящена сохранившаяся во фраг- 
ментах эпическая поэма «Барзунома» 
(приписывается автору 11 в. Ходжа Ата 
ибн Якубу Атаи). Б., как и его отец Сух- 
раб, стал жертвой коварства Афрасиаба: 
тот, воспользовавшись неведением Б., 
одаривает его золотом и натравливает 
против деда. Вопреки советам матери 
Шахруй, Б. выступает против Ирана, пле- 
няет богатырей Тусу и Фарибурза. Рустам 
освобождает пленных, но не может оси- 
лить Б. В поединок с ним вступает сын 
Рустама Фаромарз и пленяет Б. Мать Б. 
устраивает побег сыну, но Рустам насти- 
гает беглецов и после двух поединков по- 
беждает Б. Шахруй открывает Рустаму, 
что побеждённый — его внук, и спасает Б. 
Тот переходит на сторону иранцев и вмес- 
те с дедом наносит поражение Афрасиабу. 
Царь Кай Хусроу жалует Б. земли Гура и 
Герата, наставляя его на праведное прав- 
ление и покровительство земледельцам. 

И. Б. 

БАРСИСА (Вагзіза), в мусульманской ми- 
фологии имя человека, поддавшегося ис- 
кушениям шайтана, но обманутого им. 


Комментаторы ассоциируют Б. с соответ- 
ствующим безымянным персонажем Ко- 
рана (59:16). В предании Б. — отшельник, 
по наущению шайтана совративший и 
убивший доверенную его заботам больную 
девушку. Б. отрёкся от аллаха за обеща- 
ние шайтана помочь ему, но последний 
обманул Б. и выдал его братьям девушки. 

М. Р. 

БАРХУТ, или Барахут (Ваг^ІшИі), в му- 
сульманской мифологии колодец, связан- 
ный с преисподней и населённый душами 
неверных. В фольклоре народов, испове- 
дующих ислам, существует множество ле- 
генд и сказаний, посвященных Б. Обычно 
Б. идентифицируется с большой извест- 
няковой пещерой, находящейся в Хадра- 
мауте, около места, почитаемого как мо- 
гила пророка Худа. 

М. П. 

БАРШАМИН, Баршимниа, Баршам, в ар- 
мянской мифологии божество, выступаю- 
щее противником богов и героев (Вахагна, 
Арама и др.). Образ восходит, повидимо- 
му, к западносемитскому Баалшамему, 
культ которого был распространён в Ар- 
мении. Построенный в честь Б. храм и 
статуя из слоновой кости, вывезенная из 
Месопотамии Тиграном II (1 в. до н. э.) и 
установленная в селении Тордан (к юго- 
западу от современного города Эрзинджан 
в Турции), были разрушены после приня- 
тия в Армении христианства (4 в.) 

С. Б. А 

БАСТ, Бастет (Ь:з\1, ЬзіА), в египетской 
мифологии богиня радости и веселья. 
Священное животное Б. — кошка. Изоб- 
ражали Б. в виде женщины с головой 
кошки, атрибут Б. — музыкальный ин- 
струмент систр. Центр её культа, расцвет 
которого относится к XXII династии (Бу- 
бастидов) (10 — 8 вв. до н. э.), — Бубастис. 
Сын Б. — Махес. Б. отождествляли с 
Шут, а также с почитавшимися как Око 
Ра Тефнут, Сехмет и Хатор. В связи с этим 
Б. также приобрела функции солнечного 
Ока. Геродот (II, 60) сообщает о ежегод- 
ных торжествах в честь Б., сопровождав- 
шихся пением и плясками. Древние греки 
отождествляли Б. с Артемидой. Р. Р. 


БАСТВАРАЙ, в иранской мифологии (в 
«Авесте») сын Зариварая, в эпосе на сред- 
неперсидском — Баствар (Бастур, Нас- 
тур), сын Зарера. Когда после гибели За- 
рера в бою Виштасп (см. Гуштасп) призы- 
вал богатырей отомстить за него, семилет- 
ний Баствар вызвался сделать это. Виш- 
тасп не соглашался, но Баствар хитростью 
уговорил конюха дать ему боевого коня и, 
пробившись сквозь строй врагов и достиг- 
нув тела отца, стал оплакивать его гибель. 
Прокладывая мечом дорогу, Баствар бла- 
гополучно вернулся к ставке Виштаспа, 
который, видя его героизм, разрешил 
отомстить за отца. Баствар прорвался сна- 
чала к одному флангу иранских войск во 
главе с Гирамиккартом, сыном главного 
советника царя Джамаспа, потом к друго- 
му флангу во главе с братом Виштаспа мо- 
гучим Спанддатом (Испандат). Втроём бо- 
гатыри повели свои войска на противни- 
ков — хионитов и всех их избили, за иск- 
лючением Арджаспа. Плач Баствара над 
трупом отца передаётся в среднеперсидс- 
кой поэме о Зарере «Идгар Зареран» («Па- 
мятка о Зарериде»). Историческая основа 
мифа — борьба против набегов кочевых 
племён (иранских, затем тюркских). 

И. Б. 

БАСУХУН БУЛОУ САРАМЭЙ РАБИА 

(«река намытого золотого песка»), в ми- 
фологии нгаджу (остров Калимантан) 
подводная река, на берегу которой распо- 
ложены селения крокодилов, подданных 
Джаты. Мировые реки, разделяющие го- 
ризонтальные миры на дуалистические 
половины, расположенные вверх и вниз 
по течению реки и соотнесённые с верти- 
кальными мирами, — характерный эле- 
мент мифологического мироздания в За- 
падной Индонезии и на Филиппинах (см. 
в ст. Малайского архипелага народов ми- 
фологии). 

М. Ч. 

БА СЯНЬ, см. Восемь бессмертных. 

БАТА (Ы), В египетской мифологии один 
из древнейших богов; почитался в образе 
быка. Центр культа Б. — город 17-го нома 
Каса (греч. Кинополь), бывший также 


Кошка — священное животное Бает. 1,2,3- Бронза. 4 - Раскрашенный мрамор. 

1 - 1 тыс. до н. э. Москва, Музей изобразительных искусств им. А. С. Пушкина. 2 - Лувр, Париж. 

3 - XVIII династия, 1200 до н.э. Британский музей, Лондон. 4 - 664-332 до н.э. Британский музей, Лондон. 
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центром культа бога Анубиса. Связь Б. с 
Анубисом ярко выражена в сказке перио- 
да Нового царства о двух братьях, которы- 
ми были Б. и Анубис. 

Из-за козней неверной жены Б. нес- 
колько раз умирал и оживал после смер- 
ти. В первый раз Б. возродился при помо- 
щи Анубиса. В сказке ясно прослеживает- 
ся мифологическая основа, указывающая 
на мотивы из мистерий Осириса и роли в 
них Анубиса. В сказке оба бога выступают 
как люди, но после их имён стоит детер- 
минатив бога. 

Р. Р. 

БАТАРА ГУРУ, 1) главный бог из триады 
верховных богов у батаков острова Сумат- 
ра (Зап. Индонезия). По представлениям 
батаков, был создан Мула Джади из яйца 
бабочки и считается, как и вся триада (Б. 
Г., Мангал абулан, Сорипада), эманацией 
Мула Джади в срединном мире. Он воссе- 
дает на втором небе в Банджар Долок (гор- 
ном городе), следит за тем, что делают лю- 
ди на земле и боги на небе, и судит их. От 
него исходят нормы адата, т. е. обычного 
права. Спутники Б. Г. — лошадь Силин- 
тонг и пёс Сигомпул. Дочь Б. Г., Сидеак 
Паруджар, — создательница земли. Вер- 
ховная триада занимает центральное по- 
ложение в батакском пантеоне. Акт творе- 
ния, в т. ч. и самой триады, был совершён 
Мула Джади по поручению Б. Г. Возмож- 
но, триада возникла под влиянием инду- 
изма, 

М. Ч. 

2) В доисламской мифологии бугийцев 
острова Сулавеси (Западная Индонезия) 
бог, превративший срединный мир в зем- 
лю, старший сын Топалланрове. Боги 
верхнего и нижнего миров договорились 
привести в порядок и заселить срединный 
мир — землю. Для этого Б. Г. был поса- 
жен в бамбуковую трубу и спущен вниз по 
радуге. Он был первым томанурунгом 
(«низошедшим»), спустившимся с неба на 
землю. Во время спуска он кидал на зем- 
лю листья магических растений, и так из 
первоначального хаоса возникли деревья, 
животные, птицы и т. д. С помощью чер- 
нокожих слуг, посланных с неба, Б. Г. 
ввёл на земле культурные растения. За- 
тем он встретился с Ве Нъилитимо, же- 
нился на ней и они стали родоначальника- 
ми людей. Сангиасэрри, дочь Б. Г. от на- 
ложницы, умерла рано и после смерти 
превратилась в рис (ср. Хаинувеле). После 
земной жизни Б. Г. вернулся на небо и 
принял там у отца правление над селения- 
ми небожителей с титулом верховного бо- 
га Ла Патиганна Сангкурувира. 

Ю. С. 

3) В индуистской мифологии Западной 
Индонезии и Малайзии глава сонма богов, 
у яванцев — главное божество пантеона, у 
балийцев также является аспектом (про- 
явлением) верховного божества Шивы. 
Наиболее полное воплощение религиозно- 
мифологический образ Б. Г. получил в 
средневековой идеологии народов острова 
Ява (14 — 16 вв.), где это божество выдели- 
лось в качестве верховного и в ряде случа- 
ев отождествлялось с синкретическим об- 
разом Шивы-Будды, развившимся в 
яванском государстве. Б. Г. выступает 
как демиург, прародитель богов и людей. 
По яванской мифологической традиции, 
Б. Г. произошёл от первоединого бога из 


субстанции света под именем Хьянг Ма- 
никмайя как антипод Хьянг Исмайи (см. 
Семар). По происхождению Б. Г. олицет- 
воряет ураническое начало и верхний 
мир. Часто отождествляется с Шивой. Б. 
Г. — творец первых людей; у балийцев в 
этой функции он известен как Батара Гу- 
ру Сакти, который вместе с божеством Ба- 
тара Брама (или Брахмой) вылепил людей 
из глины и путём медитации оживил их. 
Хотя Батара Брама соперничал с ним в 
этом, первенство принадлежало Б. Г. Ба- 
тара Гуру считается учителем божествен- 
ного закона и «великим риши» (небесным 
аскетом). Помимо этого, средневековая 
мифологическая литература описывает Б. 
Г. как сакрального родоначальника свя- 
щеннического сословия и покровителя 
брахманов. 

Специфика образа Б. Г. в индонезийс- 
кой религиозной мифологии связана с 
приспособлением элементов шиваизма 
(отчасти буддизма) к древним местным 
племенным верованиям. Не исключено, 
что определённую роль в становлении об- 
раза Б. Г. сыграли древние обычаи почи- 
тания вулканов и горных вершин. 

В культовой иконографии и в традици- 
онном театре ваянг Б. Г. изображается с 
атрибутами Шивы, в виде человека, стоя- 
щего на священном быке, с четырьмя ру- 
ками. 

Г. Г. Бандиленко. 
БАТАРА КАЛА, в индуистской мифоло- 
гии Западной Индонезии и Малайзии бо- 
жество-разрушитель, устрашающая ма- 
нифестация Шивы, предводитель сонма 
свирепых демоном (бута). Б. К. — хозяин 
подземного мира тьмы, где он правит. Он 
принимает облик прожорливого велика- 
на- людоеда. Б. К. считается сыном Шивы 
или Батара Гуру (3), живущим в недрах 
земли. По балийскому мифу, он — вели- 
кан, выросший из попавшей на землю 
спермы Шивы, всемогущий демон, пове- 
ргнувший в смятение богов и посланный 
Шивой в нижний мир, создатель Ибу Пер- 
тиви. По представлениям яванцев, Б. К. 
родился из пламени в центре океана. Ми- 
фологическая трактовка Б. К. у балийцев 
возводит его происхождение к образу де- 
мона инициации, который преследует 
юношей, проходящих обряд посвящения. 
В яванской средневековой мифологичес- 
кой литературе Б. К. выступает также как 
сын Батара Гуру, посылаемый им (под 
именем Калавиджайя) на землю с целью 
испытания аскетов. 

Г. Б. 

БАТОНЕБИ (множ. ч. от батони, «госпо- 
дин, владыка»), в грузинской мифологии 
собирательное название духов, принося- 
щих инфекционные болезни. Известны 
Б., приносящие корь (Цитела Батонеби), 
коклюш (Хвела Батонеби), оспу (Диди Ба- 
тонеби) и др. Все Б. считаются детьми 
древнего грузинского божества Нана. В 
семье, один из членов которой болеет, го- 
товят для угощения Б. сласти, ставят ук- 
рашенное подарками дерево Б., зажигают 
ореховое масло, завешивают красной 
тканью комнату больного, исполняют ри- 
туальную песню-мольбу «Батонебо» (или 
«Пав Нана»). Слово «Б.» является также 
народным названием инфекционных бо- 
лезней. 

Л. Ч. 


БАТРАДЗ, Батраз, герой осетинского 
нартского эпоса, сын Хамыца, родился из 
его спины, выскочив оттуда раскалён- 
ный, как огонь. Сатана закидывает Б. в 
море, и первые годы детства он проводит в 
доме владыки водного царства Донбетты- 
ра, затем поселяется среди нартов. Сатана 
заменяет ему мать. Чтобы стать непобеди- 
мым, Б. закаляет себя в горниле небесно- 
го кузнеца Курдалагона. Живя большей 
частью на небе, Б. по зову нартов молнией 
спускается на землю и совершает подви- 
ги. Как бог грозы Б. борется с христианс- 
кими божествами, в том числе с Уацил- 
лой. 

В образе Б. наиболее ярко отражена 
борьба христианской религии с язычес- 
кой и торжество первой. Гибель Б., как и 
всех нартов, в этой борьбе означает пора- 
жение языческих воззрений, происшед- 
шее у аланов в 6-11 вв. Имя Б. — мон- 
гольского происхождения, однако в цик- 
ле Б., формировавшегося в течение мно- 
гих веков, отражены, наряду с некоторы- 
ми монгольскими чертами, отголоски 
скифских мифологических воззрений, из- 
вестных по описанию Геродота. Б. близки 
адыгский Батраз, абхазский Цвицв, чече- 
но-ингушский Хамчий Патараз. 

Б. К. 

БАТУ РИБН, у семангов (мон-кхмерская 
группа племён, древнейших обитателей 
полуострова Малакка) священная гора 
(реальная известняковая гора под таким 
названием существует на границе между 
Таиландом и Малайзией). В подгруппах 
кента и кенсиу рассказывают, что их 
предки Та Пиаго и Та Тангой жили неког- 
да на земле в хижинах. Но впоследствии 
они поднялись на небо, а их хижины прев- 
ратились в гору с пещерами — Б. Р. У се- 
мангов, расселённых в гористой внутрен- 
ней части Малакки, есть мифы и о других 
горах, первоначальных местообитаниях 
людей, как, например, о мифической горе 
Гунонг Берапи (горе риса). 

Я. Ч. 

БАУ, Баба (шумер.), в шумерской и акка- 
дской мифологии богиня города Лагаша, 
божество плодородия. Менее известна как 
богиня-врачевательница, « целительница 
черноголовых» (в одной шумерской песне 
она названа так наряду с богиней-цели- 
тельницей Нининсиной; со старовавило- 
нского периода идентифицируется с Ни- 
нинсиной). Её частый эпитет — «матерь 
Б.». Родители Б. — бог неба Ан и богиня 
Гатумдуг, её супруг — военное божество, 
покровитель г. Лагаша Нингирсу, сама 
она — мать семи дочерей. 

Б. А 

БАУБИС (литов. ВаиЬіз), в балтийской 
мифологии бог скота (в одном источнике 
назван богом коров и быков). Почитался у 
литовцев и, возможно, у части пруссов; в 
жертву ему приносили скот. Ср. литов, 
обозначение пастушьего бога 4аисіи 
ВаиЬіз, «бычий бог», от ЬаиЫл — «реветь, 
мычать» . 

Б. И., В. Т. 

БАУБО (ВаирсЬ), в греческой мифологии 
жительница Элевсина, которая вместе с 
мужем не только радушно приняла у себя 
в доме Деметру, горестно искавшую дочь, 
и угостила её кикеоном (напитком), но и 
развеселила богиню не совсем пристойной 
болтовнёй и жестами (Сіеш. Аіех. Ргоіг. I 
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Бахрам Гур на охоте. Серебряное блюдо. 7 в. 
Ленинград, Эрмитаж. 


20) (ср. историю служанки Ямбы, развесе- 
лившей Деметру в доме царя Келея в 
Элевсине и ставшую близкой к таинствам 
Деметры; Нутп. Нош. V 202 — 205). В не- 
которых мифах Б. считается матерью 
Триптолема, любимца Деметры (хотя ча- 
ще он — сын элевсинских царей). Несом- 
ненна связь Б. с хтоническими и расти- 
тельными культами Элевсина и Деметры. 

А. Т.-Г. 

БАХРАМ ГУР (фарси), в иранской мифо- 
логии и эпосе исторический шах Бахрам 
V Гур (из династии Сасанидов, правил в 5 
в.). В легендах о Б. Г., переданных в 
«Шахнаме», рассказывается о его воспи- 
тании в аравийском княжестве, об охоте и 
пирах, о борьбе за престол, о встрече Б. Г. 
с четырьмя дочерьми мельника и его же- 
нитьбе на них и др.; Б. Г. приписывается 
справедливое царствование и законы, об- 
легчающие положение народа. Когда при- 
ходит пора смерти Б. Г., то земля рассту- 
пается и проглатывает его. В легендах о Б. 
Г. воплотились многие древние сказания 
(о Рустаме, Кай Хусроу и др. героях). По 
древней традиции Б. Г. считается первым 
поэтом на языке фарси. 

И. Б. 

БАХТ («судьба»), в армянской мифоло- 
гии персонификация судьбы. Б. в облике 
седобородого старца, сидящего на небе 
или на высокой горе, определяет судьбу 
каждого человека. Его предначертания 
фиксируются Грохом в особых книгах 
или на лбах людей. В народных поверьях 
Б. именуют также духа счастья, посылае- 
мого богом или судьбой отдельной семье, 
отдельному человеку (этого духа называ- 
ют иногда Долватом, «благосостояние»). 
Он может иметь облик юноши или старца. 
У кого живёт Б., тому сопутствует удача, 
а кого он покидает, того преследует неве- 
зение. Б. часто появляется в белой одежде 
в домах, в хлевах или на пастбищах, где 
сторожит скот. Он уходит из дома, в кото- 
ром его оскорбили. Чтобы вернуть обрат- 
но или пригласить Б., в конце года или в 
начале нового года совершают особые це- 
ремонии: девушки садятся на кочерги и 
скачут на них, старухи выходят из дома с 
посохами, стучат по земле и особыми зак- 
линаниями просят Б. вернуться в их дом. 
Иногда Б. отождествляется с духами 
предков. 

С. Б. А. 

БАХУС (Вассйиз), латинская форма име- 
ни Вакх (одного из имён Диониса). 


БА-ЧЖА, в поздней китайской мифоло- 
гии божество, уничтожающее саранчу. 
Считается, что Б.-ч. вызывает саранчу в 
суд и сажает её на цепь. Б.-ч. изображает- 
ся с лицом человека, с носом, похожим на 
птичий клюв. Б.-ч. обнажён по пояс. Ни- 
же пояса его туловище напоминает коло- 
кол (по одной из легенд, он родился от ко- 
локола), из-под которого торчат большие 
птичьи лапы с когтями. На голове стран- 
ные волосяные пучки за ушами как бы за- 
меняют рога. В одной руке он держит 
тыкву-горлянку, в которую сажает саран- 
чу, уничтожая её таким образом. В другой 
руке меч или слиток золота, или деревян- 
ный молоток, или знамя с надписью: «со- 
бираю саранчу и уничтожаю её» . Каждый 
год после сбора урожая устраивалась бла- 
годарственная церемония в честь Б.-ч. 

Б.Р. 

БАЧУЭ («высокие груди»). Фурачога 
(«благодатная женщина»), в мифологии 
чибча-муисков всеобщая прародительни- 
ца, покровительница земледелия. Когда 
на земле ещё не было людей, Б. вышла из 
вод озера Игуаке в образе прекрасной 
женщины, ведя с собой маленького (не 
старше трёх лет) сына. Они жили на од- 
ном месте, пока сын не вырос; тогда Б. 
взяла его в мужья и рождала каждый раз 
по 4 — 6 детей. Б. с мужем обошли «всю 
землю» (т. е. область чибча-муисков), за- 
селяя её своими детьми. В старости они 
вернулись к озеру Игуаке, где Б. запове- 
дала людям блюсти обычаи и хранить 
мир; затем Б. и её сын-муж превратились 
в двух больших змей и скрылись в водах 
озера. В образе Б. явственно видны черты 
матери-земли (см. Богиня-мать), всеоб- 
щей родительницы и кормилицы (плодо- 
витость, инцест, характерная для 
андских хтонических водно-земных бо- 
жеств связь со змеиным культом и т. д.). 

С. Я. С. 

БЕБАН, Бабон [ЪпЪп(?), Ъшѵ(?)], в египе- 
тской мифологии божество, соратник Се- 
та, с которым иногда отождествляется. 
Возможно, имя Б. связано с олицетворе- 
нием мрака в «Книге мёртвых» — Бабу. 

Р. Р. 

БЕГЕЛА, в грузинской мифологии один 
из дэвов. У горцев Восточной Грузии Б. — 
царь дэвов, по другим версиям — один из 
богатырей при дворе царя дэвов, убитый 
Иахсари или Копалой. Иногда Б. предс- 
тавляли также женщиной из дэвов — кра- 
савицей с длинными волосами, семью 
волнами ниспадавшими на землю. 

3. К. 

БЕДИС МЦЕРЛЕБИ (беди, «судьба», 
мцерлеби, «пишущий»), в грузинской ми- 
фологии божество (или несколько бо- 
жеств), определяющее судьбу человека. 
Б. м. обитают в мире усопших и постоян- 
но смотрят в «Книгу судеб» . По истечении 
пред начертанного судьбой срока жизни 
человека под солнцем Б. м. сообщают об 
этом повелителю загробного мира (суле- 
тис гмерти), который высылает встречаю- 
щих (мгребреби) для исторжения души и 
водворения её в мире усопших (сулети). 
Иногда Б. м. по ошибке вызывали в суле- 
ти душу, срок жизни которой на земле 
ещё не истёк. В этих случаях они возвра- 
щали душу к телу, и человек доживал от- 
ведённые ему дни. Существуют предания 
о людях, побывавших в загробном мире 


Ба-чжа. Китайский 
народный лубок. 
На юбке надпись: 
«Государство 
процветает, народ 
в спокойствии». 


(мквадарши чартули), которые по возвра- 
щении на землю становились вещими и 
рассказывали о жизни в сулети. Функции 
Б. м. иногда приписываются самому суле- 
тис гмерти. 

И. С. 

БЕЛ (ВцХод), в греческой мифологии царь 
Египта, сын Посейдона и нимфы Ливии, 
брат-близнец Агенора (отца Европы), отец 
Эгипта и Даная (Ароііосі. II 1, 4; Аезсйуі. 
8ирр1. 316 — 322). Б. относится к числу 
персонажей, которые сами не имеют раз- 
витой мифологической биографии, но яв- 
ляются родоначальниками поколений бу- 
дущих героев. 

А. Т.-Г. 

БЕЛ (аккад., от общесемит. Балу, «влады- 
ка», «господин»), в аккадской мифологии 
обозначение некоторых богов, прежде все- 
го Энлиля; затем, со старовавилонского 
периода, могло быть эпитетом любого бо- 
га, с касситского периода — исключи- 
тельно Мардука (в греч. передаче приме- 
нительно к Мардуку — Белое); к 2 — 1-му 
тыс. до н. э. в единый образ «владыки» — 
Б. сливаются Энлиль и Мардук (в Асси- 
рии — Энлиль и Ашшур). Такое обозначе- 
ние отдельных богов нарицательными 
именами было свойственно и др. семитс- 
ким народам. 

В. А. 

В западносемитской мифологии Б. (ва- 
риант Бол) имя бога (возникшее под акка- 
дским влиянием), широко почитавшегося 
в Сирии с конца 2-го тыс. до н. э. В Паль- 
мире Б. — верховное божество — владыка 
мира, глава триады богов (в неё входили 
также Йарихбол и Аглибол), игравших 
там (наряду с параллельной, а возможно, 
тождественной ей, триадой Баалшамем — 
Малакбел — Аглибол) наиболее заметную 
роль. Изображения Б. в образе быка или 
человека с головой быка свидетельствуют 
о том, что он, очевидно, считался носите- 
лем плодоносящей силы. В эллинистичес- 
кий период отождествлялся с Зевсом и 
Паном. Известны сказания о его борьбе с 
Тифоном (Йамму). Мифы о Б., вероятно, 
восходят к древнейшим о Балу. 

Место Б. (также и Баалшамема) в триа- 
дах мог занимать бог, именовавшийся 
«тот, чьё имя благословенно в вечности» 
(его имя было запретным), культ которого 
был широко распространён в Пальмире во 
2 — 3 вв. н. э. и, видимо, сложился как ре- 
лигиозно-этическое учение о божьем ми- 
лосердии и воздаянии. 

Слово «Б.» иногда служило эпитетом 
пальмирского бога земли Арцу, или Арду 
(’гзлѵ, «земля»): «Арцубел», т. е. «Арцу- 
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владыка». Этот бог, очевидно, ведёт про- 
исхождение от арабской богини Руда; воз- 
можно, оба они восходят к угаритской Ар- 
цай, дочери Балу. 

И. Ш. 

БЕЛЕТ-ЦЕРИ (аккад., «владычица сте- 
пи»), в аккадской мифологии супруга бо- 
га кочевых племён Марту (Амурру), жен- 
щина-писец подземного царства. Иденти- 
фицируется с шумерской богиней Гешти- 
нанной. 

Б. А 

БЕЛЛЕРОФОНТ (ВеМерофшѵ, ВеХХеро- 
фоѵтп^), в греческой мифологии один из 
главных героев старшего поколения, сын 
коринфского (у Гомера П. VI 152 след. — 
Коринф идентифицируется с городом 
Эфира) царя Главка (вариант: бога Посей- 
дона), внук Сисифа. Первоначальное имя 
Б. — Гиппоной, но после того, как он убил 
коринфянина (вариант: родного брата) 
Беллера, его стали называть «убийца Бел- 
лера» (греч. Беллерофонт) (типичный эти- 
ологический миф). Полагают, что слово 
(ЗеХХёрод догреческого происхождения и 
означало «чудовище», впоследствии оно, 
став непонятным, было, как это принято в 
этиологических мифах, осмыслено как 
имя собственное. 

Опасаясь кровной мести, Б. был вы- 
нужден бежать в Арголиду, где его госте- 


Беллерофонт поражает химеру. Скульптура 
Й.-Н. Шаллера. Вена, дворец Бельведер. 



приимно встретил тиринфский царь 
Прет. Жена Прета Сфенебея (вариант: Ан- 
тея) влюбилась в Б., но была отвергнута 
им, после чего она обвинила юношу в по- 
кушении на её честь. Поверив жене, но не 
желая нарушать законы гостеприимства, 
Прет направляет Б. к своему тестю, царю 
Ликии Иобату, вручив ему письмо, содер- 
жащее приказ погубить Б. Чтобы выпол- 
нить приказ, Иобат даёт Б. одно за другим 
опасные для жизни поручения. Вначале 
ему пришлось сразиться с обитавшей в го- 
рах Ликии трёхглавой огнедышащей хи- 
мерой — страшным чудовищем, соедине- 
нием льва, козы и змеи. Боги, покрови- 
тельствовавшие Б., подарили ему крыла- 
того коня Пегаса (РіпсІ. 01. XIII, 63 след.; 
Раиз II 4, 1). Напав на химеру с воздуха, 
Б. победил и уничтожил с помощью Пега- 
са опустошавшее страну чудовище. Затем 
он отбил нападение воинственного племе- 
ни солимов и уничтожил вторгшихся ама- 
зонок (Нош. II VI 179). Иобат устроил 
возвращавшемуся с войны Б. засаду, но 
герой перебил всех напавших на него. По- 
ражённый силой пришельца, ликийский 
царь отказался от своих замыслов, отдал 
Б. в жёны дочь Филоною и, умирая, оста- 
вил ему своё царство (Ароііосі. II 3, 1 и 2). 
От этого брака родились Гипполох, унас- 
ледовавший ликийское царство, Исандр, 
погибший в войне с солимами, и Лаода- 
мия, родившая Зевсу Сарпедона. Узнав от 
тестя о письме Прета, Б. отправился в Ти- 
ринф, чтобы отомстить. Притворившись 
влюблённым, он уговорил оклеветавшую 
его Сфенебею бежать с ним на Пегасе, но, 
поднявшись в воздух, сбросил её в море 
(известно по фрагментам не дошедшей до 
нас трагедии Еврипида «Сфенебея»). По 
другому варианту мифа (Ну§. ГаЪ. 57 и 
243), Сфенебея сама покончила с собой. 
Дальнейшая судьба Б. описана Гомером 
(П. VI 200 след.). Б. утратил расположе- 
ние богов, и его постигло безумие. Причи- 
ной этого Пиндар (Ізіііт. VII 44 след.) счи- 
тает надменность Б., решившего на Пега- 
се достигнуть вершины Олимпа. Зевс нас- 
лал на коня овода, Пегас взбесился и сбро- 
сил седока на землю. Хромой и слепой 
скитался Б. до самой смерти по Ал ейской 
долине («долине странствий»). В не до- 
шедшей до нас трагедии «Беллерофонт» 
Еврипид рассказывал о гибельной попыт- 
ке Б. подняться на Олимп и его смерти 
после того, как он был исцелён от своей 
непомерной гордости и примирился с бо- 
гами. Развитию мифа о Б. была также 
посвящена не сохранившаяся трагедия 
Софокла «Иобат». 

Культ Б. был распространён в Ликии и 
Коринфе, затем по всей Греции. Имена Б. 
и связанных с ним Пегаса, химеры, соли- 
мов негреческого, восточного происхож- 
дения, но всё же существование в ранней 
Греции мифа о Б. не вызывает сомнения. 
Об этом свидетельствуют и изображения 
борьбы Б. с химерой на протокоринфских 
вазах, и наивный, характерный для вре- 
мени появления письменности рассказ 
Гомера о письме Прета. В раннегреческих 
мифах Б. часто связан с морской стихией 
(изображения Б. с трезубцем, происхож- 
дение его от Главка или Посейдона), но 
вместе с тем в образе Б. встречаются чер- 
ты солнечного бога (полёт в небо, на кры- 
латом коне). Существует предположение, 


что в мифе о Б. объединились черты двух 
богов различного происхождения. Изоб- 
ражения Б. и его коня (по-хеттски Пихас- 
сассиса) часто встречаются на малоазийс- 
ких печатях (в Малой Азии крылатый 
конь был божеством неба и погоды). Воз- 
можно, культ Б., первоначально возник- 
ший в Греции, был занесён в Малую 
Азию, где его связали с местными культа- 
ми Пегаса, химеры и др. На возникнове- 
ние встречающегося у Гомера рассказа о 
Сфенебее, несомненно, повлиял распрост- 
ранённый по всему Средиземноморью сю- 
жет о преследовании героя отвергнутой 
им замужней женщиной (египетская 
«Сказка о двух братьях», ветхозаветный 
рассказ о целомудренном Иосифе, мифы 
об Ипполите и Федре, Пелее и жене Акас- 
таи др.). 

М. Н. Ботвинник. 

В 17 — 18 вв. драматические обработки 
мифа о Б. создавались лишь как оперные 
либретто (напр., пьеса «Б.» Т. Корнеля, Б. 
Фонтенеля и Н. Буало, ставшая основой 
оперы Ж. Б. Люлли, и в немецком перево- 
де — оперы К. Граупнера). Из произведе- 
ний, созданных в 19 — 20 вв., следует от- 
метить драму «Б.» Г. Кайзера. В 17 — 18 
вв. созданы также оперы «Б.» Ф. Сакра- 
ти, «Иобат и Б.» Р. Кайзера, «Б.» Ф. 
Арайи и «Б.» Й. Мысливечека, в 20 в. — 
«Б.» Д. Куклина. В античном изобрази- 
тельном искусстве Б. — один из популяр- 
ных персонажей, особенно в вазописи 
(битва с химерой) и пластике, главным об- 
разом в рельефах (сюжеты: Б. с Пегасом, 
битва с химерой, наказание Сфенебеи и 
др.), а также в помпейских росписях (Б. у 
Прета, обретение Пегаса). Среди произве- 
дений европейского искусства, редко об- 
ращавшегося к мифу, миниатюры 9 в. 
(евангелие Лотаря и Библия Карла Лысо- 
го), бронзовая фигура «Б. верхом на Пега- 
се» Бертольдо ди Джованни, эскиз П. П. 
Рубенса. 

БЕЛЛОНА (Веііопа), в римской мифоло- 
гии богиня круга Марса (имя Б. от Ьеііит, 
«война»). Также считалась матерью 
(иногда сестрой, кормилицей) Марса и бо- 
гиней подземного мира (Согр. С-Іозз. Іаі. 
VI, с. 135). Со времени войны 458 до н. э. 


Беллона. Картина Рембрандта. 1633. Нью- 
Йорк, Метрополитен-музей. 
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ей был посвящен храм, возле которого 
проходила церемония объявления войны: 
глава коллегии жрецов-фециалов бросал 
копьё на участок, символизировавший 
вражескую землю. С 1 в. до н. э. Б. была 
отождествлена с каппадокийской богиней 
Ма, и культ её принял оргиастический ха- 
рактер. Римским гражданам в то время 
участие в нём воспрещалось. Служители 
Б. вербовались из чужеземцев. Особенно 
культ Б. одновременно с другими восточ- 
ными культами распространился в Римс- 
кой империи в 3 в. н. э. Жрецы Б. (белло- 
нарии) носили чёрное одеяние и колпаки, 
имели в качестве атрибутов двойные секи- 
ры. 

Е. Ш. 

БЕЛОБОГ, в западнославянской мифоло- 
гии бог удачи и счастья (см. также Доля). 
Название Б. реконструируется на основа- 
нии топонима горы Віеіу ЪоК у лужицких 
сербов, связываемой с положительным 
началом (как и урочища со сходными наз- 
ваниями у других славян), в отличие от 
горы Согпу Ъой, с которой было связано 
представление о нечёте (числе три — об 
отрицательном значении нечёта см. в ст. 
Славянская мифология) и о боге, который 
у балтийских славян назывался Чернобо- 
гом. Б. и Чернобог различались также у 
кашубов. В «Славянской хронике» Гель- 
мольда (12 в.) бог балтийских славян, 
противопоставлявшийся Чернобогу и свя- 
зывавшийся со счастьем, не назван по 
имени, но очевидно, что это и был Б. 

Б. И., В. Т. 

БЕН, во вьетнамской мифологии небожи- 
тельница. С нею связан миф о происхож- 
дении характерного для Северного Вьет- 
нама временного похолодания среди ве- 
сеннего тепла. Медлительная Б. шила 
тёплую одежду для мужа, но запоздала и 
закончила работу уже в разгар весны. По- 
этому она попросила отца Нгаук Хоанга 
послать на несколько дней похолода ние, 
чтобы её муж мог пощеголять в новой 
одежде. 

Н. Н. 

БЕНИНА МИФОЛОГИЯ, мифология на- 
рода бини (языковая группа эдо), живу- 
щего в Южной Нигерии, создателя древ- 


него государства Бенин. Б. м. обнаружи- 
вает большое сходство с йоруба мифологи- 
ей: тождество отдельных имён и персона- 
жей (напр., Олокун у обоих народов), ми- 
фологических представлений о происхож- 
дении земли (у бини — из древнего моря, 
у йоруба — из болота), о создании людей и 
др. (см. в ст. Одудува). В Б. м. верховным 
божеством является Отбора (или Огбова), 
который затем уступает своё место сыну 
Оса (также Осал отбора, т. е. Оса, сын От- 
бора; или Осанова), оставив за собой над- 
зор за «нижним миром». Оса живёт в не- 
бе. Молитвы к Отбора обращают через 
Оса. Оса помогал отцу в сотворении неба и 
земли, а вместе со своим сыном божеством 
Огиву участвовал в создании первых лю- 
дей: Оса дал людям дыхание, а Огиву — 
кровь (так же как и соки — растениям). 
Оса дарует людям долгую жизнь. Огиву — 
бог молнии. Он приносит смерть. Его же- 
на — Обиеми, дочь Оса, отличается добро- 
той, её называют «Наша мать»; женщины 
обращаются к ней за помощью, если хотят 
иметь детей. Другим сыном (дочерью) Оса 
является Олокун — бог (богиня) реки Бе- 
нин и моря; он посылает дождь, даёт бога- 
тство. Эсу — бог, олицетворяющий зло и 
беспорядок, посыльный богов. В некото- 
рых вариантах он — сын Оса. Богиня Отау 
олицетворяет землю и плодородие. 

Древние мифологические представле- 
ния у бини были в значительной мере от- 
теснены на второй план поддерживав- 
шимся государством культом обожес- 
твлённых царей — оба. 

Е. С. Котляр. 

БЕНУ (Ътѵ, Ъітѵ), в египетской мифоло- 
гии бог в виде цапли. Почитался в Гелио- 
поле. Согласно мифу, Б. появился на воз- 
никшем из водного хаоса камне-обелиске 
«Бенбен», что знаменовало начало сотво- 
рения мира. Эпитет Б. — «тот, который из 
себя возник» («бен» означает «возни- 
кать»). Фетиши Б. — камень «Бенбен» 
(являющийся также фетишем Ра) и дере- 
во «Ишед» (на котором находится дом Б.). 
Б. считался ба (душой) Ра, впоследствии 
— Осириса и т. о. связан с культом мёрт- 
вых. Древние греки называли Б. феник- 
сом. 



БЕОВУЛЬФ (др.-англ. ВеомчіН, «пчели- 
ный волк», т. е. медведь), мифо-эпичес- 
кий герой, главный персонаж одноимён- 
ного англосаксонского эпического произ- 
ведения (написано в кон. 7 в. или в 8 в., 
рукопись датируется приблизительно 


Олокун. Бронзо- 
вая скульптура. 
Бини. Нигерия. 


Ритуальная 
бронзовая 
скульптура. Би- 
ни. 18 в. (? ). 
Лондон. Брита- 
нский музей. 



1000). Действие поэмы происходит в 
Скандинавии (Дании и Швеции), и герои, 
в ней фигурирующие, принадлежат к 
скандинавским племенам. Б., юный воин 
из народа гаутов, отправляется за море, 
чтобы избавить короля данов Хродгара от 
постигшего его бедствия: на протяжении 
12 лет на королевский чертог Хеорот на- 
падает чудовище Грендель, истребляю- 
щее дружинников Хродгара. В ночном 
единоборстве Б. побеждает Гренделя, ко- 
торый, потеряв руку, уползает в своё ло- 
гово, где находит смерть. Мать Гренделя 
(ещё более страшное чудовище) пытается 
отомстить Б. за убийство сына, но герой 
побеждает и её, проникнув в её логово на 
дне моря. Мир и радость в Хеороте восста- 
новлены, и Б., щедро награждённый 
Хродгаром, возвращается на родину. Он 
становится королём гаутов и правит ими в 
течение 50 лет. Его жизнь завершается 
наиболее славным из всех его подвигов — 
победой над драконом, который опусто- 
шал страну, разгневанный посягатель- 
ством на охраняемый им древний клад. В 
этом поединке Б. убивает дракона, но сам 
получает смертельную рану. Его верный 
дружинник Виглав, который помог Б. 
одолеть дракона, устраивает погребаль- 
ный костёр; тело Б. сжигают вместе с за- 
воёванным им кладом. 

Ряд королей и воинов, упоминаемых в 
эпосе, жили в эпоху Великого переселе- 
ния народов (4 — 6 вв.), однако сам Б. не 
имеет исторического прототипа. Старая 
мифологическая школа истолковывала Б. 
и его подвиги как символы природных яв- 
лений: Б. — доброе божество, обуздываю- 
щее стихии, которые олицетворены чудо- 
вищами, мирное его правление — благо- 
датное лето, смерть его — приход зимней 
непогоды. Однако эпос содержит немало 
фольклорно-мифологических элементов и 
мотивов, анализ которых склоняет совре- 
менных исследователей к иной его инте- 
рпретации. В юности Б. был ленив и не от- 
личался доблестями, а когда вырос, при- 
обрёл силу «тридцати человек» (мотив, 
встречающийся в эпосе ряда народов). 
Приход героя по собственному почину на 
помощь терпящим бедствие; испытание 
его доблести (рассказ о состязании в пла- 
вании через море); вручение ему магичес- 
кого оружия (тем не менее свои победы 
над Гренделем и драконом Б. одерживает 
голыми руками, либо не пуская в ход ору- 
жие, либо убеждаясь в его бесполезности); 
нарушение им запрета (над кладом, из-за 
обладания которым Б. сражается с драко- 
ном, тяготеет проклятье); три боя, кото- 
рые даёт герой (причём каждый последу- 
ющий оказывается более трудным), не го- 
воря о самой теме драконоборчества, 
столь характерной для германо-скандина- 
вского мифологического эпоса, — всё это 
указывает на принадлежность «Беовуль- 
фа» к фольклору, сказке и мифу. (Об этом 
же свидетельствует и приведённая в поэ- 
ме легенда о найдёныше Скильде Скевин- 
ге, основателе датской королевской ди- 
настии, — лодку с младенцем Ски льдом 
прибило к берегам Дании, народ которой 
был в то время лишён правителя и безза- 
щитен; Скильд сделался королём; после 
смерти он был вновь положен на корабль 
вместе с сокровищами и пущен по волнам, 
отправившись в ту неведомую страну, от- 
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куда прибыл). Сцены борьбы Б. с Гренде- 
лем и его матерью перекликаются с соот- 
ветствующими сценами единоборства с 
чудовищами из исландских саг (в частнос- 
ти, «Саги о Греттире»); самого Б. некото- 
рые учёные склонны идентифицировать с 
героем Бьярки (из «Саги о Хрольве Жер- 
динке») — «человекоммед ведем», также 
победителем чудовища. Высказывалось 
предположение, что древнейшую основу 
англосаксонского эпоса, имевшего скан- 
динавские истоки, образовывал сюжет о 
сказочном богатыре — культурном герое, 
происходившем от медведя и очищающем 
землю — обитель людей — от чудовищ 
(подобно скандинавскому Тору, греческо- 
му Гераклу, шумеро-аккадскому Гильга- 
мешу). В письменной редакции эпос несёт 
печать христианского влияния, и перво- 
начальные образы мифологии и сказки в 
нём отчасти уже переработаны: так, Грен- 
делю и его матери приданы черты дья- 
вольские, сам Б. наделён чертами христи- 
анского мессианства. 

А. Я. Гуревич. 

БЕРЕГИНИ, берегыни, в восточнославя- 
нской мифологии женские персонажи. 
Этимологически название «Б.» сближает- 
ся с именем Перуна и со старое лав. пръгы- 
ня («холм, поросший лесом»), но вероят- 
но смешение со словом берег (с чем связа- 
но и употребление названия «Б.» по отно- 
шению к изображениям русалок в рус- 
ской домовой резьбе). Культ Б. объеди- 
нялся с культом Мокоши и упырей в хрис- 
тианских поучениях против язычества. 

В. И., В. Т. 

БЕРЕЗА, в восточнославянской мифоло- 
гии священное дерево. Б. почиталась как 
женский символ во время весеннего 
праздника Семика («семицкая Б.»), когда 
в селение вносили распустившееся дерево 
и девушки надевали на голову венки из 
зелени, в чём виден след мифологического 
уподобления девушки мировому дереву 
(Б. как символ ритуальной чистоты изве- 
стна также в германской, балтийской, 
центральноазиатской традициях). Б., как 
перевёрнутое корнями вверх древо миро- 
вое, фигурирует в русских заговорах: «На 
море на Океяне, на острове Кургане стоит 
белая берёза, вниз ветвями, вверх корень- 
ями». Как след культа Б. можно рассмат- 
ривать и восточнославянское имя Берёза. 
Использование Б. для изготовления обря- 
довых символов (как у толка «берёзовщи- 
ков» — старообрядцев в Пермской облас- 
ти) имело архаические истоки. Во 2-й по- 


ловине 19 в. на берёсте писали прошения 
к лешим, которые приколачивали к де- 
ревьям. Сходная обрядовая роль руны со 
значением «берёза» известна у древних 
германцев, главный бог которых — Один 

— пригвоздил себя к мировому дереву, с 
тем чтобы обрести знание рун. Вероятно 
существование у восточных славян в древ- 
ности особого духа Б., подобного прусско- 
му Бирзулису. 

В. И., В. Т. 

БЕРИ-БЕРА, в грузинской мифологии у 
горцев Восточной Грузии (Мтиулети, Гу- 
дамакари) антропоморфное божество, 
покровительствующее урожаю и способ- 
ствующее плодовитости животных и рос- 
ту населения. Б. -Б. — один из персонажей 
аграрных календарных праздников. Во 
время предновогоднего ритуала старший 
из мужчин, олицетворяющий Б. -Б., яв- 
лялся в дом, оседлав шест (бербера), с при- 
ветствиями и пожеланиями. 

Д.Р. 

БЕРИКА, в грузинской мифологии боже- 
ство, связанное с плодородием; чаще всего 
представлялось в образе козла. Б. — глав- 
ный персонаж весеннего аграрного празд- 
ника плодородия и возрождения природы 

— Берикаоба, участники которого надева- 
ли козьи или овечьи шкуры, привязыва- 
ли копыта и рога, красили лицо в чёрный 
цвет. 

Д.Р. 

БЕРЛИНГ, боланг, мланг, млинг, у наро- 
дов банар, ма, ерэ (мон-кхмерская груп- 
па), а также у соседних индонезийских по 
языку народов на юге Вьетнама птица, 
культурный герой. Иногда она считается 
певчим дроздом, иногда чибисом с белой 
головой. Во время потопа Б. уговорила во- 
ды отступить. Она же бросила в море ка- 
мень-гору, к которой пристал барабан, где 
были спасшиеся брат и сестра, предки на- 
родов. Б. посоветовала им вступить в 
брак. Б. называется также птицей-судьёй, 
т. к. ей приписывают создание норм обще- 
ственной жизни, брачных правил. Её по- 
читали старейшины. Считалось, что от 
неё же нисходит вдохновение колдунам- 
предсказателям. По полёту дроздов или 
чибисов предсказывали будущее. 

Я. Ч. 

БЕСЫ (общеславянское слово; старослав. 
ед. ,ч. Бъсъ, укр. біе, болг. бяс, бес, сербо- 
хорв. вщес, словен. без, чеш. Ьиз, польск. 
Ьіез и т. д.; исконно родственно литов. 
Ьаізиз, «страшный» и в конечном счёте 
восходит к индоевроп. Ыюі-сПіо-з, «вызы- 


вающий страх, ужас»; Б. — того же кор- 
ня, что слово «бояться»), в древнеславя- 
нских языческих религиозно-мифологи- 
ческих представлениях злые духи (следы 
такого употребления термина — в архаич- 
ных фольклорных текстах, особенно в за- 
говорах). Из языческой терминологии 
слово попало в христианскую традицию, 
где было использовано для перевода греч. 
бащоѵгд — демоны. В старых церковных 
поучениях против язычества слово «Б.» 
продолжало использоваться в первона- 
чальном значении «злой дух», хотя кате- 
гория злых духов расширена за счёт 
включения сюда старых слав, языческих 
богов (Перун, Велес, Мокошь и др. назы- 
ваются здесь тоже Б.). 

В. И., В. Т. 

В христианских религиозно-мифоло- 
гических представлениях Б. — духи зла, 
антагонисты троицы и ангелов, слуги, во- 
ины и шпионы дьявола, «враги невиди- 
мые» человеческого рода. Как сеятели 
дурных внушений, болезней (особенно ду- 
шевных расстройств — «беснования») и 
всякой скверны и порчи, как разрушите- 
ли социальных связей, с особенной нена- 
вистью относящиеся к браку и строящие 
против него всякие козни, Б. сопостави- 
мы со злыми духами различных мифоло- 
гий (см. Духи), начиная с самых прими- 
тивных. Но согласно христианским 
представлениям, Б. не только опасны, как 
амбивалентные фольклорные персонажи, 
но абсолютно злы и не могут быть партнё- 
рами никакого договора, ведущего к доб- 
ру. Идейный комплекс «священной вой- 
ны» против злых духов сближает христи- 
анские представления о Б. с иранской ми- 
фологией (мотив борьбы с дэвами); но с 
точки зрения христианства живущее в Б. 
зло — не свойство, изначально присущее 
их природе, а следствие ложного выбора 
их свободной воли. Б. и сам дьявол — не 
порождение какой-то иной, неподвласт- 
ной богу «теневой» стороны бытия (как 
Ангро-Майнью в его отношении к Ахура- 
мазде), но создание самого бога, его невер- 
ные слуги. Когда-то они были ангелами, 
но не сохранили «своего достоинства» 
(Иуд. 6), отпали от бога в акте измены и 
стали «ангелами сатаны» (Апок. 12, 9 и 
др.)» «ангелами бездны». (В церковно- 


Семицкая берёза. 
Лубок. 19 в. 


Искушение святого 
Антония. Гравюра 
М. Шонгауэра. 1470 — 75. 
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тельных искусств 
им. А. С. Пушкина. 
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славянском и русском народном обиходе 
иногда было принято называть Б. в отли- 
чие от добрых ангелов «аггелами», что со- 
ответствует орфографии, но не произно- 
шению греч. слова аууеХод, «ангел».) 

От своего ангельского прошлого Б. 
удержали, хотя и в умалённой мере, пре- 
рогативы сверхчеловеческого знания и 
могущества, поставленные у Б. на службу 
злу. Помимо несвязанности условиями 
пространства и власти над стихиями, они 
имеют возможности тонкого проникнове- 
ния в ход человеческих мыслей и вклады- 
вания в ум и сердце человека нужных им 
внушений. Но Б. не обладают полным и 
достоверным знанием о глубинах челове- 
ческих душ; тайное решение очень твёр- 
дой и праведной воли имеет шанс скрыть- 
ся от глаз Б. 

Деятельность Б. как искусителей нап- 
равлена на всех людей, но с особым вни- 
манием они относятся к монахам, аскетам 
и пустынникам, находящимся с ними в 
отношении объявленной войны (отшель- 
ники ранней поры монашества с особым 
намерением избирали для проживания 
места, пользовавшиеся наиболее недоб- 
рой славой по части «нечистой силы», 
чтобы сразиться с Б. в самом их гнезде). 
Уже основатель христианского монашест- 
ва египетский пустынник 4 в. Антоний 
Великий стал героем красочных расска- 
зов о преодолении бесовских козней. 

Б. имеют общую с ангелами способ- 
ность быть невидимыми и являться лю- 
дям лишь по собственному произволу. Об- 
раз, который они принимают, также зави- 
сит от их выбора; а так как самая сущ- 
ность бытия Б. — ложь, образ этот — 
фальшивая видимость, маска. По харак- 
терной русской пословице, «у нежити сво- 
его облика нет, она ходит в личинах». 
Чтобы добиться полного доверия соблаз- 
няемого, Б. могут принять образ светлого 
ангела или даже Иисуса Христа. Явивши- 
еся в этом образе Б. говорят возгордивше- 
муся монаху о его святости и богоизбран- 
ности (частый агиографический мотив), а 
малодушного, напротив, запугивают мни- 
мой неизбежностью его осуждения 
(итальянская легенда о молодом ученике 
Франциска Ассизского, которому учитель 
велел ответить сверхъестественному посе- 
тителю простецкой, намеренно грубой 
бранью, после чего Лже-Христос исчез с 
сильным шумом и серным запахом). Счи- 
тается, что видения, инспирированные 
Б., вызывают тяжёлое чувство смущения 
и тоски или, напротив, судорожной весё- 
лости, которыми они сопровождаются 
(обычный симптом видимой или невиди- 
мой близости Б. — тошнота, ср. название 
Б. в русском фольклоре — «тошная си- 
ла»). Чтобы вкрасться в доверие, Б. при- 
нимают облик реальных отсутствующих 
людей, напр. друзей соблазняемого (ле- 
генда о Феодоре и Василии Печерских). 
Другие личины нужны Б. для побужде- 
ния похотливых чувств, обычно в пустын- 
нике (явления в виде женщин, напр., ге- 
рою апокрифической повести о Макарии 
Римском); тоскующую вдову Б. могут на- 
вещать и ласкать в обличье её умершего 
мужа и т. п. Для позднего западноевро- 
пейского средневековья особенно харак- 
терны представления о Б., предлагающих 
себя для блуда мужчине — в виде женщи- 


ны («суккуб»), а женщине — в виде муж- 
чины («инкуб»); представления эти не 
чужды Византии (в «Житии Василия Но- 
вого», 10 в., упоминается грех соития с 
Б.) и Древней Руси («Повесть о бесноватой 
жене Соломонии», 17 в.). Третий род ли- 
чин — гротескные подобия фантастичес- 
ких, уродливых чудищ (огнедышащий 
змий, псоглавец, «единаок», напоминаю- 
щий одноглазых киклопов) или живот- 
ных, либо хищных и опасных (лев, мед- 
ведь, волк ит.п.), либо «нечистых» и вну- 
шающих отвращение (жаба, ср. Апок. 16, 
13, мышь ит.п.). Сюда же примыкают об- 
разы чёрного пса, а в Западной Европе — 
чёрного кота (в порядке ложной этимоло- 
гии связывавшегося с наименованием 
средневековой ереси катаров). Фольклор 
часто представлял Б. в обличье иноверцев 
(иудеев, мусульман) и иноземцев, либо 
наиболее экзотических («чёрные мури- 
ны», т. е. эфиопы, — постоянное обозна- 
чение Б. в старинной русской литерату- 
ре), либо, напротив, наиболее известных и 
одиозных (арабы в византийской литера- 
туре, ляхи и литвины в древнерусских 
текстах). Тёмные фигуры «муринов» яв- 
ляются мучить и томить после смерти че- 
ловека его душу, вышедшую из тела и 
страшащуюся неведомого пути. Наиболее 
обычный образ Б. в народной фантазии и в 
иконографических традициях православ- 
ного и католического средневековья сов- 
мещает антропоморфные и териоморфные 
черты, приближаясь в этом отношении к 
языческому образу сатира или фавна: он 
тёмен, рогат, хвостат, ноги его оканчива- 
ются копытцами, хотя в воспоминание о 
своей изначальной ангельской природе он 
имеет крылья (впрочем, в западной тради- 
ции это обычно крылья летучей мыши — 
ещё одного «нечистого» животного). Осо- 
бенно богатой иконография Б. становится 
на исходе средневековья. «Дьяблерии» на 
Западе и аналогичные явления русской 
фантазии неразрывно связаны с судьбами 
низовой сатиры. Образы Б. как мучителей 
грешников в аду у Данте («Божественная 
комедия»), отмеченные неприкрашенной 
убедительностью, сохраняют связь с орто- 
доксальной традицией. В позднейшей ли- 
тературе необходимо отметить образ чёр- 
та из «Братьев Карамазовых» Ф. М. Дос- 
тоевского (и его почти цитатное отраже- 
ние в «Докторе Фаустусе» Т. Манна), сти- 
лизацию апокрифических историй о Б. у 
А. М. Ремизова, декоративное использо- 
вание «дьяблерии» в «Мастере и Маргари- 
те» М. Булгакова и др. 

С. С. Аверинцев. 

В Западной Европе начиная с 15 в. в 
изобразительном искусстве особую попу- 
лярность обретает сюжет «Искушение 
святого Антония», дававший широкий 
простор воображению живописцев в воп- 
лощении фигур Б. (произведения М. Шон- 
гауэра, И. Босха, М. Грюневальда, Яна 
Госсарта, Л. Кранаха Старшего, Лукаса 
Лейденского, П. Веронезе, X. Голциуса и 
др.). Среди произведений литературы на 
этот сюжет философская драма Г. Флобе- 
ра «Искушение святого Антония». Фигу- 
ры Б. встречаются в миниатюрах средне- 
вековых рукописей и в пластике соборов 
11 — 15 вв. Особенно причудливые порож- 
дения фантазии художников содержатся 
в числе гротескных деталей готического 


орнамента соборов. Изображение Б. в жи- 
вописи связано также с воплощением 
сцен ада (напр., у Босха) и особенно 
страшного суда. 

БЕТЭЛЬ (иврит, араб., М'І, «дом бога»), 
Битилу (угарит.), в западносемитской ми- 
фологии бог. В финикийской теогонии 
Санхонйатона — Филона — брат Илу, Да- 
гона и др., сын Урана (Баалшамема?) и 
Геи. Одновременно Б. — обозначение 
культового объекта, распространённого 
также у древних арабов (см. Древнеарабс- 
кая мифология). 

И. Ш. 

БЕФАНА (итал. Веіапа, Веіапіа, иска- 
жённое Ерііапіа, «богоявление»), в низ- 
шей мифологии (у итальянцев) мифологи- 
ческий персонаж, бродящий по земле с 1 
по 6 января (праздник богоявления) в об- 
лике страшной старухи. Иногда считает- 
ся доброй, приносит подарки детям, про- 
никая в дом через дымоход (плохим детям 
достаётся только зола), иногда — злой. В 
народных обрядах Б. — ведьма; её вопло- 
щает тряпичная кукла, которую возят на 
тележке и сжигают на главной площади 
(ср. сожжение слав. Марены, воплощения 
смерти, и т. п.). В честь Б. исполняются 
песни-колядки (бефанаты, ср. слав. Коля- 
да): колядующие требуют от её имени по- 
дарков, благословляют щедрых и посыла- 
ют проклятия скупым, забрасывая кам- 
нями их дом. Образ Б. восходит к дохрис- 
тианским представлениям о злых духах, 
периодически появляющихся на земле в 
новогодний период. 

М. Ю. 

БИ АНТ (Віад, род. падеж — Віаѵтод), в 
греческой мифологии: 1) аргосский герой, 
сын Амифаона и Идоминеи, брат прори- 
цателя Мелампа. Б. сватался к Перо, до- 
чери пилосского царя Нелея, который 
обещал выдать свою дочь за того, кто дос- 
тавит ему прекрасных быков фессалийс- 
кого царя Ификла (Нош. Ой. XI 287 
след.). Попытки Б. похитить быков, кото- 
рых охраняла собака, были неудачны. 
Тогда Меламп решил помочь брату, хотя и 
знал, что ему за это предстоит потерять 
свободу. Он был схвачен в момент совер- 
шения кражи, закован и помещён в тем- 
ницу. Понимая язык животных, Меламп 
узнал от червей- древоточцев, что дом, в 
котором его содержат, должен рухнуть, и 
попросил перевести его в другое место. 
Вскоре дом рухнул. Ификл, убедившись в 
пророческом даре Мелампа, освободил его 
и сам отдал быков Б., который женился 
после этого на Перо (вариант: Меламп по- 
лучил стада для Б. от Филака — отца 
Ификла за то, что излечил его сына от 
бесплодия; Ароііой. I 9, 11 — 12); 2) один 
из сыновей Приама (Ароііой. III 12, 5); 3) 
один из женихов Пенелопы (Ароііой. еріі. 
VII 27). 

М.В. 

БИБИ-МУШКИЛЬКУШО (тадж. «госпо- 
жа — разрешительница затруднений»), в 
мифологии узбеков и таджиков персо- 
наж, который призывали на помощь в 
несчастьях, образ таджикского проис- 
хождения. Содержание мифов, связан- 
ных с Б.-М., близко мифам о Биби-Сешан- 
би. Их герой — старик-бедняк, который, 
собирая топливо, потерял серп и в поис- 
ках его забрёл в пещеру, где жила Б.-М. 
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Она обещала старику, что серп его найдёт- 
ся и он даже соберёт больше топлива, чем 
обычно, если каждую неделю по средам 
будет устраивать в её честь ритуальное 
угощение. Пропустив однажды по неб- 
режности одну среду, старик опять попал 
в беду, но сумел поправить свои дела, 
вновь совершив положенный обряд. В му- 
сульманизированной версии мифа Б.-М. 
считается тёткой знаменитого бухарского 
суфия Баха- уд-дина Накшбанда. 

Б. Б. 

БИБИ-СЕШАНБИ (тадж. «госпожа-втор- 
ник»), в мифологии узбеков и таджиков 
покровительница семейного счастья, а 
также патронесса прядения и ткачества 
(обработки хлопка). Образ таджикского 
происхождения. Слово «вторник» в её 
имени указывает на день недели, посвя- 
щенный Б. -С. Существует напоминаю- 
щий западноевропейскую сказку о Зо- 
лушке миф (видимо, восходящий к куль- 
ту очага), в котором Б. -С. в облике благо- 
образной старой женщины помогает бед- 
ной девушке (связанной с очагом: в одном 
из узбекских вариантов мачеха прячет её 
в очаг). Рассказ о Б. -С. читался на обрядо- 
вой трапезе, в которой участвовали толь- 
ко женщины (в частности, вскоре после 
свадьбы). Близкий персонаж имеется у 
турок : Першенбе-кары («четверг-женщи- 
на»). Ср. также Биби-Мушкиль-кушо. 

Б. Б. 

БИБЛЕЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в 

статьях Иудаистическая мифология, 
Христианская мифология. 

БИБЛИДА (Вн|Шд, род. падеж — Вн|Ш- 
бод), в греческой мифологии дочь критя- 
нина Милета (эпонима города в Малой 
Азии, куда он бежал, спасаясь от Миноса) 
и карийской царевны Эйдотеи. Б. была 
влюблена в брата Кавна, который не раз- 
делял её чувств. Чтобы не поддаться 
страсти и не совершить греха, Кавн бежал 
из Милета. Б. с горя умерла (вариант: по- 
весилась), а пролитые ею слёзы образова- 
ли неиссякаемый источник (Оѵісі. Меі. IX 
453 — 665). По другой версии, именно 
Кавн домогался преступной любви своей 
сестры, что явилось затем причиной само- 
убийства Б. и бегства из отчего дома само- 
го Кавна. С именем Б. связывают проис- 
хождение названий двух городов: Библи- 
са в Карий и Библа в Финикии. 

М. Б. 

БИВРЁСТ, Бильрёст ( др.-исл. Віігозі, 
Віігозі, «трясущаяся дорога»), в сканди- 
навской мифологии радуга-мост, соединя- 
ющий землю и небо. У Б. находится жи- 
лище Хеймдалля — Химинбьёрг. Перед 
концом мира (см. Рагнарёк) сыны Мус- 
пелля переходят этот мост для схватки с 
богами, и он при этом рушится. 

Е. М. 

БИ-ГАНЬ, в китайской народной мифоло- 
гии гражданский бог богатства (один из 
цай-шэней), в отличие от военного бога бо- 
гатства Гуань-ди (в китайской мифологии 
некоторые божества делились на военных 
и гражданских подобно чиновничеству). 
Б. -г. — легендарный герой древности, пы- 
тавшийся увещевать Чжоу Синя, жесто- 
кого правителя династии Инь. Чжоу 
Синь, не желавший слушать настойчивых 
советов Б. -г., в гневе воскликнул: «Я слы- 
шал, что сердце мудреца имеет семь отве- 


рстий». Он повелел разрезать грудь Б. -г., 
чтобы осмотреть его сердце. Впоследствии 
Б. -г. в конфуцианской традиции признан 
за образец бесконечной преданности дол- 
гу и стойкости в убеждениях. Превраще- 
ние Б. -г. в бога богатства произошло явно 
позднее. Это, видимо, объясняется тем, 
что он стал почитаться в народе в паре с 
Гуань-ди, который тоже прославился сво- 
ей верностью, но только на поле брани. 
Торжественная встреча Б. -г. как бога бо- 
гатства устраивалась в старом Китае 
обычно в первые дни Нового года, особен- 
но почитали Б. -г. торговцы. Образ Б. -г. 
был популярен в народе и благодаря фан- 
тастической эпопее 16 в. «Фэнь шэнь 
яньи» («Возвышение в ранг духов») и на- 
родным пьесам. 

Б.Р. 

БИЗАНТ (Вн^ад, род. падеж — Вн^аѵтод), 
в греческой мифологии основатель города 
Византия (Византия), его эпоним. Сын 
Посейдона и Кероэссы, дочери По и Зевса 
(Біосі. IV 49). Укрепить город Б. помогали 
Аполлон и Посейдон. Б. отразил нападе- 
ние на Византий фракийского царя Гемо- 
са и преследовал врага до отдалённых 
районов Фракии. В его отсутствие на го- 
род напал новый враг — скифский царь 
Одрис. Жена Б. Фидалея и другие женщи- 
ны спасли Византий, забросав лагерь 
осаждавшего неприятеля ядовитыми зме- 
ями (Тгеіг. СЫ1. II 40). 

М. Б. 

Боги богатства: военный — Гуанъ-ди ( вверху ), 
с сыном Гуанъ Пином ( справа ), и гражданский 
Би-ганъ ( внизу ). Слева от Би-ганя, по-видимо- 
му, небесный чиновник Тянъ-гуанъ, принося- 
щий счастье, справа Чжао-цай тунцзы ( «от- 
рок, призывающий богатства» ) с подносом с 
сокровищами. Китайская лубочная картина. 

Кон. 19 — нач. 20 вв. 

Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 



БИЙНЯО ( «птицы, соединившие кры- 
лья»), в древнекитайской мифологии чу- 
десные птицы, водившиеся на юге. Предс- 
тавлялись в виде дикой утки с красно-зе- 
лёным оперением. У каждой птицы было 
по одному крылу, одной ноге и одному 
глазу. Они могли летать, лишь соединив- 
шись по двое. По некоторым источникам, 
одна из птиц была зелёная, другая — 
красная. Из-за неразлучности считались 
символом счастливого супружества. Об- 
раз Б. часто встречается в дальневосточ- 
ной поэзии. 

Б. Р. 

БИЛКИС (Віікіз), в мусульманской мифо- 
логии царица Сабы. Соответствует биб- 
лейской царице Савской. Мусульманское 
предание значительно шире библейского 
рассказа (ср. 3 Цар. 10, 1 — 13). По кора- 
нической версии, царица Сабы и её народ 
поклонялись солнцу «и шайтан разукра- 
сил им их деяния и отвратил их с пути» 
(27:24). Птица ухдуд (удод) принесла ей 
письмо от Сулаймана с приглашением- 
приказом прийти к нему и принять веру в 
аллаха (27:31). После совета со своей 
знатью царица направила Сулайману по- 
дарки, а потом прибыла сама. «Ей сказа- 
ли: "Войди во дворец!". Когда же она уви- 
дела его, приняла за водяную пучину». 
Испугавшись воды, царица подняла по- 
дол платья, открыв свои ноги. После слов 
Сулаймана — «Ведь это пол гладкий из 
хрусталя» (27:44), она признала его пра- 
воту и уверовала в аллаха (27 :22 — 45). 

В тексте Корана имя Б. не упоминает- 
ся, оно появляется в различных вариан- 
тах предания вместе с мотивами, допол- 
няющими и развивающими кораничес- 
кий сюжет. В некоторых версиях, чтобы 
поразить Б., джинны Сулаймана в одно 
мгновение доставили из Йемена её трон. 
Ноги Б. были покрыты волосами и окан- 
чивались ослиными копытцами. В одном 
из вариантов Сулайман женится на Б., в 
другом — отдаёт её в жёны йеменскому 
царю из племени хамдан. Наиболее рас- 
пространённая версия вошла в эфиопский 
царский эпос «Кабра нагаст», согласно 
которому царицу зовут Македа, а её сын 
(от брака с Соломоном) является основате- 
лем эфиопской династии. 

Изображения царицы Сабы, стоящей в 
воде перед Сулайманом (Соломоном), 
встречаются на персидских миниатюрах, 
в скульптуре и живописи средневековой 
Европы. Легенда о Б. (Балкис) приводит- 
ся в рассказе А. И. Куприна «Суламифь». 

М. Б. Пиотровский. 
БИНФЭН, в древнекитайской мифологии 
страшное чудовище. В древнем трактате 
«Шань хай цзин» («Книга гор и морей») 
говорится: «Б. водится к востоку от 
Усянь, обликом подобен дикому кабану, 
сзади и спереди у него по голове» . 

Б. Р. 

БИСЯ ЮАНЬЦЗЮНЬ («госпожа лазоре- 
вых облаков», иной перевод «госпожа ла- 
зоревой зари»), в китайской даосской и 
народной мифологии богиня — чадопода- 
тельница и покровительница детей, а так- 
же лис. Её местопребыванием считается 
священная гора Тайшань (провинция 
Шаньдун), где был особенно распростра- 
нён её культ. Полный её титул — Дуньюэ 
Тайшань тяньсянь юйнюй бися юаньц- 
зюнь («Восточного пика горы Тайшань не- 



=і | =і | =н=і | =н=і | =н=і | =і | =н=і | =н=і | =н=і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =н=і | = БЛАГОВЕЩЕНИЕ 1 43 



Бинфэн. Ксилография. Иллюстрации к «Книге 
гор и морей». Ленинград, Библиотека им. М. Е. 
Салтыкова-Щедрина. 


бесная фея нефритовая дева госпожа лазо- 
ревой зари»), однако в фольклоре она из- 
вестна больше под именем Тайшань нян- 
нян («матушка горы Тайшань»). По наи- 
более распространённой версии, Б. ю. — 
дочь повелителя горы Тайшань. Её появ- 
ление обычно сопровождается ураганным 
ветром и ливнем, как символом слияния 
неба и земли, которое даёт жизнь всему на 
земле, отсюда, видимо, уже и почитание 
Б. ю. как чадоподательницы. Культ её как 
богини Тайшаня прослеживается с эпохи 
Хань (3 в. до н. э. — 3 в. н. э.). По другим 
версиям, Б. ю. — либо седьмая дочь Хуан- 
ди («Жёлтого государя»), либо фея горы 
Хуашань, либо обожествлённая дева или 
шаманка. В последней версии, возможно, 
отразились реликты древнейших верова- 
ний. 

В храме Б. ю. на горе Мяофэншань под 
Пекином, напр., во время моления ей ма- 
хали веером (иногда железным) и били в 
барабан, подобно тому как это делали в 
древности, призывая дождь. Моления в 
этом храме устраивались с 1 по 15 число 4- 
й луны, когда на севере прорастали посе- 


Бися юанъцзюнъ. Скульптура из даосского 
храма на горе Хуашань. 



вы и дождь был особенно нужен. На горе 
Тайшань её храм открывали 18 числа 4-й 
луны, так как считалось, что Б. ю. спит 9 
месяцев в году, в этом также прослежива- 
ется древняя связь Б. ю. с аграрными 
культами. 

Среди легенд о Б. ю. древнейшая в 
«Боу чжи» («Описании всех вещей») 
Чжан Хуа (Зв.н.э.): князь Вэнь-ван (1 1 в. 
до н. э.) во сне увидел плачущую богиню 
Тайшаня, которая сказала, что она выда- 
на замуж за владыку Западного моря. 
Сейчас она не может вернуться на Восток, 
так как путь её лежит через Гуаньтань, 
правителем которой назначен кудесник 
Цзян-тайгун, и она не осмеливается про- 
нестись там с бурей и дождём. На другой 
день Вэнь-ван отозвал Цзян-тайгуна. Тот- 
час полил ливень. Это богиня промчалась 
на родину. 

Однако в поздние эпохи Б. ю. была бо- 
лее популярна в Китае как чадоподатель- 
ница (как бы даосский вариант буддийс- 
кой Гуань-инь). В храмах её обычно изоб- 
ражали матроной, сидящей на красном 
троне, в особом головном уборе в виде трёх 
птиц с распростёртыми крыльями, в чём 
можно предположить влияние представ- 
ления о трёх птицах, служанках Си-ван- 
му («владычицы запада»). По бокам от 
неё стоят две помощницы: Яньгуан нян- 
нян («государыня божественного зре- 
ния») с огромным глазом в руках, которая 
охраняет младенцев от глазных болезней, 
и Сун-цзы няннян («государыня, прино- 
сящая детей») с новорождённым в руках. 
В её окружении ещё шесть богинь — пок- 
ровительниц различных периодов детст- 
ва: от богини зачатия до богини, уберега- 
ющей от оспы (Доу-шэнь). В Юго-Восточ- 
ном Китае, например в провинции Фу- 
цзянь, культ Б. ю. отчасти вытеснен, от- 
части слился с местным культом Линь- 
шуй-най («матушки из Линь-шуя»), так- 
же дарующей потомство. 

Б. Л. Рифтин. 

БИСЯМОН-ТЭН, одно из наиболее попу- 
лярных божеств в японской буддийской 
мифологии. Б.-т. почитается как один из 
семи богов счастья, он изображается в во- 
инском одеянии с буддийской пагодой в 
одной руке и жезлом в другой. В японских 
народных верованиях отождествляется с 
синтоистскими божествами, в частности с 
Эномотося и Дайгёдзи. Образ Б.-т. восхо- 
дит к индуистскому богу Кубере (Вайшра- 
ване), в то время как в индийском буддиз- 
ме Вайшравана утратил связь с Куберой и 
не играет самостоятельной роли, входя в 
четвёрку стражей небесных врат в качест- 
ве стража северного направления. Культ 
Б.-т. принимал в Японии различные фор- 
мы. С одной стороны, Б.-т. продолжал 
выступать в функции стража одной из 
стран света, о чём свидетельствуют расп- 
ространённые скульптурные изображе- 
ния группы четырёх стражей, а также 
парные скульптуры, где он соседствует с 
локапалами Дзодзё-тэн (санскр. Вирудха- 
ка) или Дзикоку-тэн (санскр. Дхритара- 
штра). С другой стороны, есть убедитель- 
ные свидетельства давнего существования 
самостоятельного культа Б.-т. как бога 
богатства и счастья. Широко известная 
легенда о мудреце с горы Сиги рассказы- 
вает, что святой мудрец в качестве воздая- 
ния за свои добродетели получил мисти- 


ческим путём чудотворную скульптуру 
Б.-т. Известно, что именно этому изобра- 
жению божества возносил молитвы зна- 
менитый полководец Кусуноки Масасигэ 
(1294-1336), нарекший своего сына в 
честь Б.-Т. 

Г. Г. Свиридов. 

БИЧУРА, в мифологии казанских татар и 
башкир (бисюра, бисура) низшие духи. У 
татар Б. представлялись в образе женщи- 
ны маленького роста в старинном голов- 
ном уборе. Считалось, что Б. могут посе- 
ляться в домах под полом или в банях. В 
отличие от ой иясе бывает не во всех до- 
мах. Иногда для Б. отводили особую ком- 
нату, в комнате на ночь оставляли тарел- 
ку с едой (которую, как считалось, она съ- 
едает) и несколько ложек. Согласно ми- 
фам, Б. проказничает в доме (открывает в 
печи трубу, шумит, прячет вещи, навали- 
вается на спящих, пугает), но к некото- 
рым благоволит, приносит деньги, помо- 
гая разбогатеть. Иногда татары оставляли 
свои дома, считая, что в них не даёт спо- 
койно жить Б. У некоторых групп запад- 
носибирских татар Б. соответствует дух 
сары цац (букв, «желтоволосая»). У та- 
тар-мишарей Б. — разновидность злых 
духов пиров. Башкиры представляли Б. в 
образе маленьких человечков обоего пола 
в красных рубашках. Считалось, что Б. 
обитают в глухих лесах на полянках, заб- 
редших в лес людей склоняют к сожи- 
тельству, а потом покровительствуют им, 
носят деньги и помогают разбогатеть. 

В. Б. 

БЛАГОВЕЩЕНИЕ (греч. гнауугХюцод, ср. 
лат. АппипПаИо, «возвещение»), в хрис- 
тианских религиозно-мифологических 
представлениях начальный момент исто- 
рии вочеловечения бога, т. е. земной жиз- 
ни Иисуса Христа. Согласно евангельско- 
му повествованию (Лук. 1, 26 — 38), ар- 
хангел Гавриил, посланный богом к деве 
Марии в галилейский городок Назарет, 
где она вела девственную жизнь в доме 
своего мнимого мужа Иосифа Обручника, 
сообщает ей, что у неё родится сын Иисус, 
и это будет мессия и сын божий. Мария же 
спрашивает, как исполнение этого обеща- 

Бисямон-тэн. Дерево. Эпоха Дзёган. (859— 
857). Храм Кандзэондзи, префектура Фукуока. 
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ния совместимо с соблюдением избранно- 
го ею девственного образа жизни. Ангел 
разъясняет, что имеющий родиться мла- 
денец будет чудесно зачат по действию ду- 
ха святого без разрушения девственности 
матери. Уяснив, что речь идёт об исполне- 
нии воли бога, Мария отвечает смирен- 
ным согласием: «да будет мне по слову 


твоему». В евангельском тексте не сказа- 
но прямо, но предполагается, что миг, 
когда Мария произносит своё согласие, и 
есть миг девственного (непорочного) зача- 
тия: как при сотворении мира слово бога 
«да будет» приводило создания к бытию, 
так её слово «да будет» низводит бога в 
мир. В церковной традиции акт послуша- 


ния, осуществлённый Марией как бы за 
всё падшее и спасаемое человечество, про- 
тивопоставляется акту непослушания, 
составившего суть грехопадения Адама и 
Евы. Дева Мария как «новая Ева» искупа- 
ет грех «первой Евы», начиная возврат- 
ный путь к утраченной жизни в единении 
с богом; поэтому Б. есть, как выражено в 
византийском гимне на соответствующий 
праздник, «суммирующее предвосхище- 
ние» (греч. хесраАшоѵ) спасения людей. 

Иконография Б. восходит к раннехрис- 
тианской эпохе (возможно, фреска т. н. 
катакомбы Прискиллы, 3 в.; мозаика ба- 
зилики Санта-Мария Маджоре в Риме, 5 
в.). Место действия намечается вплоть до 
позднего средневековья весьма абстракт- 
но; почти всегда это дом Иосифа Обручни- 
ка (однако апокрифическая версия, вос- 
ходящая ко 2 в. и нашедшая отголоски в 
изобразительном искусстве, расчленяет 
сцену Б. на две: первая сцена — у един- 
ственного в Назарете колодца, и лишь 
вторая, более важная — в доме Иосифа). 
Обстановка обычно изобилует символи- 
ческими предметами (в православной 
иконографии мотив ткани, перекинутой 
от одной башенки к другой, означает дос- 
тоинство девы Марии, а также, возможно, 
связь между Ветхим и Новым заветом; в 
католической иконографии на исходе 
средневековья и позже белая лилия в ру- 
ках Гавриила или в кувшине означает не- 
порочную чистоту Марии, сосуд с водой 
или рукомойник — её особую очищен- 
ность для её миссии, горящая свеча — её 
духовное горение, яблоко — тайну грехо- 
падения, преодолеваемого через Б., и т. 
д.)* Приход архангела застигает Марию 
либо за молитвой, либо за чтением свя- 
щенного писания, либо, в согласии с апок- 
рифическим повествованием, за работой 
над пурпурной тканью для Иерусалимс- 
кого храма (символ зарождающейся пло- 
ти Христа, которая «ткётся» во чреве ма- 
тери из её крови, как пурпурная пряжа). 
Византийское искусство акцентировало в 
изображении Б. церемониальный момент 
(придворный небесного двора приходит с 
официальным посланием к царице), иску- 
сство позднего западного средневековья 
— куртуазный момент (поклонение вест- 
ника непорочности и красоте Дамы). 
Строго теологическую интерпретацию Б. 
дал Беато Анджелико, изображавший его 
как совместную молитву архангела и Ма- 
рии и неоднократно противополагавший 
ему сцену изгнания из рая. Художники 
нидерландского Возрождения использо- 
вали сюжет Б. для передачи целомудрен- 
ного уюта бюргерского интерьера. 

С. С. Аверинцев. 

БЛИЗНЕЧНЫЕ МИФЫ, мифы о чудес- 
ных существах, представляемых в виде 
близнецов и часто выступающих в качест- 
ве родоначальников племени или куль- 
турных героев. Б. м. можно разделить на 
мифы о близнецах-братьях (соперниках 
или позднее — союзниках), близнецах — 
брате и сестре, близнецах-андрогинах и 
зооморфные близнечные мифы. В мифах о 
братьях-близнецах, характерных для дуа- 
листических мифологий (в частности, ин- 
дейцев Северной и Южной Америки и на- 
родов Океании), один из братьев связыва- 
ется со всем хорошим или полезным, дру- 
гой — со всем плохим или плохо сделан- 


«Благовещение» , мозаики на двух столбах Софии Киевской, ок. 1040 г. 
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ным (в Меланезии — соответственно То 
Кабинан и То Корвуву). Между братьями- 
близнецами с самого их рождения начи- 
нается соперничество: в Б. м. североаме- 
риканского индейского племени кахуил- 
ла один из близнецов (Мукат, создавший 
людей и луну) спорит за первенство с дру- 
гим (Темайауитом), уходящим в подзем- 
ный мир. В Б. м. ирокезов и гуронов Иос- 
кеха — создатель солнца и всего полезно- 
го на земле, а его младший брат-близнец 
Тавискарон — создатель скал, вредных 
животных (пум, ягуаров, волков, медве- 
дей, змей и насекомых), шипов и колю- 
чек, он вызвал первое землетрясение. Та- 
вискарон противодействует всем благим 
начинаниям Иоскехи: не даёт ему устро- 
ить в реках два течения — вверх и вниз, 
сотворяет пороги и быстрины. Раненный 
в единоборстве с Иоскехой, Тавискарон 
спасается в подземном мире, при бегстве 
каждая капля крови, льющейся из его ра- 
ны, превращается в кремень (сам Тавис- 
карон был весь из твёрдого, как кремень и 
лёд, вещества). Иоскеха после сражения с 
братом удаляется на небо. 

В некоторых дуалистических Б. м. 
братья-близнецы не антагонистичны друг 
другу, а воплощают лишь два начала, 
каждое из которых соотнесено с одной из 
половин племени. Таковы Возлюбленные 
близнецы у североамериканского индейс- 
кого племени зуни, которые разделили 
племя на фратрии — людей зимы и людей 
лета. Оба Возлюбленных близнеца высту- 
пают в роли культурных героев, которые 
выводят людей из пещеры на солнце и да- 
ют им орудия и оружие. В Б. м. этого типа 
близнецы часто дублируют функции друг 
друга, оба полезны, а не вредны для лю- 
дей, оба заняты их лечением (ср. Ашви- 
ны). Однако в Б. м. этого типа, как прави- 
ло, обнаруживаются следы более архаи- 
ческих представлений о взаимной вражде 
близнецов. 

Миф о близнецах - брате и сестре, всту- 
пающих в кровосмесительный брак (чаще 
всего в результате уговоров сестры), из- 
вестен в почти одинаковой форме во мно- 
гих древних культурах (египетский миф 
об Осирисе и Исиде, древнеиндийский 
миф о Яме и его сестре-близнеце Ями). Не- 
редко предполагается, что кровосмеси- 
тельный брак близнецов начинается ещё 
во чреве матери; поэтому при рождении 
двойни — детей разного пола считается 
необходимым совершить очистительный 
обряд, частью которого может быть (как в 
Древней Индии) рассказ о Б. м. 

Усложнённый вариант Б. м. о кровос- 
месительном браке брата и сестры предпо- 
лагает наличие нескольких братьев. В 
древнехеттской повести о детях царицы 
Каниша (Несы — древней столицы хет- 
тов) царица рождает тридцать сыновей- 
близнецов и, напуганная этим, помещает 
их в горшки, которые сплавляются вниз 
по реке к «морю Цальпы» (современное 
Чёрное море). Там боги воспитывают де- 
тей. Возмужав, братья отправляются на 
поиски матери. В пути они узнают от лю- 
дей историю о чудесном рождении сыно- 
вей у царицы Каниша. Догадавшись, что 
это их мать, они приходят домой и вступа- 
ют в брак со своими сестрами-близнеца- 
ми, которых не узнают («боги вложили в 
них другую сердцевину»), хотя один из 


близнецов (подобно То Кабинану в мела- 
незийском Б. м.) пытается предостеречь 
своих братьев от совершения инцеста (т. е. 
идея запрета инцеста вводится в сам Б. 
м.). Аналогичный Б. м. о браке трёх 
братьев-близнецов, имеющих одно имя 
Финдеамна (Еіпсіеатпа; еатпа, множ. ч. 
от др.-ирл. еатп «близнец», родственно 
др.-инд. уаша, «Яма, брат Ями, близ- 
нец»), со своей сестрой изве стен и в древ- 
неирландской традиции. 

В индоевропейской мифологии близне- 
цы-братья, называемые «детьми (сыновь- 
ями) бога неба» (Диоскуры, Ашвины, ли- 
товские и латышские «сыновья бога»), 
ухаживают за своей сестрой — дочерью 
солнца (представление о близнецах как 
«детях бога» или «сыновьях неба» извест- 
но также у нуэр, ньоро, шиллуков, ронга 
и других народов Африки). В некоторых 
индоевропейских традициях след этого 
мифа остался в представлении о кровосме- 
сительном браке нескольких братьев с их 
сестрой (у хеттов, древних ирландцев и 
индо-иранцев) или об инцесте брата и 
сестры (в «Ригведе»). Представление о 
браке двух (или нескольких) близнецов — 
брата и сестры является одной из форм 
символизации в Б. м. объединения двух 
мифологических противоположностей, 
одну из которых воплощает брат, а дру- 
гую — сестра. В африканских обрядах, 
связанных с Б. м. и культом близнецов, 
распространено раскрашивание каждой 
стороны лица и тела в разные цвета. В аф- 
риканском мифе ньоро близнец Мпуга Ру- 
киди с одной стороны был белым, а с дру- 
гой — чёрным (ср. Б. м. у кахуилла, где 
чёрный цвет связан с одним близнецом, а 
белый — с другим); само имя героя обоз- 
начает его разноцветность (Мпуга — 
кличка домашних животных чёрной и бе- 
лой масти). Двойной цвет Мпуга Рукиди 
совпадает с символикой белого и чёрного 
цветов в близнечных обрядах (смена тём- 
ного и белого времени). Особенностью 
многих африканских Б. м. является сов- 
мещение обоих рядов мифологических 
противоположностей в одном мифологи- 
ческом образе, который включает в себя 
оба члена (близнечные существа — двупо- 
лые существа). У догонов герои Б. м. Лис 
и Номмо выступают одновременно и как 
близнецы, и как андрогины. Такие же 
представления связаны с двумя демиурга- 
ми Маву и Лиза в мифологии фон в Даго- 
мее, выступающими как андрогин, одна 
часть которого (Маву) воплощает ночь, 
луну, радость, другая (Лиза) — день, 
солнце, труд. Другие боги в мифологии 
фон представляются в виде пар близне- 
цов, а божественная сила — радуга описы- 
вается и как андрогинное божество, и как 
близнечная пара. В Б. м. бамбара двупо- 
лое божество Фаро рождает двух близне- 
цов. Египетские боги Гор и Сет иногда 
изображались в виде одной фигуры с дву- 
мя лицами, что позволяет дать гипотети- 
ческую андрогинную интерпретацию и 
первоначальному мифу о кровосмеситель- 
ной их связи. Миф о двуполом существе, 
связанный с близнечным, отражается в 
древнегреческой орфической традиции и 
в диалогах об Атлантиде Платона. 

Наиболее ранний пласт близнечных 
представлений прослеживается в зоомо- 
рфных Б. м., предполагающих участие в 
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близнечном рождении животных или 
родство между животными и близнецами. 
У нивхов (на Сахалине и в Приамурье) 
мать близнецов хоронили в медвежьей 
клетке, а о самих близнецах говорили как 
о «зверях». Ср. также обряд убийства 
близнецов после их рождения, который 
был распространён у многих народов. Их 
обычно относят (в горшках, как в древне- 
хеттском Б. м., или в кувшинах) в воду, 
болото или в лес (где они, по поверьям, 
блуждают и после смерти), отправляют на 
съедение животным, как бы возвращая 
той нечеловеческой (часто водной) среде, с 
которой связывают их рождение. У афри- 
канских йоруба обезьяна — брат близне- 
цов, у дан близнецы связываются с чёр- 
ной змеёй, у глиди-эве близнецы «принад- 
лежат к дому буйвола» . В Дагомее близне- 
цов считали детьми лесных духов, к кото- 
рым они возвращаются после смерти. У 
восточных и западных динка и у нуэр в 
Судане известен близнечный тотемизм — 
родоначальник племени считается близ- 
нецом тотемного животного. Согласно 
представлениям догонов, у каждого чело- 
века есть свой близнец — животное (сами 
же близнецы у догонов состоят в «союзе» 
со скорпионом). След близнечного тоте- 
мизма обнаруживается и в фольклорных 
сюжетах: в суданской легенде царь воспи- 
тывается вместе с львёнком. В мифе кизи- 
ба две первые женщины родили близнеч- 
ные пары: одна мальчика и девочку, дру- 
гая — бычка и тёлку. В космогоническом 
мифе руанды действуют братья, один из 
которых рождён из чрева коровы. Нуэр 
связывают близнецов с птицами и часто 
дают им птичьи имена. 

В Древней Индии Ашвинов представ- 
ляли в виде двух птиц или птиц-коней. 
Связь двух почитаемых близнецов с коня- 
ми сохраняется в качестве пережитка и у 
древних германцев, и в балтийской мифо- 
логии. До недавнего времени в литовских 
деревнях бытовало поверье о том, что 
близнецы, сидящие на коне, обладают це- 
лебной силой, подобно Ашвинам-целите- 
лям, имя которых производится от др.- 
инд. азѵа — «конь». С конями связывали 
и Диоскуров. 

Истоки Б. м. можно видеть в представ- 
лениях о неестественности близнечного 
рождения, которое у большинства наро- 
дов мира считалось уродливым (а сами 
близнецы и их родители — страшными и 
опасными). Обычай отделения родителей 
близнецов от всего племени (часто с позд- 
нейшим переосмыслением в духе сакра- 
лизации близнецов и их родителей) извес- 
тен у йоруба, тонга, басабеи и многих дру- 
гих народов Африки. Эти общеафриканс- 
кие ритуальные представления, находя- 
щие параллели у многих народов мира, 
следует считать исключительно древни- 
ми. Выдвинутая английским исследовате- 
лем Р. Харрисом гипотеза о «великом 
страхе», который некогда внушали близ- 
нецы, вполне согласуется с данными при- 
матологии, устанавливающими у прима- 
тов те же основные черты поведения по от- 
ношению к двойне. Удивление обезьянье- 
го стада вызывает как сама двойня, так и 
мать близнецов, держащаяся после их 
рождения поодаль от стада, причём её от- 
гоняет в сторону вожак. В качестве следа 
архаических представлений о близнецах 
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как опасной и смертоносной силе можно 
рассматривать мифы о посягательстве 
близнецов на жизнь своих родителей. В 
мифах дан в Западной Африке зафиксиро- 
ваны представления о посягательстве сы- 
на на мать, дочери на отца; у нгбанди, на- 
оборот, близнец-брат говорит своей сест- 
ре: «Если ты убьёшь мою мать, я убью тво- 
его отца» ; у бульса близнец-брат отрывает 
груди матери и тем самым умерщвляет её, 
и затем умерщвляет отца, оскопив его. В 
некоторых мифах один из близнецов уби- 
вает другого (ср. следы этого представле- 
ния в дуалистическом Б. м. о братьях-ан- 
тагонистах). 

Переосмысление архаических форм Б. 
м. и соответствующих им обрядов проис- 
ходит благодаря признанию сакрального 
характера как самих близнецов, так и их 
родителей, в особенности матери (в роли 
отца наряду с обычным отцом выступает 
мифологическое существо или тотем; та- 
кая идея двойного отцовства характерна 
для развитых Б. м.). Сами близнецы и их 
мать рассматривались как существа, соп- 
рикоснувшиеся со сверхъестественной си- 
лой и ставшие её носителями. Архаичес- 
кий ритуал отделения близнецов, и преж- 
де всего их матери, или обоих родителей 
от всего племени при этом включается в 
обрядовый комплекс почитания сакрали- 
зованных близнецов и их родителей. На 
этом этапе развития близнечного культа 
речь идёт уже не просто об избавлении 
племени от опасности, таящейся в близне- 
цах и их родителях, но и об осознанном 
обособлении носителей сверхъестествен- 
ной силы (не только опасной, но часто и 
благодетельной) от коллектива, их почи- 
тающего. У гереро обнаруживаются приз- 
наки обожествления «светлых» родите- 
лей близнецов, переселяющихся после их 
рождения в дом за пределами деревни. 

Переосмысление близнечных обрядов 
и Б. м. в духе сакрализации близнецов и 
их родителей происходит, в частности, с 
развитием представления о связи близне- 
цов с плодородием. Поэтому в обществах, 
почитающих близнецов, обычны обряды, 
связывающие их культ с символикой пло- 
дородия, в частности со священными ми- 
ровыми деревьями (см. Древо мировое). 
Ср. связь Ашвинов с фиговым деревом — 
ашваттхой. Под аналогичным священ- 
ным деревом [Кшніпаііз Еісиз, «фикус 
(фиговое дерево) римское»] в Древнем Ри- 
ме ставились изображения священных 
близнецов Ромула и Рема. 

Существенным растительным симво- 
лом близнечного плодородия является 
сдвоенный плод растения. Культ этого 
близнечного символа сохранился в латы- 
шских мифологических представлениях о 
Юмисе («двойчатка», «двойной плод»), 
полевом божестве, посылающем благоде- 
нствие и связанном с окончанием поле- 
вых работ. У догонов пиво, изготовленное 
из двойных зёрен проса, возливали на ал- 
тарях близнецов в честь хозяина земель- 
ных участков и духа — родителя близне- 
цов. На Фиджи близнечный («двойной») 
плод хлебного дерева в мифологических 
песнях выступает в качестве символа без- 
мерного изобилия. 

Из других символов, связывающихся с 
культом близнецов, в Б. м. и близнечных 
ритуалах различных народов следует от- 


метить символику красного цвета [с этим 
символом связана и красная нить на руке 
одного из близнецов, упоминаемая в Биб- 
лии (Быт. 38, 28 — 30)]. Близнецы часто 
считаются детьми грома (их бесчинство 
может вызвать гром). 

У народов, мифология которых строит- 
ся на двоичной символической классифи- 
кации, два мифологических близнеца 
служат воплощениями этих рядов симво- 
лов (Латуре Дане и Ловаланги в мифоло- 
гии ниас в Индонезии и т. п.). В северном 
Камеруне священный царский дворец в 
Логоне — Бирни делился на две части, ко- 
торые считались воплощениями двух ми- 
фологических близнецов — родоначаль- 
ников людей: северная часть воплощала 
близнеца-мужчину, южная — женщину. 
Согласно мифу пангве, первая женщина 
(прамать) родила из двух яиц двух близ- 
нецов с полярными именами — Болотная 
кочка и Большая гора. 

В мифах о происхождении племён (или 
городов) их часто возводят к двум близне- 
цам — основателям: Ромул и Рем (связан- 
ные с тотемом — волчицей) в Риме, близ- 
нецы — сыновья Димука в Северной Ни- 
герии и т. д. Особую роль близнечный 
культ играет в религии обществ с ярко вы- 
раженными следами дуальной организа- 
ции (например, у инков в Перу). В 19 в. в 
Дагомее традиция связывала дуальный 
характер царской власти с совместным 
правлением двух близнецов. В Египте ка 
считался двойником-близнецом фараона. 
У догонов плаценту считали младшим 
близнецом ребёнка. Аналогичные предс- 
тавления у африканских баганда объяс- 
няются культом пуповины царя, которую 
называли близнецом. Сходные символы 
лежат в основе древнетюркского культа 
божества Умай (букв, «послед»). 

По мере трансформации близнечных 
представлений утрачивается антагонизм 
божественных близнецов, позднее из ми- 
фа устраняется один из близнецов (ср. яв- 
ную несущественность Эпиметея по отно- 
шению к его близнецу Прометею). Так, 
имя персидского эпического героя Джам- 
шида первоначально означало «близнец- 
царь», но в самом эпосе близнечные моти- 
вы уже не очевидны. К раннему Б. м. Р. 
Харрис возводил комплекс представле- 
ний, связанных с Фомой в евангелической 
литературе и в апокрифах (имя Фомы вос- 
ходит к общесемитскому названию близ- 
неца). 

Тема близнечества в последующей 
культурной традиции связывается с те- 
мой двойника человека (или его тени; ср. 
европейскую романтическую литератур- 
ную традицию от А. Шамиссо до Е. Швар- 
ца). В мифологическом истолковании с 
явными ссылками на античные представ- 
ления тема близнецов продолжается в по- 
эзии 20 в. (ср. название первой книги сти- 
хов Б. Пастернака «Близнец в тучах», 
расшифровываемое в заглавном стихотво- 
рении сборника, и т. д.). 

В. В. Иванов. 

БЛЯГО, в адыгской мифологии дракон, 
олицетворение злых сил природы (в более 
поздних мифах, возможно, и пришель- 
цев-завоевателей). Б. низвергает из своей 
огромной пасти воду, которая проливает- 
ся дождём, а издали кажется белым обла- 
ком (туманом), закрывающим небо; вы- 


дыхаемый им воздух валит наземь всад- 
ников и коней; вьюга из его глаз сметает 
всё на пути. Б. перекрывает реку и даёт 
воду жителям, лишь получив от них в 
дань девушку. Когда Б. гибнет в схватке с 
богатырём, в его чёрной крови, льющейся 
как река или море, плавают трупы деву- 
шек. Обычное место пребывания Б. — 
подземный мир. По наиболее распростра- 
нённому сюжету, герой (в адыгской вер- 
сии нартского эпоса Батраз) в упорной 
борьбе убивает Б. и освобождает пленни- 
цу. В вариантах этого сюжета, перешед- 
шего в сказку, герой в награду за свой 
подвиг получает в жёны первую красави- 
цу (спасённую жертву) или ему оказыва- 
ют помощь в возвращении в земной мир. 
В народных поверьях затмение солнца и 
луны объясняется проглатыванием их Б. 
Чтобы спугнуть Б. и освободить светило, 
стреляют из ружей. Б. соответствует абха- 
зский агулшап, грузинский вешапи. 

М. М. 

БОБО-ДЕХКОН, в мифологии узбеков, 
туркмен (Баба-дайхан), киргизов (Баба- 
дыйкан), казахов (Дикан-баба, Дикан- 
ата), каракалпаков (Дийхан-баба) и тад- 
жиков (Бобо-и-дехкон) покровитель зем- 
леделия. Образ доисламского происхож- 
дения, первоначально — местное божест- 
во. Обычно представлялся в виде крепко- 
го старика (у киргизов — также птицы). В 
мифах имеет черты культурного героя. 
Согласно одному из них, Б.-д. изобрёл 
первый плуг (причём одна его деталь была 
подсказана Б.-д. шайтаном). По туркме- 
нскому мифу, также воспользовавшись 
подсказкой шайтана, Б.-д. провёл первый 
оросительный канал. Т. к. вода не шла в 
вырытый им арык, Б.-д. решил выпытать 
у шайтана, в чём его ошибка. Нарядив- 
шись в праздничные одежды и взяв ле- 
пёшку хлеба, он с радостным видом про- 
шёл мимо шайтана. Не обнаружив прит- 
ворства, тот сказал: «Наверно, Баба-дай- 
хан догадался, что арык должен быть не 
прямым, а извилистым, как река». Так 
Б.-д. сумел воспользоваться познаниями 
шайтана. У узбеков и таджиков крестья- 
нин, осуществлявший первую символи- 
ческую пахоту и сев, считался живым 
воплощением Б.-д. (деда-землед ельца). С 
Б.-д. связывали и большинство других 
сельскохозяйственных обрядов. Юго-за- 
падные туркмены посвящали Б.-д. специ- 
альный участок земли. В кон. 19 в. Б.-д. 
часто отождествлялся с Адамом. 

В. Н. Басилов. 

БОГ, в славянской мифологии название 
божества и доли, счастья, которое оно мо- 
жет дать человеку (родственно названию 
богатства и т. п.); противопоставляется 
небогу, обездоленному. Выступает в каче- 
стве второй части многих славянских наз- 
ваний богов: Белобог, Чернобог, Дажьбог, 
Стрибог. 

В. И., В. Т. 

БОГИ [слав, «бог» родственно другим ин- 
доевроп. названиям: ср. авест. Ьауа, «гос- 
подь», «бог», др.-перс. Ьа^а, др.-инд. Бха- 
га и др., в первоначальном значении — 
удача, доля, счастье (ср. ст. Бог); лат. 
сіеиз; греч. Ѳеод; инд. сіеѵа, от корня сііѵ, 
«светить», «сиять»; нем. С-оН от прагерм. 
корня неясного значения]. Б. как могуще- 
ственные сверхъестественные существа 
являются главными персонажами боль- 
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шинства мифов в т. н. развитых мифоло- 
гиях; в архаических мифологических сис- 
темах образ Б. выражен слабо или даже 
совсем отсутствует. Для политеистичес- 
ких религий характерна вера во многих 
Б., для монотеистических — в единого Б. 

Вопрос о происхождении Б. многок- 
ратно ставился в литературе. Богословс- 
кая точка зрения, согласно которой образ 
Б. внушён первым людям непосредствен- 
но «божественным откровением», оказа- 
ла влияние на некоторые направления в 
науке (концепция «прамонотеизма», за- 
щищавшаяся преимущественно католи- 
ческой венской школой этнологии во гла- 
ве с В. Шмидтом, пытавшейся доказать 
наличие в верованиях самых отсталых на- 
родов древнего образа верховного небесно- 
го существа). Представители мифологи- 
ческой школы (Я. Гримм, М. Мюллер и 
др.) считали Б. олицетворениями сил при- 
роды, преимущественно небесных тел и 
явлений (неба, грозы, солнца, луны и 
пр.). Древние люди, мол, не понимали 
причин движения светил, перемен погоды 
и т. п. и объясняли их действиями сверхъ- 
естественных существ — отсюда образы 
божеств неба, солнца, грозы и пр.; им пок- 
лонялись как могучим существам, стара- 
лись умилостивить и задобрить; в даль- 
нейшем происходит постепенный упадок 
этого древнего возвышенно-мифологичес- 
кого мировоззрения: небесные Б. «спуска- 
ются» на землю, превращаются в челове- 
ческие или животные эпические или ска- 
зочные образы. Эта концепция утратила 
своё влияние после того, как этнографи- 
ческая наука с 70-х гг. 19 в. стала откры- 
вать в верованиях многих отсталых наро- 
дов гораздо более древний пласт, чем аст- 
ральная мифология индоевропейцев. 
Представители т. н. эволюционистского 
направления в истории культуры (Э. Тай- 
лор, Дж. Леббок, Ю. Липперт и др.) воз- 
никновение веры в великих небесных Б. и 
монотеизм рассматривали как поздней- 
ший этап эволюции религиозно-мифоло- 
гических представлений. Разновидность 
этой теории составляла теорию «маниз- 
ма» (Г. Спенсер), связывавшая возникно- 
вение понятия о Б. с культом предков (бог 
как обобщённый предок). Многие эволю- 
ционисты придерживались эвгемеристи- 
ческого толкования мифов, согласно ко- 
торому Б. суть реальные люди-предки. 
Иную точку зрения на корни образа Б. 
выдвинул Дж. Фрейзер; по его мнению, 
представления о Б. зародились в сознании 
человека тогда, когда он разуверился в 
собственной способности магически воз- 
действовать на окружающий мир и дол- 
жен был признать, что есть некие высшие 
существа, управляющие миром. Сходный 
взгляд высказал немецкий этнограф К. 
Прёйс. Он полагал, что Б. — олицетворён- 
ные колдовские акты, «действующие 
субстанции», которые как бы «стягивают 
к себе волшебные действия многих дру- 
гих субстанций» . Близка к этому и теория 
немецкого учёного Г. У зенера, считавше- 
го (он опирался при этом главным образом 
на древнеримские имена Б.), что древний 
человек, вечно боявшийся всего неизвест- 
ного, олицетворял и обожествлял каждое 
отдельное действие и явление в окружаю- 
щем его мире, — так появились сначала 
«мгновенные» Б., позже — видовые, или 


«особые», Б., имена которых означали 
лишь простые эпитеты, а впоследствии, 
когда значение этих эпитетов было забы- 
то, они превратились в собственные имена 
Б. — тогда и появились великие божества 
античного пантеона. Фрейдизм рассмат- 
ривал образ Б. как сублимат подавленно- 
го образа отца («каждый создаёт бога по 
образу своего отца»), а образ богини-мате- 
ри как сублимат образа матери. Францу- 
зская социологическая школа Э. Дюрк- 
гейма попыталась решить проблему гене- 
зиса образа Б., исходя из социальной пси- 
хологии. По Дюркгейму, Б. — это олицет- 
ворение социальных сил, действующих 
на человека, но непонятных ему; каждой 
форме общества соответствует присущее 
ей представление о Б. 

Образы Б. развитых религиозно-мифо- 
логических систем очень сложны по 
структуре и по составу вплетённых в них 
элементов, но многие из них глубоко ухо- 
дят корнями в первобытность. В мифоло- 
гии народов, не достигших стадии зарож- 
дения классового общества, преобладает 
вера в духов, демонов и т. п., отсутствуют 
чёткие представления о Б., но существуют 
отдельные элементы будущего образа Б. 
Один из наиболее древних истоков предс- 
тавлений о божестве — это мифологичес- 
кий образ культурного героя. Культурные 
герои, как и позднейшие демиурги, так 
или иначе «делатели», им приписывают- 
ся какие-то творческие или мироустрои- 
тельные акты — пусть на самом элемен- 
тарном уровне. Позднейшие Б. тоже часто 
наделяются функцией «делания», хотя, 
как показывают данные этнографии, этот 
элемент в сложном образе Б. иногда имеет 
второстепенное значение. Так, у ительме- 
нов, одного из самых архаических наро- 
дов Сибири, Кутх, считавшийся творцом 
и создателем мира, не только не почитал- 
ся, но, напротив, подвергался всяческому 
поношению и насмешкам по той причине, 
что он-де очень плохо устроил землю — 
создал горы, тайгу, пропасти, вулканы. В 
мифологиях некоторых народов Б. -творец 
выступает как существо, утратившее ин- 
терес к созданным им некогда миру и лю- 
дям, поэтому бесполезно обращаться к не- 
му с какими-либо просьбами и молитва- 
ми. Таковы образы «праздных Б. » в мифо- 
логических представлениях многих наро- 
дов Африки. Образ Б. -творца не играет за- 
метной роли (или отсутствует совершен- 
но) и у индейцев Америки. 

Одним из идейных истоков происхож- 
дения представления о Б. послужил образ 
духа-учредителя и покровителя возраст- 
ных инициации (см. Инициация и мифы), 
от имени которого молодёжи сообщаются 
правила поведения, нормы племенной мо- 
рали (особенно в виде правил беспрекос- 
ловного повиновения старшим и в области 
брачно-половых отношений). Этот образ, 
несущий на себе важнейшую религиозно- 
идеологическую нагрузку верховного 
стража племенной морали, явился, по-ви- 
димому, идейным ядром формирования 
впоследствии более сложного образа пле- 
менного Б. 

Натурмифологические черты древней- 
ших Б. (т. е. олицетворения неба, солнца, 
луны, грозы и т. д.) на ранних ступенях 
исторического развития, по-видимому, не 
играли особенно важной роли. В тех слу- 


чаях, когда у отсталых племён есть Б. на- 
турмифологического происхождения — 
это обычно олицетворения грозных и 
опасных для человека явлений природы 

— к простому олицетворению сил приро- 
ды примешивается либо страх перед гроз- 
ными стихиями, либо хозяйственный ин- 
терес: люди надеются на помощь сверхъ- 
естественных сил в наиболее важных сфе- 
рах своей материальной деятельности. 
Так, Пулугу (Билику) в андаманской ми- 
фологии есть олицетворение разруши- 
тельных сил сезонных муссонов, Буга у 
тунгусо-маньчжурских народов — покро- 
витель охотничьего промысла, «хозяин» 
зверей и т. д. 

Более или менее оформившиеся образы 
Б. появляются, как правило, лишь на ста- 
дии перехода от доклассового обществен- 
ного строя к классовому. Одна из самых 
характерных и наиболее ранних разно- 
видностей Б. этой исторической ступени 

— племенной Б., закономерное идеологи- 
ческое отражение процесса племенной ин- 
теграции (племя как сплочённая общест- 
венная единица характерно имен но для 
этой переходной эпохи). Племенной Б. — 
это прежде всего Б. -воитель, во имя кото- 
рого племя ведёт борьбу за преобладание с 
другими племенами, подчиняет их себе 
или объединяет вокруг себя. Такие Б. из- 
вестны главным образом у воинственных 
племён: у восточноафриканских масаев — 
это Б. -воитель Нгаи; у ашанти Гвинейско- 
го побережья — Тандо; у островитян Фид- 
жи, где племя мбау подчинило себе боль- 
шую часть племён архипелага, — Нден- 
геи. Воинственные божества народов 
Центральной Америки были вначале, ви- 
димо, племенными Б.: Уицилопочтли, 
Тескатлипока, Ицамна, Кукулькан. Изве- 
стны многие этнонимические (т. е. свя- 
занные с названием племён) имена кель- 
тских Б.: Алл оброке — бог племени ал- 
лоброгов, Арамо — арамиков, Арверно- 
рикс — арвернов, Бриксантос — бриксан- 
тов, богиня Дексива — дексиватов, Во- 
контия — воконтиев и др. 

Когда вокруг самого сильного племе- 
ни-завоевателя складывается союз пле- 
мён, перерастающий в государство, Б. от- 
дельных племён сливаются в единый 
сонм: образуется система политеизма; бог 
племени-гегемона становится во главе 
этого сонма. Многочисленные боги Древ- 
него Египта были вначале в большинстве 
местными номовыми божествами, и каж- 
дый из них сохранил и в период централи- 
зованного государства связи с местом сво- 
его происхождения. Главой пантеона ста- 
новился попеременно Б. преобладающего 
нома: Ра, Амон (Амон-Ра), Гор. Аналогич- 
ной была история формирования пантео- 
на шумеро-вавилонских государств Месо- 
потамии: его возглавлял сначала шумерс- 
кий Энлиль, затем вавилонский Мардук. 
Менее ясной была история формирования 
древнеиндийского пантеона, но, видимо, 
и он сложился преимущественно из пле- 
менных Б., во главе (по крайней мере вна- 
чале) с воителем Индрой. 

Гораздо сложнее история образования 
политеистического сонма Б. античной 
Греции. Эти Б. разного происхождения — 
крито-микенского, малоазиатского, элли- 
нского и др. Прослеживаются местные 
племенные корни некоторых Б.: эпидав- 
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рский Асклепий, микенская Гера, аркадс- 
кая Артемида, аттическая Афина и др. 
Ряд римских Б. также имеют племенное 
происхождение: Квирин (сабинский), Ди- 
ана (арицийская), Меркурий, Минерва, 
Юнона, а может быть, и Юпитер (этрус- 
ские). 

С превращением племенных Б. в вели- 
кие божества государственного культа из- 
меняются и их функции. Теперь Б. охра- 
няют неприкосновенность государства, 
защищают его от внешних врагов, поддер- 
живают его внутренний строй, освещают 
власть царя (царь — любимый сын Б. или 
главного Б., их помазанник). Между Б. 
новообразованного пантеона устанавлива- 
ются связи — родственные, генеалогичес- 
кие, иерархические, распределяются 
функции: если раньше Б. помогал, защи- 
щал, покровительствовал своему племени 
во всех делах и нуждах, то Б. политеисти- 
ческого пантеона распределяются по 
«профессиям», хотя и весьма нечётко (Ге- 
фест, Б. -кузнец и покровитель кузнецов- 
оружейников; Асклепий, Б. врачевания; 
Гермес, покровитель торговли, путешест- 
вий, вестник богов; Афина, богиня муд- 
рости; Афродита, богиня любви, и др.). 
Особенно последовательно определена бы- 
ла «специализация» среди Б. Рима: одно 
лишь произрастание злаковых растений 
было поручено покровительству доброго 
десятка Б. 

Жрецы сочиняли сложные мифы о Б. и 
их взаимоотношениях, пользуясь, оче- 
видно, и древними народными сказания- 
ми. Но религиозно-мифологическая фан- 
тазия народных масс создавала стихийно 
и другие образы Б. Тут были страдающие 
и гибнущие Б. (они же — земледельчес- 
кие божества, олицетворение раститель- 
ного процесса). Погибший Б. вновь воск- 
ресал, и на него возлагали свои надежды 
обездоленные слои населения: это были 
боги-спасатели. Такими страдающими бо- 
гами-спасателями были египетский Оси- 
рис, вавилонский Таммуз (Думузи), си- 
рийский Адонис, фригийский Аттис, от- 
части фригийско-фракийский Дионис 
(подробнее см. Умирающий и воскресаю- 
щий бог). 

Образование пантеонов Б. древних го- 
сударств было сложным процессом, про- 
текавшим в зависимости от конкретных 
исторических условий (см. Греческая ми- 
фология, Шумеро-аккадская мифология, 
Индуистская мифология, Иранская ми- 
фология и др.). 

Политеизм — наиболее обычная, почти 
повсеместно засвидетельствованная фор- 
ма религиозно-мифологических систем, 
соответствующая структуре древних госу- 
дарств. Хотя во всех политеистических 
системах всегда выделялась фигура вер- 
ховного, главного божества (у греков — 
Зевс, у вавилонян — Мардук, в брахма- 
низме и индуизме — Брахма, у японцев — 
Аматэрасу), но верховенство одного бога 
почти нигде не вело к подавлению всего 
остального сонма великих и малых Б. В 
монотеистических религиях вера в едино- 
го бога стала главным религиозным дог- 
матом. При этом в христианстве, в отли- 
чие от иудаизма и ислама, монотеизм выс- 
тупает в компромиссной форме: единый 
бог имеет три лица (ипостаси): бог-отец, 
бог-сын и бог-дух святой («святая трои- 


ца»). См. Иудаистическая мифология, 
Мусульманская мифология, Христианс- 
кая мифология. 

С. А. Токарев. 

БОГИНЯ-МАТЬ, главное женское боже- 
ство в большинстве мифологий мира. Как 
правило, соотносится с землёй и — более 
широко — с женским творческим нача- 
лом в природе. Самые ранние свидетель- 
ства о почитании Б.-м. — верхнепалеоли- 
тические «Венеры» — статуэтки женщин 
с подчёркнутыми половыми признаками, 
явно культового назначения; женские 
изображения этого типа найдены и в нео- 
литических и энеолитических стоянках. 
Более поздние представления о Б.-м. свя- 
заны в первую очередь с представлениями 
об изначальной божественной паре, пра- 
родителях вселенной и населяющих её су- 
ществ (древнеиндийские Дьяус и Притхи- 
ви, Илу и Асират западных семитов, Ку- 
кумац и Тепеу древних майя, Есь и Хосе- 
дэм енисейских кетов, Ранги и Папа мао- 
ри и т. д.). Образ Б.-м. первоначально за- 
частую не был единым, её функции расп- 
ределялись среди целого ряда мифологи- 
ческих персонажей. Например, каждая 
из айысыт в якутской мифологии связана 
с плодовитостью только одного вида су- 
ществ (людей, лошадей, коров и т. д.). Ма- 
лоазийская Кибела, Великая матерь бо- 
гов, первоначально была отождествлена с 
функционально близкими ей греческими 
и римскими богинями: Реей, Геей, Демет- 
рой, Теллус, Церерой и др., каждая из ко- 
торых характеризовалась лишь частью 
объединённых затем Кибелой признаков. 
В поздней же античности известна единая 
синкретическая Б.-м., ипостасями кото- 
рой выступают различные локальные бо- 
жества. В индуизме некогда самостоя- 
тельные богини стали рассматриваться 
как ипостаси Умы-Махадеви (см. Деви)у 
супруги верховного бога Шивы. Однако 
эти процессы касались в основном струк- 
туры пантеона, набор функций Б.-м. оста- 
вался относительно неизменным. 

Основная характеристика Б.-м., опре- 
деляющая её место в мифологической мо- 
дели мира, — созидательная функция, ко- 
торая имеет несколько аспектов. Во-пер- 
вых, как супруга бога-творца Б.-м. участ- 
вует в творении мира (в этом качестве она 
обычно идентифицируется с землёй). Во- 
вторых, Б.-м. участвует в создании насе- 
ляющих вселенную существ: богов, лю- 
дей, животных, чудовищ и т. д. Если 
функциональные характеристики Б.-м. 
распределены между несколькими мифо- 
логическими персонажами, то эта вторая 
форма активности не обязательно принад- 
лежит обожествлённой земле. Так, в гре- 
ческой мифологии чудовищ создаёт Гея 
(«земля»), а матерью богов является её 
дочь Рея. Согласно древнеиндийским воз- 
зрениям, у людей, богов, асуров и пр. раз- 
ные прародительницы, но ни одна из них 
не является Притхиви («землёй»). Третий 
существенный аспект созидательной 
функции Б.-м. — покровительство плодо- 
родию почвы, скота и людей, а в связи с 
этим и сексуальной активности как источ- 
нику плодовитости. Среди богов, олицет- 
воряющих этот аспект созидания, встре- 
чается и целый ряд специализированных 
божеств, например земледельческих (по- 
добно римской Церере), и божества, у ко- 



Слева — «Венера». Стоянка Виллендорф II, 
Австрия. Камень. Начало верхнего палеолита. 
Справа — «Венера» из комплекса верхнего на- 
веса стоянки Лосселъ, Франция. Барельеф. 

Средний период верхнего палеолита. 

торых может быть назван доминирующим 
этот аспект в целом, — Деметра, Иштар, 
Исида, связанные с мифом о сезонном воз- 
рождении природы. Б.-м. в большинстве 
мифологий соотнесена с умирающим и 
воскресающим богом (Исида и Осирис, 
Кибела и Аттис, Иштар и Таммуз и т. д.), 
мужем или возлюбленным Б.-м. Однако в 
греческой мифологии сезонное возрожде- 
ние связывается в основном с Персефо- 
ной, дочерью Деметры. Любопытен при- 
мер «красной богини» Чак Кит (майя). 
Она — супруга божественного земледель- 
ца — бога дождя, но довольно часто изоб- 
ражается и упоминается рядом с богом 
грозы Тошем. Между тем, как правило, 
небесный бог (или громовержец) и бог се- 
зонного возрождения в качестве спутни- 
ков Б.-м. находятся в отношениях допол- 
нительной дистрибуции, т. е. не встреча- 
ются вместе. Наиболее архаическим эт- 
нографическим примером Б.-м. может 
служить «старуха-мать» Кунапипи в 
австралийской мифологии. Включение 
Б.-м. в круг мифологических представле- 
ний о вечном возрождении было причи- 
ной того, что именно она рассматривалась 
как источник жизненной силы и бессмер- 
тия как высшего проявления этой силы. 


Богиня с мёртвым ребёнком. Мраморный 
погребальный сосуд. Ок. 450 до н. э. 
Рим, Музей виллы Джулия. 
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Отсюда преимущественная связь Б.-м. с 
мистериями и различными тайными 
культами — её адепты надеялись на веч- 
ную жизнь, даровать которую было в её 
власти. Среди историков христианства су- 
ществует мнение, что культ богородицы 
(в раннюю эпоху христианства отсутство- 
вавший) обязан своим возникновением и 
развитием именно соответствующим 
представлениям о Б.-м. (в данном случае 

— Исиде). Другая важная функция Б.-м. 

— покровительство культуре, в особен- 
ности — городам (Деметра, Иштар, Кибе- 
ла), а также законам и тайным знаниям 
(Исида, шумерская Инанна). Эта функ- 
ция лишь косвенно связана с первой — со- 
зиданием и на первый взгляд противоре- 
чит третьей важной характеристике Б.-м. 

— её связи с дикостью, необузданностью, 
войной, злыми чарами. Такая противоре- 
чивость присутствует во многих мифоло- 
гиях. Фракийская Ма («мать») была 
отождествлена с римской богиней войны 
Беллоной, а позже культ Ма-Беллоны 
слился с культом Кибелы, в высшей сте- 
пени оргиастическим и жестоким. Имя 
создательницы Тепеу означает «завоева- 
тельница» . Индийская Кали-Дурга (ипос- 
тась Умы) — богиня войны, требующая 
человеческих жертвоприношений. Гея 
создаёт чудовищ для войны против богов, 
Хоседэм насылает на людей беды и раздо- 
ры, страшных хтонических чудищ рож- 
дает Ангрбода. Реконструируется мифо- 
логический сюжет о борьбе Перуна (сла- 
вянского громовержца) со своей супругой, 
которая в данном случае выступает в ка- 
честве персонажа-заместителя змея, тра- 
диционного противника громовержца. И 
при всём том Иштар и Кибела, например, 
настолько тесно связаны с городской 
культурой, что часто изображаются с ко- 
роной в виде зубчатой городской стены. 

Можно предполагать, что источник 
этого противоречия восходит к одной из 
основных оппозиций любой космологии 

— противопоставлению космоса и хаоса 
(культурного и дикого, доброго и злого, 
позитивного и негативного). Первый член 
указанных противопоставлений почти 
повсеместно перекодируется как «мужс- 
кое начало», а второй — как «женское на- 
чало». Такая перекодировка соотносится 
с универсальным для всех мифологий 



Параскева Пятница. Дерево. 16 в. 
Вологда, Картинная галерея. 


представлением о первоначальном разде- 
лении недифференцированного хаоса на 
две половины — мужскую и женскую и, 
соответственно, о возникновении неба и 
земли, праотца и праматери. Но, выде- 
лившись из хаоса, земля (и шире — женс- 
кое созидательное начало) остаётся в зна- 
чительной степени образом хаоса, насле- 
дуя многие его характеристики. Миф о 
войне богов с чудовищами, т. е. об устрой- 
стве космоса, повествует о борьбе небес- 
ных божеств с хтоническими созданиями 
(гигантомахия) или непосредственно с по- 
родившей их праматерью — вселенной 
(такова борьба Мардука с Тиамат в вави- 
лонской космогонии). Этой же частичной 
идентификацией Б.-м. с хаосом можно 
объяснить её связь с горами (Кибела, Ума, 
Хоседэм и др.), поскольку гора часто рас- 
сматривалась как зародыш вселенной, т. 
е. связывалась с изначальной нераздель- 
ностью хаоса, косной материей, из кото- 
рой создан упорядоченный космос. Этим 
же объясняется связь Б.-м. с влагой и во- 
дой (вода также представлялась в различ- 
ных мифологиях в качестве первоначаль- 


1. Сосуд из Наски, изображающий богиню-матъ. Перу. Глина. 10—14 вв. 

Берлин, Этнографический музей. 

2. Бутылка в виде женщины. Наска, Перу. Глина. 10—14 вв. Мюнхен, Этнографический музей. 
3. Богиня-матъ (?) из Наски. Перу. Глина. 10—14 вв. Лондон, Британский музей. 



ной субстанции). Из морской пены рожда- 
ется Афродита, с водой и колодцами свя- 
зывается славянская Мокошь. На колод- 
цах делались и изображения Пятницы 
(поздний аналог Мокоши), затем отождес- 
твлённой в русской традиции со святой 
Параскевой. Скифская богиня земли Апи 
часто изображалась в водах источника. 

Б.-м. связана не только с дикостью (ха- 
осом), но и с культурой (космосом). Такая 
амбивалентность её функций вызвана 
двойственностью архаических воззрений 
на природу, которая представлялась од- 
новременно и частью устроенного богами 
космоса, и хаосом, окружающим упоря- 
доченную и сакрализованную общину, 
изоморфную космосу в целом, создатель- 
ница которого Б.-м. тем самым и дружест- 
венна, и враждебна социальному (куль- 
турному, космическому) началу. Поэтому 
Кибела, например, покровительствует го- 
роду, упорядоченному социальному мик- 
рокосму, но в то же время культ её имеет 
подчёркнуто оргиастические формы, цель 
которых — временно отменять привыч- 
ные социальные установления. Так, в об- 
разе Б.-м. реализуется общее для всей 
древней космологии свойство — будучи 
системой иерархически организованных 
оппозиций, располагать для каждой из 
них нейтрализующим элементом. Это соз- 
даёт сочетание соединения и разделения, 
которые вместе и являются необходимым 
условием целостности и упорядоченности 
в противовес неупорядоченной целостнос- 
ти хаоса или раздробленности распада. 
Ср. идею гармонии в связи с женским со- 
зидательным началом в древнекитайской 
космологической концепции инь и ян 
(женского и мужского, тёмного и светло- 
го, пассивного и активного, отрицатель- 
ного и положительного), взаимодействие 
и взаимопроникновение которых обеспе- 
чивают гармоническое равновесие вселен- 
ной. Те культы, где преобладает поклоне- 
ние шакти (например, тантризм), часто 
носят мистериальный и оргиастический 
характер, и их наиболее сакрализован- 
ным элементом является половой акт, как 
своеобразное трансцендентное воссоеди- 
нение мужского и женского начал, источ- 
ник и средство поддержания мировой гар- 
монии. Шактизм, несомненно, вырос из 
почитания Б.-м., и Б.-м. Джаганматри 
продолжает оставаться одной из персони- 
фикаций шакти. 

БОГОМАТЕРЬ, см. Мария. 

БОГОРОДИЦА, см. Мария. 

БОДОНЧАР, в мифологии монгольских 
народов предок Чингисхана, сын прама- 
тери рода Чингисхана Алан-гоа. Б. родил- 
ся спустя некоторое время после смерти 
Добун-мергена, мужа Алан-гоа (в некото- 
рых вариантах — вместе с двумя братья- 
ми). Его отцом было небесное (солнечное) 
божество, которое приходило к Алан-гоа 
после заката в виде жёлтого человека, а 
уходило перед восходом в облике жёлтого 
пса [совмещение двух концепций проис- 
хождения героя: небесного (солярного) и 
тотемического]. В тюркских генеалогиях 
Чингисхана чудесно-рождённым сыном 
Алан-гоа (Алангу) оказывается сам Чин- 
гисхан, Б. же (Боденжар) называется 
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лишь в числе его «земных» старших 
братьев. Старшие братья обвиняют Б. в 
том, что он незаконнорождённый, и это 
вынуждает Алан-гоа раскрыть тайну сво- 
ей связи с небожителем. Тем, что после 
смерти матери братья лишают Б. поло- 
женной ему доли наследства, и своим 
прозвищем Мунгхаг («простак») он напо- 
минает героя волшебной сказки. Отселив- 
шись, Б. занимается соколиной охотой: с 
места его стоянки при северо-западном 
ветре летит птичий пух, подобный снеж- 
ным хлопьям. Ежедневно он заходит в 
стойбище соседнего племени. Однажды 
Б., воспользовавшись помощью разыс- 
кавших его братьев, совершает вооружён- 
ное нападение на это племя, не имевшее 
ранее вождя, и становится его главой (ср. 
Борте-Чино), захватив себе в жёны бере- 
менную женщину. 

С. Ю. Неклюдов. 
БОДХИ (санскр. и пали ЪосШі, букв, «про- 
буждение»), один из основных терминов 
буддийской мифологии, обозначающих 
высшие состояния сознания; духовное 
просветление. Достижение Б. не является 
прекращением дальнейшего духовного 
развития личности; все направления буд- 
дизма признают существование несколь- 
ких уровней Б. В произведениях махаяны 
выводится разделение между «наивыс- 
шим истинным пробуждением» (санскр. 
атШага затуакзатЬойМ) и пробуждени- 
ем шраваков (т. е. архатов) и пратьека- 
будд (санскр. згаѵакаргаІуекаЪосИіі) как 
более низким уровнем бодхи. В «Садхар- 
мапундарика-сутре», например, Кашья- 
па, Субхути, Маудгальяяна и Катьяяна, 
которые уже стали архатами (т. е. достиг- 
ли шравакабодхи), жалуются Шакьяму- 
ни, что они не способны добиться «наи- 
высшего истинного пробуждения», и 
Шакьямуни предсказывает, что в буду- 
щем они достигнут этого состояния и ста- 
нут буддами. 

Слово «Б.» является также составной 
частью сложных слов, обозначающих 
объекты, вблизи которых Шакьямуни, по 
буддийским мифологическим представле- 
ниям, достиг духовного просветления: 
«дерево Б.» (ЪосШіѵгкза), «сидение Б.» 
(ЪосШішапсІа), «почва Б.» (ЪосПігЬаІа) и др. 
Все буддийские направления признают 
семь основных характеристик Б. (т. н. 
«члены бодхи» — ЪосИіуащщ): раздумчи- 
вость, изучение дхармы, мужественность, 
восторженность, спокойствие, сосредото- 
ченность и невозмутимость. 

Л. Э. Мяллъ. 

БОДХИСАТВА, бодхисаттва (санскр. Ъой- 
ЫзакЬѵа, пали ЪосИіізакЬа, букв, «сущест- 
во, стремящееся к просветлению»), в буд- 
дийской мифологии человек (или какое- 
нибудь другое существо), который принял 
решение стать буддой. Побуждением к та- 
кому решению считают стремление выйти 
из бесконечности перерождений — санса- 
ры и спасти все живые существа от стра- 
даний. Концепции Б. мифологий хиная- 
ны и махаяны совпадают в общих чертах. 
Однако, по хинаяне, путь Б. прошли толь- 
ко бывшие будды (их число не превышает 
24) и будда современной эпохи Шакьяму- 
ни, а также пройдёт будда будущего миро- 
вого порядка — Майтрея, все остальные 
люди могут достичь лишь состояния арха- 
та. Таким образом, число Б. в хинаяне не- 


велико, и путь Б. не считается универ- 
сальным. В махаяне путь Б. доступен для 
всех (поэтому махаяну называют и бодхи- 
сатваяной — колесницей Б.). Число Б. в 
махаяне теоретически бесконечно, и они 
обитают не только в земном мире, но и в 
других мирах (число которых тоже приб- 
лижается к бесконечности). Путь Б. начи- 
нается с «поднятия духа просветления» 
(бодхичиттотпада), после чего Б. (обычно 
в присутствии какого-нибудь будды или 
другого Б.) даёт обеты спасти все живые 
существа от оков сансары. Используя на 
своём пути шесть парамит — духовных 
совершенств (щедрость, нравственность, 
терпеливость, мужественность, способ- 
ность к созерцанию, мудрость), Б. дости- 
гает «противоположного берега», т. е. 
нирваны; с помощью парамит Б. добива- 
ется высшего понимания и высшего сост- 
радания ко всем живым существам, что и 
считается идеальным состоянием Б. Пос- 
кольку будды после достижения полной 
нирваны уже не могут оказать помощь 
живым существам, то величайшие Б. (ма- 
ха-саттвы — «великие существа») предпо- 
читают остаться в сансаре, подчиняясь 
добровольно законам кармы, пока все жи- 
вые существа не спасены. 

Путь Б. разделён на уровни (бхуми). В 
ранних махаянских сутрах этих уровней 
семь, но примерно с 3 в. н. э. их число уве- 
личивается до десяти. Длительность пути 
Б. равняется примерно трём «неисчисли- 
мым кальпам» (каждая — миллионы 
лет), причём в течение первой достигается 
только первый уровень, в течение второй 
— седьмой, а в течение третьей — деся- 
тый. На своём пути Б. перерождается 
много раз, причём в облике не только че- 
ловека, но и любого другого существа, на- 
ходящегося в сансаре. Б. десятого уровня 
может сам выбирать форму своего сущест- 
вования, он даже может одновременно 
иметь несколько воплощений. 

В пантеон махаяны в качестве Б. вклю- 
чены реально существующие люди, кото- 
рых впоследствии (а отчасти уже прижиз- 


ненно) наделили мифологическими чер- 
тами. Среди них — индийские учителя и 
теоретики буддизма (Нагарджуна, Шан- 
тидева, Асанга и др.), основатели тибетс- 
ких школ буддизма (Цзонкаба, Марпа и 
др.). Но главную роль в махаяне играют 
чисто мифологические Б. Имена их встре- 
чаются уже в самых ранних махаянских 
сутрах. В «Садхармапундарике» упоми- 
нается 23 Б., в «Вималакиртинирдеше» 

— более 50. В литературе махаяны часто 
приводится список из восьми Б.: Саман - 
табхадра, Ваджрапани, Авалокитешвара, 
Манджушри, Майтрея, Акашагарбха, 
Кшитигарбха, Сарваниваранавишкам- 
бхин; к ним иногда прибавляют ещё двух 

— Махастхамапрапту и Трайлокявид- 
жаю. В Индии наиболее популярными бы- 
ли Манджушри, Авалокитешвара, Маха- 
стхамапрапта и Майтрея, в Китае и в Япо- 
нии — Авалокитешвара (Гуань-инь, Кан- 
ной) и Кшитигарбха (Дицзан-ван, Дзид- 
зо), в Тибете и в Монголии — Авалоки- 
тешвара, Ваджрапани и Манджушри. Ми- 
фологические Б. принадлежат к опреде- 
лённым буддам (напр., Авалокитешвара 
выступает как эманация Амитабхи) и 
представляют собой активный аспект дан- 
ного будды. В мифологии ваджраяны 
каждому из пяти дхьяни-будд (см. в ст. 
Будда) соответствует определённый Б. Та- 
ким образом, мифологические Б. не обя- 
зательно прошли путь Б., иногда они ско- 
рее эманации будд. Из мифологических Б. 
могут эманировать другие Б. и идамы 
(напр., Ямантака — из Манджушри). В 
Тибете высшие духовные иерархи счита- 
ются воплощениями мифологических Б. 
(далай-лама и Кармапа считаются вопло- 
щениями Авалокитешвары). 

Л. Э. Мяллъ. 

БОЖИЧ (серб.-хорв. Божий, Вогіс, сло- 
венск. Вогіс, болг. Божич, макед. Бо- 
жик'), в южнославянской мифологии пер- 
сонаж, упоминаемый в колядках (см. Ко- 
ляда) наряду с символами (златорогий 
олень, ворота, свинья) и обрядами, обоз- 
начающими начало весеннего солнечного 
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цикла. Соотносится с молодостью (серб. 
Мали Божий), рождеством, новым годом, 
в противоположность Бадняку, старому 
году и т. п. Связь имён Бога и Б. делает 
возможным сопоставление Б. с восточнос- 
лавянским Сварожичем — сыном Сваро- 
га: оба имеют отношение к почитанию 
солнца. 

В. И., В. Т. 

БОЖЬЯ КОРОВКА. Мифологическое зна- 
чение Б. к. проясняется из анализа её на- 
именований в разных языках и фольклор- 
ных текстах. Наиболее распространённый 
вариант наименования Б. к. указывает на 
скот, принадлежащий богу или некоему 
божественному персонажу: рус. божья ко- 
ровка, болг. божа кравица (кравичка), 
польск. Ъо 2 а кгулѵка, литов, сііеѵо кагѵуіе, 
румынск. ѵаса йотпиіиі [«корова (-ка) бо- 
га»], серб, божіа овчица, нем. Негг^оН- 
всйаНсйеп (т. е. «овечка бога»), франц. 
Ъеіе аЬоп Біеи («животное бога»), роиІеНе 
а Біеи («курочка бога»). 

Другой способ наименования Б. к. ука- 
зывает на её связь с солнцем (которое то- 
же иногда обозначается как божье: верх- 
нелужицк. Ъо 2 е зіупско, укр. сонечко, 
нем. Зоппепкаіег («солнечный жук»), 
8оппепка1Ъс1іеп («солнечный телёно- 
чек»). 

Названия первого типа связывают Б. 
к. с распространённым мотивом похище- 
ния коров (скота) бога его противником, 
названия второго типа [с внутренней фор- 
мой «солнце (солнышко) бога»], основан- 
ные на внешнем виде Б. к. (летающее на- 
секомое выпуклой, округлой формы, ча- 
ще всего красного или жёлтого цвета), — с 
сюжетом «небесной свадьбы», особенно 
отчётливо засвидетельствованным в бал- 
тийской традиции, где солнце (или солн- 
цева дочь) выступает как положительный 
персонаж. Образу солнца в этом цикле со- 
ответствует Б. к.: она связана с богом, ле- 
тает к небу и передаёт просьбы; приносит 
детей, помогает разыскивать стадо (т. е. в 
какой-то степени дублирует мотивы, свя- 
занные с громовержцем), предупреждает 
об опасности, предсказывает урожай, 
срок человеческой жизни. 

Вместе с тем мифологический образ Б. 
к. сохраняет следы тех трансформаций, 
которые произошли в мифе с отрицатель- 
ным женским персонажем — женой гро- 
мовержца, изменившей ему; ср. мотив 
превращения жены громовержца в солн- 
цеподобное насекомое (Б. к.) при анало- 
гичном и, несомненно, более распростра- 
нённом мотиве, когда согрешившая жена 
даёт начало вредоносным насекомым (ко- 
мары, москиты, мухи и т. п.), трактуе- 
мым в этом случае как её дети, или прев- 
ращается в одно из них. В этом же конте- 
ксте нужно рассматривать и опалённость 
Б. к., соответствующую мотиву пораже- 
ния жены громовержца карающим небес- 
ным огнём-молнией (ср.: «Божья коровка! 
Улети на небо, принеси нам хлеба, чёрно- 
го и белого, только не горелого...»); ещё 
очевиднее эта тема наказания огнём выс- 
тупает в ряде фольклорных текстов (в 
частности, детских), построенных по та- 
кому типу: «Божья коровка, лети домой, 
твой дом в огне, твои дети горят» (ср. не- 
редкую в ряде языковых традиций фор- 
мулу захода солнца: «солнышко в божий 
домик идёт», что сопоставимо и с назва- 


нием Б. к. как божьего солнышка). Мотив 
горящих детей, наказанных за некий грех 
матери («не свои» дети) или за нарушение 
запрета позволяет с большим вероятием 
заключить, что Б. к. — не что иное, как 
«превращенная» жена громовержца, не- 
сущая на себе следы наказания огнём. Та- 
кой вывод подтверждается, в частности, 
другими названиями Б. к. — латыш, 
тагііе (при том, что Мара сочетает черты 
жены громовержца и богоматери девы 
Марии), литов, сііеѵо тагуЬе («божья 
Марьюшка»), нем. Магіепкаеіег («жук 
Марии»), англ. Іасіу-Ъігсі («птица богома- 
тери»), Іайу-Ъіщ («жук богоматери»), 
представляющими собой христианизиро- 
ванную перекодировку в соотношении с 
богоматерью (т. е. как бы женой бога). От- 
сюда возникает и связь Б. к. с темой детей 
наказанной жены громовержца. Первый 
план развития этой темы актуализирует 
образ детей солнца, воплощающихся в 
днях недели, из которых седьмой отмечен 
как день солнца (ср. англ. 8ипс1ау, нем. 
8оппіа§, «воскресенье»). Второй план 
подчёркивает мотив наказания огнём де- 
тей Б. к., которых семеро (как и дней не- 
дели) — по числу пятнышек на её спинке; 
ср. многочисленные названия Б. к. как 
«семипятнышковой», «семиточечной», а 
также строгий запрет убивать Б. К. 

Оба эти плана соотносятся с темой де- 
тей громовержца в «отцовских» версиях 
мифа; ср., например, представления о се- 
ми детях громовержца в литовской тради- 
ции, из которых отмечен именно седьмой, 
самый младший — только он выдержива- 
ет испытание огнём и водой и оказывается 
«своим» сыном громовержца. Причаст- 
ность младшего сына к огню и воде объяс- 
няет, почему к Б. к., которая в данном 
случае выступает именно в этой ипостаси, 
обращают традиционный вопрос о том, 
будет ли дождь или хорошая погода, вёд- 
ро. Не случайно и то, что с младшим сы- 
ном связывается идея вечного возвраще- 
ния, воскресения, богатства, прямая ли- 
ния преемственности с солнцем. Те же ас- 
социации характеризуют в народных ве- 
рованиях и Б. к. Она нередко связана с пе- 
реходом от старого к новому году. Слово 
«бедрик», являющееся одним из украинс- 
ких названий Б. к., присутствует и в риту- 
альных текстах, приуроченных к сочель- 
нику (ср.: «Дай, боже, и на бедрик!» или 
«Щедрик-бедрик! дайте вареник» при 
«Щедрий вечір» как обозначение кануна 
нового года). Наличие варианта ведрик 
(бедрик) помогает, видимо, объяснить 
связь Б. к. с ясной погодой (вёдро). 

Существуют и прямые свидетельства 
связи Б. к. с громовержцем и с т.н. основ- 
ным мифом индоевропейской мифологии. 
Древнеиндийское название Б. к. іпсіга^о- 
ра («та, чей пастух Индра») отсылает к 
мифологическому мотиву коров громове- 
ржца : возвращение похищенных коров 
вызывает оплодотворяющий природу 
дождь и солнце. 

В. Н. Топоров. 

БОМА (от санскр. Ыіашна, «земной»), ми- 
фологический герой яванцев и малайцев 
(Западная Индонезия и Западная Малай- 
зия), один из центральных персонажей 
средневековой литературы. Сын Ибу Пер- 
тиви от Санг Хьянг Висну (индуистской 
Вишну) и воспитанник Батара Брамы (ин- 


дуистский Брахма). Б. олицетворяет со- 
бой неодолимую силу земных недр, ниж- 
него мира. Б. — страшный великан, в 
войске которого состоят его братьявели- 
каны, родившиеся из последа Ибу Перти- 
ви. Он борется и обычно одерживает верх 
в сражениях со своими противниками и 
обладает чудесной способностью возрож- 
даться из праха, коснувшись земли. 

М. Ч. 

БОНА ДЕА (Вопа Беа, букв, «добрая боги- 
ня»), в римской мифологии одна из бо- 
гинь-матерей, имя которой было табуиро- 
вано. Священнодействия в честь Б. д. отп- 
равлялись в мае в её храме на Авентине, в 
декабре — в доме высшего магистрата, 
жена которого приносила богине жертвы 
от всего римского народа. В священнодей- 
ствиях участвовали весталки и замужние 
женщины, присутствие мужчин исключа- 
лось (проникший во время праздника Б. 
д. в дом верховного понтифика Юлия Це- 
заря П. Клодий в 62 до н. э. был обвинён в 
святотатстве). Б. д. отождествлялась с 
учёной дочерью Фавна, принявшей вид 
змеи, чтобы избежать кровосмесительной 
связи с отцом (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 314), с 
матерью-землёй, Юноной, Гекатой, Опе 
(МасгоЪ. 8а1. I 12, 18). Она связывалась с 
лесом, растительностью, особенно целеб- 
ными травами, магией. Культ Б. д. был 
наиболее широко распространён среди 
низших классов, из которых часто выхо- 
дили её служительницы — министры и 
магистры. Эпитеты Б. д.: «полевая», 
«кормилица», «целительница», покрови- 
тельница сельской общины — пага 
(Ра^апа), отдельных имений и местностей 
и вместе с тем «могучая», «светоносная», 
«небесная», «царица». Иногда Б. д. объе- 
диняли с богом лесов и усадеб Сильваном. 
Ей посвящались рощи, часовни с очагами, 
зеркала как орудия колдовства. Изобра- 
жалась с рогом изобилия и змеями. 

Е. Ш. 

БОР (др.-исл. Вогг, Вигг, «рождённый»), 
в скандинавской мифологии сын Бури, 
отец богов Одина и его братьев — Вили и 
Ве, рождённых им с Бестлой, дочерью ве- 
ликана Бёльторна. В «Старшей Эдде» упо- 
минаются «сыны Бора» как устроители 
земли (они убили великана Имира и из его 
тела создали мир). 

Е. М. 

БОРАСПАТИ НИ ТАНО, в мифологии ба- 
таков (остров Суматра, Западная Индоне- 
зия) богиня земли, обычно принимающая 
облик ящерицы. При молитвах её имя 
произносится первым до Мула Джади и 
божественной триады (Батара Гуру, Ман- 
гал абулан, Сорипада). Б. н. Т. считается 
покровительницей дома и полевых работ. 

М. Ч. 

БОРАТА, Борота, в осетинском нартском 
эпосе один из трёх родов, населяющих 
нижний квартал нартского поселения; от- 
личается от других родов нартов — Алага- 
та и Ахсартагката своим богатством: гро- 
мадными стадами скота, табунами лоша- 


Бораспапги ни Тано. Ящеричный орнамент в 
доме. Остров Суматра. 
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Крылатые Бореады освобождают Финея от 
гарпий. Роспись красно-фигурного кратера. 
460 г. до н. э.Алътамура. 


дей. Глава рода Бурафарныг (букв, «бога- 
тство, счастье») обычно выступает как за- 
говорщик, подстрекатель других, не име- 
ющих элементарного чувства чести. Что- 
бы показать своё богатство, он устраивает 
пиршества, для чего пригоняет большое 
количество быков и стада мелкого скота. 
Эта черта характерна для всего рода Б., 
который стремится выделиться среди дру- 
гих родов нартов, устраивая богатые по- 
минки по своим предкам. 

Б. К. 

БОРДОНГКУЙ (Бордонкуй), в якутской 
мифологии злой дух верхнего мира. Счи- 
тается, что он уже давно скончался из-за 
чрезмерного обжорства: им были выпиты 
все реки и съедены острова, бывшие на 
них. 

Н.А. 

БОРЕАДЫ (Воргабаі), в греческой мифо- 
логии крылатые сыновья (Калаид и Зет) 
бога северного ветра Борея и Орифии, до- 
чери афинского царя Эрехфея, братья 
Клеопатры и Хионы (Ароііосі. III 15, 2). 
Подобно отцу, Б. олицетворяли ветры, их 
действия были быстры и стремительны. 
Б. — участники похода аргонавтов. Во 
время похода они освободили Финея — 
мужа Клеопатры от терзавших его гарпий 
(Ароіі. Шюсі. II 178 след.). По другому ми- 
фу, Б. освободили свою сестру Клеопатру 
и её сыновей, которых заковала в цепи 
вторая жена Финея (Ароііосі. III 15, 3). Во 
время пребывания аргонавтов на острове 


Бореады, преследующие гарпий. Роспись на дне 
черно-фигурного килика. Сер. 6 в. до н. э. Рим, 
Музей виллы Джулия. 



Кеос Б. настояли на продолжении похода, 
не дожидаясь Геракла, отправившегося 
искать пропавшего Гиласа. По позднему 
мифу, Б. были убиты Гераклом на острове 
Тенос, который тем самым отомстил им за 
то, что его покинули на Кеосе (Ароіі. 
Шюсі. I 1302 след.). На их могиле Геракл 
установил два камня, которые шевели- 
лись и звучали, когда дул северный ветер 
(Ну§. ГаЬ. 14). По другому мифу, Б. по- 
гибли, как им и было предсказано, из-за 
того, что не смогли настигнуть всех гар- 
пий (Ароііосі. I 9, 21). 

М. Б. 

БОРЕЙ (Ворёад), в греческой мифологии 
бог северного ветра, сын титанидов Аст- 
рея (звёздного неба) и Эос (утренней зари), 
брат Зефира и Нота (Нез. ТЪео^. 378 — 
380). Его происхождение указывает на ар- 
хаический характер божества и на его 
связь со стихийными силами природы. 
Изображается крылатым, длинноволо- 
сым, бородатым, могучим божеством. 
Место его обиталища — Фракия, где ца- 
рят холод и мрак. Признаком древнейше- 
го демонизма Б. является его оборотниче- 
ство — превращение в жеребца, породив- 
шего с кобылицами Эрихтония двенад- 
цать быстрых, как ветер, жеребят (Нош. 
II. XX 220 — 229). От браков с эринией и 
гарпией у Б. тоже лошадиное потомство. 
Ряд мифов связывает Б. с царями Аттики 
(о похищении Б. Орифии, дочери афинс- 
кого царя Эрехфея, Ароііосі. III 15, 2). Сы- 
новья Б. Зет и Калаид относятся уже к по- 
колению героев — участников похода ар- 
гонавтов (Ароіі. Шюсі. I 211 — 223). 

А. Т.-Г. 

Сюжет «похищение Б. Орифии» встре- 
чается в античной пластике (рельефы 
фронтона храма афинян в Делосе) и вазо- 
писи. В европейском искусстве Б. — оли- 
цетворение ветра («Весна» С. Боттичелли, 
гравюра армиллярной сферы А. Дюрера и 
др.); в живописи 16 — 17 вв. распростра- 
нён сюжет «Б. похищает Орифию» (Анни- 
бале Карраччи, П. П. Рубенс, Ш. Лебрен, 
Ф. Буше и др.). 

БОРТЕ-ЧИНО («сивый волк»), в мифоло- 
гии монгольских народов перво-предок. 
Согласно генеалогическому мифу в мон- 
гольской летописи «Сокровенное сказа- 
ние» (13 в.), объясняющему происхожде- 
ние монгольских племён и княжеских фа- 
милий, Б.-Ч. со своей женой Хо Марал 
(«каурая лань») переплыл море Тенгиз и 
стал кочевать около горы Бурхан-халдун, 
у истоков реки Онон. Нашедшие в их име- 
нах отражение волк, олень (лань) отно- 
сятся к числу древнейших тотемов монго- 
лоязычных племён Центральной Азии 
(сяньби, кидани), а волк почитался в сред- 
невековье также и рядом тюркских наро- 
дов (орхонские тюрки, огузы, уйгуры, 
усуни). Наряду с этим «Сокровенное ска- 
зание» называет Б.-Ч. «родившимся по 
соизволению Дегере-тенгри » (« верховно- 
го неба » ), а летописец 18 в. Мерген Геген 
— «сыном неба» (таким образом, в лето- 
писях, по-видимому, отразились мифоло- 
гические представления и о тотемичес- 
ком, и о небесном происхождении мон- 
гольских родоплеменных групп). В 
«Сборнике летописей» Рашид ад- дина (14 
в.) Б.-Ч. — один из князей (эмиров) мон- 
гольских племён, вышедших из урочища 


Эргунекун. Причиной первоначального 
переселения Б.-Ч. летописец 17 в. Лубсан 
Дандзан называет его конфликт со стар- 
шими братьями (сказочный мотив, неод- 
нократно повторяющийся в монгольских 
генеалогических преданиях, ср. Бодон- 
чар). У Мерген Гегена имя Хо Марал пере- 
осмысливается, она оказывается госпо- 
жой Марал из рода Хова», которая оста- 
лась беременной после смерти мужа — 
вождя племени, обитавшего около горы 
Бурхан-халдун. Б.-Ч. женится на ней и 
таким образом занимает пустующее место 
владыки. В любом случае, появляется ли 
он вместе с Хо Марал или женится на ней 
потом, Б.-Ч. выступает как пришелец, за- 
нявший княжеский престол у народа, по 
тем или иным причинам не имевшего го- 
сударя (ср. Бодончар). Так к мотивам то- 
темического и «небесного» происхожде- 
ния Б.-Ч. подключается мотив приглаше- 
ния на царство или занятия трона посред- 
ством женитьбы. В летописях 17 — 18 вв. 
монгольский генеалогический миф увя- 
зывается с буддийской квазиисторичес- 
кой родословной индийских и тибетских 
царей: Б.-Ч. оказывается младшим сыном 
одного из семи мифических тибетских 
«престольных государей», а именно — 
«златопрестольного» (Алтай сандали-ту 
хаган). 

С. Ю. Неклюдов. 
БОРХАУРАЛИ (алан, «просо аланов», 
осет. «владыка злаков»), в осетинской ми- 
фологии божество, владыка хлебных зла- 
ков и урожая. К Б. обращались с прось- 
бой, чтобы он стал плугарём, сеятелем, бо- 
роновал поле, т. к. это даст возможность 
получить богатый урожай. Почитается 
осетинамидигорцами. В нартском эпосе 
встречается под именем Хоралдар. 

В. К. 

БОСЕЛИ (букв, «хлев»), в грузинской ми- 
фологии божество — покровитель домаш- 
них животных и земледелия. На основе 
анализа обряда, сохранившегося в ското- 
водческо-аграрном грузинском празднике 
бослоба, главным персонажем которого 
является Б., а также эпитетов и самого 


Борей преследует Орифию. Роспись красно-фи- 
гурной пелики Гермонакса. 470—460 до н. э. 
Рим, Музей виллы Джулия. 
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имени божества, восстанавливается пер- 
вона чальный образ Б. как божества, воп- 
лощённого в образе быка-производителя. 
В новогоднем цикле праздников Б. имену- 
ется также Бери или Басили. 

Д-Р- 

БОСОРКАНЬ, в венгерской мифологии 
ведьма; в народных поверьях Б. — безоб- 
разная старуха, обладающая способ- 
ностью летать и превращаться в живот- 
ных (собаку, кошку, козу, лошадь, 
свинью). Она может вызвать засуху, нас- 
лать порчу на людей (её магии приписы- 
вают внезапные болезни и недомогания) и 
животных (в результате чего молоко коро- 
вы, напр., оказывается смешанным с 
кровью или исчезает вовсе). Б. вредят лю- 
дям преимущественно ночью, время их 
особой активности — Иванов день (24 ию- 
ня), день Луцы (13 декабря) и день свято- 
го Георгия (24 апреля), покровителя скота 
(на рассвете кото рого ведьмы голыми со- 
бирают росу, чтобы увеличить удой своей 
коровы). См. также ст. Ведьмы. 

М. X. 

БОТКИЙ ШИРТКА, Ботоко-Ширтга, Ба- 
токо-Шертуко, в мифологии ингушей 
культурный герой. Согласно одному из 
мифов, дал людям плуг, водяную мельни- 
цу. В нарт-орстхойском эпосе Б. Ш. наде- 
лён сверхъестественным свойством — 
отправляться в преисподнюю и возвра- 
щаться обратно; когда нарт-орстхойцы 
набрасываются на него, чтобы убить, он 
тут же исчезает под землёй. Во всех 
предприятиях нарт-орстхойцев Б. Ш. — 
их советчик, выручающий в критических 
положениях, они же, использующие его 
смекалку и ум, постоянно его изводят. 

А. М. 

БОЧИ, в грузинской мифологии божест- 
во, господствовавшее на семи отрогах 
Кавказского хребта. К имени Б. восходят 
сохранившиеся в быту названия покрови- 
телей диких зверей «очи» и «вочи». Ряд 
исследователей полагает, что Б. — имя 
древнейшего божества, связанного со ско- 
товодством (В. Бардавелидзе) и оплодот- 
ворением земли (Д. Рухадзе). 

Д-Р ■ 

БОЧИКА («бог наших полей», «плащ све- 
та», «ткач-пришелец»), в мифологии чиб- 
ча-муисков одно из высших божеств, воп- 
лощает черты солярного божества, куль- 
турного героя, бога — устроителя общест- 
ва, у некоторых племён — духа — покро- 
вителя охоты. Б. пришёл в землю чибча- 
муисков с Востока в виде старца с длин- 
ной седой бородой, в плаще и босой (одеж- 
да и причёска его представлялись такими 
же, что и у чибча-муисков). Он обошёл все 
местные племена, проповедуя добрые 
обычаи и нравы, обучая людей ткать; что- 
бы не были забыты рисунки, какими сле- 
дует украшать ткани, Б. выбивал орна- 
менты на камнях и скалах. Сохранилась 
легенда, что Б. учил познанию высшего 
духа по имени Ручика (вероятно, иден- 
тичного Чиминигагуа) и превратил в ска- 
лу огромного орла, восставшего против 
Ручики и угнетавшего индейцев. Завер- 
шив свою миссию, Б. умер или исчез. По 
одной из версий мифа, когда Чибчакум 
затопил долину Боготы, Б. явился людям, 
стоя на радуге, и спас их от наводнения. У 
некоторых племён чибча его называли 
Суэ («солнце»), Сугумонше («солнце, ко- 


торое становится невидимым») или Су- 
гунсуа («солнце, которое исчезает» или 
«палящее солнце»). Приход Б. с Востока и 
исчезновение в Согамосо, где существовал 
знаменитый храм солнца, а также появле- 
ние на радуге подчёркивало солярность 
образа Б. В селении Бояка испанцы наш- 
ли идола с тремя головами, которого ин- 
дейцы называли Сугунсуа. 

С. Я. Серов. 

БОНН, в восточнославянской мифологии 
эпический поэт-певец. Известен по «Сло- 
ву о полку Игореве» (имя Б. встречается 
также в надписях Софии Киевской и в 
новгородском летописце): «Боян бо ве- 
щий, аще кому хотяше песнь творити, то 
растекашется мыслию по древу, серым 
вълком по земли, шизым орлом под обла- 
кы». В песнях Б., таким образом, сказа- 
лась шаманская традиция, связанная с 
представлением о мировом дереве (см. 
Древо мировое), и навыки ранней славя- 
нской поэзии, восходящей к общеиндоев- 
ропейскому поэтическому языку (ср. гер- 
мано-скандинавский миф о Мёде поэзии). 
Характерен эпитет Б. — «Велесов внук» 
(см. Велес). 

В «Слове» Б. предстаёт и как истори- 
ческий певец 11 в., певший о «первых 
времён усобице». Он пускал «десять соко- 
лов на стадо лебедей», и пойманная ле- 
бедь пела песнь, возлагал «вещие персты 
на живые струны» и они сами рокотали 
князьям славу. 

В. И., В. Т. 

БРАГИ (др.-исл. Вга^іг, связано со сло- 
вом Ьга^г, «поэт», «лучший», «главный», 
возможно и с напитком, ср. рус. «брага»), 
в скандинавской мифологии бог-скальд, 
муж богини Идунн. Имя Б., возможно, 
указывает на связь со священным опьяня- 
ющим напитком (см. Мёд поэзии). Соот- 
ношение Б. с историческим скальдом Бра- 
ги Боддасоном (9 в.) неясно. 

Е. М. 

БРАН (ирл. Ьгап, «ворон»), в кельтской 
(ирландской и валлийской) мифологии и 
эпосе герой. В ирландской традиции Б. — 
сын Фебала, персонаж саги «Плавание 
Брана» (8 — 9 вв.), достигающий потусто- 
роннего мира на островах блаженных в 
океане. С ирландским Б. идентичен вал- 
лийский Бендигейдвран (или Бран Бенди- 
гейд — «Бран благословенный»; однако 
первая часть эпитета, возможно, искаже- 
ние валлийского репп, «голова», ибо чу- 
десные свойства головы героя — цент- 
ральный элемент повествований о Б.). 
Валлийский Б. считался сыном Лира (см. 
Лер) и правителем Британии. Рассказ о Б. 
в валлийском повествовании «Четыре 
ветви Мабиногион» (записано в кон. 11 в.) 
выдаёт в нём эвгемеризированное божест- 
во — он переходит моря вброд, переносит 
своё войско на спине через реку Лиффи и 
т. д. Считалось, что после смерти Б. его го- 
лова служила чудесным талисманом: за- 
рытая в Лондоне, она предохраняла ост- 
ров от нашествий и бедствий (ср. в сканди- 
навской мифологии голову Мимира, кото- 
рую хранил Один). Вероятно, однако, что 
слово «голова» было одним из обозначе- 
ний владыки потустороннего мира. В вал- 
лийском варианте сказаний о Б. сообща- 
ется о пиршестве на острове Гвалес (одно 
из обозначений потустороннего мира), из- 
вестном как «гостеприимство Благород- 


ной Головы», хозяином которого высту- 
пает голова Б. Возможно, в том же смысле 
и валлийский Пуйл называется «головой 
Аннона» (потустороннего мира). Сходные 
представления, связанные с головами 
Ломна, Фергала, сына Майл Дуна, и Фин- 
на, имеются и в ирландской традиции. С 
этими же представлениями сопоставимы 
галльские скульптуры голов (иногда 
трёхликих). Толкуя эпитет «благословен- 
ный», позднейшая традиция приписыва- 
ла Б. утверждение христианства в Брита- 
нии. Б. стал святым Бренданом средневе- 
ковых легенд; считается одним из пред- 
ков короля Артура. 

С. В. Шкунаев. 

БРАНА КХАБУН, в мифологии кхонтхаи 
(сиамцев) дух — хранитель древнего госу- 
дарства Сукхотхай (Сукотай). Считалось, 
что он обитает на холме к югу от столицы. 
В его честь делались жертвоприношения 
буйвола. Кхонтхайский король Рама 
Кхамхэнг (Рамкамхенг) в 13 в. приказал 
прекратить отправление этого культа под 
тем предлогом, что дух плохо заботится о 
безопасности страны. Имя Б. К. возводит- 
ся к термину из языка аборигенных мон- 
кхмерских народов, означающему «гор- 
ный хребет». Культ духа-хранителя с та- 
ким же именем, но произносимым как 
Камфон, ещё в 19 в. существовал в столи- 
це Лаоса Луангпрабанге. Считалось, что 
он обитает в скале, возвышающейся над 
слиянием Намьу с Меконгом. 

Я. Ч. 

БРАХМА (др.-инд. Вгайта, основа Ъгай- 
тап-), в индуистской мифологии высшее 
божество, творец мира, открывающий 
триаду верховных богов индуизма (см. 
Тримурти). В этой триаде Б. как создатель 
вселенной противостоит Вишну, который 
её сохраняет, и Шиве, который её разру- 
шает. Но такое распределение функций в 
мифологических сюжетах нередко нару- 
шается; это даёт основание предполо- 
жить, что в архаических слоях эпоса Б. 
совмещал все три функции. В отличие от 
Вишну и Шивы, Б. — наиболее абстракт- 
ное божество триады и меньше, чем они, 
вовлечено в сюжеты мифов. Б. играет 
важную роль в основных системах индуи- 
стского умозрения. В ведах Б. как бог-соз- 
датель вселенной отсутствует, но эти 
функции отмечены у Праджапати, кото- 
рый в относительно поздних текстах 
отождествляется с Б. (ср. «Каушика - 
брахману» и «Тайттирия-самхиту», упа- 
нишады, сутры). Характерно, что в эпосе 
за Б. в числе его эпитетов-ипостасей упо- 
минаются Тваштри («творец»), Дхатри 
(«установитель»), Видхатри («распреде- 
литель»), Лока-гуру («наставник мира»), 
Парамештхин («высочайший») и т. п., 


Трёхликое божество. 
Галло-римский 
рельеф, найденный 
в Реймсе. Музей в 
Сен-Жермен-ан-Ле. 
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сохраняется за ним и эпитет Праджапати 
(«владыка сущего», «перворождённый»). 
Б. изображают красным, лотосооким, с 
бородой, у него четыре лица, четыре тела 
и восемь рук, в которых четыре веды, 
жезл, сосуд с водой из Ганга, жертвенная 
ложка, иногда цветок лотоса, жемчужное 
ожерелье и лук. Б. «подобен тысяче 
солнц» («Араньякапарва» 194, 15 в «Ма- 
хабхарате»), сияющ, могуч, непобедим. 
Он пребывает на вершине величайшей го- 
ры Меру, а передвигается верхом на лебе- 
де. 

Согласно «Ману-смрити», пуранам, 
«Махабхарате» (XII), Б. рождается в яй- 
це, золотом зародыше, плавающем в пер- 
вобытных водах; проведя в яйце год (поэ- 
тому Б. равен году), он силой мысли раз- 
деляет яйцо на две половинки; из одной 
создаётся небо, из другой — земля; между 
ними возникает воздушное пространство. 
Далее появляются пять элементов (вода, 
огонь, земля, воздух, эфир), мысль, а ещё 
позже — боги, жертвоприношение, три 
веды, звёзды, время, горы, равнины, мо- 
ря, реки, наконец, люди, речь, страсть, 
гнев, радость, покаяние, набор противо- 
поставлений (жар — холод, сухость — 
влага, горе — радость и т. п.). Сам Б. раз- 
деляется далее на две части — мужскую и 
женскую. После этого создаются расте- 
ния, животные, птицы, насекомые, демо- 
ны. Всё живое, весь мировой порядок 
контролируется, управляется и направля- 
ется Б.; он, собственно, и является вопло- 
щением творческого принципа существо- 
вания, персонификацией абсолюта как 
высшего объективного начала, из оплот- 
нения которого возник тварный мир; в 
этой связи Б. противостоит индивидуали- 
зированное и субъективное начало — ат- 
ман. Б. не только создаёт мир: его жизнь, 


Брахма. Храм Халебид. 12 в. 
Карнатака, южная Индия. 



превышающая жизнь всех других богов 
(он «вечно древен»), определяет хроноло- 
гические рамки вселенной. Б. живёт сто 
«собственных» лет («сто лет Брахмы»), 
равных 311 040 000 000 ООО «человечес- 
ких» лет. День Б. равен всему сроку суще- 
ствования данного мира, а ночь Б. равна 
времени, когда он бездействует, отдыхая 
от предыдущего акта творения. День Б. 
состоит из тысячи «больших веков» (ма- 
хаюга), каждый из них равен 4 320 000 
«человеческих» лет, или 12 ООО «божест- 
венных» лет. Каждая махаюга делится на 
четыре огромные эпохи (см. Юга): крита- 
югу, третаюгу, двапараюгу и калиюгу; 
после окончания калиюги огонь, вырыва- 
ющийся со дна океана, уничтожает все- 
ленную, но она снова будет сотворена Б. 

Мифология Б. полнее всего представ- 
лена в эпосе (где, между прочим, есть сю- 
жеты, позволяющие говорить о тождестве 
Б. и Праджапати, ср. миф о творении в 
«Шатапатха-брахмане» (XI) и в «Махаб- 
харате» (XII). У Б. рождаются силой духа 
сыновья — Маричи, Атри, Ангирас, Пу- 
ластья, Пулаха, Крату, Дакша и Бхригу. 
Именно они становятся родоначальника- 
ми богов и людей. Люди появляются так- 
же в результате инцестуозных отношений 
Б. с его дочерью, выступающей под раз- 
ными именами (Вач, Сарасвати, Сандхья, 
Шатарупа, Брахмани). Другой важный 
мифологический сюжет связан с супругой 
Б. - Савитри («Араньякапарва», «Матсья- 
пурана») : создав сыновей, Б. не получает 
удовлетворения и решает облегчить своё 
существование, породив с помощью про- 
изнесения священного слога из половины 
своего тела богиню Гаятри (носившую 
указанные выше женские имена, в т. ч. — 
Савитри). Очарованный ею, Б. создаёт се- 
бе четыре лица, чтобы, не отрываясь, 
смотреть на Савитри. Заметив страсть Б., 
она отправляется на небеса, к братьям, а у 
Б. возникает пятое лицо, обращенное 
вверх. После инцеста Шива отрубает Б. 
пятую голову. В вишнуитской «Брахма- 
вайварта-пуране» Вишну обвиняет Б. в 
том, что тот отказался сойтись с воспы- 
лавшей к нему страстью Мохини; после 
этого Вишну заставляет Б. каяться и вы- 
зывает последовательное появление деся- 
ти-, сто- и тысячеликого Б., которые пос- 
рамляют четырёх л икого Б., занимая бо- 
лее почётные места в небесной иерархии. 
Эти сюжеты, несомненно, отражают сдер- 
жанное отношение к культу Б. среди виш- 
нуитов и шиваитов, занимавших первен- 
ствующее место среди адептов индуизма. 
Возможно, этим же объясняется слабое 
развитие культа Б., тесно связанного с 
подвижничеством и аскетизмом. 

Из других сюжетов с участием Б. (осо- 
бенно в эпосе) заслуживают особого вни- 
мания: рыба как воплощение Б. спасает 
Мапу во время потопа (Мбх. III, ср. Шат.- 
бр. I); Б. порождает смерть в виде женщи- 
ны; Рудра как порождение гнева Б.; пове- 
ление Б. асуре Ушанасу и Рудре заклю- 
чить мир (Вишну-пур. IV); рождение На- 
рады из бедра Б.; участие Б. в сюжете ска- 
зания о Сунде и Упасунде (Мбх. I); в сю- 
жете рождения Сканды («Матсья-пура- 
на»); назначение Б. хранителей мира (ло- 
капала); участие Б. в сотворении богини 
Кали («Маркандейя-пурана»); в сюжетах 
о Дхундхумаре, ангирасах, Раме, Раване, 


Гаруде, поединке Индры и Вритры, соше- 
ствии Ганги на землю, разрушении кре- 
пости асур Трипуры и т. п. Правда, чаще 
всего роль Б. не специализирована: он яв- 
ляется, повелевает, одаривает, исполняет 
просьбы, даёт советы, утешает. Известен 
ряд мифов, где вместо Б. выступает Виш- 
ну, иногда и Шива, которые, став центром 
мифологических сюжетов индуизма, 
сильно оттеснили Б. 

При оценке мифологического образа Б. 
особое внимание должно быть уделено его 
истокам. В ведах слово Ъгайтап (в сред- 
нем роде) обозначало молитвенную фор- 
мулу, словесное выражение некоего уни- 
версального принципа, позже — сам этот 
принцип. В «Шатапатха-брахмане» гово- 
рится, что Б. (в среднем роде) создал богов 
и поместил их в «этих мирах», что непос- 
редственно повторяет мотив, позже свя- 
зываемый с персонифицированным Б. 
(мужской род). Таким образом, намечает- 
ся генеалогия Б. — божества из абстракт- 
ного понятия, которому, возможно, пред- 
шествовало вполне конкретное — обозна- 
чение ритуального сооружения с универ- 
сальным значением (некий аналог миро- 
вого дерева и его вариантов). Именно в 
этом значении слово Ьгайшап- (как и свя- 
занное с ним ЪгаКтап «брахман», 
«жрец», ср. лат. Натеп, род жреца) имеет 
отчётливые индоевропейские параллели, 
ср. др.-иран. *Ьга 2 шап-, литов. Ъаігіепаз, 
латыш, Ьаігіепз, рус. болозно и др. Естест- 
венно, что и «господин брахмана» Брах- 
манаспати (Брихаспати) оказывается с Б. 
в легко реконструируемой связи. 

В. Н. Топоров. 

БРАХМАЛОКА (др.-инд. и пали Ъгай- 
таіока, «мир Брахмы»), в древнеиндийс- 
кой мифологии верхний рай или седьмое 
небо. В индуистской мифологии Б. счита- 
ется обителью Брахмы и располагается, 
согласно космологическим представлени- 
ям (см. Лока), на вершине горы Меру или 
же высоко над нею. В Б. попадают те 
смертные, которые при жизни отлича- 
лись исключительной праведностью и за 
это избавились от бесконечной цепи рож- 
дений — сансары; они живут в Б. в созер- 
цании истины и состоянии вечного блаже- 
нства. По одним мифам Б. состоит из нес- 
кольких областей: в махарлоке пребыва- 
ют Бхригу и некоторые Праджапати, в 
джанарлоке — трое сыновей Брахмы; в 
тапар (или тапо-) локе обитает Вирадж; и, 
наконец, в сатьялоке («мире истины») — 
сам Брахма, погружённый в медитацию. 
По другим мифам, с Б. идентифицируется 
только сатьялока. Все области Б. разру- 
шаются во время великого уничтожения 
космоса — махапралаи — в конце жизни 
Брахмы (см. Кальпа). п. г. В буддийской 
мифологии Б. — высшие девалоки, кото- 
рые образуют две сферы в сансаре — «сфе- 
ру, имеющую формы» (рупавачара или 
рупадхату), и «сферу, не имеющую фор- 
мы» (арупавачара или арупадхату). К пер- 
вой относятся шестнадцать отдельных не- 
бес: девять низших Б., асаньясатя, бри- 
хатпала и пять небес с общим названием 
— суддхаваса (высшее небо среди них по 
мифологической традиции хинаяны — 
акаништха). Вторая сфера состоит из че- 
тырёх небес и считается выше первой. В 
мифологической традиции ваджраяны 
наивысшим небом считается акаништха 
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(располагается над арупавачарой), где 
обитает ади-будда. Боги, населяющие Б., 
называются брахмами или «богами, име- 
ющими тела брахмы» (брахмакаика- 
дева). В буддийских текстах встречаются 
имена многих брахм: Туду, Нарада, Са- 
хампати и др. Буддийская мифология не 
признаёт Брахмы в качестве творца мира, 
даже т. н. великие брахмы (маха-брахма) 
подчиняются законам кармы. Б. достига- 
ется людьми, погружающимися в глубо- 
кое созерцание (дхьяна). 

Л. М. 

БРАХМАН (др.-инд. Ъгайтап, п., также 
Ъгайтап, т., сопоставимо с индо-европ. 
*Ыіе1§'1і-, «вздуваться», «вспухать»; ср. 
авест. Ъагйзтап-, санскр. ЬагМз, «связка 
травы», «подстилка для жертвоприноше- 
ния»; отсюда, видимо, идея основания, 
опоры). В ведийских текстах встречаются 
обе формы (Ьгайтап, п., Ьгайтап, т.), ко- 
торые соответственно могут быть сведены 
к следующим основным значениям: 1) 
высшая объективная реальность, абсо- 
лют, творческое начало, в котором всё 
возникает, существует и прекращает су- 
ществование. Как и атман, Б. недоступен 
словесному описанию и часто (напр., в 
упанишадах) характеризуется негативно, 
набором отрицательных определений или 
сочетанием противоположных призна- 
ков. Его тождество с атманом — карди- 
нальное положение индуизма; 

2) верховный бог, творец, проявление 
первого (см. Брахма). Оба указанные зна- 
чения играют определяющую роль, с од- 
ной стороны, в этико-философских тече- 
ниях индийской мысли (веданта), с дру- 
гой — в религиозной жизни, мифологии, 
ритуале различных течений индуизма. 
При этом они не всегда чётко разграничи- 
вались и способны были совмещаться в 
представлении индуистов. Слово «Б.» иг- 
рает первостепенную роль в индуистской 
лексике — ср. Б. в значении «молитва», 
«молитвенная формула», обозначение 
вселенной как «яйца Б.» (брахманда), не- 
бесного мира как «мира Б. » (брахмалока); 
использование соответствующего корня 
для обозначения известной категории 
жрецов, варны Б., определённых текстов 
(брахманы — комментарии к ведийским 
гимнам) и их частей и т. д. 

В. Н. Топоров. 

БРАХМАНДА (др.-инд. Ъгайтапйа-, «яй- 
цо Брахмы»), в древнеиндийской мифоло- 
гии и умозрении вселенная Брахмы, воз- 
никшая из космического яйца, плававше- 
го в первозданных водах. Брахма в виде 
золотого зародыша (см. Хираньягарбха) 
провёл в яйце целый год, пока не вышел 
из яйца, разделив его мыслью пополам. 
Подробнее см. в ст. Брахма. 

В. Т. 

БРАХТИНГ, в мифологии народа срэ 
(мон-кхмерская группа) в юж. части Вьет- 
нама загробная страна, где находятся ду- 
ши умерших людей. В Б. всё как бы обрат- 
но отражает земную ситуацию: чёрное 
становится белым, женщины работают на 
пахоте рисовых полей, а мужчины сидят 
дома и выполняют домашние работы, кор- 
зины в Б. висят вниз отверстием и т. п. Б., 
по представлениям срэ, находится в стра- 
не их оседей тьору. У родственных срэ ба- 
наров этот мир называется манглунг. 

Я. Ч. 


БРИАРЕЙ (рріаргюд), в греческой мифо- 
логии сын бога неба Урана и богини земли 
Геи. Чудовищное существо с 50 головами 
и сотней рук, один из трёх братьев стору- 
ких (Нез. ТЪеоё. 147-153, 713-717) — 
участников титаномахии. Когда боги вос- 
стали против Зевса, его спас призванный 
на помощь богиней Фетидой Б., одним 
своим видом устрашивший врагов Зевса 
(Нош. II. I 399 — 406). Б. — супруг дочери 
Посейдона (Нез. Тйео§. 817 — 819). Хто- 
ническое, страшное порождение земли, Б. 
служит своей силой новому поколению 
богов, устанавливающих принцип упоря- 
доченности в устройстве мира. 

А. Т.-Г. 

БРИГИТА, Бригантия (ирл. Вгщіі, брит, 
латинизированное Вгщапііа, от ирл. Ьагг, 
валлийск. Ъаг, «вершина»), в кельтской 
мифологии богиня. В Ирландии её име- 
нем иногда обозначались три женских 
персонажа, считавшиеся покровительни- 
цами мудрости, искусства врачевания и 
кузнечного дела. Б. — дочь Дагды; она 
представлялась иногда в виде птицы с че- 
ловечьей головой либо в виде трёх птиц — 
журавлей или петухов (ср. галльск. па- 
мятники с изображением трёх журавлей 
на спине быка — см. Кельтская мифоло- 
гия, — а также ирландский обычай зары- 
вать живого цыплёнка у трёх ручьёв, что- 
бы снискать расположение христианской 
святой Бригитты). Учитывая возможную 
параллель — ирл. Дагда — галльск. Су- 
целл, не исключено соответствие между 
Б. и галльск. Нантосвельтой, также свя- 
занной с реками и ручьями. Иногда Б. 
сближают с Минервой, культ которой 
имел, согласно Цезарю, широкое распро- 
странение в Галлии. 

С. Ш. 

БРИСИНГАМЕН (др.-исл. Вгізіщщтеп, 
«ожерелье Брисингов»), в скандинавской 
мифологии чудесное ожерелье, изготов- 
ленное Брисингами (карликами, цверга- 
ми), как и другие сокровища асов; один из 
главных атрибутов богини Фрейи. В од- 
ном более древнем памятнике Б. называ- 
ется «поясом Брисингов» (Ьгізіп^а ^ігсіг), 
что, видимо, соответствует первоначаль- 
ной функции — помощи при родах; 
«Младшая Эдда» называет Фрейю дисой 
ванов, а важнейшая функция дис с этим 
связана. Локи упрекает Фрейю в том, что 
она заплатила цвергам за Б. своей лю- 
бовью. По инициативе Одина Локи похи- 
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щает Б., а затем возвращает на определён- 
ных условиях. За Б. борются у камня Син- 
гастейн Локи и Хеймдалль, принявшие 
обличье тюленей. Б. упоминается и в анг- 
лосаксонском эпосе о Беовульфе. 

Е.М. 

БРИТОМАРТИС (ІЗрітоцартід), в гречес- 
кой мифологии спутница Артемиды, дочь 
Зевса, известная своим целомудрием. Ми- 
фы о Б. связаны с Критом (особенно с го- 
родом Гортина) и царём Миносом, полю- 
бившим Б. и преследовавшим её. Спаса- 
ясь от Миноса, Б. бросилась со скалы в мо- 
ре, но была спасена, т. к. попала в сети 
рыбака (отсюда её прозвище Диктинна, 
«попавшая в сеть»). По другой версии ми- 
фа, её спасла Артемида. Б. -охотница яв- 
ляется ипостасью Артемиды. Согласно 
Каллимаху (Саіііт. Нутп. III 189 — 203), 
Б. — одно из имён Артемиды. 

А. Т.-Г. 

БРИХАСПАТИ, или Брахманаспати [др.- 
инд. ВгйазраП, ВгайтапазраП, «господин 
брахмана (молитвы)»], в ведийской и ин- 
дуистской мифологии божество молитвы 
и жертвоприношения. Иногда оба этих 
имени чередуются (РВ II 23); в поздних 
частях «Ригведы» второе имя употребля- 
ется реже. Всего Б. посвящено в «Ригве- 
де» 11 гимнов и ещё два гимна — Б. вмес- 
те с Индрой. Оба имени Б. упоминаются в 
«Ригведе» около 170 раз. Б. золотого цве- 
та, ярок и чист; у него семь уст и семь лу- 
чей (РВ IV 50, 4), 100 крыльев (VII 97, 7), 
прекрасный язык, ясный голос. В его рас- 
поряжении дубина грома, лук, стрелы, зо- 
лотой топорик, железный топор, изост- 
рённый Тваштаром, колесница закона 
(гЬа-); Б. поражает демонов, разрушает за- 
гоны для коров, находит свет (II 23, 3). Он 
заполняет воздушное пространство, при- 
носит солнце и разгоняет тьму громом, ос- 
вобождает от узости хаоса, раскалывает 
скалы, приготавливает хорошие пути, не- 
сёт все формы (Тваштар создал его как ос- 
нову всех существ, II 23, 7), дарует богат- 
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Брихаспати — олицетворение планеты 
Юпитер. 12 в. Орисса. 

ство и сыновей, щедр к жертвователям и 
певцам, непримирим к лжи и врагам, за- 
щищает быков. Он силён и победоносен, 
друг Индры и марутов, подобен Агни (V 
43, 12; VI 97, 6); он — предводитель хора. 
Б. перворождён от великого света на высо- 
чайшем из небес, он отпрыск двух миров 

— неба и земли (VII 97, 8) и одновременно 
рождён Тваштаром (II 23, 17); он сотворил 
из ничего богов (X 72, 2). Покровитель 
жертвоприношения, Б. изображается как 
божественный жрец (пурохита или брах- 
ман); ему принадлежат поэтические раз- 
меры (иногда он — господин брихати, од- 
ного из поэтических размеров, и даже 
отождествляется с «Ригведой» в целом), и 
он сам поёт гимны богам. Его нередко на- 
зывают Вачаспати — «господин речи» (ср. 
«Брихаспати речи», Тайтт.-самх. I 8, 10). 
Громкий голос, а в битвах даже рёв харак- 
теризуют Б. 

Развитие образа Б. далее пошло по 
двум направлениям: с одной стороны, Б. 

— Атхарван, отец богов, создатель всего 
(АВ IV 1, 7), священная сила богов 
(Тайтт.-самх. I 5, 4) и даже высший прин- 
цип (РВ X 71), причём он нередко отожде- 
ствляется с брахманом («Шатапатха- 
брахмана», «Айтарейя-брахмана», «Тайт- 
тирия-самхита» и др.); с другой стороны, 
в эпосе и пуранах Б. — жрец и наставник 
богов, предводитель семи риши из рода 
Ангираса; он правит планетой Юпитер, 
которая называется тем же именем. Уже в 
«Ригведе» Б. участвует в мифе о похище- 
нии Валой коров и нахождении их в ска- 
ле, которую Б. проломил своим рёвом; 
после этого Б. находит Ушас и Агни, сот- 
воряет солнце (VI 50; X 67, 4 — 5); он же 
создаёт ангирасов, вернувших коров, ук- 
раденных Пани (РВ II 24, 6). Позже Б. по- 
является в сюжете похищения Сомой же- 
ны Б. Тары, войны богов с асурами и возв- 
ращения Тары к мужу (Вишну-пур. IV); в 
сюжете жертвоприношения Дакши, где 
Б. успокаивает разъярённого Рудру. 

Во многих сюжетах Б. выступает как 
наставник богов, он предсказывает богам, 


что Гаруда похитит амриту, даёт советы 
Индре, его жене Шачи (в сказании о Наху- 
ше, где Б. — посредник между Шачи и бо- 
гами), обучает Карттикею (в сказании о 
рождении Сканды) и т. д. Эпизодические 
роли играет Б. в сказаниях о царе Марут- 
те, о разрушении богами крепости асур 
Трипуры, о Яяти и др. Б. — божество, воз- 
никшее на индийской почве, хотя сам об- 
раз соответствующей молитвы-ритуала 
имеет параллель в древне-иранской тра- 
диции. 

В. Н. Топоров. 

БРЮНХИЛЬД, Брюнхильда (др.-исл. 
ВгупЫМг, средневерхненем. ВгипЫН, 
РгипЫИ, нем. ВгипЫЫ; имя этимологи- 
чески связано с исл. ЫЫг, «бой», точнее 
«поединок, происходящий на освящён- 
ном огороженном месте»), героиня герма- 
но-скандинавской мифологии и эпоса. В 
эддических песнях Б. фигурирует как бо- 
гатырша; «Сага о Вельсунгах» отождес- 
твляет с ней валькирию Сигрдриву, разбу- 
женную Сигурдом ото сна, в который её 
погрузил Один. Помолвка её с Сигурдом 
расстроилась, т. к. он, выпив напиток заб- 
вения, утратил память об их встрече и 
взял в жёны Гудрун. К Б. (по некоторым 
скандинавским версиям она — сестра гун- 
нского короля Атли) сватается брат Гуд- 
рун бургундский король Гуннар, он стано- 
вится её мужем, но обманным путём, т. к. 
брачные испытания выдерживает за него 
Сигурд, принимающий обличье Гуннара 
(подробнее см. в ст. Сигурд). Убедившись 
в обмане и оскорблённая тем, что клятвы 
были нарушены и ей не достался сильней- 
ший муж (т. е. Сигурд), Б. подстрекает 
Гуннара к убийству Сигурда и добивается 
своего. Сама Б. кончает с собой, приказав 
положить её на погребальный костёр ря- 
дом с костром, на котором лежит её воз- 
любленный. Смерть объединяет Б. с Си- 
гурдом, и в эддической песни «Поездка 
Брюнхильд в хель» изображён путь Б. в 
загробный мир, пролегающий через вла- 
дения некоей великанши. 

В немецкой «Песни о нибелунгах» Б. 
— дева-воительница, правительница ска- 
зочной страны Исландии, где и проходят 
героические испытания, предшествую- 
щие браку Б. с Гунтером (сканд. Гуннар). 
После раскрытия обмана и убийства 
Зигфрида (Сигурда) Б. исчезает из повест- 
вования. 

В сюжете сватовства к Б. нашёл отра- 
жение древний свадебный ритуал, сопро- 
вождавшийся испытаниями жениха. В 
эддических песнях подчёркивается, что 
выдающий себя за Гуннара Сигурд не по- 


Поездка Брюнхильд в хель (? ). 
Фрагмент памятного камня с острова 
Готланд (Швеция). 11 в. (?). 



сягает на девственность невесты (на ложе 
их разделяет обнажённый меч), между 
тем в «Песни о нибелунгах» сохраняется 
намёк на лишение девственности богаты- 
рской девы Зигфридом, т. к. сам жених — 
Гунтер терпит жалкое фиаско и проводит 
брачную ночь подвешенным невестою на 
крюк. В. М. Жирмунский видит исток 
этого сюжета в богатырской сказке и при- 
водит, в частности, русскую сказку о сва- 
товстве царевича к правящей далёким 
царством богатырской деве: помощник 
царевича, выдержав вместо него испыта- 
ния, которым она подвергает женихов, 
укрощает богатыршу на брачном ложе по- 
боями, но становится жертвой её мести 
после того, как обман раскрывается, — 
она отрубает ему ноги; разоблачённого 
супруга богатырша превращает в свино- 
паса, впоследствии безногий помощник 
вызволяет его. Ф. Панцер находит в этой 
сказке источник сюжета, в более позднее 
время героизированного «Песнью о нибе- 
лунгах». А. Хойслер и его ученики счита- 
ют, что эта сказка — не что иное, как 
вульгаризация («плебейская травестия») 
германского эпического предания. Жир- 
мунский отвергает эту точку зрения и нас- 
таивает на сказочном характере повество- 
вания. Г. Хонти и К. фон Зе ставят это под 
сомнение, ибо оскорблённая честь герои- 
ни скорее на месте в героической песни, 
чем в сказке. 

В отличие от ряда героев германского 
эпоса, Б. — представительница мира ми- 
фа и сказки — не имеет исторического 
прототипа, хотя «ссора королев» (Б. и 
Кримхильды-Гудрун), возможно, и стоит 
в отдалённой связи с историей борьбы 
двух франкских королев 6 в. — Бруни- 
хильд (Брунхильды, Брунгильды) и Фре- 
дегонды (но с перестановкой ролей: уби- 
тый в 575 меровингский король Сигиберт 
был мужем Брунихильд). 

А. Я. Гуревич. 

БУБИЛАС, Бабилас, в литовской мифо- 
логии бог пчёл. Упомянут уже польскими 
авторами 16 в. М. Стрыйковским (ВиЬіІоз) 
и Я. Ласицким (ВаЬіІоз). Возможно, Б. об- 
разует пару с Аустеей, женским божест- 
вом пчёл. Б. почитали специальным риту- 
алом: разбивали о печь кувшин с мёдом во 
время молитвы, прерываемой криком и 
шумом (имитация шума многочисленного 
роя). Возможно, что позднее сведения не- 
мецкого историка М. Преториуса (17 в.) 
об освящении пчёл, связываемые им с 
пчелиным божеством Бичбирбулисом, ра- 
нее относились и к Б. Имя Б. связано с ли- 
тов. ЪиЫл, ЬаиЫі, ЪиЪеі;і, звукоподража- 
тельными глаголами; впрочем, с тем же 
корнем соотносятся и литов. ЬиЬаз, ЪиЪи- 
ІІ8, нечто округлое (ср. ЬиЬіІаз — о толс- 
том человеке). Не исключено, что перво- 
начально Б. обозначал самоё пчелу (ср. 
др.-греч. впмвэлз, др.-инд. ЬашЫіага 
«пчела»). 

В. И., В. Т. 

БУГА, бува, боа, в тунгусо-маньчжурской 
мифологии (первоначально у эвенков) си- 
ла природы, распространённая вокруг и 
служащая импульсом существования и 
движения различных явлений природы. 
Согласно общему для всех тунгусо-маньч- 
журских народов представлению, Б. озна- 
чает всё окружающее: природу, землю, 
мир, небо, погоду, пространство. Под вли- 
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янием шаманских представлений Б. при- 
обретает новое значение как дух — хозя- 
ин верхнего мира. Считалось, что Б. мо- 
жет видеть только шаман, который обща- 
ется с ним. В фольклоре Б. — верхний, 
средний и нижний миры. 

Г. В. 

БУДАЙ-ХЭШАН (часто неправильно пи- 
шется Путай) («монах с мешком»), Да 
дуцзы Милэ («толстобрюхий Майтрея»), в 
китайской буддийской мифологии боже- 
ство радости, благополучия, довольства, 
один из 18 лоханей. Отождествляется с 
деятелем китайского буддизма Ци-цы 
(умер в 917), который якобы был земным 
перевоплощением Милэ (Майтреи). Изоб- 
ражения Милэ примерно с 14 в. поэтому 
сливаются с изображениями Б.х. в виде 
жизнерадостного толстого человека с об- 
нажённым брюхом («смеющийся Милэ»). 
Излюбленный персонаж китайской на- 
родной скульптуры, непременно присут- 
ствующий также на картинах, изобража- 
ющих сонмы буддийских и даосских свя- 
тых на пирах, устраиваемых богиней Си- 
ван-му («владычицей Запада»). 

Л. Н. М. 

БУДДА (санскр. и пали ЪискШа, «просвет- 
лённый», букв, «пробуждённый»), в буд- 
дийской мифологии: 1) человек, достиг- 
ший наивысшего предела духовного раз- 
вития, 2) антропоморфный символ, воп- 
лощающий в себе идеал предела духовно- 
го развития. Б. имеет много параллель- 
ных терминологических наименований, 
как, например, татхагата («так пришед- 
ший»), сугата («в добре пришедший»), 
джина («победоносный»). Первоначально 
словом «Б.» обозначали, по-видимому, 
лишь Шакьямуни, но уже на самом ран- 
нем этапе развития буддизма возникла 
идея о других Б. В ранних текстах «Типи- 
таки» упоминаются шесть Б., которые по- 
явились до Шакьямуни, в «Буддхавансе» 
их число возросло до 24. 


Отличительные особенности л 

хьяни-будд в мифологии ваджраяны 

Дхьяни-будды 

Направление 
в мандале 

Цвет 

Элемент 
мироздания, 
с которым 
связан 

дхьяни-будда 

Семья (группа 
мифологических 
персонажей, ко- 
торые подчинены 
дхьяни-будде) 

Праджня 

Бодхисатва 

Земной будда 

Вайрочана 

центр или 
восток 

белый 

пространство 

ваджра 

Ваджра- 

дхатвешвари 

Самантабхадра 

Кракучханда 

Акшобхья 

центр или 
восток 

синий 

воздух 

татхагата 

Лочана 

Ваджрапани 

Канакамуни 

Ратнасамбхава 

юг 

жёлтый 

огонь 

падма 

Мамаки 

Ратнапани 

Кашьяпа 

Амитабха 

запад 

красный 

вода 

мани 

Пандара- 

васини 

Авалокитешвара 

Шакьямуни 

Амогхасиддхи 

север 

зелёный 

земля 

карма 

Тара 

Вишвапани 

Майтрея 


Первым среди них считался Дипанка- 
ра (при нём, согласно мифу, Шакьямуни 
принял решение стать Б.); Шакьямуни 
предшествовали Кракучханда (пали Ка- 
кусандха), Канакамуни (Конагамана) и 
Кашьяпа (Кассапа). Довольно ранним 
можно считать и представление о будде 
грядущего мирового порядка Майтрее. 

По представлениям мифологии хиная- 
ны, Б. всегда должен начинать свою ду- 
ховную карьеру как бодхисатва; в жизни, 
в которой ему предназначено стать Б., он 
имеет махапурушалакшану; после дости- 
жения нирваны (т. е. состояния Б.) он мо- 
жет остаться жить в человеческом облике 
до конца кальпы. Функция Б. — пропо- 
ведь дхармы (учения, при помощи кото- 
рого можно достичь нирваны). В мифоло- 
гии махаяны число Б. возрастает до беско- 
нечности. Каждый из «неисчислимого 
числа миров» имеет своё «неисчислимое 
число будд прошлого, настоящего и буду- 
щего». Каждый Б. имеет свою буддакшет- 
ру [поле (влияния)], которая находится в 
определённом месте в пространстве и во 
времени (самые известные среди них аб- 
хирати и сукхавати). По мифологии маха- 
яны, Б. могут жить до бесконечности (раз- 
рушение мира в конце кальп их не затра- 
гивает). Функцией Б. является проповедь 
дхармы в их же буддакшетрах, но, кроме 


Слева — Будда. Камень. 4 в. Сарнатх. Индия. Справа — Будда. Камень. 4 в. Матхура. Индия. 


того, они могут оказывать помощь страда- 
ющим в других буддакшетрах (см. Ами- 
табха). В связи с этим возникла идея о 
тождестве всех Б., которая нашла выра- 
жение в концепции о «трёх телах Б.» (см. 
Трикая). В текстах махаяны делаются 
первые попытки систематизировать пан- 
теон Б. в соответствии с их буддакшетра- 
ми (в разных текстах упоминаются не 
всегда одни и те же Б.). 

В мифологии ваджраяны число Б. то- 
же считается бесконечным, но в практике 
созерцания число Б. ограничивается пя- 
тью т. н. дхьяни-буддами (букв, «буддами 
созерцания») и соответствующими им 
пятью земными Б. «Гухьясамаджа-тант- 
ра» (Зв.) излагает миф о возникновении 
пяти дхьяни-будд: однажды, когда бхага- 
ват погрузился в созерцание, он превра- 
тил себя в Акшобхью и оставил его сидеть 
на своём месте. После этого он поочерёдно 
превращал себя в Вайрочану, в Ратна- 
самбхаву, в Амитабху и в Амогхасиддхи и 
оставил их сидеть в четырёх направлени- 
ях света, создав таким образом мандалу. В 
конце 1-го тыс. н. э. к пяти дхьяни-буддам 
прибавились ади-будда и Ваджрасатва. В 
мифологии ваджраяны дхьяни-будды (хо- 
тя названия некоторых из них совпадают 
с буддами в мифологии махаяны) не пред- 
ставляются реально существующими и 
находящимися в определённых точках 
времени и пространства, они скорее всего 
— антропоморфные символы, которые во 
время созерцания возникают из «пусто- 
ты» (шуньята) и выполняют разные функ- 
ции в процессе переоформления психики 
созерцающего. По мифологическим пред- 
ставлениям, каждый дхьяни-будда имеет 
своё особое направление в мандале, свой 
цвет, сиденье, праджню (женское соответ- 
ствие), бодхисатву, элемент, функцию и 
т. д. (см. таблицу). Каждый дхьяни-будда 
имеет и свою «семью», т. е. комплекс ант- 
ропоморфных символов, связанных с 
ним. 

Л. Э. Мяллъ. 

БУДДИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, комплекс 
мифологических образов, персонажей, 
символики, связанный с религиозно-фи- 
лософской системой буддизма, возник- 
шей в 6 — 5 вв. до н. э. в Индии, в период 
централизованного государства, и широ- 
ко распространившейся в Южной, Юго- 
Восточной и Центральной Азии и на Даль- 
нем Востоке. Буддизм принято разделять 
на три течения: хинаяну («малая колес- 
ница»), махаяну («большая колесница»), 
ваджраяну («алмазная колесница»), кото- 
рые не представляют собой трёх стадий 
развития буддизма (как утверждалось не- 
которыми европейскими буддологами 
кон. 19 — нач. 20 вв.); по-видимому, они 
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Голова Будды. Камень. 4 в. Сарнатх. Индия. 


имели общие истоки в первоначальном 
буддизме непосредственно, но впослед- 
ствии развивались относительно самосто- 
ятельно. Письменно зафиксированные 
каноны хинаяны и первые сутры махая- 
ны появились примерно в одно и то же 
время (1 в. до н. э.), а первые известные 
тексты ваджраяны в 3 в. н. э. Эти течения, 
акцентировавшие разные аспекты перво- 
начального буддизма, не различаются 
между собой в основных принципах. Общ- 
ность сюжетов и образов их мифологий 
даёт основание говорить о существовании 
общебуддийской мифологии. 

Возникновение и развитие Б. м. иссле- 
дованы недостаточно, особенно её началь- 
ная стадия, ибо почти полностью отсут- 
ствуют тексты, которые можно бесспорно 
отнести к временам т. н. первоначального 
буддизма. 

Источниками для изучения Б. м. слу- 
жат многочисленные тексты, создававши- 
еся и оформлявшиеся в течение многих 
веков главным образом в Индии, а также 
в других странах распространения буд- 
дизма. Основной источник общебуддийс- 
кой мифологии и мифологии хинаяны — 
«Типитака» - свод канонических текстов 
на языке пали хинаянской школы тхера- 
вады, зафиксированный письменно в 1 в. 
до н. э. на Шри-Ланке (Цейлоне) (согласно 
традиции, устный вариант был в оконча- 
тельной форме изложен непосредственно 
после смерти Шакьямуни, однако до 
письменной фиксации «Типитака» пре- 
терпел переработки и переосмысления). 
Из трёх т. н. корзин (питак) «Типитаки» с 
точки зрения мифологии наибольший ин- 
терес представляют собой «Винаяпитака» 
(«Корзина дисциплины») и «Суттапита- 
ка» («Корзина сутр»). Каноническая ли- 
тература махаяны огромна. Создание ка- 
нона махаяны (на санскрите) продолжа- 
лось длительное время, возможно с 1 в. до 
н. э. до 9-10 вв. н. э. Однако на санскрите 
сохранились лишь некоторые сутры, ос- 
новная часть канона дошла до нас в пере- 
водах на китайский и тибетский языки. 
Наиболее важны для мифологии махаяны 
«Сутра благого лотоса» («Садхармапунда- 


рика»), «Описание счастливой земли» 
(«Сукхавати-вьюха»), «Вступление на 
Ланку» («Ланкаватара»), « Восьмитысяч- 
ник» («Аштасахасрика»), «Стотысяч- 
ник» («Шатасахасрика»), «Алмазная сут- 
ра» («Ваджрачхедика»), «Наставления 
Вималакирти » ( « Вимал акиртинирдеша» ) 
и др. Источниками по мифологии ваджра- 
яны служат прежде всего канонические 
тексты этого направления — т. н. тантры, 
основные — «Гухья-самаджа-тантра» (по- 
видимому, 3 в.), «Хеваджра-тантра» (6-8 
вв.), «Ваджрабхайрава-тантра» (7-8 вв.)и 
др. Много данных о Б. м. содержится так- 
же в неканонических текстах буддизма 
(комментарии к сутрам и тантрам, трак- 
таты, жизнеописания видных деятелей 
буддизма и т. д.). 

Б. м. в основных чертах сложилась в 
Индии в течение примерно 1,5 тысячи лет 
(от 6 в. до н. э. до начала 2-го тыс. н. э.). 
Шакьямуни, на основе проповедей кото- 
рого возник буддизм, оказал, по-видимо- 
му, на формирование мифологии гораздо 
меньшее влияние, чем на некоторые дру- 
гие отрасли буддизма (философию, психо- 
логию, этику), но, несомненно, многое из 
того, что составляет содержание Б. м., 
восходит к временам Шакьямуни. Сте- 
пень мифологизации буддизма в течение 
всей его истории постоянно возрастала: 
тексты конца 1-го тыс. н. э., например, го- 
раздо больше насыщены мифологически- 
ми сюжетами и образами, чем тексты кон. 
1-го тыс. до н. э. Однако нельзя утверж- 
дать, что первоначальный буддизм был 
совсем свободен от мифологии (подобные 
идеи высказывались европейскими буддо- 
логами в кон. 19 — нач. 20 вв.). 

По своему отношению к мифологии 
буддизм резко отличается от других рели- 
гий. Это связано с основной концепцией 
буддизма, по которой человек (и только 
человек) занимает особенное место в ие- 
рархии всех (в т. ч. и мифологических) су- 
ществ, т. к. он один имеет возможность 
спастись от оков безначальной сансары и 
достичь нирваны (т. е. стать архатом или 
буддой). Все другие существа, в т. ч. боги 
и другие мифологические персонажи, не 
могут непосредственно достичь нирваны 
(для этого они должны родиться людьми), 
и в этом смысле они находятся на более 
низком уровне, чем человек, хотя и могут 
иметь качества, которые ему недоступны 
(будды и некоторые бодхисатвы и в этом 
отношении превосходят все остальные су- 
щества). Своеобразно и отношение буд- 
дизма к реальности существования мифо- 
логических персонажей. Если в народном 
буддизме они считались вполне реальны- 
ми, то философский буддизм рассматри- 
вал их как создания человеческой психи- 
ки и тем самым по существу снимал сам 
вопрос о их реальности или нереальности. 
Такая установка открывала возможности 
для неограниченного расширения буд- 
дийского пантеона и обогащения его ми- 
фологического содержания. В буддийс- 
кий пантеон было включено чрезвычайно 
большое число богов, полубогов и других 
мифологических существ из мифологий 
всех народов, народностей и племён, сре- 
ди которых распространился буддизм; 
они сохранили свои функции, хотя и бы- 
ли подчинены принципам буддизма. Так, 
из мифологии брахманизма и индуизма 


вошли в Б. м. боги [Брахма, Индра (буд- 
дийский Шакра), Вишну, Ганеша и др.], 
локапалы, гандхарвы, из тибетской ми- 
фологии Гесер, Талха и др. Буддийский 
пантеон расширился и благодаря мифоло- 
гизации реально существовавших людей. 
По-видимому, уже на довольно раннем 
этапе в мифологические персонажи прев- 
ратились сам Шакьямуни и его главные 
ученики (Ананда, Кашьяпа, Маудгалья- 
яна, Субхути, Шарипутра и др.). В после- 
дующие века этот процесс мифологиза- 
ции затронул всех более или менее знаме- 
нитых учителей, настоятелей монасты- 
рей, отшельников. Но самым уникаль- 
ным способом увеличения буддийского 
пантеона следует считать искусственное 
(и вполне сознательное) создание мифоло- 
гических образов и персонажей. Этот про- 
цесс, который начался, возможно, уже в 
кон. 1-го тыс. до н. э., достиг кульминаци- 
онного момента во 2-й половине 1-го тыс. 
н. э., когда были образованы основные 
идамы ваджраяны. Созданные в качестве 
антропоморфных символов для медита- 
тивной практики созерцания, эти персо- 
нажи в скором времени наполнились ми- 
фологическим содержанием и прочно 
вошли в пантеон Б. м. Динамизм и воз- 
можность расширения и обогащения ха- 
рактерны для Б. м. в целом, они свойст- 
венны и отдельным мифологическим об- 
разам и персонажам. Так, бодхисатва 
Авалокитешвара превратился в Китае в 
женское божество Гуань-инь, вокруг ида- 
ма Ямантаки в Тибете возникли легенды, 
пытавшиеся объяснить его возникнове- 
ние. 

Своеобразно в буддизме и отношение 
между философско-теоретическим и ми- 
фологическим планами. Буддийские фи- 
лософы, сознававшие различие между 
абстрактным теоретическим и мифопоэ- 
тическим мышлением, не отрицали важ- 
ности последнего, т. к. видели в нём сред- 
ство достижения нирваны. Поэтому не- 
редко теоретические идеи и концепции 
буддийской философии и психологии на- 
полнялись мифологическим содержанием 
(что, в частности, должно было облегчить 
и их восприятие) и, с другой стороны, не- 
которые особенности мифологии (напр., 
телосложение идамов) объясняли как 
символическое изображение того или 
иного теоретического положения. Так, де- 
вять голов Ваджрабхайравы (одна из 
форм Ямантаки) символизируют девять 
разделов буддийского канона, два рога — 
абсолютную и относительную истины, 
шестнадцать ног — шестнадцать аспектов 
концепции пустоты и т. д. 

Общебуддийская мифология, во мно- 
гом близкая брахманистской и индуис- 
тской, по-видимому, испытала влияние 
прежде всего неарийских мифологий Ин- 
дии; возможно, что в Б. м. отразились и 
некоторые мифологические представле- 
ния времён расцвета индской цивилиза- 
ции. В пользу этой гипотезы склоняется 
всё большее число буддологов. Некоторые 
элементы брахманистской мифологии бы- 
ли в Б. м. переосмыслены: это касается 
прежде всего космологии и отношения к 
богам. Так, для космологических предс- 
тавлений Б. м. характерны широта охвата 
и стремление умножить все элементы ми- 
роздания до бесконечности. Неисчисли- 
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мое количество миров группируется в ог- 
ромные мировые системы (сахалока), ко- 
торых, по образному сравнению из буд- 
дийских текстов, больше, чем песчинок в 
реке Ганг. Каждый отдельный мир предс- 
тавляет собой плоский диск земли, он ле- 
жит на воде, та покоится в воздухе, а воз- 
дух — в пространстве (акаша). В центре 
мира стоит огромная гора Меру (Сумеру), 
вокруг которой вращаются солнце, луна и 
звёзды. Меру окружают концентрически 
семь горных хребтов (они отделены друг 
от друга кольцевидными озёрами). За ни- 
ми расположены четыре континента: на 
востоке — Пурвавидеха, на юге — Джам- 
будвипа, на западе — Апарагодана, на се- 
вере — Уттаракуру. Каждый из них окру- 
жён 500 островами, омываемыми огром- 
ным мировым океаном. Мировой океан 
окружён скалистой стеной Чакравала. У 
людей, живущих на четырёх континен- 
тах, жизнь неодинакова: в Джамбудвипе 
— самая короткая, в Уттаракуру, где нет 
частной собственности, зерно созревает 
само собой и люди не работают, — наибо- 
лее счастливая; более удачливым считает- 
ся рождение в Джамбудвипе (которая со- 
поставляется с Индией), где люди отлича- 
ются мужеством, острым умом и благо- 
честием. Только в Джамбудвипе появля- 
ются будды и чакраватины. На континен- 
тах живут и животные, глубоко под пове- 
рхностью земли находятся преты, ещё 
глубже — различные ступени ада (см. На- 
рака). Асуры обитают главным образом в 
пещерах горы Меру. Отчасти на Меру, но 
преимущественно над ней живут боги, ко- 
торые в Б. м. разделены на иерархические 
группы (см. Девалока). Ниже всех нахо- 
дятся «четыре великих царя» (Чатурма- 
хараджа) — Дхритараштра, Вирудхака, 
Вирупакша и Вайшравана, которые пра- 
вят соответственно гандхарвами, кумб- 
хандами, нагами и якшами. Над ними, на 
вершине Меру, расположено «небо 33 бо- 
гов» (траястринса), возглавляемое богом 
Шакра (Индра). Ещё выше, в воздушных 
дворцах (вимана) находятся небеса — 
яма, тушита, нирманарати и паранирми- 
тавасавартин. Боги, которые живут в наз- 
ванных небесах, а также люди, живот- 
ные, преты, асуры и обитатели нараки 
составляют т. н. сферу желаний (камава- 
чара или камадхату), ибо главным моти- 
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вом их действий является стремление 
удовлетворить свои желания. Остальные 
боги и живые существа обитают в двух 
других сферах. 

В «сфере, имеющей форму» (рупавача- 
ра или рупадхату), находятся шестнад- 
цать (иногда упоминается и семнадцать) 
низших небес Брахмы (см. Брахмалока); 
расположенная над ними «сфера, не име- 
ющая формы» (арупавачара или арупад- 
хату), разделяется на четыре высших неба 
Брахмы. Боги, как и все другие существа, 
подчинены, по Б. м., законам кармы. Они 
могут оказывать определённое влияние на 
ход событий в мире, но мир изменяется в 
первую очередь под влиянием всеобщего 
закона кармы. Существование в качестве 
бога является лишь одной из преходящих 
форм существования в безначальной сан- 
саре. 

Несмотря на то что сансара в целом не 
имеет начала, каждый отдельный мир 
возникает, развивается и гибнет во време- 
ни. Существование одного мира продол- 
жается в течение одной махакальпы, ко- 
торая разделяется на четыре неисчисли- 
мые кальпы (асанкхьея кальпа), каждая 
из них приравнивается к миллионам лет. 
Махакальпы бывают двоякими — «будда- 
кальпы», когда в мире появляются буд- 
ды, и «пустые кальпы» (шуньякальпы), 
когда в мире не появляется ни одного буд- 
ды. Современная кальпа является, по Б. 
м., буддакальпой и считается чрезвычай- 
но счастливой, т. к. в течение всей кальпы 
должна появиться тысяча будд. Общебуд- 
дийская мифология называет шесть будд, 
которые появились до Шакьямуни, — 
Вишвабху, Випашьина, Шикхина, Кра- 
кучханду, Канакамуни, Кашьяпу — и од- 
ного будду, который появится в буду- 
щем, — Майтрею. 

Образ будды является основной темой 
Б. м. Будды появляются во всех мирах 
(хотя не во всех кальпах) и таким образом 
их количество тоже неисчислимо. Будды 
начинают свой путь к просветлению как 
бодхисатвы, в течение многих кальп (не- 
редко и здесь употребляется слово «неис- 
числимые») они воплощаются в образы 
разных существ и совершают добрые дея- 
ния. Наконец, после достижения совер- 
шенства, они пребывают долгое время на 
небесах (по разным версиям, или в туши- 
те, или в акаништхе). Их рождение в ми- 
ре в образе человека сопровождается мно- 
гими чудесными явлениями (происходят 
землетрясения, с неба падают цветы). Все 
будды имеют махапурушалакшану, они 
обладают такими силами и способностя- 
ми, что превосходят все другие существа, 
в т. ч. и богов. Лишь будды имеют воз- 
можность оказать влияние не только на 
ход событий в своём мире, но и в других 
мирах. После достижения нирваны они 
проповедуют свою дхарму (т. е. учение, 
при помощи которого люди могут достичь 
нирваны). Дхарма не является вечной, 
она имеет особую силу в течение первых 
500 лет, после чего постепенно исчезает. 
Наконец, когда мир погрузится пол- 
ностью во тьму неведения, назреет время 
для появления нового будды. Путь бодхи- 
сатвы и состояние будды описывается в 
буддийской литературе в основном на 
примере Шакьямуни, будды настоящего 
времени. 


Наряду с буддами и бодхисатвами Б. м. 
упоминает ещё некоторые категории лю- 
дей, достигшие совершенства (в смысле 
наивысшего предела своего личного раз- 
вития). В общебуддийской мифологии 
этих категорий две — архаты и пратьека- 
будды. 

Важное место в Б. м. занимает описа- 
ние и объяснение чудотворных сил, кото- 
рыми обладают будды и другие лица, дос- 
тигшие совершенства или стремящиеся к 
нему. Эти силы являются или психичес- 
кими (понимание намерений и мыслей 
других людей, знание прошедших и буду- 
щих перерождений — своих и чужих), 
или физическими (способность летать, хо- 
дить по воде, превращаться в невидимое и 
т. д.). 

Определённое место в Б. м. занимают и 
элементы флоры и фауны. Среди цветов 
чаще всего упоминается лотос, считаю- 
щийся символом чистоты, а также чудес- 
ного рождения, духовного просветления и 
сострадания. Из цветов лотоса рождаются 
боги (по мифологии махаяны, также оби- 
татели сукхавати и других раёв), а по ми- 
фологии ваджраяны, — даже некоторые 
выдающиеся люди и в этом мире (напр., 
Падмасамбхава). Из деревьев в Б. м. вош- 
ло прежде всего дерево бодхи (просветле- 
ния) — представитель вполне реально су- 
ществующего вида Нсиз геіщіоза, под ко- 
торым Шакьямуни, согласно буддийско- 
му мифу, достиг просветления (бодхи). 
Дерево бодхи становится неотъемлемым 
атрибутом всех будд всех времён и во всех 
мирах — достижение просветления счита- 
ется возможным только под ним. Но Б. м. 
знает и чисто мифологические деревья — 
это прежде всего т. н. кальпаврикши, ко- 
торые находятся на всех четырёх конти- 
нентах и существуют в течение всей каль- 
пы. Во владениях асу ров растёт дерево 
Читтапатали, объект раздора между асу- 
рами и богами, ибо из-за огромной высоты 

Одиннадцатиголовый Авалокитешвара. 

Бронза. Тибет. 12—14 вв. Москва, 
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этого дерева плоды достаются только бо- 
гам. 

Из представителей фауны в Б. м. пер- 
вое место занимают наги (мифологичес- 
кие змеи, драконы), которые нередко час- 
тично или полностью антропоморфизиру- 
ются. Наги проявляют интерес к учению 
будды, охраняют священные тексты и да- 
рят их людям, когда те созрели для пони- 
мания этих текстов. Из индуистской ми- 
фологии в Б. м. вошли также мифологи- 
ческие птицы гаруды, морское животное 
макара и др. В качестве зооморфных сим- 
волов у разных будд и бодхисатв выступа- 
ют павлин, черепаха, конь, бык, слон, 
лев. Излюбленными животными являют- 
ся газели: считается, что две из них оказа- 
лись первыми слушателями проповеди 
дхармы Шакьямуни (поэтому над дверя- 
ми буддийских храмов часто находится 
изображение двух газелей, между кото- 
рыми изображено колесо дхармы). Образ 
животного могут принимать также бодхи- 
сатвы, которые имеют при этом цель про- 
поведовать дхарму среди животных. В 
буддийском мире широко распространи- 
лись легенды, повествующие о прошлых 
рождениях Шакьямуни в образе животно- 
го (обезьяны, птицы, оленя и т. д.). 

Общебуддийская мифология выступа- 
ет как обобщение мифологий различных 
течений буддизма, но она, видимо, не 
представляет т. н. первоначальный буд- 
дизм, степень мифологизации которого 
была довольно низкой. 

Мифология хинаяны. Как особое нап- 
равление в буддизме хинаяна оформилась 
в окончательном виде к 1 в. до н. э. Слово 
«хинаяна» не самоназвание направления, 
этим словом сторонники махаяны обозна- 
чали те буддийские школы, учения кото- 
рых им казались ограниченными (напр., в 
хинаяне путь бодхисатвы не считается 
универсальным и достижимым для всех). 
Тем не менее этот термин прочно вошёл, 
наряду с терминами «махаяна» и «вадж- 
раяна», в терминологию буддологии. По 
некоторым данным, число школ хинаяны 
достигало восемнадцати, к настоящему 
времени продолжает существовать лишь 
одна школа — тхеравада. Об особенностях 
мифологии хинаяны можно делать лишь 
самые общие выводы, т. к. каноны ин- 
дийских школ хинаяны сохранились 
только в фрагментах (целиком дошёл до 
нас лишь канон школы тхеравады — «Ти- 
питака»). Различия мифологии хинаяны 
и общебуддийской мифологии относи- 
тельно малы и сводятся в основном к дета- 
лям описания разных персонажей, обра- 
зов и сюжетов. По всей вероятности, ми- 
фология первоначального буддизма отли- 
чалась открытостью и динамизмом, спо- 
собностью к изменению и обогащению 
своего содержания. В мифологии хиная- 
ны проявились, напротив, консерватив- 
ные тенденции, стремление сохранить 
уже сложившуюся систему мифологичес- 
ких представлений (но, как показывает 
история буддизма хинаяны на Шри-Лан- 
ке и в странах Юго-Восточной Азии, это 
удалось далеко не полностью). 

Мифология махаяны. Как самостоя- 
тельное направление в буддизме махаяна 
сложилась, вероятно, в первых веках до 
н. э. на основе раннебуддийской школы 
махасангиков. В отличие от хинаяны, ма- 


хаяне присущ универсальный характер 
идеи освобождения : возможность дости- 
гать состояния будды даётся всем сущест- 
вам, т. к. они имеют изначально сущность 
будды. Центральное место в махаяне за- 
нимает образ бодхисатвы, который забо- 
тится не только о своём спасении, но и об 
освобождении всей сансары. 

Мифология махаяны принадлежит к 
наиболее богатым мифологиям в истории 
культуры человечества. Стремление к соз- 
данию мифологических образов и сюже- 
тов, столь характерное для буддизма в це- 
лом, проявляется в махаяне с особенной 
силой. Почти каждая махаянистская сут- 
ра (а канон махаяны содержит их тысячи) 
предлагает в каком-то смысле свою, отли- 
чающуюся от других сутр, мифологию. 
Мифологию махаяны соединяет в единое 
целое не система, не одинаковые мифоло- 
гические образы и сюжеты, а общность в 
подходе (стремление ко всё большей ми- 
фологизации буддизма) и целый ряд об- 
щих принципов, на основе которых выра- 
батывались элементы мифологии. 

Число будд в махаяне доведено до бес- 
конечности, они появлялись всегда в без- 
начальной и в беспредельной сансаре и бу- 
дут появляться до конца её; но все они 
имеют одну сущность, которая выражена 
в концепции дхармакаи (см. Трикая). 
Также бесконечно и число бодхисатв, ко- 
торые в текстах махаяны выступают или 
чисто мифологическими персонажами, 
или мифологизированными исторически- 
ми лицами. 


Манджушри. Бронза. Непал. 15-1 7 вв. 
Москва, Музей искусства народов Востока. 



Один из главных элементов махаяны 
— мифологизация обстановки создания 
сутр. Согласно мифологии махаяны, буд- 
да Шакьямуни проповедует дхарму не 
только своим ученикам. Его окружают и 
бодхисатвы, и боги, и наги, и другие ми- 
фологические персонажи, количество ко- 
торых нередко называется неисчисли- 
мым. Одновременно неисчислимое коли- 
чество будд в других мирах проповедуют 
ту же самую дхарму аналогичному окру- 
жению. Мифологизации подвергались 
также местности, связанные с деятель- 
ностью Шакьямуни. Они представлены в 
махаяне не столько конкретными города- 
ми, реками, горами и лесами, в которых 
пребывал в какое-то определённое время 
Шакьямуни, сколько вечными символа- 
ми достижения просветления. Например, 
по воззрениям махаяны, Шакьямуни про- 
поведовал на горе Коршуна (Гридхракута) 
возле города Раджагриха не только в годы 
своей жизни, он проповедует там во все 
времена, а сама гора Коршуна находится 
не только на определённом месте в Индии, 
но и везде. 

Наряду с мифологизацией реально су- 
ществующих местностей в мифологии ма- 
хаяны важное место занимают описания 
мифологических стран и городов. В неко- 
торых сутрах махаяны они локализуются 
преимущественно на Джамбудвипе наше- 
го мира (мифический город Гандхавати, 
резиденция бодхисатвы Дхармодхгаты, 
находится, по описанию «Аштасахасрики 
Праджняпарамиты», где-то на востоке 
Джамбудвипы, а мифический город Вай- 
рочана-вьюха-аланкара-гарбха « Ганда- 
вьюха-сутры» располагается на юге). Эти 
мифические города и страны со своим иде- 
альным порядком и драгоценностями, из 
которых построены и дома, представляют 
собой своеобразные буддийские утопии. 

К буддийским утопиям можно отнести 
и т. н. поля будды (буддакшетры) — це- 
лые миры, созданные умственным усили- 
ем некоторых будд и поэтому отличающи- 
еся от прочих миров своим идеальным по- 
рядком и возможностью достичь нирваны 
без особых усилий (при помощи будды, 
создавшего данное «поле будды»). Наибо- 
лее известные «поля будды» — абхирати 
и сукхавати созданы соответственно буд- 
дами Акшобхьей и Амитабхой и находят- 
ся от нашего мира на невероятно далёком 
расстоянии: между этими мирами и на- 
шим миром располагаются целые мириа- 
ды миров. 

Нередко в качестве синонима махаяны 
служит слово «бодхисатваяна» («колес- 
ница бодхисатв»), ибо образ бодхисатвы, 
как идеала человеческих стремлений, за- 
нимает центральное место не только в тео- 
рии освобождения, но и в мифологии ма- 
хаяны, каноническая литература которо- 
го заполнена описаниями деяний мифоло- 
гических (Авалокитешвара, Манджушри, 
Кшитигарбха, Майтрея и др.) и полуми- 
фологических бодхисатв. Некоторые бод- 
хисатвы (напр., Авалокитешвара) почита- 
ются наравне с буддами, а в иных случаях 
и выше. Образ будды в мифологии махая- 
ны также подвергся изменениям. В тео- 
рии «трёх тел будды» тело дхармы (дхар- 
макая) наделяется характером абсолюта и 
является, в сущности, единым для всех 
будд. В поздней махаяне на основе этого 
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возникла концепция ади-будды, получив- 
шая особое распространение в мифологии 
ваджраяны. 

Мифология ваджраяны. Ваджраяна 
(другие названия — мантраяна, тантрая- 
на, сахаджаяна, буддийский тантризм) 
рассматривается или как часть махаяны, 
или как самостоятельное, третье направ- 
ление (кроме хинаяны и махаяны) в раз- 
витии буддизма. По-видимому, как самос- 
тоятельное течение в буддизме ваджраяна 
оформилась в сер. 1-го тыс. н. э. В кон. 19 
— нач. 20 вв. европейскими буддологами 
делались неоднократные попытки дока- 
зать происхождение ваджраяны из инду- 
истского тантризма, но более убедитель- 
ными представляются новейшие теории 
(Говинда, Гюнтер, Бхарата), которые до- 
казывают независимое развитие ваджрая- 
ны из более древних источников. 

В основе ваджраяны лежат те же обще- 
буддийские принципы, на которые опира- 
ются хинаяна и махаяна. Но в отличие от 
них ваджраяна делает упор на идею воз- 
можности достичь состояния будды в те- 
перешней жизни человека. Для этого буд- 
дист должен наряду с методами, принад- 
лежащими к пути бодхисатвы, занимать- 
ся и определёнными йогическими упраж- 
нениями (созерцание идама, медитация, 
чтение мантр и т. д.). Особо важное место 
в ваджраяне занимает почитание гуру (ду- 
ховного наставника). 

Для мифологии ваджраяны характер- 
но стремление к систематизации пантеона 
и прочих мифологических представле- 
ний. Пантеон мифологии ваджраяны сис- 
тематизирован по пяти дхьяни-буддам 
(см. Будда). Но он не представляет собой 
замкнутой системы, а открыт для включе- 
ния новых мифологических персонажей 
(особенно в число бодхисатв, идамов, ло- 


капалов) из мифологии народов, находя- 
щихся в сфере распространения ваджрая- 
ны или специально созданных с целью йо- 
гической практики крупнейшими гуру 
(которые якобы получили эти персонажи 
от какого-нибудь из будд, особенно от 
Ваджрадхары). Наиболее характерно для 
пантеона ваджраяны присутствие огром- 
ного числа идамов. В мифологии ваджра- 
яны имеется большое количество полуми- 
фологических персонажей — знаменитых 
йогов и учителей, создателей разных 
школ и направлений ваджраяны (см. Ма- 
хасиддхи, Падмасамбхава), основателей 
буддийских монастырей и т. д. Их неред- 
ко почитают наравне с наивысшими пер- 
сонажами буддийского пантеона и, в сущ- 
ности, их жизнеописания, заполненные 
мифологическими деталями, мало чем от- 
личаются от легенд, повествующих о чис- 
то мифологических персонажах. Особое 
место в мифологии ваджраяны занимают 
мифологические персонажи женского по- 
ла — женские бодхисатвы (напр., Тара), 
женские соответствия идамов (см. Прадж- 
ня) и др. Мифология ваджраяны знает и 
свою утопию. Это — страна Шамбхала, 
мифическая родина мистического учения 
«колеса времени» (калачакры). После т. 
н. шамбхалинской войны между добрыми 
и злыми силами в мире наступит время 
справедливости и благодати. 

В поздней ваджраяне, особенно в Тибе- 
те, наметилась своеобразная тенденция 
мифологизировать реальную жизнь. Так, 
определённые люди, по большей части 
высокопоставленные духовные иерархи, 
были объявлены земными воплощениями 
мифических персонажей, прежде всего 
бодхисатв (Авалокитешвары, Манджуш- 
ри и др.). 


С распространением буддизма в Китае, 
Тибете, Корее, Японии, Монголии, Буря- 
тии, Шри-Ланке, Бирме, Таиланде, Лао- 
се, Кампучии, Вьетнаме существовавшие 
у многих местных народов развитые рели- 
гиозно-мифологические системы испыты- 
вали существенные изменения в концеп- 
циях и догматах. При этом общая основа 
буддизма и Б. м. осталась такой же, как в 
Индии. Нововведения в Б. м. касались 
прежде всего переосмысления некоторых 
второстепенных аспектов и включения в 
пантеон местных божеств, которых неред- 
ко отождествляли с буддами и бодхисат- 
вами. Из основных течений Б. м. большим 
изменениям подвергались мифологии ма- 
хаяны и ваджраяны, распространявшие- 
ся главным образом в странах, которые 
находятся к северу и к северо-востоку от 
Индии. Наибольшее влияние на Б. м. в 
Китае оказали даосизм и связанные с ним 
народные верования. Процесс ассимиля- 
ции китайских мифологических концеп- 
ций и образов шёл особенно быстрыми 
темпами во времена династии Сун (960- 
1279). Будды и бодхисатвы наделялись 
атрибутами местных божеств, иногда из- 
менялся и их внешний облик (ср., напр., 
Кшитигарбха) и даже пол (Авалокитеш- 
вара превратился в богиню Гуань-инь). 
Мифологические персонажи отчасти ут- 
ратили своё религиозное значение в каче- 
стве символов достижения нирваны. 
Вместо этого в поклонении им видят сред- 
ство достижения земных целей. В Китае 
намечается стремление связывать мифо- 
логические персонажи с историей и геог- 
рафией Китая. Так, бог Яма был иденти- 
фицирован с неким чиновником, который 
умер в 592, а резиденцией бодхисатвы 
Манджушри была провозглашена гора 
Утай-шань, крупный буддийский культо- 
вый центр. 

В Тибете пантеон Б. м. претерпел осо- 
бенно интенсивное расширение за счёт 
местных божеств из мифологии религии 
бон и из многих локальных культов (все 
они были объявлены защитниками буд- 
дизма). Так, в пантеон были включены ле- 
гендарный правитель Тибета Гесер, бог 
войны Тал ха, божество Пехар и др. В пан- 
теон вошли постепенно в полумифологи- 
зированном виде все основатели и руково- 
дители главных буддийских школ (напр., 
Марпа и Миларэпа, Цзонкаба), настояте- 
ли монастырей (напр., Трунгпа) и многие 
другие более или менее значительные фи- 
гуры. Большинство из них связывали с 
мифологическими бодхисатвами и будда- 
ми. Так, далай-ламы были провозглаше- 
ны воплощением Авалокитешвары, а пан- 
чен-ламы — Амитабхи. Б. м. Тибета расп- 
ространилась в Монголии, Бурятии, Туве 
и Калмыкии, где намечались те же самые 
тенденции в формировании пантеона. 
(См. Ламаистская мифология.) 

Такие же тенденции характерны для 
Б. м. в Корее и Японии (в эти страны буд- 
дизм распространился из Китая). В Япо- 
нии буддизм всё время сосуществовал с 
национальной религией японцев синто, 
что оставило заметные следы в мифоло- 
гии японского буддизма. Боги синто (т. н. 
ками) были включены в буддийский пан- 
теон в качестве бодхисатв, а в Аматэрасу 
видели даже воплощение будды Вайроча- 
ны. 



Зелёная Тара. Живопись 
минеральными красками 
на полотне. Тибет. 2-я 
половина 19 в. Москва, 
Музей искусства народов 
| Востока. 
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На Шри-Ланке и в странах Юго-Вос- 
точной Азии буддизм распространился 
главным образом в форме хинаяны. Пос- 
кольку мифология хинаяны была менее 
способна к ассимиляции местных тради- 
ций, мифологии этих стран не оказали на 
Б. м. заметного влияния. Но всё же и там 
наблюдается сосуществование местных 
мифологических представлений с буддиз- 
мом: на Шри-Ланке, напр., почитается 
дух горы Адама Махасаман, в Бирме — т. 
н. наты (местные духи). 

Б. м. — одна из самых богатых и разно- 
образных в истории мировой культуры. 
Она представляет собой интересный при- 
мер возникновения и развития мифологи- 
ческих образов и сюжетов во взаимодейст- 
вии с глубокой философией. Способность 
Б. м. к систематическому расширению и 
обогащению сделала её одной из наиболее 
распространённых мифологий мира. 

Образы и сюжеты Б. м. оказали влия- 
ние на развитие литературы и искусства 
как в Индии, так и во многих других стра- 
нах Азии. Мифологическими реалиями 
буддизма пользовались великие поэты 
Индии (Ашвагхоша, Шантидева), Тибета 
(Миларэпа, Лонгченпа), Китая (Юй Синь, 
Оан Фань-чжи, Цзо-жань, Ханыпань- 
цзы, Ван Бэй, Бо Цзюй-и, Ду Фу, Ли Бо). 
Многочисленные статуи, барельефы и 
иконы на сюжеты Б. м. украшают древ- 
ние и средневековые храмы Индии, Непа- 
ла, Тибета, Китая, Японии, Шри-Ланки, 
Бирмы, Таиланда, Кампучии, Лаоса, Вь- 
етнама, Бутана, Монголии, Кореи. 

Б. м. оказала большое влияние на ми- 
фологии многих религиозных систем 
(джайнизм, индуизм, бон, даосизм, синто 
и др.) и на народные верования. 

Л. Э. Мяллъ. 

БУДХА (др.-инд. ЪікШа, «мудрый»), в ве- 
дийской и индуистской мифологии сын 
бога Сомы, персонификация планеты Б. 
— Меркурия. Матерью Б. одни источники 
называют жену Сомы Рохини (Рам. III 49, 
16), другие — жену наставника богов Бри- 
хаспати Тару. Согласно пуранической ле- 
генде, Сома, пленившись красотой Тары, 
похитил её у Брихаспати. Это вызвало 
войну между асурами, поддерживающи- 
ми Сому, и богами, принявшими сторону 
Брихаспати; конец войне положил Брах- 
ма, вернувший Тару мужу. Вскоре после 
этого Тара родила сына, на которого пре- 
тендовали и Сома, и Брихаспати. Долгое 
время Тара скрывала, кто его отец, но в 
конце концов призналась Брахме, что это 
сын Сомы, и Сома дал ему имя Б. (Вишну- 
пур. IV 6; Брахманда-пур. II 65; Бхаг.-пур. 
IX 14 и др.). Б. был женат на Иле и имел 
от неё сына Пурураваса, основателя (пер- 
вого царя) Лунной династии. Б. приписы- 
вается один из гимнов «Ригведы» (XI). 

П. Г. 

БУЗИГ (Вон^нуп?)» в греческой мифоло- 
гии герой, которому приписывают приру- 
чение быков: впервые надел на быка изоб- 
ретённое им ярмо и начал обрабатывать 
поле (Ѵег§. Сеог§. I 19). Б. также припи- 
сывалось введение многих аграрных обы- 
чаев и религиозных обрядов в честь Пер- 
сефоны-Коры и Деметры. Б. считался ос- 
нователем афинского жреческого рода Бу- 
зигов, в обязанности которого входило на- 
чинать посев на священном участке на 
склоне Акрополя. М. Б. 


БУНГ, в мифологии народов ма и срэ 
(мон-кхмерская группа), а также у сосед- 
них индонезийских по языку народов на 
юге Вьетнама культурный герой. Он сын 
двух первых обитателей земли, гигантов. 
Когда Б. был ещё ребёнком, на семейство 
напали тигры и оно должно было бежать к 
морю. Они спаслись на острове. Тигры 
строили мост туда, но птицы помогли его 
сжечь. Впоследствии гиганты вернулись 
на континент. Здесь Б. начал свою дея- 
тельность, полезную людям. Из подземно- 
го мира он похитил у бога Иду огонь и 
культурные растения. Огонь, добытый Б., 
учинил вначале страшный пожар. Море 
поднялось, чтобы залить его. Огонь ук- 
рылся в бамбуке. Поэтому трением бамбу- 
ка можно добыть огонь. Б. научил людей 
пользоваться сначала бамбуковыми и ка- 
менными орудиями, затем железными и 
их изготавливать с помощью молота и 
клещей. Железо добывали из дерева бань- 
яна (фикуса). Из его же древесины первые 
кузнецы сделали человеку крепкие кости. 
Из бамбука и соломы Б. создал первое жи- 
лище. По другой версии, сами земля и не- 
бо были выкованы первым кузнецом Б. 
Его помощник козодой — птица-кузнец. 

Я. Ч. 

БУ НИ («умирание»), букит («место смер- 
ти»), в тунгусо-маньчжурской мифологии 
(у нанайцев) мир мёртвых. Представление 
о Б. создано шаманами. Б. размещается 
на большой реке Энгдегите, ниже устья 
личных шаманских рек. Души покойных 
отвозят в Б. духи — помощники шаманов 
(лоси, олени, рыбы и другие животные). 

Г. В. 

БУРАК, ал-Бурак (аІ-Вигац; вероятно, от 
араб, «блеснуть», «сверкнуть»), в мусуль- 
манской мифологии верховое животное, 
на котором Мухаммад в сопровождении 
Джибрила совершил «ночное путешест- 
вие» из Мекки в Иерусалим. Мусульманс- 
кая традиция описывает Б. как лошадь 
или как животное среднее по размерам 
между ослом и мулом, белого цвета, с 
длинной спиной и длинными ушами. На 
ногах у Б. были белые крылья, помогав- 
шие быстро скакать. Позднее Б. стали 
представлять крылатым конём, иногда с 
человеческим лицом. До Мухаммада Б. 
служил и другим пророкам. Все они при- 
вязывали его к кольцу у Иерусалимской 
скалы. В некоторых вариантах Б. фигури- 
рует и в эпизоде путешествия Мухаммада 
на небеса. 

Б. часто изображается на персидских 
миниатюрах вместе с Мухаммадом и 
Джибрилом. В Иерусалиме сохраняется 
камень, называемый седлом Б. 

М. Р. 

БУРИ (др.-исл. Вигі, букв, «родитель»), в 
скандинавской мифологии предок богов, 
отец Бора и дед Одина. Б. возник из солё- 
ных камней, которые лизала корова Ау- 
думла. 

Е. М. 

БУРКУТ-БАБА, Буркут-дивана, в мифо- 
логии туркмен «хозяин» дождя. Персо- 
наж доисламского происхождения, в его 
образе переплелись черты древних земле- 
дельческих и шаманских божеств. Б. -б. 
погоняет облака плетью, отчего и проис- 
ходят гром и молния. Б. -б. извещали, что 
нужен дождь, привязывая на бугре козу, 
блеющую от голода (аналогичный обряд 


существовал у кумыков, аварцев, лезгин, 
которым образ Б. -б. неизвестен). Согласно 
мифам, Б. -б. обладает вещим знанием бу- 
дущего, вступает в спор с самим аллахом. 
В одном из них аллах обещает удовлетво- 
рить любое желание того, кто простоит 40 
суток на одной ноге. Это условие выпол- 
няет Б. -б. и просит уничтожить ад. Аллах 
доказывает Б. -б., что ад надо сохранить, и 
Б. -б (в одних вариантах мифа) соглашает- 
ся или (в других вариантах) разрушает од- 
но из отделений ада. По некоторым верси- 
ям мифа, Б. -б. дерзко спорит с аллахом и 
угрожает ему силой. В ряде мифов Б. -б. 
приписывается власть над жизнью и 
смертью. Он дарует потомство бездетной 
чете (или заставляет аллаха сделать это); 
просит аллаха оживить умершего един- 
ственного сына старухи, а когда тот отка- 
зывается, поднимается в воздух за анге- 
лом смерти Израилом и разбивает бутыл- 
ку, в которой тот заключил души семерых 
(в других вариантах — тысячи) людей, в 
т. ч. сына старухи. Представления об ан- 
гелах, гоняющих тучи и производящих 
гром ударом плети, содержатся в мифоло- 
гиях и некоторых других тюркоязычных 
народов (напр., ангелы Маккай и Макул у 
казахов), но мифы о них не сохранились. 
Следы представлений о существе женско- 
го пола, производящем гром и молнию, 
сохранились у узбеков (Момо-Кульдурок, 
Момо-Гулдурак) и туркмен (Гарры-мама). 
Образ Б. -б. известен также узбекам, каза- 
хам и таджикам (Дивана-и Бурх, Дивана- 
и Борх, Шайны-Бурхы-диуана), но у них 
он не обладает функциями «хозяина» 
дождя. 

В. Б. 

БУРТИНИНКИ, в литовской мифологии 
колдуны. Слово ЪигЬіпіпказ, «колдун», 
«чародей» ит. п., связано с литов. ЪигЬаз, 
«жребий», ЪигЬаі, «колдовство», «судь- 
ба», ЪигЬі, «гадать», «ворожить» ит. п.,и 
имеет параллели у латышей, пруссов, сла- 
вян. Первоначально Б. называли, видимо, 
лишь ту разновидность колдунов, кото- 
рые гадали бросанием жребия (ЪигЬа/з/) 
— деревянной чурки со специальными на- 
резками. По своему виду Б. не отличают- 
ся от обычного человека, хотя иногда счи- 
талось, что они не стригут волос, бороды, 
ногтей, что у них есть хвост и человек в 
глазах Б. отражается обратным по отно- 
шению к обычному образом. Как правило, 
Б. — люди преклонного возраста, обычно 
крестьяне (впрочем, как Б. упоминаются 
мельники, музыканты, солдаты, нищие и 
даже чужеземцы — русские, латыши, 
немцы, венгры, цыгане). Но по своим спо- 
собностям Б. резко отличаются от обыч- 
ных людей. Б. становятся не от рождения, 
а путём обучения, приобретения опыта, 
передаваемого втайне; только перед самой 
смертью Б. доверяют свои знания другим 
(в частности, своим детям). Считается, 
что Б. обладают способностью превра- 
щаться в птиц и зверей и с целью вреди- 
тельства превращать других людей в вол- 
ков (см. Вилктаки), реже в коз, коров, 
медведей (особенно во время свадьбы). 
Многообразны отношения Б. с чёртом. 
Они обещают чёрту свою душу, за что тот 
помогает Б. по хозяйству. Смерть Б. мучи- 
тельна: пока не передадут своих знаний 
другому или пока не сделают щель в по- 
толке, Б. не могут умереть. Если Б. попа- 
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дают в церковь и священнику удаётся их 
перекрестить, они теряют свою колдовс- 
кую силу. Б. лишают людей здоровья, му- 
чают их, делают женщин бесплодными, 
насылают порчу на скот и даже на приро- 
ду, издеваются над людьми, морочат их, 
иногда довольно безобидно шутят. Вместе 
с тем некоторые Б. помогают людям: на- 
казывают других Б. или раган, вредящих 
людям, снимают злые чары с людей и жи- 
вотных, изгоняют змей, мышей и других 
вредителей, находят пропавшие или ук- 
раденные вещи, обнаруживают вора, уга- 
дывают будущее. Считается, что Б. могли 
вызывать душу умершего человека. Не- 
редко Б. — чернокнижники. Они насыла- 
ют порчу на людей (в частности, умеют 
сглазить детей), скот, растения и даже на 
те или иные вещи. Б. занимаются знахар- 
ством. Обнаруживается связь Б. с заговор- 
ными текстами, имеющими целью по- 
мочь или навредить («чёрные заговоры») 
человеку. По-видимому, Б. — результат 
дегенерации одного из разрядов древних 
балтийских жрецов предсказателей, кото- 
рые типологически могли быть близки 
римским авгурам (ср., в частности, прове- 
дение линий и гадание по ним) или язы- 
ческим славянским жрецам, которые га- 
дали по «чертам» и «резам». Ср. упомина- 
емых Преториусом буртонес (ВигЬопез, 
ср. литов. ЪигЬаі, «колдовство», «судьба», 
ЪигЬі, «гадать», латыш, ЪигЬз, ЪигЬ ит.д., 
рус. борть из *ЪигЬЪ, ср. сведения о бортев- 
щиках как гадателях у славян), балтийс- 
ких жрецов или колдунов-гадателей. Осо- 
бенно часто буртонес упоминаются в свя- 
зи с болезнями, однако можно думать, что 
их функции были очень широки и много- 
образны: они — толкователи знаков и зна- 
мений вообще; в ряде случаев буртонес не- 
отделимы от вайделотов. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
БУРХАН, буркан, бурган, пуркан, пур- 
ган (тюрко-монг. модификация слова 
«будда» или словосочетания «будда- 
хан»), в мифологиях некоторых тюрк- 
ских народов (шорцев, хакасов, тувинцев, 
а также киргизов, уйгуров), монгольских 
народов обозначение будды, бога вообще, 
изображения бога, идола. В форме «бур- 
кан» термин проник (через монг.) и в тун- 
гусо-маньчжурскую мифологию (у нанай- 
цев буркан считается духомпомощником 
шаманов во время камлания). В мифоло- 
гии монгольских народов (шаманской) 
термин «Б.» прилагается к обычно не сме- 
шиваемым с тенгри индо-тибетским лама- 
истским божествам, позднее (после 17 в.) 
включённым в пантеон шаманских богов. 
В перечнях обрядовых призываний они 
обычно упоминаются первыми, а в космо- 
гонических и антропогонических преда- 
ниях оказываются главными действую- 
щими персонажами. К ним относятся: 
Шагджитуби (от тибет. Шакьятхубпа, т. 
е. Шакьямуни) или Бурхан-бакши («Буд- 
да-учитель»), Майдар (Майтрея), Арья- 
Бало (Авалокитешвара), Манджугири, а 
также ряд докшитов (прежде всего Очир- 
вани); иногда в их число включаются да- 
гини (дакини). В то же время в мифологии 
монголов (изолированной монголоязыч- 
ной группы, мифологические представле- 
ния которой сохранили большую архаич- 
ность) понятие «пурган» в ином смысле 
противопоставлено «тенгери» (тенгри): 


как множество богов и духов (включая бо- 
гов разных религиозных систем и даже 
демонов) — единому небесному божеству 
(или обожествлённому небу). Вообще в 
монгольской мифологии (особенно у бу- 
рят) Б. может быть названо любое божест- 
во, просто злой дух: Арахи-Б. (Раху), Са- 
ган-Б. — дух оспы, и др. 

С. Н. 

БУРХАН-ХАЛДУН (от монг. бурхан, 
«бог» и дагурского халду н, «ива»; Б.-х. 
переводится как «священная ива», букв, 
«бог-ива»; другой вариант этимологии: от 
среднемонг. бурган, «ива», «роща», отсю- 
да Б.-х., «ивовый холм»), в мифологии 
монгольских народов священная гора. 
Согласно «Сокровенному сказанию» (мон- 
гольская хроника 13 в.), у подножия Б.-х. 
находилось родовое кочевье Чингисхана, 
на её склонах он спасался от преследова- 
ний племени меркитов, мстивших ему за 
набеги его отца. В одной из легенд о погре- 
бении Чингисхана говорится о том, что 
его могила находится на склоне Б.-х. Убе- 
дительна попытка некоторых исследова- 
телей идентифицировать Б.-х. с горным 
хребтом Хэнтэй в Хэнтэйском аймаке 
Монгольской Народной Республики. 

Н. Ж. 

БУРЯТСКАЯ МИФОЛОГИЯ, комплекс 
мифологических представлений бурят 
Прибайкалья и Забайкалья — бул агатов, 
эхиритов, хоринцев, хонгодоров и др. Бо- 
лее основательно исследована мифология 
первых трёх этнических групп; для всех 
бурят характерно единство мифологичес- 
ких сюжетов и персонажей; основные 
циклы мифов известны в нескольких ва- 
риантах, противоречивых в деталях, но в 
целом дополняющих друг друга. Б. м., 
входящая в систему мифологии монгольс- 
ких народов, имеет много общего с мифо- 
логией тюркских народов Сибири, в том 
числе якутов, алтайцев и др. 

Б. м., прошедшая в своём развитии до- 
шаманский и шаманский этапы, в 18 — 19 
вв. была усвоена и подверглась некоторой 
переработке ламаизмом, завоевавшим к 
этому времени ведущие позиции в разных 
областях жизни бурят, особенно забай- 
кальских. Однако эта переработка часто 
ограничивалась механической заменой 
шаманских богов и духов именами персо- 
нажей ламаистского пантеона, что даёт 
возможность исследователям реконструи- 
ровать часть шаманских мифов. 

Шаманские мифы сохранились в боль- 
шей степени у бурят Прибайкалья (аларс- 
ких, балаганских, кудинских, верхнеле- 
нских и др.), которые фактически продол- 
жали придерживаться шаманства и после 
принятия в 17 — 18 вв. православия. Запи- 
си мифов этого региона, произведённые 
фольклористами и этнографами 2-й поло- 
вины 19 — 20 вв. (М. Н. Хангаловым, Г. Н. 
Потаниным, С. П. Балдаевым), — важней- 
ший источник для изучения Б. м. Наибо- 
лее ранние пласты бурятских мифов вос- 
станавливаются по пронизанным мифоло- 
гией героическому эпосу (улигеры) и 
сказкам, записанным и исследованным 
М. Н. Хангаловым, Ц. Ж. Жамцарано, А. 
И. Улановым, Н. О. Шаракшиновой. Ули- 
геры («Абай Гесер», «Иренсей эбуген», 
«Алтай Шагай мерген», «Аламжи мер- 
ген», «Алтай гургалдай батор» и др.) 
оформились, по-видимому, в период позд- 


него средневековья; наибольшее значение 
имел эпос о Гесере. Мифологический ма- 
териал содержат также шаманские закли- 
нания, призывания духов; некоторые пет- 
роглифы и предметы культа — рисунки 
на шаманских бубнах, шаманские онго- 
ны, т. е. изображения антропоморфных 
духов, и др. 

К раннему периоду развития Б. м. вос- 
ходят дуалистические представления о 
мире. К этому же периоду относится трой- 
ственное членение пространства (верх- 
ний, средний и нижний миры) и времени 
(прошлое, настоящее и будущее), тесно 
связанные с образом мирового дерева (см. 
Древо мировое). Дуализм дошаманского 
этапа Б. м. чётко выражен в делении богов 
и духов на добрых и злых. Добрые силы, 
охраняющие человека: Хухе Мунхе-тенг- 
ри («синее вечное небо»), Ульгень, Наран 
(«солнце»), Хара («луна»), Солбон (монг. 
Цолмон, «Венера»). Возможно, что каж- 
дое божество имело облик того явления, 
которое оно олицетворяло. Но уже в этот 
период некоторые добрые боги (как и 
злые) были антропоморфны: громовержец 
Хухедей-мерген, хозяин воды Уха Лосон 
(см. Лу), хозяева леса Орьел и Сорьел, 
мать всех добрых тенгри бабушка Манзан 
Гурме, её девять сыновей и девять дочерей 
и др., олицетворяющие положительное 
начало. Добрые силы творят мир, видоиз- 
меняют вселенную. Так, Млечный путь 
возник из молока, которое Манзан Гурме 
нацедила из своей груди и выплеснула 
вслед обманувшему её Абай Гесеру. По 
другой версии, Млечный путь — это «шов 
неба», зашитого после того, как из него 
высыпались звёзды; по нему, как по мос- 
ту, ходят тенгри. Созвездие Большой Мед- 
ведицы (Долон эбуген) появилось из семи 
раковинно-фарфоровых чаш, сделанных 
из черепов семи братьев — чёрных кузне- 
цов. 

Злые силы представлены несколькими 
разрядами богов и духов. Среди них: гла- 
ва злых божеств бабушка Маяс Хара 
(«Маяс-Чёрная»), её тринадцать сыновей 
и семь дочерей, безымянные многоголо- 
вые чудовища — мангысы, мангадхаи 
(см. Мангус) и персонифицированные си- 
лы мрака: Архан шутхыр («дьявол Ар- 
хан»), глотающий солнце, и Алха, глота- 
ющий луну (именно их происками объяс- 
нялись солнечные и лунные затмения; 
сюжет восходит к мифу о Раху); дьявол 
Ширем Мината («с чугунным кнутом»), 
живущий по ту сторону земли смерти; Гал 
Дулен, или Гал Нурман («огненный Ду- 
лен», или «огненный Нурман», ср. Ан- 
дулма эпоса о Гесере) — огненное чудови- 
ще с пылающим глазом на макушке; пёст- 
рый хищник Эрен гурехан (ср. чёрно- 
пёстрый тигр эпоса о Гесере), всасываю- 
щий в свою огромную пасть всё с расстоя- 
ния в несколько километров; жёлтая бе- 
шеная собака Ганиг (Гуниг); исполинская 
змея Абарга Могой (Аврага Могой). Силы 
добра побеждают силы зла с помощью не- 
бесного камня, убивающего молнией (за- 
дай шулун), — оружия Хухедей-мергена, 
шерстобитного прутика (хабай) Манзан 
Гурме, скребка (хедерге). Но к ним прибе- 
гают в случае, когда обычные виды ору- 
жия (стрелы, копья, мечи) не принесли в 
борьбе с чудовищами желанного резуль- 
тата. 
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Известно несколько вариантов космо- 
гонических мифов (унгинский, кахинс- 
кий, аларский и др.), повествующих о сот- 
ворении земли из хаоса, о появлении на 
земле первых людей и животных, в океа- 
не - первых рыб, на небе - светил. В неко- 
торых из них творец земли и первых жи- 
вых существ - Эхе-бурхан, она же - мать 
первых божеств на небе. Её добрая дочь 
Манзан Гурме создала добрых богов и вся- 
кое добро вообще, а злая Маяс Хара — 
злых богов, источник зла; первые люди на 
земле - брат и сестра Паханг и Туя («луч»). 

Тотемно-генеалогический цикл предс- 
тавлен мифами о быке Буха-нойон бабае, 
прародителе племён эхиритов и булага- 
тов, о пёстром налиме — отце эхиритов, о 
девице-лебеде, вышедшей замуж за Хори- 
доя, от которых пошли хоринские буря- 
ты, об орле — предке первых шаманов и 
др. В генеалогическом мифе хоринцев Хо- 
ридой, их предок, однажды бродил по ост- 
рову Ольхой и увидел трёх лебедей, спус- 
тившихся на берег озера и превративших- 
ся в трёх девиц. Хоридой похитил одежду 
одной из них, она, не сумев улететь вмес- 
те с подругами, осталась на земле, вышла 
замуж за Хоридоя и родила ему одиннад- 
цать сыновей, от которых пошли один- 
надцать хоринских родов. Когда они оба 
состарились, жена попросила у Хоридоя 
для примерки свою лебяжью одежду, на- 
дела её, превратилась в лебедя и улетела 
через дымовое отверстие юрты. Обычай 
хоринцев брызгать вверх чай и молоко, 
когда пролетают лебеди, восходит к этому 
мифу. 

С возникновением и развитием у бурят 
шаманства дуалистическая структура в Б. 
м. сохранилась, но в ней появились чёт- 
кие числовые группировки (возможно, 
что они возникли и в более ранний пери- 
од). Высший шаманский пантеон насчи- 
тывает 99 небесных божеств — тенгри: 55 
западных — добрых и 44 восточных — 
злых. Согласно мифам, разделение тенгри 
на два враждующих лагеря появилось 
после смерти Асаранги-тенгри, которому 
подчинялись все они. Главенство над все- 
ми тенгри стали оспаривать тенгри Хан 
Тюрмас (Хормуста) и Ата Улан («Ата 
красный тенгри»). Произошёл раскол не- 
божителей на два лагеря. По версии бала- 
ганских бурят, глава добрых западных бо- 
жеств, сменивший Манзан Гурме, — Хан 
Тюрмас-тенгри, по версии кудинских бу- 
рят, — Заян Саган-тенгри («судьба белый 
тенгри», см. Дзаячи). Прежнюю Маяс Ха- 
ра, главу злых божеств, заменили у бала- 
ганских бурят Ата Улан-тенгри, у кудинс- 
ких — Хамхир Богдо-тенгри. Шаманские 
мифы балаганских бурят объясняют про- 
исхождение всех зол и болезней на земле 
следующим образом: у Саган Себдега [«бе- 
лый оледенелый» или «белый хозяин» (от 
тибет. сабдах)], жившего в небе между за- 
падными и восточными тенгри, была дочь 
— красавица Наран («солнце»). Её стали 
одновременно сватать для своих сыновей 
Хан Тюрмас и Ата Улан. В происшедшем 
между ними поединке победил Хан Тюр- 
мас, глава западных (добрых) тенгри, он 
разорвал Ата Улана на части, которые 
сбросил на землю. Из головы Ата Улана 
возникло чудовище Архан, стремящееся 
всё время поглотить солнце, из ног — 
злые сестры Енхобой, из рук — дьявол 


Ширем Мината, туловище превратилось в 
огненное чудовище Гал Дулен и т. д. 

Из западных тенгри наиболее популяр- 
ны Эсеге Малан-тенгри — божество ясно- 
го неба, Гужир Саган-тенгри («солончако- 
во-белый тенгри») — олицетворение об- 
лачного неба, покровитель плодородия, 
Галта Улан-тенгри («огненно-красный 
тенгри») — божество зноя и засухи, Са- 
хилгата Будал-тенгри («молнии ниспус- 
кающий тенгри») — божество грома и 
молнии, защищающее людей от злых ду- 
хов огненными стрелами, Долон Хухе- 
тенгри («семеро синих тенгри»), ведаю- 
щие дождями, Гурбан Халхин-тенгри 
(«трое тенгри западного ветра») и Гурбан 
Эмершен-тенгри («трое тенгри восточного 
ветра»). В разряд западных тенгри входит 
и ряд других божеств погоды: ведающие 
градом, тёплым зимним снегом, мелким 
летним дождём и т. д. 

Восточные (злые) тенгри направляют 
на человека враждебные стихии. Ехон 
Шухан-тенгри («девять кровавых тенг- 
ри») насылают опустошительные грады, 
которые выбивают траву и ведут к гибели 
скота; Хара Будал-тенгри («чёрный нис- 
ходящий тенгри») порождает пожары; 
Гурбан Манан-тенгри («три туманных 
тенгри») с помощью туманов распростра- 
няет среди людей разные болезни; Хам- 
шин Хара-тенгри — бог цинги и чахотки; 
Бомон Хара-тенгри — сибирской язвы; 
Ганзу-тенгри — бешенства; Ухин Хара- 
тенгри (см. Охин-тенгри) вызывает бесп- 
лодие женщин; Асаранги Арбан гурбан - 
тенгри («милостивых тринадцать тенг- 
ри») главенствует над злыми чёрными 
шаманами и чёрными кузнецами [шама- 
ны и кузнецы делились на белых (добрых) 
и чёрных (злых)]; помимо того, чёрным 
кузнецам покровительствует небесный 
кузнец Хожир с семью сыновьями, а бе- 
лым — Божинтой с девятью сыновьями и 
дочерью (они обучают людей кузнечному 
ремеслу). 

В шаманской мифологии тенгри имеют 
антропоморфный облик, ведут человечес- 
кий образ жизни: женятся, родят детей 
(количество детей обозначается числами, 
которым приписывается особая магичес- 
кая роль, — 3, 7, 9), женят их, воспитыва- 
ют внуков. Дождь, гром, молния, заря, 
туман также выступают уже антропомо- 
рфными божествами, наделёнными спо- 
собностью вызывать те или иные стихии. 

Дети и внуки тенгри являются как бы 
посредниками между миром богов и ми- 
ром людей. Дети тенгри — ханы и нойо- 
ны, образуют второй после тенгри разряд 
в шаманском пантеоне; они также делят- 
ся на западных (добрых) и восточных 
(злых). Среди западных наиболее попу- 
лярны спустившиеся с неба на землю Бу- 
ха-нойон ба-бай и Хан Шаргай-нойон. К 
западным ханам относятся также Хуте 
Саган-нойон («белый господин молока») 
— покровитель молочного хозяйства, 
Улан Зала («красная кисть») — хозяин 
порожистых рек, Хун Саган-нойон («мо- 
лочно-белый господин») — хозяин олова, 
и др. Из восточных ханов известны в Б. 
м.: Эрлен-хан (Эрлик-хан, Эрлик) — вла- 
дыка подземного мира, Хан Хото бабай 
(или Уте бабай) — хозяин острова Ольхой. 
В эту же группу входят Альбин-хан, насы- 
лающий на людей оспу и тиф, Боро Шарга 


- покровитель чёрных шаманов, Сом Са- 
ган-нойон [«совершенно белый господин» 
(?), его называют «съевшим всех своих 
родственников»] — хозяин оспы, и др. 

Особую группу ханов, не относящихся 
ни к западным, ни к восточным, образуют 
водяные ханы — У хан-ханы — олицетво- 
рение физических свойств воды (её блес- 
ка, цвета, текучести), а также промыслов, 
с ней связанных. Среди них есть божества 
мужского и женского пола. Живут они на 
дне глубоких вод. Главный среди них Уха 
Лосон — хозяин водной стихии. Его по- 
мощники: Гохоши-нойон («господин крю- 
ка, или остроги») — покровитель рыбной 
ловли способом лучения, его жена Хель- 
меши-хатун («госпожа вёсел») — покро- 
вительница вёсел; Гульмеши-нойон («гос- 
подин сетей») — покровитель рыбной лов- 
ли с помощью сетей и невода, его жена 
Гурши-хатун («госпожа вершей») покро- 
вительствует ловле рыбы вершами; Герел- 
нойон («господин свет») и его жена Туя- 
хату н («госпожа луч») олицетворяют 
блеск водной поверхности в яркую, сол- 
нечную погоду, и др. По характеру своих 
функций Ухан-ханы всё-таки примыкают 
к западным божествам. Из числа восточ- 
ных им противостоят Шухан-ханы («кро- 
вавые ханы»), дети восточных Шуха 
Улан-тенгри («кроваво-красного тенгри») 
и Шуха Хара-тенгри («кроваво-чёрного 
тенгри»). 

Третью по значимости группу богов в 
шаманской мифологии образуют эжины 
(см. Эдзены) и заяны (монг. дзаячи). Эжи- 
ны (дети ханов, внуки тенгри) и заяны 
(духи умерших шаманов) являются в ос- 
новном хозяевами отдельных местностей: 
озера Байкал - Аба-хатан («матушка-гос- 
пожа»), истока Ангары — Буга Саган- 
нойон («олень белый господин»), реки Ир- 
кут — Эмнек Саган-нойон («конь белый 
господин»), тайги — Баян Хангай, мест- 
ности Кяхта — Хилман Саган-нойон 
(«удочка белый господин») и др. Эжин 
Цаган Эбуген, общемонгольское божест- 
во, почитался как хозяин всей земли, пок- 
ровитель плодородия и долголетия. 

Низший разряд в шаманской мифоло- 
гии - антропоморфные духи: ада и анахаи 

- души грешных нерожавших женщин, 
дахулы и дахабари — внебрачных детей, 
му-шубун — девиц, не знавших любви. 
Му-шубун по ночам обольщают одиноких 
путников, а затем убивают их медным 
клювом и высасывают мозг (ср. Жез тыр- 
нак в тюркской мифологии). Ада и анахаи 

- маленькие одноглазые человечки, му- 
шубун — красивые женщины с длинными 
красными губами-клювами; есть поверья 
о неопасных для людей мушубунах-муж- 
чинах, составляющих с му-шубунами- 
женщинами брачные пары. Наименее 
вредные из этих духов бохолдои — души 
умерших насильственной смертью людей; 
они бродят по ночам по земле, любят бы- 
вать на людских вечеринках, свадьбах, 
присутствовать незримо при выполнении 
всяких религиозных обрядов. Если на этих 
церемониях им что-либо поднесут, они до- 
вольны и тихо удаляются, если же нет, - 
шумят, угоняют лошадей, пугают по но- 
чам путников. Их разновидность - ухани 
бохолдой, души утопленников, ставшие 
водяными духами, существа мелкие и 
вредные, стремящиеся утопить человека. 
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Отдельные черты образа культурного 
героя нашли своё отражение в облике раз- 
ных эпических персонажей. Так, Абай Ге- 
сер укротил «четырёх чудесных последы- 
шей мира»: водную стихию, низвергаю- 
щуюся с вершины, собаку с серебряными 
клыками, собаку с золотыми клыками и 
подземное чудовище; последовательно 
превратил их в целебный источник «ар- 
шан», в серебро, золото, женьшень. Иног- 
да в улигерах функции культурного героя 
выполняет женщина — жена, мать, сест- 
ра, невеста героя, выступающая в его 
одежде или облике. Так, Алтай Шагай, ге- 
роиня эпоса «Осодор Мерген», приручает 
жёлтую бешеную собаку Гуниг. В труд- 
ную минуту герою помогают мифические 
звери: герой переплывает море на гиган- 
тском налиме Абарга Загахан, на небес- 
ном коне облетает землю, перескакивает 
через моря, поднимается на небо к небо- 
жителям. Есть в улигерах и враждебные 
герою мифические животные, насекомые: 
комары размером с гигантских птиц, му- 
равьи величиной с быка и др. К мифам 
восходит характерный для улигеров мета- 
морфизм — способность персонажей при- 
нимать обличье разных животных и рас- 
тений (враг, преследуемый героем, обра- 
щается в перепёлку, герой в погоне за ним 
становится соколом и т. д.), воскресать из 
мёртвых (герой, разрезанный на куски, 
зарытый в землю хитрым врагом, ожива- 
ет, восстаёт из земли). 

В народных сказках можно проследить 
мифы о происхождении разных видов жи- 
вотных и птиц (медведя, кукушки, турпа- 
на, обезьяны, тарбагана, верблюда и др.), 
тотемические мифы о родстве человека и 
животных, о брачных союзах между ни- 
ми, о рождении девушкой ребёнка от ка- 
кого-либо животного, чаще всего от мед- 
ведя, быка. 

В современной литературе, искусстве 
получили отражение отдельные мифоло- 
гические сюжеты. Миф о Байкале и его 
строптивой дочери Ангаре, убежавшей от 
отца к жениху Енисею, лёг в основу либ- 
ретто первого бурятского национального 
балета «Красавица Ангара». Известен 
цикл стихов Д. Улзытуева, использую- 
щий традиционные мифологические мо- 
тивы. 

Н. Л. Жуковская. 



БУСЕУ, в тунгусо-маньчжурской мифо- 
логии злые духи, прятавшиеся во время 
грозы в деревьях. Гром всегда убивает Б., 
и от них остаются «громовые камни» в де- 
ревьях, разбитых молнией. 

Г. В. 

БУСИРИС (Вогклрц;), в греческой мифоло- 
гии царь Египта, сын Посейдона (вариант 
— Эгипта) и Лисианассы. Когда страну 
поразила засуха, длившаяся девять лет, 
кипрский прорицатель Фрасий предска- 
зал, что бедствие прекратится, если Б. бу- 
дет ежегодно приносить в жертву Зевсу 
одного чужеземца. Первым Б. умертвил 
самого прорицателя, а затем убивал у ал- 
таря Зевса всех чужестранцев, прибывав- 
ших в Египет. Эта участь ожидала и Ге- 
ракла, когда на пути к саду Гесперид он 
остановился в Египте; но герой, когда его 
подвели к жертвеннику, порвал путы и 
убил Б. и его сына Амфидаманта (Ароііосі. 
II 5, 11). Миф отразил представления гре- 
ков о враждебном отношении египтян к 
чужестранцам (Біосі. I 67). В египетской 
мифологии имя Б. не встречается, что да- 
ёт основание предполагать, что миф о Б. 
носит этиологический характер: это по- 
пытка объяснить название города Джеду 
в дельте Нила; сокращённое название го- 
рода Влѵ-АУзг («место Осириса») греки 
произносили как «Бусирис». Согласно 
распространённому варианту мифа, Б. 
был убит не Гераклом (жившим десятью 
поколениями позже Б.) (Ізосг. XI 37), а 
одной из Данаид Автоматой. 

М. Б. 

БУТ (Вогптід), в греческой мифологии: 1) 
сын бога ветров Борея; после неудачного 
покушения на брата Ликурга был изгнан 
и поселился на острове Наксос. Занимал- 
ся разбоем и пиратством. Во время одного 
из набегов — во Фтиотиду в Фессалии, где 
происходил праздник в честь Диониса, Б. 
похитил и обесчестил вакханку Корони- 
ду. Оскорблённый Дионис наказал Б. бе- 
зумием, и тот бросился в колодец (Біосі. V 
50); 2) сын афинского царя Пандиона, 
брат Эрехфея, Филомелы и Прокны 
(Ароііосі. III 14, 8; III 15, 1; Оѵісі. Меѣ. VII 
500). Б. — жрец Афины и Посейдона, ос- 
нователь жреческого рода Бутадов или 
Этеобутадов в Афинах; 3) участник похо- 
да аргонавтов. Прельщённый пением си- 
рен, Б. бросился в море, чтобы доплыть до 
них. Был спасён Афродитой, которая пе- 
ренесла его в Лилибей и сделала своим 
возлюбленным (их сына звали Эрике). Б. 
считают основателем города Лилибей (на 
острове Сицилия) (Ароііосі. I 9, 16). 

М. Б. 

Геракл убивает Бу- 
сириса. Роспись крас- 
но-фигурной пелики 
«художника Пана». 

470-460 до н. э. 

Афины, Националь- 
ный музей. 



Статуя демона. Черибон. Остров Ява. 


БУТА (балийск.), буто (яван., от др.-инд. 
Ышѣа), в индуистской мифологии Запад- 
ной Индонезии и Малайзии злые духи. В 
мифологии балийцев Б. наряду с Батара 
Кала и оборотнями-лейяками составляют 
основную силу нижнего, подземного мира. 

Б. способны вселяться в тело человека, 
вызывать болезни, приносить несчастья. 
Б. вездесущи, но их излюбленные места 
действия — лесные чащи, перекрёстки 
дорог, заброшенные могилы, морское по- 
бережье. Б. искушают отшельников, в од- 
них случаях божества им противодейству- 
ют, в других — сами ниспосылают через 
Б. испытания святым аскетам. Эта функ- 
ция указывает на связь происхождения 
образа Б. с идеей инициации. В балийско- 
индуистской мифологии есть представле- 
ние о Б., регулирующих жизненные отп- 
равления человеческого организма (Б. во- 
ды, крови, телесной плоти, плаценты, 
нервных токов). 

Г. Б. 

БУХА-НОЙОН БАБАЙ ( «бык ГОСПОДИН 
батюшка»), персонаж бурятской мифоло- 
гии. Особое место занимает в мифах була- 
гатов и эхиритов, в которых выступает 
как тотемный первопредок. Связанный с 
ним цикл мифов широко распространён у 
бурят Прибайкалья, известен и в Забай- 
калье. Согласно одному из вариантов, Бо- 
хо Муя, сын Заян Саган-тенгри (западный 
тенгри), повздорил с Бохо Тели, сыном 
Хамхир Богдо-тенгри (восточный тенгри). 
Оба спустились на землю, превратив- 



Геракл убивает 
Бусириса и его 
приближённых. 
Деталь росписи 
церетанской гид- 
рии. Ок. 530 до н. э. 
Вена, Музей исто- 
рии искусств. 
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шись: Бохо Муя — в сивого быка Б.-н. б. 
(известен и под именами Хухэ буха, 
Нойон бабай), Бохо Тел и — в пёстрого бы- 
ка Тарлан Эрен буха, и стали гоняться 
друг за другом вокруг Байкала; наконец, 
встретившись во владениях Тайжи-хана 
— одного из бурятских князей в Тункинс- 
кой долине, начали бодаться, топча всё 
вокруг. Дочь Тайжи-хана прогнала их, но 
забеременела от взгляда (или мычания) 
Б.-н. б. По версии бул агатов, у неё родил- 
ся мальчик, которого Б.-н. б. признал сво- 
им сыном, поместил в железной люльке 
на горе, кормил его и охранял. Две сест- 
ры, бездетные шаманки Асыхан (Асуй- 
хан) и Хосыхан (Хусыхан), устроив Б.-н. 
б. специальный тайлаган (камлание с 
жертвоприношением), заполучили этого 
мальчика, дав ему имя Булагат Буха до- 
рогхо олдоксон [«из-под пороза (быка) 
найденный Булагат»]; он стал предком 
племени бул агатов. Согласно эхиритской 
версии, дочь Тайжи-хана родила двух 
мальчиков: у Булагата был близнец, кото- 
рый в раннем детстве жил в щели на бере- 
гу Байкала. Когда Булагат, живший у сес- 
тёр-шаманок, подрос и стал ходить на бе- 
рег Байкала, он встретил там своего близ- 
неца. Шаманка Асыхан хитростью запо- 
лучила и этого сына Б.-н. б., назвав его 
Эхиритом. Он стал предком племени эхи- 
ритов. Эхиритская версия о близнецах 
Булагате и Эхирите, сыновьях Б.-н. б., — 
бурятский вариант близнечного мифа. 
Мифологический сюжет — борьба сивого 
быка Б.-н. б. с пёстрым быком Тарлан 
Эрен буха толкуется фольклористами дво- 
яко: либо как отражение борьбы реаль- 
ных родов, либо как солярный миф — 
борьба дня и ночи, где Б.-н. б. — день, а 
его противник — звёздная ночь. 

Б.-н. б. — персонаж мифов и других бу- 
рятских племён. В шаманском пантеоне 
бурят он — западный хан, сын Эсеге Ма- 
лан-тенгри. Его девять сыновей — эжины 
(см. Эдзены), духи-хозяева ряда местнос- 
тей в Бурятии. Известны шаманские при- 
зывания, где упоминается имя Б.-н. б. 
Имеются специальные места почитания 
Б.-н. б. — горы, носящие его имя (около се- 
ла Далахай Тункинского района и Санага 
Закаменского района Бурятской АССР). 

С распространением ламаизма Б.-н. б. 
был введён в ламаистский пантеон богов 
под именем Ринчин-хана (ламаистская 
иконография изображает его всадником 
на белом коне), а православная миссия 
объявила Б.-н. б. идентичным христианс- 
кому святому Пафнутию. До 30-х гг. 20 в. 
Б.-н. б. оставался объектом тройного по- 
читания: у ламаистов, шаманистов, пра- 
вославных. Б.-н. б. как мифологический 
персонаж встречается у монголов Север- 
ной Монголии. 

Н. Л. Жуковская. 
БУХИС (Ыіз), в египетской мифологии 
бог в виде чёрного быка. Матерью Б. счи- 
талась небесная корова, родившая также 
и солнце. Отождествлялся с Мневисом, 
Монту, Амоном-Ра-Монту. Центром куль- 
та Б. был город Гермонт, где находился 
некрополь Бухеум, в котором хоронили 
мумии Б. Культ Б. достиг наивысшего 
расцвета при Птолемеях и римских импе- 
раторах династий Юлиев — Клавдиев и 
Флавиев (с 4 в. до н. э.). 

Р. Р. 


БУХТ НАССАР (ВикМ Хаззаг), в мусуль- 
манской мифологии персонаж, соответст- 
вующий библейскому Навуходоносору. 
Мусульманское предание включает ряд 
соответствующих библейских сюжетов, в 
частности описание похода на Палестину. 
Мусульманская традиция превратила Б. 
Н. в сатрапа сасанидских царей; сущест- 
вует рассказ о его походе против арабов. 
Этот сюжет, вероятно, восходит к эпичес- 
кому циклу о вавилонском царе Набони- 
де, который действительно доходил со 
своими войсками до селений древней Ара- 
вии. 

М.П. 

БУЧЖОУШАНЬ («неполная», «ущерб- 
ная»), в китайской мифологии гора, рас- 
положенная будто бы к северо-западу от 
гор Куньлунь. Некогда была опорой, под- 
пиравшей небо. Однажды в гневе дух вод 
Гун-гун ударился о неё головой, Б. слома- 
лась, одна из сторон земли (юго-восточ- 
ная) обрушилась, а небосвод наклонился 
на северо-запад, и в нём тоже появились 
провалы. Во время этих потрясений горы 
и леса охватил огромный пожар. Воды, 
хлынувшие из-под земли, затопили сушу, 
и земля превратилась в сплошной океан, 
волны которого достигали неба. Название 
«Б.» связано именно с этим мифом. 

Б.Р. 

БУЧУ, в тунгусо-маньчжурской мифоло- 
гии один из духов — покровителей шама- 
нов; изображался в виде человека на од- 
ной кривой ноге. 

Г. В. 

БУШМЕНОВ МИФОЛОГИЯ, мифологи- 
ческие представления бушменов Намибии 
и прилегающих к ней районах Ботсваны, 
Анголы и ЮАР. Б. м. принадлежит к чис- 
лу архаических мифологий, для неё ха- 
рактерны антропоморфизация природы, 
тотемические представления. Централь- 
ным персонажем мифологии значитель- 
ной части племён бушменов, вокруг кото- 
рого циклизуется большая часть мифов, 
является Цагн (кузнечик-богомол), сов- 
мещающий в себе черты тотемического 
культурного героя, демиурга, прародите- 
ля, патрона племенных инициации, а так- 
же мифологического трикстера. Анало- 
гом Цагна во многих отношениях высту- 
пает в мифах кунг Цуе. Согласно мифам, 
явления природы, небесные светила, жи- 
вотные - все некогда были людьми «древ- 
него народа» , населявшего страну до буш- 
менов. Нередко в Б. м. сотворение мира 
наряду с Цагном связывается с людьми 
этого «древнего народа» . Согласно одному 
мифу, солнце было человеком, у которого 
светились подмышки. Если он поднимал 
руку, земля озарялась солнечным светом, 
ложился спать — всё погружалось во ть- 
му. Тогда люди «древнего народа» забро- 
сили его на небо. По другому варианту ми- 
фа, когда-то жил человек-огонь, голова 
которого светилась. Он приносил удачу на 
охоте, но требовал себе самый лучший ку- 
сок мяса. Люди убили его и каменными 
ножами отрезали ему голову. Один охот- 
ник насадил голову на палку и швырнул 
её вверх. Так на небе появилось солнце. 
Каждый день оно проходит путь с востока 
на запад, но не может найти на земле своё 
тело. Солнце в одном из мифов преследует 
своего соперника — луну, отрезая у неё 
куски мяса; когда луне удаётся вырвать- 


ся, она понемногу опять обрастает мясом. 
В другом сюжете луна — сандалия челове- 
ка «древнего народа». Однажды его дочь 
положила мокрые сандалии отца слиш- 
ком близко к огню, от одной остался лишь 
пепел, а другая сгорела наполовину. Рас- 
сердившись, отец кинул вверх полусго- 
ревшую сандалию, которая стала луной. 
Брошенный девушкой вверх пепел другой 
сандалии превратился в звёзды и Млеч- 
ный путь. С луной бушмены связывают 
происхождение смерти. Луна никогда не 
умирает до конца, у неё остаётся спинной 
хребет, и она снова вырастает и возвраща- 
ется к жизни. Когда-то люди также возв- 
ращались к жизни, как и луна. Но однаж- 
ды ребёнок, оплакивавший свою умер- 
шую мать, не поверил луне, которая уве- 
ряла, что его мать вернётся. Разгневанная 
луна ударила его по лицу, разбила верх- 
нюю губу и сказала, что отныне он будет 
зайцем, а люди теперь будут умирать нав- 
сегда. Согласно одному из астральных ми- 
фов, Млечный путь, красные и белые звёз- 
ды — это древесная зола, зрелые и моло- 
дые коренья хуин, которые подбросила в 
небо девушка, рассердившись на мать за 
то, что та дала ей мало кореньев. От забро- 
шенной в небо ею кожуры корня куисси 
возникла саранча. Согласно другому ва- 
рианту, одна девушка, обладавшая маги- 
ческой силой, при наступлении половой 
зрелости взглянула на львов, и они прев- 
ратились в звёзды. Существует миф о 
Юпитере, называемом бушменами «Серд- 
це утренней зари» . Он женился на рыси, а 
гиена околдовала и отравила его жену, за- 
няв её место. Младшая сестра рыси разоб- 
лачила гиену, и «Сердце утренней зари» 
прогнал её. С тех пор он ходит в ночи, его 
огромные глаза горят, как огонь, и отпу- 
гивают гиен и шакалов. 

Е. С. Котляр. 

БХАВАЧАКРА (санскр. Ыіаѵасакга, «ко- 
лесо бытия»), в буддийской мифологии 
бесконечность перерождений; см. Сансара. 

Л. М. 

БХАГА (др.-инд. Вйа^а, собств. «надели- 
те ль», а также «доля», «счастье», «иму- 
щество»), в ведийской мифологии божест- 
во класса адитъев; нередко Б. как эпитет 
относится к другим богам, особенно к Са- 
витару. В «Ригведе» Б. (в основном) пос- 
вящен лишь один гимн (VII 41), но имя 
его встречается более 60 раз. Как и другие 
адитьи, Б. мало индивидуализирован, и 
конкретные антропоморфные черты вы- 
ражены слабо. Б. — воплощение счастья, 
господин богатства (II 38, 10; V 41, 11 и 
др.), распределитель даров. Благосклонен 
к людям, поэтому его часто призывают в 
молитвах; он благословляет жертвы. 
Участвует в свадебной церемонии (X 85), 
приносит плодородие и обнаруживает от- 
чётливые эротические ассоциации (ср. 
Ыіа^а «ѵиіѵа» или Ыіа^уа применительно 
к сексуальному блаженству). В поздней 
литературе словом «Б.» обозначаются бо- 
гатство, слава, геройство, процветание, 
красота (Вишну-пур. V 74). Тот, кто обла- 
дает этими качествами, — бхагават, т. е. 
имеющий Ыіа^а, и этим именем обознача- 
ется и бог, и человек. Б. правит солнцем 
(РВ 1 136, 2), он появляется вместе с Сави- 
таром, и его призывают одновременно с 
другими солярными божествами (Майтр.- 
самх. 16, 12). Ушас, богиня утренней за- 
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ри, - сестра Б. Упоминается ладья Б. (РВ 

II 36, 5). Он часто выступает вместе с Арь- 
яманом. В «Тайттирия-брахмане» (I 1, 2, 
4) Б. принадлежит созвездие Пурва-пхал- 
гуни, а Арьяману — Уттара-пхалгуни. В 
«Ригведе» (X 125, 2) персонифицирован- 
ная речь Вач несёт Б. В эпической литера- 
туре Б. упоминается в списках адитьев 
(ср. Мбх. I 59; Рам. II 25, 21-22; Хариваншу 

III 60-62). При первом жертвоприноше- 
нии, устроенном Дакшей, Рудра, который 
не был приглашён богами, пронзает стре- 
лой жертву и наносит увечья сыновьям 
Адити, в частности, ослепляет Б.; после 
просьбы о пощаде он возвращает Б. глаза. 

Ближайшее соответствие Б. — в авест. 
Ъауа, др.-перс, Ьа^а — «бог», «господин», 
в поздних частях «Авесты» это слово 
употребляется для обозначения Ахура- 
мазды и Митры. Согдийск. |3у выступает 
именно как бог свадьбы (а не богатства), 
вытеснивший Арьямана и образующий 
пару с Митрой. Слав. Ьо^ъ — «бог» также 
связано с именем Б. 

В. Н. Топоров. 

БХАГАВАТ, бхагаван (др.-инд. основа 
Ыіа^аѵаі:, именительный падеж Ыіа^аѵап, 
первоначальное значение «счастливый », 
« благословенный », затем «священный», 
«божественный», «бог», «господь»), в ин- 
дуистской мифологии имя-эпитет выс- 
ших божеств. По-видимому, это имя 
прежде всего получило распространение в 
кругах приверженцев Нараяны, Васуде- 
вы и других божеств, позже слившихся с 
образами Вишну и Кришны. Адепты этих 
божеств называли себя «бхагаватами» 
(Ыіа^аѵаіа), что можно перевести как 
«божьи люди», «приверженцы господа» 
(в европейской науке за течениями ранне- 
го вишнуизма укрепилось название «бха- 
гаватизм»). В «Бхагавад-гите» (Вйа^аѵай- 
§і!а- «Божественная песнь» или «Песнь о 
господе») Б. - постоянный эпитет Вишну- 
Кришны. «Бхагавата-пурана» («Вйа^а- 
ѵаіа-ригапа - «Божественная пурана») 
также посвящена мифологии Вишну и 
Кришны. Однако Б. как имя-эпитет мо- 
жет применяться и к другим индуистским 
богам, к различным аватарам Вишну и т. 
д. На санскрите Б. — обычная форма обра- 
щения к почитаемому лицу (богу, свято- 
му, царю и др.). Ср. по-русски « господь »- 
«бог» и «господин» — форма обращения. 

В буддийской мифологии Б. — имя- 
эпитет Будды и бодхисатв, в джайнской 
— Джины. 

С. С. 

БХАГАВАТИ (санскр. Ыіа^аѵаіі, «обла- 
дающая долей, благодатная»), дравидс- 
кая богиня, культ которой распространён 
на Малабарском побережье Индии. Боги- 
ня-разрушительница, покровительница 
болезней. Почитание её включает прине- 
сение в жертву петуха, а также оргиасти- 
ческие обряды. 

А.Д. 

БХАДРЕШВАРА, в мон-кхмерской ми- 
фологии наименование Эйсора (Шивы) в 
раннекхмерской традиции. Он считался 
национальным божеством Кампучии. 
Имя Б. встречается в древнеиндийской 
религиозной литературе, но культ Б. в 
Индокитае был чисто местным. Его про- 
исхождение связывают с победами, одер- 
жанными кхмерами в ранний период их 
истории над Тьямпой, могущественным 


«индуизированным» государством на юге 
Вьетнама. В основе культа Б. лежал культ 
духа горы. Б. был посвящен самый древ- 
ний храм кхмеров Ват Пху, расположен- 
ный на вершине горы. 

Я. Ч. 

БХАЙШАДЖЬЯГУРУ (санскр. ЬЬаіза- 
Іуа^иги, букв, «врач-учитель»), будда в 
буддийской мифологии махаяны. Культ 
Б. возник не позже 2 в., т. к. он упомина- 
ется уже в «Шатасахасрике Праджняпа- 
рамите». Основой образа Б. служат, по- 
видимому, врачи-бодхисатвы Бхайшад- 
жьяраджа и Бхайшаджья-самудгата, упо- 
минаемые в «Саддхарма-пундарике» (1 
в.). По описанию « Бхайшаджьягуру-сут- 
ры », Б. обитает в своём раю-вайдурья- 
нирбхасе (букв, «блеск драгоценного кам- 
ня вайдурьи»), который расположен на 
Востоке (между ним и земным миром на- 
ходится в десять раз больше миров, чем в 
реке Ганг песчинок). В этом раю почва 
состоит из вайдурьи, дома построены из 
разных драгоценных камней, там отсут- 
ствуют страдания и нет женщин. Функци- 
ей Б. является проповедь дхармы (буд- 
дийского учения) в своём раю, а также ле- 
чение болезней и продление жизни в дру- 
гих мирах. Культ Б. имеет, таким обра- 
зом, цель получить «временные» и «зем- 
ные» преимущества, он не предназначен 
для конечного освобождения. Б. был чрез- 
вычайно популярен в Китае и особенно в 
Японии (наряду с Шакьямуни и Амитаб- 
хой). 

Л. М. 

БХАРАТА (др.-инд. Ыіагаіа, букв, «вос- 
питанный»), в индийской мифологии и 
эпической литературе: 1) родоначальник 
племени бхаратов, многократно упомина- 
емого в «Ригведе»; 2) согласно легенде, 
изложенной в «Вишну-пуране» (II 13-16) 
и «Бхагавата-пуране» (V 9-10), - древний 
царь, отказавшийся от трона ради жизни 
благочестивого отшельника. Однажды Б. 
спас в лесу детёныша антилопы, воспитал 
его и всю жизнь о нём заботился. Поэтому 
в следующем рождении он родился анти- 
лопой; но, даже будучи животным, оста- 
вался ревностным почитателем Вишну и 
предавался суровой аскезе. Наградой за 
это послужило следующее рождение, в ко- 
тором Б. стал брахманом; 3) в «Падма-пу- 
ране» и «Махабхарате» — царь Лунной 
династии, сын Душьянты и Шакунталы, 
прославившийся как «властитель мира» 
(чакравартин). К Б. возводят царский род 
бхаратов, к которому принадлежали ге- 
рои «Махабхараты» кауравы и пандавы. 
В честь бхаратов Индия ещё в древности 
часто называлась «Бхаратаваршей» 
(«страной бхаратов»), и в настоящее вре- 
мя официальное название Республики 
Индия на языке хинди — «Бхарат»; 4) в 
«Рамаяне» — сводный брат Рамы, сын ца- 
ря Дашаратхи от его второй жены Кай- 
кейи. По интригам Кайкейи, желавшей, 
чтобы её сын стал наследником Дашарат- 
хи, Рама на четырнадцать лет был изгнан 
из царства. Однако Б. остался верным 
старшему брату, и когда ему не удалось 
убедить Раму вернуться в Айодхью, он 
водрузил на трон его сандалии в знак того, 
что правит страной от имени Рамы. По 
возвращении Рамы из изгнания Б. добро- 
вольно уступил ему царство. 

П. А. Гринцер. 


БХАРАТИ (др.-инд. Вйагаіі), в древнеин- 
дийской мифологии богиня, входящая в 
триаду вместе с Сарасвати и Илой (Идой) 
и особо тесно связанная с Сарасвати. Как 
и последняя, Б. — богиня речи и песнопе- 
ния и, видимо, представляет собой другое 
наименование Сарасвати. Впрочем, функ- 
ция Б. уже, чем у Сарасвати. Имя Б. про- 
изведено от Бхарата. 

В. Т. 

БХИМА (др.-инд. ВЬіша, «ужасный»), 
Бхимасена, герой древнеиндийского эпо- 
са «Махабхарата», один из братьев-панда- 
вов, сын Кунти от бога ветра Баю. На Б. 
последовательно перенесены мифологи- 
ческие качества его божественного роди- 
теля. Он — сильный, стремительный, 
страстный, необузданный, прожорливый. 
Едва родившись, Б. упал с колен матери 
на скалу и разбил её на тысячу кусков. 
Сражается Б., не имея ни колесницы, ни 
лука, но с помощью дубины или ствола де- 
рева, которое он мгновенно очищает от 
корней и веток. Важнейшая эпико-мифо- 
логическая функция Б. — очищение зем- 
ли от чудовищ: он убивает ракшасов Хи- 
димбу и Джатасуру, покушавшихся на 
жизнь пандавов; ракшаса Баку, требовав- 
шего себе человеческих жертв; якшу Ма- 
нимата, освобождая тем самым бога Кубе- 
ру от тяготевшего над ним проклятия; ти- 
рана и мучителя царей Джарасандху. Бу- 
дучи в эпосе главным мстителем за Драу- 
пади, Б. избавляет её от похитителя Джа- 
ядратхи, убивает домогавшегося её воена- 
чальника племени матсьев Кичаку, во 
время битвы на Курукшетре побеждает в 
поединках двух главных её оскорбителей 
Дурьодхану и Духшасану (при этом у Дух- 
шасаны, согласно данному им ранее обе- 
ту, Б. отрубает голову, а из раны на груди 
пьёт кровь). Б. имел двух сыновей: Сар- 
ватрагу от царевны города Каши (совре- 
менный Варанаси) и от сестры ракшаса 
Хидимбы — Гхатоткачу, сражавшегося 


Схватка Бхимы с Дуръодханой, 
за которой наблюдают Индра и Яма. 
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вместе с пандавами против кауравов. Эпи- 
теты Б. в «Махабхарате»: Врикодара 
(«имеющий брюхо волка»), Бахушалин 
(«долгорукий»), Джарасан дхаджит («по- 
бедитель Джарасандхи») и др. 

П. Г. 

БХИШМА (др.-инд. ВЫзта, «грозный»), 
герой древнеиндийского эпоса «Махабха- 
рата» , двоюродный дед пандавов и каура- 
вов. Б. был сыном царя Шантану и богини 
Ганги. Когда его отец вторично женился 
на дочери царя рыбаков Сатьявати, Б. дал 
обет безбрачия и отказался от царства в 
пользу своих младших братьев Читранга- 
ды и Вичитравирьи. После их смерти Б. 
воспитал наследников трона Панду и 
Дхритараштру, а затем их сыновей — 
пандавов и кауравов. Будучи советником 
царя Дхритараштры, Б. всячески пытал- 
ся предотвратить войну между пандавами 
и кауравами, но когда война всё-таки на- 
чалась, он, хотя и сочувствовал пандавам, 
стал военачальником сыновей Дхритара- 
штры — кауравов. Мудрость и воинское 
искусство Б. были настолько велики, что 
под его водительством армия кауравов не 
могла быть разбита, а доблесть его была 
такова, что никто не мог победить его в по- 
единке. Тогда пандавы прибегли к хит- 
рости: зная, что благородный Б. не будет 
сражаться против женщины, они выста- 
вили впереди строя Шикхандина, о кото- 
ром Б. знал, что это девушка, превращен- 
ная в юношу, и под его прикрытием напа- 
ли на Б. Когда Б. упал, тело его так плот- 
но было покрыто стрелами, что он оказал- 
ся не на земле, а на ложе из стрел. 

Т. к. боги даровали Б. способность са- 
мому определить день своей кончины, он 
отсрочил её до окончания битвы на Ку- 
рукшетре и со смертного ложа преподал 
победителям — пандавам обширное нас- 
тавление в религии, законе и праве, кото- 
рое занимает около двух книг «Махабха- 
раты» (XII и XIII). [Эпитеты Б. в «Махаб- 
харате»: Шантанава («сын Шантану»), 
Гангея («сын Ганги»), Деваврата («пре- 
данный богам») и др.]. 

П. Г. 

БХРИГУ (др.-инд. Вйг^и, от корня Ыіга], 
«пылать», «сиять»), в ведийской и индуи- 
стской мифологии мудрец, один из семи 
великих риши. В «Ригведе» имя Б. упот- 
ребляется во множественном числе и оз- 
начает группу божественных существ, пе- 
редавших небесный огонь людям и быв- 
ших его хранителями (I 60, 1; 58, 6 и др.). 

По-видимому, эти Б. — одна из мани- 
фестаций Агни. В той же «Ригведе» и в 
позднейшей литературе Б. рассматрива- 
ются также как жреческий род, устано- 
вивший жертвоприношения на огне, а ос- 
нователем этого рода считается мудрец Б. 
По одной версии, Б. родился из семени 
Праджапати и был воспитан Варуной 
(Айт.-бр. V 10), по другой, — он сын само- 
го Варуны (Шат.-бр. XI 61, 1), по третьей, 
— его отцом был Ману, который передал 
своему сыну космогоническое учение, а 
тот сообщил его людям (Мбх. XII 182 — 
192). Слово «Б.» в индуистской мифоло- 
гической традиции обладает непререкае- 
мым авторитетом. В одном из вариантов 
мифа о Нахуше именно Б. обращает его 
своим проклятием в змею и сбрасывает с 
неба (Мбх. XIII 100). Б. проклинает также 
Вишну, когда тот обезглавливает жену Б. 


- Пулому, предоставившую убежище асу- 
рам; по этому проклятию Вишну был об- 
речён семь раз родиться среди смертных 
(см. Аватара) и в одном из этих рождений 
(в облике Рамы) разлучиться со своей же- 
ной Ситой (Падма-пур. V 13; Рам. VII 51). 
«Падма-пурана» связывает с именем Б. 
миф о провозглашении Вишну верховным 
богом. Согласно этому мифу, однажды ри- 
ши, собравшиеся для жертвоприноше- 
ния, вступили в спор, кто из богов наи- 
высший. Разрешить этот спор взялся Б. 
Сначала он отправился к Шиве, но не был 
допущен к нему, потому что Шива преда- 
вался в это время любви со своей супру- 
гой. За это Б. лишает его положенных 
жертв и заставляет принять форму линги. 
Далее Б. идёт к Брахме, но Брахма не воз- 
даёт Б. должных почестей, и Б. отказыва- 
ет ему в почитании со стороны брахманов. 
Наконец, он приходит к Вишну, застаёт 
Вишну спящим и, чтобы разбудить его, 
ставит ему на грудь ногу. Вишну не толь- 
ко не гневается, но смиренно растирает 
ногу мудреца руками. Тогда Б. провозгла- 
шает Вишну единственным богом, достой- 
ным почитания у остальных богов и у лю- 
дей (Падма-пур. VI 282). Б. имел сына 
Шукру, который был наставником асуров 
и идентифицировался с планетой Венера. 

П. А. Гринцер. 

БХУДЖЬЮ (др.-инд. Вйщуи от Ыпц-, 
«сгибаться», «искривляться»), в древне- 
индийской мифологии сын Тугры, поки- 
нутый во время бури своими спутниками 
и спасённый Ашвинами, трое суток нёс- 
шими его над волнами. Этот сюжет неясно 
упоминается уже в «Ригведе» (несколько 
раз в 1-й и 10-й мандалах). Известны и не- 
которые другие детали: кораблекрушение 
в море, безуспешные вначале призывы Б. 
о помощи, попытки уцепиться за бревно 
среди океана, мотив стовёсельного кораб- 
ля как убежища Б., освобождение Б. с по- 
мощью одушевлённого крылатого кораб- 
ля, реявшего в воздухе (четырёх кораб- 
лей, крылатой ладьи, трёх летающих ко- 
лесниц со множеством колёс, шести коней 
и т. п.), защита Б. Ашвинами от врагов и 
др. История Б. в своей основе, видимо, 
связана с хорошо известными сказочны- 
ми сюжетами кораблекрушения в море и 
предательства спутников (братьев), в ре- 
зультате которого герой оказывается в 
критическом состоянии. 

В. Т. 

БХУТЫ (др.-инд. Ышіа, букв, «быв- 
ший»), в индуистской мифологии демони- 
ческие существа, принадлежащие к свите 
Шивы (одно из имён Шивы — Бхутешва- 
ра, «Владыка Б.»); иногда идентифициру- 
ются с претами, духами умерших. Б. 
обычно враждебны людям, живут на 
кладбищах и питаются человеческим мя- 
сом, но могут быть также хранителями 
деревни или дома, где они поселились. По 
суеверным представлениям, Б. — оборот- 
ни, принимающие облик свиней, лоша- 
дей, великанов, карликов и т. д. 

П. Г. 

БЫК. В ряде мифологий (шумерской, еги- 
петской и др.) обнаруживаются разнооб- 
разные связи быка и соответствующего 
ему мифологического образа: полное их 
тождество, бык как земное воплощение 
бога или как его атрибут и др. В Древнем 
Двуречье, в Средней Азии 3 — 2-го тыс. до 


н. э., в древнеиранской и древнеиндийс- 
кой традициях Б. — прежде всего образ 
лунного божества. В иранской мифологии 
месяц называется «имеющим семя Б.», в 
Шумере и Аккаде бог луны Син (шумер. 
Зуэн или Нанна) представлялся в виде си- 
небородого Б. В шумерской песне «Гиль- 
гамеш и Небесный бык» богиня Иннин, 
рассердившись на Гильгамеша, не отве- 
тившего ей любовью, добивается, чтобы 
боги создали небесного Б. - мстителя за 
неё. Б., спустившись с небес к Евфрату, 
выпивает реку. Гильгамеш побеждает Б. 
(на шумерских печатях изображены эпи- 
зоды сражения героя с чудовищем — че- 
ловекобыком); ср. убийство первобыка 
Ахриманом в иранской мифологии, крит- 
ского Минотавра Тесеем в греческом ми- 
фе, встречу угаритского Баала (Балу) с су- 
ществом, у которого «рога как у быков, и 
горбы, словно у буйволов». Подобные ми- 
фы могли быть связаны с обрядом риту- 
ального состязания с быком и принесения 
в жертву священного быка, широко расп- 
ространённым в восточном Средиземно- 
морье (во время греческих буфоний убива- 
ли быка, съевшего жертвенный хлеб, пос- 
ле чего устраивали обрядовый суд над ви- 
новниками убийства). В других мифах то- 
го же ареала Б. является символом бога 
грозы. В частности, в хурритской мифоло- 
гии у бога грозы два Б. — Хурри (утро) и 
Серри (вечер) (ср. греческие мифы о Зевсе, 
превращающемся в Б.). Римляне прино- 
сили в жертву Юпитеру быка. Согласно 
Прокопию (6 в. н. э.), славяне жертвовали 
быков богу — «творцу молний»; у восточ- 
ных славян существовал обряд заклания 
быка в день Ильи-пророка, заменившего 
древнего бога-громовержца. Возможно, 
связь Б. с богом грозы восходит к древней 
общеиндоевропейской мифологии. 

В египетских мифах Б. неба — сын Не- 
бесной коровы и отец телёнка, которого та 
рождает. С этими представлениями срав- 
нимы близнечные мифы некоторых афри- 
канских народов. Так, в мифе кизиба у од- 
ной из двух первых женщин рождаются 
близнецы: бычок и тёлка. Мифологичес- 
кое и обрядовое отождествление мужчи- 
ны и быка характерно для скотоводчес- 
ких народов нуэр, шиллуков, руанда и др. 
Герой мифа ньоро Рукиди получил имя 
Мпуга, которое давалось быкам (и другим 
домашним животным) чёрной и белой 
масти. В мифологии бушменов дождь 
представляется в виде «водяного Б.», по- 
хищающего девушку (ср. сходный образ 
Зевса — Б., похитившего Европу, и харак- 
терное для греческой мифологии предс- 
тавление о Посейдоне и других водяных 
божествах как о Б.). 

Особенно широкое распространение 
культ священного Б. (буйвола) имел в 
древних цивилизациях долины Инда (3-е 
тыс. до н. э.), о чём позволяют судить пе- 
чати из Мохенджо-Даро и Хараппы, а так- 
же шумерские сведения о людях из стра- 
ны Мелухха (Индии). Роль Б. как символа 
бога (бык Нандин бога Шивы) или как 
противника мифологического героя 
(Сканда, убивающий духа буйвола в «Ма- 
хабхарате», III 221, 66; Валин, убиваю- 
щий буйвола Дундубхи в «Рамаяне» IV 
11, 7 — 39) характерна и для тех элементов 
древнеиндийской мифологии, которые 
можно связывать с наиболее ранними до- 
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индоарийскими её истоками, продолжаю- 
щимися в мифологических и религиоз- 
ных представлениях таких неиндоевро- 
пейских народов Южной Индии, как тода 
(у тода известно почитание и принесение в 
жертву буйвола как священного животно- 
го). Символика Б. как воплощения косми- 
ческого начала, продолжающая сходное 
использование символа бизона в верхне- 
палеолитическом искусстве, характерна 
для неолитической культуры Чатал-Хю- 
юка (Малая Азия, 7-6-е тыс. до н. э.), где 
в ранних слоях (ІХ-ѴІА) обнаружены 
скульптурные изображения быка, в кото- 
рых использовались настоящие бычьи ро- 
га и части черепа, что напоминает приём 
«натурального макета» зверя в раннем пе- 
щерном искусстве и технику коллажа в 
современном искусстве. В слое VI найде- 
ны скамьи, украшенные рядом бычьих 
рогов. Почти в каждом из святилищ 
(ѴІІ-ІІ слои Чатал-Хююка) имеются стол- 
бы, на которых помещены рога быков. Та- 
кие столбы (позднее осмыслявшиеся как 
способ отпугивать зло или быть знаком 
зла в доме; ср. бычьи черепа у сванов) из- 
вестны и гораздо позднее как в Малой 
Азии, так и на Крите, где культ Б. во мно- 
гих деталях совпадает с соответствующим 
культом Чатал-Хююка. Археологические 
следы культа Б. прослеживаются во мно- 
гих древних скотоводческих культурах 
(по мнению некоторых учёных, культ ди- 
кого быка играл существенную роль в 
процессе его одомашнивания), испытав- 
ших влияние переднеазиатских. Глиня- 
ная модель храма, украшенного бычьими 
рогами, обнаружена в поселении три- 
польской культуры у реки Росъ, что даёт 
основания для параллелей с культовой 
ролью Б., бычьих рогов и масок быка в 
культурах Балкан 5-4-го тыс. до н. э. и в 
Чатал-Хююке. Ритуальные композиции 
из нескольких бычьих черепов найдены 
также в таких географически и хроноло- 
гически удалённых комплексах, как мо- 
гильник Синташта (южное Зауралье, око- 
ло середины 2-го тыс. до н. э.), в котором 
обнаруживаются и другие черты, общие с 
индоевропейской мифологией. Там, где 
существовали местные культы главного 
божества в образе Б., при храме держали 
священного быка как его воплощение 
(египетский Апис в Мемфисе); по поверь- 
ям сванов, бык Висхв, посвященный богу 
Пусду, должен быть самым могучим и 
прекрасным из быков. На быках есть (ви- 
димый или невидимый) знак их принад- 
лежности божеству (аналогичное обозна- 
чение быков как «отмеченных богом» 
встречается в древнехеттских текстах). 

В. В. Иванов. 

БЫНАТЫ ХИЦАУ, в осетинской мифо- 
логии покровитель домашнего очага, до- 
мовой. Изображается большей частью в 
образе старухи. Согласно мифам, он жи- 
вёт в кладовой, и его могут увидеть только 
знахари под Новый год. Б. х. может на- 
пускать болезни на членов семьи и на до- 
машних животных. Только с его разреше- 
ния молодая приобщается к новой семье. 
Б. х. в определённый день в году приноси- 
ли в жертву барана, козу или домашнюю 
птицу, дабы не навлечь на себя гнева Б. х. 
Мясо жертвенного животного полагалось 
съедать только членам семьи. 

Б. К. 



Духи звёзд северного ковша — Большой Медве- 
дицы. Китайская лубочная картина. Кон. 19 
— нач. 20 вв. Ленинград, Музей истории рели- 
гии и атеизма. Коллекция академика В. М. 

Алексеева. 

БЬЯТТА, в мифологии бирманцев один из 
самых почитаемых воинских духов. Рас- 
сказывается, что во времена короля Ана- 
раттхи (Анораты, 11 в.) человек по имени 
Б. получил необыкновенную силу, съев 
часть пламенночистого тела великого ал- 
химика. По преданию, Б. помогал бир- 
манцам завоевать монское государство 
Татхоун (Татон). Б. вступил в связь с фе- 
ей, обитающей на горе Поупа, и опоздал 
поэтому с традиционным подношением 
цветов Анораттхе. Король тут же убил его 
чудесным копьём, полученным от богов. 
Оба сына Б., отличавшиеся сверхъестест- 
венной силой, тоже были убиты королём и 
вместе с отцом превратились в грозных 
духов-натов. Анораттха перенёс место по- 
читания Б. и его сыновей с горы Поупа в 
горы на север от Мандалая. 

Я. Ч. 

БЭЙДОУ ( «северный ковш»), в китайской 
мифологии дух или группа духов Боль- 
шой Медведицы, а также название самого 
созвездия. Духи имеют антропоморфный 
вид. Один из Б. повелевает дождями, Б. в 
целом владычествует над судьбой и смер- 
тью людей. Некий Янь по совету гадателя 



и физиогнома Гуань Ло, определившего, 
что сын Яня умрёт девятнадцатилетним, 
отправился искать Б., взяв с собой вино и 
оленье мясо. Он встретил двух человек, 
игравших в облавные шашки под тутовым 
деревом. Янь молча поставил перед ними 
вино и мясо. Увлечённые игроки — это 
были Б. и дух Наньдоу («южного ковша») 
— принялись пить и есть и лишь потом за- 
метили Яня. Б. решил отблагодарить его 
и поменял цифры в книге судеб: вместо 
девятнадцати лет сыну Яня суждено было 
прожить целых девяносто. Считалось, что 
после рождения людей, которым ведал 
Наньдоу, их судьбы попадали в руки Б. 
Графическое или иероглифическое изоб- 
ражение Большой Медведицы в средневе- 
ковом Китае имело магический смысл — 
отвращало злых духов. 

Существовало также представление о 
волшебном мече, цисинцзянь («меч семи 
звёзд»), разрубающем нечисть; снадобье 
бессмертия у даосов называлось цисин- 
сань («порошок семи звёзд») и т. п. В 
поздней народной мифологии было расп- 
ространено ещё представление о Доу-му 
(«матушке ковша») и её супруге Доу-фу 
(«батюшке ковша»). 

Б. Р. 

БЭС (Ьз'), в египетской мифологии боже- 
ство, охраняющее человека от бедствий, 
покровитель семьи. Египтяне верили, что 
Б. изгоняет злых духов, помогает при ро- 
дах. Изображался в виде человека-карли- 
ка, кривоногого, с широким уродливым 
бородатым лицом, искажённым грима- 
сой. Считалось, что уродство Б. отпугива- 
ет злых духов. На голове Б. обычно надета 
большая тиара из перьев или листьев. 
Иногда изображался с ножом в руках 
(Бэс-Аха, «Б. -воин») или танцующим, с 
музыкальным инструментом (Бэс-Хит, 
Бэс-Хат, «танцующий Б.», почитавшийся 
как бог веселья). Нож и музыкальный ин- 
струмент в его руках должны были устра- 
шать врагов. Иконография Б. очень раз- 
нообразна. Сохранилось огромное количе- 
ство имевших защитный характер амуле- 
тов в виде Б. (их находят при археологи- 
ческих раскопках в Передней Азии, на по- 
бережье Средиземного и Эгейского морей, 
в СССР — в Северном Причерноморье, на 
Урале, в Сибири, в Средней Азии). Р. Р. 

Бэс. Известняк. Ранний период. 


Бэс. XVIII династия. 
Лондон, Британский музей. 
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БЯНЬ ХЭ, в китайской народной мифоло- 
гии бог — покровитель ювелиров. В осно- 
ве образа одноимённое реальное лицо (8 в. 
до н. э.), чиновник времен династии 
Чжоу. По преданию, изложенному в трак- 
тате «Хань Фэй-цзы» (3 в. до н. э.), Б. X. 
однажды нашёл на горе Цзиншань драго- 
ценный нефрит и поднёс его князю Ли-ва- 
ну. Тот не распознал в куске необработан- 
ной породы драгоценность, обвинил Б. X. 
в мошенничестве и велел отрубить ему ле- 
вую ногу. Когда на престол вступил У- 
ван, он пытался вновь поднести камень 
князю, но тот велел отрубить ему правую 
ногу. Когда престол занял Вэнь-ван, Б. 
X., прижав к груди своей камень, зары- 
дал у горы Цзиншань. Вэнь-ван послал че- 
ловека спросить Б. X., тот ответил: «Я 
скорблю не о том, что потерял обе ноги, а 
о том, что драгоценный нефрит называют 
простым камнем, а честного подданного 
— мошенником». Тогда князь приказал 
отшлифовать камень — получился пре- 
восходный диск драгоценного нефрита 
(символ неба), который в его честь назва- 
ли Хэби — «диск Хэ». В средние века Б. 
X. почитали как патрона ювелиров. 

Б.Р. 


Бянъ Цяо лечит больного. 
Рельеф на камне. Рубеж 
нашей эры. 



БЯНЬ ЦЯО, в китайской мифологии один 
из богов-покровителей врачевателей, в об- 
разе которого контаминированы, видимо, 
два различных персонажа: 1) мифический 
Б. с птичьим клювом и крыльями летучей 
мыши — сподвижник культурного героя- 
первопредка Хуан-ди, помогавший ему в 
распознании целебных свойств растений. 
(Имя Б. в этом случае объясняется через 
бянь - «летучая мышь» и цяо - «сорока»); 
2) реальный знаменитый врачеватель 6 в. 
до н. э. Цинь Юэ-жэнь, получивший проз- 
вище Б. Согласно легенде, Б. перенял своё 
искусство от бессмертного Чансан-цзюня 


(«господин длинное тутовое дерево»), ко- 
торый давал ему чудесные капли. Через 
30 дней Б. смог видеть сквозь стены и про- 
никать взором во внутренности человека. 
В 521 до н., э. Б., согласно преданию, 
оживил принца царства Го, после чего 
слава о его искусстве распространилась по 
всему Китаю. Впоследствии Б. был обоже- 
ствлён в качестве покровителя медиков и 
аптекарей. Жертвоприношения в честь Б. 
совершались 24 числа 4-го лунного меся- 
ца, в день его рождения. На древних рель- 
ефах Б. изображён в виде человекоптицы, 
делающей укол больному. 

Б. Р. 
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ВААЛ, восходящая к раннему средневе- 
ковью грецизированная передача биб- 
лейского «Баал», возникшего из первона- 
чального «Балу». В этой форме имя Балу 
вошло в европейскую литературу. 

И. Ш. 

ВАБАР (ѵаЬаг), в мусульманской мифоло- 
гии область, примыкающая к стране на- 
рода ад (адиты). Традиция, восходящая к 
доисламским легендам арабов, связывает 
В. с югозападной частью пустыни Руб- 
эль-Хали. Согласно преданию, некогда 
эта местность была цветущим садом. Пос- 
ле гибели адитов аллах поселил там 
джиннов, а людей превратил в наснасов — 
существа, у которых только полголовы, 
один глаз, одна рука и одна нога. По пре- 
данию, в пустыне есть место, где растут 
пальмовые рощи, не нуждающиеся в ис- 
кусственном орошении, и пасутся огром- 
ные стада скота. Джинны разводят там са- 
мых красивых верблюдов. Однако эта 
местность заколдована и охраняется духа- 
ми. Человек может попасть в В. только во- 
лей случая. В странах, население которых 
исповедует ислам, бытует много легенд и 
преданий о таких случайных посещениях 
людьми В. 

М. П. 

ВАВИЛОНО- АССИРИЙСКАЯ МИФОЛО- 
ГИЯ, аккадская мифология, см. в ст. Шу- 
меро-аккадская мифология. 

ВАВИЛОНСКАЯ БАШНЯ и смешение 
языков, два предания о Древнем Вавило- 
не (объединённых в каноническом тексте 
Библии в единый рассказ): 1) о постройке 
города и смешении языков и 2) о возведе- 
нии башни и рассеянии людей. Эти преда- 
ния приурочены к «началу истории» че- 
ловечества (после потопа) и объясняют 
враждебным вмешательством бога пер- 
вопричину языковой и территориальной 
разобщённости людей. «Все люди на зем- 
ле имели один язык и одинаковые слова. 
Двинувшись с Востока, они нашли в зем- 
ле Сеннаар долину и поселились там. И 
сказали друг другу: наделаем кирпичей и 


обожжём огнём. И стали у них кирпичи 
вместо камней, а асфальт вместо извести. 
И сказали они: построим себе город и баш- 
ню высотою до небес; и сделаем себе имя, 
чтобы мы не рассеялись по лицу всей зем- 
ли. И сошёл Яхве посмотреть город и баш- 
ню, что строили сыны человеческие. И 
сказал Яхве: вот один народ, и один у всех 
язык; это первое, что начали они делать, и 
не отстанут они от того, что надумали де- 
лать. Сойдём же, и смешаем там язык их, 
так чтобы один не понимал речи другого. 
И рассеял их Яхве оттуда по всей земле; и 
они перестали строить город. Посему дано 
ему имя: Бабель (Вавилон), ибо там сме- 
шал Яхве языки всей земли, и оттуда рас- 
сеял их Яхве по всей земле». (Быт. 11,1 — 
9). Сюжеты обоих сказаний расходятся и 
совпадают в ряде мотивов: по 1-му сказа- 
нию, строится город, по 2-му (текст дан в 


разрядку) — башня до небес (и то, и дру- 
гое мыслится как первое большое строи- 
тельство людей); если город строят осед- 
лые обладатели единого языка, умеющие 
обжигать кирпич, то башню — кочевники 
с Востока; если город строится для обита- 
ния людей и ради вечной славы, то башня 
— для ориентира, чтобы не рассеяться. В 
преданиях богу, по мнению их авторов, не 
угодны высокомерные планы большого 
строительства и он нарушает намерения 
людей: градостроители перестают пони- 
мать друг друга, а воздвигавшие башню 
были, вопреки их цели, рассеяны; строи- 
тельство прекращается. Город, который 
по замыслу его строителей должен был 
стать памятником вечной славы, получа- 
ет, напротив, бесславное имя. В Библии 
западносемитское название этого города 
(Баб Эл, «Врата бога») толкуется игрой 


Вавилонская башня. Картина П. Брейгеля Старшего. 1563. Вена, Музей истории искусств. 
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Строительство Вавилонской башни. 
Миниатюра в английской рукописи 11 в. 
Лондон, Британский музей. 


слова позднего, восточносемитского кор- 
ня со смыслом «мешать», «смешивать». 

Оба сюжета возникли, очевидно, под 
впечатлением огромного (но недостроен- 
ного) кирпичного города и башни, лежа- 
щей в руинах. По мнению немецкого учё- 
ного Г. Гункеля, предания навеяны исто- 
рической действительностью, и речь в 
них идёт о многоэтажном храме богу Мар- 
дуку в Вавилоне, увенчанном башней (о 
которой и в другом памятнике гиперболи- 
чески отмечено, что она достигает небес), 
временами сооружение это укреплялось и 
реставрировалось, вполне вероятно, что 
оно рано разрушилось. Археологические 
раскопки (Р. Кольдевей, А. Парро и др.) 
подтверждают, что в предании о В. б. 
нашло отражение строительство в Вави- 
лонии зиккуратов (гигантских зданий ри- 
туально-храмового значения). Рассказы 
могли сложиться не у оседлого вавилоня- 
нина, а у человека чуждой культуры, для 
которого кочевье — нормальный (а пото- 
му богоугодный) образ жизни. Вавилонс- 
кий обычай сооружать себе вечные памят- 
ники в виде зданий и городов кажется 
рассказчику высокомерием; бог (Яхве) 
изображён весьма антропоморфно, и ему 
приписывается незнание помыслов и дел 
людей и даже страх перед ними (упомина- 
ние Яхве нет оснований считать искон- 
ным для сюжетов, эти предания вообще 
не имеют ничего общего с культом Яхве и 
иудаизмом: они не согласуются с предани- 
ем, объясняющим происхождение всех 
народов и их языков постепенным разве- 
твлением семьи Ноя). 

Сказания возникли не позднее нач. 2- 
го тыс. до н. э., т. е. почти за 1000 лет до 
литературного памятника, являющегося 
их старейшим письменным свидетель- 
ством (и относящегося к древнейшему 
пласту библейских текстов). У более позд- 
них авторов развитие получили лишь не- 
которые мотивы сказаний : изображается 
греховность всего «допотопного» поколе- 
ния строителей, в особенности вавилонян 
как врагов, в этой связи выделяется бого- 



Строителъство Вавилонской башни. 

Мозаика. Конец 12 — нач. 13 вв. 

Венеция, собор Сан-Марко. 

борческий характер строительства баш- 
ни. В корне меняется образ бога, мотив 
его враждебности переосмыслен усилени- 
ем его справедливости, рассеяние людей 
изображается не как возмездие из опасе- 
ния силы людской, а как благодеяние и 
божий промысел. Сюжет имеет многочис- 
ленные мифологические параллели. 

Изречения: «вавилонское столпотворе- 
ние» и «смешение языков» и просто - 
«Вавилон» вошли в обиход многих язы- 
ков. 

Исидор Левин. 

ВАДД (\ѵсІ, тіт), в йеменской мифологии 
бог луны и орошения. Вероятно, ипостась 
Илу; слово «В.», по-видимому, являлось 
первоначально прозвищем бога, заменяв- 
шим его запретное имя, и означает «люби- 
мый». 

В государстве Майн В. - бог-предок, 
покровитель и владыка страны. Он зани- 
мал второе место (после Астара) в офици- 
альном пантеоне; главная оросительная 
артерия Майна называлась «рекой Вад- 
да». 

В отличие от других верховных богов- 
покровителей страны, В. почитался во 
всех государствах древнего Йемена. Маги- 
ческая формула «В. -отец» применялась 
повсюду как средство защиты от бед и нес- 
частий (апотропей). В государстве Авсан 
В. считался отцом обожествлённого царя 
Иасдукила Фариума. В Катабане известен 
храм В. и Асират. Одна из ипостасей В. 
была богом-покровителем племени мазин 
в Сабе, там почитались и другие его ипос- 
таси. Священным животным В. была 
змея. 

В. известен также в древнеарабской 
мифологии — в Центральной Аравии (в 
государстве Лихьян и у самудских ара- 
бов), где он, по-видимому, был заимство- 
ван из Майна. В оазисе Думат находилось 
святилище, где были собраны изображе- 
ния многих богов, среди них была и гига- 
нтская статуя В. в человеческом облике с 
мечом, копьём, луком и колчаном стрел. 
Мусульманская традиция считает его од- 


ним из богов, которым поклонялись соро- 
дичи Нуха (Коран 71:23). 

А.Г.Л. 

ВАДЖРА (др.-инд. ѵаща), 1) в ведийской 
и индуистской мифологии дубина, палица 
(грома), оружие Индры (реже — Рудры, 
Марутов, Манью). Ср. эпитеты Индры: 
Ваджрин, Ваджрабхрит («носящий В.») и 
т. п. В. была выкована для Индры Тваш- 
таром; по «Ригведе» (I 121, 12; V 34, 2), 
это сделал певец Ушана. В. лежала в океа- 
не, в водах, её место — ниже солнца (в ру- 
ках Индры В. как солнце в небе). Она — 
медная, золотая, железная, как из камня 
или из скалы; отмечается, что у В. четыре 
или сто углов, тысяча зубцов; иногда она в 
виде диска, позже — крестообразна. В 
«Махабхарате» сообщается, что В. сдела- 
на из скелета мудреца-отшельника Дад- 
хичи (см. Дадхьянч). В. выступает и как 
символ плодородия; не исключена её 
связь с дождём. Есть мнение, что В. неког- 
да была образом бычьего фаллоса. 

В. Т. 

2) В буддийской мифологии В. (санскр. 
ѵаіга, «алмаз», «молния») — символ 
прочности и неуничтожимости. Занимает 
центральное место в символике ваджрая- 
ны (название этого течения в буддизме — 
от В.), где В. изображают как особым об- 
разом оформленный скипетр. В. — атри- 
бут многих будд, бодхисатв и идамов, 
обычно наряду с колокольчиком, рукоят- 
ка которого напоминает конец В. В вадж- 
раяне В. символизирует мужское начало, 
путь, искусные средства, сострадание, т. 
е. активность; колокольчик символизиру- 
ет женское начало (праджня), плод, муд- 
рость, т. е. пассивность. В Тибете В. изве- 
стна под названием «дордже». 

Л. М. 

ВАДЖРАДХАРА (санскр. ѵаігасПіага, 
«держатель ваджры»), в буддийской ми- 
фологии ваджраяны будда. В. символизи- 
рует недвойственность и необусловлен- 
ную основу просветления. В традиции 
многих буддийских школ (особенно Тибе- 
та) В. отождествляется с ади-буддой. Его 
изображают (одного или вместе с прадж- 
ней) сидящим в традиционной позе будд, 


Тибетская ваджра «дордже» и колокольчик. 
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его руки скрещены на груди (в правой ру- 
ке он держит ваджру, в левой — коло- 
кольчик), его цвет — синий. В мифологии 
ваджраяны считается, что выдающиеся 
йоги могут получить от В. новые учения и 
методы. Так, утверждается, что индийс- 
кий махасиддха Тилопа получил от В. ме- 
тоды «великого символа», на основе кото- 
рых позже возникла буддийская школа 
Каджупа в Тибете. 

Л. М. 

ВАДЖРАНГА [др.-инд. Ѵащап^а, букв, 
«имеющий тело (твёрдое), как ваджра»], в 
индуистской мифологии знаменитый под- 
вижник и воитель против Индры. Соглас- 
но «Матсья-пуране» и некоторым другим 
источникам, В. — сын Кашьяпы и Дити, 
которого Дити родила после того, как 
Индра уничтожил в битве её сыновей 
дайтьев, с тем чтобы покарать убийцу. В. 
обладал необыкновенной силой и бесстра- 
шием. Выросши, он по наущению матери 
отправился в Амаравати, легко одержал 
победу над Индрой, связал его, взвалил на 
спинх и, вернувшись домой, бросил свое- 
го врага к ногам матери. Появившийся 
Брахма упросил В. отпустить Индру. В. 
послушался заступника Индры, за что 
ему была дарована прекрасная дева Ва- 
ранги, с которой он удалился в обитель, 
где выполнял суровые обеты (первое ты- 
сячелетие он стоял с воздетыми к небу ру- 
ками, второе — согнувшись и упираясь 
головой в землю, третье — он изнурял се- 
бя зноем, четвёртое — студёной водой). 
Варанги взяла на себя обет молчания. 
Индра, не забывший своих обид, обернул- 
ся огромной обезьяной, разрушил жили- 
ще В. и его жены и затем, превратившись 
в змея, похитил Варанги. В., кончив срок 
подвижничества, вернулся домой и обна- 
ружил исчезновение Варанги. С трудом 
разыскав её в глухом лесу, он решил 
отомстить Индре, но, связанный обетом 
Брахме, мог поручить исполнение мести 
только своему сыну. Сын Тарака, даро- 
ванный родителям Брахмой, должен был 
стать мстителем Индре за обиды, нанесён- 
ные Варанги. 

В. Т. 

ВАДЖРАПАНИ [санскр. ѵаігарапі, букв, 
«рука (держащая) ваджру»], бодхисатва в 
буддийской мифологии махаяны и вадж- 
раяны. В махаяне В. упоминается изред- 
ка, но в ваджраяне (особенно в Тибете) он 
считается наряду с Авалокитешварой и 
Манджушри одним из основных бодхи- 
сатв. В. считают эманацией будды Ак- 
шобхьи. В. изображается обычно стоя- 
щим в угрожающем виде, в правой подня- 
той руке он держит ваджру. В. символи- 
зирует силу, и его функцией считается 
уничтожение заблуждения и тупости. С 
В. связано много легенд. По одной из них, 
В. провожал Шакьямуни, когда тот поки- 
нул Капилавасту, по другой — В. присут- 
ствовал, когда к будде пришли наги, и т. 
д. Некоторые буддологи (А. Грюнведель и 
др.) выводили образ В. из образа Индры, 
но это не представляется убедительным. 

Л. М. 

ВАДЖРАСАТВА [санскр. ѵа^газаНѵа, 
букв, «алмазное существо», «существо 
(имеющее сущность) ваджры»], будда в 
буддийской мифологии ваджраяны. 
Иногда В. сопоставляется с Ваджрадха- 
рой, но обычно его считают первой эмана- 


цией ади-будды. В. олицетворяет всех 
дхьяни-будд (см. Будда) вместе взятых, 
его белый цвет означает слияние цветов 
всех дхьяни-будд. В. символизирует 
принцип очищения. Его изображают си- 
дящим (одного или вместе с праджней 
Ваджрасатватмикой) в традиционной по- 
зе будд, причём держащая ваджру правая 
рука находится на уровне сердца, держа- 
щая колокольчик левая рука — у бедра. 

Л. М. 

ВАДЖРАЯНЫ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. 

Буддийская мифология. 

ВАЙДЕЛОТЫ, мифологизированный об- 
раз жрецов у пруссов. В источниках 16 в. 
— М/аісІеІоИе, от уакЛо-Іодз, от глагола 
тизі: лѵаісі — «знать» (родственное слав, 
ѵебаіъ, старорус. въдь «знание», «колдов- 
ство», вьдунь, вьдьма и т. п., др -инд. ѵесіа 
и т. д.), ср. прус, \ѵшс11еітаі, о совершении 
жреческого обряда, колдовства и т. п. Это 
слово стало общим обозначением язычес- 
кого жреца у балтов (ср. литов, ѵаісіеііо- 
Іаз, латыш, ѵаісіеііз, ориентирующиеся на 
прус. В.) и попало в соседние языки, ср. 
нем. АА/аісИег, ДД/'аійеіег, ѵѵшсПеп, польск. 
тусіеіоіа, -ка, рус. вайделот и т. п. 

Немецкий хронист Симон Грунау в 16 
в. сообщает, что один из братьев, родона- 
чальников пруссов (см. Видевут и Бру- 
тен), Брутен стал верховным жрецом Кри- 
ве-Кривайтисом, основал святилище Ро- 
мове, где жили и В. — «низшие жрецы». 
М. Преториус (по данным 17 в.) говорит о 
многих раз новидностях В.: среди них он 
называет тех, кто сопоставим по назва- 
нию с буртининками и буртонес (см. Бур- 
тининки), гадателей по пене и т. п. Грунау 
описывает великаншу Погезану (Ро^ега- 
па, ср. Погезанию — одну из прусских зе- 
мель), которая была вайделоткой и жила 
в дубовой роще: её мольбы приравнива- 
лись к божьим словам; пруссы верили, 
что она танцевала с богами. Есть основа- 
ния говорить о связи В. со словом, обра- 
щенным к богам, с гаданием, предсказа- 
нием и благословением. В. трактовались, 
вероятно, как жрецы, которые видят, ве- 
дают и передают своё знание (ведение) лю- 
дям в слове; совокупность этих действий, 
в частности, и обозначалась глаголом 
*\ѵшс11е1. В совсем поздней традиции, 
подхваченной романтизмом (ср. «Конрад 
Валенрод» А. Мицкевича и др.), В. высту- 
пают как певцы, слагатели песен истори- 
ческого содержания и хранители прусско- 
го эпоса. В. были известны и другим бал- 
тийским племенам; ср. литов. ѵаісШа, 
«жрец» (ной «актёр»), ѵакШиІіз, «жрец», 
ѵаісіііиіи, «жрица». Хотя сведения ран- 
них историков литовской мифологии о В. 
не поддаются должной проверке (связь с 
культом вечного огня, лечение людей, со- 
веты вождям, участие в войнах, воспева- 
ние воинских подвигов и храбрости и т. 
п.), весьма существенно, с одной стороны, 
обозначение одним словом жреца и актё- 
ра, а с другой стороны, уже в старых ис- 
точниках наличие примеров, когда ѵаісіііа 
обозначает не только жреца, помощника 
криве, его посланца, созывающего народ 
на сходку и объявляющего волю криве, но 
и административное лицо, главную 
власть в округе (аруііпке); ср. топоними- 
ческие названия типа литов.: Ѵаісіііи 
каітаз, букв, «деревня вайдилов», и соот- 


ветствующие собственные имена. В тексте 
16 в. В. называются также зигнотами 
(8і&по1, Ее^поі:, Яу^епоНе, от зщпаі, «бла- 
гословлять»); они — исполнители ритуа- 
лов в честь Бардойтса, могли найти вора, 
обратившись к богу неба Окопирмсу и бо- 
гу земли Пушкайтсу и т. д. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ВАЙЖГАНТАС (Ѵаіг^апіаз), в литовской 
мифологии божество льна. Польский ав- 
тор 17 в. Ян Ласицкий сообщает о литовс- 
ком обряде сике (литов, зіке, «лепёшка»); 
самая высокая девица с фартуком, напол- 
ненным лепёшками, в левой руке и льном 
и липовыми листьями — в правой, стано- 
вится на стул и обращается к В. с закляти- 
ем: «В., божок, вырасти мне лён длин- 
ный, как я сама; не дай мне ходить на- 
гой!». Поздние источники указывают, что 
в жертву В. приносили петуха. Во 2-й по- 
ловине 18 в. писатель Гу пел ь среди латы- 
шских божеств называет Вейзгантса 
(М/еіг^апІз) — бога обручённых, особенно 
невест; с ним связывали надежды на бла- 
гополучие. Похоже, что включение В. — 
Вейзгантса в число латышских богов — 
плод «кабинетной» мифологии: часть его 
характеристик объясняется ложной эти- 
мологией имени В., популярной в старых 
источниках (литов, ѵаізіиз, «плод», 
«фрукт», ѵаіза, «плодотворность», «разм- 
ножение» и ^апуіі, «пасти»). Скорее, од- 
нако, имя В. связано с литов, ѵугіі, «плес- 
ти». 

В. И., В. Т. 

ВАЙРОЧАНА (санскр. ѵаігосапа, «сияю- 
щий»), в буддийской мифологии махаяны 
и ваджраяны один из будд. Культ В. воз- 
ник, по-видимому, в середине 1 тыс. н. э. 
В «Гандавьюха-сутре» В. изображается 
сияющим, как солнце, свет которого про- 
никает во все уголки в бесконечном прост- 
ранстве. В «Махавайрочана-сутре» (7 в.) 
В. занимает первое место среди будд. В 
ваджраяне В. — одни из пяти т. н. дхья- 
ни-будд или татхагат, глава семьи вадж- 
ры (см. Будда). В мандале дхьяни-будд В. 
находится или в центре, или на Востоке, 
он белого цвета и держит в руке дхарма- 
чакру («колесо учения»). Его праджней 
(женским соответствием) является Вадж- 
радхатешвари, и из него эманирует бодхи- 
сатва Самантабхадра. Земным проявлени- 
ем В. считают бывшего будду Кракучхан- 
ду. Культ В. очень популярен в Китае и в 
Японии, где В. считается и ади-буддой. 

Л. М. 

ВАЙТАРАНИ (др.-инд. Ѵаііагапі, «пере- 
носящая», «переправляющая»), в индуи- 
стской мифологии река, протекающая в 
царстве бога смерти Ямы или, по другим 
описаниям, разделяющая мир живых и 
мир мёртвых (ср. греч. Стикс). Пураны 
описывают её как бурный и зловонный 
поток, полный крови, костей, волос и раз- 
ной нечисти. Преодолеть её человек мо- 
жет, только держась за хвост коровы, ко- 
торую он при жизни подарил брахману. 
Купание в В. — одно из мучений для 
грешников в царстве Ямы. «Махабхара- 
та» (I 158, 19) отождествляет эту реку с 
подземной Гангой: «... Достигая (области) 
предков, Ганга становится В., труднопре- 
одолимой для грешников». Однако «Ма- 
хабхарата» называет ещё одну, священ- 
ную, реку по имени В., протекающую в 
стране Калинга (ныне река В. на террито- 
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рии современной Ориссы). Согласно «Ма- 
хабхарате» , омовение в этой реке очищает 
людей от грехов. Возможно, две В. — раз- 
ные ипостаси одного мифологического об- 
раза. 

С. С. 

ВАЙШУН, Шинун Вайшун, в мифологии 
качинов Бирмы (тибетобирманская груп- 
па) одно из высших существ. В его образе 
есть черты создателя мира, но чтится он 
как дух — хранитель местности, божество 
земли, и в этом случае называется Канат. 
В. считается духом, существовавшим ещё 
до создания мира. Остальные духи (Читон 
— дух леса, Мушанг — дух небес, Мбон — 
дух ветра, Ваун — дух-земледелец, Ян — 
дух солнца, Шитта — дух луны) — его по- 
рождения. В одном из вариантов мифа у 
В. и его жены Чанум родился сын Нгаун- 
ва Магам, который сделал себе молот и с 
его помощью придал земле всю её красо- 
ту, сделал её обитаемой для человека. 
После этого сын В. остался в священной 
горе Майяушинграпум. 

Я. Ч. 

ВАЙЮ (авест.), в иранской мифологии бо- 
жество ветра. Представление о В. восхо- 
дит к эпохе индо-иранской общности (ср. 
др.-инд. Ваю). В «Младшей Авесте» В. 
посвящен гимн («Яшт» XV). Многократно 
упоминается в других разделах «Авесты» 

и, возможно, однажды в «Гатах» (53, 6), 
где В. изображён отрицательным персона- 
жем. Это может быть следствием изна- 
чальной амбивалентности В.: он имел две 
ипостаси — добрую и дурную. В. оказыва- 
ет помощь иранским богатырям и отказы- 
вает в ней Ажи-Дахаке. В. — грозное бо- 
жество, посредник между небом и землёй, 
добром и злом. У многих иранских пле- 
мён он был покровителем военного сосло- 
вия; «Авеста» рисует его могучим вои- 
ном. В. реет высоко в небесах и состоит в 
особой связи с течением времени («Видев- 
дат» 19, 13). Он выше всех сотворенных 
существ («Ясна» 25, 5). По «Ясне Семи 
глав» (42, 3), его создал сам Мазда (Ахура- 
мазда), хотя представления о В. несрав- 
ненно древнее мифов о зороастрийском 
верховном божестве. 

С другой стороны, выдвигались гипо- 
тезы о моделировании дуалистически 
противопоставленных зороастрийских 
персонажей, напр. Спента-Майнью и Анг- 
ро-Майнью — «святого духа» и «злого ду- 
ха» — по образцу В. В пехлевийской лите- 
ратуре упоминается добрый В. и злой В. 
Архаичная традиция противопоставле- 
ния злого, северного ветра утреннему, ве- 
сеннему сохраняется в иранской класси- 
ческой поэзии (на фарси). 

Л. А. Л еле ков. 

ВАКАН, ваконда, вакан танка (возмож- 
ный перевод: «великая тайна»), в мифо- 
логии индейцев сиу мистическая живот- 
ворная сила, присущая предметам живой 
и неживой природы; она может быть утра- 
чена и приобретена. В. придаёт равноцен- 
ность, равнозначность всем предметам, т. 

к. они являются В. и порождают его фор- 
мы. В. осмысливается и как четыре сторо- 
ны света. Воплощается В. в иерархии нес- 
кольких классов духов. Под влиянием 
христианства В. стал персонифициро- 
ваться. Персонифицируется в облике че- 
тырёх божеств: Иньян («камень»), Мака 
(«земля»), Скан («небо»), Ви («солнце»). 


Термин «В.» употреблялся иногда в зна- 
чении « великий дух » . 

А. В. 

ВАКИНЬЯН («крылатые»), в мифологии 
индейцев сиу духи, олицетворяющие 
огонь, гром и молнию. Для В. характерна 
ассоциативная связь с камнем, красным 
цветом и востоком. В. приносят с собой 
грозы и бури. Согласно мифам, с ними 
связана птица грома — Вокеон, персони- 
фицированная грозовая туча, покрови- 
тельница воинов, которая находится в 
постоянной вражде с Уинктехи — духом 
(духами) воды. 

A. В. 

ВАКО-НАНА, в нартском эпосе адыгов 
мудрая, почитаемая нартами провидица. 
Она предрекла подвиги Батраза. Растила 
его в тайной пещере, готовя к отмщению 
за его убитого отца Химиша. Когда убий- 
цы потребовали от В.-н. умертвить Батра- 
за, она подбросила ребёнка нартским пас- 
тухам, которые его сберегли. По совету 
В.-н. Батраз приобрёл верного коня, дос- 
пехи и в бою уничтожил убийцу отца. 

М. М. 

ВАКХ (греч. Вахход), Бахус (лат. Вас- 
сйиз), одно из имён Диониса. 

ВАЛА (др.-инд. Ѵаіа, букв, «охватываю- 
щий», «скрывающий»), в ведийской ми- 
фологии имя демона, скрывающего в пе- 
щере коров, похищенных Пани, и назва- 
ние самой пещеры. В. упоминается в 
«Ригведе» 24 раза. Основной миф о В.: Па- 
ни похищает коров и прячет их в пещере. 
Индра посылает на поиски божественную 
собаку Сараму, которая выследила коров. 
После того как Пани отказывается возвра- 
тить их, Индра и Брихаспати во главе се- 
ми мудрецов ангирасов разрушают пеще- 
ру и освобождают коров. Тьма исчезает, 
появляется богиня зари Ушас. В. подни- 
мает вой, но Индра поражает его. Этот 
миф интерпретировали по-разному: в нём 
видели образ жертвенных возлияний (ко- 
ровы с молоком) или космогонический 
символ утренней зари, света, разгоняю- 
щего ночной мрак (коровы- лучи). Иногда 
В. — брат Вритры; возможно, что их име- 
на связаны между собой, а также с имена- 
ми других мифологических персонажей 
(ср. слав. Велес, Волос, литов. Велняс, ла- 
тыш. Веле и т. п.). 

B. Т. 



Валаамова ослица. Картина Рембрандта. 
1626. Париж, музей Коньяк. 


ВАЛААМ, Билеам (др.-евр. Вііеат), в иу- 
дейских преданиях иноплеменный маг и 
пророк. Сын Веора (Беора), уроженец ка- 
кой-то «языческой» земли к востоку от 
Палестины, или Месопотамии (Втор. 23, 
4), или Мадиама (ср. Чис. 31, 8, Иис. Нав. 
13, 21 — 22), или Эдома. По библейскому 
рассказу (Чис. 22 — 24), Валак, царь Моа- 
ва, пригласил В. на почётных условиях, 
чтобы тот изрёк ритуально-магическое 
проклятие против народа Израиля, толь- 
ко что пришедшего из Египта (и представ- 
лявшего опасность для моавитян). Бог 
(Яхве) воспретил, однако, В. произносить 
это проклятие. Со стороны Валака после- 
довали новые, ещё более почётные приг- 
лашения, и колеблющийся В. отправился 
в путь. По пути ослица В. увидела незри- 
мого для В. грозящего ангела, трижды 
преграждавшего ей путь, и заупрямилась, 
а затем обрела на миг дар речи, чтобы пре- 
дупредить о воле бога (мотив заговорив- 
шей валаамовой ослицы носит отчётли- 
вые черты древних мифологически-ани- 
мистических представлений). Прибыв на 
место, В. поднимается на священную гору 
(«высоты Бааловы»), откуда может ви- 
деть часть израильского стана, после при- 
несения жертвы уединяется особенно вы- 
соко, а затем в пророческом экстазе изре- 


Валаам и ангел, преграж- 
дающий ему дорогу. 
Фреска 4 в. Рим, ката- 
комба на Виа Латина. 
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кает не проклятие, а благословение. Ва- 
лак велит ещё дважды повторить церемо- 
нию, выбирая для неё различные места, 
но благословения В. во второй и в третий 
раз (фольклорный мотив троекратности) 
становятся всё выразительнее. Валак го- 
нит от себя В., который в заключение из- 
рекает пророчество: «Вижу его, но его ещё 
нет; зрю его, но не близко. Восходит звез- 
да от Иакова, и восстаёт жезл от Израиля, 
и разит князей Моава» (Чис. 24, 17) (впос- 
ледствии иудейская, а также христианс- 
кая эксегеза чаще всего относила это про- 
рочество к царству мессии, соответствен- 
но Иисуса Христа). 

В других библейских текстах В. предс- 
таёт как злой маг, тщившийся соблазнить 
израильтян и в конце концов убитый ими 
(Иис. Нав. 13, 22, Чис. 31, 8, 16 и др.). 
Позднейшие легенды иудаизма подхваты- 
вают и развивают этот мотив. Само имя В. 
интерпретируется в манере т. н. народной 
этимологии как «без-народа», «погуби- 
тель народа» или «поглотитель народа» 
(талмудический трактат «Санхедрин» 105 
а и др.). В. изображается величайшим из 
семи пророков, данных язычникам (наря- 
ду со своим отцом Беором, а также Иовом 
и его четырьмя друзьями), но за его по- 
рочность и злую волю дух пророчества 
был отнят у него и вместе с ним от языч- 
ников вообще. Он. был вдохновителем 
всех врагов Израиля: в Египте он подал 
фараону совет умерщвлять еврейских 
младенцев мужского пола (талмудичес- 
кий тракт «Сота» 11а; «Санхедрин» 106 
а), после исхода Израиля из Египта 
подстрекал амаликитян к нападению; са- 
ма чрезмерность его вынужденных бла- 
гословений была злонамеренной. К концу 
жизни он перестал быть пророком и прев- 
ратился в калеку, хромого на одну ногу и 
кривого на один глаз, и заурядного вол- 
шебника. Это он подал мадианитам совет 
вовлечь израильтян в «любодейство» с 
языческими девицами, что привело к гне- 
ву Яхве и к мору в израильском стане 
(«Санхедрин» 106 а; ср. христ. отражение 
этой традиции в Апок. 2, 14). Перед ги- 
белью искал спасения в магической леви- 
тации, но был побеждён произнесением 
имени Яхве (ср. христ. легенду о Симоне 
маге). Для раннего христианства В. — 
прообраз лжепророка и лжеучителя, ко- 
торый ради гордыни и корысти растлева- 
ет умы неопытных учеников (2 Петр. 2, 
15—16). 

С. С. Аверинцев. 

ВАЛАКХИЛЬИ (др.-инд. ѵаіакйііуа), в 
древнеиндийской мифологии мудрые кар- 
лики (число их, как правило, — 60 000); 
классифицировались как одна из групп 
низших божеств и иногда включались в 
класс сиддхов. В «Ригведе» говорится, 
что В. возникли из волос Праджапати; с 
их именем связаны 11 гимнов, которые, 
как полагают, были интерполированы в 
восьмую книгу «Ригведы» на поздней ста- 
дии её сложения (VIII 49 — 50). В пуранах 
отцом В. считается Крату, великий риши 
и шестой сын Брахмы. Согласно легенде « 
Вишну-пураны» , этимологизирующей 
имя В., однажды волос (др.-инд. ѵаіа) из 
паха Крату упал в трещину на сухой зем- 
ле (др.-инд кЫІуа), и из этой трещины 
вскоре появился пчелиный рой необыч- 
ных существ — В., величиною с большой 


палец руки каждый. В. способны летать 
быстрее, чем птицы; по одним мифам, они 
живут в Гималаях, по другим, — на солн- 
це, где питаются солнечными лучами и 
являются стражами солнечной колесни- 
цы. В. почитаются за свою чистоту и доб- 
родетель; считается, что насмешка над 
ними не проходит безнаказанной даже 
для богов: «Махабхарата» рассказывает, 
что, оскорблённые Индрой, В. предались 
суровой аскезе, вследствие которой был 
рождён на свет враг Индры царь птиц Га- 
руда (127). 

П. Г. 

ВАЛИ (др.-исл. Ѵаіі), в скандинавской 
мифологии сын Одина и Ринд (пасынок 
Фригг); ребёнок-мститель, который в воз- 
расте одного дня отомстил Хёду за убий- 
ство Бальдра. После гибели мира и богов 
(см. Рагнарёк) В. вместе с другими предс- 
тавителями «младшего поколения» богов 
будет жить в обновлённом мире. 

Е. М. 

ВАЛТАСАР (греч. ВаХтшшр, евр. Ъеізаз- 
заг как передача вавил. Ьеізаг-изиг, «да 
сохранит Бел царя»), в иудаистических и 
христианских легендах: 1) последний ва- 
вилонский царь. По преданию, отразив- 
шемуся как в Библии, так и у древнегре- 
ческих авторов (Геродота, Ксенофонта), в 
ночь взятия Вавилона персами устроил 
пир («валтасаров пир»). В разгар пира, 
где настольными чашами служили драго- 
ценные сосуды, захваченные в иерусали- 
мском храме, и прославлялись вавилонс- 
кие боги, таинственная рука начертала на 
стене непонятные слова. Вавилонские 
мудрецы не сумели прочесть и истолко- 
вать их. Только призванный по совету ца- 
рицы иудейский мудрец Даниил прочи- 
тал надпись, гласившую: «МЕНЕ, МЕНЕ, 
ТЕКЕЛ, УПАРСИН», объяснил значение 
этих слов и дал им толкование, предска- 
зав гибель В. и раздел вавилонского 
царства между персами и мидянами; 
предсказание сбылось (Дан. 5). В. — исто- 
рическое лицо, сын и соправитель послед- 


него нововавилонского царя Набонида 
(сына Навуходоносора), убитый вскоре 
после вступления персов в Вавилонию; 
титула царя не носил, хотя располагал 
фактически его полномочиями; 2) вавило- 
нское имя, данное Даниилу в вавилонс- 
ком плену. См. Даниил; 3) имя одного из 
трёх волхвов. 

С. А. 

История В. — вавилонского правителя 
(особенно сюжет валтасарова пира) нашла 
отражение в литературе: в 16 в. — У Г. 
Сакса («Комедия о Данииле») и И. Мурера 
(«Комедия об осаде Вавилона»), в 17 в. - у 
Кальдерона («Мистический и подлинный 
Вавилон»), у А. Морето (пьеса «Пир В.»), 
в иезуитской драме, позднее - у И. В. Гёте 
(юношеская драма «В.», сожжённая авто- 
ром), Дж. Байрона (стихотворения «Виде- 
ние В.», «Валтасару»), Г. Гейне («В.»). 
Сюжет использовался в изобразительном 
искусстве (Беноццо Гоццоли, М. ван Хем- 
скерк, Я. Тинторетто, X. де Рибера, Ремб- 
рандт), в музыкально-драматическом ис- 
кусстве (оратория Г. Ф. Генделя «В.»). 

ВАЛЬКИРИИ (ед. ч. — др.-исл. ѵаікугіа, 
букв, «выбирающая мёртвых, убитых»), в 
скандинавской мифологии воинственные 
девы, подчинённые Одину и участвующие 
в распределении побед и смертей в битвах. 
Павших в бою храбрых воинов (эйнхери- 
ев) они уносят в вальхаллу и там прислу- 
живают им — подносят питьё, следят за 
посудой и чашами. В «Речах Гримнира» 
(«Старшая Эдда») даётся перечень В. (пов- 
торенный «Младшей Эддой»); некоторые 
их имена расшифровываются (Хильд — 
«битва», Херфьётур — «путы войска», 
Хлёкк — «шум битвы», Труд — «сила», 
Христ — «потрясающая», Мист — «ту- 
манная»), другие — Скеггьёльд, Скёгуль, 
Гель (Гейр), Гейрахёд (Гейрелуль), 
Рандгрид, Радгрид, Регинлейв — точной 
расшифровке не поддаются. Небесные В. 
вместе с норнами, определяющими судьбу 
всех людей при рождении, составляют ка- 


Валтасаров пир. Картина Рембрандта. 1635. Лондон, Национальная галерея. 
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Бдение валькирии. Картина Эдварда 
Роберта Хьюза ( 1851-1914). 


тегорию низших женских божеств — дис. 
В героических песнях «Старшей Эдды» В. 
приобретают черты женщин-богатырок. 
В. фигурируют в качестве возлюбленных 
героев Хельги и Вёлунда. В. Сигрдриву, в 
последующей традиции отождествлённую 
с героиней популярного сюжета герм, эпо- 
са о нибелунгах — Брюнхильд, Один пог- 
ружает в сон и наказывает (она больше не 
будет участвовать в битвах и выйдет за- 
муж) за то, что она его ослушалась и в по- 
единке между конунгами дала победу не 
Хьяльм-Гуннару (которому Один обещал 
победу), а Агнару; её пробуждает великий 
герой Сигурд («Старшая Эдда», «Речи 
Сигрдривы»). 

В исландской «Саге о Ньяле» сохрани- 
лась «Песнь валькирий» (или «Песнь Дёр- 
руда»); когда происходила знаменитая 


битва при Клонтарфе (1014) между ирлан- 
дскими дружинами и скандинавскими 
викингами, двенадцать В., — рассказыва- 
ется в саге, — ткали ткань из человечес- 
ких кишок и пели эту зловещую песнь. 

Е. М. Мелетинский. 
ВАЛЬМИКИ (др.-инд. Ѵаітікі, «муравей- 
ный»), легендарный автор древнеиндийс- 
кой эпической поэмы «Рамаяна». В ин- 
дийской традиции В. именуется «первым 
поэтом» (адикави), и ему приписывается 
изобретение эпического стихотворного 
размера — шлоки. По одной из легенд, В. 
в юности был разбойником, но искупил 
содеянное им зло суровой аскезой — мно- 
го лет он неподвижно стоял на одном мес- 
те, пока с ног до головы не был покрыт му- 
равейником (отсюда его имя). В «Рамая- 
не» В. выступает в качестве одного из её 
героев. Он укрыл у себя в отшельнической 
обители изгнанную Рамой Ситу, воспитал 
её сыновей Кушу и Лаву. 

П. Г. 

ВАЛЬПУРГИЕВА НОЧЬ, в германской 
средневековой мифологии ночь с 30 апре- 
ля на 1 мая (день святой Вальпургии, от- 
сюда название) время ежегодного шабаша 
ведьм, которые слетались на метлах и ви- 
лах на гору Броккен и собирались с дру- 
гой нечистью вокруг сатаны. Они пыта- 
лись помешать благополучному течению 
весны, насылали порчу на людей и скот и 
т. п. В селениях накануне В. н. проводи- 
лась магическая церемония изгнания 
ведьм: разжигались костры (на которых 
иногда сжигали чучела ведьмы), люди об- 
ходили дома с факелами, звонили церков- 
ные колокола и т. п. Считалось, что травы 
в В. н. обретают чудесную силу. 

М. Ю. 

ВАЛЬХАЛЛА, вальгалла, валгалла (др.- 
исл. ѵаШоІІ, «чертог убитых»), в сканди- 
навской мифологии находящееся на небе, 
принадлежащее Одину жилище эйнхери- 
ев — павших в бою храбрых воинов, кото- 
рые там пируют, пьют неиссякающее ме- 
довое молоко козы Хейдрун и едят неис- 
сякающее мясо вепря Сэхримнира (его ва- 
рит в котле Эльдхримнир повар Андхрим- 
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Скульптурная группа 
С. Синдинга. 1908. 
Парк в Копенгагене. 


нир). Вместо огня В. освещалась блестя- 
щими мечами. В. как небесное царство 
для избранных, по-видимому, относи- 
тельно поздно отдифференцировалась от 
подземного царства мёртвых (хель). В 
«Речах Гримнира» («Старшая Эдда») В. 
соотнесена с Глядсхеймом («жилище ра- 
дости»), а в «Младшей Эдде» жилище, в 
котором живут Один и «все люди, достой- 
ные и праведные» (христианское влия- 
ние), называется Гимле («защита от ог- 
ня») или Вингольв («обитель блажен- 
ства»). 

Е. М. 

ВАМАЛА, в мифологии ганда божество 
озера Вамала. Согласно мифу о происхож- 
дении озера, В. жил вместе со своим отцом 
Мусиси и братом Ванема (см. в ст. Мука- 
са) на одном из островов на озере Викто- 
рия. Однажды В. поссорился с братом и 
стал с ним бороться, но не мог одолеть его, 
пока собака В. не укусила Ванема в ногу. 
Разгневанный Ванема бросил в глаза В. 
пригоршню золы и ослепил его на время. 
В. рассердился и покинул остров. В пути 
он сел отдохнуть на холме, положив ря- 
дом с собой бурдюк с водой. Вода вытекла, 
поток низринулся с холма в долину, и об- 
разовалось озеро, названное именем В. На 
берегу озера, где, согласно мифу, поселил- 
ся В., был построен в его честь храм; В. 
приносили в жертву людей. 

Е. К. 

ВАМВРА, Вамала, мифологический пер- 
сонаж бантуязычных народов Межозерья 
(живущих в Уганде и др.). В. , глава панте- 
она богов, принимает участие в сотворе- 
нии мира, поручая подчинённым ему бо- 
жествам те или иные области созидания 
(ср. Олорун). Ирунгу, божество охоты, 
создал по приказанию В. горы, леса и не- 
которых животных; Казоба («солнце») — 
солнце, луну и свет; Ханги — звёзды и не- 
босвод; Мугаша — воду, ветер, банановое 
дерево; Ругаба — людей и скот. 

Вокруг имени В. циклизуется также 
множество более поздних мифологичес- 
ких легенд и преданий о происхождении 
социальных и культовых институтов. В 
них В. — царь, наделённый магической 
силой. Согласно одному из вариантов ми- 
фа, В. жил в стране Бвера и управлял на- 
родами (банья) нколе, карагве и частью 
южных ганда; своим подданным он дал 
коров, помогал платить брачный выкуп. 
Благодаря магическим способностям, В. 
вызывал дождь, посылал женщинам де- 
тей, избавлял скот от болезней и др. 

С именем В. связывают возникновение 
культа бачвези — душ умерших знатных 
людей. Согласно мифу, В., Мугаша и 
Ирунгу, заблудившись, попали в страну 
царя Кинту, который оказал им гостепри- 
имство. Покидая страну, Мугаша унёс с 
собой семена всех полезных растений. 
Впоследствии вместе с женой он стал воз- 
делывать землю. В. и его спутники полу- 
чили от Кинту коров и коз и трёх сопро- 
вождающих — двух мужчин и одну моло- 
дую девушку, которых по прибытии до- 
мой В. должен был отослать обратно. Вер- 
нувшись домой, В. велел подоить свою ко- 
рову Китаре и дал попробовать молока 
своему народу. С тех пор люди стали пить 
коровье молоко и делать из него масло. В. 
предупредил о том, что, если Китаре ум- 
рёт, умрёт и он. В. поручил пасти стадо 
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своему брату Лиангомбе (Риангомбе). Но 
В. забыл отослать Кинту тех, кто его соп- 
ровождал. Через своего посыльного Руфу 
(смерть) Кинту потребовал вернуть ему не 
только людей, но и всё, что он дал В. Тот 
отказался выполнить это требование. Ру- 
фу прибег к хитрости, и Китаре исчезла. 
Узнав об этом, В. решил покончить с со- 
бой, и придворные не смогли его отгово- 
рить. Царь перенёс в могилу всё из своего 
дома и бросился туда сам. После смерти В. 
стал господином бачвези. 

Е. С. Котляр. 

ВАМПАЛ, в мифологии ингушей и чечен- 
цев огромное чудовище, обладающее 
сверхъестественной силой; иногда у В. — 
несколько голов. В. бывают как мужско- 
го, так и женского пола. В сказках В. — 
положительный персонаж, отличающий- 
ся благородством. 

А. М. 

ВАМПИР, в низшей мифологии народов 
Европы мертвец, по ночам встающий из 
могилы или являющийся в облике лету- 
чей мыши, сосущий кровь у спящих лю- 
дей, насылающий кошмары. В. станови- 
лись «нечистые» покойники — преступ- 
ники, самоубийцы, умершие преждевре- 
менной смертью и погибшие от укусов В. 
Считалось, что их тела не разлагались в 
могилах, и прекратить их злодеяния мож- 
но было, вбив в тело В. осиновый кол, 
обезглавив его и т. п. Оберегами против В. 
служили также чеснок, железо, коло- 
кольный звон и др. В славянской мифоло- 
гии — упырь. 

М. Ю. 

ВАНАПАГАНЫ («старые язычники»), в 
эстонской мифологии злые великаны 
(иногда отождествляются с христианским 
чёртом). В. создают холмы, водоёмы, 
разбрасывают камни-скалы и т. п. Обита- 
ют в пещерах, озёрах, в преисподней. За- 
нимаются ремеслом (кузнецы, сапожни- 
ки и др.), пахотой, устраивают свадьбы, 
крестины, иногда приглашают в гости лю- 
дей и одаривают их; дары В. — горящие 
уголья: если положить их в передник, уг- 
ли превращаются в золото. В эстонских 
сказках В. выступают в роли глупого чёр- 
та: например, рыбак пугает В. тем, что 
утянет озеро неводом, и тот ради выкупа 
таскает золото в дырявую шляпу, кото- 
рую хитрый рыбак держит над глубокой 
ямой. В. состязаются с эпическими бога- 
тырями — Калевипоэгом, Тыллом — в ме- 
тании камней (собираются разрушить 
камнем церковь и т. п.). Они строят гига- 
нтские мосты через озёра и даже моря (ду- 
ша проходящего по такому мосту должна 
угодить к дьяволу). Из горсти песка, схва- 
ченной для строительства такого моста 
В., бегущим от богатыря Тылла, возник- 
ли, по народному преданию, острова Ха- 
ри лайд на Балтийском море. 

ВАНГА, в мифологии ганда божество, 
отец Мусиси. Согласно мифу, В. жил на 
одном из островов на озере Виктория. Од- 
нажды солнце упало с неба, и наступила 
полная тьма, продолжавшаяся несколько 
дней, пока по просьбе царя Джуко В. не 
вернул солнце на место. К В. обращались 
при болезнях и при различных бедствиях; 
существовал храм В. 


ВАН ГОН, герой поздней корейской ми- 
фологии. В основе образа В. Г. — реальная 
историческая личность. В. Г. — крупный 
военачальник (877-943), происходивший 
из могущественной феодальной семьи. В 
918 он сверг Кунье и, став государем Тхэд- 
жо, провозгласил новую династию Коре (в 
названии подчёркивалась преемствен- 
ность с древним Когурё). Родословная В. 
Г., помещённая в «Коре са» («История Ко- 
ре», сер. 15 в.) и ряде других источников, 

— типичный образец поздних мифов об 
основателях государства или новой динас- 
тии. Так, первопредок Хогён женится на 
богине горы Пхённасан (ныне Курёнсан, 
«гора девяти драконов» в провинции 
Хванхэ-Пукто); его праправнук по мате- 
ринской линии Чакчегон становится зя- 
тем царя драконов; рождению самого В. Г. 
предшествует предсказание известного в 
Силла геоманта Тосона. В преданиях о В. 
Г. и его предках многое заимствовано из 
древних мифов, записанных в «Самгук 
юса»: например, описание сна внука Хо- 
гёна — Поюка, в котором он мочой залил 
всю землю; предание о том, как Чакчегон, 
отправившись на запад, попал в подвод- 
ный дворец царя драконов и по его прось- 
бе убил старого лиса; предание о лучнике 
Котхаджи. Во всех повествованиях о 
предках В. Г. непременно совершается чу- 
до с помощью магов, гадателей, священ- 
ных животных и атрибутов (свинья и иво- 
вый посох, подаренные царём драконов 
Чакчегону). От других поздних мифов 
предания о В. Г. отличаются обилием мис- 
тических элементов. Кроме того, в них 
как бы нанизываются одна на другую то- 
понимические легенды, распространён- 
ные в окрестностях бывшей столицы Коре 

— Кэсона. 

Л. Р. Концевич. 

ВАНИ (др.-япон., «крокодил»), в японс- 
кой мифологии волшебное животное. Его 
облик неясен. Его интерпретируют не 
только как крокодила, но и как морскую 
змею и акулу. В. встречается в мифе о Хо- 
ори, во многих легендах; в «Харимафудо- 
ки» имеется рассказ о морском божестве 
В., которое каждый год появляется из мо- 
ря в сопровождении множества рыб, при- 
чём его появление несчастливо для лю- 
дей, а мясо этих рыб ядовито. 

Е. П. 


ВАН ЛИН-ГУАНЬ («чудесный чиновник 
Ван»), другое имя — Ван Шу Хо-фу тянь- 
цзян («небесный полководец управы огня 
Ван Шу»), в китайской даосской мифоло- 
гии один из 36 небесных полководцев 
(тяньцзян), страж дворца небесного неф- 
ритового государя Юй-ди, а так же охра- 
нитель дверей храмов. Статуи В. Л. -г. ста- 
вятся у наружных ворот даосских (иногда 
буддийских) храмов, он изображается 
краснолицым, трёхглазым с кнутом или 
сучковатой палкой в руке, чтобы отгонять 
злых духов. Одеяние на статуе меняют 
каждые три месяца, а раз в три года что- 
нибудь из его платья сжигают и заменяют 
новым, богато украшенным; раз в десять 
лет вся одежда сжигается целиком. Этот 
обычай был особенно распространён в 15 
— 17 вв. Жертвоприношения в его честь 
совершались в первый день нового года, в 
день зимнего солнцестояния, а также в 
специальный праздник в честь В. и его 
учителя даосского праведника Са Шоу- 
цзяня. Начало официального культа В. 
Л. -г. связывается с установлением культа 
Са в 15 в., по другой версии, один даос до- 
ложил императору Юн-лэ (правил с 1403 
по 1425), что он перенял магическое иску- 
сство от В., и государь повелел построить 
в Пекине храм В. 

Б. Р. 

ВАН-МУ ШИЧЖЭ («посланцы матушки- 
владычицы»), в древнекитайской мифо- 
логии служанки Си-ван-му («владычицы 
Запада»). В наиболее архаических древ- 
них текстах («Шань хай цзин» — «Книга 
гор и морей») это три синие (вариант пере- 
вода: зелёные) птицы (цинняо), принося- 
щие еду хозяйке. В стадиально более 
поздних текстах — это существа с телом 
птицы, но человечьими лицами. 

В повестях начала нашей эры это уже 
прекрасные девы, имеющие свои имена. 
Наиболее известна из них Ван Цзы-дэн, 
передававшая приказы Си-ван-му, ездив- 
шая к дереву солнц Фусану, на острова 
бессмертных, а также в столицу мрака 
(Сюаньду). Ван Цзы-дэн славилась игрой 
на струнных инструментах, Дун Шуанчэн 
известна своей игрой на губном органчике 
— шэне, Ши Гун-цзы — на металличес- 
ком гонге. 

Б. Р. 


Три синие птицы 
приносят еду Си- 
ван-му, сидящей у 
горы Шэушанъ 
( «гора змеиной 
шаманки» ). 

Ксилография. 

Иллюстрации к 
«Книге гор и морей». 
Ленинград, Библио- 
тека им. М. Е. Сал- 
тыкова-Щедрина. 



Е. К. 


1 ~7В ванф 



Ванф. Бронза. Ок. 400 до н. э. 

Лондон, Британский музей. 

ВАНФ (ѴаігЫі), в этрусской мифологии 
женский демон загробного мира, олицет- 
ворение смерти. На зеркалах, фресках В. 
часто изображалась с Харуном. Постоян- 
ные атрибуты В.: свиток, факел, меч, 
змеи, обвивающие руки, ключ. Иногда 
отождествляется с греч. фуриями. 

А. Н. 

ВАН ХАЙ («князь Хай», «правитель 
Хай»), в древнекитайской мифологии ге- 
рой — легендарный правитель племён 
иньцев. Имя его встречается в древней- 
ших надписях на гадательных костях. В 
«Шань хай цзине» («Книга гор и морей») 
говорится, что В. X. в каждой руке сжи- 
мал по птице. Как предполагает китайс- 
кий исследователь Ху Хоу-сюань, иерог- 
лиф хай, которым записывается имя ге- 
роя, означает «рука, держащая птицу». 
Птица, здесь, видимо, — тотемный знак, 
поскольку тотемом иньцев была птица. 
Согласно реконструкции Юань Кэ, В. X. 
вместе с братом Ван Хэном разводил ко- 
ров и овец и отправился на север в страну 
Юи. Бог реки Хуанхэ — Хэ-бо помог им со 
стадами переправиться через реку. В. X. с 
братом остались гостить у тамошнего пра- 
вителя Мянь-чэна, где вкусно ели и разв- 
лекались с женой престарелого Мянь-чэ- 
на. Впоследствии В. X. был зарублен мо- 
лодым воином, а Ван Хэн выслан из стра- 
ны Юи. 

Б. Р. 

ВАНЦЗЫ ЦЯО ( «царевич Цяо»), Ванцзы 
Цзинь, в древнекитайской мифологии 
бессмертный. В основе образа В. Ц. лежит 
предание о легендарном царевиче, стар- 
шем сыне царя чжоуской династии Лин- 
вана (6 в. до н. э.). Согласно преданиям, В. 
Ц. 20 (или 30) лет учился искусству магии 
у даоса Фуцю-гуна. Однажды он сообщил 
родителям о том, что покажется им в 7-й 
день 7 -й луны (день встречи звёзд Пастуха 
и Ткачихи), и в этот день пролетел над ни- 
ми на белом журавле. В. Ц. славился ис- 
кусством превращений. Желая прове- 
рить, постиг ли его ученик Цуй Вэнь-цзы 
магию, В. Ц. превратился в белую цикаду 
и, взяв в лапку чашу со снадобьем, поднёс 
Цую. Цуй перепугался, схватил копьё и 
ударил цикаду. Но на месте цикады ока- 
залась туфля. Накрыл её корзиной, а туф- 
ля превратилась в большую птицу. Цуй 
приподнял корзину, и птица улетела. По 


другой версии, приводимой комментато- 
ром 1 в. Ван И, после смерти труп В. Ц. 
накрыли корзиной и он превратился в 
птицу. В народных песнях эпохи Хань (3 
в. до н. э. — 3 в. н. э.) В. Ц. изображён ле- 
тающим на белом олене. По наиболее 
распространённым версиям, он на белом 
журавле улетел в небо, сделавшись бес- 
смертным. 

Б. Л. Рифтин. 

ВАН ШУ, в древнекитайской мифологии 
возница луны. Имя В. Ш. упоминается в 
ряде древних памятников: в поэзии Цюй 
Юаня (4 в. до н. э.), в одах Ян Сю на (1 в. 
до н. э.) и исторических сочинениях. 
Можно предположить, что образ В. Ш. 
был создан по аналогии с возницей солнца 
Си-хэ. Некоторые древние комментаторы 
вообще отождествляли В. Ш. с луной. 

Б.Р. 

ВАНЫ (др.-исл. ѵапіг), в скандинавской 
мифологии группа богов плодородия. Им 
приписываются кровосмесительные свя- 
зи между братьями и сестрами (ср. анало- 
гичные мотивы в средиземноморских аг- 
рарных мифах и ритуалах, генетические 
связи с которыми не исключены), колдов- 
ство (т. н. сейдр) и пророческий дар. К 
числу В. относятся главным образом 
Ньёрд и его дети — Фрейр и Фрейя. Жи- 
лище В. обозначается Снорри Стурлусо- 
ном в «Младшей Эдде» как Ванахейм, но 
в другом месте он же называет жилище 
Фрейра Альвхейм, что свидетельствует о 
смешении В. с альвами. В. противопостав- 
лены другой, гораздо более обширной 
группе богов — асам в мифе о первой вой- 
не, о которой рассказывается в «Прорица- 
нии вёльвы» («Старшая Эдда»), в «Млад- 
шей Эдде», «Саге об Инглингах», в «Дея- 
ниях датчан» Саксона Грамматика. Это 
этиологический (объяснительный) миф о 
возникновении первой войны, положив- 
шей конец «золотому веку», до того не 
знакомому с враждой и распрями. Пово- 
дом к войне послужил приход от В. к асам 
злой колдуньи Хейд (она звалась также 
Гулльвейг, что, по-видимому, означает 
«сила золота»). Асы забили её копьями и 
трижды сжигали, но она снова возрожда- 
лась. Войну начал глава асов Один, бросив 
копьё в сторону войска В. , но В. стали нас- 
тупать, угрожая Асгарду, небесному селе- 
нию асов. Война закончилась миром и об- 
меном заложниками (асы взяли ванов 
Ньёрда, Фрейра, а также Квасира, а ваны 
— асов Хёнира и Мимира). В «Младшей 
Эдде» упоминание о первой войне служит 
введением в историю добывания меда поэ- 
зии. Исследователи предполагают, что в 
мифе о войне В. и асов нашла отражение 
борьба культов местных и пришлых пле- 
мён (возможно, индо-германских завоева- 
телей с носителями мегалитической мат- 
риархальной земледельческой культуры), 
или различных социальных групп древне- 
германского общества. Интересна, но ма- 
ло убедительна попытка Р. Хёккерта ин- 
терпретировать войну асов и В. как войну 
за священный мёд, воплощающий некий 
космический жизненный принцип. В. — 
хранители мёда связаны с Хеймдаллем; 
Гулльвейг (слово это он расшифровывает 
как медовый напиток) Хёккерт отождес- 
твляет с вёльвой (провидицей), от имени 
которой ведётся речь в «Прорицании 
вёльвы». Параллель к войне асов и В. в 


других индоевропейских мифологиях — 
мифы о войнах асур и богов древнеин- 
дийской мифологии. Ж. Дюмезиль счита- 
ет, что в индоевропейском мифе боги, 
представляющие религиозную власть и 
плодородие, первоначально разделены и 
что в столкновениях между ними главное 
не сама война, а заключение мира, дого- 
вор. Действительно, в результате войны 
асов и В. как бы происходит консолида- 
ция общины богов (асы ассимилируют 
В.). Но с другой стороны, в скандинавской 
мифологии миф о первой войне как пер- 
вой распре после «золотого века» по суще- 
ству предвосхищает (особенно в «Прори- 
цании вёльвы») столь характерную для 
скандинавской мифологии эсхатологи- 
ческую тематику (смерть юного бога из 
асов Бальдра, трагическая гибель богов и 
всего мира, — см. Рагнарёк). Не совсем 
ясно, в какой мере и в каком смысле в 
этом сюжете отражено осознание губи- 
тельной силы золота. Неясно также, отра- 
жает ли троекратное сожжение Гулльвейг 
некий ритуальный акт (или представляет 
аллегорию металлургической обработки 
золота как его уничтожения). 

Е. М. Мелетинский. 
ВАРА (авестийский яз.), в иранской ми- 
фологии убежище, обитель праведников. 
Во второй главе «Видевдата» В. описана 
как квадратное ограждение со стороной 
«в лошадиный бег», возведённое культур- 
ным героем Йимой по предписанию Аху- 
рамазды в стране Ариана Вэджа, мифи- 
ческой прародине иранского народа. В 
этом сооружении все живые существа, 
люди и животные, были спасены от чудо- 
вищной зимы, насланной богом, и всеоб- 
щего потопа. Мотив квадратного огражде- 
ния, внутри которого упорядочен мир, 
противопоставленный силам хаоса и 
смерти, прослеживается в некоторых ин- 
доевропейских традициях (Коша С^иасіга- 
1а в римской мифологии и др.; ср. прямо- 
угольные в плане храмы в иранской, сла- 
вянской, древнегреческой и других тра- 
дициях). Особо близкий В. образ — квад- 
ратная «обитель Ямы» в «Ригведе» (9, 
113, 7 — 8): это тоже обитель блаженных, 
средоточие бессмертия, но не на земле, а в 
загробном мире. Поздние пехлевийские 
тексты расходятся в локализациях В., по- 
мещая её то на небеса, то под землю, т. е. в 
потусторонний мир, скорее в духе «Ригве- 
ды», нежели собственно «Авесты». 

Л. Л. 

ВАРАФУ, Варифу Цѵтілѵ), в йеменской 
мифологии божество, почитавшееся в го- 
сударстве Катабан; вероятно, бог ороше- 
ния, границ и пограничных знаков (ср. 
Термин); точно его функции и значение 
имени не определены. Иногда В. именует- 
ся Мандах. В. был связан с Аммом: его 
иногда называли «оракул Амма»; извес- 
тен общий храм В. и Амма. Храм В. суще- 
ствовал также в городе зу-Гайлам. Неко- 
торые исследователи считают В. астраль- 
ным божеством, связанным с солнцем или 
луной. 

А. Г. Л. 

ВАРВАРА (греч. Варвара, «иноземка»), 
героиня христианской агиографической 
легенды, изобилующей мифологически- 
ми мотивами. Возможно, была христиан- 
кой, казнённой в Египте во время репрес- 
сий против христиан начала 4 в. Согласно 
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легенде, родилась в египетском городе Ге- 
лиополе (богатом мистическими традици- 
ями и играющем важную роль в иудейско- 
христианской апокрифической литерату- 
ре, напр. в легенде об Асенеф, жене Иоси- 
фа); единственная дочь богатого язычни- 
ка Диоскора. Могущество отца, её красо- 
та, влюблённость, которую она вызывает 
у всех молодых аристократов Египта, и 
пыл целомудренной решимости блюсти 
своё девство — всё это описывается в ска- 
зочных гиперболах. Чтобы предохранить 
В. от домогательств обожателей, отец 
строит для неё высокую башню (фольк- 
лорный мотив девы на башне, фигуриру- 
ющий в легенде об Асенеф, в гностичес- 
кой легенде о Елене, спутнице Симона ма- 
га, и в др.). В отсутствие отца строители 
должны пробить в стене два окна; но В., 
тайно ставшая христианкой, велит им 
пробить три окна, как исповедание веры в 
троицу, и низвергает установленные в 
башне отцом кумиры языческих богов. 
Вернувшись и узнав об этих событиях, 
отец доносит на дочь префекту Египта, ко- 
торый подвергает В. жестоким пыткам 
(ей отсекают сосцы сапожным резаком и 
т. п.). В тюрьме В. получает утешение и 
подкрепление от явившегося ей Иисуса 
Христа и чудесно данного ей причастия 
(поэтому в православных и особенно като- 
лических верованиях В. выступает как 
святая, в трудных обстоятельствах спаса- 
ющая христианина от опасности умереть 
без причащения). Под пыткой святая поёт 
псалмы, словно не чувствуя боли. Нако- 
нец, взбешённый Диоскор собственноруч- 
но отрубает дочери голову, но тотчас же 
сам испепелён молнией. Варианты этого 
же сюжета распознаются в легендах о дру- 
гих девственницах, обитающих на башне, 


низвергающих идолов и претерпевающих 
мученическую смерть — св. Ирине и св. 
Христине. Мотивы жития В. использова- 
ны в поэме английского писателя Г. К. 
Честертона «Святая Варвара ». 

С. С. Аверинцев. 

ВАРМА- АВА (морд, варма, «ветер»; ава, 
«мать», «женщина»), в мордовской мифо- 
логии дух, хозяйка ветра. Обитает в воз- 
духе, может послать плодородный дождь, 
но и раздуть пожар вместе с духом огня 
тол-авой, повалить созревший хлеб и т. п. 
В. -а. считалась разносчицей болезней. Со- 
ответствующий В. -а. мужской персонаж 
— варма-атя (морд, атя, «старик», «муж- 
чина»); у марийцев дух ветра — мардэж- 
ава (мар. мардэж, «ветер»). 

ВАРНА (др.-инд. ѵагпа, «цвет», «внеш- 
ний облик», «вид», «род», «качество», 
«достоинство», «разряд людей»), соци- 
альный институт, относящийся к сослов- 
ной структуре древнеиндийского общест- 
ва и глубоко укоренённый в древнеин- 
дийской мифологии. Впервые четыре В. 
(без употребления слова «В.») упомина- 
ются в «Пуруша-сукте» «Ригведы», где 
излагается происхождение В. из частей 
тела первочеловека Пуруши: «Когда Пу- 
рушу расчленили..., его рот стал брахма- 
ном, его руки сделались раджанья [кшат- 
рии], его бёдра — вайшья, из ног родился 
шудра» (РВ X 90). Более поздние памят- 
ники повторяют как идею четырёх В., так 
и мотив их происхождения от некоего де- 
миурга или культурного героя, родона- 
чальника традиции, при этом употребля- 
ется и само слово «В.». В поздней брахма- 
нской литературе В. возникают из бога- 
творца Брахмы, иногда из частей тела 
Вишну (обычно в воплощении Кришну), 


изредка из Шивы. Одна из самых извест- 
ных версий сюжета мифологической 
трансформации божественного персона- 
жа или первочеловека в элементы соци- 
альной структуры (в данном случае в В.) 
содержится в «Законах Ману» (где варно- 
вая структура общества получила свою 
кодификацию): «А ради процветания ми- 
ров он [Брахма] создал из своих уст, рук, 
бёдер и ступней брахмана, кшатрия, 
вайшью и шудру» (I 31); «А для сохране- 
ния всей этой вселенной он, пресветлый, 
для рождённых от уст, рук, бёдер и ступ- 
ней установил особые занятия. Обучение, 
изучение [вед], жертвоприношение для 
себя и жертвоприношение для других, 
раздачу и получение [милостыни] он уста- 
новил для брахманов. Охрану подданных, 
раздачу [милостыни], жертвоприноше- 
ние, изучение [вед] и неприверженность к 
мирским утехам он указал для кшатрия. 
Пастьбу скота, и также раздачу [милосты- 
ни], жертвоприношение, изучение [вед], 
торговлю, ростовщичество и земледелие - 
для вайшья. Но только одно занятие вла- 
дыка указал для шудр — служение этим 
варнам со смирением» (1 87 — 91, ср. X 45). 
В этом же памятнике приводится и другая 
версия происхождения В. — от великих 
риши, сыновей Ману и внуков Брахмы: от 
Кави (Бхригу) — брахманы, от Ангираса 
— кшатрии, от Пуластьи — вайшьи, от 
Васиштхи — шудры (III 198), ср. также 
«Брахманы, кшатрии и другие варны про- 
изошли от Ману, поэтому они манавы» 
(Мбх. I 75, 3188). Последовательность воз- 
никновения В. также известна в ряде ва- 
риантов. Основной из них предполагает 
постепенное возникновение В. и состоя- 
ние, когда все люди были добродетельны- 
ми и, следовательно, брахманами (по од- 
ному из вариантов, впоследствии красные 
брахманы стали кшатриями, жёлтые - 
вайшьями, чёрные, «потерявшие чисто- 
ту» — шудрами; Мбх. XII 181, 13). По не- 
которым вторичным источникам, напр. 
джайнским, первыми возникли кшатрии, 
потом вайшьи и, наконец, брахманы и 
шудры. Философизированный вариант 
упанишад предлагает концепцию разви- 
тия, по которой из брахмана как божест- 
венной ипостаси создана Кшатра, ипос- 
тась воинской В. (т. е. боги — кшатрии: 
Индра, Варуна, Сома и т. п.), затем Виш, 
ипостась вайшьев (т. е. васу, рудры и т. 
п.), и, наконец, В. шудр (Брихад.-уп. I 4, 
11-14). Такое соотнесение социальных 
функций (магико-юридической, жречес- 
кой, воинской, производственной), дан- 
ных в ипостасной форме, божеств данной 
функции и, наконец, В. в основе своей 
весьма архаично и подтверждает некото- 
рые положения теории трёх социальных 
функций Ж. Дюмезиля. В данном случае 
важен параллелизм и изоморфизм челове- 
ческих В. и божественных классов: в ос- 
нове тех и других находится некий общий 
образец, характеризующийся четырёхч- 
ленной структурой иерархического уст- 
ройства и особым соотношением элемен- 
тов (3+1). Шудры оказываются един- 
ственной В., лишённой социальных функ- 
ций, признаваемых в индо-арийском об- 
ществе почётными и полезными. Первые 
три В. считались принадлежащими к 
«дваждырождённым» (поскольку они 
проходили через посвящение, рассматри- 
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вавшееся как второе рождение), а шудры 

— «однорожденными», лишёнными пос- 
вящения (в «Законах Ману» III 15 они на- 
зываются даже «лишёнными рожде- 
ния»). Такая четырёхчленная структура, 
совпадая с другими её образами и вопло- 
щениями (четыре времени жизни, четыре 
юги — великих века, схемы города, хра- 
ма, тетрады богов и т. д.) соотносится с 
обеими структурами схемы древа мирово- 
го, выражающимися в числе — горизон- 
тальной (число четыре) и вертикальной 
(три). Цветовая символика В. (брахманы 

— белый цвет, кшатрии — красный, 
вайшьи — жёлтый, шудры — чёрный) то- 
же имеет нередко соответствие в распре- 
делении цветов, характеризующих схему 
мирового древа. Эта цветовая символика 
В. в ряде текстов (Мбх. XIV 36 — 39, «За- 
коны Ману» XII 24 — 50 и др.) получает се- 
мантическую интерпретацию в оценочно- 
характерологическом плане: белый цвет 
брахманов — благость, красный цвет 
кшатриев — страсть, жёлтый цвет вайшь- 
ев — смешение двух первых качеств, чёр- 
ный цвет шудр — темноту. Но у этой че- 
тырёхчленной цветовой системы есть дво- 
ичный образ универсального характера 
(белый-чёрный). В мифопоэтических 
текстах есть указания на то, что класси- 
ческая четырёхварновая система выво- 
дится из более древней двоичной системы. 
На двучленные структуры ориентируют 
древнейшие свидетельства об употребле- 
нии слова «В.»: «убивая дасью, он [Инд- 
ра] оказывал покровительство варне ари- 
ев» (РВ III 34, 9); «Боги усмиряют гнев да- 
сы, да приведут они нашу варну к благо- 
получию (РВ I 104, 2); «Агастья, могучий 
праотец, который... желал детей, потом- 
ства и силы, поддерживал обе варны» (РВ 
I 179, 6). Эта двоичность нередко встреча- 
ется и в более поздних текстах, правда, с 
изменением членов противопоставления. 
Один из ранних примеров — в «Тайтти- 
рия-брахмане» (I 26): «Брахман и шудра 
противостоят по различию кожи. Брах- 
ман — божественная варна, шудра же — 
асурская» (т. е. демонская). Впрочем, вы- 
ражение «асурская Варна» появляется 
уже в «Ригведе» (IX 71, 2), и оно может 
быть интерпретировано как то, что пред- 
шествует В. шудр. Дасью (дасы) представ- 
ляли собой автохтонное племя, враждеб- 
ное ариям и отличавшееся от них тёмным 
цветом кожи. Уже само наличие двоично- 
го противопоставления « В. ариев» — «В. 
дасов» (РВ I 104, 2; II 12, 4; III 34, 9) при 
том, что дасы определяются как чёрные, 
отсылает к правдоподобной реконструк- 
ции: белый (арии) — чёрный (дасы) как 
обозначение своего и не своего (чужого). 
Употребление термина «В.» в значении 
«сословие» появляется лишь в период 
брахман (Шат.-бр. V 5, 4, 9, VI 4, 4, 13). 

В. Н. Топоров. 

ВАРУНА (др.-инд. Ѵагипа), в древнеин- 
дийской мифологии бог, связанный с кос- 
мическими водами, охранитель истины и 
справедливости, главный из адитьев; на- 
ряду с Индрой величайший из богов ве- 
дийского пантеона. В. посвящено 10 гим- 
нов, кроме того, многочисленные гимны 
посвящены В. совместно с Митрой. Толь- 
ко В. и Индру называют «вседержитель». 
В. — также самодержец, царь (над миром, 
над богами и людьми) надо всеми (РВ II 


27, 10; V 85, 3; VII 87, 6; X 132, 4). В. нас- 
тавляет богов, и они следуют его прика- 
зам и советам (IV 42, 1; VIII 41, 7; X 66, 2). 
В. — тот, кто сотворил мир и удерживает 
его (IV 42, 3; VIII 41, 5); он заполняет воз- 
душное пространство, расширяет землю, 
освещает небо и землю, укрепляет солнце, 
измеряет землю солнцем, поднимает на 
небо; небо и земля подвластны ему; ночь и 
день — его одежда. В. дал движение солн- 
цу; оно его глаз (I 50, 6), сам он тысячег- 
лаз (VII 34, 10). 

Как показал немецкий индолог Г. Лю- 
дерс, основная черта В. — связь с косми- 
ческими водами во всём их многообразии 
(мировой океан, образующий внешнюю 
рамку творения, которая отделяет космос 
от хаоса; небесные воды — дождь; моря, 
реки, потоки, подземные воды и т. д.; ср. 
клятву при воде в связи с В.). В. изливает 
космические воды (он бог дождя, V 85, 
3 — 4), освобождает воды, прокладывает 
путь потокам, укрывает океан, наполняет 
море водой, озирает течение рек, находит- 
ся в реках, в море; реки — его сестры (их 
семь). Пара В. — Митра [поскольку Мит- 
ра связан с огнём (солнцем)] отражает ар- 
хаичное противопоставление воды и огня 
(в брахманической литературе В. и Митра 
противопоставлены друг другу по многим 
признакам). В отличие от Митры В. боль- 
ше связан с природным, чем с социаль- 
ным, с ночью, луной, с дальним, с тайным 
и магией. Он обладает чудесной колдовс- 
кой силой (майя), ему присущи асурские 
качества (см. Асуры): иногда его называ- 
ют асура, хотя чаще он — дева, а изредка 

— и дева асура (VIII 25, 4; ср. VII 65, 2). 
Вместе с Митрой В. моделирует космос в 
целом, особенно в его магико-правовом ас- 
пекте. В. толкуется немецким индологом 
П. Тиме (ФРГ) как обозначение истинной 
речи (в последнее время это толкование 
вызвало ряд возражений). К людям В. 
скорее строг и вообще далёк от них (ср. его 
неантропоморфность), впрочем В. благо- 
склонен к певцам. В. не столько дарует 
блага людям, сколько следит за ними и за- 
щищает их от злого начала. Так, В. осво- 
бождает от страха (II 28, 6), защищает от 
злых снов (II 28, 10), сторожит мысли лю- 
дей (VII 41, 1); он выступает против несп- 
раведливости, болезни, смерти, колдов- 
ства и даже дарует долгую жизнь (125, 12; 
II 27, 10). В. — воплощение мирового по- 
рядка (гіа), истины. Он высматривает 
правду и ложь, ищет виновных, карает их 
(в частности, насылает на грешников во- 
дянку; верёвка или петля — его орудие 
против грешников) и отпускает грехи. Он 

— хранитель высшего закона и гарантия 
законосообразности в мире. В ведийских 
гимнах В. связан с Адити (его матерью), 
Агни и Сомой, Манью, Ушас, Индрой (ряд 
гимнов посвящен Варуне и Индре совме- 
стно). Однако мифологических сюжетов, 
связанных с В., в ведах немного, и они из- 
вестны лишь в фрагментах. Помимо кос- 
могонического мотива золотого зародыша 
(солнца) в мировом океане, связывающего 
Митру с В., в «Ригведе» более или менее 
полно представлен лишь один мифологи- 
ческий сюжет — история отношений В. с 
Васиштхой (VII, 86 — 89): мудрец и певец 
Васиштха, бывший некогда любимцем В. 
(В. показал ему смену дня и ночи, взял с 
собой на корабль, сделал риши и т. п.), 


прогневал грозного бога (причина гнева В. 
неясна) и впал в немилость; он умоляет В. 
избавить его от кары, но В. насылает на 
Васиштху смертельную болезнь — водян- 
ку. Ещё менее ясен сюжет о риши Трита, 
оказавшемся на дне глубокого колодца и 
взывающем о справедливости и о заступ- 
ничестве к Агни и В. (I 105); ср. мотив не- 
сения Тритой В. в море (IX 95, 4). У В. есть 
жена Варунани (II 32, 8; VII 34, 22) или 
Вару ни, позже считавшаяся богиней ви- 
на. В послеведийский период В. утрачива- 
ет своё ведущее положение в пантеоне бо- 
гов, становится одним из хранителей ми- 
ра (см. Докапал ы) и обычно связывается с 
Западом, подчиняясь верховной триаде 
богов индуистского пантеона. После свер- 
жения Нахуши с небесного трона Брахма, 
согласно эпическим источникам, даровал 
власть над вселенной Индре и тем, кто по- 
мог ему вернуться из изгнания (Вару на, 
Яма, Агни или Сома). В сказании о Наху- 
ше (Мбх. XIII) В. призывает Индру вер- 
нуться и поразить Нахушу. Вместе с тем в 
послеведийскую эпоху В. продолжает 
считаться владыкой вод; но власть его су- 
щественно ограничивается, а связь с нрав- 
ственным законом почти полностью зату- 
шёвывается. Зато образ В. сильно антро- 
поморфизируется, он приобретает много- 
численные связи, в т. ч. и родственные 
[ср. его сыновей: Бхригу (Шат.-бр. XI 6, 1, 
13; Вадж.-самх. XXV 9; Тайтт.-бр. III 9, 
15, 3), Агастью, Васиштху, дочь Варуни 
(Рам. I 46, 26), вышедшую из океана при 
его пахтанье; его жену или жён (воды) и т. 
п.], и входит в большое число сюжетных 
схем, правда, редко играя в них основную 
роль. 

В эпосе и пуранах (по преимуществу) 
наиболее известные сюжеты с участием В. 
таковы. Соперничество В. и Утатхьи 
(Мбх. XIII). В. похищает Бхадру, дочь Со- 
мы, жену мудреца Утатхьи, и уводит её в 
свой дворец на дне морском; узнав о похи- 
щении жены, Утатхья посылает к В. муд- 
реца Нараду, но В. прогоняет его; Утатхья 
обращается к реке Сарасвати с просьбой 
не питать более океан водою, а сам осуша- 
ет океан; В. вынужден покориться и вер- 
нуть жену мужу. В. полюбил апсару У рва- 
ши, жену Митры, и она рождает двух сы- 
новей (Вишну-пур. IV). В., как и другие 
боги, при приближении Раваны превра- 
щается в лебедя, которому потом дарует 
красоту. Равана вторгается в царство В., 
побеждает его сыновей и внуков, вызыва- 
ет на бой самого В., тот, однако, уклоняет- 
ся от вызова. В. в сказании о Парашураме 
даёт брахману Ричике тысячу коней, за- 
тем он скрывает у себя потомков царя Ма- 
рутты. В. в ряде сюжетов помогает Индре 
(ср., напр., рождение Скандхи, разруше- 
ние крепости асур Трипуры и др.). Боги 
создают богиню Кали, и В. дарует ей ноги 
и петлю, которой она опутывает асурского 
демона Махиши (Марканд.-пур.). В. дару- 
ет Арджуне петлю, лук, стрелы, колесни- 
цу, с тем чтобы он достиг неба (Мбх. III). 
В. и белое опахало в одной из версий ска- 
зания о пахтанье океана (Матсья-пур.). 
Харишчандра молит В. о сыне; В. дарует 
ему сына и требует принести его в жертву; 
после ряда отсрочек принимается реше- 
ние отдать Варуне в жертву Шунахшепу 
(Айт.-бр. V II). В. вместе с Индрой и Сомой 
предлагает убить жреца Аурву (Хариван- 
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ша I, ХЬѴ 76 — 77). В. поёт гимн Кришне, 
чтобы отвести его угрозы (II, СХХѴІІ) и т. 
д. Ср. также сюжеты, связанные с сыновь- 
ями или братом В. (Агастья, Васиштха, 
Бхригу, Вивасват и т. д.) или с царством 
В. (напр., сказание о нагах), которое наря- 
ду с его дворцом (Мбх. II 9) не раз описы- 
вается в эпосе. Устанавливается более тес- 
ная связь В. с нижним царством, смертью 
(петля становится главным его атрибу- 
том), В. является в окружении змей. 
Брахманы, напротив, подчёркивают ри- 
туальный аспект В. (его связь с жертвоп- 
риношением раджасуя, Шат.-бр. II 196; V 
4, 3, 1 и др.). 

Эволюция образа В. (в частности, та- 
кие его моменты, как оттеснение В. Инд- 
рой и близкая связь с Митрой) позволяет 
восстановить некоторые детали формиро- 
вания этого божества. Сочетание Митра 
— Варуна (при том, что В. — асура) несом- 
ненно родственно древнеиранскому Мит- 
ра — Ахурамазда, что надёжно гаранти- 
рует индо-иранский характер этой пары 
(ср. мотив мудрости В., как и его иранско- 
го соответствия). Само имя В. исследова- 
тели сопоставляли с хеттским морским 
божеством Ару ной, с древнегреческим бо- 
гом неба Ураном, наконец, со славянским 
Волосом (Велесом), литовским Велнясом 
и т. д. Поэтому при сохранении ряда неяс- 
ностей индоевропейские параллели к это- 
му имени несомненны. 

В. Н. Топоров. 

ВАРФОЛОМЕЙ (арам. ЪагЫюІта^ , «сын 
Толмая»), в новозаветном повествовании 
и в христианских легендах один из две- 
надцати апостолов. Упомянут (всегда пос- 
ле Филиппа) по ходу перечисления апос- 
толов во всех трёх синоптических Еванге- 
лиях (Матф. 10, 3; Мк. 3, 18; Лук. 6, 14; 
ср. также Деян. 1, 13). В четвёртом Еван- 
гелии это имя не встречается, зато фигу- 
рирует некто Нафанаил, который слышит 
об Иисусе Христе от Филиппа, выражает 
сомнение в том, что мессия может явиться 
из Назарета, но затем убеждается в проро- 
ческом ясновидении Христа; Христос на- 
зывает его «израильтянином, в котором 
нет лукавства» (Но. 1, 45 — 50). По-види- 
мому, речь идёт об одном и том же персо- 
наже, сыне Толмая по имени Нафанаил. 
Поздние агиографические предания гово- 
рят о совместной проповеди христианства 
В. и Филиппом в Сирии и Малой Азии, о 
распятии В. и снятии живым с креста, о 
погребении им Филиппа, о дальнейшей 
проповеди в Индии и Армении, наконец, о 
его мучительном конце в городе Албано- 
поле; там его ещё раз распяли, причём, 
как добавляют ещё более поздние источ- 
ники, содрали с него кожу живьём. Имен- 
но эта страшная казнь воздействовала на 
воображение западноевропейских худож- 
ников позднего средневековья и барокко, 
любивших жестокую выразительность 
сцен мученичества. В католической ико- 
нографии атрибут В. — нож мясника, ору- 
дие его казни. 

С. А. 

ВАСИЛИСК (лат. Ъазііізсиз, ге^иіиз, от 
греч. вбуйлент «царь»), мифический чу- 
довищный змей. По описанию Плиния 
Старшего (1 в., Рііп. Хаі. Мзі. VIII 78; 
XXIX 66), В. наделялся сверхъестествен- 
ной способностью убивать не только ядом, 
но и взглядом, дыханием, от которого сох- 


ла трава и растрескивались скалы. Можно 
было спастись от В., показав ему зеркало: 
змей погибал от собственного отражения; 
смертельным для В. считался также 
взгляд или крик петуха. Имел гребень в 
виде диадемы, откуда его название — 
«царь змей». В средние века верили, что 
В. выходил из яйца, снесённого петухом и 
высиженного жабой (поэтому на средневе- 
ковых изображениях он имеет голову пе- 
туха, туловище жабы и хвост змеи). 

М. Ю. 

ВАСИТТА, Вашитта (ДѴазіНа), в хеттской 
мифологии гора, родившая сына от чело- 
века. Согласно мифу, дошедшему в поэти- 
ческой форме, бог Кумарби считает меся- 
цы, оставшиеся до родов В. Горы и боги 
спрашивают В.: «Почему рождаешь ты?» 
В. отвечает, что «в горы человек пришёл 
чужой, И он со мною ложе разделил, И я с 
тех пор беременною стала»... Сюжет о 
рождающей горе проник в хеттскую ми- 
фологию из Шумера при возможном хур- 
ритском посредничестве. 

В. И. 

ВАСИШТХА (др.-инд. ѴазізПіа, букв, 
«самый богатый»), в ведийской и индуис- 
тской мифологии один из семи божествен- 
ных мудрецов — риши, олицетворяющих 
звёзды Большой Медведицы. В. был сы- 
ном Брахмы, но вследствие проклятия ли- 
шился своего тела (РВ ѴМІ 56) и вновь 
рождён из семени богов Митры и Варуны, 
воспылавших страстью к небесной деве — 
апсаре Урваши (VII 33, 11 — 13). В гимнах 
седьмой манд алы «Ригведы» (которые 
ему приписываются) В. рисуется другом 
богов и прежде всего Варуны, принимаю- 
щего его в своём доме, показывающего 
ему смену дня и ночи, берущего с собой на 
корабль (VII 88). В индийской традиции 
В. служит идеалом брахмана; он и его по- 
томки, составлявшие могущественный 
род васиштхов, считались домашними 
жрецами (пурохитами) царей Солнечной 
династии. Цикл мифов о В. посвящен 
вражде между ним и другим риши — 
Вишвамитрой, тщетно пытавшимся от- 
нять у В. принадлежавшую ему Сурабхи 
— «корову желаний». По одному из этих 
мифов, когда В. был жрецом царя Калма- 
шапады, Вишвамитра вселил в тело этого 
царя демона — ракшаса, и тот пожрал од- 
ного за другим сто сыновей В. В отчаянии 
В. стал искать смерти: он бросился вниз с 
горы Меру, но её каменистое подножие 
сделалось мягким, как трава; он вошёл в 
костёр, но огонь стал прохладным; с кам- 
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нем на шее он попытался утонуть в море, 
но волны вынесли его на берег; он погру- 
зился в реку, кишащую крокодилами, но 
река обмелела, а крокодилы его не трону- 
ли. Вскоре после этого В. узнал, что вдова 
его старшего сына носит в чреве ребёнка и 
что тем самым не прекратится его род. Ус- 
покоенный В. оставил мысли о смерти и, 
окропив Калмашападу священной водой, 
избавил его от ракшаса (Мбх. 1 166 — 168). 
Другой миф рассказывает, что, задумав 
убить В., Вишвамитра приказал однажды 
реке Сарасвати принести ему В. на своих 
волнах. Однако, увидев, что Вишвамитра 
поджидает его на берегу с оружием в ру- 
ках, В. повелел реке течь в обратную сто- 
рону. Сарасвати послушалась мудреца, а 
раздосадованный Вишвамитра на один 
год превратил её воды в кровь (IX 42). Сог- 
ласно «Вишну-пуране», женой В. была 
Урджа, дочь Дакши. Другие источники 
называют женой В. Арундхати, которой 
тщетно домогались Агни и Индра, а она, 
став олицетворением супружеской вер- 
ности, была вознесена на небо в качестве 
утренней звезды. 

П. А. Гринцер. 

ВАСУ (др.-инд. Ѵази, Ѵазаѵай, множ, ч.; 
от ѵази-, «добрый»), в ведийской и индуи- 
стской мифологии восемь божеств, обра- 
зующих особую группу. Вместе с 11 руд 
рами и 12 адитьями, Дьяусом и Притхиви 
В. образуют древнеиндийский пантеон из 
33 богов (ср. «Атхарваведу», «Шатапат- 
ха-брахману» и др.). В ряде гимнов «Риг- 
веды», в отдельных эпизодах эпоса, в пе- 
речислениях и классификациях в упани- 
шадах все три группы богов выступают 
вместе. Но уже в брахманах В. связывают- 
ся с землёй, тогда как рудры — с возду- 
хом, а адитьи — с небом (Шат.-бр. I 3, 4, 
12; IV 3, 5, 1). В «Чхандогья-упанишаде» 
(III 6 — 10) В. входят в состав пяти объеди- 
нений, причём они связаны с Агни, рудры 
— с Индрой, адитьи — с Варуной и т. д. 
Агни как предводитель В. появляется 
только в поздних ведийских текстах, но 
уже в «Ригведе» он сопутствует В. (X 3, 2; 
110, 3; 150, 1). В более ранний период ру- 
ководитель В. — Индра (именуемый в эпо- 
се Васава), хотя он и не может преступить 
их закон (X 48, 11); в позднем индуизме 
это место начинает занимать Вишну. Бо- 
жества, составляющие группу В., предс- 
тавляют собой персонификацию природ- 
ных явлений, стихий и объектов, ср. в 
«Вишну-пуране»: вода (Апа), полярная 
звезда (Дхрува), луна (Сома), земля (Дха- 
ра или Дхава), ветер (Анила), огонь (Ана- 
ла или Павака), утренняя заря (Прабха- 
са), свет (Пратьюша); в «Брихадараньяка- 
упанишаде» (III 9, 3) В.: огонь, ветер, воз- 
душное пространство, солнце, небо, луна, 
звёзды; позже как В. рассматриваются 
Ашвины, адитьи, рудры, Вишну, Шива и 
Кубера (в «Вишну-пуране» : Агни, Сома, 
Ваю, Дхрува и др.). В «Рамаяне» В. — де- 
ти Адити. Об отдельных В. см. в статьях, 
посвященных конкретным богам этой 
группы; там же литература о В. 

В. Н. Топоров. 

ВАСУДЕВА, в индуистской мифологии: 
1) (др.-инд. Ѵазисіеѵа) отец Кришны и 
брат Кунти, матери пандавов, героев «Ма- 
хабхараты»; 2) (др.инд. Ѵазисіеѵа) имя 
Кришны и Вишну (поскольку Кришна его 
воплощение). Трактуется как патроними- 
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ческое образование: «сын Васудевы», от- 
ца Кришны. По-видимому, в древности В. 
считался неким отдельным божеством, но 
постепенно слился с образом Вишну — 
Кришны, причём два варианта его имени 
были закреплены за двумя персонажами 
мифа о Кришне. 

С. С. 

ВАТА (др.-инд. Ѵаіа, собств. «ветер»), в 
ведийской мифологии божество ветра. В. 
тесно связано с Ваю, на основании чего 
иногда объединяют эти два имени в еди- 
ный мифологический образ. Тем не менее 
характеристики этих двух персонажей за- 
метно различаются, в силу чего их целесо- 
образно рассматривать по отдельности. В. 
- менее индивидуализированная и неант- 
ропоморфная форма божества; в ряде слу- 
чаев В. — обожествлённая сила ветра. В 
«Ригведе» ему посвящено два небольших 
гимна (X 168; 186). В. узнают не по его об- 
разу, а по свисту, зазыванию. Его колес- 
ница, запряжённая конями (их запрягает 
Индра, X 22,4 — 5), мчится, всё сокрушая, 
грохоча, порождая красноватые отблес- 
ки, вздымая пыль, по земле и по воздуху. 
За В. следуют вихри. В. — перворождён- 
ный, он — дитя мира, друг вод, дыхание 
богов, подчинён космическому порядку. 
Он никогда не отдыхает, с ним на его ко- 
леснице всегда находится бог — царь все- 
го мира. Помимо Индры В. связан с богом 
грозовой тучи и дождя Парджаньей (ср. X 
65,9; 66, 10). Отсюда и связь В. с дождём 
(VII 40,6), бурей, грозой (IV 17,12; V 83,4; 
X 168, 1 — 2). Вместе с тем В. приносит ис- 
целение и долголетие (X 186). В послеве- 
дийский период роль В. становится менее 
существенной и нередко Ваю выступает 
как замена В. Имя В. как обожествлённо- 
го ветра восходит к индоевропейской эпо- 
хе; ср. иранские параллели (особенно зо- 
роастрийское Ѵаіа или Оасіо на монетах 
эпохи Канишки, правителя Кушанского 
царства) или персонифицированный об- 
раз Ветра в славянской мифологии. 

В. Н. Топоров. 

ВАТАЦУМИ-НО КУНИ (др.-япон., «стра- 
на бога- духа моря»), в японской мифоло- 
гии владения морского царя Ватацуми-но 
ками, с которыми, так же как и с самим 
царём, связано много сюжетов. Особенно 
подробно сюжет В. развит в мифах «Код- 
зики» и «Нихонги» о братьях-богах Ходэ- 
ри и Хоори. Обиталище морского царя 
описывается как волшебный мир, где 
дворцы построены подобно рыбьей чешуе, 
дочь морского бога именуется Тоётама- 
химэ («дева обильных жемчужин»), наз- 
вания всех предметов имеют эпитет «дра- 
гоценный» С В.-н. к. связаны мифологи- 
ческие представления, характерные для 
мифов об иных мирах. В широко извест- 
ной сказке- легенде о рыбаке У расима В.- 
н. к. выступает как страна вечной моло- 
дости: лишь вернувшись на землю и уви- 
дев себя глубоким стариком, Урасима об- 
наруживает, что он пробыл у морского ца- 
ря не три года, как ему казалось, а более 
трёхсот лет. Таким образом, В.-н. к. 
представляется миром, неподвластным 
течению времени, а морской царь — обла- 
дающим властью над людьми и стихиями 
(ср. мотив жемчужины прилива и жемчу- 
жины отлива в мифе о Хоори). 

Е. П. 


ВАХАГН, Ваагн, в армянской мифологии 
бог грозы и молнии. Согласно мифу, его 
рождали в муках небо и земля, а также 
пурпуровое море; к рождению был при- 
частен и красный тростник (которым раз- 
решилось море), извергавший дым и пла- 
мя; из пламени появился В. — юноша с 
огненными волосами, с пламенной боро- 
дой и глазами, подобными двум солнцам. 
Родившись, В. вступает в борьбу с виша- 
пами (отсюда его эпитет «Вишапаках» — 
«вишапоборец») и побеждает их. Миф о В. 
сложился, вероятно, в сер. 1-го тыс. до н. 
э. на основе индоиранских мифов о грозо- 
вых божествах, борющихся и побеждаю- 
щих змееобразных демонов. В истоке эти- 
мологии имени В. — эпитет Индры «Врит- 
рахан» («убийца Вритры»). Борьба В. с 
вишапами — «грозовая борьба» бога про- 
тив злой персонификации бури, смерча 
или грозовых облаков (вишапа-демона). В 
эллинистическую эпоху В. отождествлял- 
ся с Гераклом. Согласно варианту мифа, 
В., предок армян, суровой зимой украл у 
родоначальника ассирийцев Баршама со- 
лому и скрылся в небе. Когда он шёл со 
своей добычей по небу, он ронял на своём 
пути мелкие соломинки; из них образо- 
вался Млечный путь (по-армянски назы- 
ваемый «дорога соломокрада»). По иной 
версии, В. — не бог, а сын царя Тиграна- 
вишапоборца, убившего Аждахака. 

В честь В. были построены храмы в 
Аштишате, в Ахевакане, Малом Ахбаке 
(ныне в Турции). Образу В. посвящены 
картины современных художников А. 
Коджояна, О. Минасяна, стихи И. Иоан- 
нисяна и Е. Чаренца. 

С. В. Арутюнян. 
ВАЦИЛУ, в мифологии лакцев священ- 
ная гора. Согласно поверьям, между дву- 
мя примыкающими друг к другу скала- 
ми, стоящими на вершине В., может про- 
тиснуться лишь безгрешный человек; 
грешника скалы задерживают. Бесплод- 
ные женщины, проскользнувшие между 
камнями В., очищаются и могут рассчи- 
тывать на успех молитвы, обращенной к 
богу о ниспослании им детей. В. (ею счи- 
тается гора возле Кумах — центра Лакс- 
кого района) являлась местом молитв о 
дожде, на ней совершались жертвоприно- 
шения. 

Название этой горы (Вацилу) восходит, 
по мнению советского исследователя Л. 
И. Лаврова, к осетинскому Уацилле, ко- 
торому лакцы молились, как и осетины, 
во время засухи. Народная этимология В. 
связывается с мифом (в сказании «Лю- 
бовь нартов») о нарте Бархху, влюблён- 
ном в Пари. Решив по просьбе Пари соз- 
дать близ места её обитания море, он вы- 
рыл котлован; выкопанную же землю соб- 
рал и образовал гору, сказав при этом, что 
эта гора будет под солью [Ва («это») цил 
(«солью») лу («внизу»)]. 

И в других районах Дагестана некото- 
рые горы почитались священными, на 
них также молились, совершались жерт- 
воприношения . 

X. X. 

ВАЧ (др.-инд. Ѵас, букв, «речь», «сло- 
во»), в древнеиндийской мифологии боги- 
ня речи, персонификация речи. В «Ригве- 
де» ей посвящен один гимн (X 125), в ко- 
тором анаграммируется её имя. В. обитает 
на небе и на земле, её лоно в воде, в море; 


она распространяется по всем мирам, дос- 
тигает неба, веет, как ветер, охватывает 
все миры. В. выше неба и шире земли. Она 

— владычица и собирательница богатств, 
наделяет ими всех; тот, кого она любит, 
становится сильным, мудрым, брахма- 
ном, риши; тех, кто ненавидит брахма- 
нов, В. поражает стрелой из лука Рудры. 
Она порождает споры между людьми и на- 
сыщает тех, кто слышит сказанное ею. В. 
многообразна. Она несёт Митру, Варуну, 
Индру, Агни, Ашвинов, Сому, Тваштара, 
Пушана и Бхагу; вместе с нею — Рудра, 
Васу, Адити, все боги. Её называют боже- 
ственной, царицей богов (VIII 89, 10 — 11). 
В творении сущего В. связана с Праджа- 
пати (брахманы), а через эпитет Вачаспа- 
ти, «господин речи», — с Вишвакарманом 
и Сомой. В период после «Ригведы» В. об- 
ретает многие связи (генеалогические, 
родственные, сюжетные). Так, уже в «Ат- 
харваведе» она отождествляется с Ви- 
радж и считается дочерью бога любви Ка- 
мы, тогда как, по мнению комментатора 
вед Саяны, В. — дочь великого риши 
Амбхрины (от слова со значением «влаж- 
ный»). В «Тайттирия-брахмане» В. назы- 
вают «матерью вед» [то же в «Махабхара- 
те»; в «Айтарейя-брахмане» (VI 15) Виш- 
ну тремя шагами приобретает миры, веды 
и В. — речь] и женой Индры, содержащей 
в себе все миры [иногда В. — атмосферная 
богиня, а гром называют «голосом (ѵдс) 
срединного пространства»; ср. «Найгхан- 
тука» 5,5]. Она — одна из жён Праджапа- 
ти, создавшего воды из мира в образе речи 
(«Шатапатха-брахмана»). В эпический 
период В. становится богиней мудрости и 
красноречия; её начинают отождествлять 
с Сарасвати, рекой и речной богиней, и 
считают женой Брахмы (в «Бхагавата-пу- 
ране» она его дочь, а в «Падма-пуране» 
она дочь Дакши, жена Кашьяпы и мать 
гандхарвов и апсар). Самый известный 
мифологический сюжет с участием В. — 
выкуп у гандхарвов украденного ими Со- 
мы ценой В., превращенной в женщину 
(Айт.-бр. I 27; Тайтт.-самх. VI 1, 6, 5; 
Майтр.-самх. III 7, 3), ср. мотив В., выма- 
нивающей у гандхарвов Сому (Шат.-бр. 
III). Образ В. сложился на основе древне- 
индийских представлений о триаде мысль 

— слово — дело и об особом значении зву- 
чащей речи. Указывались параллели 
между древнеиндийскими теориями сло- 
ва и некоторыми чертами В., с одной сто- 
роны, и учением о Логосе в древнегречес- 
кой философии — с другой. 

В. Н. Топоров. 

ВАЮ (др.-инд. Ѵауи, собств. «ветер», 
«воздух»), в ведийской и индуистской ми- 
фологии бог ветра. В. тесно связан с Вата. 
Ему посвящен целиком один гимн в «Риг- 
веде»; в нескольких гимнах он славится 
вместе с Индрой. В. более индивидуализи- 
рован, чем Вата, хотя и его характеристи- 
ки довольно неопределённы (у него прият- 
ная внешность, он тысячеглаз, быстр, как 
мысль, касается неба и т. д.). В. рождён 
двумя мирами (РВ VII 90, 3), заполняет 
воздушное пространство (X 65, 1 — 2), по- 
является утром; у него сияющая колесни- 
ца и множество коней (99, 100, 1000), 
иногда — быков; с ним в колеснице — сам 
Индра. В. щедр, благосклонен, у него бо- 
гатства, которые он дарит, он награждает 
жертвователя сыном, даёт потомство, 
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имущество, коней, быков, славу, предос- 
тавляет убежище, рассеивает врагов. По- 
мимо связи с Индрой и с марутами, кото- 
рых В. родил (I 134, 4), подчёркивается 
связь с сомой: В. имеет право (иногда на- 
ряду с Индрой) на первый глоток сомы; 
сома приятен ему, течёт навстречу и т. д. 
Однажды упоминается, что В. — муж до- 
чери Тваштара (VIII 26, 21 — 22). К В. об- 
ращаются одновременно с Индрой и Пард- 
жаньей, ему приносят в жертву животное 
белой масти (Майтр.-самх. II 5, 1). В. — 
жизненное дыхание (ргапа, РВ I 164, 31 
— 32) и сам возник из дыхания Пуруши 
(X 90, 13). В послеведийский период образ 
В. становится более определённым (ср. 
Вишнудхарма-пур. ЬѴІІІ 1 — 6: антропо- 
морфное изображение), он входит в ряд 
сюжетов. Так, в «Рамаяне» (I 1, 17, 35) В. 
влюбляется в дочерей Кушанабхи и, ока- 
завшись отвергнутым, проклинает их; 
там же (IV 1, 32; V 2, 17—22; V 3, 27—34) 
В. выступает как отец Ханумана и Сампа- 
тина (в «Махабхарате» он отец Бхимы). В 
«Бхагавата-пуране» В. по просьбе мудре- 
ца Нарады разрушает вершину горы Ме- 
ру, которая падает в море, давая начало 
острову Ланка. В ряде случаев В. сопро- 
вождает Индру в битвах; в мифе о победе 
над Вритрой в версии «Шатапатха-брах- 
маны» (IV) боги посылают на разведку В. 
В сказании о соперничестве Вишвамитры 
и Васиштхи из-за коровы Сурабхи (Рам. I) 
Индра посылает В. и Каму помочь апсаре 
Менаке. Иногда В. выступает как дари- 
тель: Карттикее (см. Сканда) он даёт ко- 
лесницу (сказание о Сканде — «Матсья- 
пурана»), Кали — уши, лук и стрелы 
( « Маркандейя-пурана» ) . Существенно 
превращение В. в одного из хранителей 
мира (см. Локапалы), в его власть был от- 
дан северо-запад, его животным (вахана) 
стал олень («Матсья-пурана»). В «Вишну- 
пуране» упоминается, что В. входит в 
группу васу. В упанишадах В. нередко по- 
является в списках и при классификаци- 
ях. Ближайшее мифологическое соответ- 
ствие В. — авестийское Вайю. 

В. Н. Топоров. 

ВЕБУЛА, в мифологии чинов в Бирме (ти- 
бето-бирманская группа) холм, где появи- 
лась их племенная группа яхао. Согласно 
мифу, солнце на холме В. оставило яйцо. 
Одна бирманская женщина нашла его и 
положила в горшок, который поместила 
около очага. Из яйца вышел мальчик, 
ставший предком яхао. 

Я. Ч. 

ВЕДИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, совокуп- 
ность мифологических представлений ве- 
дийских ариев (вторгшихся во 2-м тыс. до 
н. э. в северо-западную Индию и постепен- 
но расселившихся в восточном и южном 
направлениях); обычно под В. м. понима- 
ют мифологические представления ариев 
периода создания вед, а иногда и периода 
создания брахман, прозаических коммен- 
тариев к ведам, и упанишад, тайных уче- 
ний философско-религиозного характера, 
генетически связанных с ведами, но отра- 
жающих, по сути дела, уже иную куль- 
турную традицию; хронологически В. м. 
относится к эпохе между сер. 2-го и сер. 1- 
го тыс. до н. э., когда первобытнообщин- 
ное устройство ведийского общества нахо- 
дилось уже на стадии разложения и посте- 
пенно формировался уклад, который был 


характерен для военной демократии. 

Источники В. м.: четыре древнейших 
собрания вед; брахманы к соответствую- 
щим ведам (ценные сведения о ритуале, 
интерпретации его сокровенного смысла и 
символики, ряд мифов и мифологизиро- 
ванных преданий); араньяки, тексты, 
связанные с брахманами; упанишады. 
Эти источники относятся к классу шрути 
— «услышанное» (т. е. откровение). В. м. 
передавалась устно, и «божественному» 
характеру текстов соответствовала особая 
роль речи и памяти, противостоящих заб- 
вению и нечленораздельному хаосу. Текс- 
ты смрити — «запоминаемое» (восходя- 
щее к авторитетам) включают сутры, в ко- 
торых речь идёт о жертвоприношениях, 
домашних обрядах, мифологизированном 
законодательстве и т. п. Некоторые сведе- 
ния о В. м. могут быть извлечены из более 
поздних индуистских текстов, генетичес- 
ки связанных с ведийской традицией, и 
даже из буддийских текстов. В этом смыс- 
ле даже поздние индуистские тексты, об- 
ряды, изобразительное искусство наряду 
с ведийской археологией и языковыми 
свидетельствами (прежде всего при срав- 
нительно-исторической интерпретации 
их: этимология, топономастика и др.) мо- 
гут рассматриваться как косвенные ис- 
точники В. м. В последнее время приба- 
вился ещё один источник — языковые 
данные о пребывании индоарийцев во 2-м 
тыс. до н. э. на Ближнем Востоке. 

Истоки В. м. лежат в мифологических 
и религиозных представлениях индоевро- 
пейских племён более раннего времени 
(по крайней мере, 3-го тыс. до н. э.), в той 
или иной степени модифицированных в 
условиях жизни ведийских ариев. Об 
этом можно судить по совпадению слов, 
обозначающих целый ряд важнейших ре- 
лигиозно-мифологических понятий и 
имён, в ведийском и других индоевро- 
пейских языках. Характерно, в частнос- 
ти, сохранение ряда архаизмов в окраин- 
ных ареалах (напр., в ведийском и в кель- 
то-италийском). Другой ряд соответствий 
предполагает более поздние культурно- 
языковые общности, но ещё в рамках об- 
щеиндоевропейской традиции (ср. греко- 
индоиранские параллели). Сопоставление 
данных В. м. в их языковом выражении с 
фактами других индоевропейских тради- 
ций свидетельствует об исключительной 
архаичности исходных элементов В. м. 
(чем и объясняется особая роль В. м. в ре- 
конструкции древних индоевропейских 
представлений) и о выводимости большей 
части элементов В. м. из общеиндоевро- 
пейского мифологического и лингвисти- 
ческого фонда. Индоевропейские соответ- 
ствия свидетельствуют, напр., об индоев- 
ропейских истоках таких ведийских по- 
нятий, как «бог» (сіеѵа-), «бессмертный» 
(атгЬа-), «вера» (згаскШа), «царь»(гаіап-), 
«жрец» (Ъгайтап) и т. д., таких мифоло- 
гических имён, как Дьяус-питар, Ушас, 
Парджанья, Пушан, Варуна, маруты, 
Яма, Ахи Будхнья и т. п. Ещё более оче- 
видны связи В. м. с древнеиранской, поз- 
воляющие надёжно реконструировать яд- 
ро единого индоиранского пантеона, неко- 
торые общие мифологические мотивы, 
сходные черты ритуала (включая жречес- 
кую организацию) и основные элементы 
исходной религиозно-мифологической 


концепции, отличающейся от других 
древних индоевропейских традиций. Об 
индоиранских истоках В. м. свидетель- 
ствуют такие понятия, как: вед. азига 

авест. айига-, один из двух основных 
классов мифологических персонажей; 
вед. аійагѵап- — авест. аѲаигѵап-, аѲга- 
ѵап-, названия жрецов; вед. кзаіга- — 
авест. хзаѲга-, название одной из групп в 
социальной иерархии; вед. уаща — авест. 
уазпа- — «жертвоприношение»; вед. 
Ъагйіз — «жертвенная солома» — авест. 
Ъагбзтап; вед. зтта авест. йаота-, рас- 

тение и напиток, вызывающий экстати- 
ческое состояние; вед. гіа — «космичес- 
кий закон» — авест. аза — и др. О соотве- 
тствиях между именами мифологических 
персонажей свидетельствуют вед. Мііга 

— авест. МіѲга-; вед. ѴгЬгайап-, эпитет 
Индры (букв, «убийца Вритры») — авест. 
ѴгѲга^па-; вед. Уаша и его отец Ѵіѵазѵапі- 

— авест. Уіта- и его отец Ѵіѵайѵапі-; вед. 

Ѵаіа авест. Ѵаіа-; вед. Ѵауи авест. 

Ѵауи-; вед. Арат Мараі — авест. Арат 

Мараі; вед. Тгііа- Аріуа авест. Ѳгііа-. 

АѲлѵуа-; вед. Мазаіуа авест. МагцЬаг- 

Ѳуа-; вед. Вйа^а авест. Ъауа-, др.-перс. 

Ьа^а — «бог», «господин»; вед. Агуатап- 

— авест. аігуатап-, перс, егтап — 
«гость» и т. д. Возможно, что часть этих 
сопоставлений объясняется заимствова- 
нием древнеиранскими племенами ряда 
ведийских слов и имён мифологического 
содержания в условиях двусторонних свя- 
зей иранских племён с ведийскими в вос- 
точном Иране (как полагают некоторые 
учёные). Тем не менее единство индо- 
иранской мифологии остаётся вне всяких 
сомнений. Различия между В. м. и древ- 
неиранской мифологией помогают уточ- 
нить проблему хронологии и направление 
эволюции некогда единой системы. 

Поскольку документы из архивов Бо- 
газкёя, Тель-Амарны, Митанни, Нузи, 
Алалаха свидетельствуют о пребывании 
ариев, близких к ведийским племенам, в 
Передней Азии в сер. 2-го тыс. до н. э., — 
эти данные в известной мере также могут 
быть использованы для характеристики 


Богиня земли (? ). Золотое блюдо. 8 — 7 ее. до н. 
э. Лаурия-Нандагарх. 
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«протоиндоарийской» мифологии, совпа- 
давшей с ранней В. м. или очень близкой 
к ней. 

В В. м. обнаруживаются также некото- 
рые черты сходства с религиозно-мифоло- 
гическими представлениями древней 
культуры долины Инда (Мохенджо-Даро, 
Хараппа), существовавшей до вторжения 
ведийских ариев и, возможно, ими унич- 
тоженной. Не исключено, что речь идёт о 
заимствованиях. Однако, учитывая хро- 
нологию этих инноваций, можно думать и 
о более позднем их происхождении под 
влиянием контактов с автохтонным насе- 
лением Индии далее к югу и востоку: 
встречающиеся в В. м. образ мирового де- 
рева в виде ашваттхи, многоголовые или 
многоликие боги, Великая богиня, компо- 
зиция из птиц и змей, Рудра-Шива, отчас- 
ти Вишну, некоторые символы — свасти- 
ка, линга, йони ит. п., отдельные предс- 
тавления о мифологизированном простра- 
нстве и времени, планетах и т. п. находят 
аналогии не только в данных цивилиза- 
ции долины Инда (см. Протоиндийская 
мифология), но и в других традициях это- 
го ареала. 

Основные источники, как правило, не 
содержат мифов в чистом виде. Лишь в от- 
носительно немногочисленных случаях 
мифы излагаются достаточно полно; чаще 
приходится иметь дело с фрагментами 
или даже с отдельными разрозненными 
мотивами, именами и словами, являющи- 
мися осколками мифа или результатом 


его свёртывания. Поэтому для полного 
суждения о В. м. необходима известная 
реконструкция совокупности мифов и их 
упорядочение (иерархизация). Тем не ме- 
нее можно с уверенностью говорить об 
универсальности мифологического нача- 
ла в ведийской традиции (само слово ѵесіа 

— ср. рус. «ведать», «ведовство» — обоз- 
начало всю область сакрального мифоло- 
гизированного знания). 

К высшему (божественному) уровню В. 
м. принято относить 33 бога (333 в некото- 
рых брахманах; в отдельных источниках 

— 3306, 3339), причём само это число — 
существенная константа, под которую 
«подгоняется» количество персонажей. 

Эти 33 бога делятся на земных, атмос- 
ферных (промежуточных) и небесных. 
Иногда богов членят на группы (8 васу , 1 1 
рудр, 12 адитьев и ещё 2 божества — Аш- 
вины или Дьяус и Притхиви, или Индра и 
Праджапати и т. п.), противопоставлен- 
ные по тому же тройственному принципу. 
Несмотря на отдельные отклонения в сос- 
таве групп, ядро остаётся устойчивым: 
Притхиви, Агни, Брихаспати, Сома, Са- 
расвати и др. — земные; Индра, Трита 
Аптья, Апам Напат, Матаришван, Ахи 
Будхнья, Аджа Экапад, Рудра, маруты, 
Ваю, Вата, Парджанья, Апас — атмосфер 
ные; Дьяус, Варуна, Митра и другие 
адитьи, Сурья, Савитар, Пушан, Вишну, 
Вивасват, Ушас, Ашвины — небесные. 
Более поздние тексты предлагают иные 
интерпретации тех же групп: васу — 


огонь, земля, ветер, воздушное простран- 
ство, солнце, небо, луна, звёзды; рудры — 
10 органов жизнедеятельности и атман; 
адитьи — 12 месяцев года (Брихад.-уп. III 
9, 1 — 5). Подобные членения отражают 
попытки установления соответствий меж- 
ду архаичными космологическими схема- 
ми трёхчленной вселенной и составом 
пантеона (а позже — основными элемен- 
тами макро-и микрокосма). 

В основе другой классификации богов 
лежит различение трёх социальных 
функций: магико-юридической (адитьи и 
прежде всего Варуна и Митра — жрецы), 
военной (Индра и маруты — воины), пло- 
дородия (Ашвины — производители мате- 
риальных благ). Эта классификация 
подкрепляется текстовыми последова- 
тельностями, в которых за Варуной и 
Митрой следуют Индра и маруты, Ашви- 
ны, Пушан и т. д. Хронологически-стади- 
альные расхождения в синхронном плане 
реализуются как противопоставления по 
признакам активности — инактивности и 
актуальности — неактуальности, что поз- 
воляет дифференцировать Дьяуса и Прит- 
хиви от Варуны и Митры, последних от 
Индры и т. д. Переход к индуизму связан 
с резким усилением значения триады 
Брахма, Вишну, Шива. Наконец, персо- 
нажи ведийского пантеона образуют и 
другие многочисленные группы — иногда 
устойчивые и неразложимые, иногда бо- 
лее или менее случайные. В одних случа- 
ях такие группировки чётко функцио- 
нальны и актуально осознаваемы, в дру- 
гих — традиционны и выводимы лишь из 
предыдущего состояния. 

Одно из самых существенных противо- 
поставлений внутри пантеона отделяют 
богов-дева от асур — небесных божествен- 
ных персонажей, обладающих колдовс- 
кой силой (майя); к последним относятся 
адитьи (прежде всего — Варуна и Митра), 
Агни и др. Несколько иной характер име- 
ют парные группы. Среди них — Ашви- 
ны, два божественных близнеца, никогда 
не выступающие порознь и образующие 
особую мифологическую единицу; Митра 

— Варуна, весьма часто образующие пару 
с чёткой спецификой составляющих её 
элементов внутри семичленного объеди- 
нения адитьев (вместе с тем Митра и осо- 
бенно Варуна нередко выступают по от- 
дельности или даже в других сочетаниях, 
ср. Индра — Варуна), или Дьяус — Прит- 
хиви; ситуационные объединения типа 
Индра — Агни, Индра — Сома, Индра — 
Вишну, Индра — Пушан, Агни — Сома, 
Агни — Парджанья, Парджанья — Вата, 
Сома — Рудра, Ушас — Накта и др.; суп- 
ружеские пары (Индра — Индрани, Вару- 
на — Варунани, Агни — Агнаи, Ашвины 

— Ашвини, Дьяус — Притхиви и др.). 

Особый вид объединения богов (вклю- 
чая иногда и низших) — целое «Все-боги» 

— Вишведева. Обычно «Все-боги» упоми- 
наются при перечисленных в связи с 
жертвоприношениями, причём с каждым 
богом связываются характерные деяния. 
Иногда же «Все-боги» выступают как не- 
кий сплав признаков и действий, лишь от- 
части соотносимых с конкретными персо- 
нажами. 

Из других особенностей ведийского 
пантеона следует указать на значительное 
количество абстрактных божеств разного 


Слева — Шива лингамурти. Фаллический образ Шивы-Ру дры. Камень. 1 в. до н. э. Гудималлам. 
Справа — Индра как верховное божество на слоне. Барельеф. 2 в. до н. э. Бходжа. 
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Гандхарва и апсара. 
Барельеф. Песчаник. 
6—7вв. 

Сондани. Гуалиджар. 


типа: боги, чьи имена связаны с обозначе- 
нием неких элементарных космологичес- 
ких актов и снабжены суффиксом деятеля 
(Савитар, вь- — «рождать»; Тваштар, 
і/ѵ/дікз — «придавать форму», «созда- 
вать», Дхатар, сШа- — «устанавливать», 
ср. также Дхартар — «Поддерживатель», 
Тратар — «Защитник» и др.); боги-созда- 
тели (Вишвакарман — «Вседелатель»; 
Праджапати — «Господин потомства»); 
боги и богини, персонифицирующие 
абстракции [боги Шраддха — «Вера», 
Манью — «Гнев», Вач — «Речь», Кала — 
«Время», Ниррити — «Гибель», Тапас — 
«Космический жар» , Кама — «Желание» , 
Пурамдхи — «Изобилие», Арамати — 
«Благочестие», Сунрита — «Щедрость», 
Скамбха — «Опора», Ирана — «Дыхание» 
и т. п.; богини — Хотра — «Призыв», 
Дхишана — «Изобилие», Варутри — 
букв. «Отвратительница (зла)», «Защит- 
ница», Бхарати — богиня священной ре- 
чи и др.]; Адити как персонификация 
абстракции в чистом виде — «Несвязан- 
ность», «Безграничность» (она же мать 
Варуны и Митры) в противопоставлении 
Дити (матери дайтьев). Есть мнение, что 
весь класс адитьев состоит из богов, чьи 
имена обозначают абстрактные понятия: 
Варуна — «Истинная Речь», Митра — 
«Договор», Арьяман - «Гостеприимство», 
«Товарищ», Анша — «Доля», Бхага — 
«Доля», «Часть», «Наделитель», Дакша 

— «Ловкость», «Способность». Нечто 
сходное наблюдается и в других случаях 

— мифологизация и деификация (обожес- 
твление) названий рек (особенно ср. Са- 
расвати), конкретных предметов и явле- 
ний: Сома — растение, напиток, бог; Агни 

— огонь, бог; Ушас — заря, богиня. Раз- 
ное положение на шкале «абстрактное — 
конкретное» в известной степени связано 
с различным уровнем антропоморфности 
персонажей высшего уровня — от пре- 
дельной [при которой, однако, сохраня- 
ются следы связи с соответствующим яв- 
лением (Индра, Варуна и др.)] до значи- 
тельно ослабленной (Дьяус, Притхиви, 
Агни, Сома, Сурья и др.), причём эти же 
элементы могут выступать и без каких- 
либо признаков антропоморфности. В ря- 
де случаев антропоморфный персонаж 
трансформируется в териоморфный (ср. 
Индра -> бык, Агни -> конь, Пушан -> 
козёл и т.п.; ср. корову как мать марутов). 
Некоторые абстрактные деифицирован- 
ные элементы принципиально неантропо- 
морфны. Другая примечательная особен- 


ность, соотносимая с данной, состоит в 
многочисленных примерах синонимии 
персонажей В. м. в том, что касается их 
функций и связей. Так, с солнцем, как не- 
бесным огнём, оказываются связаны 
Сурья, Савитар, Агни, Митра, Пушан, 
Ушас и др. И в других случаях сферы 
действия богов и их характеристики пос- 
тоянно пересекаются и частично покры- 
вают друг друга. Отсюда следует, что каж- 
дое божество характеризуется нескольки- 
ми признаками, которые то актуализиру- 
ются, то нейтрализуются, и что вся сово- 
купность персонажей объединяется отно- 
сительно ограниченным набором основ- 
ных признаков. Именно это и создаёт 
синкретизм ведийских богов, полнее все- 
го реализующийся в явлениях двух родов. 
С одной стороны, речь идёт о постоянных 
(иногда весьма длинных) рядах отождес- 
твлений типа «Ты Агни — Индра, ... ты — 
Вишну, ... ты — брахман, ... ты, Агни, — 
царь Варуна, ... ты бываешь Митрой, ты 
— Арьяман...» и т. д. (РВ II, 1). С другой 
стороны, эта особенность В. м. объясняет 
то, что каждое божество в данной ситуа- 
ции могло возрастать в ранге и тракто- 
ваться как высшее независимо от его мес- 
та в системе мифологии. Указанные чер- 
ты, в частности тождество в заданном от- 
ношении, различия градуального харак- 
тера, свойственные мифологическим пер- 
сонажам, создают особую структуру ве- 
дийского мифологического пространства. 
В аспекте тождества оно тяготеет к теку- 
чести и непрерывности, в аспекте разли- 
чения оно дискретно и счётно. 

Мифологическое пространство В. м. 
разнородно и производит впечатление 
несбалансированности его частей и слабой 
организованности в целом [неотчётли- 
вость иерархических связей (и Индра и 
Варуна — «цари богов»), смазанность гра- 
ниц между богами, богами и небогами, 
абстрактными и неабстрактными персо- 
нажами, между разными уровнями систе- 
мы, между языковым и мифологическим 
топосом и т. п.]. Обилие версий одного и 
того же мифа (напр., космогонического) 
или наличие единой схемы мифа, запол- 
няющейся разными персонажами, созда- 
ёт принципиальную множественность ми- 
фологического описания и соответственно 
его интерпретаций, что увеличивает отк- 
рытость системы В. м. В отношении ос- 
новного корпуса мифов эта система весь- 
ма избыточна и недостаточно конструк- 
тивна. Более того, значительная часть 


персонажей В. м. лишь в относительно не- 
большой степени объясняется или выво- 
дится из известных мифов. В этом отно- 
шении персонажи В. м. образуют иммане- 
нтную систему с большим количеством 
информации (в теоретико-информацион- 
ном смысле) её элементов, чем, напр., бо- 
ги древнегреческого пантеона, весьма 
полно описывающиеся через миф. 

Особенности системы В. м., в частнос- 
ти её открытость и незавершённость, оп- 
ределили дальнейшие черты в её разви- 
тии в направлении создания больших спе- 
кулятивно-религиозных, теологических 
(включая и тяготеющие к монотеистичес- 
ким решениям) и натурфилософских кон- 
цепций. Эти условия, в частности, способ- 
ствовали перекодированию тех или иных 
элементов В. м. или их конфигураций в 
духе морально-этических учений. Так, 
универсальный принцип, определяющий 
статус ведийской вселенной, равно прило- 
жимый к богам и людям, физическому и 
духовному, — рита (гЬа), противопостав- 
ленный анрита (апгЬа), беспорядку, хао- 
тичности, отсутствию истины. Концеп- 
ция рита приводит к понятию истины 
(заіуа) и в морально-оценочном плане, а 
также к понятию соответствующего пове- 
дения (ѵгаіа), а позднее и долга (включая 
учение о четырёх стадиях жизни). В этом 
смысле учение о гіа предвосхитило более 
поздние концепции кармы и дхармы. 

Помимо высшего (божественного) 
уровня системы В. м. (1), можно говорить 
ещё о ряде уровней: 2) деифицированные 
абстрактные понятия, женские божества 
(кроме Ушас); 3) по л у божественные пер- 
сонажи (чаще всего групповые: Рибху, ап- 
сары, гандхарвы, Вастос пати, ангирасы); 
4) мифические герои и жрецы (Ману, 
Бхригу, Атхарван, Дадхьянч, Атри, Кан- 
ва, Кутса и др.); 5) враждебные демони- 
ческие персонажи, играющие заметную 
роль в мифологических сюжетах (как ин- 
дивидуальные — Вритра, Вала, Шушна, 
Шамбара, Намучи ит.п., так и групповые 


Апсара, красящая глаза. 
Деталь барельефа. 10 в. Кхаджурахо. 
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— асуры, пани, даса, ракшасы, пишачи и 
др.); 6) деифицированные неантропомо- 
рфные объекты : животные (лошади: Дад- 
хикра, Таркшья, Эташа, Пайдва; бык, ко- 
рова, козёл, черепаха, обезьяна, птицы), 
растения (ашваттха как образ мирового 
дерева), элементы ландшафта (реки, горы 
и т. д.), атрибуты жертвоприношения (ал- 
тарь, подстилка из жертвенной травы, 
жертвенный столб, давильные камни и т. 
п.), символы (т. н. сакга, т. е. колесо — 
солнце, свастика, посуда, утварь и т. п.); 
показательно, что к одушевлённым пред- 
метам относятся алтарь, бубен, оружие, 
игральные кости, целебные мази и пр., 
якобы обладающие волей и способностью 
действовать; 7) человек в его религиозно- 
мифологическом аспекте: разные виды 
жрецов (брахман, хотар, удгатар, адх- 
варью, атхарван), человек как объект ми- 
фологической системы (молитва, жерт- 
воприношение и т. д.) и субъект соответ- 
ствующих описаний; «отцы» (питары), 
усопшие предки, живущие на третьем не- 
бе и образующие особые семьи, иногда 
совпадающие с жреческими фамилиями 
(Васиштхи, Бхригу, Атхарваны, Ангира- 
сы и т. п.). 


Существует и другой (неипостасный) 
способ описания В. м. Он предполагает 
оперирование предикатами, т. е. основны- 
ми и наиболее характерными действия- 
ми, свойственными мифологическим пер- 
сонажам и описывающими основные па- 
раметры самой ведийской модели мира. 
Эти предикаты наилучшим образом выяв- 
ляют повторяемость общих элементов В. 
м. При известном разнообразии форм язы- 
кового выражения одних и тех же преди- 
катов они могут быть сведены к относи- 
тельно небольшому числу мифологичес- 
ких мотивов. Более того, выделенные пре- 
дикаты-мотивы допускают дальнейшую 
редукцию, в результате которой вычленя- 
ется несколько простейших действий. Их 
целесообразно интерпретировать не в тер- 
минах мифологических мотивов, а как 
элементарные космологические акты-ин- 
варианты, соответствующие определён- 
ным основным смыслам. К числу таких 
актов можно отнести создание опоры, ус- 
тановление опоры, осуществление посред- 
ничества (создание пространства), напол- 
нение пространства, охватывание всего 
сущего (реализация свойства быть еди- 
ным), выход за пределы вселенной и т. п. 


Эти акты в своей совокупности описыва- 
ют становление вселенной и одновремен- 
но характеризуют её параметры, т. е. 
вскрывают основные черты ведийской мо- 
дели мира. 

Космологическая модель В. м. исходит 
из противопоставления неорганизованно- 
го обуженного и вселяющего страх хаоса 
(атйаз) организованному широкому про- 
странству космоса (иги Іока), между кото- 
рыми есть путь; ведийская вселенная про- 
тивопоставляется неведийской, а ведийс- 
кий человек — неведийскому. Структура 
времени и пространства ориентирована на 
различение сакрального центра (рубеж 
старого и нового года, центр земли — мес- 
то жертвоприношения) и профанической 
периферии; на цикличность и изоморф- 
ность большого и малого цикла [год и сут- 
ки, концентрические пространства вок- 
руг алтаря по горизонтали (четыре страны 
света) при трёхчленной структуре по вер- 
тикали: небо (зѵаг^а Іока) — земля — ад 
(пагакаіока, царство Ямы)], на сопряжён- 
ность времени и пространства (Брахман = 
год). Числовые константы — 3 и кратные 
трём числа: 9, 12, 33..., а также 4, 7. Эле- 
ментный состав — вода, земля, огонь, воз- 
дух, позже — эфир (акаша); метафизичес- 
кие сущности — сущее (заі): несущее 
(азаі), связанное (сШл): несвязанное 
(абШ). Существен для ведийской концеп- 
ции изоморфизм макро- и микрокосма 
(ср. происхождение частей мира из чле- 
нов тела первочеловека Пуруши). Все эти 
элементы так или иначе отражены в ми- 
фах творения и в разных их вариантах 
[Отец-Небо и Мать-Земля, Пуруша, золо- 
той зародыш, Нечто Единое (Іай екат), 
сущее, космический жар (іараз), Вишва- 
карман, Праджапати (самозарождение), 
космогонический процесс как жертвопри- 
ношение и т. д.]. Ведийская космогония 
таким образом в значительной степени оп- 
ределяет и ритуал (жертвоприношение 
воспринимается как образ космогоничес- 
кого акта) и мифологию. 

Ядро В. м. образуют космогонические 
мифы, представленные рядом вариантов. 
Начальное состояние, соответствующее 
хаосу, описывается как полное отсутствие 
элементов вселенной и основных противо- 
поставлений, обусловливающих её функ- 
ционирование [«Тогда не было ни сущего, 
ни не-сущего. Не было ни воздушного 
пространства, ни неба над ним... Тогда не 
было ни смерти, ни бессмертия, не было 
разницы между днём и ночью... Всё это 
неразличимо текуче» (РВ X 129)]; вместе 
с тем подчёркивается монистический 
принцип («Без дуновения дышало Еди- 
ное, и ничего кроме него не было»). 

Начало творения дали воды, из них ро- 
дилась вселенная, они её основа (ср. брах- 
маны). Из вод возникли земля (обычно пу- 
тём сгущения вод, более поздняя версия 
— путём пахтанья океана; сгущение же 
вод, отвердение их — результат совмест- 
ной деятельности девов и асуров) и пища. 
Другой вариант — происхождение из вод 
яйца (в частности, золотого), из которого 
через год появился демиург Праджапати 
или бог-творец Брахман. Яйцо расколо- 
лось на золотую и серебряную половины, 
из них возникли соответственно небо и 
земля. В яджурведической литературе 
творение связывается с вепрем начальных 
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времён (обычно отождествляемым с Прад- 
жапати), ныряющим в воды и из ила соз- 
дающим землю. Некоторые тексты отра- 
жают версию, согласно которой земля и 
солнце (огонь) возникли из лотоса, пла- 
вавшего в водах (также при участии Прад- 
жапати). Эта последняя версия, видимо, 
имеет свои истоки в космогонических 
представлениях автохтонного населения 
Индии. Также известны и другие поздние 
варианты мифа о творении (напр., в упа- 
нишадах), являющиеся уже результатом 
натурфилософских спекуляций, но сохра- 
няющих и исконную мифологическую ос- 
нову. Ср., например, версию о творце, 
отождествляемом со смертью или голо- 
дом, пожелавшем воплотиться, т. е. соз- 
дать тварный мир («Брихадараньяка-упа- 
нишада»). Дальнейшие вариации этого 
мотива — создание жертвы (в частности, 
для Праджапати, создавшего потом дева и 
асур) и из частей её основных элементов 

— вселенной — приобретают значение са- 
модовлеющего целого. Речь идёт прежде 
всего о создании вселенной из членов тела 
первочеловека Пуруши (РВ X 90; АВ X 2) 

— как природной, так и социальной орга- 
низации («Когда разделили Пурушу,... 
брахманом стали его уста, руки — кшат- 
рией, бёдра его — вайшьей, из ног возник 
шудра. Луна родилась из мысли, из глаз 
возникло солнце,... из головы возникло 
небо...»); в основе этого варианта лежит 
практика древних человеческих жертвоп- 
риношений. Подобно этому ашвамедха 
дала начало мифологическому варианту 
творения мира из частей коня («Брихада- 
раньяка-упанишада»). Начиная с «Атхар- 
ваведы», нередко отождествляется с 
жертвоприношением и Вишну, с которым 
уже в «Ригведе» связана мифологема о 
трёх шагах, создающих вселенную и мо- 
делирующих как структуру её, так и 
функцию центра, исполняемую Вишну. 
Обычно эта мифологема включается в 
миф о борьбе с демоном Вритрой, в кото- 
рой Вишну помогает Индре. Творение как 
результат жертвоприношения связывает- 
ся также с Вишвакарманом, «творцом 
всего», являющимся то как плотник, то 
как кузнец, то как ваятель, или с Твашта- 
ром, демиургом и искусным мастером. В 
частности, Тваштар породил Брихаспати 
(или Брахманаспати), который как боже- 
ственный первожрец также имеет отно- 
шение к творению. Вишвакарман, Тваш- 
тар, Брихаспати в мифе нередко изофунк- 
циональны (подобны) Праджапати. Нако- 
нец, иногда первичная космогоническая 
функция приписывается в мифе Индре, 
разъединившему небо и землю, укрепив- 
шему землю и установившему небесный 
свод, что привело к созданию этого мира, 
характеризуемого дуальностью (верхний 
мир — нижний мир, день — ночь, дева — 
асуры и т. д.). 

Перечисленный круг мифов и мифоло- 
гических мотивов составляет периферию 
в В. м., отражающую как бы предысто- 
рию творения. В центре В. м. — мифы о 
«втором творении», точнее говоря, основ- 
ной миф о борьбе Индры с его противни- 
ком, воплощающим силы хаоса, неопре- 
делённости, деструкции, и создании но- 
вой вселенной, организованной на иных 
началах. В качестве противника Индры 
выступают прежде всего демоны — чудо- 


вища Вритра, Вала, реже Шушна, Пани и 
др., скрывающие скот (в скале, в пещере), 
солнце, утреннюю зарю или сковываю- 
щие воды. Победа Индры приводит к осво- 
бождению скота, вод и т. д., расчленению 
чудовища на части, воссозданию космоса, 
в частности в том его аспекте, который 
связан с плодородием, богатством, потом- 
ством, с переходом от экстенсивного ис- 
пользования природы к интенсивному, т. 
е. к специфически ведийскому социально- 
му космосу. 

Этот основной миф, варьирующийся в 
многочисленных версиях, содержит ряд 
существенных мотивов [напр., чудовище 
на горе (холме), охраняющее напиток бес- 
смертия (амриту), сому, или в водах и т. 
п.], которые, с одной стороны, помогают 
установить связь основного мифа с други- 
ми мифологическими мотивами, являю- 
щимися его трансформациями, а с другой 
стороны, дают возможность конкретизи- 
ровать его роль в жизни ведийского обще- 
ства. Так, становится весьма вероятным 
предположение, что этот основной миф 
был своего рода сценарием, воспроизводи- 
мым в ритуале перехода, приуроченном к 
новому году, т. е. к тому критическому 
моменту, когда в соответствии с цикли- 
ческой концепцией времени космос возв- 
ращается к своему изначальному недиф- 
ференцированному состоянию, и особый 
ритуал должен был заново синтезировать 
космос, повторив все этапы его становле- 
ния, имевшие место в «первоначальные» 
времена. Таким образом, в основном мифе 
и ритуале актуализировалась связь мифо- 
логической диахронии и синхронии, про- 
исходило приобщение к истокам, в част- 
ности, через своего рода инициацию (та- 
инство), связанную с отождествлением 
участника ритуала (или воспринимающе- 
го миф) с божественным персонажем ос- 
новного мифа, проверялась и удостоверя- 
лась структура вселенной и ведийского 
общества. Благодаря основному мифу 
происходила как бы физическая и нрав- 
ственная регенерация как всего коллек- 
тива в целом, так и его отдельных членов. 
Обобщённые отражения этой ситуации 
были в состоянии запечатлеваться в раз- 
личных образах — от сновидений до та- 
ких синтетических концепций, как миро- 
вое дерево, брахман и т. п., вокруг кото- 
рых мог разыгрываться сценарий основ- 
ного мифа. Разумеется, существовало зна- 
чительное количество других мифов, но 
большая их часть в той или иной степени 
дублировала схему основного мифа или 
расширяла и модифицировала её (ср. ва- 
рианты, связанные с заменой Индры или 
включением других богов в качестве его 
помощников). Не случайно, что количест- 
во мифов, связанных с данным божест- 
вом, в значительной степени зависит от 
включённости этого божества в схему ос- 
новного мифа. С персонажами, наделён- 
ными абстрактно-космогоническими 
функциями (Агни, Сома, Варуна и т. п.), 
связано весьма небольшое число мифов. 

В. м., как она отражена в древнейших 
текстах, предполагает свободную компо- 
зицию мифов на основе всей совокупности 
мифопоэтических знаний (ѵесіа); каждый 
сюжет, мотив, атрибут мифологичен в 
принципе и не требует для своего объясне- 
ния специального мифа в установившей- 


ся, законченной форме. В то же время в 
недрах В. м., понимаемой как нечто еди- 
ное, но представленное в многообразии ва- 
риантов, начинали складываться (и чем 
дальше, тем больше и определённее) ми- 
фологические мотивы, мифологемы « це- 
лые мифы, которые со временем отрыва- 
лись от общего ствола и приобретали боль- 
шую или меньшую независимость, напр. 
история любви царя Пурураваса к апсаре 
Урваши, ставшая впоследствии знамени- 
той благодаря литературной обработке, и 
ДР- 

Историко-культурное значение В. м. 
исключительно велико. Она оказалась ис- 
током великих религиозно-философских 
концепций, зародившихся позже в Ин- 
дии, и послужила основой для поэтичес- 
кого творчества. 

Ряд мифологических мотивов получил 
яркое выражение в последующей литера- 
туре и изобразительном искусстве наро- 
дов Индии и за её пределами. 

В. Н. Топоров. 

ВЕДЬ-АВА (морд, ведь, «вода», ава, 
«мать, женщина»), в мордовской мифоло- 
гии дух, хозяйка воды. Каждый источник 
имел свою В. -а. (по некоторым поверьям, 
и мужского духа — ведь-атя, от морд, атя, 
«старик, мужчина»). В. -а. представляли в 
виде обнажённой женщины с длинными 
волосами, которые она любит расчёсы- 
вать. Она и ведь-атя могут утопить купаю- 
щихся или наслать болезнь, которую 
только В. -а. и может вылечить (откупить- 
ся от нее можно, бросив в воду деньги, 
просо и т. п.); ср. представление о целеб- 
ной воде ведь-пря (морд, пря, «голова», 
«поверхность»), которую нужно зачерп- 
нуть, обращаясь за помощью к В. -а. и 
ведь-ате, и омыть больного. В. -а. счита- 
лась также покровительницей любви и де- 
торождения: её просили о помощи невес- 
те, молили об избавлении от бездетности. 
Она же посылала дождь (чтобы вызвать 
дождь, устраивали культовую трапезу у 
источника и обрызгивались водой, призы- 
вая В. -а. — «кормилицу»). У марийцев 
аналогичный персонаж — вуд-ава (мар. 
вуд, «вода»). 

ВЕДЬМЫ (от др.-рус. ведь, «знание», 
«колдовство», «ведовство»), колдуньи, в 
низшей мифологии и народных поверьях 
женщины, вступившие в союз с дьяволом 
(или другой нечистой силой) ради обрете- 
ния сверхъестественных способностей. 
Вера в В. получила широкое распростра- 
нение в средние века, чему способствова- 
ло христианское представление о женщи- 
не как источнике соблазна и греха (к В. 
относили также сторонников язычества; 
на представления о них повлияли воспо- 
минания о языческом жречестве и, воз- 
можно, богах, образы которых снижались 
до уровня нечистой силы). 

Так называемая «охота за В.» в Европе 
15 — 17 вв. породила целую юриспруден- 
цию, направленную против В. (1-й кодекс 
— «Молот ведьм», 1487); ведовство, как и 
неверие в В., было объявлено ересью, пре- 
дательством бога, особым преступлением, 
требующим применения пыток и смерт- 
ной казни. Выделялись три категории В.: 
«чёрные», творящие исключительно зло, 
«серые», которые могли совершать и доб- 
рые дела, «белые», помогающие челове- 
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Слева — Ведьмы вызы- 
вают гром и град. 
Рисунок 15 в. 


Справа — Ведьма на ко- 
не дьявола. Немецкая 
гравюра 15 в. 



ку; большинство В., согласно судебным 
процессам, относилось ко второй катего- 
рии. В. вменялась в вину духовная и 
плотская (см. Инкубы) связь с дьяволом, 
наущающим их насылать порчу на людей 
(считалось, что жертву колдовства долж- 
на постигать судьба восковой фигурки, 
изготовляемой специально для порчи и 
бросаемой в огонь и т. п., или какой-либо 
вещи, украденной у жертвы с той же 
целью), на скот (порча молока); колдов- 
ству В. приписывали эпидемии, засуху, 
неурожай. В. могли предсказывать буду- 
щее, делать яды и приворотные зелья. 
Они наделялись способностями оборотни- 
чества, летать по воздуху, оживлять лю- 
бой предмет, делаться невидимыми. Их 
атрибуты — летучие мыши, чёрный кот, 
помело, кочерга, волшебные травы и т. п. 
Обычная внешность В. — безобразная ста- 
руха, но она может принять и облик моло- 
дой привлекательной женщины. Для об- 
щения с нечистой силой В. слетались на 
шабаш (см. Вальпургиева ночь) верхом на 
помеле, на козле или свинье, в которых 
могли превратить человека. Особенно 
опасными считались В. в периоды кален- 
дарных праздников, когда их вмешатель- 
ство могло повредить урожаю и благопо- 
лучию всего общества: верили, что тогда 
(особенно в Новый год) можно увидеть В., 
проносящихся в буре вместе с другой не- 
чистью. К календарным праздникам при- 
урочивались у разных народов обряды 
«сожжения В.» — чучел (итал. Бефана; 
ср. слав. Мару); двери домов и хлевов по- 
мечались крестами, оберегами против В. 
Представления о В. породили многочис- 
ленные средневековые легенды и позд- 
нейшие былички, нашли отражение в 
изобразительном искусстве (X. Баль- 
дунг), в художественной литературе (У. 
Шекспир, Н. В. Гоголь). 

М. А. Юсим. 

ВЕЙОВИС, Ведиовис, Ведиус (Ѵеіоѵіз, от 
ѵе — отрицание и Іоѵіз — Юпитер), в 
римской мифологии бог подземного мира, 
противопоставлявшийся светлому небес- 
ному богу Дионису (равнозначному Юпи- 
теру); иногда интерпретировался как 
Юпитер подземного царства. Культ В. 
пришёл из Альбы; в период конца респуб- 
лики ему был посвящен членами рода 
Юлиев, покровителем которого он считал- 
ся, алтарь «по ал ьбанскому ритуалу» (СП. 
I 807). В роще, предназначенной для убе- 
жища, Ромул основал храм В. (Оѵісі. Газѣ. 
III 429 сл.). Статуя В. в храме изображала 
вооружённого стрелами юношу с козой 


(хтоническим животным) у ног. По ико- 
нографическим признакам отождествлял- 
ся иногда с Аполлоном (Аиі. ОеП. V 12). 
Широкого распространения культ В. не 
имел и был вытеснен культом Диспатера. 

Е. Ш. 

ВЕЙОПАТИС (литов, ѵеіаз, «ветер» и 
раіз, «сам, хозяин, муж», собств. «госпо- 
дин ветра»), в литовской мифологии бог 
ветра. Немецкий автор 17 в. М. Преториус 
сообщает об изображении В. в виде чело- 
века с двумя разнонаправленными лица- 
ми, раскрытым ртом, крыльями на пле- 
чах, распростёртыми руками (в одной из 
них — рыба, в другой — бочонок), с пету- 
хом на голове. Он же упоминает жрецов 
вейонес (АА/щопез), предсказывающих бу- 
дущее по ветру. Видимо, В. идентичен 
Бангпутису. Другие названия В. — Вей- 
понс (Ѵщропз), т. е. «хозяин, господин 
ветра», и Вейдиевс ('ѴѴ’иісІіечѵз), т. е. «бог 
ветра»; ср. лат. Ѵе-сііиз (АА/ісІіиз), др.-инд. 
Ваю и авест. Вайю, богов ветра. 

В. И., В. Т. 

ВЕЛЕС, Волос, в славянской мифологии 
бог. В древнерусских источниках (начи- 
ная с договора русских с греками 907 в 
«Повести временных лет») выступает как 
«скотий бог» — покровитель домашних 
животных — и бог богатства. В договорах 
с греками В. соотнесён с золотом, тогда 
как другой постоянно упоминаемый наря- 
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ду с ним бог — Перун — с оружием. В Ки- 
еве идол Перуна стоял на горе, а идол В., 
по-видимому, на Подоле (в нижней части 
города). В социальном аспекте это же раз- 
личие проявлялось в том, что В. считался 
богом «всей Руси», а Перун — богом кня- 
жеской дружины. В христианскую эпоху 
В. был ассимилирован и заменён христиа- 
нским покровителем скота св. Власием 
(сыграло роль и звуковое соответствие 
имён). Следы культа В. (чаще всего под 
видом почитания св. Власия) сохранились 
по всему русскому Северу, где были изве- 
стны и каменные идолы В., и легенда о 
святилище В. В новгородских и других се- 
верорусских иконах, в молитвах св. Вла- 
сию явственна связь его культа со скотом. 
Характерно также переплетение культа 
В. — Власия с почитанием медведя как 
хозяина животных. Называние Бояна 
«Ве лесовым внуком» в «Слове о полку 
Игореве» может отражать древнюю связь 
культа В. с обрядовыми песнями и поэзи- 
ей. Связь В. с сельскохозяйственными 
культами очевидна из восточно-славянс- 
кого обычая оставлять в дар божеству нес- 
жатыми несколько стеблей хлебных зла- 
ков — волотей, называемых «Волосовой 
бородкой». В своей языческой функции 
В. воспринимался позднейшей православ- 
ной традицией (в той мере, в какой она его 
не ассимилировала, отождествив со св. 
Власием) как «лютый зверь», «чёрт», от- 
сюда костромское ёлс — «леший, чёрт, не- 
чистый», диалектные волосатик, воло- 
сень — «нечистый дух, чёрт» ; это же позд- 
ней шее значение — «чёрт» известно и в 
родственном чеш. Ѵеіез — «злой дух, де- 
мон» (тексты 16 — 17 вв.). Об общеславя- 
нском характере В. свидетельствует и на- 
личие соответствий русскому В. в южнос- 
лавянской традиции, где, как и у восточ- 
ных славян, с именем этого бога связыва- 
ется название созвездия Плеяд (др.-рус. 
Волосыни, болг. Власците, сербохорв. 
Влашип и др.); ср. также имя вилы Вела в 
македонском фольклоре. Сопоставление 
общеслав. *ѴеІ8ъ, *Ѵо1зъ с родственным 
балтийским именем бога загробного мира 
Велса, а также и с генетически сходными 
образами в ведийской мифологии (ср. де- 
мона Валу, пожирающего скот) позволяет 
предположить, что в исходном основном 
мифе славянской мифологии В. был про- 
тивником громовержца Перуна. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ВЕЛИАЛ, Велиар (евр. ЪеІШа'аІ, греч. Вг- 
Аіар), в иудаистической и христианской 
мифологиях демоническое существо, дух 
небытия, лжи и разрушения. Этимология 
имени В. не ясна; в Ветхом завете это имя 
(в синодальном переводе Библии чаще 
всего передаётся описательно) употребля- 
ется в одном ряду с такими словами, как 
«суета», «ничто» и «не-бог» (ср. Втор. 32, 
21), для обозначения «чуждых богов», 
ощущаемых одновременно как нечто не- 
реальное и опасное, вредоносное именно 
своей призрачностью. В. может причи- 
нять человеку беду и недуг (Пс. 40/41, 9), 
и это сближает его со злыми духами язы- 
ческих мифологий; гораздо важнее, одна- 
ко, что он выступает как обольститель че- 
ловека, совращающий его к преступле- 
нию («делу В.», Пс. 100/101, 3, в сино- 
дальном переводе — «вещи непотреб- 
ной»), вербующий его в ряды «сынов В.» 
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(Втор. 13, 13; 1 Царств 2, 12 и 10, 27; Суд. 
19, 22 и др.), делающий из него маленько- 
го В. Поэтому в иудейской апокалиптике 
именно В. оказывается вождём совращен- 
ных им воинств «сынов тьмы» (кумранс- 
кий текст «Война сынов света против сы- 
нов тьмы», «Заветы 12 патриархов» и 
др.). То же понимание — в новозаветном 
увещании хранить твёрдость духовного 
«воина», стоящего против всего мира: 
«Какое общение праведности с беззакони- 
ем? Что общего у света с тьмою? Какое 
согласие между Христом и Велиаром?» (2 
Кор. 6, 14-15). Как центральный антаго- 
нист дела Иисуса Христа, В. — возмож- 
ный эквивалент сатаны, но если последне- 
го отличает враждебность человеку, то 
первого — внутренняя пустота, несущест- 
венность. 

С. С. Аверинцев. 

ВЕЛИКАНЫ в мифологии, группа антро- 
поморфных существ гигантского размера, 
относящихся к мифическому времени 
(см. Время мифическое) творения (в эпи- 
ческих традициях — к героическому вре- 
мени). В строгом мифологическом смысле 
в категорию В. не входят сказочные или 
эпические В. типа киклопов в «Одиссее», 
уаигов в осетинском нартском эпосе, дэ- 
вов в эпосе грузин и т. п. Антропоморф- 
ные исполины этой разновидности, как 
правило, выполняют просто функции чу- 
довищ- «вредителей», утрачивая черты 
первосуществ. Иногда чертами В. наделя- 
ются злые духи (менкв в финно-угорской 
мифологии и т. п.). В. рассматриваются 
носителями определённой мифологичес- 
кой традиции либо как их собственные 
предки или предки их богов (титаны, тур- 
сы), либо как некий враждебный народ 
(ётуны, абасы). Даже в тех случаях, когда 
речь идёт о В. -предках, они гибнут от ру- 
ки «своих» богов, составляющих пантеон 
данной традиции. Возможна (при сведе- 
нии В. на уровень одних из многих чудо- 
вищ) и гибель их от руки культурного ге- 
роя (ср. осетинские сказания о Сослане, 
отвоёвывающем у В. тёплую страну с соч- 
ными пастбищами), но всё-таки важней- 
шим вариантом сюжета гибели В. являет- 
ся титаномахия (избиение титанов олим- 
пийскими богами в греческой традиции, 
борьба Тора и ётунов в «Эдде» , богов с асу- 
рами в индийской мифологии и др.). Та- 
ким образом, мотив гибели В. соотносится 
с темой поколений богов, и само сущест- 
вование их (как и многих других терато- 
логических существ) приурочивается к 
периоду до завершения творения, до уста- 
новления нынешнего мира и пантеона. В. 
оказываются связанными с хаосом, отку- 
да их хтонические качества [тартар у ти- 
танов, сторуких и киклопов, порождение 
великаншами (напр., Ангрбодой) хтони- 
ческих чудовищ], маргинальное положе- 
ние в тех случаях, когда они продолжают 
жить и после окончательного сотворения 
мира, связь с горами (Прометей, Амира- 
ни). Победа над В. означает победу над ха- 
осом и шаг к установлению космоса. Сюда 
же относится мотив расчленения тела ги- 
гантского существа (иногда после победы 
над ним) и сотворения мира из его частей 
(ср. Пуруша, Имир, Пань-гу). Единич- 
ность такого существа не противоречит 
данному выше определению В., т. к. оно 
относится к периоду, когда все имеющие- 


ся существа единичны и именно расчлене- 
ние даёт начало множественности. Вооб- 
ще, в последовательных поколениях бо- 
гов часто можно наблюдать уменьшение 
размеров, что особенно заметно в постми- 
фологических, прежде всего эпических, 
традициях, сохраняющих миф в реликто- 
вом виде. Здесь представлены случаи, 
когда протагонист является В. (или весь 
класс героев- «богатырей» наделён приз- 
наками В., как в нартском эпосе, ср. вост.- 
слав. асилки), и противоположные слу- 
чаи, когда герой — не В. (человек), не-ге- 
рой (противник) — В. Первый вариант 
иногда считают признаком архаического, 
второй — классического эпоса (В. Я. 
Пропп). В русском былинном эпосе, где 
богатырь не является В. (или выступает 
как В. рядом с человеком и как обычный 
человек рядом с В., напр. «Илья и идоли- 
ще», ср. тему встречи нартов с В., превос- 
ходящими их размерами), гибель богаты- 
рей воспроизводит сюжет гибели В. в ми- 
фах (ср. гибель нартов, гибель кауравов в 
битве с пандавами и др.). Есть в русском 
эпосе и мотив В. -предка — Святогора; ха- 
рактерно при этом, что он обладает рядом 
общих признаков с богатырём Ильёй. 

Г. А. Левинтон. 

ВЕЛНЯС, Велинас, Велнс (литов, ѵеіпіаз, 
ѵеііпаз, латыш, ѵеіпз, «чёрт»), в балтийс- 
кой мифологии демон — противник гро- 
мовержца Перку наса. В. похищает у Пер- 
ку наса скот, прячется от преследования, 
оборачиваясь камнем, деревом, змеем, 
животным, человеком и т. д. (иногда сам 
В. снабжён атрибутами скота, напр. рога- 
ми и копытами). Громовержец бьёт в В. 
молнией и поражает его, возвращая себе 
скот. В. связан с водой (литов. Ѵеіпіо акіз, 
латыш, ѵеіпа асіз «глаз В.» — «окно в бо- 
лоте»), строит в воде плотины или камен- 
ные мосты. Он связан также с музыкой и 
танцами, наделён мудростью. Согласно 
балтийскому фольклору, В. может появ- 
ляться среди людей в облике сверхъесте- 
ственного сильного ребёнка, вступает в 
состязание с пастухами, бросая диск. Де- 
ти, которые рождаются от В. у земных 
женщин, очень сильны и носят лук со 
стрелами у себя на животе; знающие об 
этих признаках женщины убивают таких 
детей. Несмотря на христианское влия- 
ние (В. — чёрт), несомненно, что образ В. 
восходит к представлениям о древнем бо- 
жестве подземного царства (ср. Велса). 
См. также Велес. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ВЕЛС, Виелона, в балтийской мифологии 
бог загробного мира и скота. Польский ав- 
тор 16 в. Я. Ласицкий упоминает Виелону 
(Ѵіеіопа) как бога душ, которому прино- 
сят жертвы, чтобы он охранял («пас») ду- 
ши умерших. В 17 в. Г. Стендер сообщает 
о Белее (АА/еІз) — боге мёртвых, которому 
были посвящены дни мёртвых (АА/еШ; ср. 
литов, ѵеіе, «душа», ѵеіез, «тени усоп- 
ших», слова того же корня, что и В.); В. 
связан со скотом и др. животными (у 
Стендера — «божьи кони», «божьи быки» 
и «божьи птицы»). По сообщению автора 
17 в. Эйнхорна, В. был посвящен месяц 
октябрь — АА/аІІа-Мапез (ср. латыш. Велю 
мате, «мать мёртвых», их заступницу). 
Связь В. со скотом очевидна в ритуале ли- 
товского праздника скерстувес, когда со- 
вершалось заклание свиньи и произноси- 


лось приглашение Виелоне — Езагулису 
(Ега^иііз у Ласицкого) прийти за стол с 
мёртвыми и принять участие в трапезе 
(ср. белорусский обычай осенью пригла- 
шать дедов — предков к столу). Достовер- 
ность этого свидетельства подтверждает- 
ся сведениями об обряде кормления мёрт- 
вых в день поминовения усопших — ли- 
тов. ѵеііпез, ѵеііао; латыш. Ѵеіи Іаікз, 
«время В.». На том же празднике сжига- 
лись кости животных (ср. восточнославя- 
нский обряд сжигания «коровьей смерти» 
в день св. Власия, покровителя скота, см. 
Велес). В балтийской традиции существу- 
ют особые приметы и поверья о т. н. 
«мёртвой кости»: латыш, ѵеіа каиіз, ли- 
тов. паѵікаиііз, ср. рус. навья косточка, 
хетт, иаііаз йазѣаі; само название и риту- 
альное использование этой кости связыва- 
ют божество мёртвых, покойника и скот. 
Мифологические реконструкции позволя- 
ют утверждать, что некогда В. входил в 
схему основного мифа восточнобалтийс- 
кой традиции как противник громоверж- 
ца Перкунаса (см. Балтийская мифоло- 
гия) и обладатель похищенного скота (см. 
также Велняс). Наиболее надёжные ми- 
фологические соответствия образу В. — 
славянский «скотий бог» Велес (позже — 
св. Власий), древнеиндийские демоны Ва- 
ла, Вритра — противники громовержца 
— и др. (см. Индоевропейская мифоло- 
гия). Связь «скотьего бога» с царством 
мёртвых объясняется древним индоевро- 
пейским представлением о загробном ми- 
ре как о пастбище (ср. др.-греч. название 
его — НХноюд Хещшѵ — Елисейские поля с 
тем же корнем *иа1-, а также тохарск. А 
мгаі, «умирать», лѵаіи и лувийск. иіапі, 
«мёртвый»). 

В. В. Иванов, В. И. Топоров. 
ВЕЛУНД, Вёлюнд (др.-исл. Ѵоіішег), 
зап.-герм. Виланд, в скандинавской геро- 
ической мифологии («Песнь о Вёлюнде» в 
«Старшей Эдде») чудесный кузнец, влас- 
титель альвов, женатый на «лебединой де- 
ве» — валькирии. В., захваченный во сне 
в плен королём ньяров Нидудом (который 
заставляет В. только для него изготовлять 
искусные изделия), освобождается из пле- 
на, улетев чудесным образом по воздуху, 
предварительно убив сыновей Нидуда и 
изнасиловав его дочь. Английский фраг- 
мент «Вальдера» (10-11 вв.) знает В. как 
отца АА/гЬ^а (АА/гЬе^е), известного из «Гети- 
ки» Иордана и немецких сказаний о Дит- 
рихе Бернском; развёрнутое изложение 
сюжета о В. (Веленте) фигурирует в норве- 
жской «Тидрексаге» (кон. 13 в.), состав- 
ленной преимущественно на основании 
нижненемецких источников. В некото- 
рых вариантах сказания о В. он улетает на 
летательном аппарате, изготовленном из 
перьев птиц; в этом обнаруживается сход- 
ство с греческим мифом о Дедале (гречес- 
кое влияние могло проникнуть через го- 
тов). 

Иллюстрации к сказанию о В. принято 
видеть в изображениях на т. н. Клермон- 
ском ларце, хранящемся в Британском 
музее и датируемом 7-9 вв. 

Е. М. 

ВЕЛЬЗЕВУЛ, Веельзевул (Вее1-2еЬи1, 
ВеегеЪиЪ, ВееІ 2 еЬиЬ), в христианских 
представлениях демоническое существо. 
В Евангелиях рассказывается, что фари- 
сеи и книжники называли Иисуса Христа 
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В. или утверждали, что он изгоняет бесов 
силою В., «князя бесов» (Матф. 10, 25; 12, 
24 и 27; Мк. 3, 22; Лук. 11, 15-19). Это 
первое текстуально засвидетельствован- 
ное упоминание слова «В.». Переводчик и 
комментатор Библии Евсевий Иероним (4 
— нач. 5 вв.) связывал имя «В.» с именем 
упоминаемого в Ветхом завете бога фи- 
листимлян Баал-Зебуба (Ъа'аі геЪиЪ, «по- 
велитель мух»; имеются археологические 
находки изделий в виде мухи, посвящен- 
ные, очевидно, соответствующему боже- 
ству), который почитался в городе Акка- 
рон (Экрон); за обращение к оракулу Ба- 
ал-Зебуба царя израильского Охозию пос- 
тигла кара Яхве (4 Царств 1, 2-3 и 6; в 
русском переводе Библии этот божок так 
и назван — «В.»). Толкование Иеронима 
до недавнего времени оставалось послед- 
ним словом филологии, оно нашло отра- 
жение и в художественной литературе 
(ср. название романа английского писате- 
ля У. Дж. Голдинга «Повелитель мух», 
1954). Современная наука предлагает ещё 
два толкования: 1) по-видимому, в еврейс- 
кой среде бытовало фигурировавшее впос- 
ледствии в народной христианской латы- 
ни имя сатаны «ЕаЬиІиз» (искажённое 
греческое АіароХод, «дьявол»), в таком 
случае «В.» значит «Баал (Ваал)-дьявол» 
(т. е. является синонимом дьявола, сата- 


Венера Таврическая. Римская копия. 

С греческого оригинала 3 в. до н. э. Мрамор. 
Ленинград, Эрмитаж. 



ны); 2) еврейский глагол 2аЬа1 — «выво- 
зить нечистоты» применялся в раввинис- 
тической литературе как метафора для 
обозначения духовной «нечистоты» — 
отступничества, идолопоклонства и т. п., 
в таком случае «В.» значит «повелитель 
скверн» . Возможно, что при складывании 
словоупотребления «В.», известного си- 
ноптическим Евангелиям, участвовали 
все три ассоциативные линии. 

С. С. Аверинцев. 

ВЕНА (др.-инд. Ѵепа), в индийской мифо- 
логии царь, сын Анги или Ману (или по- 
томок его). О В. рассказывается в «Махаб- 
харате», «Вишну-пуране», «Бхагавата- 
пуране», «Хариванше» и др. Став царём, 
В. заявил, что люди должны отказаться 
от жертвоприношений и что господин 
жертвоприношений он сам. После того 
как В. не внял увещаниям мудрецов, они 
убили его лезвием травы. Так как В. был 
бездетным и стране грозили несчастья, 
мудрецы путём трения бедра (или правой 
руки) мёртвого царя породили его сына 
Нишаду. От трения брахманами правой 
руки В. возник другой сын В. — Притху. 
Несколько иная версия в «Падмапуране»: 
В. освободился от грехов и удалился в оби- 
тель, наложив на себя покаяние. Вишну 
обещал ему одиночество. 

В. Т. 

ВЕНЕРА (Ѵепиз, род. п. Ѵепегіз), в римс- 
кой мифологии богиня садов, имя её упот- 
реблялось как синоним плодов (напр., у 
драматурга 3 в. Невия, Согр. С-Іозз, Іаі. V 
521, 565). По некоторым предположени- 
ям, первоначально персонификация аб- 
страктного понятия «милость богов» 
(ѵепіа). С распространением предания об 
Энее В., почитавшаяся в некоторых горо- 
дах Италии как Фрутис, была отождес- 
твлена с матерью Энея Афродитой, став не 
только богиней красоты и любви, но и 
прародительницей потомков Энея и пок- 
ровительницей римлян. Большое влияние 
на распространение культа В. в Риме ока- 
зал знаменитый сицилийский храм В. на 
горе Эриксе, откуда было заимствовано 
почитание этой богини как В. Эруцины. 
Особую популярность В. приобрела в 1 в. 
до н. э., когда её покровительством поль- 
зовались: Сулла, считавший, что В. при- 
носит ему счастье (отсюда её эпитет Ееііх), 
и сам принявший прозвище Эпафродит; 
Помпей, посвятивший ей храм как Побе- 
дительнице; и особенно Цезарь, считав- 
ший её прародительницей Юлиев (В. 
Оепеігіх). Другие её эпитеты: «милости- 
вая», «очищающая», «конная», «лысая» 
(по преданию, в память самоотверженнос- 
ти римлянок, отдавших во время войны с 
галлами свои волосы для изготовления 
канатов, — 8егѵ. Ѵег§. Аеп. I 720) и др. У 
писателей В. — прежде всего богиня лю- 
бовной страсти, мать Амура. С распрост- 
ранением восточных культов В. стала 
отождествляться с другими богинями — 
Исидой, Астартой. Известное распростра- 
нение получил культ В. и Адониса — её 
погибающего и воскресающего любовни- 
ка (Оѵісі. Меѣ. X 479 сл.). В астрологии 
большую роль играла планета, названная 
именем В., определявшаяся как «милос- 
тивое ночное светило, муж или женщина» 
(МасгоЪ. 8аѣ. III 8, 3). 

Об отражении образа в искусстве см. в 
статье Афродита. 



Венера Анадиомена. Картина Тициана. 

Эдинбург, Национальная галерея Шотландии 

ВЕНИАМИН (евр. Ъіпеіатіп, «сын пра- 
вой стороны», т. е. «счастливый», «удач- 
ливый» или «сын юга», т. к. именно юг 
был для традиционного ближневосточно- 
го мышления «правой» стороной), в биб- 
лейском повествовании один из двенадца- 
ти сыновей Иакова, родоначальник одно- 
го из «колен Израилевых». В. — послед- 
ний сын Иакова (заведомо ложное, но 
распространённое в еврейской литературе 
от Филона, 1 в. до н. э. - 1 в. н. э., и апо- 
крифов толкование понимало само имя 
«В.» как слегка модифицированное Ъепе- 
^атіп, «сын дней», т. е. «сын старости»; 
апокрифическая традиция определяет 
возраст отца при рождении В. в 100 лет). 
Мать В., как и Иосифа, — Рахиль (это оп- 
ределяет особую близость между ними, 
так что В. не разделяет зависти других, 
единокровных, но не единоутробных бра- 
тьев к Иосифу). Рождается он на кочевом 

Рождение Венеры. 

Картина С. Боттичелли. Фрагмент. 

1 485-86. Флоренция, галерея Уффици. 
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Венера Урбинская. Картина Тициана. 

Ок. 1536. Флоренция, галерея Уффици. 

пути из Вефиля в Ефрафу — Вифлеем (бу- 
дущее место рождения Иисуса Христа), 
причём Рахиль умирает рода ми: на 
смертном одре она называет новорождён- 
ного Бен-Они («сын муки моей»), но отец 
даёт ему более «счастливое» имя (Быт. 35, 
16 — 19). В. — предмет особенной заботы 
отца (посылая других сыновей в Египет, 
Иаков не решается послать В.: «не случи- 
лось бы с ним беды», Быт. 42, 4). Но В. 
принуждён явиться в Египет по особому 
требованию Иосифа, который при виде В., 
«сына матери своей», не может удержать- 
ся от слёз, «потому что воскипела любовь 
к брату его» (43, 29 — 30). Затем В. служит 
орудием испытания, которому Иосиф под- 
вергает братьев; те не покидают В. в (мни- 
мой) опасности порабощения за (мнимую) 
кражу; открыв себя братьям, Иосиф «пал 
на шею Вениамину, брату своему, и пла- 
кал; и Вениамин плакал не шее его» (45, 
14). При раздаче подарков В. оказывается 
одарён Иосифом особенно щедро. Образ В. 
как младшего дитяти, к которому продол- 
жают относиться отчасти как к ребёнку и 
тогда, когда он давно стал взрослым, и 
чувствительная, «слёзная» атмосфера 
связанных с ним эпизодов контрастируют 
с благословением, которое даёт ему на 
смертном одре отец: «Вениамин хищный 
волк, утром будет есть ловитву и вечером 
будет делить добычу» (49, 27); но это отно- 
сится не к личности самого В., а к после- 
дующей истории его племени, которое от- 
личалось особой воинственностью, давало 
израильскому войску особенно искусных 
лучников (1 Парал. 7 — 8 и др.); в лице Са- 
ула воин из племени В. стал царём Израи- 
ля. Апостол Павел называет себя: «из ко- 
лена Вениаминова» (Рим. 11, 1). 


Позднейшие иудейские легенды рас- 
цвечивают колоритными деталями рас- 
сказ о рождении В. (двенадцатилетнее вы- 
маливание Рахилью ещё одного сына у бо- 
га, вскармливание новорождённого си- 
ротки молоком Баллы и т. д.), о его прик- 
лючениях у Иосифа в Египте и других мо- 
ментах его жизни. 

С. С. Аверинцев. 

ВЕ НЬИЛИТИМО ( «лик влажного муссо- 
на»), в доисламской мифологии бугийцев 
острова Сулавеси (Западная Индонезия) 
богиня, дочь Гурурисэллэнга, посланная 
им на землю. Она поднялась из моря в зо- 
лотом паланкине, сверкающем молния- 
ми, в сопровождении пяти знатных спут- 


ниц. В. Н. становится женой Батара Гуру 
(см. Батара Гуру, 2) и отдаёт своих спут- 
ниц ему в наложницы. Впоследствии 
вместе с Батара Гуру В. Н. воцаряется на 
половине неба. 

Ю. С. 

ВЕПРЬ, кабан, во многих мифологиях 
символ боевой мощи и плодородия. В го- 
меровском и древнегерманском эпосе име- 
ется описание боевого знака — «головы 
В.» на шлеме воина; этот знак известен 
также по микенским, римским, древне- 
германским археологическим памятни- 
кам. У германцев сохранялось предание о 
происхождении племени от двух братьев, 
одного из которых звали В. (ІЪог, ср. др.- 


Спящая Венера. Картина Джорджоне. 1508 — 10. Дрезден, Картинная галерея. 
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исл. іо Іигг, «вепрь», «князь», «бог»). В 
древнехеттских текстах В. (кабан или 
свинья тростников) упоминается в качест- 
ве одного из «животных бога» (зіипаз 
ІшгЬаг). В гомеровском эпосе встречается 
мотив превращения бога (старца) в В. 
Охота на кабанов предстаёт как занятие 
богов в японской мифологии. В индоиран- 
ской мифологии распространён сюжет о 
поражении героем (Тритой, Траэтаоной) 
демона в образе кабана. В мифологии бал- 
тийских славян огромный В., сверкая бе- 
лыми клыками, показывается из вод моря 
всякий раз, когда беда грозит священно- 
му городу Ретра. У кельтов, почитавших 
вепря как священное животное, сущест- 
вовал миф о валлийском царе, превращен- 
ном богами за грехи в вепря. Мотив прев- 
ращения людей в вепрей или свиней за их 
грехи и проступки известен также в гре- 
ческой, хеттской и других мифологиях. 
Типологически сходное мифологическое 
повествование о происхождении диких 
свиней, считавшихся наиболее опасными 
животными, известно у группы индейс- 
ких племён Южной Америки: в одних ми- 
фах в диких свиней превращаются жите- 
ли селения, обидевшие сына (или воспи- 
танника) бога или культурного героя (Ту- 
пана у племени тенетахара, Карусакаибе 
у мундуруку, Ооимбре у каяпо), в других 
— мужчины, не приносящие своим жё- 
нам добычи после рыбной ловли или ме- 
шающие им добывать рыбу с помощью 


1. Афродита Книдская Людовичи. Римская копия. С греческого оригинала. Мрамор. Рим, Национальный музей. 
2. Афродита Каллипига. Статуя Ф. Баро. 1683-86. Мрамор. Лувр, Париж. 

3. Венера с яблоком. Статуя Б. Торвальдсена. 1813-16. Мрамор. Копенгаген, музей Торвальдсена. 



выдр. Ср. также евангельский рассказ о 
бесах, изгнанных из бесноватого человека 
и посланных в стадо свиней (Матф. 8, 
28-33; 2-16; Лука 8, 27-33). 

В. В. Иванов. 

ВЕРВОЛЬФ (нем. АУегмюН, «человек- 
волк»), в германской низшей мифологии 
человек-оборотень, становящийся волком 
и по ночам нападающий на людей и скот. 
По народным поверьям, В. ночью облача- 
ется в волчью шкуру, днём снимает её. 

В христианских представлениях В. — 
слуга дьявола, который предводитель- 
ствует стаями В.; ср. славянских волкод- 
лаков, литовских вилктаков. См. также 
ст. Волк. 

М. Ю. 

ВЕРЕТРАГНА (авест.), Вархран (пехл.), 
Бахрам (фарси), в иранской мифологии 
бог войны и победы. Образ В. восходит к 
эпохе индоиранской общности, его имя 
соответствует эпитету громовержца Инд- 
ры в ведийской мифологии — Вритрахан, 
«убийца Вритры», змея-демона (возмож- 
но, имя В. и эпитет Индры восходят к об- 
щеиндоиранскому вртагхан, «сокруши- 
тель вражды»; сам Индра в иранской ми- 
фологии стал демоном мрака). В «Яште» 
(XIV) описаны перевоплощения В.: в ве- 
тер, быка, коня, верблюда, вепря, коршу- 
на (или сокола), барана, козла и, наконец, 
в прекрасного воина. Он даровал Зарату- 
штре мужскую силу, крепость рук, мощь 
тела и остроту зрения. В образе сокола 



Дикий кабан 
— одно из 
воплощений 
Веретрагны. 
Сасанидская 
гемма, 5—6 
ев. Берлин, 
Переднеазиа- 
тский музей. 


Варгана - инкарнации В. - изображался в 
«Авесте» фарн, символ царской власти. 

И. В. 

ВЕРТУМН, Вортумн (ѴегЬитпиз), в римс- 
кой мифологии бог всяких перемен (во 
временах года, течении рек, настроениях 
людей, стадиях созревания плодов). Муж 
Помоны. По одной версии, первоначально 
сабинский бог (Ьіѵ. ХЫѴ 16, 10); по дру- 
гой — бог г. Вольсинии, главное божество 
этрусского союза, получившее в Риме 
храм после победы над Вольсиниями в 
494 до н. э. (РгорегЬ. V 2, 3; Ѵагг. V 46). 

Е. Ш. 

ВЕРХ И НИЗ, верхний и нижний миры, 
одно из главных мифологических проти- 
вопоставлений, чаще всего встречающе- 
еся в дуалистических мифах и близнеч- 
ных мифах. В мифологических картинах, 
изображающих мир преимущественно по 
вертикали, обычно различаются три ми- 
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ра, противопоставляемые по принципу 
«верхний — нижний». Земной мир, в ко- 
тором живут обычные люди, противопос- 
тавлен как нижний верхнему миру - небу 
(или нескольким небесам, в свою очередь 
делящимся на верхние и нижние). В ми- 
фологии южноамериканского индейского 
племени бороро различаются три неба: 
нижнее «белое небо» - обиталище злых 
духов, верхнее «красное небо» — обитали- 
ще добрых духов, а также «голубое небо» 

— обиталище духов шаманов, отца и ма- 
тери духов (ср. так же семь и девять небес 
в сибирской и германо-скандинавской ми- 
фологиях). Одновременно земной мир 
рассматривается как верхний по отноше- 
нию к подземному или водному миру. 

Соответственно разделению верхних и 
нижних миров все мифологические суще- 
ства делятся на существ верхнего и ниж- 
него мира. Некоторые из них могут нахо- 
диться и в земном (обычном) мире, но ча- 
ще всего это пребывание в земном мире 
кратковременно, по его завершении они 
возвращаются в собственный — верхний 
либо нижний мир, сохраняя возможность 
повторного выхода из него. 

Под этим углом зрения сюжеты многих 
мифов можно описать как перемещение 
мифологических персонажей й по верти- 
кали из одного мира в другой. В айнской 
мифологии боги в особой люльке переме- 
щаются с неба на землю. Для многих ми- 
фологий особенно характерно перемеще- 
ние героя из земного мира вверх на небо 
(либо вниз в земной или подземный мир) 
по мировому дереву (см. Древо мировое), 
соединяющему все три мира. В централь- 
ном мифе южноамериканской и североа- 
мериканской мифологий — мифе о разо- 
рителях гнёзд, исследованном К. Леви- 
Стросом, герой — юноша отправляется 
(часто по поручению отца) на растущее до 
небес дерево, где находится гнездо с орля- 
тами. В варианте этого же мифа, зафикси- 
рованном в Западной Сибири, у кетов, ге- 
рой, спасаясь от преследований, попадает 
на дерево, качаясь в колыбели (способ ша- 
манского второго рождения и перемеще- 
ния на небо). Поднявшись вверх, он угро- 
жает орлятам. Прилетевшая к гнезду ор- 
лица обещает герою орудие для добыва- 
ния огня при условии, что он принесёт ей 
коготь. Чтобы выполнить условие, пос- 
тавленное орлицей, герой спускается в 
нижний мир, где достаёт коготь (шип ры- 
бы) с помощью мамонта — главного мифо- 
логического существа нижнего мира в си- 
бирских мифологиях. Вернувшись в верх- 
ний мир, герой обменивает коготь на ору- 
дие для добывания огня, с которым возв- 
ращается домой (в земной мир). 

Мифологические сюжеты развиваются 
в мифах такого типа до тех пор, пока не 
завершены перемещения героя из одного 
мира в другой. С невозможностью героя 
вернуться из мира, куда он пришёл, назад 

— в мир, ему изначально свойственный, 
обычно связывается возникновение но- 
вых объектов. Напр., созвездия у многих 
народов представляются как мифологи- 
ческие герои, переместившиеся с земли и 
оставшиеся на небе. В североамериканс- 
ких мифах ирокезов и гуронов земля воз- 
никает вследствие падения с неба на спи- 
ну черепахи небесной женщины-матери. 
В ряде австралийских мифов солнце пред- 


ставляется девушкой, попавшей на небо. 

Перемещения из одного мира в другой 
сопряжены с опасностями и запретами, 
нарушение которых ведёт к гибели героя 
(запрет оглядываться назад, напр., в мифе 
о путешествии Орфея в нижний мир и 
др.). Во многих мифах североамериканс- 
ких индейцев повторяется мотив гибели 
животных, улетающих в верхний мир в 
особом сооружении, по функции соответ- 
ствующем колыбели, перемещающей ге- 
роя из нижнего мира в верхний. 

Мифологии разных народов использу- 
ют образы мирового дерева (а также миро- 
вого яйца; см. Яйцо мировое) как основ- 
ные вертикальные символы, объединяю- 
щие верхний и нижний миры. У многих 
народов дерево считается дорогой, по ко- 
торой шаман или его молитва поднимают- 
ся к небу (дерево Цзяньму в китайской 
мифологии). В языках тунгусо-маньчжу- 
рских народов термин, обозначающий де- 
рево, буквально означает «дорога». В 
эвенкийских шаманских культах Сибири 
отмечено представление, по которому 
корни дерева соотносятся с нижним ми- 
ром духов-предков, середина — с миром 
обитания людей (тайгой), вершина дерева 

— с местом обитания души рода (в некото- 
рых вариантах эвенкийских мифов каж- 
дый мир имеет своё отдельное дерево). 

У народов, для которых характерна ду- 
альная организация, одна из половин не- 
редко соотносилась с нижним, а другая — 
с верхним миром (соответственно, «люди 
воды» и «люди огня» у кетов, «люди зем- 
ли» и «люди верха» у североамериканско- 
го индейского племени виннебаго). При 
этом символами верхнего мира у кетов и 
виннебаго считались птицы, а символами 
нижнего мира — медведи. У виннебаго в 
половине земли имелся клад медведя, в 
половине верха — клад громовой птицы. 
У кетов противопоставлялись друг другу 
птичьи атрибуты шаманов, камлавших в 
верхний мир (т. е. обращавшихся к мифи- 
ческим существам верхнего мира), и мед- 
вежьи атрибуты шаманов, камлавших в 
нижний мир; чёрных шаманов, наводив- 
ших порчу и связанных с нижним миром, 
закапывали как можно глубже в землю, а 
у могил «птичьих» шаманов ставили на 
шестах птиц — символы верхнего мира. С 
противопоставлением миров связано и то 
обстоятельство, что сибирские шаманс- 
кие бубны часто делятся на две окрашен- 
ные в разные цвета половины — верхнюю, 
на которой изображены солнце и сущест- 
ва верхнего мира, и нижнюю, с изображе- 
нием луны и мифологических существ 
нижнего мира. Для фратриальной органи- 
зации виннебаго характерно разделение 
половины земли ещё на две половины (од- 
ну из полу половин возглавлял дух воды), 
благодаря которому внутри дуальной сис- 
темы образовывалась трёхчленная систе- 
ма, складывавшаяся из противопоставле- 
ний: низ (земля) — верх (небо) и низ (вода) 

— верх (земля). 

Таким образом, трёхчленные системы 
возникают внутри двучленных (дуаль- 
ных) мифологических систем благодаря 
повторному наложению оппозиции «верх 

— низ» на одну из частей дуальной систе- 
мы. Вместе с тем трёхчленные вертикаль- 
ные символы находят соответствие в 
структуре человеческого тела. 


Трёхчленная вертикальная картина 
мира сохраняется и на более поздних эта- 
пах исторического и культурного разви- 
тия. На мистериальной сцене европейско- 
го средневековья с тремя вертикальными 
частями мира соотносятся ад, земля, рай. 
Эта традиционная схема мироздания 
воспроизводится и в искусстве последую- 
щих эпох, но часто уже без явного осмыс- 
ления её мифологических истоков. 

В ритуалах (в частности, в карнаваль- 
ных обрядах) сохраняется принцип «пе- 
реворачивания» верха и низа. 

В. В. Иванов. 

ВЕСТА (Ѵезіа), в римской мифологии бо- 
гиня священного очага городской общи- 
ны, курии, дома. Соответствует греческой 
Гестии. Культ В., восходящий к древней- 
шим индоевропейским традициям, один 
из исконных в Риме, был тесно связан со 
святынями города: палладием, привезён- 
ным Энеем и хранившимся в храме В. как 
залог мощи Рима, и регией — жилищем 
царя. Жрицы В. — весталки избирались 
из числа девочек 6 — 10 лет; они должны 
были сохранять девственность в течение 
30 лет, за нарушение этого запрета заму- 
ровывались живыми. Весталки поддер- 
живали в очаге храма В. постоянный 
огонь как символ государственной надёж- 
ности и устойчивости (8егѵ. Ѵег§. Аеп. X 
228), участвовали в обрядах, изготовляли 
смеси из муки, соли, пепла жертвенных 
животных во время жертвоприношений 
(т. н. тоіазаіза; 8егѵ. Ѵег§. Вис. VIII 820). 
Хотя угасание огня В. считалось дурным 
предзнаменованием, но в первый день но- 
вого года его гасили и зажигали вновь тре- 
нием священного дерева о дерево, а от не- 
го зажигались огни очагов курий; однов- 
ременно хранившиеся в храме священные 
лавры заменялись на новые (МасгоЪ. 8а1. 1 
12, 6). В частных домах В. посвящался 
вход в дом — вестибул (8егѵ. Ѵег§. Аеп. II 
469). Впоследствии В. отождествляли с 

Веста с факелами. Ватиканские музеи, Рим. 
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неподвижно висящим в космосе и заклю- 
чающим в себе огонь земным шаром, с ог- 
нём как чистейшим элементом (Оѵісі. 
Газѣ. VI 218 след.; 8егѵ. Ѵег§. Аеп. II 296), 
её причисляли к пенатам Рима, т. к. маги- 
страты, вступая в должность, приносили 
жертвы и пенатам и В. (МасгоЪ. 8аі. III 4, 
6). Изображалась с лицом, закрытым пок- 
рывалом, с чашей, факелом, скипетром и 
палладием. 

Е. М. Штаерман. 
ВЕСЫ, мифологический символ божест- 
венного правосудия (особенно загробно- 
го). В египетской мифологии В. — непре- 
менный атрибут суда Осириса, во время 
которого (согласно египетской «Книге 
мёртвых») Анубис по повелению Тота 
взвешивает сердце умершего человека: на 
одну чашу В. помещается судимое сердце 
(душа), на другую — статуэтка или страу- 
совое перо — символ богини Маат. Сход- 
ные представления имелись в ветхозавет- 
ной (надпись на стене; Дан. 5,27) и хрис- 
тианской (архангел Михаил, взвешиваю- 
щий души умерших) традициях. Взвеши- 
вание, определяющее нравственные дос- 
тоинства умершего человека, известно в 
древнеиндийской традиции (Шат.-бр. XI 
2, 7, 33 след.); вместе с тем в Древней Ин- 
дии весы (сИіаІа), на одну чашу которых 
помещался обвиняемый, на другую — 
земля, использовались во время ордалий 
(божьего суда), причём к ним обращались 
с ритуальным воззванием, в котором утве- 
рждалось, что они — выше богов, демонов 
и смертных по способности отличать бла- 
гие дела от дурных. У Гомера Зевс на сво- 
их золотых В. определяет участь соперни- 
чающих людей или войск; сходную функ- 
цию имеют и В. богини правосудия Феми- 
ды. В шумерской литературе (жанр при- 
читаний) и в подражаниях этому жанру в 
хеттской литературе («Молитва принца 
Кантуцилиса», ок. 15 в. до н. э.) сохрани- 
лось свидетельство о представлениях, сог- 
ласно которым взвешивание находилось 
под покровительством бога солнца. 

В. В. Иванов. 

ВЕТАЛЫ (др.-инд. ѵеіаіа, ед. ч.), в индуи- 
стской мифологии злые духи, вампиры, 
живущие в деревьях и на кладбищах и 
способные вселяться в мёртвые тела. 
Вместе с бхутами и праматхами В. состав- 
ляют свиту Шивы. 

П. Г. 

ВЕТЕР, см. в ст. Воздух. 

ВЕТСУВАН (от санскр. Вессавана, одного 
из имён Вишну), в мифологии лаотянцев 
Южного Лаоса (тайская языковая группа) 
глава небесных духов — тхенов. Однажды 
его дочь, полюбившая дворцового слугу, 
решила убежать с ним от отца вниз на зем- 
лю. В. послал воина в погоню. Его сопро- 
вождал слуга с двумя тыквами для воды. 
Беглецов вернули, а тыквы были броше- 
ны на землю и разбились. Из них вышли 
люди. 

Жили они беспорядочно, ссорились, 
воевали. Тогда В. послал на землю духов- 
тхенов упорядочить там дела, создать 
княжества, управление. Сделав это, тхе- 
ны захотели подняться на небо, но В. оста- 
вил их внизу, разрешив лишь раз в году 
духам поднимать ся к нему для отчёта. В 
честь этого в прошлом на юге Лаоса прово- 
дилась торжественная церемония. Кате- 


гория духов-тхенов, помимо их воли ос- 
тавленных на земле, — специфическое 
явление в небуддийской мифологии тайс- 
ких народов. 

Я. Ч. 

ВЕТХОЗАВЕТНАЯ МИФОЛОГИЯ, см. 

Иудаистическая мифология. 

«ВЕЧНЫЙ ЖИД», см. Агасфер. 

ВЕЧОРКА, в восточнославянской мифо- 
логии образ вечерней зари, сестры (или 
брата) утренней и полуденной (см. Денни- 
ца) зорь. В русских сказках и заговорах 
все три (или четыре, включая «полуноч- 
ную») сестры-зари родились в одну ночь, 
В. — с вечера (отсюда назв.). Отождес- 
твляется с Венерой — Вечерницей. 

В. И., В. Т. 

ВЕШАПИ, в грузинской мифологии и 
фольклоре зооморфные существа, драко- 
ны. В древней Колхиде изображались в 
виде огромной рыбы (ср. Вишапы в армя- 
нской мифологии). Часто В. представля- 
ются многоглавыми существами. Разли- 
чаются белые, красные и чёрные (наибо- 
лее сильные) В. Связанные с водной сти- 
хией В. похищают воду из колодцев, рек, 
озёр, за пользование водой требуют при- 
несения в жертву девушек. Они поглоща- 
ют солнце, враждуют с добрыми героями, 
но, в конечном счёте, терпят от них пора- 
жение (ср. схватку В. и Амирани). Злые 
функции В. нередко переносятся на дэвов. 
В ряде сюжетов выступают в качестве 
покровителей героев, однако их подарки 
герою являются запретными. Нарушение 
героем запрета вызывает его смерть. В 
агиографических памятниках В. — сим- 
вол безверия и идолопоклонства. 

М. Ч. 

ВИВАСВАТ (др.-инд. Ѵіѵазѵаі, или Ѵіѵа- 
зѵаі, собств. «сияющий»), в ведийской 
мифологии солярное божество, олицетво- 
ряющее свет на небе и на земле, родона- 
чальник людей. В «Ригведе» упоминается 
около тридцати раз. В. — последний 
(восьмой) сын Адити; он родился уродом 
— без рук и без ног, гладкий со всех сто- 
рон; старшие братья Митра, Варуна, Бха- 
га и др. отсекли всё лишнее, и так возник 
прародитель людей. В некоторых текстах 
этот персонаж называется Мартанда. 
Впоследствии В. сравнялся с богами, став 
солнцем (Сурьей; В. — эпитет Сурьи). Из 
оставшихся частей его тела возник слон. 
В. стал мужем дочери Тваштара — Са- 
ранью, которая родила ему близнецов — 
Яму и Ями, а сама, не желая жить с му- 
жем, бежала от него, приняв облик кобы- 
лицы. В., обернувшись конём, настигает 
её, происходит примирение, рождаются 
близнецы Ашвины. В. первый совершил 
жертвоприношение и даровал людям 
огонь [ср. Агни как вестник В.; ср. «Риг- 
веда» (X), «Шатапатха-брахмана» (III) Са- 
яна]. Индра, Сома, Ашвины и Яма особен- 
но тесно связаны с В.; его имя употребля- 
ется как эпитет Агни и Ушас. В «Яджур- 
веде» и брахманах В. относят к адитьям, а 
в послеведийский период он вполне отож- 
дествляется с солнцем. В. как отец Ямы 
находит точное соответствие в авест. 
ѴіѵапІіѵап'Ь, отец Иимы. 

В. Т. 

ВИДАР (др.-исл. Ѵісіагг), в скандинав- 
ской мифологии молчаливый бог, сын 


Одина и великанши Грид. Во время по- 
следней битвы перед концом мира (см. 
Рагнарёк) отомстил убившему Одина 
страшному волку Фенриру, разорвав ему 
пасть (или, по другой версии, пронзив его 
мечом). 

Е. М. 

ВИДАР АФШ, Бедарафш (фарси), в иран- 
ской мифологии воин-колдун, противник 
зороастризма. Согласно среднеиранской 
поэме «Ядгар Зареран», В. — посол Ар- 
джаспа, царя хионитов: он требует, чтобы 
иранский царь Виштаспа отрёкся от Аху- 
рамазды, грозит иранцам войной и бед- 
ствиями. Виштаспа отвергает требование 
В.; тот в битве между иранцами и хиони- 
тами предательски убивает иранского 
полководца Зарера, но погибает сам от ру- 
ки Баствара (Бастварая), сына Зарера. 
Хиониты терпят поражение. 

И. В. 

ВИДЕВУТ И БРУТЕН, в прусской мифо- 
логии культурные герои, братья (возмож- 
но, близнецы). Согласно источникам 16 
в., В. и Б. прибыли в Пруссию по морю к 
устью Вислы. Видевут (АУісІелѵігЬо, ДѴісІо- 
мчгЬо, АУіІомчісІі) учредил у пруссов соци- 
альную организацию, светскую власть, 
был избран «королём». Брутен (Вгиіепо, 
Вгисіепо) основал главный прусский куль- 
товый центр Ромове (Кошолѵе) и воздвиг 
там «жилище» для богов Патолса, Потри- 
мпса и Перкунса (Перкунаса), сам же стал 
первым верховным жрецом криве кри- 
вайтисом (см. Криве). Та же триада богов 
была изображена на знамени Видевута и 
на священном дубе в Ромове, причём Па- 
толс и Потримпс (Тримпс) составляли бо- 
жественную пару близнецов (см. Балтий- 
ская мифология), земным воплощением 
которой были, по-видимому, В. и Б. (ср. 
Близнечные мифы). Пруссы поклонялись 
кумирам В. и Б. — парным столбам: один 
назывался Ворскайто (ДѴогзкаіІо, ДѴигз- 
каіі, ДѴигзсІіаіІе) в честь Видевута, другой 
— Ишвамбрато (ІзглѵашЬгаІо, т. е. злѵаіз 
Ъгаіі, «его брат») в честь Брутена. 

В. И., В. Т. 

ВИДЬЯДХАРЫ (др.-инд. ѵібуасШага, ед. 
ч. «держатель знания»), в индуистской 
мифологии класс полубогов. В. — добрые 
духи воздуха, живущие между землёй и 
небом в качестве спутников Индры либо 
обитающие в северных горах, где они 
вместе с киннарами и якшами принадле- 
жат к окружению Куберы. Обладая совер- 
шенным знанием магических обрядов, В. 
способны менять по желанию свой облик. 
Мужчины-В. славятся мудростью, жен- 
щины — красотой; и те, и другие часто 
вступают в браки со смертными. В ин- 
дийском эпосе упомянуты несколько ца- 
рей В. и среди них медведь Джамбават, 
один из помощников Рамы. 

П. Г. 

ВИЗУНАС, в литовской мифологии дра- 
кон, пожирающий покойников, которые 
пытаются после смерти влезть на недос- 
тупную гору, но срываются с неё (народ- 
ное предание из окрестностей Кретинги, 
западная Литва). Этот мотив переклика- 
ется с известным из западнорусских лето- 
писей и сочинений М. Стрыйковского (16 
в.) рассказом о том, что после сожжения 
покойника в долине Швинторога при нём 
клали когти рыси и медведя, т. к. верили, 
что в день страшного суда покойникам 
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трудно будет взойти на высокую гору, где 
бог будет вершить свой суд. 

В. И., В. Т. 

ВИЙ, в восточнославянской мифологии 
персонаж, чей смертоносный взгляд 
скрыт под огромными веками или ресни- 
цами, одно из восточнославянских назва- 
ний которых связывается с тем же кор- 
нем: ср. укр. вія, війка, белорус, вейка — 
«ресница». По русским и белорусским 
сказкам, веки, ресницы или брови В. под- 
нимали вилами его помощники, отчего 
человек, не выдерживавший взгляда В., 
умирал. Сохранившаяся до 19 в. украинс- 
кая легенда о В. известна по повести Н. В. 
Гоголя. Возможные соответствия имени 
В. и некоторых его атрибутов в осетинс- 
ких представлениях о великанах-ваюгах 
(см. Уаиг) заставляют признать древние 
истоки сказания о В. Об этом свидетель- 
ствуют также и параллели образу В. в 
кельтском эпосе, и обилие типологичес- 
ких параллелей в мифологических функ- 
циях глаза. 

Б. И., В. Т. 

ВИКТОРИЯ (Ѵісіогіа, «победа»), в римс- 
кой мифологии богиня победы, называв- 
шаяся сначала Вика Пота. Соответствует 
греческой Нике. В Риме В. были посвяще- 
ны храм на Палатине и алтарь в курии се- 
ната, воздвигнутый при Августе. В надпи- 
сях и на монетах эпохи империи В. изоб- 
ражалась обычно как олицетворение по- 
беды того или иного императора в войне. 

Е. Ш. 

ВИЛКТАКИ, в литовской мифологии вол- 
ки-оборотни. Известны под многочислен- 
ными названиями, в первой части кото- 
рых элемент ѵіік — «волк»: ѵіікіакіз, -уз, 
ѵіікіаказ, ѵіікоіакіз, ѵіікаіаз, ѵіііаказ, т. 
е. «бегущий (Іак-Іек-) волком» (в обличье 
волка); ѵіікоіакіз, ѵіікоіаказ, ѵіікаіакіз, 
ѵіікаіоказ, ѵіікаіоіаз, ѵіікаіаіаз, т. е. «с 
волчьей шерстью» (ср. слав, вол код лак). 
Первая группа слов характерна для Же- 
майтии и западной Аукштайтии, вторая 
— для восточной Литвы. Рассказы о В. по- 
пулярны в литовском фольклоре. В боль- 

Викпгория. Рельеф арки императора 
Диоклетиана. Мрамор. Конец 3 в. 
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шинстве случаев внешний вид В. не опи- 
сывается, хотя иногда упоминаются хвост 
(нередко короткий), иногда зубы. Люди, 
обращенные колдунами в В. или сами об- 
ладающие способностью обращаться в В., 
выглядят, как волки, но зубы у них, как у 
людей, под шеей — белое пятно (там, где 
завязывался белый платок, когда они бы- 
ли людьми). После убийства В. обнаружи- 
вают, что это был человек в волчьей шку- 
ре (иногда с янтарём, чётками, обручаль- 
ным кольцом). Известен мотив совлече- 
ния с себя волчьей шкуры и превращения 
В. снова в людей. Рана, нанесённая тако- 
му волку, оказывается действительной и 
для человека-В. Считается, что в В. людей 
(часто участников свадьбы) обращают ра- 
ганы и буртининки (напр., с помощью за- 
колдованного пояса), или им можно 
стать, перевернувшись через пень ивы и т. 
п. Некоторые из В. лишь на время стано- 
вятся волками. Они сохраняют человечес- 
кий разум, но утрачивают дар речи. С нас- 
тоящими волками они не смешиваются, 
часто появляются вблизи жилья, забира- 
ются в амбары и хлевы и убегают в лес 
только в случае преследования. Чтобы 
спастись от голодной смерти, В. вынужде- 
ны пожирать ту же пищу, что и волки. 
Они нападают на тех домашних живот- 
ных, которые употребляются в пищу и че- 
ловеком (овца, поросёнок, гусь и др.). В 
ряде рассказов В. выступают как относи- 
тельно мирные и невредоносные сущест- 
ва: это В., заколдованные раганами и бур- 
тининками. Более опасны для человека 
ставшие В. по своей воле: они открыто на- 
падают на человека и даже пожирают его. 
Представления о В. являются одним из 
распространённых вариантов мотива о 
превращении человека в животное (лев, 
леопард, гиена, крокодил в Африке, тигр 
в Юго-Восточной Азии, ягуар в Южной 
Америке и т. п.). Мотив превращения в 
волка-оборотня широко известен в Евро- 
пе, от Скандинавии до Балкан, в Малой 
Азии и на Кавказе (см. ст. Волк). 

Б. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ВИЛЫ, самовилы, в южнославянской ми- 
фологии женские духи, очаровательные 
девушки с распущенными волосами и 
крыльями, одеты в волшебные платья: 
кто отнимал у них платье, тому они под- 
чинялись. В. могли летать, как птицы, 
обитали в горах. Они владели колодцами 
и озёрами и обладали способностью «за- 
пирать» воды. Культ В. и их связь с ко- 
лодцами известны по болгарским источ- 
никам с 13 в. Если отнять у В. крылья, 
они теряют способность летать и стано- 
вятся простыми женщинами. Ноги у них 
козьи, лошадиные или ослиные, В. зак- 
рывают их длинной белой одеждой. К лю- 
дям, особенно к мужчинам, В. относятся 
дружелюбно, помогают обиженным и си- 
ротам. Если разгневать В., она может жес- 
токо наказать, даже убить одним своим 
взглядом. В. умеют лечить, могут предс- 
казывать смерть, но и сами они не бес- 
смертны. 

Б. И., В. Т. 

ВИМАЛАКИРТИ (санскр. ѵітаіа кігіі, 
букв, «прославленный из-за незапачкан- 
ности»), бодхисатва в буддийской мифо- 
логии махаяны. Легенда о В. излагается в 
одной из наиболее популярных сутр маха- 
яны («Вималакирти-нирдеша»). В. был 


домохозяином в городе Вайшали во вре- 
мена будды Шакьямуни. Когда будда од- 
нажды появился в этом городе, то многие 
юноши, ученики В., пришли на поклон к 
Шакьямуни. Но В. не явился под предло- 
гом недомоганья. Шакьямуни просил сво- 
их учеников пойти кВ., чтобы узнать о 
состоянии его здоровья, однако все отка- 
зались, ибо помнили, что В. в спорах неод- 
нократно одерживал над ними победу. 
Лишь Манджушри согласился пойти кВ., 
и в беседе между ними выяснилось, что 
они — равные партнёры. Особенно попу- 
лярным был В. в Китае, где вокруг его об- 
раза возникло много новых легенд. 

Л. М. 

ВИНО, древний мифологический символ 
плодородия и мифологический знак, 
отождествляемый с кровью человека. На- 
иболее ранние свидетельства мифологи- 
ческого тождества вина и крови обнару- 
живаются в древнехеттских ритуалах и 
среднехеттских текстах присяги воинов, 
где совершающий обряд, возливая В., 
восклицает: «Это — не вино, это — кровь 
ваша». Продолжение (с сохранением тех 
же словесных формул) и переосмысление 
ближневосточной традиции, сказавшейся 
также и в гностических книгах, обнару- 
живается в христианской мифологии (в 
словах Иисуса Христа, взявшего чашу В. 
и сказавшего: «сие есть кровь моя», 
Матф. 26, 28). 

Соотнесение В. и крови прослеживает- 
ся также в культе угаритского бога 
(Смерть-и-Зло), которого срубают, как ло- 
зу в винограднике, и в греческом культе 
Диониса, мистерии которого предполага- 
ют разрывание божества на части. Наряду 
с Дионисом в греческой мифологии в ка- 
честве воплощения В. выступает также 
Зевс Сотер («Хранитель», «Спаситель»). 

Мифопоэтический образ В., символи- 
зирующий радости жизни (в т. ч. и в пог- 
ребальных текстах), характерен для еги- 
петской, вавилонской и других ближне- 
восточных традиций. 

Б. В. Иванов. 

ВИРАДЖ (др.-инд. Ѵігаі, собств. «сияю- 
щий» или «распространяющийся»), в 
древнеиндийской мифологии олицетворе- 
ние женского творческого начала. В «Риг- 
веде» (X 90, 5) В. родилась от Пуруши, а 
Пуруша от В. 

Как женское начало, воплощённое в 
корове, упоминается В. в «Атхарваведе» 
(VIII 10, 24; XI 8, 30). Другая версия со- 
держится в «Законах Ману» (I 32 — 33): 
Брахма делит своё тело пополам и даёт на- 
чало мужчине и женщине, причём здесь 
В. связывается с мужским началом. Как 
мифологический образ В. вскоре после ве- 
дийского периода исчезает, но становится 
важным понятием в умозрительной систе- 
ме упанишад (творческий, материальный 
принцип, иногда слегка мифологизиро- 
ванный; так, по Шанкаре, В. — материя, 
супруга Индры как огня Вайшванары; в 
ряде случаев В. отождествляется с пищей) 
и в школе веданта. 

Б. Т. 

ВИРАКОЧА, Уиракоча (полное имя — 
Илья-Кон-Тикси-Виракоча, т. к. в этом 
образе слились несколько божеств: Илья 
— солярное божество, Кон-Тикси — ог- 
ненное, вероятно вулканическое, и Вира- 
коча — божество земли, воды), в мифоло- 
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гии кечуа демиург. С кон. 15 в. культ В. 
начал вытеснять прежний культ солнца и 
грома как верховных божеств. По одному 
из мифов, В. считался перво-предком, 
праотцом всех людей и творцом мира. 
Согласно варианту космогонического ми- 
фа, В. создал в озере Титикака солнце, лу- 
ну и звёзды. Затем он с помощью двух 
младших В. сделал из камня человечес- 
кие фигуры и по их подобию создал лю- 
дей, назначив каждому племени свою об- 
ласть. В. и его помощники прошли по 
всей стране, вызывая людей из-под земли, 
из рек, озёр, пещер. Заселив людьми зем- 
лю, В. уплыл на запад. 

С. Я. С. 

ВИРБИЙ (ѴігЬіиз), в римской мифологии 
возлюбленный или слуга Дианы, почитав- 
шийся вместе с ней в священной роще на 
озере Неми (область Ариция, Италия). По 
одному из мифов, В. отождествлялся с 
Ипполитом; растоптанный конями Иппо- 
лит был воскрешён Асклепием, но не же- 
лая простить отца, уехал в Италию, где 
его уже как В. в священной роще скрыла 
сама Диана (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VII 761; 
ОѵісІ. Меі. XV 497); ей он построил храм и 
стал царём Ариции (Раиз. II 27, 4 — 5). По 
мнению английского фольклориста Дж. 
Фрейзера, В. — дух дуба, сочетавшийся 
браком с нимфой дуба Дианой, подвергав- 
шийся ритуальному убиению и воскресав- 
ший обновлённым. 

Е. Ш. 

ВИРТУС (Ѵігіліз), в римской мифологии 
персонификация мужественности как 
главной добродетели римского народа. 
Тесно связана с Гонор — почестью, служа- 
щей наградой за доблесть. В период импе- 
рии почитается в основном В. (доброде- 
тель) правящего императора (судя по над- 
писям и изображениям на монетах). 

Е. Ш. 

ВИРВ-АВА (вирь, «лес»; ава, «мать», 
«женщина»), в мордовской мифологии 
дух, хозяйка леса. Человеку показывает- 
ся редко, имеет вид обнажённой длинно- 
волосой, иногда одноногой женщины, с 
грудями, переброшенными через плечи. 
Может вывести заблудившегося из лесу 
(после необходимой молитвы) или наобо- 
рот запутать дорогу, защекотать до смер- 
ти; уходить от неё нужно пятясь назад, 
тогда она не разберёт, куда ведут следы. 
Соответствующий мужской персонаж — 
вирь-атя (морд, атя, «старик», «мужчи- 
на»): к нему обращаются мужчины с 
просьбой о помощи в мужских промыс- 
лах, тогда как женщины просят В. -а. по- 
казать, где больше грибов, ягод и т. п. 
Аналогичное представление о хозяйке ле- 
са — кожла-аве (мар. кожла, «лес») изве- 
стно марийцам. См. также статью Албас- 
ты. 

ВИТ-КАН (манси), Вит-хон, Йинк-кан 
(хантыйск.), в мифологии обских угров 
властитель вод и распределитель водных 
богатств; наделяет людей рыбой, может 
избавлять от заболеваний — его молили о 
помощи при эпидемиях (моление сопро- 
вождалось возлиянием крови жертвенной 
коровы в воду). Нуми-Торум, сотворив 
рыбу, поместил В. -к. в воду, чтобы тот 
распределял икру и следил за плодови- 
тостью рыбы. В. -к. (Шираке) живёт пос- 
реди моря в серебристо-золотистом дворце 


с женой Мараке. У него семь сыновей и 
семь дочерей, обитающих в глубиводово- 
ротов. 

М. X. 

ВИТ-КУЛВ, в мифологии обских угров 
(манси) водяной злой дух, живущий в во- 
доворотах и тёмных озёрах потусторонне- 
го мира. После сотворения мира Нуми-То- 
рум заставил В. -к. поглощать землю (ко- 
торая разрасталась среди первичного оке- 
ана), чтобы она не утонула из-за собствен- 
ной тяжести. У хантов — Йенг-тонк. 

М. X. 

ВИШАПБІ, в армянской мифологии дра- 
коны, хтонические существа. Выступают 
в зооморфном (чаще всего — в виде змеи) 
или антропоморфном облике, персонифи- 
цируют грозовую бурю, смерч или грозо- 
вые облака. 

Согласно мифам, большой В. поглоща- 
ет солнце, отчего происходит затмение. В. 
живут в высоких горах, в больших озё- 
рах, на небе, в облаках. Поднимаясь на 
небо или спускаясь вниз, особенно на озё- 
ра, производят грохот, сметают всё на сво- 
ём пути. Доживший до тысячи лет В. мо- 
жет поглотить весь мир. Часто во время 
грозы постаревшие В. с высоких гор или 
озёр подымаются на небо, а небесные В. 
спускаются на землю. В основе мифов о 
борьбе с В. — распространённый мифоло- 
гический мотив о борьбе хаоса с космосом. 
С утверждением христианства мифы о В. 
подверглись модификации, вишапоборца 
Вахагна вытеснили архангел Гавриил 
(Габриел Хрештак) и ангелы, они вступа- 
ют в сражение с В., которые во время гро- 
зы вместе со злыми духами пытаются 
проглотить солнце (воспламеняющиеся 
грозовые тучи — огненные тела В., гром 
— их крик, а молния — стрела Габриела 
Хрештака, посох или прут ангелов). Анге- 
лы вздымают В. к самому солнцу, от лу- 
чей которого В. превращаются в пепел и 
сыплются на землю. 

В эпосе В. — чудовища, завладевшие 
водными источниками; они вынуждают 
людей приносить им в жертву девушек; 
воды и девушек высвобождают герои, 
убивающие В. В эпосе «Випасанк» высту- 
пают В., живущие у подножия Масиса, 
потомки вишапа Аждахака и его жены 
Ануйш - «матери вишапов» (этих потом- 
ков иногда называют «вишапидами», по- 
армянски - «вишапазунк»). Предводи- 
тель и отец В. Аргаван пригласил к себе во 
дворец на обед царя Арташеса с сыновья- 
ми. Во время обеда Аргаван строит козни 
против царя. Разгневанный Арташес, вер- 
нувшись в Арташат, посылает сына Ма- 
жана с войском для уничтожения В. Од- 
нако тот не выполнил приказания отца. 
Истребил их, включая Аргавана, Арта- 
вазд. 

С. Б. Арутюнян. 
ВИШВАКАРМАН (др.-инд. Ѵізѵакагтап, 
букв, «творец всего»), в ведийской и инду- 
истской мифологии божественный творец 
вселенной, созидатель, поэт. В «Ригведе» 
ему посвящено два гимна в X мандале (81, 
82). Существенно, что как эпитет слово 
«В.» в «Ригведе» относится по разу к Инд- 
ре (VIII 87, 2) и к Сурье (X 170, 4), а в 
«Ваджасанейи-самхите» к Праджапати 
(XII 61), с которым В. в ряде случаев 
отождествляется (АВ IV 8, 18; Шат.-бр. 
VII 4, 2, 5; VIII 2, 3, 13; Майтр.-самх. I 3, 


34 и др.); также устанавливаются и связи 
В. с Тваштаром. В. всевидящ (он смотрит 
во все стороны), упоминаются его лицо, 
руки, ноги, крылья. Он мудрец, жрец, 
«наш отец», повелитель речи (Вачаспа- 
ти), «единственный установитель имён 
богов» (РВ X 82, 3; АВ II 1, 3; как и Бри- 
хаспати). Он вообще устроитель и распо- 
рядитель, обладающий быстрой мыслью, 
знанием всех мест и всех существ, благо- 
склонностью. В. выступает как ваятель, 
плотник, кузнец. Он создаёт землю и 
раскрывает небо; чтобы сотворить мир, В. 
приносит самого себя в жертву. В пуранах 
и эпосе В. связан с рядом сюжетов, но его 
функция творца при этом суживается до 
роли искусного строителя, мастера; так, 
он строит для демонов-ракшасов город 
Ланка («Рамаяна»), дворец для бога бога- 
тства Куберы и для Варуны (в мифе о хра- 
нителях мира), создаёт прекрасную деву 
(сказание о Сунде и Упасунде), отдаёт Ка- 
ли топор, перстни и ожерелья; делает ле- 
тающую колесницу «Пушпака» для Кубе- 
ры, гирлянду для Сканды (Мбх. III), ору- 
жие и т. п. В. обрастает и родственными 
связями: он сын Прабхасы (и внук .Дхар- 
мы) от Иогасиддхи; у него дочь Санджия 
(замужем за Сурьей) и сын Нала, обезья- 
ний вожак и строитель; иногда отцом В. 
называется Брахма. 

В. Н. Топоров. 

ВИШВАМИТРА (др.-инд. Ѵісѵашііга, 
букв, «друг всех»), в ведийской и индуис- 
тской мифологии мудрец, который был 
рождён кшатрием, но своими аскетичес- 
кими подвигами добился положения 
брахмана и стал одним из семи божествен- 
ных риши. В. и его потомкам приписыва- 
ются гимны третьей мандалы «Ригведы». 
Согласно одному из этих гимнов, он был 
сыном царя Кушики и перевёл войско 
бхаратов через реки Випаш и Шутудри, 
которые по его повелению опустили перед 
ним свои воды (РВ III 33; ср. 53, 9). В бо- 
лее поздней традиции В. считался царём 
страны Каньякубджи. Наиболее извест- 
ные мифы о В. связаны с историей его 
борьбы против брахмана Васиштхи и от- 
ражают, по мнению исследователей, со- 
перничество между брахманами и кшат- 
риями в Древней Индии. По одному из 
этих мифов, В. попросил у Васиштхи ус- 
тупить ему Сурабхи, «корову желаний» , и 
предложил ему за неё своё царство. Васи- 
штха отказался, и тогда В. попытался 
увести корову силой. Однако Сурабхи 
произвела на свет могучих воинов, кото- 
рые разогнали войско В. Убедившись в 
превосходстве брахманов, В. оставил 
царство и предался суровой аскезе, чтобы 
достичь их могущества (Мбх. I 165). По 
другому мифу, боги послали к В. апсару 
Менаку, с тем чтобы своей любовью она 
отвлекла его от подвижничества. Сначала 
ей это удалось, и от союза В. и Менаки ро- 
дилась Шакунтала. Но затем В. преодолел 
искушение, прогнал Менаку и продолжил 
свою аскезу (Мбх. I 66; Рам. I 63). Соблаз- 
нить В. пыталась и апсара Рамбха, но он 
её проклял, обратив на тысячу лет в ка- 
мень (Рам. I 64). Сила подвижничества В. 
была такова, что царя Тришанку, врага 
Васиштхи, он живым поднял в небо, а за- 
тем превратил в одну из звёзд созвездия 
Южного Креста. В конце концов брахма- 
нское достоинство В. было признано не 
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только богами, но и самим Васиштхой. В. 
имел сто одного сына, но, кроме них, он 
принял в свою семью отважного и мудрого 
Шунахшепу и провозгласил его «старшим 
среди своих сыновей». Пятьдесят млад- 
ших сыновей В. согласились с решением 
отца, но пятьдесят старших — вознегодо- 
вали, и В. проклял их, указав, что их по- 
томками станут андхры, пундары и шаба- 
ры (т. е. неарийские племена), проживаю- 
щие на окраине мира (Айт.-бр. VII 18). В. 

— один из героев «Рамаяны», и его оби- 
тель, по эпическому рассказу, находится 
у слияния рек Сараю и Ганги (Рам. I 23). 

П. А. Гринцер. 

ВИШВАРУПА [др.-инд. Ѵізѵагира, «об- 
ладающий (принимающий) всеми форма- 
ми»], в ведийской и индуистской мифоло- 
гии трёхголовое существо демонической 
природы, сын Тваштара, похитивший ко- 
ров и за это поражённый Тритой и Индрой 
(РВ X 8, 8 — 9) или плотником (версия 
«Махабхараты»). Иногда В. называют 
Триширас («трёхголовый») или по имени 
отца Тваштар. В. богат скотом и лошадь- 
ми. Он — пурохита (жрец) богов, хотя и 
принадлежит к асурам (Тайтт.-самх. II 5, 
1,1). Более подробно говорится о В. в эпо- 
се, где он иногда идентичен Вритре (в дру- 
гих случаях они двоюродные братья). Ос- 
новной сюжет — рождение В. и его сестры 

- божественной кобылицы Саранью у 
Тваштара и демонической женщины 
асурского рода. Грозный, мудрый, преда- 
ющийся подвижничеству, В. в борьбе бо- 
гов и асуров тайно встаёт на сторону пос- 
ледних. Индра пытается соблазнить В. 
красотой апсар, но тот не поддаётся иску- 
шениям. Тогда Индра, получив отпуще- 
ние грехов, убивает В., срубив все три его 
головы («Брихаддевата»). Этот миф срав- 
нивают с иранским мифом о Траэтаоне, 
поразившем трёхглавого змея и (более от- 
далённо) с древнегреческим сюжетом о Ге- 
ракле и трёхголовом Герионе. 

В. используется как эпитет Вишну. 

В. Т. 

ВИШВЕДЕВА (др.-инд. Ѵізѵесіеѵаіі, букв, 
«все боги»), в древнеиндийской мифоло- 
гии особый вид объединения богов (вклю- 
чая иногда и низших), в пределе совпада- 
ющий со всем пантеоном. От групповых 
божеств или классов богов В. отличается 
отсутствием единых, общих для всех ха- 
рактеристик. В «Ригведе» В. восхваляют- 
ся более чем в 40 гимнах; особенно часто 
появляются они в поздней, X мандале. К 
В. обращаются обычно при приглашении 
их к жертвоприношению, которое, 
собственно, и вызывает к жизни такое 
объединение разных божеств. В гимнах к 
В. обращаются с просьбами, перечисляют 
имена отдельных божеств (постоянно Ин- 
дра, Агни, Митра, Варуна, другие адитьи, 
гораздо реже Сома или Ушас, очень редко 
Рудра) и их характеристики и деяния. 
Иногда же эти божества настолько тесно 
слиты между собой, что трудно выделить 
часть, относящуюся к данному божеству. 
В ряде случаев В. образуют более узкую 
группу божеств, призываемых наряду с 
другими объединениями (напр., васу, 
адитьи и др.). В более позднее время В. 
состоит из десяти божеств (напр., васу, 
Сатья, Крату, Дакша, Кала, Кама, Дхри- 
ти, Куру, Пуруравас, Мадравы; впрочем, 
состав нередко меняется, ср. «Вишна-пу- 


рану»). В ритуале В. также трактуются 
как единство (в частности, им посвящает- 
ся третья выжимка сомы). Соответствие 
др.-инд. ѵізѵе беѵаіі — «все боги» и авест. 
сіаеѵа ѵізре позволяет говорить об индои- 
ранских основах такого объединения бо- 
гов. 

В. Н. Топоров. 

ВИШНУ (др.-инд. Ѵізпи), один из высших 
богов индуистской мифологии, составля- 
ющий вместе с Брахмой и Шивой т. н. бо- 
жественную триаду — тримурти. В ве- 
дийских гимнах В. занимает сравнитель- 
но скромное место, хотя и входит в число 
основных божеств (см. Ведийская мифо- 
логия); в брахманах его значение возрас- 
тает, но лишь в эпосе и пу ранах В. стано- 
вится первостепенной фигурой. В индийс- 
кой традиции имя В. толкуется как «про- 
никающий во всё», «всеобъемлющий» (от 
корня ѵіе, «входить», «проникать»). Дру- 
гие этимологи иногда предполагают неин- 
доевропейское происхождение имени В. 
Возможно, что образ В. вобрал в себя эле- 
менты из доарийского субстрата. В прото- 
индийских материалах никаких намёков 
на В. до сих пор не обнаружено (помимо 
изображения птицы на одной из печатей 
Хараппы, в котором исследователи усмат- 
ривают прообраз Гаруды, ездовой птицы 
В.). С другой стороны, нет и неоспоримых 
доказательств индоевропейского или да- 
же индоиранского происхождения В. В 


ведийской литературе имя В. встречается 
около ста раз; в частности, он упомянут в 
нескольких гимнах «Ригведы», один 
гимн (I 154) целиком посвящен ему. В 
гимнах прославляются три шага В., кото- 
рыми он измерил земные сферы. Уже в 
древнеиндийской традиции эти три шага 
были истолкованы как движение солнца 
— или от восхода через зенит к закату, 
или через три мира. Прежде европейские 
мифологи делали из этого вывод, что В. 
первоначально был солнечным божест- 
вом, но теперь это мнение оспаривается 
многими учёными. Мифологема «трёх 
шагов» навсегда осталась связанной с В. и 
претерпела различные трансформации. 
Из них наиважнейшая — три шага В. в об- 
лике карлика (см. Аватара), которыми он 
отнял вселенскую власть у царя дайтьев 
Бали (Мбх. III 270 след.; Рам. I 29; Ваю- 
пур. II 36 и др.). В ведах В. выступает как 
младший партнёр Индры (отсюда имя 
Упендра, «младший Индра») в мифе о 
борьбе против демона Вритры. Этот миф 
сохраняется и в более поздних мифологи- 
ческих сюжетах, но В. постепенно обрета- 
ет главную роль (отсюда имя Атиндра, 
«более великий, чем Индра»). В брахма- 
нах круг мифов, связанных с В., расширя- 
ется. В них В. совершает подвиги на благо 
угнетённых и притесняемых, к нему обра- 
щаются боги за помощью в критических 
ситуациях. 
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В эпосе сам В. (либо в виде своих аватар 
Кришны и Рамы) является центральным 
персонажем. В эпической мифологии про- 
исходит постепенное отождествление це- 
лого ряда образов: с одной стороны, В. и 
божества Нараяны, а с другой стороны, 
Рамы, Кришны и других антропоморф- 
ных и териоморфных персонажей, из ко- 
торых складывается система аватар В.- 
Нараяны. 

Из 18 главных пуран 6 посвящены В. 
(«Вишну-пурана» , «Нарадия-пурана» , 
«Бхагавата-пурана» , «Гаруда-пурана» , 
«Падма-пурана», «Вараха-пурана»), но и 
в остальных, формально посвященных 
Брахме или Шиве, В. и его аватары зани- 
мают большое место. В пуранах разраба- 
тывается концепция триму рти, согласно 
которой онтологически единые Брахма, 
В. и Шива имеют функции соответственно 
создателя, хранителя и разрушителя ми- 
роздания. Однако большинство вариантов 
этой концепции отводит В.-Нараяне выс- 
шее место в триаде, провозглашая его аб- 
солютом, источником, основой и сутью 
бытия. Подобные представления есть уже 
и в эпосе (напр., Мбх. XII 48, 17). 

В одном из вариантов мифа о потопе 
(Мбх. III 186-187) мудрец Маркандея, 
спасённый В. (который в облике прекрас- 
ного юноши сидит на ветвях баньянового 
дерева), проникает в чрево божества и ви- 
дит там всю вселенную: землю, небеса, 
людей, богов и т. д. Таким образом, мир 
предстаёт как форма существования В. 
Согласно другому варианту мифа о потопе 
(Мбх. III 194), В. в конце каждого мирово- 
го цикла (см. Юга) вбирает в себя вселен- 
ную и погружается в сон, возлежа на змее 
Шеше, плавающем по мировому океану. 


Вишну с Лакшми ( слева ) и Сарасвати. 
Станфордский университетский музей, 
Станфорд, Калифорния. 



Когда В. просыпается и замышляет новое 
творение, из его пупа вырастает лотос, а 
из лотоса появляется Брахма, который и 
осуществляет непосредственно акт творе- 
ния мира. Из других мифов, связанных с 
В., следует назвать миф о пахтанье миро- 
вого океана (см. Амрита), предпринятого 
под водительством В. -Нараяны. В. же от- 
нимает у демонов добытую амриту, при- 
няв облик прекрасной женщины, и играет 
решающую роль в последовавшей затем 
битве богов и асу ров. 

Мотив торжества над злом и принятия 
для этой цели определённого облика сос- 
тавляет основное содержание мифов об 
аватарах В. (см. Бхаг.-г. IV 7). Во всех сво- 
их проявлениях В. олицетворяет энер- 
гию, благоустрояющую космос. В различ- 
ных мифологических и религиозно-фило- 
софских системах (напр., в вишнуизме) 
эта энергия, именуемая В., предстаёт во 
множестве обликов: от неописуемого абсо- 
люта до личностного бога, к которому че- 
ловек может испытывать сильную эмоци- 
ональную привязанность (бхакти). 

В ведах В. наделён неопределённо ант- 
ропоморфными чертами: он юноша боль- 
шого роста, «широко ступающий». «Маха- 
бхарата» среди других имён В. даёт: «тот, 
чьё тело не описать», но тем не менее час- 
то по-разному описывает В. В сложившей- 
ся позднее иконографии В. обычно изоб- 
ражается возлежащим на змее Шеше или 
стоящим во всеоружии юношей. В одной 
из четырёх его рук — чакра (букв, «круг» , 
«диск»), специфическое оружие наподо- 
бие бумеранга, обладающее сверхъестест- 
венной силой, в другой руке — раковина, 
в третьей — булава (палица), в четвёртой 
— лотос или лук. Цвет кожи В. — тёмно- 
синий, цвет одежды — жёлтый, как и у 
его аватар Рамы и Кришны, но в «Махаб- 
харате» встречаются утверждения, что 
кожа В. принимает разный цвет в зависи- 
мости от юги. Супруга В. — Лакшми. Сам 
В. иногда называется сыном Адити и Ка- 
шьяпы. Обычное местопребывание В. — 
вершина горы Меру (Мбх. III 160, 17-26). 
Его ездовое животное - царь птиц Гаруда. 

В. имеет много различных имён, свя- 
занных или с его свойствами и атрибута- 
ми, или с мифическими подвигами его са- 
мого и его аватар. В «Махабхарате» есть 
раздел под названием «Гимн тысяче имён 
Вишну» (XIII 149). Другие наиболее важ- 
ные имена В.: Хари (букв, «рыжевато-ко- 
ричневый», но толкуется как «избави- 
тель»), Говинда («пастух»), Кешава(« бла- 
говолосый»), Мадхусудана («убийца де- 
мона Мадху»), Мурари («враг демона Му- 
ры»), Пурушоттама («лучший из людей» 
или «высший дух»). 

С. Д. Серебряный. 
ВИШТАСПА (авест.), Виштасп (среднеи- 
ран.), в иранской мифологии и легендар- 
ной истории царь мифической династии 
Кейянидов. Одно из главных действую- 
щих лиц историко-теологических мифов 
зороастризма. В «Гатах» и «Младшей 
Авесте» («Яшты» V, XIII, XV, XIX) выс- 
тупает праведным венценосцем. Принял 
учение пророка Заратуштры, обеспечил 
ему приют и покровительство. В. — иде- 
альный прототип земных властителей, 
наделяемый назидательно-дидактичес- 
кой окраской в пример и поучение реаль- 
ным историческим царям. Одни источни- 


ки («Гаты», пехлевийские сочинения) ри- 
суют его державным государем, распоря- 
дителем, благочестивым поборником пра- 
ведности, другие («Яшты» и арабо-перси- 
дская традиция эпохи ислама) ставят на 
первый план его воинские качества, 
склонность к совершению подвигов и не- 
которому авантюризму. Происхождение 
образа окончательно не выяснено. См. 
также Гуштасп. 

Л. Л. 

ВЛАСТИ (греч. ’Е^онаіаі), в христианских 
представлениях ангельские существа. В 
новозаветных текстах бегло упоминаются 
как особого рода космические духи, при- 
чём как благие, послушные богу (1 Петр. 
3, 22 — [Христу] «...покорились ангелы, 
и власти, и силы»), так и злые, антагонис- 
ты бога (Ефес. 6, 12). В связи с этим гнос- 
тики из секты каинитов, совершая в сог- 
ласии со своей доктриной тот или иной 
имморальный акт, понимали это как дань 
В. и произносили ритуальную формулу: 
«О, Власть имярек, творю действие твое» . 
В иерархии девяти чинов ангельских 
Псевдо-Дионисий Ареопагит (5 в. или 
нач. 6 в.) отводит В. место последнего «чи- 
на» средней триады, после господств и 
сил, особую близость В. к которым под- 
чёркивает: как и они, В. воплощают прин- 
цип непогрешимой и невозмутимой ие- 
рархической стройности, повел евания в 
послушании, без всякой возможности 
«тиранического употребления во зло» ав- 
торитета. 

С. А. 

ВОБИ, в грузинской мифологии божество 
грозы и погоды. Имя В. сохранилось в 
мегрельско-сванском названии пятницы 
— «день Воби» . 

3. К. 

ВОДА, одна из фундаментальных стихий 
мироздания. В самых различных мифоло- 
гиях В. — первоначало, исходное состоя- 
ние всего сущего, эквивалент первобытно- 
го хаоса; ср. встречающийся в большин- 
стве мифологий мотив подъятия мира 
(земли) со дна первичного океана. Водное 
чудище выступает партнёром бога-творца 
в демиургическом поединке и одновре- 
менно материалом для построения мира 
(см. Тиамат). В. — это среда, агент и прин- 
цип всеобщего зачатия и порождения. Но 
зачатие требует как женского, так и муж- 
ского начала; отсюда два аспекта мифоло- 
гемы В. В роли женского начала В. высту- 
пает как аналог материнского лона и чре- 
ва, а также оплодотворяемого яйца миро- 
вого. Книга Бытия, описывая сотворение 
мира, использует очень древний образ — 
оживляющее приникание «духа божьего» 
к мировым водам, изображаемое (в иу- 
дейском оригинале) через метафору пти- 
цы, которая высиживает яйцо. В. может 
отождествляться с землёй как другим 
воплощением женского начала. Так воз- 
никает возможность олицетворения зем- 
ного и водного начал в одном персонаже 
(ср. иран. Ардвисуру Анахиту и Арматай, 
скиф. Апи ит. п.). Брачный союз неба как 
мужского начала с землёй или В. являет- 
ся широко распространённым у индоевро- 
пейцев мифологическим мотивом (см. 
Священный брак). Китайская категория 
инь объединяет в себе значения В. как оп- 
позиции огню и как женского начала. Бо- 
гини любви (Иштар, Афродита и т. п.) не- 
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пременно связаны с В., что объясняет ши- 
рокое распространение эротической мета- 
форики В. Так, увещание довольствовать- 
ся законной женой выражается в афориз- 
ме библейской «Книги притчей Соломоно- 
вых» (5, 15): «Пей воду из твоего водоёма 
и текущую из твоего колодезя» (ср. др.- 
рус. легенду об ответе св. Февронии поку- 
шавшемуся на её честь, что, мол, все жен- 
щины одинаковы, как одинакова вода по 
обе стороны лодки). Но одновременно В. - 
плодотворящее мужское семя, заставляю- 
щее землю «рожать» . Этот мотив характе- 
рен, напр., для хананейско-финикийско- 
го образа Балу (Баал-Хаддада). Эта же 
символика отмечается в греческой мифо- 
логии, где речные божества выступают 
как жеребцы и супруги смертных жен- 
щин. Мотивы женского и мужского про- 
изводящего начала органически совмеща- 
ются в таких образах, как Ардвисура Ана- 
хита: «Она для меня делает благом и воду, 
и семя мужей, и утробу жён, и молоко 
женской груди» («Ясна» ЬХІѴ 1-2). С 
этим совмещением связан «андрогинизм» 
В., явно или скрыто присутствующий в 
образах божеств плодородия. С другой 
стороны, двоякость функций В. нередко 
воплощалась в супружеской чете водных 
(морских) божеств: такова роль отца Оке- 
ана и матери Тефиды у Гомера (Нош. II. 
XIV 200-210). В. как «влага» вообще, как 
простейший род жидкости выступала эк- 
вивалентом всех жизненных «соков» че- 
ловека — не только тех, которые имеют 
отношение к сфере пола и материнства, но 
прежде всего крови — мотив, характер- 
ный для мифологических представлений 
южноамериканских индейцев. С мотивом 
В. как первоначала соотносится значение 
В. для акта омовения, возвращающего че- 
ловека к исходной чистоте. Ритуальное 
омовение — как бы второе рождение, но- 
вый выход из материнской утробы (ас- 
пект мифологемы В., удержанный в хрис- 
тианской символике крещения). В то же 
время водная бездна или олицетворяющее 
эту бездну чудище — олицетворение опас- 
ности или метафора смерти (ср. Апоп, Ер- 
му нганд, водяной, русалки и т. п.); чрево 
водного чудища — преисподняя, выход из 
чрева — воскресение (мотив Ионы). Сое- 
динение в мифологии В. мотивов рожде- 
ния и плодородия с мотивами смерти на- 
ходит отражение во встречающемся во 
многих мифологиях различении живой и 
мёртвой В., животворящей небесной В. и 
нижней, земной солёной В., непригодной 
ни для питья, ни для орошения (ср. также 
библейское «И создал бог твердь; и отде- 
лил воду, которая под твердью, от воды, 
которая над твердью»; Быт. 1,7). Как без- 
дна хаоса В. — зона сопротивления власти 
бога-демиурга: библейские псалмы и 
«Книга Иова» говорят о борьбе Яхве с де- 
моническими жителями В. (ср. др.-инд. 
мифы о победах Индры над хтоническими 
чудовищами, связанными с водной стихи- 
ей). Наконец, являя собой начало всех ве- 
щей, В. знаменует их финал, ибо с ней 
связан (в эсхатологических мифах) мотив 
потопа. 

С. С. Аверинцев. 

БОДАН, Вотан (АЛ/осІап, ЛѴоіап, АѴиоІап), 
германский бог; в скандинавской мифоло- 
гии ему соответствует Один. См. в ст. 
Один. 


ВОДЯНОЙ, водяной дедушка, водяной 
шут, водяник, водовик (чеш. ѵосіпік, сер- 
бо- лужиц, тхіпу НШ2, лѵусіпукиз, словен. 
роѵосіпі, ѴОСІПІ Ш02 и др.), в славянской 
мифологии злой дух, воплощение стихии 
воды как отрицательного и опасного нача- 
ла. Чаще всего выступает в облике муж- 
чины с отдельными чертами животного 
(лапы вместо рук, рога на голове) или бе- 
зобразного старика, опутанного тиной, с 
большой бородой и зелёными усами. 
Женские духи воды — водяницы (чеш. 
ѵойпі раппа, сербо-лужиц. лѵосіпа гопа, 
словен. роѵоскуа йеѵіса и др.) увязывают- 
ся, как и русалки, с представлениями о 
вредоносных покойниках — «заложных 
покойниках», становящихся упырями и 
злыми духами; на них женятся В. Водя- 
ные соотносятся с чёрным цветом: им 
приносили в жертву чёрного козла, чёрно- 
го петуха, существовал обычай держать 
на водяных мельницах чёрных живот- 
ных, любезных В. По поверьям, у В. были 
коровы чёрного цвета, он обитал в чёрной 
воде — в сказках, в частности сербо-лу- 
жицких, урочище Черна Вода служит 
местом встречи с В. С левой полы В. посто- 
янно капает вода (это можно сравнить с 
особым значением левой стороны у леше- 
го). В. утаскивали людей к себе на дно, пу- 
гали и топили купающихся. Эти поверья о 
В. сопоставимы с легендой о морском (во- 
дяном, поддонном) царе, отразившейся в 
русских былинах о Садко. В волшебных 
сказках В. схватывает свою жертву, когда 
она пьёт из ручья или колодца, требует у 
схваченного царя или купца сына в залог 
и т. п. В славянских поверьях о В. и морс- 
ком царе можно видеть отражение на бо- 
лее низком уровне мифологической систе- 
мы представлений, некогда относивших- 
ся к особому богу моря и вод (ср. Аутримп- 
са в прусской мифологии, Нептуна в 
римской и т. п.). Типологически сходные 
поверья о В. известны многим народам. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ВОЗДУХ, одна из фундаментальных сти- 
хий мироздания. Как и огонь, В. соотно- 

Водяной. Лубок. 19 в. 



сится с мужским, лёгким, духовным на- 
чалом в противоположность земле и воде, 
относящимся чаще всего к началу женс- 
кому, тяжёлому, материальному. 

Становящийся доступным органам 
чувств благодаря своему движению, В. 
описывается в виде дыхания, дуновения, 
ветра, обладающих множеством символи- 
ческих значений. Дуновение же, дыхание 
связаны с принципом жизни, животворя- 
щим духом, эманацией (ср. др.-евр. тай, 
др.-греч. лѵгнца, лат. Зрігііиз — слова, 
обозначающие как дыхание, так и дух, а 
также рус. «дух» и «воздух»; ср. также 
представление о душе — дыхании). Этот 
мотив представлен во многих космогони- 
ческих мифах (андаманский Пулуга, оли- 
цетворение муссонного ветра, создатель 
мира; дух божий, носящийся над водами, 
Быт. 1, 2; варианты мифов о яйце миро- 
вом, снесённом крылатым, т. е. воздуш- 
ным, божеством). В древне-егип. мифоло- 
гии бог воздуха Шу порождает небо и зем- 
лю. В индуистской мифологии выдох 
Брахмы означает творение мира, а вдох — 
его уничтожение. В китайской мифоло- 
гии этот же образ животворящего дыха- 
ния представлен в виде открывающихся и 
закрывающихся небесных ворот, соответ- 
ствующих принципам инь и ян. В индуис- 
тской мифологии обитающие в В. рудры 
мечут стрелы-ветры, которые одновре- 
менно служат координатами сотворенно- 
го физического пространства. Представ- 
ления о четырёх ветрах как координатах 
пространства характерны для античной 
мифологии (сходные представления у ин- 
дейцев Северной и особенно Южной Аме- 
рики). В Древней Греции особенной попу- 
лярностью (в частности, у поэтов) пользо- 
вались Борей и Зефир, у римлян — Акви- 
лон и Фавоний, которые связывались с че- 
тырьмя сторонами света, временами года, 
с природными циклами, отсюда — с рас- 
тительностью, плодородием и т. д. (много- 
образны в различных мифологиях связи 
ветра с солнцем, нередко изображаемым 
дующим в рог, и т. п.). В древнеиндийс- 
кой мифологии бог ветра Баю — жизнен- 
ное дыхание, и сам возник из дыхания 
Пуруши. В иудаистической мифологии 
дыхание Яхве обозначает непрерывное 
творение мира. Сотворяя человека, бог 
вдохнул ему душу. В более узком смысле, 
дух божий нисходит на человека через ду- 
новение, сообщая ему необычные свой- 
ства — от сверхъестественной физической 
силы (Суд. 14, 6) до ясновидения, способ- 
ности пророчество вания и т. д.; в Новом 
завете воскресший Иисус, явившись уче- 
никам, «...дунул, и говорит им: примите 
духа святого» (Ио. 20, 22). 

Во многих мифологиях, в частности в 
кельтской, дуновение наделяется маги- 
ческой функцией: дуновение друида раз- 
рушает вражеские укрепления, обращает 
врагов в камни и т. п. Известно примене- 
ние дыхания изо рта ко рту, через бычий 
или бараний рог и т. п. в магической прак- 
тике множества народов с целью изгна- 
ния злых духов. 

Ветер, как взвихрение В. большой мо- 
щи, сам по себе ассоциируется в мифоло- 
гиях с грубыми хаотическими силами, 
сферой деятельности титанов и киклопов, 
что отразилось в греческих представлени- 
ях об Эоловой пещере (см. Эол) как о под- 
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земном жилище ветров (аналогичная «пе- 
щера ветров» — в мифологии индейцев 
Северной Америки). Однако как дунове- 
ние — дыхание ветер связан и с противо- 
положного характера представлениями. 
Так, сильный ветер (ураган, буря) являет- 
ся вестником божественного откровения, 

— бог отвечает Иову из бури, в грозе и бу- 
ре получает откровение Иоанн Богослов; 
традиция эта продолжена и в Новом заве- 
те, где языки огня — духа приносит апос- 
толам «несущийся сильный ветер» (Деян. 
2, 2-3). Символика дуновения, ветра как 
«духовной стихии» вообще смешивается с 
подобной же символикой огня и света: 
так, в индуистской традиции ветер, рож- 
дённый духом, в свою очередь порождает 
свет (ср. Тайтт.-уп. I 1, 2: «... из атмана 
возникло пространство, из пространства 

— ветер, из ветра — огонь...»). В., кроме 
того, является светоносным океаном (ки- 
тайская стихия ци); по В. как лёгкой, ду- 
ховной субстанции прилетают крылатые 
божественные вестники — ангелы, одна- 
ко тот же В. служит в иудео-христианстве 
местопребыванием и демонизированных 
крылатых существ (ср. представления о 
Люцифере как «князе воздушном»). В. 
рисуется как обиталище множества ду- 
хов; среди них помещают и души умер- 
ших людей. 

М. Б. Мейлах. 

ВОЗНЕСЕНИЕ (греч. АуаХцгЦд, ср. лат. 
Азсепзіо, «восшествие»), в христианских 
религиозно-мифологических представле- 
ниях возвращение Иисуса Христа по за- 
вершении им земной жизни в божествен- 
ную сферу бытия — «на небо». По новоза- 
ветным рассказам, В. произошло через 40 
дней после воскресения (Деян. I, 3), в ок- 
рестностях Иерусалима, на пути к Вифа- 
нии (Лук. 24, 50-51), т. е. на восток от го- 
рода, на склоне горы Елеон (Деян. 1, 12), в 
присутствии апостолов, после беседы с ни- 
ми (Мк. 16, 19). Последний жест Христа 
перед исчезновением в глубине небес — 
благословение (Лук. 24, 50-51). «Два му- 
жа в белой одежде» (типичное новозавет- 
ное описание ангелов) обратились к апос- 
толам: «мужи Галилейские! что вы стоите 
и смотрите на небо? Сей Иисус, вознёс- 
шийся от вас на небо, придёт таким же об- 
разом, как вы видели его восходящим на 


Вознесение. Миниатюра в «Евангелии Рабулы». 
586. Флоренция, библиотека Лауренциана. 



небо» (Деян. 1, 11). Византийская и древ- 
нерусская иконография В. исходит из эс- 
хатологического смысла, намеченного в 
этих словах ангелов: Христос возносится 
таким, каким некогда вернётся «во славе» 
вершить страшный суд. Присутствие апо- 
столов, объединившихся вокруг девы Ма- 
рии (новозаветные тексты не упоминают о 
присутствии девы Марии при В.), симво- 
лизирует провожающую Христа на небеса 
и ожидающую его второго пришествия 
церковь; поза Марии — молитвенная (т. 
н. оранта). Этот иконографический тип 
остаётся практически неизменным от ми- 
ниатюры сирийского «Евангелия Рабу- 
лы» (586) до поздних православных икон, 
поскольку те сохраняют какую-либо 
связь с традицией. Сюжет В. имеет парал- 
лели в религиозно-мифологических 
представлениях многих народов, согласно 
которым мифологические персонажи мо- 
гут перемещаться из одного мира в другой 
(см. Верх и низ). 

С. С. Аверинцев. 

ВОЛК. В мифологических представлени- 
ях многих народов Евразии и Северной 
Америки образ В. был преимущественно 
связан с культом предводителя боевой 
дружины (или бога войны) и родоначаль- 
ника племени. Общим для многих мифо- 
логий Северо-Западной и Центральной 
Евразии является сюжет о воспитании ро- 
доначальника племени, а иногда и его 
близнеца (см. Близнечные мифы) волчи- 
цей (ср. римскую легенду о капитолийс- 
кой волчице, вскормившей Ромула и Ре- 
ма, древнеиранскую легенду о волчице, 
вскормившей Кира, рассказ китайской 
хроники 7 в. о предках тюрок, истреблён- 
ных врагами, кроме одного мальчика, ко- 
торого выкормила волчица, ставшая 
позднее его женой и родившая ему десять 
сыновей; аналогичное предание о волке- 
прародителе существовало также и у мон- 
голов). Тотемические истоки подобных 
мифов особенно отчётливы в типологичес- 
ки сходном предании рода кагвантанов у 
североамериканского индейского племе- 
ни тлинкитов. По этой легенде, один из 
предков рода встретил волка, подружив- 
шегося с ним и обещавшего его осчастли- 
вить, после чего род стал считать волка 
своим тотемом. У индейского племени 
нутка существовал миф, согласно которо- 
му волки украли сына вождя. В подобных 
мифах предок — вождь племени выступа- 
ет в образе волка или обладает способ- 
ностью превращаться в волка (греч. До- 
лой, ср. также слав. Змей Огненный 
Волк), что связывается с представления- 
ми (проявляющимися и в фольклорной 
традиции) об оборотнях типа славянских 
и балканских волкодлаков (вурдалаков), 
литовских вилктаков и др. Герой-родона- 
чальник, вождь племени или дружины 
называется иногда волком (осет. АА/аег- 
хае§ родоначальник нартов) или имею- 
щим «голову волка» (ср. прозвище гру- 
зинского царя Вахтанга I Горгослани, от 
перс, ^иг^заг, букв, «волкоглавый») или 
«тело (живот) волка» (герой древнеин- 
дийского эпоса «Махабхарата» Бхима; 
имена с тем же значением даются членам 
рода В. у тлинкитов-кагвантанов). 

В качестве бога войны В. выступал, в 
частности, в индоевропейских мифологи- 
ческих традициях, что отразилось в той 


роли, которая отводилась волку в культе 
Марса в Риме и в представлении о двух В. 
(С-егі и Ггекі), сопровождавших германс- 
кого бога войны Одина в качестве его 
«псов» (аналогичное представление отме- 
чено также в грузинской мифологии). Со- 
ответственно и сами воины или члены 
племени представлялись в виде волков 
или именовались волками (в хеттской, 
иранской, греческой, германской и дру- 
гих индоевропейских традициях) и часто 
наряжались в волчьи шкуры (древние 
германцы, в частности готы, во время 
праздника, о котором сообщают визан- 
тийские источники). Согласно хеттскому 
тексту обращения царя Хаттусилиса 1(17 
в. до н. э.) к войску, его воины должны 
быть едины, как «род» «волка» (хетт, 
иеіпа-, родственно др.-исл. ѵгЬпіг «волк», 
укр. віщун, «волк-оборотень»). Анало- 
гичное представление о волчьей стае как 
символе единой дружины известно на 
Кавказе у сванов. Богам войны (в частнос- 
ти, Одину) приносили в жертву волков, 
собак, а также людей, «ставших волка- 
ми» (согласно общеиндоевропейскому 
представлению, человек, совершивший 
тягостное преступление, становится вол- 
ком); формула засвидетельствована по от- 
ношению к преступнику-изгою в хетт- 
ских законах, древнегерманских юриди- 
ческих текстах, а также у Платона (ср. 
др.-исл. ѵаг^г, «волк-изгой», хетт, йигкі- 
Іаз, «человек тягостного преступления» ). 

Связь мифологического символа В. с 
нижним миром, миром мёртвых харак- 
терна для мифологии индейцев-алгонки- 
нов, согласно которой В. — брат Манабозо 
(На-на-буша) провалился в нижний мир, 
утонул и после воскрешения стал хозяи- 
ном царства мёртвых. В «Эдде» конец ми- 
ра вызван чудовищным В., сорвавшимся с 
цепи (ср. мифы о чудовищных псах в ми- 
фологии народов Центральной Евразии). 

У восточных палеоазиатов (камчада- 
лов, коряков) сохранялся «волчий празд- 
ник», совершавшийся в связи с охотой на 
волка и представлявший собой обрядовое 
соответствие мифам о В. Ритуал переоде- 
вания в волчьи шкуры или хождение с чу- 
челом волка у многих народов Европы (в 
т. ч. у южных и западных славян) приуро- 
чивался к осенне-зимнему сезону (ср. 
чеш. ѵісі тезіс, латыш, ѵііка тепезіз — 
названия декабря — букв, «волчий ме- 
сяц», а также аналогичные названия в 
других европейских традициях). 

Представление о превращении челове- 
ка в волка, выступающего одновременно в 
роли жертвы (изгоя, преследуемого) и 
хищника (убийцы, преследователя), объе- 
диняет многие мифы о В. и соответствую- 
щие обряды, а также т. н. комплекс «че- 
ловека-волка», изученный 3. Фрейдом и 
его последователями и воплощённый в ху- 
дожественной форме Г. Хессе в романе 
«Степной волк». 

Для всех мифов о В. характерно сбли- 
жение его с мифологическим псом. 

В. В. Иванов. 

ВОЛКОДЛАК, волколак, в славянской 
мифологии человек-оборотень, обладаю- 
щий сверхъестественной способностью 
превращаться в волка. Считалось также, 
что колдуны могли превратить в волков 
целые свадебные поезда. Исключитель- 
ная архаичность этих представлений 
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явствует из того, что в других индоевро- 
пейских традициях (в частности, хетт- 
ской) превращение жениха в волка связы- 
вается с распространённой формой брака 

— умыканием (насильственным уводом 
невесты); ср. среднерус. диалектное волк 

— «шафер со стороны жениха». Способ- 
ностью превращаться в волка наделялись 
эпические герои — серб. Змей Огненный 
Волк, др.-рус. Всеслав (исторический 
князь Полоцкий, 11 в.), что свидетель- 
ствует о существовании общеславянского 
мифологического героя-волка (подобного 
греч. Долону, др.-инд. Бхиме, герм. Бео- 
вульфу и др.). Приметой В., как и героя- 
волка, по преданиям южных славян, яв- 
ляется заметная от рождения «волчья 
шерсть» (сербохорв. вучка длака, словен. 
ѵоіща (Пака) на голове (ср. тождественную 
др.-исл. примету — ѵаг^зйаг, «волчьи во- 
лосы» оборотня). Это словосочетание поз- 
воляет объяснить народную этимологию 
названия В.: сербохорв. вукодлак, вло- 
кодлак, словен. ѵоікосііак, болг. вълко- 
лак, върколак, старослав. влъкодлакъ, 
вурколакъ, польск. мчікоіек, чеш. ѵікосі- 
Іак. Но наиболее древняя форма этого наз- 
вания, по-видимому, состояла из соедине- 
ния названий волка и медведя (прус, Пок 

— «медведь», литов. Іокуз, латыш, Іасіз, 
родственно греч. "архтод, хетт. йагЬа^а-, 
др.-исл. агЬ и др.), как в тождественных 
по смыслу др.-герм. именах: др.-исл. ІЖ- 
Ьіогп, древневерхненем. АѴиІІ-Ъего (ср. со- 
четание способностей становиться волком 
и медведем в ряду 12 превращений, опи- 
санных древнерусской книгой «Чаров- 
ник», запрещённой церковью). Другим 
древним названием В. в славянском язы- 
ке было слово, образованное от глагола 
ѵесіаіі, «знать»: укр. вицун (вовкун), 
«волк-оборотень», др.-чеш. ѵесіі, «волчи- 
цы-оборотни», словен. ѵесіотсі, ѵесіітсі, 
ѵесіагсі, «волки-оборотни»; о древности 
слова свидетельствует наличие родствен- 
ных названий волка: др.-исл. ѵііпіг, хетт, 
иеіпа. Общеславянским является предс- 
тавление о том, что В. съедают луну или 
солнце при затмении («влькадлаци луну 
изъдоше или слнце» в серб, рукописи 13 
в., словен. зоіпсе іесіепо — о затмении, че- 
му есть соответствия в рус. «Начальной 
летописи» и в др.-чеш. источниках). Счи- 
талось, что В. становился упырем, поэто- 
му рот ему после смерти зажимали моне- 
той. В русской литературе тема В. исполь- 
зовалась, начиная с Пушкина, который 
первым употребил название для них — 
«вурдалак», и встречается позднее у дру- 
гих авторов (А. К. Толстой и др.). Ср. так- 
же Вилктаки, Волк. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ВОЛТУРН, Вултурн (Ѵоііигпиз), в римс- 
кой мифологии бог одноимённой реки в 
Италии, имевший своего жреца фламина 
и праздник Волтурналий, связанный так- 
же с культом Тиберина — бога реки Тибр. 
Считался сыном Януса (8егѵ. Ѵег§. Аеп. 
VIII 330) (варианты: сыном Капета, царя 
Альбы, В. утонул в реке, которая была 
названа его именем, Ьіѵ. I 3, 8; Оѵісі. Газі. 
IV 47); царём города Вейи, погибшим в 
битве с Главком, сыном Миноса (8егѵ. 
Ѵег§. Аеп. VIII 72). 

Е. Ш. 

ВОЛХВЫ (др.-рус. ед. ч. вълхвъ), у вос- 
точных славян жрецы, служители язы- 


ческого культа. В христианских предани- 
ях В., цари-волхвы, маги (греч. цосуоі, 
лат. ша^і), мудрецы-звездочёты, пришед- 
шие поклониться младенцу Иисусу Хрис- 
ту. Евангельское каноническое повество- 
вание (только Матф. 2, 1 — 12) не называ- 
ет ни их числа, ни имён, ни этнической 
принадлежности, но ясно, что это не иу- 
деи и что их страна (или страны) лежит на 
восток от Палестины. По явлению чудес- 
ной звезды они узнают, что родился «царь 
иудеев», мессия, и приходят в Иеруса- 
лим, где простосердечно просят Ирода, 
царя иудейского, помочь им в поисках 
младенца. Запрошенные Иродом книж- 
ники сообщают, что по древним пророче- 
ствам мессия должен родиться в Вифле- 
еме; Ирод отправляет туда В., решив ис- 
пользовать их, чтобы выведать имя своего 
родившегося соперника. Звезда, к радос- 
ти В., останавливается над тем местом, 
где находится младенец-Христос; они со- 
вершают перед младенцем обряд «проски- 
незы» (повергаются ниц, как перед вос- 
точным монархом) и приносят ему в дар 
золото, ладан и благовонную смолу — 
мирру. Вещий сон запрещает им возвра- 
щаться к Ироду, и они направляются к се- 
бе на родину. Церковные и апокрифичес- 
кие предания добавляют подробности. 
Уже Ориген (2 — 3 вв.) исходит из того, что 
число В. соответствовало числу их даров, 
т. е. было равно трём, и это становится об- 
щепринятой версией. Такое число соотно- 
силось с тремя лицами троицы, тремя воз- 
растами человека, а также с представле- 
нием о тройственном делении человечес- 
кого рода; по другой версии, получившей 
хождение в сирийской и армянской тра- 


диции, число В. — 12 (о символике чисел 
в мифологии см. Числа, см. также Две- 
надцать апостолов). Родиной В. в раннех- 
ристианской литературе уже со 2 в. (Юс- 
тин) нередко называют Аравийский полу- 
остров, тем самым связывая их как с бога- 
той традиционно-мифологической топи- 
кой « Счастливой Аравии», так и с ветхо- 
заветными пророчествами о поклонении 
иноземцев мессианскому царю Израиля: 
«цари Аравии и Сабы принесут дары... и 
будут давать ему от золота Аравии» (Пс. 
71/72, 10 и 15); «и придут народы к свету 
твоему, и цари — к восходящему над то- 
бой сиянию... все они из Сабы придут, 
принесут золото и ладан, и возвестят сла- 
ву господа» (Ис. 60, 3 и 6; оба текста упо- 
минают как «свет», соотносимый с обра- 
зом звезды В., так и дары — золото и ла- 
дан; из наложения этих пророчеств о при- 
ходе «царей», на социальную реальность 
восточных теократии, где главы жречес- 
кой иерархии обычно были местными гра- 
доправителями и царьками, возникло 
представление о «царском» сане В., впос- 
ледствии общепринятое). Некоторые осо- 
бенности аравийских мифов и культов, 
включавших представление о рождении 
бога от девы-камня (см. в ст. Душара), по- 
буждали христиан предполагать у жрецов 
и «мудрецов» Аравии особое предчув- 
ствие тайны рождества. Однако ещё чаще 
за родину В. принимали персидско-месо- 
потамский ареал (у Климента Александ- 
рийского на рубеже 2 и 3 вв. и позднее); 
само слово «маги» исконно обозначало 
членов жреческой касты Персиды и Ми- 
дии, но в быту применялось для обозначе- 
ния месопотамских («халдейских») аст- 
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рологов; в реальности первых веков н. э. 
грань между обоими смыслами практи- 
чески стёрлась. Характерно, что раннех- 
ристианское искусство изображало ветхо- 
заветных персонажей, оказавшихся в Ва- 
вилоне, т. е. Даниила и трёх отроков, оде- 
тыми по-персидски (войлочная круглая 
шапка, штаны, часто хитон с рукавами и 
мантия), и тот же наряд неизменно даётся 
В. Церсидский царь Хосров II Парвиз (7 
в.), уничтожавший все христианские 
церкви в Палестине, пощадил Вифлеем- 
скую церковь Рождества из-за персидско- 
го обличья изображённых на ней В. Через 
Месопотамию В. связывались с воспоми- 
наниями о Валааме и Данииле, которые 
проповедовали месопотамским язычни- 
кам приход мессии (а Валаам говорил о 
мистической «звезде от Иакова»); через 
Персию — с культом Митры (описанный 
выше костюм В. совпадает с костюмом 
жрецов митраизма). Представления о пер- 
сидском происхождении В. дольше всего 
держались в византийской иконографии; 
на Западе они были утрачены, В. либо не 
имели этнических характеристик, либо 
неопределённо соотносились с арабским 
или даже византийским Востоком. С нас- 
туплением эпохи Великих географичес- 
ких открытий и активизацией миссионе- 
рской деятельности в «экзотических» 
странах В. становятся олицетворением че- 
ловеческих рас - белой, жёлтой и чёрной, 
или трёх частей света - Европы, Азии, 
Африки; эта идея, возможная только для 
нового времени, всё же связана с искон- 
ным взглядом на В. как представителей 
всего языческого человечества, а также с 
ещё более древним архетипом тройствен- 
ного деления рода человеческого. Имена 
В. в раннехристианской литературе варь- 
ируются (у Оригена — Авимелех, Охозат, 
Фикол, в сирийской традиции - Гормизд, 
Яздегерд, Пероз, и др.); на средневековом 
Западе и затем повсеместно получают 
распространение имена — Каспар, Баль- 
тазар, Мельхиор. Слагаются легенды о 
позднейшей жизни В.: они были крещены 
апостолом Фомой, затем приняли мучени- 


раску (в т. ч. в балто-славянских, арабс- 
ком, китайском языках). Чёрный цвет В. 
часто воспринимается как приобретён- 
ный от соприкосновения с огнём или ды- 
мом, в силу наказания бога и т. п. 

Поедание В. падали, по гипотезе К. Ле- 
ви-Строса, способствует тому, что В. 
функционирует в мифах как культурный 
герой: падаль — уже не животная, но и не 
растительная пища, поэтому В. олицетво- 
ряет некий компромисс между хищными 
и травоядными, противопоставление ко- 
торых друг другу оказывается в конечном 
итоге смягчением фундаментальной анти- 
номии жизни и смерти. Поэтому В. восп- 
ринимается как медиатор между жизнью 
и смертью. 

Как трупная птица чёрного цвета с зло- 
вещим криком В. хтоничен, демоничен, 
связан с царством мёртвых и со смертью, с 
кровавой битвой (особое развитие получа- 
ет мотив выклёвывания В. глаз у жерт- 
вы), выступает вестником зла. Поскольку 
В. в поисках пищи копается в земле, он 
связывается и с нею; как всякая птица, В. 
ассоциируется с небом. Связь В. с этими 
тремя сферами определяет то, что он (это 
особенно видно в палеоазиатской мифоло- 
гии и индейцев Северной Америки мифо- 
логии) наделяется шаманским могущест- 
вом (см. Шаманская мифология) и, в част- 
ности, выполняет посреднические функ- 
ции между мирами — небом, землёй, заг- 
робным (подземным или заморским) 
царством, являясь, таким образом, меди- 
атором между верхом и низом. 

В. воспринимается как медиатор (глав- 
ным образом в северных мифологиях) 
между летом и зимой (он неперелётная 
птица), сухим и влажным, солёной и несо- 
лёной влагой (связь В. или созвездия Во- 
рона с сухим сезоном почти универсальна, 
сухостью в некоторых мифологиях моти- 
вируется «голос» В.; как посредник меж- 
ду водой и сушей он участвует в мифах о 
потопе; создавая «сушу» , В. достаёт со дна 
моря горсть земли ; он добывает воду и де- 
лает реки, причём пресную речную воду 
он иногда берёт у хозяев солёного моря). 

Умение подражать человеческой речи, 
а возможно и долголетие, способствовали 
возникновению представлений о В. как о 


Поклонение волхвов. 
Картина А. Дюрера. 
1504. Флоренция, 
галерея Уффици. 


чество в восточных странах. Их предпола- 
гаемые останки были предметом поклоне- 
ния в Кёльнском соборе. 

Дары В. обычно истолковывались так: 
ладаном почитают божество, золотом пла- 
тят подать царю, миррой (которой умаща- 
ли мертвецов) чествуют предстоящую 
страдальческую кончину Иисуса Христа. 

С. С. Аверинцев. 

ВОРОН, широко распространён в мифоло- 
гических представлениях, обладает зна- 
чительным кругом функций, связывается 
с разными элементами мироздания (под- 
земным миром, землёй, водой, небом, 
солнцем), что свидетельствует о глубокой 
мифологической семантике этого персо- 
нажа. Она обусловливается некоторыми 
универсальными свойствами В. как пти- 
цы, в частности резким криком и чёрным 
цветом. Само слово «ворон» в большин- 
стве языков этимологизируется как ука- 
зание либо на крик В. (иногда звукоподра- 
жательно — в романо-германских, кель- 
тских, палеосибирских, венгерском, ац- 
текском наименованиях), либо на его ок- 
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мудрой вещей птице (ср. его связь с заг- 
робным миром). Наряду с этим (особенно 
в северных мифологиях) В. воспринима- 
ется как посредник между мудростью и 
глупостью (он — «мудрый» шаман и плут- 
трикстер, попадающий впросак или со- 
вершающий «безумные» поступки). В. яв- 
ляется медиатором между мужским и 
женским началом (ср. его попытки изме- 
нить пол, «выйти замуж», ит.п., сопоста- 
вимые с шаманством превращенного по- 
ла). Выступающий в мифах как существо 
двойной антропо-зооморфной природы, В. 
выполняет медиативную функцию между 
человеческим и животным. Участие В. в 
основных мифологических оппозициях 
способствует его роли как «серьёзного» 
культурного героя и одновременно шут- 
ника-трикстера. Как культурный герой 
В. осуществляет медиацию в оппозиции 
природы и культуры. 

В. — центральный персонаж в мифах 
некоторых народов Северной Азии и Се- 
верной Америки, прежде всего у палеоа- 
зиатов чукотско-камчатской группы (чук- 
чи, коряки, ительмены) в Азии; у северо- 
западных индейцев (главным образом 
тлинкиты, но также хайда, цимшиан, 
квакиютль), северных атапасков и отчас- 
ти эскимосов (по-видимому, в результате 
заимствования) в Америке. В этих мифо- 
логиях В. выступает как первопредок — 
демиург — культурный герой, могучий 
шаман, трикстер (ительменск. Кутх, ко- 
рякск. Куйкынняку, чукот. Куркыль, 
тлинкитск. Йель). Он фигурирует в двух 
ипостасях — антропоморфной и зооморф- 
ной, и типологически близок тотемичес- 
ким первопредкам двойной антропо-зо- 
оморфной природы в мифологиях других 
американских индейцев и австралийцев. 
Его деятельность в мифах отнесена ко вре- 
мени мифического первотворения (см. 
Время мифическое), что, в частности, де- 
лает возможным сочетание функций 
«серьёзного» культурного героя и плута- 
трикстера в одном персонаже. 

В мифах о творческих и культурных 
деяниях В. мотивы у палеоазиатов (как 
культурный герой В. выступает прежде 
всего у чукчей) и в Северной Америке в ос- 
новном совпадают. В. создаёт свет и небес- 
ные светила, сушу и рельеф местности, 
людей и зверей; он добыл пресную воду у 
хозяев моря, раскрасил всех птиц (а сам 
превратился из белого в чёрного), поло- 
жил начало рыболовству. Эти мотивы 
можно считать древнейшими, созданны- 
ми в период генетического единства или 
длительных контактов предков палеоази- 
атов и индейцев Северной Америки. Одна- 
ко последним не известен палеоазиатский 
миф о В., который вместе с другой птицей 
(зимушкой или куропаткой) пробил клю- 
вом небесную твердь, добыв таким обра- 
зом свет (но в обеих мифологиях есть ми- 
фы о похищении небесных светил в виде 
мячей у их злого хозяина ради создания 
света); а палеоазиатам не знакомы северо- 
американские рассказы о том, как В. до- 
бился от хозяйки прилива регулярной 
смены прилива и отлива и о том, как он 
добыл огонь (у чукчей В. создаёт сакраль- 
ный инструмент для добывания огня). Су- 
ществование этих различных, но типоло- 
гически близких мотивов, возникших са- 
мостоятельно в каждом из регионов, под- 


чёркивает общность мифологической се- 
мантики В. 

Прежде всего как первопредок и могу- 
чий шаман В. выступает в фольклоре ко- 
ряков и ительменов. Он патриарх «во- 
роньего» семейства, от которого произош- 
ли люди; у него большая семья, и он за- 
щищает своих детей от злых духов, помо- 
гает в устройстве их браков; а сами брач- 
ные приключения его детей суть символи- 
ческое выражение возникновения и пра- 
вил организации и функционирования со- 
циума (установление дуальной экзогамии 
через отказ от кровосмешения, установле- 
ние «брачных связей» с существами, пер- 
сонифицирующими природные силы, от 
которых зависит хозяйственное благопо- 
лучие социума). 

Вокруг В. и его семьи объединён почти 
весь повествовательный фольклор коря- 
ков и ительменов. Такая «семейная» цик- 
лизация отличает палеоазиатский фольк- 
лор от фольклора северо-западных индей- 
цев, циклизованного «биографически» — 
в нём преобладают мифы о «героическом» 
детстве В. и о его странствиях: в Северной 
Америке В. — прежде всего культурный 
герой, а не «патриарх», хотя и здесь име- 
ются представления о нём как о перво- 
предке. Так, он часто выступает как тотем 
или родовой эпоним, считается родовым 
или фратриальным предком. С оппозици- 
ей фратрий, очевидно, связано его проти- 
вопоставление другой птице (лебедю, га- 
гаре, орлу; ср. ниже об иудаистском про- 
тивопоставлении В. голубю; один из пред- 
ставителей семейства «вороньих» высту- 
пает в оппозиции к орлу в Северной 
Австралии, он также является и триксте- 
ром) или зверю (обычно волку). В частнос- 
ти, у северо-западных индейцев и у неко- 
торых групп атапасков племя делится на 
фратрию В. и фратрию волка или орла. 

В отличие от мифов творения, расска- 
зы о проделках В. -трикстера не совпадают 
по мотивам в палеоазиатском и североаме- 
риканском фольклоре, но типологически 
идентичны. Исключение составляют по- 
вествования о мнимой смерти В. и о его 
попытках переменить пол, представляю- 
щие пародию на некоторые стороны ша- 
манизма (аналогичные истории рассказы- 
вают и о других трикстерах). Таким обра- 
зом, «трикстерский цикл» о В. возник, 
по-видимому, позже, чем мифы творения. 

В палеоазиатском фольклоре В. -трикс- 
тер и прожорлив, и похотлив, но его ос- 
новной целью является утоление голода. 
В Северной Америке похотливость припи- 
сывается другому трикстеру — Норке, а 
для В. характерна только прожорливость. 
Разница проявляется также в том, что у 
палеоазиатов В. -трикстер действует на 
фоне общего голода, постигшего всю его 
семью; в Северной Америке состояние го- 
лода — специфическая черта самого В., 


возникшая, по мифу, после того, как он 
съел коросту с кости. 

В. -трикстер готов на любой коварный 
обман, часто торжествует, но бывает и 
одурачен. Если он выступает как предста- 
витель семьи (что прежде всего характер- 
но для палеоазиатской мифологии), его 
трюки удаются, когда они направлены 
против «чужих», и проваливаются, когда 
В. действует в ущерб «своим», нарушает 
физические или социальные нормы (по- 
кушается на коллективные запасы пищи, 
меняет пол, пренебрегает половозрастны- 
ми принципами разделения труда, изме- 
няет жене). Трюки В. противостоят нор- 
мальной социальной деятельности его де- 
тей, «дополнительны» ей, воспринимают- 
ся как паразитарная форма поведения и 
являются шутовским дублированием, па- 
родийным снижением его собственных де- 
яний как культурного героя и могучего 
шамана. Там, где В. действует вне семей- 
ного фона, что характерно и для палеоази- 
атского и для североамериканского фоль- 
клора, его трюки имеют переменный ус- 
пех. В этом случае он часто пытается удов- 
летворить свои нужды за счёт других по- 
добных антропо-зооморфных существ; у 
палеоазиатов это лиса, волк и др., в Север- 
ной Америке — баклан, медведь-гризли, 
орёл, также волк. 

Аналогичная семантика образа В. вы- 
является и в мифологических представле- 
ниях других народов Северной Азии и Се- 
верной Америки. В якутской мифологии 
В. - атрибут Улу Тойона, мифического 
главы чёрных шаманов, и имеет демони- 
ческий характер. В эвенкийских мифах 
В. иногда выступает в роли неудачного, 
непослушного помощника бога-творца. В 
Северной Америке у индейцев других пле- 
мён сказания о В. встречаются только спо- 
радически, но там известен миф о потопе с 
участием В. (у северозападных индейцев 
В. иногда также связывается с потопом): 
он послан искать сушу, не возвращается, 
наказывается чёрным цветом. Шведская 
фольклористка А. Б. Рут, специально изу- 
чавшая мотив всемирного потопа, счита- 
ет, что эти сюжеты возникли в результате 
контаминации индейских мифов о деми- 
урге-нырялыцике, вылавливающем зем- 
лю, с рассказами библейского происхож- 
дения о всемирном потопе, занесёнными 
миссионерами . 

Уже древнейшее сюжетное упомина- 
ние о В. в вавилонском эпосе о Гильгаме- 
ше связывает его с мифом о всемирном по- 
топе: Ут-напишти посылает из ладьи (на 
которой он спасается от потопа) последо- 
вательно ласточку, голубя и В., чтобы уз- 
нать, обнажилась ли суша. Первые две 
птицы возвращаются, не найдя сухого 
места, а В. не возвращается — свидетель- 
ство того, что он обнаружил сушу. В биб- 
лейском описании потопа (восходящем к 


Ворон, несущий на спине 
человека и лягушку. 
Шаманская погремушка 
индейцев хайда. Раскра- 
шенное дерево. 1850-75. 

Нью-Йорк, Музей 
американских индейцев. 
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вавилонскому) В. не вернулся, а послан- 
ный затем голубь прилетел с листом оли- 
вы, т. е. в полном отличии от вавилонской 
версии В. выступает как дурной вестник, 
а голубь как хороший. Эта же трактовка 
становится ярче в поздних еврейской 
(постбиблейской) и мусульманской тради- 
циях (Ной проклинает В., делает его чёр- 
ным, благословляет голубя). В средневе- 
ковой христианской традиции В. стано- 
вится олицетворением сил ада и дьявола, 
а голубь — рая, святого духа, христианс- 
кой веры (крещения). Такая интерпрета- 
ция опирается, по-видимому, как на ев- 
рейскую традицию и отражает иудаис- 
тское деление животных на чистых (го- 
лубь) и нечистых (ворон), так и на дохрис- 
тианские мифологические представления 
народов Европы, в которых В. имеет от- 
чётливую хтоническую характеристику и 
фигурирует как птица, приносящая нес- 
частье. Появление В. на левой стороне до- 
ма было дурной приметой, во время сева 
его появление предвещало неурожай, 
встреча двух воронов в воздухе — войну. 
В древнеирландской, и особенно древнес- 
кандинавской, литературах (восходящих 
к фольклору и отражающих дохристианс- 
кую мифологию) В. иногда обладает же- 
лезными когтями и клювом, есть и образ 
одноглазого В., что характерно для хтони- 
ческих существ. В. фигурирует в описани- 
ях битв, предвещает гибель героев. Скан- 
динавского верховного бога Одина, свя- 
занного с царством мёртвых и войнами, 
сопровождают две мудрые вещие птицы 
— вороны Хугин и Мунин. В., по-видимо- 
му, связан и с кельтским богом Лугом. 

В античной мифологии В. (или ворона) 
сопровождает богов и героев, связанных с 
небом и солнцем, с культом земледелия, с 
войной и подземным царством: Кроноса 
(и римского Сатурна), Аполлона, Афину 
(шлем Афины имеет вид ворона), Аскле- 
пия. Имеется много упоминаний о муд- 
рости В. Согласно Овидию (Оѵісі. Меі. II 
631 и след.), Аполлон узнаёт от В. об изме- 
не любимой им нимфы и в горе делает его 
чёрным. По преданию, В. предсказывает 
смерть Цицерона и др. Вместе с тем отчёт- 
ливой хтонической характеристики ан- 
тичный В. не имеет. 

Поверья о том, что В. приносит не- 
счастье, зафиксированы в Северной Аф- 
рике, Передней, Южной и Восточной 
Азии. В Древнем Китае ворон был соляр- 
ным символом; лишние солнца, убитые 
стрелком И, мыслились как В. Демони- 
ческим персонажем В. является в русских 
сказках (Ворон Воронович). 

См. также Птицы. 

Е. М. Мелетинский. 
ВОРСА, ворысь, чукла, в мифологии ко- 
ми леший. Является одиноким охотником 
в виде великана или человека необычай- 
ной силы с мохнатыми ушами. В. может 
досаждать охотнику и воровать у него до- 
бычу (если тот охотится в угодьях В.), но 
может и помогать человеку в охоте, если 
тот сумеет хитростью одолеть В. Любит 
вызывать охотников на состязание в силе. 
Считалось, что избавиться от В. можно, 
если повернуться к нему спиной и выстре- 
лить, зажав ружьё между ног. 

ВОРШУД, шуд вордись, в удмуртской ми- 
фологии антропоморфный дух — покро- 


витель рода, семьи. Обитает в молельне 
(куале), где его идол, возможно, хранился 
в специальном «коробе В.»; в куале при- 
носили в жертву животных и птиц, хлеб и 
блины — угощение В. Обзаводящийся от- 
дельным домом хозяин приглашал его к 
себе в новую куалу, устраивая по этому 
поводу пир и перенося горсть золы — воп- 
лощение В. — из очага старой куалы в 
собственную; переезд В. сопровождался 
свадебными обрядами и песнями. В. про- 
сили о покровительстве во всех предприя- 
тиях (особенно во время болезни). Оскор- 
бивших В. (в т. ч. обратившихся в христи- 
анство) он может преследовать, душить по 
ночам, наслать болезнь и т. п. (ср. слав, 
домового). Культ В. связан с культом 
предков: в некоторых молитвах В. призы- 
вали вместе с предками. 

ВОСЕМЬ БЕССМЕРТНЫХ, в китайской 
даосской мифологии популярнейшая 
группа героев. В неё входили Люй Дун- 
бинь, Ли Те-гуай, Чжунли Цюань, Чжан 
Го-лао, Цао Го-цзю, Хань Сян-цзы, Лань 
Цай-хэ и Хэ Сянь-гу. Представление о В. 

б. сложилось в первых веках н. э., но как 
канонизированная группа В. б. утверди- 
лись, вероятно, не ранее 11-12 вв. Закре- 
пление состава В. б. шло постепенно; на- 
пример, вместо Хэ Сянь-гу в эту группу 
нередко входил Сюй-шэньвэн - реальный 
персонаж 12 в. Первоначально главным 
персонажем был, видимо, Ли Те-гуай, 
позднее - Люй Дун-бинь. Сказания о В. б. 
разрабатывались в юаньской драме (13 
-14 вв.), пьесах минского времени (14-17 
вв.) и в поздней, т. н. местной драме. 

В даосской литературе первым из В. б. 
упоминается Лань Цай-хэ. В «Продолже- 
нии житий бессмертных» Шэнь Фэня (10 

в. ) Лань описывается как своеобразный 
юродивый. Он носит рваное синее платье 
(Лань означает «синий») с поясом шири- 
ной более трёх вершков с шестью бляхами 
чёрного дерева, на одной ноге сапог, дру- 
гая — босая. В руках у него были бамбуко- 
вые дощечки (род кастаньет). Летом утеп- 
ляет халат ватой, зимой валяется на сне- 
гу. Он бродит по городским базарам, рас- 
певая песни, которых он знает множест- 
во, и прося на пропитание. Деньги, кото- 
рые ему давали люди, Лань нанизывал на 
длинный шнур и тащил его за собой. Вре- 
менами он терял монеты, раздавал их 
встречным беднякам или пропивал в вин- 
ных лавках. Однажды, когда он пел и 
плясал подле озера Хаолян и пил вино в 
тамошней винной лавке, в облаках пока- 
зался журавль и послышались звуки 
тростниковой свирели и флейты. В тот же 
миг Лань поднялся на облако и, сбросив 
вниз свой сапог, платье, пояс и кастанье- 
ты, исчез. В некоторых средневековых 
текстах Ланя отождествляют с сановни- 
ком Чэнь Тао, будто бы ставшим бессмерт- 
ным, и с отшельником 10 в. Сюй Цзя-нем, 
но в юаньской драме «Ханьский Чжунли 
уводит Лань Цай-хэ от мира» — Лань 
Цай-хэ — сценическое имя актёра Сюй 
Цзяня. Предполагают, что его имя проис- 
ходит от аналогично звучащего припева в 
некоторых песнях 10-13 вв. Изображе- 
ния Ланя появились также в 10-13 вв. 
Впоследствии при сложении цикла рас- 
сказов о В. б. появились сюжеты о встрече 
Ланя с другими персонажами группы. 



Чжунли Цюанъ и Люй Дун-бинь. Обратная 
сторона бронзового зеркала. Эпоха Сун. 


При этом он утрачивает свои первона- 
чальные атрибуты — кастаньеты-пайбань 
и флейту, благодаря которым он в ранний 
период почитался, видимо, как покрови- 
тель музыкантов: кастаньеты переходят к 
Цао Го-цзю, флейта — к Хань Сян-цзы, а 
сам Лань изображается с корзиной (Лань 
означает также и корзину); её содержимое 
— хризантемы, ветки бамбука — ассоци- 
ировалось с бессмертием, а Ланя стали по- 
читать как покровителя садоводства. В 
фольклоре вечно юный Лань превращает- 
ся в фею цветов, хотя нередко сохраняет и 
мужское обличье. 

Легендарный образ Люй Дун-биня сло- 
жился уже к сер. 11 в., его первое подроб- 
ное описание содержится в «Заметках из 
кабинета Неразумного» Чжэн Цзин-би 
(кон. 11 в.). В Юэчжоу (современная про- 
винция Хунань) был построен храм в его 
честь; он был официально канонизирован 
в 1111. Согласно преданиям, Люй Янь 
(его второе имя Дун-бинь, т. е. «гость из 
пещеры») родился 14-го числа 4-й луны 
798. В момент зачатия с неба к постели 
матери спустился на миг белый журавль. 
От рождения Люй имел шею журавля, 
спину обезьяны, туловище тигра, лик 
дракона, глаза феникса, густые брови, 
под левой бровью — чёрная родинка. Люй 
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мог запоминать в день по 10 тысяч иерог- 
лифов. Когда он служил в управе в облас- 
ти Техуа (современная провинция Цзян- 
си), то в горах Лу-шань встретил Чжунли 
Цюаня, который научил его магии, фех- 
тованию и искусству делаться невиди- 
мым. Учитель назвал его Чуньян-цзы — 
«сын чистой силы — ян (светлого нача- 
ла)». По другой версии, пятидесятилет- 
ний Люй был вынужден с семьёй бежать в 
горы Лушань, где Чжунли Цюань обра- 
тил его в даосизм. Люй, обещавший учи- 
телю помогать людям в постижении дао 
(«пути»), под видом торговца маслом при- 
шёл в Юэян и решил помогать тем, кто не 
будет требовать вешать с походом. Тако- 
вой оказалась одна старуха. Люй бросил в 
колодец у её дома несколько рисинок, и 
вода в нём превратилась в вино, продавая 
вино, старуха разбогатела. По наиболее 
популярной версии легенды, молодой учё- 
ный Люй Дун-бинь на постоялом дворе 
встретился с даосом, который велит хо- 
зяйке сварить кашу из проса и в ожида- 
нии заказанной еды заводит с Люем разго- 
вор о тщете мирских желаний. Люй не 
соглашается. Он засыпает и видит во сне 
свою будущую жизнь, полную взлётов и 
разочарований, страшных сцен и несчас- 
тий. Когда ему грозит смерть, он просыпа- 
ется и видит себя на том же дворе, хозяй- 
ка варит кашу, а даос ждёт еду. Прозрев- 
ший Люй становится даосским отшельни- 
ком. В этой легенде использован сюжет, 
сложившийся ещё в Танскую эпоху и из- 
вестный в 8 в. по новелле Шэнь Цзи-цзи 
«Записки о случившемся в изголовье», 
где фамилию Люй носит даос. Впослед- 
ствии этот сюжет применительно к Люй 
Дун-биню разрабатывался китайскими 
драматургами: Ма Чжи-юанем (13 в.), Су 
Хань-ином (16 в.) и др. Поздняя аноним- 
ная пьеса «Сновидение Дун-биня» обычно 
разыгрывалась в храмах в день рождения 
одного из верховных даосских божеств 
Дун-ван-гуна. Известно немало рассказов 
о появлении Люя среди людей, о чём 
обычно узнают из оставленных им стихов, 
которых Люю приписывалось немало. В 
народных верованиях Люй — святой под- 
вижник, познавший в мирской жизни 
страдания и решивший служить людям в 
качестве заклинателя демонов, преследу- 
ющих беспомощный народ. На лубках он 
изображается обычно с мечом, разрубаю- 
щим нечисть, и мухогонкой — атрибутом 
беспечного бессмертного, рядом с ним его 
ученик Лю («ива»), из остроконечной го- 
ловы которого растёт ветка ивы (по преда- 
нию, это дух старой ивы — оборотня, ко- 
торого Люй обратил в свою веру). Иногда 


Люй изображается и с мальчиком на ру- 
ках — пожелание иметь многочисленных 
сыновей, в этом качестве святого — чадо- 
подателя Люя чтили китайские учёные. 
Люю приписывалась способность указы- 
вать путь к излечению или спасению. В 
легендах о Люе заметно буддийское влия- 
ние, в частности в истории о чудесном сне. 
Существуют буддийские толкования его 
искусства владения мечом как «отрубаю- 
щим» все страсти и земные стремления. В 
позднем даосизме Люй стал почитаться 
как патриарх некоторых даосских сект. 

Чжунли Цюань (по другой версии, 
Хань Чжунли, т. е. Ханьский Чжунли, 
второе имя Юнь-фан — «облачный дом») 
происходил будто бы из-под Сяньяна в 
провинции Шэньси. Предания о Чжунли 
сложились, видимо, к 10 в., хотя расска- 
зывается, что он сам относил своё рожде- 
ние к эпохе Хань (во 2-3 вв. н. э.). Соглас- 
но первым упоминаниям о нём (в «Сюань- 
хэ шу пу» — «Перечне каллиграфических 
надписей годов Сюань-хэ»), он — блестя- 
щий каллиграф эпохи Тан, у него высо- 
кий рост, курчавая борода (по другим ис- 
точникам, спадавшая ниже пупа), густые 
волосы на висках, непокрытая голова с 
двумя пучками волос, татуированное те- 
ло, босые ноги. По поздним преданиям, 
Чжунли был послан ханьским императо- 
ром во главе войска против тибетских 
племён. Когда его воины вот-вот должны 
были победить, пролетавший над полем 
брани бессмертный (по некоторым вари- 
антам, Ли Те-гуай) решил наставить его 
на путь (дао), подсказал неприятелю, как 
одержать победу над Чжунли. Войско 
Чжунли было разбито, а сам он бежал в 
пустынные земли. В отчаянии он обратил- 
ся за советом к повстречавшемуся мона- 
ху, и тот отвёл его к Владыке Востока, 
покровителю всех бессмертных мужского 
пола, который посоветовал Чжунли отка- 
заться от помыслов о карьере и отдать все 
силы постижению дао. Чжунли занялся 
алхимией и научился превращать медь и 
олово в золото и серебро, их он раздавал 
беднякам в голодные годы. Однажды пе- 
ред ним раскололась каменная стена, и он 
увидел нефритовую шкатулку - в ней ока- 
зались наставления о том, как стать бес- 
смертным. Он внял им, и к нему спустил- 
ся журавль, сев на которого Чжунли уле- 
тел в страну бессмертных. Чжунли изоб- 
ражается обычно с веером, способным 
оживлять мёртвых. Чжунли был канони- 
зирован при монгольской династии Юань, 
в 13-14 вв., что было связано с его почита- 
нием в качестве одного из патриархов не- 
которых популярных даосских сект. 



Восемь бессмертных. Китайская картина. 
Париж, музей Гиме. 


Чжан Го-лао (лао, «почтенный»), один 
из В. б., видимо, есть обожествлённый да- 
осами герой, живший в эпоху Тан при им- 
ператоре Сюань-цзуне (8 в.). Его жизнео- 
писание имеется в официальных истори- 
ях династии Тан. Наиболее ранняя запись 
о нём у Чжэн Чу-хуэя (9 в.), где он описан 
как даос-маг. Чжан ездил на белом осле, 
способном пробежать в день 10 тысяч ли. 
Остановившись на отдых, Чжан склады- 
вал его, словно бумажного. Когда надо бы- 
ло ехать снова, он брызгал на осла водой и 
тот оживал. Согласно наиболее ранней из 
легенд, связанных с жизнью Чжана при 
дворе Сюань-цзуна, Чжан таким же обра- 
зом оживил мага Шэ Фа-шана, который 
раскрыл императору тайну о том, что 
Чжан есть дух — оборотень белой летучей 
мыши, появившейся в период сотворения 
мира из хаоса (по другим легендам, Чжан 
будто бы родился при мифическом пер- 
вопредке Фу-си или при легендарном го- 
сударе Яо), и, поведав это, тотчас же ис- 
пустил дух. Чжану приписывалась спо- 
собность предугадывать будущее и сооб- 
щать о событиях далёкого прошлого. 
Чжан Го-лао изображается обычно в виде 
старца-даоса с бамбуковой трещоткой в 
руках, нередко сидящим на осле лицом к 
хвосту. Лубки с его изображениями 
(Чжан подносит сына) часто вешали в 
комнате новобрачных. По-видимому, 
здесь произошла контаминация его обра- 
зов Чжана и Чжан-сяня, приносящего сы- 
новей. У народа мяо (Западной Хунани) 
Чжан Го-лао превратился в мифического 
героя, поразившего железными стрелами 
из железного лука 11 из 12 светивших од- 
новременно солнц и лун, а также пытав- 
шегося срубить растущее на луне дерево, 
заслоняющее её свет. Он уснул под дере- 
вом и оказался навсегда погребённым в 
его стволе. В этих мифах Чжан как бы за- 
местил одновременно двух героев китай- 
ской мифологии: стрелка И и У Гана. 

Ли Те-гуай (Ли «железная клюка», 
иногда Те-гуай Ли) — один из самых по- 


Восемъ бессмертных переплывают через море. Стенная живопись во дворце Юнлэгун. 13 в. 
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пулярных героев цикла о В. б. Его образ 
сложился, видимо, к 13 в. на основе пре- 
даний о различных бессмертных — хром- 
цах. Ли обычно изображается высоким 
человеком с тёмным лицом, большими 
глазами, курчавой бородой и курчавыми 
волосами, схваченными железным обру- 
чем. Он хром и ходит с железным посо- 
хом. Его постоянные атрибуты — тыква- 
горлянка, висящая на спине, в которой он 
носит чудесные снадобья, и железная 
клюка. В драме Юэ Бо-чуаня (13-14 вв.) 
«Люй Дун-бинь обращает в бессмертные 
Ли-Юэ с железной клюкой» бессмертный 
Люй Дун-бинь возродил некоего чиновни- 
ка, умершего от страха перед сановником, 
в облике мясника Ли (отсюда и новая фа- 
милия), а затем сделал бессмертным. По 
другой версии, отражённой в романе «Пу- 
тешествие на Восток» (16-17 вв.), даос Ли 
Сюань, познав тайны дао, оставил своё те- 
ло на попечение ученика, а свою душу 
направил в горы, предупредив, что вер- 
нётся через семь дней, в противном случае 
он велел ученику сжечь тело. Через шесть 
дней ученик узнал о болезни матери, сжёг 
тело учителя и поспешил домой. Вернув- 
шейся душе Ли Сюаня ничего не остава- 
лось, как войти в тело умершего хромого 
нищего. Впоследствии он явился в дом 
ученика, оживил его мать, а через 200 лет 
взял и ученика на небо. 

По другой версии, зафиксирован ной в 
сочинении филолога Ван Ши-чжэня 
(1526-90), Ли жил будто бы в 8 в. Он 40 
лет постигал дао в горах Чжуннанынань, 
а потом, оставив в хижине тело, отправил- 
ся странствовать. Тело растерзал тигр, а 
вернувшаяся душа вселилась в плоть 
умершего хромого нищего. Существуют 
рассказы о том, как Ли переплывал реку 
на листке бамбука и продавал на базаре 
чудотворные снадобья, излечивавшие от 
всех болезней. Ли почитали как покрови- 
теля магов, его изображения служили 
знаком аптекарских лавок. 

К эпохе Сун относятся и первые записи 
о Хань Сяне. В основе образа Хань Сяна — 
реальная личность, племянник знамени- 
того мыслителя и литератора Танской 
эпохи Хань Юя (768-824), являвший пол- 
ную противоположность своему дяде, 
конфуцианцу-рационалисту, не веривше- 
му ни в буддийские, ни в даосские чудеса. 
Все основные легенды о Хань Сяне и пос- 


вящены показу превосходства даосов над 
конфуцианцами. По одной из них, когда 
Хань Юй во время засухи безуспешно пы- 
тался вызвать по повелению государя 
дождь, Хань Сян, приняв облик даоса, вы- 
звал дождь и снег, специально оставив 
усадьбу дяди без осадков. В другой раз на 
пиру у дяди Хань Сян наполнил таз зем- 
лёй и вырастил на глазах у гостей два 
прекрасных цветка, среди которых прос- 
тупали золотые иероглифы, образующие 
двустишье: «Облака на хребте Циньлин 
преградили путь, где же дом и семья? 
Снег замёл проход Ланьгуань, конь не 
идёт вперёд». Смысл этих строк Хань Юй 
понял позже, когда за выступление про- 
тив буддизма был отправлен в ссылку на 
юг. Добравшись до хребта Циньлин, он 
попал в пургу, а явившийся в облике дао- 
са Хань Сян напомнил ему о пророческих 
стихах и всю ночь рассказывал о даосских 
таинствах, доказывая превосходство свое- 
го учения. На прощание Хань Сян пода- 
рил дяде фляжку из тыквы-горлянки с 
пилюлями от малярии и исчез навсегда. 
Встреча в горах Циньлин стала популяр- 
ной темой картин уже у сунских живопис- 
цев. Хань Сян изображался также с кор- 
зиной цветов в руках и почитался в каче- 
стве покровителя садовников. Легенды о 
Хане зафиксированы также у среднеазиа- 
тских дунган (Хан Щён-зы), где он высту- 
пает как маг и чародей. 

Бессмертный Цао Го-цзю, согласно 
«Запискам о чудесном проникновении 
бессмертного государя Чуньяна» («Чунь- 
ян дицзюнь шэньсянь мяотун цзи» Мяо 
Шань-ши, примерно нач. 14 в.), был сы- 
ном первого министра Цао Бяо при сунс- 
ком государе Жэнь-цзуне (правил в 
1022-1063) и младшим братом императ- 
рицы Цао (Го-цзю не имя, а титул для 
братьев государыни, букв, «дядюшка го- 
сударства»). Цао Го-цзю, презиравший 
богатство и знатность и мечтавший лишь 
о «чистой пустоте» даосского учения, од- 
нажды попрощался с императором и им- 
ператрицей и отправился бродить по све- 
ту. Государь подарил ему золотую пласти- 
ну с надписью: «Го-цзю повсюду может 
проезжать, как сам государь». Когда он 
переправлялся через Хуанхэ, перевозчик 
потребовал с него деньги. Он предложил 
вместо платы пластину, и спутники, про- 
читав надпись, стали кричать ему здрави- 


цу, а перевозчик обмер от испуга. Сидев- 
ший в лодке даос в рубище закричал на 
него: «Коль ушёл в монахи, чего являешь 
своё могущество и пугаешь людей?». Цао 
склонился в поклоне и сказал: «Как смеет 
Ваш ученик являть свое могущество!» — 
«А можешь бросить золотую пластину в 
реку?» — спросил даос. Цао тут же швыр- 
нул пластину в стремнину. Все изуми- 
лись, а даос (это был Люй Дун-бинь) при- 
гласил его с собой. По более поздней вер- 
сии, Цао пережил тяжёлую трагедию из- 
за беспутства своего брата, желавшего ов- 
ладеть красавицей-женой одного учёного, 
которого он убил. По совету Цао брат бро- 
сил в колодец красавицу, но её спасает 
старец — дух одной из звёзд. Когда жен- 
щина просит защиты у Цао, тот велит из- 
бить её проволочной плетью. Несчастная 
добирается до неподкупного судьи Бао, 
который приговаривает Цао к пожизнен- 
ному заключению, а его брата казнит. Го- 
сударь объявляет амнистию, Цао Го-цзю 
освобождают, он раскаивается, надевает 
даосское платье и уходит в горы. Через 
несколько лет он встречает Чжунли и 
Люя, и они причисляют его к сонму бес- 
смертных. Цао Го-цзю изображается 
обычно с пайбань (кастаньетами) в руках 
и считается одним из покровителей актё- 
ров. Цао был присоединён к группе В. б. 
позже остальных. 

К числу В. б. принадлежит и женщина 
Хэ Сянь-гу (букв, «бессмертная дева Хэ»). 
Существует много местных преданий о де- 
вицах, носивших фамилию Хэ, которые 
слились, видимо, впоследствии в единый 
образ. В «Записках у Восточной террасы» 
Вэй Тая (11 в.) рассказывается о девице 
Хэ из Юнчжоу, которой в детстве дали от- 
ведать персика (или финика), после чего 
она никогда не чувствовала голода. Она 
умела предсказывать судьбу. Местные 
жители почитали её как святую и называ- 
ли Хэ Сянь-гу. По «Второму сборнику зер- 
цала постижения дао светлыми бессмерт- 
ными всех эпох» Чжао Дао-и (13-14 вв.), 
Хэ была дочерью некоего Хэ Тая из уезда 
Цзэнчэн близ Гуанчжоу. Во времена танс- 
кой императрицы У Цзэ-тянь (правила в 
684-704) она жила у Слюдяного ручья. 
Когда ей было 14-15 лет, во сне ей явился 
святой и научил питаться слюдяной му- 
кой, чтобы сделаться лёгкой и не умереть. 
Она поклялась не выходить замуж. Впос- 
ледствии она средь бела дня вознеслась на 
небеса, но и потом не раз появлялась на 
земле. Считается, что святым, наставив- 
шим её на путь бессмертия, был Люй Дун- 
бинь. Однако первоначально в сер. 11 в., 
когда предания о Хэ получили широкое 
распространение, они не были связаны, с 
легендами о Люе. По ранним версиям, 
Люй помогал другой девице — Чжао, 
впоследствии её образ слился с образом 
Хэ. К концу 16 в. уже было, видимо, рас- 
пространено представление о Хэ Сянь-гу 
как о богине, сметающей цветы подле Не- 
бесных врат (по преданию, у ворот Пэнлай 
росло персиковое дерево, которое цвело 
раз в 300 лет, и тогда ветер засыпал лепе- 
стками проход через Небесные врата) и 
связанной с Люем. Именно по его просьбе 
Небесный государь включил Хэ в группу 
бессмертных, а Люй, спустившись на зем- 
лю, наставил на путь истинный другого 
человека, который и заменил её у Небес- 


Чжан Го-лао перед императором Сюанъ-цзуном. Картина на шёлке. Династия Тан. 
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ных врат. Эта функция Хэ Сянь-гу отрази- 
лась косвенно и на изображениях. Её ат- 
рибут — цветок белого лотоса (символ 
чистоты) на длинном стебле, изогнутом 
подобно священному жезлу жуй (жезлу 
исполнения желаний), иногда в руках 
или за спиной корзина с цветами, в от- 
дельных случаях происходит как бы сов- 
мещение чашечки цветка лотоса и корзи- 
ны с цветами. По другим версиям, её ат- 
рибут — бамбуковый черпак, поскольку у 
неё была злая мачеха, заставлявшая де- 
вочку трудиться на кухне целыми днями. 
Хэ проявляла исключительное терпение, 
чем тронула Люя, и тот помог ей вознес- 
тись на небеса. В спешке она захватила с 
собой черпак, поэтому иногда Хэ почита- 
ют как покровительницу домашнего хо- 
зяйства. 

Кроме отдельных преданий о каждом 
из В. б. существуют также рассказы и о их 
совместных деяниях (о путешествии В. б. 
за море, о посещении хозяйки Запада Си- 
ван-му и др.)* Эти легенды составили к 16 
в. единый цикл и были использованы пи- 
сателем У Юнь-таем в его романе «Путе- 
шествие восьми бессмертных на Восток» 
(конец 16 в.), а также в ряде поздних на- 
родных драм. В них рассказывалось о 
том, как В. б. были приглашены к Влады- 
чице запада Си-ван-му и как они решили 
преподнести ей свиток с дарственной над 
писью, сделанной по их просьбе самим 
Лао-цзы. После пира у Си-ван-му В. б. 
отправились через Восточное море к вла- 
дыке Востока Дун-ван-гуну. И тут каж- 
дый из В. б. явил своё чудесное искусство: 
Ли Те-гуай поплыл на железном посохе. 
Чжунли Цюань — на веере, Чжан Го-лао 
— на бумажном осле, Хань Сян-цзы — в 
корзине с цветами, Люй Дун-бинь вос- 
пользовался бамбуковой ручкой от мухо- 
гонки, Цао Го-цзю — деревянными кас- 
таньетами — пайбань, Хэ Сянь-гу — плос- 
кой бамбуковой корзиной, а Лань Цай-хэ 
стал на нефритовую пластинку, инкрус- 
тированную чудесными камнями, излуча- 
ющими свет. Сияние плывущей по морю 
пластины привлекло внимание сына Лун- 
вана, царя драконов Восточного моря. Во- 
ины Лун-вана отняли пластинку, а Ланя 
утащили в подводный дворец. Люй Дун- 
бинь отправился вызволять товарища и 
поджёг море, и тогда царь драконов отпус- 
тил Ланя, но не вернул пластину. Люй и 


Хэ Сянь-гу отправились вновь к берегу 
моря, где и произошло сражение, в кото- 
ром сын царя драконов был убит. Умер от 
ран и его второй сын. Лун-ван пытается 
отомстить, но терпит поражение. В ходе 
борьбы В. б. жгут море, сбрасывают в мо- 
ре гору, которая рушит дворец Лун-вана. 
И только вмешательство верховного Неф- 
ритового государя Юй-ди приводит к ус- 
тановлению мира на земле и в подводном 
царстве. 

Изображения В. б. украшали изделия 
из фарфора, были популярны в живопи- 
си, на народных лубках и т. п. В живопи- 
си часто встречаются изображения пиру- 
ющих В. б., сидящих и отдыхающих, пе- 
реплывающих море или встречающихся с 
основателем даосизма Лао-цзы. Ориги- 
нальную трактовку получили В. б. в сов- 
ременной живописи (Ци Бай-ши, Жэнь 
Бо-нянь). 

Б. Л. Рифтин. 

ВОСЕМЬ СКАКУНОВ, в китайской мифо- 
логии кони чжоуского царя Мувана (10 в. 
до н. э.): Рыжий скакун, Быстроногий во- 
роной, Белый верный, Переступающий 
(?) через колесо, Сын гор, Огромный жёл- 
тый, Пёстрый рыжий (с чёрной гривой и 
хвостом) и Зелёное ухо («Жизнеописание 
сына неба Му»). В других сочинениях 
имена коней иные. Некоторые из этих 
восьми коней на скаку не касались ногами 
земли, другие мчались быстрее, чем пти- 
ца, и за одну ночь могли проскакать де- 
сять тысяч ли, у одного на спине росли 
крылья, и он мог летать. В. с. — постоян- 
ная тема китайской живописи и поэзии. 

Б.Р. 

ВОСКРЕСЕНИЕ Иисуса Христа (греч. 
Аѵасттааіс;, лат. Кезштесііо), в христианс- 
ких религиозно-мифологических предс- 
тавлениях возвращение Иисуса Христа к 
жизни после его смерти на кресте и погре- 
бения. Евангелия рассказывают, что 
Христос неоднократно предсказывал 
свою насильственную смерть и В. «в тре- 
тий день» (напр., Матф. 16, 21; 17, 23; 20, 
19). Этот срок, символически соотнесён- 
ный с ветхозаветным прототипом — 
трёхдневным пребыванием Ионы в утробе 
морского чудища (Матф. 12, 40: «как Ио- 
на был во чреве кита три дня и три ночи, 
так и сын человеческий будет в сердце 
земли три дня и три ночи»), назван в соот- 
ветствии со счётом дней, принятым в 



Жёны-мироносицы у гроба 
господня. Клеймо алтарного 
образа «Маэста» Дуччо ди 
Буонинсенъи. 1308-11. 
Сиена, музей собора. 


Воскресение Христа. 
Картина Элъ Греко. 

1605-10. 
Мадрид, Прадо. 


древности, когда сколь угодно малая 
часть суток принималась за день (хотя 
фактически между смертью Христа и его 
В., как они изображены в Евангелиях, ле- 
жит меньше двух суток — примерно от 15 
часов в пятницу до ночи с субботы на воск- 
ресенье). Само событие В. как таковое, т. 
е. оживание тела Христа и его выход из 
заваленной камнем гробницы, нигде в ка- 
нонических Евангелиях не описывается, 
поскольку предполагается, что никто из 
людей не был его свидетелем (по этой же 
причине оно не изображается в визан- 
тийской и древнерусской иконографии). 
Только в апокрифическом «Евангелии 
Петра» имеются наглядные картины са- 
мого В. Канонические Евангелия сообща- 
ют лишь: во-первых, о зрелище пустой 
гробницы со сложенным в ней саваном 
(По. 20, 5-7) и отваленным камнем, на ко- 
тором сидит юноша, облечённый в белую 
одежду (Мк. 16, 5), т. е. один из ангелов 
(Матф. 28, 2), или два ангела (Лук. 24, 4), 
ясными словами говорящие о В.; и во-вто- 
рых, о явлениях воскресшего Христа сво- 
им последователям. Пустую гробницу как 
вещественный знак В. видят мироноси- 
цы, т. е. женщины, пришедшие рано ут- 
ром в воскресенье довершить дело погре- 
бения и помазать тело Христа по восточ- 
ному обычаю благовонными и бальзами- 
рующими веществами (Матф. 28, 1-8; 
Мк. 16, 1-8; Лук. 24, 1-11). 

Затем к пустой гробнице являются и 
входят в неё апостол Пётр и «другой уче- 
ник» (Иоанн Богослов) (По. 20, 2-10). Яв- 
ления воскресшего Христа отличаются 
чудесными особенностями. Они телесны 
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Воскресение Христа. 

Мастер Фршебонъского алтаря. 1380-85. 
Прага, Национальная галерея. 


(Христос ест с учениками, апостол Фома 
пальцем ощупывает на теле Христа рану 
от копья), но телесность эта уже не подчи- 
нена физическим законам (Христос вхо- 
дит сквозь запертые двери, мгновенно по- 
является и мгновенно исчезает и т. д.). Он 
перестал быть непосредственно узнавае- 
мым для самых близких людей: Мария 
Магдалина сначала принимает его за са- 
довника (Ио. 20, 15), ученики, которым 
он явился на пути в Эммаус, пройдя с ним 
долгую часть пути и проведя время в бесе- 
де с ним, вдруг узнают его, когда у них 
«открываются глаза», причём он сейчас 
же становится невидимым (Лук. 24, 13- 
31); но не все поверили в телесное В. Хрис- 
та (Матф. 28, 17, ср. рассказ о неверии Фо- 
мы, Ио. 20, 25). По преданию, не имеюще- 
му опоры в евангельском тексте, но разде- 
ляемому православной и католической 
традицией, Христос по воскресении рань- 
ше всех явился деве Марии. Согласно ка- 
нонической версии, явления воскресшего 
Христа и его беседы с учениками продол- 
жались 40 дней и завершились вознесени- 
ем. В одном новозаветном тексте упоми- 
нается явление Христа по воскресении 
«более нежели пятистам братии в одно 
время» (1 Кор. 15, 6). 

Православная иконография В. знала 
наряду с мотивом сошествия во ад (на- 
столько тесно связанным с темой В., что 
византийские и древнерусские изображе- 
ния сошествия во ад воспринимаются как 
иконы В.) мотив мироносиц перед пустым 
гробом. Мотив победоносного явления 
Христа над попираемым гробовым кам- 
нем, с белой хоругвью, имеющей на себе 
красный крест, сложился в католическом 
искусстве позднего средневековья и пере- 
шёл в позднюю культовую живопись пра- 
вославия. 

О связи сюжета христианского В. с 
аналогичными религиозно-мифологичес- 
кими представлениями см. в ст. Умираю- 
щий и воскресающий бог. 

С. С. Аверинцев. 


ВОСТОЧНОСЛАВЯНСКАЯ МИФОЛО- 
ГИЯ, см. в ст. Славянская мифология. 

ВОХУ МАНА (авест., «благая мысль»), в 
иранской мифологии одно из божеств 
Амеша Спента, входящих в верховную бо- 
жественную триаду. Дух — покровитель 
скота и общины оседлых скотоводов, воп- 
лощение «благой мысли». В среднеиран- 
ской традиции — Бахман, которому пос- 
вящен «Бахман-яшт». 

И. Б. 

ВО-ЦЮАНЬ, в древнекитайской мифоло- 
гии бессмертный старец. Как рассказыва- 
ется в «Ле сянь чжуань» («Жизнеописа- 
ниях бессмертных»), приписываемых Лю 
Сяну (1 в.), В.-ц. собирал лекарственные 
травы на горе Хуайшань и сам принимал 
их. Тело его поросло шерстью, а глаза ста- 
ли квадратными. Он мог летать и мчаться 
по земле. Он поднёс мудрому государю Яо 
семена сосны, но у того не было времени 
есть их. Те же из людей, кто принимал их, 
прожили до 200-300 лет. В.-ц. часто упо- 
минается в древней и средневековой лите- 
ратуре Китая. 

Б.Р. 

ВРЕМЕНА ГОДА, см. в ст. Календарь. 

ВРЕМЯ МИФИЧЕСКОЕ, в мифологии 
«начальное», «раннее», «первое» время, 
«правремя» (нем. Цг-2егЬ), предшествую- 
щее эмпирическому (историческому) 
«профанному» времени. Во В. м. первоп- 
редками (тотемными, племенными) — де- 
миургами — культурными героями были 
созданы нынешнее состояние мира — 
рельеф, небесные светила, животные и 
растения; образцы (парадигмы) и санк- 
ции социального поведения — хозяй- 
ственного, религиозно-ритуального и т. д. 
В. м. - это время первопредметов, перво- 
действий и первотворения, оно отражено 
прежде всего в мифах творения — космо- 
гонических, антропогонических, этиоло- 
гических. В дихотомии «начальное сакра- 
льное время/эмпирическое время» имен- 
но В. м. представляется сферой первопри- 
чин последующих действительных эмпи- 
рических событий. В силу некоторых осо- 
бенностей мифологического мышления 
(сведение причинно-следственного про- 
цесса к материальной метаморфозе в рам- 
ках индивидуального события, сущности 
вещи — к её происхождению) объяснение 
устройства вещи тождественно рассказу о 
том, как она делалась, равно как описа- 


ние окружающего эмпирического мира — 
то же самое, что изложение истории его 
первотворения. Таким образом, мифичес- 
кие прасобытия оказываются «кирпичи- 
ками» мифической модели мира. 

Изменения, происходившие в истори- 
ческое профанное время (формирование 
социальных отношений и институтов, 
эволюция в развитии техники, культу- 
ры), проецируются во В. м., сводятся к со- 
вершённым в нём однократным актам 
творения. Но В. м. является универсаль- 
ным первоисточником не только причин, 
архетипических (см. Архетипы) первооб- 
разов, образцов, но и магических духов- 
ных сил, которые, будучи активизирова- 
ны ритуалами, инсценирующими собы- 
тия мифической эпохи и часто включаю- 
щими рецитацию мифов творения, про- 
должают поддерживать установленный 
порядок в природе и обществе. События 
эпохи первотворения, которые многок- 
ратно воспроизводятся в обрядах, как бы 
повторяются в сакрализованное время 
праздника (особенно календарного). Од- 
нако это не означает, что мифическое 
прошлое вневременно, оно остаётся 
«прошлым», магическая эманация кото- 
рого доходит до живых носителей мифа 
через ритуалы и сны. Классический при- 
мер В. м. — «время сновидений» (англ. 
іЪ.е Вгеат Тіте, Ійе Бгеатйщ) в мифоло- 
гии австралийских аборигенов. Этот об- 
щепринятый термин восходит к «алтьи- 
ра» («альчера») центральноавстралийско- 
го племени аранда, у которых, по мнению 
немецкого этнографа К. Штрелова, он оз- 
начает не столько сновидения, сколько 
мифических предков, «вечных людей», во 
В. м. странствовавших по земле. Эти то- 
темные предки, в отличие от богов разви- 
тых мифологий, хотя и могут в каком-то 
смысле «оживать» в обрядах и снах, в сво- 
их потомках и сотворенных ими объек- 
тах, мыслятся всё же как существа, жив- 
шие и действовавшие во В. м., а не как ду- 
хи, ныне управляющие миром. Такими 
же мифическими предками являются «де- 
ма» у маринданим и другие аналогичные 
мифические герои папуасских племён, 
культурный герой Ворон и его семейство 
— у северовосточных палеоазиатов и севе- 
ро-западных индейцев; чукчи рассматри- 
вают миф как «весть эпохи начала творе- 
ния». Американский учёный Ф. Боас счи- 
тал отнесение действия к начальным вре- 
менам основной чертой мифа как жанра у 


Наскальные рисунки 
австралийских абори- 
генов, считающиеся 
«следами» предков, 
странствовавших по 
земле во «время снови- 
дения» . 
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североамериканских индейцев. Современ- 
ный шведский этнолог Оке Хульткранц 
видит в обращённости В. м. в прошлое ос- 
новной признак всякой мифологии, отли- 
чающий её от религии, где главный ак- 
цент делается на переживание настояще- 
го в его связи с будущим. 

Категория В. м. характерна для архаи- 
ческих мифологий, но трансформирован- 
ные представления об особой начальной 
эпохе встречаются и в высших мифологи- 
ях. В них характеристика В. м. может 
конкретизироваться как «золотой век» 
или, наоборот, эпоха хаоса, подлежащая 
упорядочению силами космоса. Мифоло- 
гические начальные времена остаются фо- 
ном в архаической эпике («Калевала», 
«Эдда», адыгская и абхазская версии 
нартских сказаний, якутские и бурятские 
богатырские поэмы). По той же модели 
воссоздаётся образ исторического герои- 
ческого прошлого в классических формах 
эпоса — как эпоха Карла Великого, Вла- 
димира Святославича, короля Артура, 
китайских имераторов Яо и Шуня, цар- 
ство четырёх ойратов и т. д. (см. Эпос и 
мифы). 

Мифическая модель времени как дихо- 
томия «начальное время/эмпирическое 
время» имеет линейный характер, но эта 
модель постепенно дополняется другой, 
перерастает в другую — циклическую мо- 
дель времени (см. Цикличность). Этому 
способствует ритуальное повторение со- 
бытий В. м., а также календарные обряды 
и развитие представлений об умирающих 
и воскресающих богах и героях, о вечном 
обновлении природы, полезных злаков и 
т. д. (примитивные календарные обряды 
известны северным австралийцам, папуа- 
сам и т. д., но полное развитие они полу- 
чают в земледельческих цивилизациях 
Средиземноморья, Месамерики и т. д.). 
Циклическая модель времени порождает 
и специальные мифы о циклической сме- 
не целой цепи мировых эпох: индийские 
«махаюги» (см. Юга) — смена «ночиБрах- 
мы» и «дня Брахмы»; гесиодовская смена 
пяти «веков» с перспективой возвраще- 
ния золотого века; цикл эпох, каждая из 
которых кончается мировой катастрофой 
в доколумбовых мифологиях Америки и 
т. п. В развитых мифологиях, представля- 
ющих вселенную как арену непрекраща- 
ющейся борьбы хаоса и космоса, наряду с 
образом начального В. м. возникает образ 
конечных времён гибели мира, подлежа- 
щего или не подлежащего затем цикли- 
ческому обновлению (см. Эсхатологичес- 
кие мифы). 

Е. М. Мелетинский. 
ВРИТРА (др.-инд. ѴгЬга, букв, «затор», 
«преграда»), в древнеиндийской мифоло- 
гии демон, противник Индры, преградив- 
ший течение рек; олицетворение косного, 
хаотического принципа. В. — самый изве- 
стный из демонов («перворождённый», 
РВ I 32, 3, 4); Индра рождён и вырос имен- 
но для того, чтобы убить В. (VIII 78, 5; X 
55; наиболее характерный эпитет Индры 
Вритрахан, «убийца В.»). В. змееобразен: 
без рук и ног, бесплечий, издаёт шипение; 
упоминаются его голова, челюсти, заты- 
лок, поражённые ваджрой; он — дикий, 
хитрый зверь, растёт во тьме, «не-чело- 
век» и «не-бог» (II 11, 10; III 32, 6; VI 17, 
8). В его распоряжении гром, молния, 


град, туман. В. скрыт в воде, лежит в во- 
дах, сдерживает воды. Его мать — Дану. 
Вместе с тем В. покоится на горе. У него 
99 крепостей, разрушенных Индрой. 
Иногда упоминается 99 вритр, детей В. 
Поединок с В. описывается в ряде текс- 
тов, наиболее авторитетна версия «Ригве- 
ды» (I 32): в пьяном задоре В. вызывает на 
бой Индру; ваджрой, изготовленной 
Тваштаром, Индра сокрушает В.; «холо- 
щёный, хотевший стать быком, В. лежал, 
разбросанный по разным местам»; через 
его члены текут воды, омывая его тайное 
место; В. погружается в мрак; воды (жёны 
Дасы), стоявшие скованными, теперь 
приходят в движение. Победа над В. при- 
равнивается к космогоническому акту пе- 
рехода от хаоса к космосу, от потенциаль- 
ных благ к актуальным, к процветанию и 
плодородию. 

В. Н. Топоров. 

ВРИШАКАПИ (др.-инд. Ѵгзакарі, бук- 
вально «обезьяна-самец»), в ведийской 
мифологии обезьяна, вероятно, внебрач- 
ный сын Индры. В «Ригведе» (X 86) упо- 
минаются В., его жена Вришакапая, Инд- 
ра и его жена Индрани. С известным веро- 
ятием можно предположить, что гимн от- 
ражает мотив мифа о том, как В. оскорбил 
Индрани (или покушаясь на её честь, или 
намекая на то, что Индра перестал её лю- 
бить) и был изгнан из дома Индры; «чу- 
жие», к которым ушёл В., перестали при- 
носить жертвы Индре. В этом гимне сна- 
чала Индрани настраивает мужа против 
В., обвиняет В. и восхваляет себя как же- 
ну Индры. Далее В. и его жена соглаша- 
ются принести жертву Индре; обе женщи- 
ны восхваляют мужские качества своих 
супругов. 

В. Т. 

ВУКУБ-КАМИ, в мифологии киче бог 
смерти, один из повелителей подземного 
царства Шибал ьбы. Спустившиеся туда 
герои-близнецы Хун-ахпу и Шбаланке 
после упорной борьбы победили владык 
Шибальбы и принесли в жертву их прави- 
телей В. и Хун-Каме. 

Р. К. 

ВУЛКАН (Ѵиісапиз или Ѵоісапиз), в 
римской мифологии бог разрушительного 
и очистительного пламени (отсюда обы- 
чай сжигать в его честь оружие побеждён- 
ного врага) (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 562; Ъіѵ. 
I 37, 5). В. имел своего жреца-фламина и 


праздник Вул канал ий (МасгоЬ. 8аі. I 13, 
18). Ему был посвящен священный учас- 
ток Вулканаль. Введение культа припи- 
сывалось Титу Тацию (Біоп. Наііс. II 50). 
Вместе с В. почиталась богиня Майя (Ма- 
естас), которой приносил жертву фламин 
В. в первый день мая (Оѵісі. Еазі. V 1 
след.). Впоследствии В. почитался как 
бог, защищавший от пожаров, вместе с бо- 
гиней Стата Матер, имевшей ту же функ- 
цию. Соответствует греческому Гефесту, 
но связь его с кузнечным делом в Риме не 
прослеживается, тогда как на Рейне и Ду- 
нае отождествлялся с местными богами- 
кузнецами. В. играл известную роль в ма- 
гии: ему приписывалась способность на 
десять лет отсрочивать веления судьбы 
(8егѵ. Ѵег^. Аеп. VIII 398). 

Е. Ш. 

ВУ-МУРТ (удм. ву, «вода», мурт, «чело- 
век»), в удмуртской мифологии водяной, 
антропоморфный дух с длинными чёрны- 
ми волосами; иногда в виде щуки. Живёт 
в глубине больших рек и озёр, но любит 
появляться в ручьях и мельничных пру- 
дах. Может топить людей и насылать бо- 
лезни, смывать плотины, истреблять ры- 
бу, но иногда и помогает человеку. В воде 
у него свой дом, большие богатства и мно- 
го скота, красавицы жена и дочь (ср. ман- 
сийского Вит-кана); свадьбы В. сопровож- 
даются наводнениями и т. п. В. появляет- 
ся среди людей на ярмарках, где его мож- 
но узнать по мокрой левой поле кафтана 
(ср. слав, водяного), или в деревне, в су- 
мерки; его появление предвещает несчас- 
тье. В. прогоняют, стуча палками и топо- 
рами по льду. Чтобы откупиться от В., 
ему приносили в жертву животных, птиц, 
хлеб. 

ВУПАР, вопар, в мифологии чувашей 
злой дух. Согласно мифам, в В. при помо- 
щи живущего в домах беса ийе (см. в ст. 
Эе) превращаются старухи-колдуньи. 
Принимая облик домашних животных, 
огненного змея или человека, В. навали- 
вается на спящих, вызывая удушье и 
кошмары, насылает болезни. Считалось 
также, что В. нападает на солнце и луну, 
что приводит к затмениям. Образ В. бли- 
зок убыру в мифологии татар и башкир, 
отчасти упырю восточных славян, мяц- 
каю тобольских татар. 

В. В. 
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ВУРУНСЕМУ, Вурусему (ЛА/4іги(п)8ети, 
ЛА/игипІети, ЛА/’агигіти), в мифологии 
хатти (протохеттов, см. Хеттская мифоло- 
гия) одно из главных божеств, супруга бо- 
га грозы Тару, мать богини Мецуллы и бо- 
га грозы города Нерик, бабушка богини 
Цин-тухи (букв, «внучка»). Согласно хет- 
тскому ритуалу, излагающему содержа- 
ние мифа о гневе бога грозы города Нерик 
(призывающего мать в союзники), страны 
Хатти являются её собственностью; поэто- 
му можно предположить, что имя В. име- 
ло значение «повелительница стран» или 
близкое этому. В. — также действующее 
лицо мифа о яблоне, росшей над источни- 
ком. В. вошла в пантеон хеттов в период 
Древнего царства как «богиня солнца го- 
рода Аринны» [Аринны Солнечная боги- 
ня; хет. АгіпіШ, Агіпісі-сіи, идеографи- 
ческое написание сШТСГ ШШ ТЕТЬ (Арин- 
на, букв, «источник» — священный город 
хеттов)]. В. была связана с ритуалами и 
праздниками, посвященными царице и 
царевичу. Упоминается в ритуале грозы и 
в летописи царя Хаттусилиса I (17 в. до н. 
э.). Там она названа «госпожой» царя, ко- 
торая нянчит его, как дитя, кладя себе на 
колени; держит его за руку и устремляет- 
ся в битву, помогая царю в сражении. 
Свои подвиги и боевые трофеи царь посвя- 
щает богине. В эпоху, последовавшую за 
древнехеттским царством, значение «бо- 
гини солнца города Аринны» резко упало. 
При царе Хаттусилисе III (13 в. до н. э.) 
происходит искусственное оживление её 
культа. Сохранилась обращенная к ней 
молитва жены царя Пудухепы (в ней бо- 
гиня отождествляется с хурритской Хе- 
бат). В хеттском пантеоне В., возможно, 
отождествлялась также с «богиней солн- 
ца земли» (подземного мира), которая в 
ряде текстов также называется матерью 
бога грозы города Нерик, и с божеством 
подземного мира, обозначавшимся идео- 
граммой ЕКЕ8.КІ.САЬ. 

В. В. Иванов. 

ВУТАШ, в мифологии чувашей духи во- 
ды. Термин «В.» финно-угорского проис- 
хождения. Считалось, что В. живут под 
водой, ведут тот же образ жизни, что и 
люди. Они имеют семьи, среди них есть и 
старцы, и младенцы. Людям В. обычно по- 
казываются в образе красивой девушки, 
расчёсывающей длинные волосы золотым 
гребнем. Мужчине, ставшему её возлюб- 
ленным, В. носила деньги. Согласно неко- 
торым мифам, при постройке мельниц В. 
требовали человеческих жертв. Иногда В. 
отождествлялись с духами «шыв амаше» 
и «шыв ашше» (чуваш., букв, «мать воды» 
и «отец воды»), которым также приноси- 
лись умилостивительные жертвы. В мифо- 
логии татар В. соответствует дух су анасы. 

В. В. 

ВЫРИЙ, вирий, ирий, урай, в восточно- 
славянской мифологии древнее название 
рая и райского мирового дерева (см. Древо 
мировое), у вершины которого обитали 
птицы и души умерших. В народных пес- 
нях весеннего цикла сохранился мотив 
отмыкания ключом В., откуда прилетают 
птицы. Согласно украинскому преданию, 
ключи от В. некогда были у вороны, но та 
прогневала бога, и ключи передали дру- 
гой птице. С представлением о В. связаны 
магические обряды погребения крыла 
птицы в начале осени. В. И., В. Т. 



Жаба. Сосуд для возжигания благовоний. Брон- 
за. 14-16 вв. Ханой, Исторический музей. 


ВЬЕТО-МЫОНГСКАЯ МИФОЛОГИЯ, 

мифология вьетов (собственно вьетнам- 
цев), основного населения Вьетнама, и 
проживающих в своём большинстве во 
Вьетнаме мыонгов, которые наиболее 
близки к вьетам по этническому проис- 
хождению, языку, материальной и духов- 
ной культуре. Мыонги до Августовской 
революции 1945 имели архаичный обще- 
ственный уклад жизни, у них не было сво- 
ей письменности. Вьеты — народ древней 
и развитой государственности с многове- 
ковой традицией письменной культуры. 
Следы мифологических мотивов сохрани- 
лись на памятниках изобразительного ис- 
кусства бронзового века — донгшонской 
культуры (5 — 2 вв. до н. э.). На ритуаль- 
ных бронзовых барабанах и других пред- 
метах имеются стилизованные изображе- 
ния солнечных дисков с расходящимися 
лучами, тотемных животных (лань, пти- 
ца), расположенных вокруг солнца, лю- 
дей в одеждах и головных уборах из перь- 
ев, что подтверждает существование у 
древних вьетов солярного мифа и тотеми- 
ческих представлений. О распростране- 
нии земледельческих культов плодородия 
и соответствующих ритуалов свидетель- 
ствуют найденные бронзовые женские и 
мужские фигурки, тесно соединённые 


Змеевидные драконы на листе буддийского 
священного дерева бодхи. Камень. 9-1 1 вв. 
Ханой, Исторический музей. 



между собой, а бронзовые фигурки жаб (в 
дополнение к историко-этнографическо- 
му материалу) дают основание утверж- 
дать, что жабы почитались как податель- 
ницы дождя. 

Целостная мифологическая система не 
воссоздаётся на основе сохранившихся у 
вьетов текстов, которые, как правило, ис- 
торизованы и приспособлены к идеологи- 
ческим нуждам феодального общества: с 
15 в. историзованные мифы и мифологи- 
ческие предания включались в официаль- 
ные хроники, мифологические сюжеты 
вошли в ранние сборники средневековых 
новелл 14-15 вв. и в историко-эпические 
поэмы 17 в. («Книга Небесного Юга» не- 
известного автора и др.). С распростране- 
нием во Вьетнаме буддизма в середине 1- 
го тыс. н. э., а также влияния Китая ми- 
фы вьетов всё более контаминируются с 
буддийскими и даосскими, отчасти — с 
мифами народов Южного Китая. Так, ми- 
фический персонаж Небесный властитель 
получает известность также под именем 
даосского Нефритового императора (см. 
Нгаук Хоанг), в сказках место доброго 
волшебника заступает Будда, сохраняю- 
щий, однако, прежний патриархальный 
облик опрятного седобородого старца. Не- 
которые китайские мифы (о Нюй-ва, 
Пань-гу и др.) подвергаются переосмысле- 
нию. В мифологических преданиях родо- 
словная первопредка вьетов Лак Лаунг 
Куана возводится к древнекитайскому бо- 
гу земледелия Шэнь-нуну. 

В средневековом Вьетнаме было при- 
нято строить памятные храмы, в которых 
поклонялись наряду с реальными предка- 
ми мифическим и фольклорным героям 
(сказочному персонажу Тхать Саню, бога- 
тырю Зяунгу, ведущему происхождение 
от духа грома). 

Космогонический миф вьетов сосредо- 
точен вокруг Тхэн Чу Чей («духа, подпи- 
рающего небо»), упорядочившего перво- 
начальный хаос, отделившего каменным 
столбом небо от земли. Но из фольклора 
известны реликты, указывающие на мно- 
жественность мифологических персона- 
жей, участвовавших в первотворении 
(«дух, звёзды считающий; дух, реки рою- 
щий; дух, деревья сажающий; дух, горы 
созидающий; дух, небо подпирающий», 
— поётся в народной песне). Сохранилось 
много мифов или преданий с этиологичес- 
кими концовками о происхождении тех 
или иных явлений природы, топографи- 
ческих особенностях рельефа местности и 
т. д. Ряд из них связан с почитанием гор. 
Вьетнамский государь Ле Тхань Тонг име- 
новал себя Старцем с Южной горы, в 10- 
11 вв. в дни рождения государей воздвига- 
ли искусственные горки. Широко извес- 
тен миф о победоносной борьбе Шон Тиня 
(«горного духа»), высшего в пантеоне ду- 
хов, обитавшего на священной горе Тан- 
виен, против Тхюй Тиня («духа вод»). 
Верховенство в пантеоне духов и роль де- 
миурга оспаривает в других мифах вьетов 
Нефритовый император, который создал 
рис и хлопок, все существа на земле. 

Черты мифического персонажа - трик- 
стера отличают Куоя, улетевшего с дере- 
вом-баньяном на луну и имеющего репу- 
тацию обманщика (хитроумный анекдо- 
тический персонаж у вьетов и у мыонгов 
тоже не случайно именуется Куой). 
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Лани, птицы и люди в одежде из перьев. Изображения на бронзовом барабане из 
Нгоклу. 5—2 вв. до н. э. Ханой, Исторический музей. 


С кругом земледельческих представле- 
ний связан также образ Онг Тао, духа зем- 
ли и домашнего очага. В период сельско- 
хозяйственного межсезонья он поднима- 
ется на небо, а природа в это время, сог- 
ласно поверью, замирает и отдыхает. Ве- 
роятно, это — вьетский вариант умираю- 
щего и воскресающего божества плодоро- 
дия. Весьма устойчивы у вьетов и других 
народов Вьетнама представления о духе 
риса, который является персонажем це- 
лого ряда сказок и, как правило, предста- 
ёт в образе мудреца и доброго наставника. 

Этногенетический миф у вьетов (рож- 
дение первопредков народов из 100 яиц, 
содержавшихся в мешке, рождённом кра- 
савицей Эу Ко в браке с Лак Лаунг Куа- 
ном) отличен от широко распространённо- 
го у многих народов Восточного Индоки- 
тая мифа о рождении первых людей из 
тыквы, хотя вьеты тоже рассматривают 
тыкву как символ плодовитости. Лак Ла- 
унг Куан и Эу Ко имеют свою родослов- 
ную, восходящую к божествам и духам. 
Лак Лаунг Куан как культурный герой 
учреждает феодальные порядки. 

Большинство героев вьетских мифов 
антропоморфны, однако архаическая зо- 
оморфность прослеживается, например, в 
имени Лак Лаунг Куана («государя драко- 
на лака»). Некоторые духи — покровите- 
ли вьетов сохранили свой зооморфный об- 
лик: черепаха, дракон (в изображениях 


10-13 вв. сохраняет свою змеевидность). 
У вьетов почитался также как обитель ду- 
хов баньян, дерево со множеством корней- 
стволов, достигающее огромных разме- 
ров, в его тени обычно располагаются хра- 
мы. Сакрализация дерева, вероятно вос- 
ходящая к представлениям о древе жизни 
(к ним тяготеет также ритуал возведения 
под новый год по лунному календарю шес- 
та кэйнеу, к которому на обруче прикреп- 
ляются вырезанные фигурки рыб — кар- 
пов, превращающиеся в драконов, унося- 
щих Онг Тао на небеса), подтверждается 
литературно-фольклорным материалом 
(есть версия о том, что Лак Лаунг Куан 
был вырезан из чудесного бревна — дети- 
ща наложницы Властелина драконов и 
Огненного дракона, Лак Лаунг Куан сра- 
жался с чудищем-древом и победил его). 
Отмечается одушевление трав, цветов. 

Весьма многочисленны низшие демо- 
ны у вьетов, культы местных духов-пок- 
ровителей, связанных с общинным домом 
(динь), духов-покровителей ремёсел и 
профессий (так, певицы почитали извест- 
ную своим искусством в 11-12 вв. Дао 
Ныонг). На представления о низшей демо- 
нологии у вьетов повлияли буддийские 
верования: демоны За Тхоа (от санскр. 
Такза, см. Якши) населяют землю, небеса 
и пустоту. В народных верованиях вьетов 
они стали и духами подводного царства. 
Мифология мыонгов, в отличие от вьет- 


ской, благодаря обширному мифолого- 
эпическому сказанию «Рождение земли и 
рождение воды», предстаёт в определён- 
ной системе. Сказание содержит рассказ о 
мифическом процессе первотворения, соз- 
дании элементов космического миропо- 
рядка из хаоса, великом потопе (очень ха- 
рактерном для мифов ряда народов Юго- 
Восточной Азии), после которого выросло 
огромное дерево. Неоднократно встречаю- 
щийся у мыонгов мотив рождения из де- 
рева антропоморфных божеств перекли- 
кается с частым в фольклоре вьетов моти- 
вом рождения героя из древесного ствола. 
В мифологии мыонгов комель дерева си 
превращается в богиню За Зэн, прароди- 
тельницу человеческого рода. 

Этногенетический миф мыонгов о пер- 
вых людях, рождённых из яйца, снесён- 
ного птицей Тот, близок к вьетскому. В 
этногенетическом мифе мыонгов, так же 
как и в их мифах о культурных героях, 
много упоминаний о птицах, что, возмож- 
но, является следом тотемических верова- 
ний. Это находит определённые паралле- 
ли с изображениями на бронзовых памят- 
никах донгшонской культуры. 

Среди мифов о добывании культурных 
благ архаические черты имеет миф о по- 
хищении огня оводом, который обманом 
узнаёт у божества секрет добывания огня 
трением. Сходный миф известен у эдэ 
(горных индонезийцев) и тхаев Вьетнама. 
У мыонгов распространён миф о том, как 
черепаха научила людей строить свайные 
дома, напоминающие (хотя и очень отда- 
лённо) своими очертаниями контуры че- 
репахи. Близкий к этому миф известен у 
банаров (горных кхмеров), джараев (гор- 
ных индонезийцев) и тхаев Вьетнама. 
Благодаря этому мифу становится более 
понятной функция мифического персона- 
жа — духа-покровителя Ким Куй («золо- 
той черепахи») в строительстве крепости. 
Народы Вьетнама, объединённые общ- 
ностью исторической судьбы, имеют мно- 
го сходного в своём фольклоре и мифоло- 
гии. Причём эти черты, сближающие ми- 
фологию народов Вьетнама, особенно вье- 
тов и мыонгов, часто свидетельствуют не 
только о типологических схождениях и 
взаимных влияниях, но и о более глубин- 
ных связях между народами. 

И. И. Никулин. 

ВЬЯСА (др.-инд. Ѵуаза, «разделитель»), 
легендарный древнеиндийский мудрец, 
почитавшийся «разделителем» или соста- 
вителем собраний вед и пуран, а также 
творцом «Махабхараты». По рассказу 
«Махабхараты» В. был сыном риши Пара- 
шары и дочери царя рыбаков Сатьявати. С 
детства тело В. было тёмного цвета, и так 
как Сатьявати родила его на одном из ост- 
ровов на реке Ямуна (Джамна), его второе 
эпическое имя — Кришна Двайпаяна, т. 
е. «чёрный, рождённый на острове». В. 
стал великим отшельником, а его мать 
Сатьявати вышла замуж за царя Шанта- 
ну. От него она имела двух сыновей — 
Читрангаду и Вичитравирью, но оба они 
умерли бездетными, и тогда по настоянию 
Сатьявати В. произвёл на свет потомство 
от вдов Вичитравирьи. Таким образом В. 
стал фактическим отцом царей Панду и 
Дхритараштры и дедом главных героев 
«Махабхараты» — пандавов и кауравов. 
Согласно пуранической традиции, суще- 
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Черепаха. Фаянс. Ханой, Исторический музей. 


ствовали не один, а более двадцати В., ко- 
торые были воплощениями Вишну или 
Брахмы и в разные мировые периоды 
должны были возвестить на земле веды. 

П. Г. 

ВЭЙ ГУ, в китайской мифологии один из 
богов - покровителей медицины. Истори- 
ческий В. Г. явился в китайскую столицу 
Чаньань между 713 и 742 в головном убо- 
ре из флёра, шерстяной одежде, с посохом 
и дюжиной фляжек из тыквы-горлянки с 
лекарствами, висевших у него на поясе и 
за спиной. Он щедро раздавал свои сна- 
добья больным. Император призвал его ко 
двору и пожаловал ему титул Яо-ван 
(«князь лекарств»). Под этим титулом, од- 
нако, известны и другие лекари. Обожест- 
влённый В. Г. считался воплощением бод- 
хисатвы Бхайшаджьяраджи («царь исце- 
ления»); доасы называли его Гуй-цзан. 

Б. Р. 

ВЭЙТО (кит. транскрипция санскр. Ѵе- 
сіа), в китайской буддийской мифологии 
небесный воитель, хранитель монастырей 
и закона будды. Первоначально Веда — 
сын Шивы и Агни, один из восьми полко- 
водцев, возглавляющих небесное воинст- 
во четырёх небесных царей, хранителей 
небесных врат по четырём сторонам света. 
Упоминается в «Махапаринирвана-сутре» 
и в «Суварнапрабхаса-сутре». В. выступа- 
ет также как демон, насылающий детские 
болезни и охраняющий от старения. 
Представляется как самый мощный из 
восьми полководцев, охраняющий юж- 
ную сторону. Веда особую популярность 
под именем В. приобрёл в Китае, выделив- 
шись среди остальных. В «Жизнеописа- 
нии наставника по Трипитаке из обители 
Даэньсы» (т. е. Сюань-цзана, 602-664) 
упоминается как предводитель демонов и 
духов, которому Шакьямуни перед ухо- 
дом в нирвану велел хранить закон. В «За- 
писях о прозрении наставника Дао-сюа- 
ня» (7 в.) описан как военачальник, изго- 
няющий бесов и бесовок и вливающий в 
монахов новые силы, освобождая их от со- 
мнений. Помогает всем живущим избави- 
ться от страданий и обрести путь к исти- 
не. Начиная с 7 в. во всех китайских хра- 
мах у входа воздвигались его статуи как 
стража закона и обители. Изображается в 
латах и шлеме, сложенные вместе руки 
прижимают к плечам горизонтально рас- 
положенный меч. В описаниях В. подчёр- 
кивается его стремительность при пресле- 
довании злых духов. В пару ему может 
располагаться любой другой дух — храни- 
тель обители или бодхисатва Гуань-инь в 
грозном обличье. Л. Н. Меньшиков. 


ВЭЙ ШАН-ЦЗЮНЬ, в китайской мифоло- 
гии один из богов - покровителей медици- 
ны. Реальный даос В. Ш.-ц. жил в кон. 7 - 
нач. 8 вв., он бродил по стране с чёрным 
псом по имени Чёрный дракон и занимал- 
ся врачеванием, в народе его называли 
Яо-ван («князь лекарств»). По легенде, 
сановник Хань И (кон. 10 - нач. 1 1 вв.) ле- 
жал тяжело больной уже шесть лет. Одна- 
жды, очнувшись, он сказал: «Какой-то 
даос с собакой на поводке дал мне отве- 
дать снадобья, я пропотел и выздоровел». 
Затем он нарисовал портрет даоса и совер- 
шил жертвоприношения в его честь. С тех 
пор и начался культ В. Ш.-ц. (в некоторых 
источниках его фамилия пишется не Вэй, 
а Чжан — возможно, результат описки). 

Б.Р. 

ВЭЙШЭ ( «извивающийся змей»), яньвэй, 
вэйвэй, в древнекитайской мифологии 
двуглавая змея, водившаяся на горе Цзю- 
ишань (гора Девяти сомнений). В древнем 
трактате «Шань хай цзин» («Книга гор и 
морей») говорится: «Есть божество, лицо 
у него человечье, тело змеи. Туловище его 
раздвоенное подобно оглоблям, справа и 
слева — головы. Оно носит фиолетовую 
одежду и красные шапки». В трактате 
«Чжуан-цзы» (4 в. до н. э.) В. описывает- 
ся как существо длиной с оглоблю и тол- 
щиной со ступицу, одетое в фиолетовое 
платье и красные шапки. Тот, кому посча- 
стливится увидеть В., станет правителем 
(по более архаическому мифу из «Шань 
хай цзина», кто поймает В. и отведает её 
мяса, станет могущественным правите- 
лем). По другой версии, наоборот, тот, кто 
увидит В., должен тотчас же умереть. В 
«Лунь хэн» («Критических суждениях») 
Ван Чу на (1 в. н. э.) рассказывается о 
мальчике Сунь Шу-ао, который не испу- 
гался В., убил её и закопал в землю, чтобы 
змея больше не попадалась никому на гла- 
за. Сунь Шу-ао не только не умер, а стал 
впоследствии первым министром царства 
Чу. На инаньских рельефах (провинция 
Шаньдун, 2 в.) В. изображена как змея с 
ногами, с раздвоенным спереди тулови- 
щем, двумя головами в шапках и неким 
подобием крыльев позади шеи. 

Б.Р. 

ВЭНЬ-ЧАН (вэнь — «литература», чан — 
«блестящий»), в поздней китайской ми- 
фологии бог литературы, отождествляю- 
щийся с одной из звёзд Большой Медведи- 
цы; ведает всеми литературными делами, 
в т. ч. и экзаменами, сдача которых дава- 
ла право на чиновничий пост. Культ В.-ч. 
зародился в Сычуани в 10-13 вв., а в кон. 
13-1-й пол. 14 вв. получил распростране- 
ние по всему Китаю. Фигура В.-ч. стави- 
лась в отдельном киоте в конфуцианских 
храмах, во многих местностях в его честь 
строились храмы. Обычно В.-ч. изобра- 
жался сидящим в одеянии чиновника со 
скипетром в руке, символизировавшим 
исполнение желаний. Рядом двое помощ- 
ников — Куй-син и Чжу-и. Чжу-и («крас- 
ное платье») — земной представитель В.- 
ч. Получение учёной степени, как счита- 
ли, зависит главным образом от судьбы, 
которой и ведал Чжу-и — старик с длин- 
ной бородой, одетый во всё красное. Он 
подглядывал через плечо экзаменующего- 
ся и тайно кивал головой, указывая, что 
следует писать в сочинении. Празднество 
в честь В.-ч. (день его рождения) справля- 



Вэнъ-чан с Куй-сином и чиновником 
в красном одеянии. Группа статуэток. 


лось 3-го числа 2-й луны. Культ В.-ч. был 
широко распространён также в Корее и 
Вьетнаме. 

Б. Р. 

ВЭНЫПУ, полное имя — Вэныну-шили, 
Маньчжушили, один из наиболее попу- 
лярных святых в буддийской мифологии 
в Китае, восходит к Манджушри. Первые 
изображения В. в Китае появились в кон. 
4 в., далее сообщения об установлении его 
статуй становятся весьма многочислен- 
ными. В 773 последовал указ об учрежде- 
нии во всех обителях специальных дворов 
со статуями В.; постоянно встречается в 
Дуньхуане на росписях, иконах и в 
скульптурных группах в виде юноши-во- 
ина с поднятым или расположенным го- 
ризонтально перед собою мечом; часто 
верхом на льве, символизирующем бес- 
страшие. Один из воителей, охраняющих 
закон Будды и вход в храм. Обычно выс- 
тупает в паре с Пусянем (Самантабхадра), 
восседающим на слоне. В Китае с кон. 5 в. 
главным центром его культа становится 
гора Утайшань (провинция Шань-си), на 
которой он якобы появлялся. Есть леген- 
да о том, как В. в 8 в. явился во сне видно- 
му деятелю китайского буддизма Фа- 
чжао (впоследствии обожествлённому) и 
провёл его в обитель, напоминавшую мо- 
настырь на горе Утайшань. Ваджраянс- 
кий тип изображения — тысячерукий В., 
каждая рука которого держит сосуд. Сим- 
волизирует помощь, которую В. одновре- 
менно оказывает бесчисленному множест- 
ву будд. В китайской повествовательной 


Вэнъ-чан. Китайская народная картина. 19 в. 
Ленинград. Музей истории религии и атеизма. 
Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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литературе часто появляется как воитель 

— защитник правого дела и праведников. 
В Корее называется Мунджу, в Японии — 
Мондзю, Мондзюсири. 

Л. Н. Меньшиков. 
ВЭНЬ-ШЭНЬ [«духи поветрий (эпиде- 
мий)»], группа духов в китайской народ- 
ной мифологии. Согласно преданию, при 
династии Суй (581-618) в царствование 
императора Вэнь-ди в 6-й луне 591 года в 
небе появились пять богатырей. Один из 
них был в зелёном халате (цвет востока), 
другой — в белом (запада), третий — в 
красном (юга), четвёртый — в чёрном (се- 
вера) и пятый — в жёлтом (центра). Каж- 
дый из них держал в руке какие-нибудь 
вещи: один — ковш и кувшин, другой — 
кожаный мешок и меч, третий — веер, 
четвёртый — молот, а пятый — чайник. 
От своего придворного астролога Чжан 
Цзюй-жэня император узнал, что это мо- 
гущественные духи, соответствующие 
сторонам света и несущие на землю пять 
поветрий. Ведающего весенним мором зо- 
вут Чжан Юань-бо, летним — Сян Юань- 
да, осенним — Чжао Гун-мин, зимним — 
Чжун Ши-гуй, их повелителя, духа цент- 
ра, — Ши Вэнь-е. В тот год действительно 
начались повальные болезни. Чтобы уми- 
лостивить духов, государь повелел уста- 
новить в их честь жертвоприношения, а 
духам пожаловал звания полководцев: 
духу в зелёном — полководца, проявляю- 
щего мудрость, в красном — отзывчи- 
вость, в белом — сочувствие, в чёрном — 
чувствующего совершенство, и в жёлтом 

— грозного полководца. Жертвоприноше- 
ния им совершались 5-го числа 5-й луны. 
В версии, зафиксированной в фантасти- 
ческом романе 16 в. «Фэн шэнь яньи» 
(«Возвышение в ранг духов»), указаны 
другие духи В.-ш. По этой версии, мудрец 
и кудесник Цзян Цзы-я назначил повели- 
телем эпидемий и главой приказа эпиде- 
мий (Вэньбу) Люй Юэ, а его восточным 
посланцем Чжоу Синя, южным — Ли Ци, 
западным — Чжу Тянь-линя и северным 

— Ян Вэнь-хуэя. В поздних даосских со- 
чинениях называют другие имена В.-ш. 
как великих государей приказа эпидемий 
(Вэньбу да ди): Янь-гун юанынуай («глав- 
нокомандующий князь Янь»), Чжу фу 
лин гун («князь Чжу командующий упра- 
вой»), Чжун чжэн Ли-ван («верный и пря- 
мой князь Ли»), Цао Да цзянцзюнь («ве- 
ликий полководец Цао») и семь обожес- 
твлённых первых министров эпох Цзинь 
и Юань (Цзинь-Юань ци сян), считаю- 
щихся за одного повелителя. Известны их 
лубочные иконы. Жертвоприношения им 
делались тоже 5-го числа 5-й луны. К этой 
группе даосских божеств примыкает и 
черноликий Вэнь-юанынуай, изображе- 
ния которого помещались в даосских хра- 
мах. Существуют и иные духи эпидемий, 
но их всегда пять и они строго соответ- 
ствуют сезонам года и сезонным поветри- 
ям. Таковы, например, в поздних народ- 
ных верованиях пять духов В.-ш., имену- 
емых У-юэ (букв, «пять пиков»), которым 
поклонялись в храме Саньигэ («павильон 
трёх верных») к югу от Пекина, моля из- 
бавить от заразных болезней и лихорадок, 
и приносили в жертву пять пшеничных 
блинов и цзинь (ок. 0,5 кг) мяса. По леген- 
де, это были духи пяти звёзд, посланные 
на землю Юй-ди («нефритовым госуда- 


рем»), по имени: Тянь Бо-сюэ, Дун Хун- 
вэнь, Цай Вэнь-цзюй, Чжао У-чжэнь и 
Хуан Ин-ду. Они родились вновь уже на 
земле в разных местностях Китая в нач. 7 
в. и впоследствии были канонизированы в 
качестве духов эпидемий под титулом 
Сяншань уюэшэнь — Духи пяти пиков 
ароматной горы. 

Б. Л. Рифтин. 

ВЭНЬ-ЮАНЫПУАЙ [«главнокомандую- 
щий (по фамилии) Вэнь»], Фую Вэнь- 
юанынуай («верный помощник главноко- 
мандующий Вэнь»), в китайской народ- 
ной мифологии дух, почитаемый как воп- 
лощение первого циклического знака из 
двенадцатилетнего цикла по лунному 
циклическому календарю, — один из бли- 
жайших помощников Тайшань-цзюня — 
управителя судеб, бога горы Тайшань. 
Считается, что В.-ю. родился в городе 
Байшицяо в округе Вэньчжоу в пров. 
Чжэцзян в небогатой семье учёного. У его 
родителей не было детей, и они пошли в 
храм Хоу-ту («владычицы земли») мо- 
лить о потомстве. В ту же ночь жене явил- 
ся во сне дух в золотых доспехах с топо- 
ром в одной руке и с жемчужиной в дру- 
гой. Он назвался одним из шести духов 
первого циклического знака и полковод- 
цем Юй-ди («нефритового государя») и 
сказал, что хотел бы родиться на земле, но 
не знает, хочет ли она стать его матерью. 
Женщина согласилась. Дух поместил 
жемчужину в её чрево, и она проснулась. 
Через 12 лун у неё родился ребёнок на 5-й 
день 5-й луны первого года эры Хань-ань 
императора Шунь-ди (142 н. э.). Когда 
стали обмывать ребёнка, то увидели 24 
магических знака, написанных неизвест- 
ными письменами на его левой стороне, и 
60 — на правой, но все знаки тут же исчез- 
ли, а мать в другом сновидении увидела 
духа, вручающего ей браслет и драгоцен- 
ный камень, почему ребёнку и дали имя 


Хуань («браслет») и второе имя Цзы-юй 
(«дитя — драгоценный камень»). Ещё в 
детстве он изучил всех конфуцианских 
классиков, но в 12 и 26 лет безуспешно 
пытался сдать экзамены на гражданский 
или военный чин. Тогда он решил стать 
отшельником, но в этот момент в небе по- 
явился дракон и бросил жемчужину к его 
ногам. В.-ю. подобрал её и проглотил. 
Дракон начал танцевать перед ним. Тогда 
В.-ю. схватил дракона, скрутил его и на- 
мотал его хвост на руку. Тотчас же лицо 
В.-ю. стало серым, волосы красными, те- 
ло синим, весь его вид — устрашающим. 
После этого бог горы Тай-шань назначил 
его своим помощником, а Юй-ди провозг- 
ласил в качестве главы всех других духов 
горы Тайшань. Он подарил ему браслет, 
цветок из драгоценного камня и право 
свободного входа на небеса с петициями в 
особых случаях и возвращения на землю. 
Его изображали с драгоценным браслетом 
в левой руке и железной булавой в правой 
в храмах божества горы Тайшань, рядом 
помещали изображения двух слуг и коня. 
Особо почитали В.-ю. на его родине в 
Вэньчжоу. 

Б. Л. Рифтин. 

ВЯЙНЯМЕЙНЕН (Ѵаіпатоіпеп), Вяйна- 
мейне, Вяйнямейни, Вейнемейнен, в ка- 
рело-финской мифологии культурный ге- 
рой и демиург, мудрый старец, чародей и 
шаман. В карело-финских рунах В. — 
главный герой, обитатель первичного ми- 
рового океана: на его колене, торчащем из 
воды, птица снесла яйцо, из которого В. 
заклинаниями сотворил мир (см. в ст. 
Финно-угорская мифология). В. создал 
скалы, рифы, выкопал рыбные ямы и т. д. 
Он добыл огонь из чрева огненной рыбы 
(лосося), изготовив первую сеть для рыб- 
ной ловли (в некоторых рунах говорится, 
что эта рыба поглотила первую искру, ко- 
торую высек В. из своего ногтя или при 


Вяйнямёйнен. 

Картина 
Р. В. Экмана. 
Атенеум, Хельсинки. 
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помощи кремня и трута). Культурные де- 
яния В. — не только трудовой подвиг, но 
и магическое действо: для окончания 
строительства первой лодки ему не хвати- 
ло трёх магических слов (иногда — инст- 
румента). Он выведывает их в загробном 
мире — Туонеле, или пробудив от мёртво- 
го сна великана Випунена. В. проникает в 
утробу Випунена (или тот проглатывает 
В.), строит там кузницу, выковывает 
шест, которым ранит внутренности вели- 
кана, плавает на лодке по его «жилам» и 
выбирается из утробы, исполненный муд- 
рости Випунена. Проникая живым в Туо- 
нелу, В. обманывает стражей загробного 
мира — дочерей Туони — и ускользает с 
того света, приняв облик змеи. Лодка В. 
застревает в хребте огромной щуки, и 
культурный герой создаёт из хребта 
струнный музыкальный инструмент — 
кантеле; его игру и пение слушают зача- 
рованные звери и птицы, хозяйка воды и 
хозяйка леса. В. возвращает людям похи- 


щенные хозяйкой Севера (Похьёлы) Лоу- 
хи солнце и месяц (ср. добывание куль- 
турных благ в ином мире в германо-скан- 
динавской мифологии и др.). Сам В. похи- 
щает у жителей Похьёлы источник изоби- 
лия — сампо: он усыпляет их с помощью 
кантеле (иногда — применив «усыпитель- 
ные иголки» или уговорив солнце светить 
жарче) и отплывает с сопровождающими 
его героями (Еукахайнен, Ильмаринен 
или другие) на лодке. Неосторожный 
Еукахайнен уговаривает В. запеть, и его 
песня будит хозяйку Севера Лоухи, кото- 
рая начинает преследование; В. воздвига- 
ет на пути её корабля скалу, и тот разбива- 
ется, но Лоухи настигает В. на крыльях, и 
во время борьбы сампо разбивается (В. 
достаётся часть обломков). 

Менее отчётливо связан с циклом куль- 
турных деяний В. миф о деве-лососе Вел- 
ламо: В. ловит чудесную рыбу и хочет 
приготовить её на обед, но лосось вырыва- 
ется и оказывается русалкой Велламо. 


Она упрекает В. в неразумности, говоря, 
что хотела стать его женой, а не быть съе- 
денной; В. безуспешно пытается снова 
поймать Велламо (возможно, миф о Вел- 
ламо восходит к тотемическим мифам о 
женитьбе героя на хозяйке животных). 

Мудрый старец В. противопоставляет- 
ся в карело-финской мифологии молодо- 
му самоуверенному Еукахайнену: в состя- 
зании с ним В. загоняет соперника в боло- 
то и в качестве выкупа получает сестру 
Еукахайнена. В. выступает также сопер- 
ником другого культурного героя — куз- 
неца Ильмаринена — во время сватовства 
их в Похьёле: В. уводит невесту Ильмари- 
нена после брачных испытаний. 

Загадочный уход В. из своей страны 
также характерен для деяний культур- 
ных героев: старец разгневан рождением 
молодого героя, наречённого царём 
(Похьёлы или Метцолы), но вынужден ус- 
тупить место молодому преемнику. Он уп- 
лывает прочь в своей лодке. 

Е. М. Мелетинский 
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ГАБИЯ (ОаЫе), Габие, в литовской мифо- 
логии божество огня. К нему обращались 
с просьбой вознести пламя, разбросать 
искры. Этим же именем называли и огонь 
домашнего очага (литов. &аЪііа), почитав- 
шийся священным и нередко персонифи- 
цированный — святая Г. (Бѵепіа ОаЬца; 
ср. Панике — мифологизированный образ 
огня в прусской мифологии). Святую Г. 
призывают остаться с людьми. Иногда 
этим именем обозначают крещёный огонь 
или восковую свечу, вылепленную рука- 
ми, и даже святыню, святилище. «Пойти 
за Г.» означает «умереть»; ср. распростра- 
нённую символику: угасание свечи — 
смерть. Реже встречается мужская ипос- 
тась этого божества — Габис (литов. §аЬіз, 
§аЬуз). Другой вариант имени — Габета 
(литов. ^аЬеІа). Тот же корень встречает- 
ся в имени литовской богини очага Матер- 
габия, ср. Пеленгабию, Поленгабию 
(РоІеп^аЬіа у Я. Ласицкого, 16 в.), литовс- 
кое божество домашнего очага (от реіепаі, 
«зола, пепел»). 

Б. И., В. Т. 

ГАБРИЕЛ ХРЕШТАК, в армянской ми- 
фологии персонаж, идентифицируемый 
(после принятия армянами христианства, 
4 в.) с архангелом Гавриилом, переняв- 
ший функции духа смерти Гроха и бога 
грозы и молнии Вахагна. В народной тра- 
диции и верованиях встречаются и поны- 
не три наименования духа смерти (Г. X., 
Грох, Хогеар). Г. X. — пламенный, гроз- 
ный и бесстрашный, вооружён огненным 
мечом (зарница — блеск его меча). Живёт 
на небесах под началом у бога; одна его но- 
га — на небесах, другая — на земле. Как 
ангелу смерти люди оказывают сопротив- 
ление Г. X. В одном мифе герой Аслан Ага 
вступает в борьбу с Г. X., чтобы добиться 
для людей бессмертия, но терпит пораже- 
ние. Как бог грозы и молнии Г. X., один 
или вместе с другими ангелами, борется 
против вишапов. 

Г. X. выступает также посредником 
между богом и людьми. В эпосе «Сасна 
Црер» Г. X. спускается с неба и разнимает 


борющихся между собой отца и сына (Да- 
вида и Мгера). 

С. Б. А 

ГАБЬЯУЯ, Габьяуис (литов. ОаЪ^агда, 
ОаЬ^ащіз), в литовской мифологии боже- 
ство богатства, чаще — женское. Нем. ис- 
торик Т. Шульц (17 в.) упоминает имя Г. 
как обозначение бога амбаров, овинов. 
Другой немецкий историк 17 в. — М. Пре- 
ториус уточняет функции Г.: божество 
счастья, хлебных злаков и помещений, 
где хранится хлеб (амбар, овин, клеть и т. 
п.). Преториус подробно описывает однои- 
мённый праздник, посвященный Г.: он 
устраивается после молотьбы, когда при- 
готовляются пиво, мясо, ритуальный 


хлеб, возжигается огонь, подносятся 
деньги, обращаются к Г. с благодарностью 
и просьбой благословить семью, детей, 
скот, дом, хлеб. Под тем же именем выс- 
тупает злой дух, каукас, чёрт (в прокля- 
тиях типа: «чтоб тебя Г...!»). В источни- 
ках первой половины 17 в. встречается 
имя Ягаубис ^а^аиЪіз), которое являет- 
ся, очевидно, результатом перестановки 
частей имени Габьяуис: это божество со- 
поставляется с Вулканом, богом огня, 
святым огнём, что можно объяснить вли- 
янием слова §аЪца, «огонь» (см. Габия). 

Б. И., В. Т. 

ГАВРИИЛ (евр. ^аЪгіеІ, «сила божья» 
или «человек божий»), в иудаистической, 


Благовещение Марии. 
Картина Симоне Мар- 
тини. 1333. Флоренция, 
галерея Уффици. 
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христианской, а также мусульманской 
(см. Джибрил) мифологиях один из стар- 
ших ангелов (в христианстве — архан- 
гел). Если всякий ангел есть «вестник» 
(по буквальному значению греч. слова), то 
Г. — вестник по преимуществу, его назна- 
чение — раскрывать смысл пророческих 
видений и ход событий, особенно в отно- 
шении к приходу мессии. Так он выступа- 
ет в ветхозаветных эпизодах видений Да- 
ниила (Дан. 8, 16 — 26; 9, 21 — 27), где 
призван «научить разумению» пророка. В 
новозаветных текстах Г., явившись в хра- 
ме у жертвенника Захарии, предсказыва- 
ет рождение Иоанна Крестителя и его слу- 
жение как «предтечи» Иисуса Христа 
(Лук. 1, 9 — 20); явившись деве Марии, он 
предсказывает рождение Христа и его 
мессианское достоинство и велит дать ему 
имя «Иисус» (1, 26 — 38, см. Благовеще- 
ние). В некоторых иудейских текстах Г. 
приписана также особая власть над сти- 
хиями — либо над огнём (раввинистичес- 
кий трактат «Песахим» 118 а, след.; в свя- 
зи с этим указывается, что он вызволял из 
пещи огненной Авраама и трёх отроков), 
либо над водой и созреванием плодов (тал- 
мудический трактат «Санхедрин» 95 Ь). В 
апокрифической «Книге Еноха» Г. по- 
ставлен над раем и охраняющими его 
сверхъестественными существами. В 
христианской традиции, нашедшей отра- 
жение в западноевропейском искусстве, 
Г. связан по преимуществу с благовеще- 
нием (он изображается даже вне сцены 
благовещения с белой лилией в руках — 
символом непорочности девы Марии). Ры- 
царский эпос использует служение Г. как 
вестника в контексте идеи теократичес- 
кой державы: в «Песни о Роланде» Г. воз- 
вещает Карлу Великому происходящие 
события, посылает ему вещие сны и напо- 
минает о его долге без устали защищать 
христиан во всём мире. 

С. С. Аверинцев. 

ГАД, Гадде (§6, §6'), в западносемитской 
мифологии бог счастья и удачи. Имя Г. ре- 
конструируется из ханаанейской топони- 
мики и ономастики, находящей паралле- 
ли в позднейших арамейских и пуничес- 
ких теофорных именах и прямо упомина- 
ется в библейском тексте (Ис. 65, 11), где 
евреи подвергаются укоризне за участие в 
языческом культе Г. Он широко почитал- 
ся в Сирии в эпоху эллинизма как мест- 
ный бог — покровитель ряда городов, ис- 
точников, рек. Возможно, олицетворял 
«счастливую» планету Юпитер. Отождес- 
твлялся с греческой Тиха. 

И. Ш. 

ГАД (евр. §а6, от §66, «резать», «уде- 
лять», «назначать долю»?), 1) в ветхоза- 
ветном предании: сын Иакова от Зелфы, 
служанки Лищ родоначальник-эпоним 
одного из двенадцати колен израилевых 
(см. Двенадцать сыновей Иакова), отли- 
чавшегося воинственностью; к этому пле- 
мени относится пророчество умирающего 
Иакова: «Гад, — толпа будет теснить его, 
но он оттеснит её по пятам» (Быт. 49, 19); 
2) пророк, приверженец Давида, «прозор- 
ливец царев» (1 Парал. 21, 9), подавав- 
ший ему важные советы (напр., 1 Цар. 22, 
5), возвестивший божью кару за перепись 
народа (на выбор — 7 лет голода, 3 месяца 
сплошных военных поражений или 3 дня 
мора), велевший построить жертвенник в 


благодарность за окончание выбранного 
Давидом мора (2 Цар. 24, 10 — 25). 

С. А. 

ГАДЕС, см. Аид. 

ГАЙАВАТА, Хайонвата, в мифологии 
ирокезов легендарный вождь и пророк, 
ученик и союзник Деганавиды. Согласно 
мифам, Г. выступал против родовых усо- 
биц племени Онондага, из-за чего ему 
приходилось преодолевать сопротивление 
злого божества людоеда Атотархо. После 
того как Атотархо убил семь дочерей про- 
рока, Г., объятый горем, отправился в 
добровольное изгнание. Во время лесных 
скитаний Г. обрёл чудесный талисман — 
вампу м и встретился с Деганавидой. По 
одной из версий, Г. сам был каннибалом, 
но, исцелённый Деганавидой, стал союз- 
ником и проповедником его учения. Уми- 
ротворив Атотархо с помощью талисмана 
и животворной магической силы, Г. и Де- 
ганавида основали великую лигу ироке- 
зов и учредили свод её законов. По некото- 
рым источникам, Г. — реальное истори- 
ческое лицо. Почётный титул Г. сохраня- 
ется в ритуальном списке 50 вождей Лиги 
ирокезских племён. Мифы о Г. легли в ос- 
нову поэмы Г. Лонгфелло «Песнь о Гайа- 
вате». 

А. В. 

ГАЙОМАРТ, Гайа Мартан (авест., «жи- 
вой смертный»), в иранской мифологии 
родоначальник человечества, первый 
смертный, иногда первый праведник, к 
которому были обращены слова Ахура- 
мазды; Г. заменил в «Младшей Авесте» 
другого иранского первопредка человече- 
ства Йиму. Образ Г. восходит к эпохе ин- 
до-иранской общности: аналогичная ему 
фигура в ведийской мифологии — Мартан- 
да. Окончательное сложение образа Г. 
происходило относительно поздно, что 
видно из «Фарвардин-яшта» (XIII 87), где 
в рамках единого повествования механи- 
чески совмещены три родоначальника че- 
ловечества: Г., полностью мифологизиро- 
ванный Заратуштра и Йима. 

Г. был первой жертвой Ангро-Майнью, 
создавшего таким образом смерть в мире. 
Прародителями Г. и, следовательно, всего 
человечества были небо и земля; позднее, 
в пехлевийское время, ими считались Ор- 
мазд (пехл. наименование Ахурамазды) и 
богиня земли Спандармат. Спандармат 
иногда («Яшт» XIX 16) считалась до- 
черью Ахурамазды, поэтому их союз дол- 


жен был восприниматься идеальным про- 
тотипом священного кровосмесительного 
бракосочетания в раннезороастрийской 
традиции. Этот мотив мирообразующего 
инцеста твёрдо восстанавливается на ин- 
доиранском уровне по его многочислен- 
ным отражениям в «Ригведе» и «Брахма- 
нах» и с большой вероятностью на индоев- 
ропейском (см. Индоевропейская мифоло- 
гия), с привлечением древнеславянской 
мифологии (см. Купала. См. также Каю- 
марс). 

Л. А. Лелеков. 

ГАЛА (шумер.), галлу (аккад.), в шумеро- 
аккадской мифологии злобные демоны 
подземного мира. В шумер, мифах об 
Инанне и Думузи они преследуют Думу- 
зи, врываются к Инанне, неотвратимо 
требуя исполнения законов подземного 
мира. Это существа отвратительного об- 
лика, они безжалостны, неподкупны, 
чужды всем людским обычаям и привыч- 
кам, не нуждаются в еде и питье. 

В. А. 

ГАЛАГОН, в осетинской мифологии вла- 
дыка ветров, дух плодородия; от него за- 
висит успех веяния зерна на току. В жерт- 
ву ему приносили красного петуха или ба- 
рана и совершали ряд магических обрядов. 

Б. К. 

ГАЛАТЕЯ (ГаХатгіа), в греческой мифо- 
логии: 1) морское божество, нереида - 
дочь Иерея (Нез. Тйео§. 250). В неё влюб- 
лён страшный сицилийский киклоп По- 
лифем, а она, отвергая его, сама влюблена 
в Акида-Ациса (сына лесного бога Пана). 
Полифем подстерёг Акида и раздавил его 
скалой; Г. превратила своего несчастного 
возлюбленного в прекрасную прозрачную 
речку (Оѵіб. Меѣ. XIII 750-897). В элли- 
нистической литературе сюжет любви 
пастуха Полифема к Г. представлен Феок- 
ритом в виде иронической идиллии 
(ТЬеосг. XI); 2) возлюбленная Пигмалиона. 

А. Т.-Г. 

Европейские поэты и драматурги обраща- 
ются к мифу о Г. и Полифеме в 16 — 17 вв. 
(трагедии «Г.» П. Торелли и И. Гундули- 
ча; эклога «Г.» Я. Саннадзаро; поэмы Л. 
де Гонгоры «Сказание о Полифеме и Г.» и 
Ж. де Лафонтена «Г.»). Одновременно сю- 
жет использовался в музыкально-драма- 
тическом искусстве (оперы «Г.» С. Орлан- 
ди; «Г.» Л. Виттори; «Ацис и Г.» М. А. 
Шарпантье и «Ацис и Г.» Ж. Б. Люлли). В 
18 — 19 вв. миф нашёл воплощение лишь в 
оперных постановках («Ацис и Г.» Дж. 


Гайаватпа 
и Деганавида перед 
Атотархо. 
Рисунок индейского 
художника. 
1-я половина 19 в. 
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Эклса, «Ацис и Г.» Г. Г. Штельцеля, «Г.» 
Н. Порпоры и др.). Г- Ф. Генделю принад- 
лежат оратория «Ацис, Г. и Полифем» и 
опера «Ацис и Г.» . Привлёк миф и Гайдна 
(опера «Ацис и Г.»). Среди многочислен- 
ных балетов 18 — 19 вв. на сюжет мифа — 
«Ацис и Г.» Ж. Ж. Новера, «Ацис и Г.» 
Ш. Дидло. Европейское изобразительное 
искусство 16 — 18 вв. обращалось к сюже- 
там: «Ацис и Г.» (Джулио Романо, Н. 
Пуссен, К. Лоррен, Ж. А. Ватто, И. Тиш- 
бейн и др.) и «триумф Г.» (Рафаэль, Агос- 
тино и Аннибале Карраччи, Н. Пуссен и 
ДР-). 

ГАЛЕС (Наіезиз), в римской мифологии 
сын Нептуна, родоначальник царей горо- 
да Вейи (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 285). 

Е. Ш. 

ГАЛИРРОФИЙ (АХірроѲюд), в греческой 
мифологии сын Посейдона и нимфы Эври- 
ты. Был послан отцом срубить священную 
оливу Афины, но топор, которым он на- 
чал рубить дерево, вырвался из рук Г. и 
смертельно его ранил (8с1ю1. Агізіорй. 
№дЪ. 1005). В мифе отражена борьба куль- 
тов Посейдона и Афины в Аттике (ср. 
изображение на западном фронтоне храма 
Парфенона спора Афины с Посейдоном за 
обладание землёй Аттики). По другому 
варианту мифа, Г. покушался на честь 
Алкиппы (дочь Ареса и Агравлы) и Арес 
убил его. Посейдон обратился к ареопагу 
из двенадцати олимпийских богов, обви- 
няя Ареса в убийстве своего сына, но аре- 
опаг оправдал его (Ароііосі. III 14, 2). 

М. Б. 

Г АМА ДРИАДЫ (’Ацабрцабед), в гречес- 
кой мифологии нимфы деревьев, кото- 
рые, в отличие от дриад, рождаются вмес- 
те с деревом и гибнут вместе с ним (греч. 
ацсх, «вместе», брод, «дуб»). Отец некоего 


Парэбия совершил тягостное преступле- 
ние, срубив дуб, который его молила по- 
щадить Г. За то, что дуб-жилище Г. был 
срублен, нимфа покарала и преступника, 
и его потомство. Чтобы искупить вину, 
следовало воздвигнуть нимфе алтарь и 
принести ей жертвы (Ароіі. Шюсі. II 471 — 
489). Когда Эрисихтон приказал срубить 
дуб в роще Деметры, из него заструилась 
кровь, а ветви покрылись бледностью. 
Нимфа, обитавшая в дубе, умирая, пред- 
рекла возмездие осквернителю, наделив 
его ощущением неутолимого голода (Оѵісі. 
Шеі. VIII 739—879). 

А. Т.-Г. 

ГАМСИЛГ, в мифологии ингушей и че- 
ченцев злой дух в облике молодой женщи- 
ны или старухи (обычно в лохмотьях). 
Живёт далеко от жилья человека — в ле- 
су, в горах. Согласно мифам, хитростью 
завлекает к себе героев; усыпив их, выса- 
сывает у них кровь либо пожирает их. 


Иногда удачливые герои одолевают Г. В 
современном фольклоре Г. — персонаж 
сказок, в которых он выступает как обо- 
ротень. 

А. М. 

ГАНА (др.-инд. §апа, «толпа», «множест- 
во», «совокупность», «группа», «община» 
и т. д.). В Древней Индии термином «Г.» 
обозначали разного рода объединения 
корпоративного типа: общинный коллек- 
тив как основную единицу общественного 
устройства, позже — государственные об- 
разования республиканского типа (ср. 
также сангха) и высший орган власти (со- 
вет) в этих республиках; организация по 
типу Г. (общин) оказала сильное влияние 
на устройство буддийских (и джайнских) 
монашеских орденов, корпораций ремес- 
ленников и т. п. В древнеиндийской ми- 
фологии Г. — замкнутая группа (община) 
божеств (обычно низших богов и полубо- 
гов). Вт. н. Г. божеств (^апа-сІеѵа'Ьаз) вхо- 
дило девять классов мифологических пер- 
сонажей: адитьи, вишвы (вишведевы), ва- 
су, ту шиты, абхасвары, анилы, махарад- 
жики, садхьи, рудры. Эти низшие боги 
или полубоги выступали как помощники 
Шивы и возглавлялись Ганешей (Сгапеза 
обозначает повелителя ганы — Сапа-іза), 
их предводителем, сыном Шивы и Парва- 
ти. Ганеша не столько хозяин и власти- 
тель божественной Г., сколько посредник 
между нею и Шивой. Божества, образую- 
щие Г., собираются на Гана-парвате 
(букв, «гора Г.»), которая и является мес- 
том их обитания. Указанные девять боже- 
ственных групп, возможно, послужили 
прообразом девяти ган ришей при архате 
(божественном мудреце) Махавире. 

В. Т. 

ГАНГА (др.-инд. Сшща), в древнеиндий- 
ской мифологии небесная река, дочь царя 
гор Химавата и сестра Парвати, изливша- 
яся на землю, олицетворение индийской 
реки Ганг (на санскрите имя женского ро- 
да). 

В «Ригведе» Г. упоминается только два 
раза, но в позднейшей мифологии играет 
значительную роль. Согласно пуранам, 
Г., вытекая из пальца Вишну, сначала 
пребывала только на небе, но затем была 
низведена на землю по просьбе царя Бха- 
гиратхи, с тем чтобы оросить прах его 
предков — шестидесяти тысяч сыновей 
Сагары. Когда Г. падала с неба, её принял 
на свою голову Шива, дабы она не разру- 
шила своей тяжестью землю, а с его голо- 
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Слева — Ганга. Камень. Ок. 500. Беснагар. 
Справа — Ганга. Камень. 8 в. Эллора, храм Кайласанатха. 


вы она стекла вниз уже семью потоками. 
Далее течение Г. было прервано на неко- 
торое время мудрецом Джахну, который 
выпил её воды, но, умилостивленный ца- 
рём Бхагиратхой, выпустил их через своё 
ухо. И, наконец, слившись с океаном, Г. 
ушла в подземный мир — паталу (Матсья- 
пур. 121; Рам. I 44 — 45). В качестве боги- 
ни Г. рисуется восседающей на фантасти- 
ческом морском животном — макаре, с со- 
судом, наполненным водой, и с лотосом в 
руках. Один из мифов рассказывает, что 
мужем Г. стал царь Лунной династии 
Шантану, от которого она имела восемь 
сыновей — воплощений васу. Детей, как 
только они рождались, Г. бросала в воду, 
чтобы избавить их от человеческого состо- 
яния, но последнего сына, покидая Шан- 
тану, оставила ему на воспитание. Этот 
сын, названный Гангадаттой («дарован- 
ный Гангой»), стал известен под именем 
Бхишмы — двоюродного деда и наставни- 
ка пандавов и кауравов (Мбх. I 91 — 93). В 
индуизме река Ганг считается священ- 
ной, по индуистским представлениям её 
воды очищают от грехов, избавляют от бо- 
лезней и даруют небесное блаженство тем, 
кто избирает их местом своего погребе- 
ния. Главные центры паломничества ин- 
дусов у берегов реки Ганг: Хардвар, Алла- 
хабад, Варанаси, Сагар и др. 

П. А. Гринцер. 

ГАНДА МИФОЛОГИЯ. Политеистичес- 
кий пантеон ганда — бантуязычного на- 
рода Уганды (основавшего в Межозерье 
приблизительно в 11 — 12 вв. государство 
Буганда) — включает большое число бо- 
жеств — балубаре (каждому из которых 
посвящены свой культ, храм, жрецы): 
Мукаса, Кибука, Каумпули, бог охоты 
Дунгу, божество землетрясений Му сиси, 
божество земли Китака, бог неба Гулу и 
бог смерти Валумбе (см. в ст. Кинту), Ван- 
га и др. «Отец богов» Катонда, создавший 
богов, людей и весь мир, занимает в пан- 
теоне второстепенное место (ср. с Ол ору- 
ном, с Имана). Существует также множе- 
ство локальных божеств — боги или духи 


рек, озёр, холмов (см., напр., Вамала), 
лесные божества и духи (Нтамазо, Набам- 
бе, Мубири, Касунсули). Часто они имеют 
облик животных — лев, питон (см., напр., 
Сел ванга) и др. Согласно мифам, почти 
все божества прежде были людьми; боги 
выступают покровителями царя, государ- 
ства. «Историческая» ориентация мифо- 
логии проявляется в династических ле- 
гендах и преданиях ганда (божества фигу- 
рируют в роли предков царей, иногда ца- 
ри называются именами богов и др.; так, 
Кинту — обожествлённый царь и куль- 
турный герой). 

Е. К. 

ГАНДХАРВЫ (др.-инд. ^апсПіагѵа, ед. 
ч.), в древнеиндийской мифологии группа 
полубогов. В «Ригведе» обычно упомина- 
ется только один Г. (ср. с древнеиранским 
водным демоном Гандарвой) — хранитель 
сомы, иногда отождествляемый с сомой 
(IX 86, 36), супруг «женщины вод», или 
апсарас (X 123, 4 — 5); от Г. и апсарас (см. 
Апсары) рождаются первопредки людей 
— близнецы Яма и Ями (X 10, 4). В той же 
«Ригведе» Г., пребывающий в верхнем не- 
бе, ассоциируется с солнцем и солнечным 
светом (IX 85, 12; 123, 6 — 8). Наконец, в 
ряде случаев Г. выступает в «Ригведе» 
как демон, враждебный Индре (VIII 1,11; 
66, 5). В «Атхарваведе», где число Г. воз- 
растает до нескольких тысяч, они — вре- 
доносные духи воздуха, лесов и вод; в 
«Шатапатха-брахмане» Г. похищают у бо- 
гов сому, но вынуждены вернуть его, соб- 
лазнённые богиней Вач (III 2, 4, 1 — 6). В 
послеведической мифологии функции Г. 
частично меняются. Их изначальная 
связь с солнечным светом сохраняется 
лишь в эпитете: «блеском подобные солн- 
цу». Как и другие полубоги, они могут 
быть враждебны людям; тому, кто увидит 
в воздухе призрачный «город Г.» (своего 
рода фата-моргана, мираж), грозит нес- 
частье или гибель. Вместе с тем, будучи 
мужьями или возлюбленными небесных 
танцовщиц — апсар, Г. в эпосе и пуранах 
в первую очередь рисуются как певцы и 


музыканты (искусство музыки именуется 
«искусством гандхарвов»), которые ус- 
лаждают богов на их празднествах и пир- 
шествах. Различно трактуется происхож- 
дение Г.: согласно «Вишну-пуране», они 
возникли из тела Брахмы, когда однажды 
он пел; «Хариванша» называет их отцом 
внука Брахмы - Кашьяпу, а их матерями 
- дочерей Дакши. Пураны и эпос упоми- 
нают многих царей Г., среди которых наи- 
более значительны Читраратха, Сурья- 
варчас, божественный риши Нарада, 
Вишвавасу. В царствование последнего, 
по пуранической легенде, возникла враж- 
да между Г. и змеями-нагами: сначала Г. 
проникли в подземное царство нагов и от- 
няли у них их сокровища, затем нагам с 
помощью Вишну удалось прогнать Г. и 
возвратить свои богатства. Некоторые ис- 
следователи сближают Г. по имени и час- 
тично по функциям с греческими кентав- 
рами. 

П. А. Гринцер. 

ГАНЕША (др.-инд. С-апеза), или Ганапа- 
ти (Сгапараіл), в индуистской мифологии 
«владыка ганы», низших божеств, кото- 
рые составляли свиту Шивы. В ведийской 
литературе Г. как самостоятельное боже- 
ство не фигурирует, а титул «Ганапати» 
принадлежал самому Шиве, или Рудре 
(Тайт.-самх. IV 5, 4; Майтр.-самх. III 1, 3). 
В эпосе и пуранах Г. — сын Шивы и Пар- 
вати. Он изображается с человеческим ту- 
ловищем красного или жёлтого цвета, 
большим шарообразным животом, че- 
тырьмя руками и слоновьей головой, из 
пасти которой торчит лишь один бивень. 
Детали внешнего облика Г. получают объ- 
яснение в нескольких мифах, подробно 
изложенных в «Брахмавайварта-пуране» 
и «Ганеша-пуране». Один из таких мифов 
рассказывает, что на празднество рожде- 
ния Г. забыли пригласить бога Шани (пер- 
сонификация планеты Сатурн); из мести 
тот испепелил взглядом голову младенца, 
и Брахма посоветовал Парвати приста- 
вить ему голову первого же существа, ко- 
торое ей встретится; таким существом 
оказался слон. По другому мифу, сам Ши- 
ва в гневе отрезал голову своему сыну, 
когда тот не пустил его в покои Парвати; 


Ганеша. Статуя 14-15 вв. Хампи, Индия. 
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затем, однако, чтобы утешить свою супру- 
гу, он приставил к туловищу Г. голову на- 
ходившегося неподалёку слона. Один из 
своих бивней Г., как сообщает легенда, 
потерял в поединке с Парашурамой: Па- 
рашурама пришёл навестить Шиву, но 
Шива спал, и Г. отказался его пустить; 
тогда Парашурама бросил в Г. свой топор 
и отсёк его правый бивень. Ещё одна ле- 
генда говорит, что Г. сам отломал у себя 
бивень, сражаясь с великаном Гаджамук- 
хой, и бросил его в своего противника; би- 
вень обладал магической силой и превра- 
тил Гаджамукху в крысу, которая стала 
ездовым животным (ваханой) Г. Хотя Г. 
возглавляет свиту Шивы, главная его 
функция в индуистской мифологии связа- 
на не с этой его ролью, а с тем, что он счи- 
тается богом мудрости и устранителем 
препятствий (показательные имена жён 
Г.: Буддхи — «разум», Сиддхи — «успех» 
и Риддхи «процветание»). Индуисты при- 
зывают Г. в помощь, предпринимая любое 
сколько-нибудь важное дело, в частности 
с обращения к Г., как правило, начинают- 
ся санскритские сочинения. Г. принадле- 
жит к числу наиболее популярных ин- 
дийских богов; его изображения и храмы 
широко распространены в Индии, особен- 
но на юге. 

П. А. Гринцер. 

ГАНИМЕД (Гаѵщт|ОГ|д), в греческой ми- 
фологии сын троянского царя Троса и 
нимфы Каллирои (Нош. II. XX 231). Из-за 
своей необычайной красоты Г., когда он 
пас отцовские стада на склонах Иды, был 
похищен Зевсом, превратившимся в орла 
(или пославшим орла), и унесён на 
Олимп; там он исполнял обязанности ви- 
ночерпия, разливая на пирах богам нек- 
тар (Ароііосі. III 12, 2). За Г. Зевс подарил 
его отцу великолепных коней (Нош. II. V 
640) или золотую виноградную лозу рабо- 
ты Гефеста. Согласно одному из вариан- 
тов мифа (Рз.-Егаіюзііі. 26), Г. был возне- 
сён на небо в виде зодиакального созвез- 
дия Водолей. Миф о Г. содержит ряд на- 
пластований: древнейшее — оборотниче- 
ство Зевса (более позднее — орёл как атри- 
бут Зевса); мотив восточных мифологий 
(любовь к прекрасному юноше), проник- 
ший в Грецию не ранее 6 в. до н. э., позд- 
ний мотив — метаморфоза Г. 

А. Т.-Г. 

Г. — один из популярнейших персона- 
жей античного изобразительного искус- 
ства. Особенно распространён был сюжет 
«похищение Ганимеда» (в роли похитите- 
ля изображался сам Зевс, позднее — 
орёл). Миф нашёл воплощение в пластике 
(«Ганимед» Леохара, терракотовые стату- 
этки и другие произведения мелкой плас- 
тики, рельефы саркофагов и др.) и вазопи- 
си. В европейском изобразительном иску- 
сстве миф воплощён во многих произведе- 
ниях, в числе которых бронзовый рельеф 
Филарете на дверях собора св. Петра в Ри- 
ме, рисунок Микеланджело, фрески Б. 
Перуцци и Дж. Порденоне, картина Кор- 
реджо, две скульптуры Б. Челлини, фрес- 
ки Я. Тинторетто и Аннибале Карраччи, 
картины П. П. Рубенса и Рембрандта. 

ГАО-ЯО (кит., букв, «деревянный остов 
для барабана»), в древнекитайской мифо- 
логии помощник мудрого правителя Шу- 
ня (по другой версии — Яо), вершивший 



Ганимед, кормящий орла Зевса. 
Скульптура Б. Торвальдсена. 181 7. 
Копенгаген, Музей Торвальдсена. 



Зевс и Ганимед. Фрагмент росписи краснофи- 
гурного килика «художника Пенфесилеи». Ок. 
460 до н. э. Феррара, Археологический музей. 



справедливый суд. Изображался с птичь- 
им клювом и зелёным лицом. Если Г. -я. 
сомневался в чьей-либо виновности, то 
приказывал своему помощнику, одноро- 
гому барану сечжаю бодаться. Тот бодал 
виновного, а невиновного не трогал. По 
другой версии, Г. -я. помогал зверь с зелё- 
ной шерстью, похожий на медведя. Мож- 
но предположить, что в источниках, до- 
вольно поздних по времени их составле- 
ния, мы имеем дело с «раздвоением» об- 
лика Г. -я., который, возможно, в архаи- 
ческие времена представлялся в зооморф- 
ном виде как зелёный зверь (отсюда зелё- 
ное лицо) с одним рогом. Г. -я. приписыва- 
ется установление системы наказаний и 
создание первой тюрьмы. 

Б. Р. 

ГАРБА-НАКПО (ш^аг-Ьа-па^-ро, «чёр- 
ный кузнец»), в тибетской народной ми- 
фологии, согласно центрально-тибетской 
традиции, божество — покровитель куз- 
нечного дела, патрон тибетских кузнецов. 
Существует легенда о кузнеце, который 
стал медиумом этого божества. Войдя в 
транс, кузнец выковал меч, который за- 
щищает его владельца от смерти и пора- 
жает в бою бесчисленные полчища врагов. 
По преданию, этот меч и сейчас хранится 
в одном из монастырей южного Тибета. 

В мифологии бон (одной из тибетских 
религий) существует божество «Кузнец 
Бал» (6Ьа1-§уі-т§аг-Ьа), относится к раз- 
ряду божеств бал, по преданию, живёт в 
пещере горы Бал. 

В мифологии тибетского буддизма Г.- 
н. был включён в разряд хранителей рели- 
гии и вошёл в свиту божества Доржешуг- 
дан. Существует также «Кузнец времени, 
дракон намца», который сошёл с неба к 
людям; считалось, что в числе его потом- 
ков — сановник Гар, мудрый министр ца- 
ря Сронцзангамбо (7 в.); в фольклоре Гар 
привозит царю китайскую принцессу 
Вэньчен, выполнив предварительно пять 
задач, которые были не под силу другим 
женихам. 

Е. Д. Огнева. 

ГАРМ (др.-исл. Сагтг), в скандинавской 
мифологии демонический пёс, хтоничес- 
кое чудовище, «двойник» Фенрира, при- 
вязанный к пещере Гнипахеллир. Перед 
концом мира (см. Рагнарёк) он вырвется 
на свободу; в последней битве Г. и бог Тюр 
убьют друг друга. 

Е. М. 

ГАРМОНИЯ (Арцоѵіа), в греческой мифо- 
логии дочь Ареса и Афродиты, жена Кад- 
ма. Боги, которые присутствовали на 
свадьбе Г., подарили ей пеплос и ожерелье 
работы Гефеста. Это ожерелье стало ис- 
точником несчастий для тех, кто им по- 
том владел; оно было причиной гибели 
Амфиарая, Алкмеона и др. Миф об оже- 
релье Г. относится к мифам, в основе ко- 
торых — сказочный мотив о заклятии, ле- 
жащем на сокровище, добытом войной 
или нечестным путём. 

М. Б. 

ГАРОНМАНА (авест., «место песнопе- 
ния»), в иранской мифологии обитель бо- 
гов на горах Харати. Здесь непрерывно бь- 
ёт мощный источник Ардви и получают 
начало могучие воды, стекающие с вер- 

Похищение Ганимеда. Картина Корреджо. 
1531. Вена, Музей истории искусств. 
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Гарпии. Фрагмент росписи протоаттической 
вазы. 1-я половина 7 в. до н. э. 

Берлин, Государственные музеи. 

шины Хукарйа к подножию, где клокочет 
и бурлит огромное озеро (море) Ворукаша. 
Здесь же у источника Ардви произрастает 
древо жизни Хаома. 

И. Б. 

ГАРПАЛИКА (’АрлаХнкгі), в греческой 
мифологии: 1) знаменитая фракийская 
воительница, дочь царя племени. Рано 
потеряла мать и была воспитана отцом 
Гарпаликом, который обучил её верховой 
езде и блестящему владению оружием. Г. 
прославилась быстротой бега. Вместе с от- 
цом она участвовала в битвах и во время 
одной из них спасла ему жизнь. Когда за 
жестокость подданные изгнали Гарпали- 
ка, он укрылся в лесах и стал заниматься 
разбоем. Г. разделила судьбу отца и после 
его смерти была поймана пастухами в се- 
ти и убита (Ѵег§. Аеп. I 316). После гибе- 
ли Г. между её убийцами начались крова- 
вые распри и, чтобы умилостивить тень 
умершей, в её честь учредили культ и 
праздник. Миф о Г. отражает пережитки 
матриархата (подобно мифам об амазон- 
ках) у придунайских племён; 2) дочь ар- 
кадского царя Климена и Парфении, на- 
ходилась в кровосмесительной связи с от- 
цом. В наказание была превращена в ноч- 
ную птицу (халкис). По другим версиям, 
покончила с собой или была убита Климе- 
ном (РагЫіеп. 13; Ну§. ГаЪ. 206). 

М. Б. 

ГАРПИИ (Арлшаі), в греческой мифоло- 
гии дочери морского божества Тавманта и 
океаниды Электры (Нез. Тйео§. 267). Г. — 

Битва Энея с гарпиями. 

Картина Ф. Перье, 1647. 


архаические доолимпийские божества. 
Число их колеблется приблизительно от 
двух до пяти; изображаются в виде кры- 
латых диких миксантропических су- 
ществ — полуженщин-полуптиц отврати- 
тельного вида. Их имена (Аэлла, Аэллопа, 
Подарга, Окипета, Келайно) указывают 
на связь со стихиями и мраком («Вихрь», 
«Вихревидная», «Быстроногая», «Быст- 
рая», «Мрачная»). В мифах они представ- 
лены злобными похитительницами детей 
и человеческих душ (греч. ’арла^со, «по- 
хищаю»), внезапно налетающими и так 
же внезапно исчезающими, как ветер. 

Близость Г. к ветрам сказывается в 
том, что от Г. Подарги и Зефира родились 
божественные кони Ахилла (Нош. II. XVI 
148-151). Известна история о том, как Г. 
мучили царя Финея, проклятого за не- 
вольное преступление, и, похищая его пи- 
щу, обрекли его на голодную смерть. Од- 
нако Г. были изгнаны родичами Финея, 
сыновьями Борея - аргонавтами Зетом и 
Калаидом; убить Г. помешала героям 
вестница Зевса Ирида (Ароіі. Кііосі. II 
176 — 300). Г. помещали обычно на Стро- 
фадских островах в Эгейском море, позд- 
нее — вместе с другими чудовищами в аи- 
де (Ѵег^. Аеп. VI 289). 

А. Т.-Г. 

ГАРПОКРАТ (Арлохратцд), см. Горпа- 
херд. 

ГАРУДА, 1) в древнеиндийской мифоло- 
гии (др.-инд. Оагисіа, «пожиратель») царь 
птиц, ездовое животное (вахана) Вишну. 
В ведах Г. не упоминается, но в поздневе- 
дической литературе он отождествлён с 
Таркшьей, конём или птицей бога солнца 
(Таркшья - один из эпитетов Г.), и реми- 
нисценции солнечной природы Г. сохра- 
няются в связанных с ним эпических и 
пуранических мифах. Г. — сын мудреца 
Кашьяпы и Винаты, дочери Дакши. Ког- 
да Г. родился, боги, ослеплённые сияни- 
ем, исходящим от его тела, 
приняли его за Агни и воссла- 
вили его как олицетворение 
солнца (Мбх. I 20). Устойчи- 
вый мифологический мотив, 
соединённый с Г., — его посто- 
янная вражда со змеями (см. 

Танец гарпии. Картина 
Джулии Белл. 1993. 



Г ару да. Камень. 13 в. Белур. Карнатака. 

Наги), «пожирателем» которых он явля- 
ется (символическое воспроизведение 
борьбы солярного героя с его хтоническим 
противником). Этот мотив, в частности, 
лежит в основе легенды о похищении Га- 
рудой амриты (восходящей к ведийскому 
мифу о похищении сомы орлом Индры; 
см. РВ IV 26, 27). Во время похищения Г. 
встречается в небе с Вишну. Вишну пред- 
лагает Г. дар, и Г. требует быть выше 
Вишну. Тогда Вишну помещает изобра- 
жение Г. на своём знамени, но в ответ про- 
сит Г. быть его ездовым животным (Мбх. I 
29, 12-16). Г. изображается существом с 
человеческим туловищем и орлиной голо- 
вой, крыльями, когтями и клювом. Впер- 
вые изображения Г. появляются на ин- 
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дийских монетах 4-5 вв. В дальнейшем 
они становятся необходимой принадлеж- 
ностью любого вишнуитского храма. От 
жены Уннати (или Винаяни) Г. имеет 
двух сыновей — Сампати и Джатаюса, од- 
нако по другим версиям, они дети брата Г. 
— колесничего солнца Аруны. 

П. А. Гринцер. 

2) В буддийской мифологической инте- 
рпретации Г. — огромные птицы, вечные 
враги наг. Движение их крыльев порож- 
дает бурю. Им не удавалось успешно бо- 
роться с нагами, пока аскет Карамбия не 
научил их тайной мантре (молитве) 
«аламбаяна», и после этого наги уже не 
могли скрыться от Г. Считается, что иног- 
да Г. могут принимать человеческий об- 
лик и в одном из своих прошлых рожде- 
ний Шакьямуни был их царём. 

Л. М. 

3) В ламаистской мифологии Г. — вто- 
ростепенный персонаж: в мистерии цам (в 
Тибете и в Монголии) появляется в жерт- 
венном круге вместе с локальными хозяе- 
вами — духами гор. Г. как победитель 
змей (в буддийской иконографии изобра- 
жается со змеёй в клюве) имеет некоторые 
демоноборческие черты. В монгольском 
варианте сказания о Раме Г., называемый 
«пожирателем драконов (лу) и хозяев зем- 
ли (сабдаков)», преграждает дорогу демо- 
нам, похитившим Ситу. 

Вошедший в мифологию монгольских 
народов как царь птиц, он выступает в 
ней одним из гигантов, властелинов. 
Встречается монгольский сюжет, в кото- 
ром божество Очирвани (Ваджрапани) пе- 
ревоплощается в Г. для борьбы с лосуном. 

4) Популярный персонаж в фольклоре 
народов Центральной Азии и Южной Си- 
бири (Хан Гаруди, монг. Хангарид, бурят. 
Хэрдиг, калм. пэрд, алт. Кереде, тув. Хе- 
рети, якут. Хард ай). В число «трудных 
поручений», которые получает сказочно- 
эпический герой, входит поход к Г., жи- 
вущему в неслыханно далёких краях. Г. 
находится в постоянном конфликте со 
змеем, поедающим его птенцов (они иног- 
да представляются антропоморфными: в 
виде прекрасных девушек). Гигантский 
змей (напр., Аврага Могой) выходит из 
океана в отсутствие Г. и нападает на его 
гнездо. Герой убивает змея, и благодар- 
ный Г. становится его чудесным помощ- 
ником (ср. аналогичные сюжеты, связан- 
ные с птицей каракус или симург у 
тюркских народов). 

С. Ю. Неклюдов. 
Г АТУ М ДУГ, Нгатумдуг (шумер.), в шу- 
мерской мифологии богиня-покровитель- 
ница города Лагаш. В текстах царя Гудеи 
(22 в. до н. э.) Г. — «мать Лагаша» и «мать 
Гудеи» (он, видимо, считался рождённым 
от священного брака, в котором роль Г. 
выполняла жрица). В тексте «Плач о раз- 
рушении Ура» Г. названа «старейшей 
[старухой] Лагаша». Её эпитет — «свя- 
щенная корова» . 

В. А. 

ГАУТАМА (др.-инд. С-аігЬата), Готама 
(пали Ооіата), в древнеиндийской мифо- 
логии один из семи великих риши. Г. 
проклял Индру, соблазнившего его жену 
Ахалью. В буддизме Г. — имя Будды 
Шакьямуни, данное ему, вероятно, по его 
мифическому предку — риши Г. 

П. Г. 



Нут, Шу и Геб. 

ГАЦИ И ГАЙМИ, в грузинской мифоло- 
гии божества, почитавшиеся до распрост- 
ранения христианства. Сведения о Г. и Г. 
сохранились лишь в летописях. Согласно 
этим сведениям, золотой идол Гаци и се- 
ребряный идол Гаими (или Га) стояли ря- 
дом с идолами Армази и других божеств 
древнегрузинского языческого пантеона и 
после принятия христианства были унич- 
тожены. В летописных текстах Г. и Г. на- 
зываются «ведунами самого сокровенного». 

3. К. 

ГАЯТРИ (др.-инд. іщуа'Ьгі, букв, «песня», 
от §& — «петь»), в древнеиндийской ми- 
фологии жена Брахмы и мать четырёх 
вед, а также дваждырожденных (или трёх 
высших каст); иногда Г. представляют в 
виде птицы. 

Согласно традиции, Г. — жизненное 
дыхание. Г. персонифицирует также ве- 
дийский стихотворный размер (три стиха 
по восемь слогов), священный отрывок 
гимна «Ригведы», который брахман дол- 
жен мысленно повторять во время утрен- 
ней и вечерней молитвы. 

В. Т. 

ГБАДЕ, в дагомейской мифологии млад- 
ший сын Хевиозо, его любимец; он непо- 
слушен и могуществен. Согласно мифам, 
Г., которому мать завещала гнев, легко 
возбуждается и стремится всё истребить. 
Он посылает зигзаги молний, его голос — 
громовые раскаты; от них раскрываются 
яйца ящериц, питонов и крокодилов. 
Всюду за ним следует его мать, вслед за 
громом слышен её укоряющий го- 
лос: «Не убивай, успокойся». Г. 
приходит на землю, чтобы нака- 
зать людей, делающих зло. Когда 
вдали собираются облака и слыш- 
ны отдалённые раскаты грома, 
это означает, что Г. навещает дру- 
гие страны. Согласно некоторым 
мифам, Г. от отца получил раду- 
гу-змею Айдо-Хведо, которая пе- 
реносит его на землю. 

Е. К. 

ГВЕЛИСПЕРИ («змееподоб- 
ный»), в грузинской мифологии 
помощник божества, выступаю- 
щий в образе змея или дракона, 
сидящего на цепи. Г. наносит по- 
ражение врагам божества и помо- 
гает его преданным слугам в нес- 
частье. Вместе с тем спускаемый 
с цепи, Г. несёт наказание непо- 
корным почитателям божества. 

А. Ч. 


ГЕБ (§Ъ), в египетской мифологии бог зем- 
ли. Хтоническое божество. Сын Шу и 
Тефнут, один из гелиопольской эннеады 
богов. Обычно изображался в виде челове- 
ка с короной Нижнего Египта или Верхне- 
го Египта на голове. Согласно мифу, Г. 
поссорился со своей сестрой и женой Нут 
(небом) из-за того, что она ежедневно пое- 
дала своих детей - небесные светила, а за- 
тем вновь рождала их, и Шу разъединил 
супругов. Г. он оставил в горизонтальном 
положении внизу, а Нут поднял вверх. (В 
египетской паре «небо — земля» половое 
олицетворение обратно привычному: небо 
- женщина, земля - мужчина.) Детьми Г. 
были также Осирис, Сет, Исида, Нефтида. 
Душой (ба) Г. представлялся Хнум. Счи- 
талось, что Г. — добрый бог; он охраняет 
живых и умерших от живущих в земле 
змей, на нём растут все необходимые лю- 
дям растения, из него выходит вода 
(Нил). Г. был связан с царством мёртвых. 
В мифе о споре Гора с Сетом о праве на 
престол Осириса Г. возглавляет судей. В 
125-й главе «Книги мёртвых» Г. прини- 
мает участие в суде Осириса над умерши- 
ми. Титул Г. — «князь князей» («репа- 
ти»), он считался правителем Египта. 
Наследником Г. был Осирис, от которого 
трон перешёл к Гору, а преемниками и 
служителями Гора считались фараоны. 
Таким образом, власть фараона рассмат- 
ривалась восходящей к Г. Имя Г. писали 
иероглифом утки (гб), хотя она и не была 
его священной птицей. В одном тексте 
дочь Г. Исида названа «яйцом утки». 

Р. И. Рубинштейн. 
ГЕБА, Гебея (Н|3г|), в греческой мифоло- 
гии богиня юности, дочь Зевса и Геры, 
сестра Ареса и Илифии (Нез. Тйео§. 921- 
923). На Олимпе во дворце Зевса на пирах 
богов Г. выполняет обязанности виночер- 
пия (которые впоследствии перешли к Га- 
нимеду). После обожествления Геракла Г. 
была отдана ему в жёны как награда за его 
подвиги и в знак примирения героя с Ге- 
рой, преследовавшей его всю жизнь (Нош. 
Ой. XI 602-604). В римской мифологии Г. 
соответствует Ювента. 

А. Т.-Г. 



Геба. Скульптура А. Кановы. 
1801. Ленинград, Эрмитаж. 
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Геба. Статуя Б. Торвальдсена. Мрамор. 
Копенгаген, музей Торвальдсена. 


Свадьба Г. и Геракла — популярный 
мотив в античной поэзии (Сапфо, Пиндар, 
Овидий) и изобразительном искусстве 
(рельефы, произведения вазописи); сохра- 
нились изображения Г. на пире богов и с 
орлом Зевса (геммы). В европейском иску- 
сстве к образу Г. обращались скульпторы 
А. Канова, Б. Торвальдсен и др. Во 2-й по- 
ловине 18 в. миф использовался в компли- 
ментарных целях: изображение заказчи- 
цы в образе богини юности («Г. » О. Пажу, 
картины Дж. Рейнолдса). В музыкально- 
драматическом искусстве миф послужил 
сюжетом ряда опер (см. в ст. Геракл). 

ГЕВЬОН (др.-исл. С-еГщп, букв, «даю- 
щая»), в скандинавской мифологии одна 
из богинь, жена Скьёльда — сына Одина. 
Г., юной деве, прислуживают те, кто уми- 


Гевъон. Скульптурная группа ( фонтан ) 
А. Бунгора в одном из парков Копенгагена. 



рает девушками. В «Младшей Эдде» и 
«Саге об Ингл ингах» рассказывается о 
том, что шведский конунг Гюльви предло- 
жил наградить Г. за её занимательные ре- 
чи таким количеством земли, которое ута- 
щат четыре быка. И Г. отпахала плугом, в 
который были под видом быков впряже- 
ны её четыре сына-великана, огромную 
площадь земли, названную ею «Зеланди- 
ей» (миф о происхождении местности). 

Е. М. 

ГЕДЕОН, Гидеон (евр. ^іЬе'оп, «разруба- 
тель», «крушитель»), Иероваал (евр. 
^егиЬЬ'аІ, «да спорит Ваал»), в ветхозавет- 
ных преданиях эпический герой-воитель, 
«муж силы», один из «судей израильс- 
ких» (вождей племенного союза Израиль 
в эпоху, предшествовавшую установле- 
нию монархической государственности). 
Согласно библейскому повествованию, 
после смерти Деворы израильтяне верну- 
лись к языческим обычаям, за что Яхве 
покарал их, на семь лет «предав в руки» 
мадианитян, амаликитян и других коче- 
вых хищников, в ежегодных набегах от- 
нимавших урожай (Суд. 6, 1-16). Когда 
мера страданий народа исполнилась, Ях- 
ве посылает ангела к Г., который в это 
время молотил пшеницу в виноградной 
давильне, прячась от мадианитян (6, 11). 
Услышав повеление «спасти Израиля от 
руки мадианитян», Г. возражает: «Госпо- 
ди! как спасу я Израиля? Вот, и племя мое 
в колене Манасиином самое бедное, и я в 
доме отца моего младший» (6, 14 — 15). Но 
обещание победы подтверждено знамени- 
ем: пищу, приготовленную Г. для угоще- 
ния небесного гостя, пожирает огонь, вы- 
шедший из конца посоха ангела, а сам ан- 
гел исчезает. В согласии с архаическими 
представлениями Г. ждёт для себя гибе- 
ли, ибо видел сверхъестественное сущест- 
во, но Яхве успокаивает его. По вдохнове- 
нию от Яхве Г. разрушает жертвенник Ва- 
ала и священное дерево, которым покло- 
нялся его отец, воздвигает вместо них ал- 
тарь Яхве и приносит на нём жертву. Со- 
седи готовы его убить, но отец предлагает, 
чтобы Ваал сам «спорил», или «судился», 
с Г. (этим эпизодом мотивировано его вто- 
рое имя, 6, 32). Когда мадианитяне с со- 
юзниками приходят очередным набегом, 
Г. трубит в шофар (трубу из бараньего ро- 
га), подавая знак священной войны, и на 
его клич собирается не только его род и 
всё «колено» Манассии, к которому при- 
надлежит он сам, но также «колена» Аси- 
ра, Завулона и Неффалима — 32-тысяч- 
ное ополчение. По просьбе Г. ему даны 
ещё два знамения: сначала «на всей зем- 
ле» сухо, и роса выпадает только на рас- 
стеленную Г. шерсть, затем «на всей зем- 
ле» выпадает роса, а шерсть остаётся су- 
хой (6, 36 — 40); в традиционном христиа- 
нском истолковании роса — символ благо- 
дати. Яхве хочет показать, что победа 
принадлежит не численности, а избран- 
ничеству. Поэтому Г. велено отослать по 
домам боязливых, а из оставшихся 10 ты- 
сяч воинов, подвергнутых архаическому 
испытанию, отобраны всего 300 воинов, 
«лакавших воду языком своим, как лака- 
ет пёс» (7, 5). С ними Г. подкрадывается к 
стану врагов и совершает дикое ночное на- 
падение на превосходящие силы при зву- 
ке шофаров и криках «меч Яхве и Гедео- 
на!» . Воины неприятеля в суматохе убива- 


ют друг друга, беспорядочно бегут. Тогда 
Г. обращается за помощью к воинам «ко- 
лена» Ефрема, которым удаётся на переп- 
раве через Иордан захватить и лишить 
жизни двух предводителей мадианитян 

— Орива (Ореба) и Зива (Зееба). Г. пресле- 
дует двух других мадианитских вождей 

— Зевея (Зебаха) и Салмана (Цалмуны), 
настигает их и лишает жизни в акте кров- 
ной мести за гибель своих братьев; ещё 
раньше он подвергает жестокой каре ста- 
рейшин городков Сокхофа (Суккот) и Пе- 
нуэла, насмешливо отказывавших утом- 
лённым воинам в провианте (8, 12-21). 
Народ предлагает Г. царскую власть для 
него самого и его династии, но Г. отвечает: 
«ни я не буду владеть вами, ни мой сын не 
будет владеть вами; Яхве да владеет ва- 
ми» (8, 23). Из своей военной добычи Г. 
сооружает в родном городке Офре (Афре) 
какой-то культовый предмет («эфод»), 
как будто бы посвященный Яхве, но кото- 
рый легко становится центром языческо- 
го культа. Жизнь Г. завершается мирной 
эпической старостью в кругу огромной 
семьи, состоящей из множества жён и 70 
сыновей, практически пользующихся по- 
луцарскими привилегиями; после его 
смерти его побочный сын Авимелех 
предпринимает попытку захвата царской 
власти. 

С. С. Аверинцев. 

ГЕЕННА (греч. Гёгѵѵа, лат. Оейеппа, от 
евр. ^еЫппот, «долина Хинном»), в иуда- 
истической и христианской традиции 
символическое обозначение конечной по- 
гибели грешников и отсюда ада («Г. ог- 
ненная»). Долина Хинном или Бен-Хин- 
ном («долина сыновей Энномовых») к югу 
от Иерусалима, возле т. н. Солнечных во- 
рот, бывала местом языческих обрядов, во 
время которых приносили в жертву детей 
(Иерем. 7, 31); отсюда ненависть к этому 
месту верных культу Яхве иудеев. В библ. 
«Книге пророка Иеремии» предсказыва- 
ется, что оно будет называться «долиною 
убиения», потому что на нём птицы и зве- 
ри будут пожирать трупы павших в бою, и 
так совершится кара Яхве за преступные 
жертвоприношения (19,4-7). Ортодок- 
сально настроенный царь Иудеи Иосия 
ок. 622 до н. э. уничтожил языческие 
жертвенники долины Хинном. Отныне 
место было проклято и превращено в свал- 
ку для мусора и непогребённых трупов; 
там постоянно горели огни, уничтожав- 
шие гниение. По-видимому, из наложе- 
ния образности пророчества Иеремии на 
реальность непрекращающейся работы 
червей и огня в проклятой долине возник- 
ла эсхатологическая картина у продолжа- 
теля пророка Исайи: «... И увидят трупы 
людей, отступивших от меня; ибо червь 
их не умрёт, и огонь их не угаснет; и будут 
они мерзостью для всякой плоти» (Ис. 66, 
24). Отсюда употребление слова «Г. » в Но- 
вом завете (Мк 9, 47-48; Матф. 5, 22 
след.). 

С. А. 

ГЕЙРРЕД (др.-исл. С-еіггосІг), в скандина- 
вской мифологии: 1) один из великанов — 
противников Тора (изложение мифа см. в 
ст. Тор); 2) конунг, который по наущению 
жены Одина Фригг (покровительницы Аг- 
иара, брата Г.) захватил в плен покрови- 
тельствовавшего ему Одина, когда тот 
странствовал под именем Гримнира, и 
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Геката. Бронза. 1—2 вв. н. э. 

Рим, Капитолийские музеи. 

Римская скульптура трехликой Гекаты. 
По греческому оригиналу. Музей Чиарамонти. 


подверг его пытке между двух огней. Си- 
лой магии Один сделал так, что Г. упал на 
свой меч (Старшая Эдда, «Речи Гримни- 
ра»). 

Е. М. 

ГЕКАЛА (ЕхаАц), в греческой мифологии 
старушка, оказавшая гостеприимство Те- 
сею. Когда Тесей отправился охотиться на 
дикого быка, опустошавшего марафонс- 
кую равнину, его застигла буря, и он на- 
шёл приют на ночь у Г., встретившей его с 
бескорыстным радушием. Возвращаясь с 
охоты, Тесей хотел отблагодарить Г., но 
застал её уже мёртвой. Он установил в её 
честь праздник — Гекалесии. Вероятно, 
по происхождению Г. — местное женское 
божество, от которого получил название 
один из аттических демов; миф о встрече 
Г. с Тесеем — типичный пример этиологи- 
ческого мифа, призванного объяснить 
причину установления празднества Гека- 
лесий. Миф о Г. был обработан Каллима- 
хом в поэме «Г.», от которой дошли зна- 
чительные фрагменты (СаПітацие. Техіе 
еІаЪІі еі Ігабиіі раг Е. СаЕеп, 5 ей., Р., 
1961, р. 185-199). 

В. Я. 

ГЕКАТА (:Ехатг|), в греческой мифологии 
богиня мрака, ночных видений и чародей- 
ства. Дочь титанидов Перса и Астерии. 
Она получила от Зевса в удел власть над 
судьбой земли и моря, была одарена Ура- 
ном великой силой (Нез. ТЕео§. 409-420). 
Г. — древнее хтоническое божество, кото- 
рое после победы олимпийцев над титана- 
ми сохранило свои архаические функции, 
даже было глубоко чтимо самим Зевсом, 
войдя в число богов, помогающих людям 
в их повседневных трудах. Она покрови- 
тельствует охоте, пастушеству, разведе- 
нию коней, общественным занятиям че- 
ловека (в суде, народном собрании, состя- 
заниях в спорах, в войне), охраняет детей 
и юношество (Нез. ТЕео§. 421-452). Ноч- 
ная, страшная богиня, с пылающим факе- 
лом в руках и змеями в волосах, Г. — бо- 
гиня колдовства, к которой обращаются 
за помощью, прибегая к специальным та- 
инственным манипуляциям. Она помога- 
ла Медее добиться любви Ясона и в приго- 
товлении зелий (Ароіі. КЕосІ. III 842, 985, 
1026-1041; IV 246-251). Она помогает по- 


кинутым возлюбленным (ТЕеосг. II). Г. — 
ночная «хтония» и небесная «урания», 
«неодолимая» — бродит среди могил и 
выводит призраки умерших (Нутп. ОгрЕ. 
I). В образе Г. тесно переплетаются хтони- 
чески-демонические черты доолимпийс- 
кого божества, связывающего два мира — 
живой и мёртвый. Она — мрак и вместе с 
тем лунная богиня, близкая Селене 
(ТЕеосг. II 11-14) и Артемиде, что уводит 
происхождение Г. в пределы Малой Азии. 
Г. можно считать ночным коррелятом Ар- 
темиды; она тоже охотница, которую со- 
провождает свора собак, но её охота — это 
мрачная, ночная охота среди мертвецов, 
могил и призраков преисподней. Г. близ- 
ка Деметре — жизненной силе земли, 
Персефоне — олицетворению подземного 
мира, которую она помогает искать мате- 
ри (Нутп. Нот. V 52-62). Римляне отож- 
дествляли Г. со своей богиней Тривией — 
«богиней трёх дорог». Изображение Г. по- 
мещалось на распутье или перекрёстке до- 
рог, где ей обычно приносили жертвы 
(8орЕ. 1г§. 492). Образ Г. совмещает мир 
героической мифологии и архаический 
демонизм (поставленный на службу чело- 
веку, но часто губящий классический ге- 
роизм, переводя его в план прямой зави- 
симости от тёмных сил). 

А. А. Тахо-Годи. 

ГЕКТОР (Ехтшр), в греческой мифологии 
сын Приама и Гекубы, главный троянс- 
кий герой в «Илиаде». Об участии Г. в во- 
енных действиях в первые годы войны ис- 
точники сообщают только, что от руки Г. 
пал Протесилай, первым вступивший на 
троянскую землю (Ароііосі. еріі. III 30). 
Прославился Г. на десятом году войны. 
Как старший сын Приама и его непосред- 
ственный преемник, он возглавляет бое- 
вые действия троянцев, сам отличаясь си- 
лой и геройством. Дважды Г. вступает в 
единоборство с Аяксом Теламонидом, на- 
иболее могучим после Ахилла ахейским 
героем (Нош. II VII 181-305; XIV 402- 
439). Под руководством Г. троянцы вры- 
ваются в укреплённый лагерь ахейцев 
(XII 415-471), подступают к ахейским ко- 
раблям и успевают поджечь один из них 
(XV 345-388; 483-499; 591-745). Г. уда- 
ётся также сразить перед самыми ворота- 


Боръба богов и гигантов: змееногий гигант Клитий, трёхликая Геката, гигант Отое и павший 
гигант, которого терзает пёс Артемиды. Фрагмент восточного фриза Пергамского алтаря. 
Мрамор. 180—160 до н. э. Берлин, Государственные музеи. 
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Вооружение Гектора. Слева — Приам, справа 
— Гекуба. Роспись краснофигурной амфоры 
Евфимида. Ок. 510 до н. э. Мюнхен, Музей 
античного прикладного искусства. 

ми Трои Патрокла и совлечь с убитого дос- 
пехи Ахилла (XVI 818-857). После вступ- 
ления Ахилла в бой Г., невзирая на моль- 
бы родителей, остаётся с ним в поле один 
на один и погибает в поединке у Скейских 
ворот, предсказывая близкую смерть са- 
мому Ахиллу (XXII 25-360). Последний, 
одержимый жаждой мести за Патрокла, 
привязывает тело убитого Г. к своей ко- 
леснице и объезжает вокруг Трои, волоча 
труп сражённого противника. Хотя в 
дальнейшем Ахилл продолжает осквер- 
нять тело Г., его не касаются ни хищные 
звери, ни тлен; мёртвого Г. оберегает 
Аполлон, помощью которого Г. неоднок- 
ратно пользовался при жизни. Бог дваж- 
ды возвращал ему силы в поединках с 
Аяксом (VII 272 след.; XV 235-279), по- 
мог Г. во время поединка с Ахиллом, пока 
жребий судьбы не указал на неизбежность 
кончины Г. (XXII 203-213). Поддержка, 
оказываемая Г. Аполлоном, послужила в 
послегомеровской традиции поводом для 


Гекуба. Фрагмент росписи краснофигурной 
амфоры Евфимида. Ок. 510 до н. э. Мюнхен, 
Музей античного прикладного искусства. 



утверждения, что Г. был сыном самого бо- 
га (Еіезісй. 1г§. 47). Аполлон первым под- 
нимает свой голос в защиту убитого Г. на 
совете богов, после чего Ахилл получает 
от Зевса приказ выдать тело убитого При- 
аму, который устраивает сыну почётные 
похороны. 

Исследователи древнегреческого эпоса 
давно обратили внимание на то, что с име- 
нем Г. не связаны какие-либо другие со- 
бытия Троянской войны, кроме изобра- 
жённых в «Илиаде». Могилу Г. показыва- 
ли не в Троаде, а в Фивах (Раиз. IX 18, 5); 
это делает возможным предположение, 
что по происхождению Г. — беотийский 
герой, и его сражение с Ахиллом первона- 
чально имело место на греческой почве. 
Только относительно поздно образ Г. был 
включён в круг сказаний о Троянской 
войне, в которых Г. больше, чем какой- 
либо другой герой, олицетворяет идею 
патриотического долга. Вероятно, именно 
поэтому образ Г. пользуется большой сим- 
патией автора «Илиады». С особенной 
теплотой Г. изображён в знаменитой сце- 
не прощания с женой Андромахой (VI 
370-502). 

В. Н. Ярхо. 

В европ. литературе («Прощание Г.» 
Шиллера и др.) сохранялось традицион- 
ное отношение к образу как олицетворе- 
нию благородства (так, в пьесе Ж. Жиро- 
ду «Троянской войны не будет» Г. по сути 
дела является главным героем — вырази- 
телем гуманистических идей). 

В античной пластике (рельефы сарко- 
фагов) и вазописи особенно были распро- 
странены сюжеты: поединок Г. с Аяксом, 
прощание с Андромахой, гибель Г., вы- 
куп его тела Приамом. Европ. искусство 
обращалось к сюжетам: поединок с Ахил- 
лом (эскиз П. П. Рубенса, фреска Я. Ами- 
гони); Ахилл, влачащий тело Г. вокруг 
стен Трои (картины итал. и франц. худож- 
ников 17-18 вв.); выкуп тела (картины 
Ш. Лебрена, Дж. Б. Тьеполо) и прощание 
с Андромахой. Наиболее значительное 
произведение музыкально-драматическо- 
го искусства — кантата «Смерть Г.» П. 
Винтера, 18 в. 

ГЕКУБА, Гекаба (Еха|3г|), в греческой ми- 
фологии жена троянского царя Приама. 
Её отцом считали либо фригийского царя 
Диманта (Нош. II. XVI 718 след.), либо 
(начиная с Еврипида) некоего Киссея, 
эпонима фракийского города Киссос. Что 
касается матери Г., то этот вопрос оста- 
вался неясным уже в античной генеало- 
гии (Светоний, Тиберий, 70). В «Илиаде» 
(XXIV 496) Г. названа матерью девятнад- 
цати сыновей; другие источники несколь- 
ко уменьшают их число или округляют до 
двадцати, но сходятся в том, что среди 
них были Гектор, Парис, Елен, Деифоб и 
Троил (последний — от Аполлона), среди 
дочерей — Кассандра и Поликсена. В 
«Илиаде» роль Г. невелика: по указанию 
Гектора она совершает жертвоприноше- 
ние Афине, а впоследствии с отчаянием 
наблюдает за сражением Гектора с Ахил- 
лом и оплакивает убитого сына (VI 263- 
296; XXII 79-89, 430-436; XXIV 746- 
760). Участи Г. после взятия Трои посвя- 
щены одноимённая трагедия Еврипида и 
в значительной степени его же «Троян- 
ки»: здесь несчастная царица становится 


свидетельницей того, как уводят в плен 
Кассандру и Андромаху, убивают малют- 
ку Астианакта и, наконец, перед самым 
отплытием ахейцев приносят Поликсену 
в жертву на могиле Ахилла. К этому моти- 
ву в «Г.» Еврипида добавляется ещё месть 
Г. правителю Херсонеса Фракийского По- 
лиместору за коварно убитого им сына Г. 
Полидора. Г. убивает его детей и ослепля- 
ет его самого. О дальнейшей судьбе Г. су- 
ществовало две версии: либо она была пе- 
ренесена Аполлоном в Ликию (ЕѣезісЬ. 
1г§. 21), либо была превращена в собаку и 
бросилась в Геллеспонт. Обе версии ука- 
зывают на связь образа Г. с образом боги- 
ни Гекаты: в Ликии было главное место 
культа этой малоазийской богини, а соба- 
ка считалась её священным животным. 
Мыс Киноссема («пёсий курган») в Гел- 
леспонте, где древние локализовали моги- 
лу Г., назывался также памятником Гека- 
ты. 

В. Н. Ярхо. 

Первые произведения европейской 
драматургии на сюжет мифа — переводы- 
переделки 16 в. трагедии Еврипида («Г.» 
Ф. П. Оливы, «Г.» Лазара де Баифа и др.); 
зависимость от Еврипида сохранилась и в 
последующих трагедиях 17-18 вв. (наибо- 
лее значительны «Г.» И. ван ден Вондела 
и «Троянки» И. Э. Шлегеля). В музыкаль- 
но-драматическом искусстве образ Г. на- 
ходит воплощение главным образом в 20 
в. (музыку к постановке трагедии Еврипи- 
да «Г.» писали Д. Мийо и Ж. Мартинон; 
оперы «Г.», которые были созданы по 
либретто, восходящим к трагедии Еври- 
пида, принадлежат композиторам Дж. Ф. 
Малипьеро и Б. Ригаччи). 

ГЕЛАНОР (ГгХаѵсор), в греческой мифоло- 
гии царь Аргоса, уступивший власть Да- 
наю (Ароііоб. II 1, 4). Данай оспаривал 
царские права у Г., и судьёй выступил на- 
род, отложив решение на следующий пос- 
ле разбирательства день. В тот день на ста- 
до быков у стен города напал волк, и этот 
случай был истолкован в пользу Даная, 
который, подобно волку, победившему 
быка, одержал победу над Г. (Раиз. II 19, 
3-4). 

А. Т.-Г. 

ГЕЛИАДЫ (ГХіабаі, ГХіабгд), в греческой 
мифологии дочери и сыновья бога солнца 
Гелиоса (Ну§. ЕаЬ. 156). Часть Г. — дети 
Гелиоса от нимфы Климены (Ну§. ЕаЬ. 
154), их имена указывают на блеск, сия- 
ние и чистоту солнечного жара, это сест- 
ры: Феба, Гелия, Этерия, Лампетия и брат 
Фаэтон. После гибели Фаэтона сестры оп- 
лакали его на берегу Эридана и преврати- 
лись в тополя, а их слёзы стали янтарём 
(Оѵіб. Меѣ. II 340-366). Семь сыновей Ге- 
лиоса происходят от дочери Афродиты 
нимфы Роды («Роза»), одноимённой с ост- 
ровом Родос (Ріпб. 01. VII 13); эти Г. сла- 
вились как великие знатоки астрологии. 
Один из них погиб от руки братьев, поза- 
видовавших его учёности. Убийцы бежа- 
ли в Малую Азию и на острова. Старший, 
не участвовавший в преступлении, пра- 
вил Родосом; его внуки стали эпонимами 
родосских городов ( 81гаЬ. XIV 2,8). 

А. Т.-Г. 

ГЕЛИКОН (ЕХіхюѵ), гора в Средней Гре- 
ции (на юге Беотии), где, согласно гречес- 
ким мифам, обитали покровительствовав- 
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Голова Гелиоса. Мрамор. Сер. 2 в. до н. э. Родос, 
Археологический музей. 


шие искусствам музы; поэтому их иногда 
называли геликонидами, геликонскими 
девами или повелительницами Г. На Г. 
находился источник Гиппокрена, возник- 
ший от удара копыта крылатого коня Пе- 
гаса. 

М. Б. 

ГЕЛИОС, Гелий (ТАход), в греческой ми- 
фологии бог солнца, сын титанов Гипери- 
она и Фейи, брат Селены и Эос (Нез. 
ТЪео^. 371 — 374). Древнейшее доолим- 
пийское божество, своей стихийной силой 
дарующее жизнь и наказывающее слепо- 
той преступников (Ріаі. Ье^. 887 е; Еиг. 
Нес. 1068). Находясь высоко в небе, Г. ви- 
дит дела богов и людей, чаще всего дур- 
ные. Г. «всевидящего» (Аезсйуі. Ргот. 91) 
призывают в свидетели и мстители (8орй. 
Е1. 825). Это Г. сообщил Деметре, что Пер- 
сефону похитил Аид (Нутп. Нот. V 64 — 
87). Г. изображается в ослепительном све- 
те и сиянии, с горящими страшными гла- 
зами, в золотом шлеме, на золотой колес- 
нице (XXXI 9-14). Он обитает в велико- 
лепном дворце в окружении четырёх вре- 
мён года, на престоле из драгоценных 
камней (Оѵісі. Меі. II 1 — 30). На мифичес- 
ком острове Тринакрия пасутся тучные 
стада белоснежных быков Г., на которых, 
несмотря на запрет, покусились спутники 
Одиссея. Дочь Г. немедленно донесла об 
этом отцу, и Зевс в ответ на просьбу Г. раз- 
бил корабль Одиссея молнией (Нош. Об. 
XII 352 — 388). Г. днём мчится по небу на 
огненной четвёрке коней, а ночью склоня- 
ется к западу и в золотой чаше переплыва- 
ет море к месту своего восхода (Зіезісй. 
1г§. 6 БіеЫ). От Г. породили океанида 
Персеида колхидского царя Ээта, волшеб- 
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ницу Кирку и Пасифаю — супругу Мино- 
са (Нез. Тйео§. 956-958; Ароііоб. I 9, 1), 
нимфа Климена — сына Фаэтона и четы- 
рёх дочерей, нимфа Рода — семерых сы- 
новей (см. Гелиады). Потомство Г. часто 
отличалось дерзостным нравом (ср. Фаэ- 
тон) и склонностью к колдовским хтони- 
ческим силам (Кирка, Пасифая, внучка Г. 
— Медея). Г. нередко, особенно в эллинис- 
тически-римской мифологии, отождес- 
твлялся со своим отцом Гиперионом, и 
сыновья его именовались гиперионидами; 
в поздней античности — с олимпийцем 
Аполлоном (у неоплатоника Юлиана «К 
царю солнцу»; у Макробия «Сатурналии» 
1 1 7; у Месомеда «Гимн Аполлону — Солн- 
цу»). В римской мифологии Г. соответ- 
ствует Соль, отождествляемый также с 
Аполлоном. 

А. А. Тахо-Годи. 

ГЕЛЛА (’ЕХХгі), в греческой мифологии 
дочь Афаманта и богини облаков Нефелы, 
сестра Фрикса. Мачеха Г. и Фрикса Ино 
возненавидела детей Нефелы и стреми- 
лась их погубить. Своими кознями она 
вызвала в стране засуху и, чтобы изба- 
виться от неё, потребовала (ссылаясь на 
оракул) принести Г. и Фрикса в жертву 
Зевсу. Нефела спасла своих детей; окутав 
тучей, она отправила их на златорунном 
баране в Колхиду. Г. погибла в пути, упав 
в воды пролива, получившего её имя — 
Геллеспонт (древнее название Дарда- 
нелл), а Фрике достиг владений царя Ээта 
в Колхиде (Ароііоб. 19, 1). 

М. Б. 

ГЕМОН (А'щшѵ), в греческой мифологии 
сын фиванского царя Креонта, жених Ан- 
тигоны. Г. безуспешно пытается внушить 
отцу, что Антигона за совершённое ею 
погребение брата Полиника заслуживает 
не смерти, а почёта. Убедившись в непре- 
клонности отца, Г. проникает в пещеру, 
где замурована девушка, застаёт её пове- 
сившейся и, увидев приближающегося 
Креонта, бросается на него с мечом. Кре- 
онт уклоняется от удара, а Г. вонзает меч 
в себя и умирает, обняв тело Антигоны 
(8орй. Апіщ. 692-765, 1206-43). В недо- 
шедшей трагедии Еврипида «Антигона» 
(1г§. 157 — 178) Г. оказывал своей невесте 
содействие в погребении Полиника. Отец 
приказывал ему осуществить над Антиго- 
ной смертную казнь, но Г. не подчинялся. 
Благодаря вмешательству бога Диониса 
история завершилась бракосочетанием 
молодых. 

В. Я. 

ГЕНИИ (^епіиз, от §епз, «род», §щпо, 
«рождать», «производить»), в римской 
мифологии первоначально божество — 
прародитель рода (ІМопп. Маге. с. 172), за- 
тем бог мужской силы, олицетворение 
внутренних сил и способностей мужчины. 
Считалось, что каждый мужчина имеет 
своего Г. Особенно почитался Г. главы фа- 
милии: в день его рождения Г. приноси- 
лись дары. Рабы, отпущенники, зависи- 
мые люди посвящали надписи Г. господ и 
патронов по формуле: «Г. нашего Гая», 
«Г. нашего Марка» и пр. Клятва Г. госпо- 
дина считалась самой священной для ра- 
ба. Постепенно Г., рассматривавшийся 
как персонификация внутренних 
свойств, стал самостоятельным божест- 
вом, рождавшимся вместе с человеком 
(иногда предполагалось два Г. — добрый и 



Гений императора Октавиана Августа. Мра- 
мор. Нач. 1 в. н. э. Рим, Ватиканские музеи. 


злой), руководившим его действиями, а 
после смерти человека бродившим близ 
земли или соединявшимся с другими бо- 
гами. 

В таком качестве Г. соответствует гре- 
ческому демону (напр., у Апулея в сочи- 
нении «О боге Сократа») и занимает зна- 
чительное место в позднейшей демоноло- 
гии. Считалось, что Г. имели не только 
люди, но и города, отдельные местности 
[согласно Сервию (8егѵ. Ѵег§. Аеп. V 85), 
не было места без Г.], корпорации, воинс- 
кие части и т. д. Посвятительные надписи 
таким Г. многочисленны по всей импе- 
рии. Предполагалось, что Г. появляются в 
виде змей, но изображались они в виде 
юношей с рогом изобилия, чашей и пр. В 
эпоху империи особое значение приобрёл 
культ Г. Рима и императора. Последний 
был введён Августом, присоединившим 
свой Г. к компитальным ларам, культ ко- 
торых был наиболее распространённым. 
Клятва Г. императора считалась самой 
священной, и нарушение её приравнива- 
лось к оскорблению величества. Г. Рима 
был посвящён на Капитолии щит с над- 


Гении. Роспись ларария в доме Веттиев 
в Помпеях. 1 в. н. э. 
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писью «или мужу, или женщине», пос- 
кольку имя и пол Г. — хранителя Рима 
скрывались, чтобы его не переманили 
враги (8егѵ. Ѵег§. Аеп. II 351). 

Е. М. Штаерман. 
ГЕОМЕТРИЧЕСКИЕ СИМВОЛЫ, класс 
мифопоэтических знаков, по форме иден- 
тичных геометрическим элементам и ши- 
роко использующихся в сфере мифологи- 
ческой и религиозной, а равно и более 
поздней символики и эмблематики (ср. 
особенно геральдику). К Г. с. как знакам, 
семантика которых определяется при их 
использовании в рамках мифологических 
и религиозных систем, относятся геомет- 
рические фигуры, линии (прямые, кри- 
вые, ломаные и некоторые их комбина- 
ции), а также тела (шар, куб, конус, пира- 
мида, параллелепипед и т. п.), которые в 
двухмерном пространстве реализуются 
как фигуры. Относительная простота Г. с. 
обеспечивала стабильность и точность мо- 
делирования мифопоэтических объектов 
с помощью Г. с. Геометрический «код», 
связанный с установкой на идеализацию 
и унификацию реальных объектов, слу- 
жил удобным средством для классифика- 
ционных целей, в частности для создания 
универсальных схем, подчёркивающих 
единство разных сфер бытия (ср. противо- 
поставление круг — квадрат). Г. с. описы- 
вали структуру космоса в его вертикаль- 
ном и горизонтальном аспектах (в отли- 
чие от бесструктурного хаоса, никогда не 
описывающегося с помощью Г. с), в прост- 
ранственном и временном планах, а так- 
же всё более и более «оплотняющиеся» об- 
разы космоса: земля, страна, город, посе- 
ление, дворец, храм, гробница; социаль- 
ное устройство коллектива (в частности, 
его структуру с точки зрения брачно- 
родственных отношений); этическое 
«пространство» (ср. Г. с, обозначающие 
такие понятия, как вера, любовь, надеж- 
да, стойкость, преданность, справедли- 
вость, истина, порядок, закон и т. д.). Г. с. 
лежали в основе структуры ритуального 
пространства и формы сакрализованных 
предметов. Из геометрических линий в 
мифологической, религиозной и поэти- 
ческой символике наиболее употребитель- 
ны прямая (иногда конкретизированная 
как стрела), ломаная (прежде всего в виде 
зигзага), различные виды «правильных» 
кривых, в частности спирали, волюты, со- 
относимые с громом, молнией, землёй, во- 
дой, змеёй и т. п. Особое распространение 
получил меандр (первоначально название 
реки в Малой Азии, согласно мифу, пере- 
сохшей при приближении к земле солнеч- 
ной колесницы Фаэтона и известной своей 
извилистостью, вошедшей в пословицу, 
ср. 81гаЪ. XII 577 след.; Ілѵ. XXXVIII, 13; 
ОѵісІ. Меі. VIII, 162 и др.), который предс- 
тавляет собой непрерывную линию, изло- 
манную под прямым углом, и символизи- 
рует отсутствие начала и конца, вечность. 
В Древнем Китае меандр соотносился с ре- 
инкарнацией и громом, в Древней Греции 
сравнивался с лабиринтом легендарного 
царя Миноса (позднее меандр стал одной 
из типовых форм орнамента). 

Из Г. с. и их сочетаний кроме круга, 
квадрата, мандалы, креста, свастики осо- 
бого внимания заслуживают разные виды 
многоугольников (как правило, «регуляр- 
ных»): треугольник, символизирующий в 


различных мифопоэтических контекстах 
плодоносящую силу земли, брак, обеспе- 
ченность; пламя, главу бога, гору, пира- 
миду, троицу, число 3, физическую ста- 
бильность; рождение — жизнь — смерть, 
жизнь — смерть — новую жизнь (возрож- 
дение), тело — ум — душу, отца — мать — 
дитя, три космические зоны (небо — зем- 
ля — нижний мир); двойной треугольник 

— Гора, север, и Сета, юг (у древних егип- 
тян); три соединённых треугольника — 
символ абсолютного, пифагорейский сим- 
вол здоровья, масонская эмблема; треу- 
гольник с вершиной вниз и треугольник с 
вершиной вверх — символизирующие со- 
ответственно: женский принцип, воду, 
силы подземного царства, луну (египетс- 
кий иероглиф) и мужской принцип, 
огонь, небесные силы; треугольник, объ- 
емлющий свастику — символ космичес- 
кой гармонии; треугольник в квадрате — 
божественное и человеческое, небесное и 
земное, духовное и телесное; треугольник 
внутри круга — троичность в едином; два 
пересекающихся треугольника — божест- 
венность, соединение огня и воды, победа 
духа над материей. 

Пентагон, правильный пятиугольник в 
виде звезды символизирует вечность, со- 
вершенство, вселенную; Пентагон — аму- 
лет здоровья, знак на дверях для того, 
чтобы отгонять ведьм; магическое сред- 
ство в заговорах и некоторых ритуалах; 
эмблема Тота, Кецалькоатля, Меркурия, 
кельтского Гавайна и др.; тотем америка- 
нских индейцев; символ пяти ран Иисуса 
Христа, использовавшийся греками как 
знак креста; знак благополучия, удачи у 
евреев, легендарный ключ Соломона; 
знак высокого положения в обществе у 
японцев и т. п. 

Гексагон, правильный шестиугольник 

— символ изобилия, красоты, гармонии, 
свободы, брака, любви, милости, удоволь- 
ствия, мира, взаимности, симметрии (та- 
ков же и символизм числа 6), образ чело- 
века (две руки, две ноги, голова и тулови- 
ще), пифагорейский образ жизни и благой 
судьбы; наличие углов, во-первых, и фор- 
ма близкая к кругу, во-вторых, позволяет 
соотносить гексагон с идеей энергии и ми- 
ра, покоя одновременно, а также с солн- 
цем; в Древнем Китае с гексагоном связы- 
валась идея семиричной центрированной 
(6+1) целостности. 

Особого упоминания заслуживает сим- 
волика таких геометрических конструк- 
ций, как китайских триграмм (см. Ба 
гуа), каждая из которых означала ряд вос- 
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ходящих от конкретного к абстрактному 
понятий. Первоначально было создано 8 
триграмм: цянь - небо - творчество - кре- 
пость, кунь - земля — исполнение - само- 
отдача, чжэнь - гром - возбуждение - 
подвижность, кань - вода - погружение - 
опасность, гэнь - гора - пребывание - не- 
зыблемость, сунь - ветер (дерево) - утон- 
чение - проникновенность, ли - огонь - 
сцепление - ясность, дуй - водоём - разре- 
шение - радостность. Не менее важное 
символическое значение имели гексаг- 
раммы, которые можно рассматривать 
как сочетание двух триграмм. Согласно 
древнекитайской «Книге перемен» (Иц- 
зин), мировой процесс реализуется в виде 
64 ситуаций, определяемых разным соот- 
ношением сил света и тьмы, напряжения 
и податливости и обозначаемых гексаг- 
раммами, которые описывают действи- 
тельность во всей её полноте. Взаимное от- 
ношение триграмм определяло специфи- 
ку гексаграммы. При этом символическое 
истолкование получали как обе составля- 
ющие триграммы, взятые целиком 
(напр., нижняя триграмма — внутренняя 
жизнь, наступающее, создаваемое, верх- 
няя триграмма — внешний мир, отступа- 
ющее, разрушающееся), так и каждая из 
трёх пар составляющих гексаграмму черт 
(верхняя - небо, средняя — человек, ниж- 
няя - земля). Наконец, в гадательной 
практике учитывалась и символика от- 
дельных позиций гексаграммы в отнесе- 
нии к обществу, человеческому телу и те- 
лу животного. Эти относящиеся к гексаг- 
раммам идеи становятся ведущими и в 
других попытках синтетического модели- 
рования структуры мира (ср. роман швей- 
царского писателя Г. Хессе «Игра в би- 
сер»). 

В связи с Г. с. в мифологических и ре- 
лигиозных системах необходимо отме- 
тить ещё два аспекта — синтаксический 
(сочетание Г. с. в мифо-поэтических текс- 
тах, создающее не только новые формаль- 
ные конструкции, но и порождающее но- 
вые смыслы) и трансформационный [уста- 
новление отношений обратимости Г. с. в 
другие знаки и символы, например в чис- 
ла (или буквы алфавита)], позволяющий 
установить семантические инварианты и 
способы их выражения. Ср. макро- и мик- 
рокосмическую соотнесённость букв в не- 
которых традициях (опыты ранневизан- 
тийских неоплатоников и гностиков). 
Различные Г. с. во многих случаях стано- 
вятся элементом художественной формы 
(стандартизованные блоки в архитектуре, 
орнаменте и т. п.). Г. с. образуют значи- 
тельный слой мифо-поэтических знаков и 
символов, которые, влияя на соответству- 
ющие структуры психики, могут модели- 
ровать и новые ситуации. В частности, на 
этом их свойстве основано использование 
Г. с. для психофизического воздействия 
на подсознание, их употребление для соз- 
дания эмблем, товарных знаков и т. п. 

Я. Н. Топоров. 

ГЕОРГИЙ Победоносец (греч. Ггшруюд 
Тролаюфброд, в рус. фольклоре Егорий 
Храбрый, мусульм. Джирджис), в хрис- 
тианских и мусульманских преданиях во- 
ин-мученик, с именем которого фольк- 
лорная традиция связала реликтовую 
языческую обрядность весенних ското- 
водческих и отчасти земледельческих 
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культов и богатую мифологическую топи- 
ку, в частности мотив драконоборчества. 
Ортодоксальная христианская житийная 
литература говорит о Г. как о современни- 
ке римского императора Диоклетиана 
(284 — 305), уроженце восточной Малой 
Азии (Каппадокии) или сопредельных ли- 
ванско-палестинских земель, принадле- 
жавшем к местной знати и дослужившем- 
ся до высокого военного чина; во время го- 
нения на христиан его пытались прину- 
дить истязаниями к отречению от веры и в 
конце концов отрубили ему голову. Это 
ставит Г. в один ряд с другими христ. му- 
чениками из военного сословия (Дмитрий 
Солунский, Фёдор Стратилат, Фёдор Ти- 
рон, Маврикий и др.)» которые после 
превращения христианства в государ- 
ственную религию стали рассматриваться 
как небесные покровители «христолюби- 
вого воинства» и восприниматься как иде- 
альные воины (хотя их подвиг связан с 
мужеством не на поле брани, а перед ли- 
цом палача). Черты блестящего аристок- 
рата («комита») сделали Г. образцом сос- 
ловной чести: в Византии — для военной 
знати, в славянских землях — для кня- 
зей, в Зап. Европе — для рыцарей. Иные 
мотивы акцентируются народным почи- 
танием Г., вышедшим за пределы христи- 
анского круга (визант. легенда повествует 
о грозном чуде, научившем арабских за- 
воевателей с почтением относиться к Г.). 
Г. выступает как олицетворение животво- 
рящей весны («Зелени Юрай» хорватской 
обрядности), в связи с чем мусульманские 
легенды особо подчёркивают его троек- 
ратное умирание и оживание во время пы- 
ток. Мотив жизни в смерти, символизиру- 
ющий христианскую мистику мучениче- 
ства, но апеллирующий и к мифологичес- 
кой образности крестьянских поверий, не 
чужд и византийской иконографии, изоб- 
ражавшей Г. стоящим на молитве с 
собственной отрубленной головой в руках 
(как на иконе, хранящейся в Историчес- 
ком музее в Москве); этот же мотив стал 
причиной смешения в мусульм. странах 
Г. (Джирджиса) с Хадиром (значение это- 
го имени — «зелёный» — сопоставимо с 
фольклорным эпитетом Г.) и Илиасом. Ве- 
сенний праздник Г. — 23 апреля отмечал- 
ся в восточноевропейском и ближневос- 
точном ареалах как сезонный рубеж ско- 
товодческого календаря: в этот день впер- 
вые выгоняли скот на пастбища, закалы- 
вали первого весеннего ягнёнка, пели осо- 
бые песни (ср. костромскую песню: «Мы 
вокруг поля ходили, Егорья окликали... 
Егорий ты наш храбрый..., ты спаси нашу 
скотину в поле и за полем, в лесу и за ле- 
сом, под светлым месяцем, под красным 
солнышком, от волка хищного, от медве- 
дя лютого, от зверя лукавого»); ритуаль- 
ный выгон коней султана на пастбище 
назначался на этот день дворцовым укла- 
дом османской Турции. По-видимому, 
славянские народы перенесли на Г. неко- 
торые черты весенних божеств плодоро- 
дия вроде Ярилы и Яровита, с чем, воз- 
можно, связаны народные варианты его 
имени типа Юрий, Юры, Юр (укр.), Еры 
(белорус). Русский крестьянин называл Г. 

Битва святого Георгия с драконом. 

Картина П. Уччелло. 1450-е годы. 

Лондон, Национальная галерея. 


«как послушнейшего пса» (выражение из 
«Золотой легенды» итал. агиографа Иако- 
ва Ворагинского, 13 в.). Увидев это зрели- 
ще, все горожане во главе с правителем го- 
товы выслушать проповедь Г. и принять 
крещение; Г. сражает змея мечом и возв- 
ращает дочь отцу. Этот рассказ, в котором 
Г. выступает одновременно как богатырь, 
как проповедник истинной веры и как ры- 
царственный заступник обречённой не- 
винности, известен уже в низовой, полуо- 
фициальной византийской агиографии. 
Особой популярностью эпизод драконо- 
борчества пользовался со времён кресто- 
вых походов в Зап. Европе, где он воспри- 
нимался как сакральное увенчание и оп- 
равдание всего комплекса куртуазной 


Чудо Георгия о змие. 
Икона 14 в. Санкт-Петербург, 
Государственный Русский 
музей. 


«загонщиком скота» и даже 
«скотным богом»; впрочем 
как покровитель скотовода 
Г. выступает уже в визант. 
легенде о чудесном умноже- 
нии скота Феописта. Эта ли- 
ния почитания Г. перекре- 
щивалась с воинской, кня- 
жески-рыцарской линией 
на мотиве особой связи Г. с 
конями (в подвиге драконо- 
борчества он обычно изоб- 
ражается как всадник). Ох- 
раняя скотину и людей от 
волков, Г. оказывается в 
славянских поверьях пове- 
лителем волков, которые 
иногда именуются его «пса- 
ми». Он отвращает от чело- 
века и домашних животных 
также змей, что связано с 
его ролью змееборца ( дра- 
коноборца) : легенда припи- 
сала ему умерщвление хто- 
нического чудовища, этот 
популярнейший подвиг бо- 
гов-демиургов (напр., Мар- 
дука, Ра, Аполлона, Инд- 
ры, отчасти Яхве) и героев 
(напр., Гильгамеша, Беллерофонта, Пер- 
сея, Ясона, Сигурда и др.). Повествуется, 
что возле некоего языческого города (ло- 
кализуемого иногда в Ливане, иногда в 
Ливии или в др. местах) было болото, в ко- 
тором поселился змей-людоед; как всегда 
в таких случаях, ему выдавали на съеде- 
ние юношей и девиц, пока черёд или жре- 
бий не дошёл до дочери правителя города 
(мотив Андромеды). Когда она в слезах 
ожидает гибели, Г., проезжающий мимо и 
направляющийся к воде, чтобы напоить 
коня, узнаёт, что происходит, и ждёт 
змея. Самый поединок переосмыслен: по 
молитве Г. обессилевший и укрощенный 
змей (дракон) сам падает к ногам святого, 
и девица ведёт его в город на поводке, 
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Святой Георгий. 
Картина Рафаэля. 
Ок. 1502. 

Париж, Лувр. 


культуры. Крестоносцы, побывавшие в 
местах легендарной родины Г., разносили 
его славу на Западе, рассказывая о том, 
что во время штурма Иерусалима в 1099 
он участвовал в сражении, явившись как 
рыцарь с красным крестом на белом пла- 
ще (т. н. крест св. Г., в Англии с 14 в.; Г. 
считается св. патроном Англии). «Прик- 
лючение» битвы со змеем, бесстрашно 
принятое на себя ради защиты дамы, вно- 
сило в религиозно-назидательную литера- 
туру и живопись дух рыцарского романа; 
эта специфическая окраска легенды о Г. 
приобрела особое значение на исходе за- 
падного средневековья, когда приходя- 
щий в упадок институт рыцарства делает- 
ся предметом нарочитого культивирова- 
ния (созданный именно с этой целью ок. 
1348 англ. Орден Подвязки был поставлен 
под особое покровительство Г.). Тема дра- 
коноборчества вытесняет все другие моти- 
вы иконографии Г., ложится в основу 
многочисленных произведений искус- 
ства. Интересное исключение представля- 
ют русские духовные стихи о «Егории 
Храбром» , игнорирующие эту тему. В них 
Г. оказывается сыном царицы Софии Пре- 
мудрой, царствующей «во граде Иеруса- 
лиме», «на Святой Руси», его облик наде- 
лён сказочными чертами («Голова у Его- 
рия вся жемчужная, по всем Егорие часты 
звезды»); от «царища Демьянища», т. е. 
Диоклетиана, он терпит за веру заточение 
в подземной темнице в продолжение 30 
лет (как это заточение «во глубок погреб» , 
так и 30-летнее сидение богатыря — пос- 
тоянные мотивы былин), затем чудесно 
выходит на свет и идёт по русской земле 
для утверждения на ней христианства. 
Трёх своих сестёр, коснеющих в язычест- 
ве, он видит заросшими коростой и воло- 
сами дикими пастушками волчьей стаи; 
от воды крещения короста с них спадает, а 
волки, как и змеи, отходят под упорядо- 
чивающую власть Г. Всё кончается бога- 
тырским поединком Г. с «царищем Демь- 


янищем» и искоренением на Руси (высту- 
пающей как эквивалент эйкумены) «ба- 
сурманства». С 14 в. изображение всадни- 
ка на коне становится эмблемой Москвы 
(затем входит в герб г. Москвы, а позже — 
в состав государственного герба Российс- 
кой империи). В 1769 в России был уч- 
реждён военный орден св. великомучени- 
ка и победоносца Георгия, в 1913 военный 
Георгиевский крест. 

Среди литературных разработок леген- 
ды о Г. отметим три произведения рус. ли- 
тературы 20 в. За поэмой («кантатой») М. 
Кузмина «Св. Георгий» стоит религиеве- 
дение конца 19 — нач. 20 вв., искавшее в 
христ. апокрифах топику языческих ми- 
фов (царевна сама отождествляет или 
сравнивает себя с Корой-Персефоной, Па- 
сифаей, Андромедой и Семелой, у Г. ока- 
зываются «Персеев конь» и «Гермесов пе- 
таз»), а также психоанализ, постулирую- 
щий для мотива драконоборчества эроти- 
ческий смысл; фоном служит крайняя пе- 
ренасыщенность каждой строки культур- 
но-историческими ассоциациями. Напро- 
тив, стихотворение Б. Пастернака «Сказ- 
ка» освобождает мотив змееборчества от 
всего груза археологической и мифологи- 
ческой учёности, от всех случайных под- 
робностей (вплоть до имени самого героя), 
сводя его к наиболее простым и «вечным» 
компонентам (жалость к женщине, пол- 
нота жизни и надежды перед лицом смер- 
тельной опасности). Наконец прозаичес- 
кая «Повесть о Светомире царевиче» Вяч. 
Иванова (неоконч.) использует не общеиз- 
вестную тему битвы со змеем, но мотивы 
русских духовных стихов (дикие сестры 
Г., его таинственная власть над волками и 
т. п.), стремясь извлечь из них архетипы 
славянской традиции, с оглядкой на ви- 
зантийское влияние. 

С. С. Аверинцев. 

Наиболее значительные из произведе- 
ний западноевропейской пластики 14-6 
вв. на сюжет «битва Г. с драконом» — 


скульптурные группы М. и Д. Коложвари 
и Б. Нотке, рельеф М. Коломба; Донател- 
ло создал статую Г. В живописи к сцене 
битвы Г. с драконом обращались П. Уч- 
челло, А. Мантенья, В. Карпаччо, М. 
Шонгауэр, А. Дюрер, Л. Кранах Стар- 
ший, Рафаэль, А. Альтдорфер и др. Чрез- 
вычайной популярностью пользовался 
святой в русской иконописи: многочис- 
ленные иконы (особенно новгородские 
12 — 16 вв.) изображают «Чудо Г. о змие»; 
распространены были также иконы «Г. в 
житии». Столь же популярен был святой 
и в Грузии (см. Гиорги), считавшийся 
покровителем страны (фреска конца 12 — 
нач. 13 вв. в храме монастыря Кинцвиси, 
многочисленные произведения чеканки 
по металлу). 


ГЕРА (Нра), в греческой мифологии суп- 
руга и сестра Зевса, верховная олимпийс- 
кая богиня, дочь Кроноса и Реи (Нез. 
Тйео§. 453 след.). Её имя, возможно, оз- 
начает «охранительница», «госпожа». 
Брак Г. с братом — рудимент древней 
кровнородственной семьи. Вместе с ос- 
тальными детьми Кроноса Г. была прогло- 
чена им, а затем, благодаря хитрости Ме- 
тиды и Зевса, изрыгнута Кроносом. Перед 
титаномахией мать спрятала Г. у своих 
родителей, Океана и Тефиды, на краю све- 
та; в дальнейшем Г. примиряла их в суп- 
ружеских ссорах (Нош. II. XIV 301-306). 
Г. была последней, третьей после Метиды 
и Фемиды, законной супругой Зевса (Нез. 
Тйео^. 921). Однако задолго до их брака у 
Г. с Зевсом была тайная связь, при этом 
активную роль играла именно Г. (Нош. II. 
XIV 295 след.). Супружество Г. определи- 
ло её верховную власть над другими олим- 
пийскими богинями. Но в этом образе ус- 
матриваются черты великого женского 
местного божества доолимпийского пери- 
ода : самостоятельность и независимость в 
браке, постоянные ссоры с Зевсом, рев- 
ность, гнев. Г. преследует незаконные 
связи Зевса как блюстительница закон- 
ных брачных устоев моногамной семьи 
эпохи классической олимпийской мифо- 
логии. Известна её ненависть к Гераклу — 


Гера. Коллекция Лудовизи. 
Римский национальный музей. 
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Гера Барберини. Мрамор, римская копия с 
греческого оригинала, 5 в. до н. э. 

Рим, Ватиканские музеи. 


сыну Зевса и смертной женщины Алкме- 
ны. Г. стала причиной гибели Семелы, ро- 
дившей Зевсу Диониса (Еиг. Васей. 1-42; 
88-98). Разгневавшись на Тиресия, она 
наказывает его слепотой (по другой вер- 
сии, это делает Афина) (Ароііосі. III 6, 7), 
насылает безумие на дочерей царя Прой- 
та, на Ино, бросившуюся в море (I 9, 2). В 
отместку Зевсу, родившему Афину Пал- 
ладу, Г. рождает без супруга Гефеста (Нез. 
Тйео§. 927 след.). Однако эта её матриар- 
хальная самостоятельность заканчивает- 
ся неудачей, т. к. Гефест страшен и урод- 
лив. В гневе Г. сбрасывает его с Олимпа 
(Нутп. Нот. II 138-140), откуда хромота 
Гефеста, а также его вражда к Г., которую 
он хитроумно приковал к трону (Ну§. ГаЪ. 
166). 


Гера. Фрагмент росписи белофонного килика. 
Сер. 5 в. до н. э. Мюнхен, Музей античного 
прикладного искусства. 



Древняя связь Г. с хтоническими сила- 
ми сказалась в том, что она от прикоснове- 
ния к земле породила чудовище Тифона 
(Нутп. Нот. II 154-174; по другой вер- 
сии, Тифон — порождение Геи и Тартара) 
с пятьюдесятью головами, которое было 
уничтожено молниями Зевса (Нез. Тйео§. 
853-859). К древним функциям Г. отно- 
сится её помощь женщинам во время ро- 
дов. Она — мать богини родов Илифии, 
которую подослала, чтобы ускорить роды 
Никиппы, соперницы Алкмены, родив- 
шей ничтожного Эврисфея, и умышленно 
задержала роды Алкмены, т. е. рождение 
Геракла. Однако этот её поступок привёл 
к неожиданным последствиям: Геракл, 
вынужденный служить Эврисфею, совер- 
шил благодаря этому свои великие подви- 
ги (Нош. II. XIX 95-133) и даже Г. в кон- 
це концов должна была с ним примирить- 
ся, отдав ему (уже на Олимпе) в жёны 
свою дочь Гебу. 

Архаичность Г. сказывается также в 
том, что её сыном считается Арес — один 
из самых кровавых и стихийных богов. 
Известен деревянный фетиш Г. на острове 
Самос (Сіеш. Аіех. Ргоіг. IV 46). На зоомо- 
рфное прошлое Г. указывает её эпитет у 
Гомера (Нот. II. I 568 след.) и Нонна Па- 
нополитанского (Хопп. Біоп. 47, 711) — 
«волоокая», приносимые ей в жертву ко- 
ровы (8еп. А^ат. 352), почитание Г. в Ар- 
госе (Еиг. Е1. 171 след.) в виде коровы. Од- 
нако Г. прочно вошла в систему героичес- 
кой мифологии и притом искони гречес- 
кой, поэтому она — покровительница ге- 
роев и городов. Она помогает аргонавтам, 
прежде всего Ясону (Ароіі. Шіосі. III 55- 
75); в Троянской войне она — ярая защит- 
ница ахейцев и противница троянцев, в 
лице Париса отдавших предпочтение Аф- 
родите в спорах трёх богинь (Г., Афроди- 
ты, Афины). Она идёт даже на хитрость, 
обольщая Зевса с помощью чудесного поя- 
са Афродиты и усыпляя его в своих объя- 
тиях, чтобы дать возможность победить 
ахейцам. Эта знаменитая любовная сцена 
Г. и Зевса на одной из вершин Иды (Гар- 
гар) среди благоухающих цветов и трав 
(Нот. II. XIV 341-352) есть несомненный 
аналог древнего крито-микенского «свя- 
щенного брака» Г. и Зевса, который тор- 
жественно справлялся в городах Греции, 
напоминая о величии матриархального 
женского божества. Культ Г. был распро- 
странён на материке (особенно в Мике- 
нах, Аргосе — храм Герайон, Олимпии) 
(Раиз. V 16, 2) и островах (на Самосе, где 
был храм Г. Самосской и её древний фе- 
тиш в виде доски; на Крите, где в Кносе 
праздновали «священный брак» Г. и Зев- 
са). В римской мифологии Г. отождес- 
твляется с Юноной. 

А. А. Тахо-Годи. 

Среди античных скульптур Г.: «Г. 
Фарнезе» (копия греческого оригинала 5 
в. до н. э.) и «Юнона Лудовизи» (1-я поло- 
вина 1 в. н. э.). На ряде рельефов (фриз 
сокровищницы сифнийцев в Дельфах, 
восточный фриз Парфенона) Г. изображе- 
на рядом с Зевсом; свадьба Г. и Зевса — на 
метопе храма Г. в Селинунте. В вазописи 
— сюжеты мифа о Г. в сценах с Но, «суде 
Париса» и др. В европейском изобрази- 
тельном искусстве Г. появляется главным 
образом в сценах из мифов о Геракле, Но и 
Парисе. Среди других сюжетов: «Юнона 


украшает перо павлина оком Аргуса» (X. 
Голциус, П. П. Рубенс, Я. Йордане, А. 
Блумарт, Н. Пуссен и др.), «Юнона про- 
сит у Венеры её пояс» (А. Куапель, Дж. 
Рейнолдс), «Юпитер и Юнона» (X. Голци- 
ус, Аннибале Карраччи, А. Куапель и 
др.), «жертвоприношение Юноне» (П. 
Ластман, Дж. Б. Тьеполо). Как покрови- 
тельница брака она выступает в картине 
Рубенса «Генрих IV получает портрет Ма- 
рии Медичи», как подательница изоби- 
лия — в садовой пластике эпохи барокко. 
Среди музыкально-драматических произ- 
ведений 17-19 вв.: «Умиротворённая 
Юнона» И. И. Фукса и др. оперы, кантаты 
«Новое состязание Юноны и Паллады» 
Дж. Б. Бонончини и «Юнона и Паллада» 
С. Майра. 

ГЕРАКЛ (НрахХцд), в греческой мифоло- 
гии герой, сын Зевса и смертной женщи- 
ны Алкмены (жены Амфитриона). В от- 
сутствие Амфитриона (воевавшего против 
племён телебоев) Зевс, приняв его облик, 
явился к Алкмене; пока длилась их брач- 
ная ночь, солнце трое суток не поднима- 
лось над землёй. После возвращения му- 
жа Алкмена родила одновременно сыно- 
вей — Ификла от мужа и Г. от Зевса. В 
день, когда Г. предстояло появиться на 
свет, Зевс поклялся в собрании богов, что 
младенец из его потомков, который ро- 
дится в этот день, будет властвовать над 
Микенами и соседними народами. Однако 
ревнивая Гера задержала роды Алкмены 
и ускорила на два месяца роды Никиппы 

— жены микенского царя Сфенела, и в 
этот день родился сын Сфенела, внук Пер- 
сея и правнук Зевса Эврисфей, который в 
соответствии с опрометчивой клятвой 
Зевса получил власть над Пелопоннесом 
(Нот. II. XIX 95-133). К колыбели Г. и 
Ификла Гера послала двух чудовищных 
змей, но младенец Г. задушил их. Соглас- 
но некоторым вариантам мифа (Біосі. IV 
9; Раиз. IX 25, 2), Зевс или Афина хит- 
ростью заставили Геру кормить Г. гру- 
дью, но младенец сосал с такой силой, что 
Гера отшвырнула его, а из капель молока 
возник Млечный путь. Лучшие учителя 

— мудрый кентавр Хирон, Автолик, Эв- 


Гера кормит Геркулеса. Слева - Афина. 
Фрагмент росписи апулийского красно- 
фигурного лекифа. Ок. 360-350 до н. э. 
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Младенец Геракл душит змей. Слева — Фреска в доме Веттиев в Помпеях. 50— 79-е гг. н. э. 
Справа — Серебряная чаша. 1 в. н. э. Западный Берлин, Государственные музеи. 


рит, Кастор — обучали Г. различным ис- 
кусствам, борьбе, стрельбе из лука; игре 
на кифаре Г. обучал Лин, но когда он в 
процессе обучения прибег к наказанию, Г. 
в припадке гнева убил Лина ударом кифа- 
ры. Испуганный силой и вспыльчивостью 
Г., Амфитрион отослал его на гору Кифе- 
рон (на восток от Фив) к пастухам. Там, 
восемнадцати лет от роду, Г. убил кифе- 
ронского льва, опустошавшего окрестнос- 
ти. Возвращаясь с охоты, Г. встретил гла- 
шатаев Эргина, царя соседнего Орхомена, 
требовавших дань с фиванцев. Г. отрубил 
им носы, уши и руки и велел отнести Эр- 
гину вместо дани. В начавшейся войне Г. 
убил Эргина и обратил его войско в бег- 
ство, но Амфитрион, сражавшийся вместе 
с сыном, погиб. Фиванский царь Креонт в 
награду за доблесть Г. выдал за него свою 
старшую дочь Мегару. Когда у них появи- 
лись дети, Гера, по-прежнему враждебная 
Г., наслала на него безумие, в припадке 
которого он убил своих детей. Придя в се- 
бя, Г. уходит в изгнание (Ароііосі. II 4, 11). 
Он прибывает в Дельфы, чтобы спросить у 
бога, где ему поселиться. Оракул прика- 
зывает ему носить имя Геракл (до этого 
его имя было Алкид) и повелевает посе- 
литься в Тиринфе, служить Эврисфею в 
течение 12 лет и совершить 10 подвигов, 
после чего Г. станет бессмертным (Ароі- 
іосі. II 4, 12). Выполняя приказания Эв- 
рисфея, Г. совершает 12 знаменитых под- 
вигов (мифографы излагают их в разной 
последовательности). Прежде всего он до- 
бывает шкуру немейского льва. Так как 
лев был неуязвим для стрел, то Г. смог его 
одолеть только задушив руками. Когда он 
принёс льва в Микены, Эврисфей так ис- 
пугался, что приказал Г. впредь не вхо- 
дить в город, а показывать добычу перед 
городскими воротами. Эврисфей даже со- 
орудил себе в земле бронзовый пифос, ку- 
да прятался от Г., и общался с ним только 
через глашатая Копрея (Ароііосі. II 5, 1). 

Надев на себя шкуру немейского льва, 
Г. отправляется выполнять второе распо- 
ряжение Эврисфея - убить лернейскую 


гидру, которая похищала скот и опусто- 
шала земли в окрестностях Лерны. У неё 
было 9 голов, из них одна - бессмертная. 
Когда Г. отрубал одну из голов, на её месте 
вырастали две. На помощь гидре выполз 
Каркин - огромный рак и вцепился Г. в 
ногу. Но Г. растоптал его и призвал на по- 
мощь Полая (своего племянника, ставше- 
го с этого времени верным спутником Г.), 
который прижигал свежие раны гидры 
горящими головнями, так что головы уже 
не отрастали вновь. Отрубив последнюю, 
бессмертную голову, Г. закопал её в землю 
и привалил тяжёлым камнем. Разрубив 
туловище гидры, Г. погрузил острия сво- 
их стрел в её смертоносную жёлчь (Ароі- 
іосі. II 5, 2). Эврисфей отказался включить 
этот подвиг в число 10, предназначенных 
выполнить Г., т. к. ему помогал Иол ай. 

Третьим подвигом Г. была поимка ке- 
ринейской лани. У лани, принадлежав- 
шей Артемиде, были золотые рога и мед- 
ные копыта. Г. преследовал её целый год, 
дойдя до земли гипербореев (Ріпсі. 01. III 
26 след.), и поймал, ранив стрелой. Апол- 
лон и Артемида хотели отобрать у него 
лань, но Г. сослался на приказ Эврисфея и 
принёс лань в Микены (Ароііосі. II 5, 3). 

Затем Эврисфей потребовал от Г. эри- 
манфского вепря (четвёртый подвиг). По 
дороге к Эриманфу (в Северной Аркадии) 
Г. остановился у кентавра Фола, который 
стал радушно угощать Г. Привлечённые 
запахом вина, к пещере Фола ринулись, 
вооружившись камнями и стволами де- 
ревьев, другие кентавры. В битве кентав- 
рам пришла на помощь их мать, богиня 
облаков Нефела, низвергшая на землю по- 
токи дождя, но Г. всё же частью перебил, 
частью разогнал кентавров. При этом слу- 
чайно погибли Хирон и Фол; Фол, удивля- 
ясь смертоносной силе стрел, вытащил од- 
ну из них из тела погибшего кентавра и 
нечаянно уронил её себе на ногу, и яд гид- 
ры мгновенно умертвил его. Эриманфско- 
го вепря Г. поймал, загнав в глубокий 
снег, и отнёс связанным в Микены 
(Ароііосі. II 5, 4). 


Пятым подвигом Г. было очищение им 
от навоза огромного скотного двора царя 
Элиды Авгия. Г., заранее выговорив себе 
у Авгия в виде платы десятую часть его 
скота, проделал отверстия в стенах поме- 
щения, где находился скот, и отвёл туда 
воды рек Алфея и Пенея. Вода промыла 
стойла. Но когда Авгий узнал, что Г. вы- 
полнял приказ Эврисфея, он не захотел с 
ним расплатиться, а Эврисфей, в свою 
очередь, объявил этот подвиг не идущим в 
счёт, т. к. Г. выполнял его за плату (Ароі- 
іосі. II 5, 5). 

Шестым подвигом Г. было изгнание 
стимфалийских птиц с острыми железны- 
ми перьями, которые водились на лесном 
болоте около города Стимфала (в Арка- 
дии) и пожирали людей (Раиз. VIII 22, 4). 
Получив от Афины изготовленные Гефес- 
том медные трещотки, Г. шумом спугнул 
птиц и потом перебил их (Ароііосі. II 5, 6); 
по другому варианту мифа, часть птиц 
улетела на остров в Понте Эвксинском, от- 
куда их впоследствии криком прогнали 
аргонавты. 

Затем Эврисфей приказал Г. привести 
критского быка (седьмой подвиг), отли- 
чавшегося необыкновенной свирепостью. 
Получив разрешение царя Миноса, Г. оси- 
лил быка и доставил его Эврисфею. Потом 
Г. отпустил быка, и тот, добравшись до 
Аттики, стал опустошать поля в окрест- 
ностях Марафона (Ароііосі. II 5, 7). 

Г. было назначено привести свирепых 
кобылиц фракийского царя Диомеда, ко- 
торый держал их прикованными желез- 
ными цепями к медным стойлам и кормил 
человеческим мясом. Г. убил Диомеда, а 
кобылиц пригнал к Эврисфею (Ароііосі. II 
5, 8) (восьмой подвиг). 

По просьбе своей дочери Адметы Эв- 
рисфей приказал Г. добыть пояс Ипполи- 
ты — царицы амазонок (девятый подвиг). 
Ипполита согласилась отдать пояс при- 
бывшему на корабле Г., но Гера, приняв 
облик одной из амазонок, напугала ос- 
тальных известием, будто чужеземцы пы- 
таются похитить Ипполиту. Амазонки с 
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Подвиги Геракла: немейский лев, лернейская гидра, стимфалийские птицы ( верхний ряд ), 
критский бык, керинейская лань, пояс царицы Ипполиты ( второй ряд), эриманфский вепръ, кони 
Диомеда, великан Герион ( третий ряд ), золотые яблоки Гесперид, Кербер, очистка авгиевых ко- 
нюшен ( нижний ряд ). Реконструкция метоп храма Зевса в Олимпии. 470—456 до н. э. 


оружием, вскочив на коней, бросились на 
помощь царице. Г., решив, что нападение 
коварно подстроено Ипполитой, убил её, 
захватил пояс и, отразив нападение ама- 
зонок, погрузился на корабль. Проплывая 
мимо Трои, Г. увидел прикованную к ска- 
ле и отданную на съедение морскому чу- 
довищу дочь царя Лаомедонта Гесиону. Г. 
обещал Лаомедонту спасти девушку, пот- 
ребовав в качестве награды божественных 
коней. Г. убил чудовище (вариант: прыг- 
нул в его глотку и вспорол ему печень, но 
при этом потерял волосы от огня, исхо- 
дившего из внутренностей зверя, 8с1ю1. 
Ьусорйг. 33 след.), но Лаомедонт не отдал 
обещанных коней. Пригрозив возмезди- 
ем, Г. поплыл в Микены, где отдал пояс 
Ипполиты Эврисфею (Ароііосі. II 5, 9). 

Потом Г. было приказано Эврисфеем 
доставить в Микены коров Гериона с ост- 
рова Эрифия, лежащего далеко на западе 
в океане (десятый подвиг). Достигнув 
Тартесса, Г. поставил на северном и юж- 
ном берегах пролива, отделяющего Евро- 
пу от Африки, две каменные стелы — т. н. 
Геракловы столпы (вариант: раздвинул 
закрывавшие выход в океан горы, создав 
пролив — Гибралтарский пролив, Рошр. 
Меіа I 5, 3). Страдая в походе от палящих 
лучей солнца, Г. направил свой лук на са- 
мого Гелиоса, и тот, восхищённый сме- 
лостью Г., предоставил ему для путешест- 
вия через океан свой золотой кубок. При- 
быв на Эрифию, Г. убил пастуха Эвритио- 
на, а затем застрелил из лука самого Гери- 
она, имевшего три головы и три сросших- 
ся туловища. Г. погрузил коров в кубок 
Гелиоса, переплыл океан и, возвратив Ге- 
лиосу его кубок, погнал коров дальше по 
суше, преодолевая на пути многочислен- 
ные препятствия. В Италии разбойник 
Как похитил у него часть коров и загнал 
их в пещеру. Г. не мог их найти и уже пог- 
нал остальных дальше, но одна из спря- 
танных в пещере коров замычала; Г. убил 
Кака и забрал украденных коров (Ьіѵ. I 7, 
4 — 7). Проходя через Скифию, Г. встре- 
тился с полудевой-полузмеёй и вступил с 
ней в брачную связь; родившиеся от этого 
союза сыновья стали родоначальниками 
скифов (Негосіоі. IV 8 — 10). Когда Г. приг- 
нал коров в Микены, Эврисфей принёс их 
в жертву Гере (Ароііосі. II 5, 10). 

Эврисфей назначил Г. принести золо- 
тые яблоки от Гесперид (одиннадцатый 
подвиг). Чтобы узнать дорогу к Геспери- 
дам, Г. отправился на реку Эридан (По) к 
нимфам, дочерям Зевса и Фемиды, кото- 
рые посоветовали ему узнать дорогу у все- 
ведущего морского бога Нерея. Г. захва- 
тил Нерея спящим на берегу, связал его и, 
хотя тот принимал различные обличья, не 
отпускал до тех пор, пока Нерей не указал 
ему путь к Гесперидам. Дорога вела сна- 
чала через Тартесс в Ливию, где Г. приш- 
лось вступить в единоборство с Антеем. 
Чтобы одолеть Антея, Г. оторвал его от 
земли и задушил в воздухе, т. к. тот оста- 
вался неуязвимым, пока соприкасался с 
землёй (Ароііосі. II 5, 11). Утомлённый 
борьбой, Г. заснул, и на него напали пиг- 
меи. Проснувшись, он собрал их всех в 
свою львиную шкуру (РЫІ 08 ІГ. іип. Іша§. 
II 22). В Египте Г. схватили и понесли к 
жертвеннику Зевса, чтобы заколоть, т. к. 
по приказу царя Бусириса всех иноземцев 
приносили в жертву. Однако Г. разорвал 


оковы и убил Бусириса. Переправившись 
на Кавказ, Г. освободил Прометея, убив 
из лука терзавшего его орла. Только после 
этого Г. через Рифейские горы (Урал) при- 
шёл в страну гипербореев, где стоял, под- 
держивая небесный свод, Атлант. По со- 
вету Прометея Г. послал его за яблоками 
Гесперид, взяв на свои плечи небесный 
свод. Атлант принёс три яблока и выразил 
желание отнести их к Эврисфею, с тем 
чтобы Г. остался держать небо. Однако Г. 
удалось перехитрить Атланта: он согла- 
сился держать небосвод, но сказал, что 
хочет положить подушку на голову. Ат- 
лант встал на его место, а Г. забрал яблоки 
и отнёс к Эврисфею (Ароііосі. II 5, 11) (ва- 
риант: Г. сам взял яблоки у Гесперид, 
убив сторожившего их дракона, Ароіі. 
Шюсі. IV 1398 след.). Эврисфей подарил 
яблоки Г., но Афина возвратила их Геспе- 
ридам. 

Двенадцатым и последним подвигом Г. 
на службе у Эврисфея было путешествие в 
царство Аида за стражем преисподней 
Кербером. Перед этим Г. получил посвя- 


щение в мистерии в Элевсине. Под землю 
в царство мёртвых Г. спустился через 
вход, находившийся недалеко от мыса Те- 
нар в Лаконии. Около входа Г. увидел 
приросших к скале Тесея и Пирифоя, на- 
казанных за попытку Пирифоя похитить 
Персефону (Тесей принял участие в похи- 
щении по дружбе с Пирифоем). Г. оторвал 
Тесея от камня и возвратил его на землю, 
но, когда он попытался освободить Пири- 
фоя, земля содрогнулась, и Г. вынужден 
был отступить. Владыка преисподней Аид 
разрешил Г. увести Кербера, если только 
он сумеет одолеть его, не пользуясь ору- 
жием. Г. схватил Кербера и стал его ду- 
шить. Несмотря на то, что ядовитый змей, 
бывший у Кербера вместо хвоста, кусал 
Г., тот укротил Кербера и привёл к Эврис- 
фею, а затем по его приказу отвёл обратно 
(Ароііосі. II 5, 12). 

Многочисленные мифы о дальнейшей 
судьбе Г. сводятся в основном уже не к по- 
бедам над чудовищами, а к военным похо- 
дам, взятию городов, рождению много- 
численных детей, потомки которых 
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царствовали в разных городах-государ- 
ствах Греции. По одному из этих мифов, 
Гера ещё раз наслала на Г. безумие, и он в 
ослеплении убил Ифита, сына Эврита, 
сбросив его со стены Тиринфа. После это- 
го Г. постигла тяжёлая болезнь, избавить- 
ся от которой, согласно предсказанию 
Дельфийского оракула, он мог только 
прослужив три года в рабстве. Служил Г. 
лидийской царице Омфале (во время этой 
службы он поймал керкопов) (Ароііосі. II 
6, 3). На долю Г. выпало также носить 
женскую одежду (81а1. ТйеЪ. X 646 след.). 

Затем с войском добровольцев Г. отпра- 
вился к Илиону войной на царя Лаоме- 
донта, в своё время не отдавшего Г. обе- 
щанной награды за освобождение Гесио- 
ны. Первым в город через пролом в стене 
ворвался Теламон. Г. позавидовав его доб- 
лести, бросился на Теламона с мечом, но 
тот, не обороняясь, стал собирать камни, 
объяснив, что он сооружает жертвенник 
Г. Каллинику (Победителю). Г. убил Лао- 
медонта и всех его сыновей, кроме Подар- 
ка, получившего новое имя Приам, а Ге- 
сиону отдал в жёны Теламону (Ароііосі. II 
6, 4). Гера и теперь не оставила Г. в покое 
и подняла на море во время его возвраще- 
ния из-под Трои сильную бурю, так что 
Зевс пришёл в ярость и подвесил Г. на не- 
бе, привязав к ногам наковальни (Нош. II. 
XX 18 след.). По указанию Афины Г. 
участвовал в сражении олимпийских бо- 
гов с гигантами на Флегрейских полях 
(Ароііосі. II 7, 1). 

Явившись в Калидон, Г. посватался к 
дочери Ойнея Деянире (вариант: ещё во 
время путешествия Г. в царство мёртвых 
за Кербером встретившийся ему там Ме- 
леагр просил Г. взять в жёны его сестру 
Деяниру, Ріпсі. ИШі. II). Соперником Г. 
оказался речной бог Ахелой. Отломив в 
единоборстве с Ахелоем, принявшим об- 
лик быка, один из его рогов, Г. одержал 
победу и женился на Деянире. Переправ- 
ляясь через реку Эвен, он поручил кентав- 
ру Нессу перевезти Деяниру. Во время пе- 
реправы Несс посягнул на Деяниру, и Г. 
выстрелил из лука в выходящего из воды 
Несса. Умирающий кентавр посоветовал 
Деянире собрать его кровь, т. к. она помо- 
жет ей чудесным образом сохранить лю- 
бовь Г. (Ароііосі. II 7, 6). 

Геракл сражается с лернейской гидрой. 

Терракотовый рельеф. 1-2 вв. 

Рим, Ватиканские музеи. 




Борьба Геракла с немейским львом. 
Роспись чернофигурной амфоры Псиакса. 
Ок. 540 до н. э. Брешиа, Древнеримский музей. 


Когда впоследствии Г., взяв город Эха- 
лию и убив царя Эврита, увёл с собой в ка- 
честве пленницы его дочь Иолу, Деянира 
из ревности пропитала кровью Несса хи- 
тон Г., полагая, что таким образом сохра- 
нит его любовь. Однако кровь Несса, по- 
гибшего от смазанной жёлчью лернейской 
гидры стрелы Г., сама превратилась в яд. 
Хитон, принесённый Лихасом (посланцем 
Деяниры), сразу прирос к телу надевшего 
его Г., и яд стал проникать сквозь кожу, 
причиняя невыносимые страдания. Тогда 
Г. отправился на гору Эту, разложил кос- 
тёр, взошёл на него и попросил спутников 
зажечь огонь. Разжёг костёр случайно 
оказавшийся на Эте Пеант, т. к. спутники 
отказывались это сделать. Г. подарил Пе- 
анту свой лук и стрелы. Когда огонь разго- 
релся и пламя охватило Г., с неба спусти- 
лась туча и с громом унесла его на Олимп, 
где он был принят в сонм бессмертных бо- 
гов. Гера примирилась с Г., и он вступил в 
брак с богиней юности Гебой, дочерью 
Зевса и Геры (Ароііосі. II 7, 7). 

Культ Г. был широко распространён во 
всём греческом мире, и жертвоприноше- 
ния совершались в одних случаях по ри- 


туалу, принятому для богов, в других — 
по ритуалу, обычному для героев. По со- 
общению некоторых античных авторов 
(Иіосі. IV 39), культ Г. как бога впервые 
возник в Афинах. Г. почитался как покро- 
витель гимнасиев, палестр и терм, неред- 
ко как целитель и отвратитель всяких бед 
(АХе^Ыаход), иногда его почитали вместе с 
Гермесом — покровителем торговли. Гре- 
ки часто отождествляли божества других 
народов с Г. (напр., финикийского Мель- 
карта). С распространением культа Г. в 
Италии он стал почитаться под именем 
Геркулес. 

Имя «Г.» скорее всего означает «про- 
славленный Герой» или «благодаря Ге- 
ре». Эта этимология была известна уже 
древним авторам, которые пытались при- 
мирить явное противоречие между значе- 
нием имени Г. и враждебным отношением 
Геры к Г. 

Г. очень рано превратился в общегре- 
ческого героя, и детали сказаний, кото- 
рые связывали его, вероятно, первона- 
чально с какой-то определённой мест- 
ностью или греческим племенем, стёр- 
лись. Уже в древнейшем, доступном нам 
слое традиции выступают отчётливые 
связи, с одной стороны, с Фивами (место 
рождения Г.), с другой — с Микенами, Ти- 
ринфом и Аргосом (служба Эврисфею, ло- 
кализация подвигов и пр.). Однако все по- 
пытки связать возникновение мифов о Г. с 
одним определённым местом (либо с Фи- 
вами, либо с Аргосом) или рассматривать 
Г. как специфически дорийского героя 
оказываются неубедительными. Подвиги 
Г. довольно чётко распадаются на три 
культурно-исторических типа: обуздание 
чудовищ, роднящее Г. с культурным геро- 
ем, военные подвиги эпического героя; бо- 
гоборчество. 

Рассказы о подвигах Г., восходящие, 
по-видимому, к микенской эпохе, стали 
излюбленной темой эпической поэзии ещё 
до возникновения «Илиады» и «Одис- 
сеи». О ряде эпизодов из жизни Г. в гоме- 
ровских поэмах сообщается кратко, в ви- 
де намёка, как о хорошо всем известном 
[история рождения Г. (II. XIX 95 след.), 
его путешествие в преисподнюю за Кербе- 
ром (II. VIII 362 след.; Об. XI 623 след.), 
попытка Геры погубить Г. в море (II. XV 
18 след.), а также неизвестный нам в под- 
робностях миф о том, как Г. ранил Геру 


Справа — Битва Геракла с амазонками. Фрагмент росписи 
краснофигурного кратера Евфрония. Ок. 500 до н. э. Ареццо, Археологический музей. 
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Геракл в борьбе со львом. Римская ко- 
пия. С греческого оригинала Лисиппа 4 в. 
до н. э. Мрамор, Ленинград, Эрмитаж. 


Геракл уничтожает стимфалийских птиц. 
Фрагмент росписи чернофигурной амфоры. Сер. 6 в. до н. э. 
Лондон, Британский музей. 


ны поэмы «Щит Геракла» (о поединке Г. с 
сыном Ареса Кикном; автор гесиодовско- 
го круга), не дошедшие до нас эпические 
поэмы 6 в. до н. э. «Взятие Эхалии» (автор 
не известен) и «Геракл ея» Писандра Родо- 
сского, рассказывавшая о 12 подвигах Г. 
и, по-видимому, впервые упорядочившая 
разрозненные рассказы о них. Мифы о Г. 
привлекали лирических поэтов (в т. ч. ав- 
тора 7 — 6 вв. до н. э. Стесихора, папирус- 
ные фрагменты «Гериониды»). На мифах 
о Г. основываются сюжеты трагедий Со- 
фокла «Трахинянки» и Еврипида «Ге- 
ракл» . В комедиях Эпихарма («Бусирид» , 
кон. 6 - нач. 5 вв. до н. э.) и Ринтона («Г.», 
3 в. до н. э.), в мимах Софрона (1-я полови- 
на 5 в. до н. э.) Г. выступал как комичес- 
кая фигура, простоватый силач, обжора и 
кутила. Таким предстаёт Г. и в «Птицах» 
Аристофана (5 в. до н. э.) и, в известной 
степени, в «Алкестиде» Еврипида. Со- 
фист Продик (бв.дон.э.)в аллегории «Г. 
на распутье» изобразил Г. юношей, созна- 
тельно отвергшим лёгкий путь наслажде- 
ний и выбравшим тернистый путь трудов 
и подвигов и снискавшим на этом пути 
бессмертие. 

А. И. Зайцев. 

Г. — один из популярнейших персона- 
жей античного искусства. Подвиги Герак- 
ла особенно часто воплощались в рельеф- 
ной пластике (метопы сокровищницы 
афинян в Дельфах, храма Зевса в Олим- 
пии и др.). В греческой вазописи изобра- 
жались такие сюжеты, как «Г., борющий- 
ся с немейским львом» , «поединок Г. и Ге- 
риона», «Г. и Кербер», «поединок Г. и Ан- 
тея», «вступление Г. на Олимп», «пирую- 
щий Г.» и др. Мифы о Г. нашли также от- 
ражение в произведениях мелкой пласти- 
ки и мозаики, в помпейских фресках 
(«Младенец Г., душащий змей», «Г. и Ом- 
фала», «Г., Деянира и Несс» и другие сю- 
жеты). Среди произведений европейского 
искусства 15 — 18 вв. на сюжеты мифов, 
посвященных 12 подвигам Г., работы А. и 


П. Поллайоло, Джулио Романо, Дж. Ваза- 
ри, Г. Рени, Ф. Сурбарана, Ш. Лебрена и 
др. Чрезвычайно популярны были сюже- 
ты: «поединок Г. и Антея» (А. Мантенья, 
А. Поллайоло, Л. Кранах Старший, Рафа- 
эль, П. П. Рубенс, Ф. Сурбаран, Филарете 
и др.), «Г. и Омфала» (Л. Кранах Стар- 
ший, П. Веронезе, Рубенс, Я. Йордане, 
Пьетро да Нортона, П. Ротари, Т. Г. Тиш- 
бейн и многие другие), «Г., Деянира и 
Несс» (Поллайоло, Веронезе, Рени, Ру- 
бенс, Йордане и др.)» «Г. бросает Лихаса в 
море» (Я. Тинторетто, Доменикино и др.; 
в новое время к сюжету обращались А. 
Канова и Т. Жерико). Среди других сюже- 
тов — «Г. на распутье» (Аннибале Каррач- 
чи, Иордане, А. ван Дейк и др.) и «Вступ- 
ление Г. на Олимп» (Л. Карраччи, Рубенс, 
Пьетро до Кортона, Дж. Б. Тьеполо и др.). 
Сюжет «младенец Г., душащий змей» был 
очень популярен в Италии 15 — 16 вв., 
причём главным образом в пластике (мно- 
гочисленные статуэтки, рельефы и пла- 
кетки). В живописи этот сюжет получил 
отражение в картинах Джулио Романо, 
Вазари и др., в новое время - Дж. Рейнол- 
дса. В числе произведений пластики — 
«Г.» Я. Сансовино (16 в.), «Г.» Э. А. Бур- 
деля (20 в.) и др. 

В 17-18 вв. миф разрабатывался в дра- 
матургии («Смерть Г.» Ж. Ротру, «Смерть 
Г.» Ж. Ф. Мармонтеля, «Г. на распутье» 
П. Метастазио — послужили либретто для 
многих опер 18 в. и др.). В драматургии 20 
в. отмечалась тенденция дегероизации об- 
раза (Ф. Ведекинд, Ф. Дюрренматт и др.). 

Почти все сюжеты мифов о Г. широко 
использовались в европейском музыкаль- 
но-драматическом искусстве 17 — 18 вв. 
(оперы «Влюблённый Г.» П. Ф. Кавалли; 
«Алкестида, или Триумф Алкида» Ж. Б. 
Люлли; «Свадьба Г. и Гебы» П. Кайзера; 
«Г. на Термодонте» А. Вивальди; кантата 
«Г. на распутье» И. С. Баха; оперы 
«Свадьба Г. и Гебы» Н. Порпоры и К. В. 
Глюка; оратории «Г.» и «Выбор Г.» Г. Ф. 


Генделя и многие другие). Среди музы- 
кальных произведений 19 в. - симфони- 
ческие поэмы К. Сен-Санса «Прялка Ом- 
фалы», «Юность Г.» и его опера «Деяни- 
ра». 


Геракл Фарнезе - «Отдыхающий» . Мрамор. 
Неаполь, Национальный музей. 
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Геракл и керинейская лань. Римская копия. С 
греческого оригинала Лисиппа ( 2-я пол. 4 в. до 
н. э.). Бронза. Палермо. Археологический музей. 




Геракл и критский бык. 
Метопа храма Зевса в Олимпии. 
Мрамор. Ок. 460 до н. э. Париж, Лувр. 


Борьба Геракла и Несса. 

Фрагмент росписи чернофигурной амфоры. 
Ок. 620 до н. э. Афины, Национальный музей. 


ГЕРАКЛИДЫ (НрахХеібаі), в греческой 
мифологии потомки Геракла и Деяниры. 
После гибели Геракла и самоубийства Де- 
яниры царь Микен Эврисфей стал пресле- 
довать детей Геракла — сыновей Гилла, 
Ктесиппа, Глена, Онита и дочь Макарию. 
Спасаясь от гибели, Г. вместе с племянни- 
ком Геракла Иолаем и матерью Геракла 
Алкменой бежали в Трахину к царю Кей- 
ку. Однако Эврисфей потребовал выдачи 
Г., и они вынуждены были искать спасе- 
ния в Марафоне в храме Зевса (вариант: в 
Афинах у алтаря Милосердия, Ароііосі. II 
8, 1). Царствовавший в Афинах сын Тесея 
Демофонт обещал не выдавать Г. и начал 
войну с вторгшимся войском Эврисфея. 
Так как боги потребовали принести жерт- 
ву Персефоне, Макария согласилась по- 
жертвовать собой. Афинское войско и Г. 
одержали победу. Иол ай взял в плен Эв- 
рисфея, и по приказу Алкмены он был 
казнён (вариант: Эврисфея, бежавшего 
после поражения, настиг и убил Гилл, от- 
рубил ему голову и принёс её Алкмене, а 
та выколола ей глаза, Ароііосі. II 8, 1). 
Спасению афинянами преследуемых Эв- 
рисфеем Г. посвящена трагедия Еврипида 
«Гераклиды». Г. заняли Пелопоннес, но 
началась чума, и оракул объявил, что 
причина её в том, что Г. вернулись раньше 
назначенного времени. Покинув Пело- 
поннес, Г. поселились в Марафоне. Дель- 
фийский оракул возвестил Гиллу, что они 
смогут возвратиться в Пелопоннес «после 
третьего плода» (Ароііосі. II 8, 2). Пола- 
гая, что речь идёт о трёх урожаях, Г. 
предприняли через три года новую попыт- 
ку, но Гилл был убит в единоборстве с ца- 
рём Тегеи Эхемом (Негосіоі. IX 26) — со- 
юзником воцарившегося после Эврисфея 
в Микенах Атрея (Тішс. I 9). Поскольку 
стало ясно, что оракул имел в виду не три 
года, а три поколения, следующая попыт- 
ка была предпринята внуком Гилла Арис- 
томахом (Раиз. II 7, 6). Г. снова потерпели 
поражение, и Аристомах погиб от руки 
царя Микен Тисамена, сына Ореста, Сы- 
новья Аристомаха — Темен, Аристодем и 
Кресфонт попытались вторгнуться в Пе- 
лопоннес через море, собрав корабли в 
Навпакте. Но молния поразила Аристоде- 
ма, у которого остались сыновья-близне- 
цы Эврисфен и Прокл (Ароііосі. II 8, 2). За- 
тем в лагерь явился прорицатель Карн, 
которого Г. приняли за подосланного пе- 


лопоннесцами колдуна, и убили его. Тог- 
да корабли стали разрушаться, начался 
голод, так что поход не мог состояться. 
Темен получил оракул изгнать убийцу на 
десять лет и взять себе в качестве предво- 
дителя трёхглазого человека. Через де- 
сять лет во время поисков трёхглазого Г. 
встретили Оксила, ехавшего на одногла- 
зом коне (второй глаз коня был выбит 
стрелой), и назначили его своим вождём. 
На этот раз вторжение было успешным. Г. 
убили Тисамена, захватили сначала Эли- 
ду (которую отдали Оксилу), потом Мессе- 
нию, Лакедемон и Аргос. Завоёванные 
земли были разделены по жребию: Теме- 
ну достался Аргос, Эврисфену и Проклу 
— Лакония, Кресфонту — Мессения (ва- 
риант: Лаконию получил Аристодем, не 
погибший в Навпакте, НегоскуЬ. VI 52). 
Миф о Г. сохранил, по-видимому, следы 
устной традиции о реальном историчес- 
ком событии — вторжении дорийцев в 
Грецию в период крушения микенских го- 


сударств. Впоследствии к Темену, Крес- 
фонту и Эврисфену и Проклу возводили 
свои роды аргосские, мессенские и спар- 
танские цари. 

А. И. Зайцев. 

ГЕРИОН (Ггіргхоѵ), в греческой мифологии 
трёхголовый и трёхтуловищный великан, 
сын рождённого из крови горгоны Хриса- 
ора и океаниды Каллирои ; обитает на ост- 
рове Эрифия, на крайнем западе (вероят- 
но, отсюда название острова — «крас- 
ный», т. е. лежащий на закате). Геракл 
похитил коров Г., убив стражей герионо- 
вых стад, пастуха Эвритиона и собаку Ор- 
фа — страшное порождение Г. и Эхидны, 
а затем и самого Г. — десятый подвиг Ге- 
ракла (Нез. ТЬео^. 280-309). 

А. Т.-Г. 

ГЕРКЛЕ, в этрусской мифологии праро- 
дитель этрусков. Древнейшим свидетель- 
ством почитания Г. являются гидрии из 
Цере с изображением подвигов Г. С 6 в. до 
н. э. появляются многочисленные бронзо- 


1. Пирующий Геракл и Афина. Фрагмент росписи амфоры «мастера Андокида» . Ок. 510 до н. э. 
Мюнхен. Музей античного прикладного искусства. 2. Геракл и лернейская гидра. Церетанская 
чернофигурная гидрия. Ок. 525 до н. э. Малибу, вилла Гетти. 3. Геракл в припадке безумия убива- 
ет своих детей. Фрагмент росписи апулийского кратера. Ок. 340 до н. э. Мадрид. Национальный 

археологический музей. 
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вые статуэтки Г. Его голова изображалась 
на этрусских бронзовых и серебряных мо- 
нетах 4 в. до н. э. Отождествлялся с гре- 
ческим Гераклом (римским Геркулесом). 
На этрусских зеркалах изображался и как 
герой греческих мифов (сцены Г. и Ат- 
лант, Г. и Ахелой и др.), и как персонаж 
чисто этрусской мифологии. На несколь- 
ких зеркалах богиня Уни в присутствии 
других богов вскармливает взрослого бо- 
родатого Г. (очевидно, это церемония усы- 
новления Г. богами, принятия его в сонм 
богов); Г. изображался с богиней Менрвой 
как её супруг или возлюбленный (что 
предполагает существование этрусской 
версии теогамии римских Минервы и Гер- 
кулеса), на ряде памятников — сидящим 
на плоту из пустых амфор (вероятно, сю- 
жет о схождении Г. в подземное царство и 
переправе через Стикс). О времени появ- 
ления культа Г. нет единого мнения (воз- 
можно, он распространился среди этрус- 
ков ещё в период их пребывания в эгейс- 
ко-анатолийском регионе; возможно, был 
воспринят от греков — колонистов города 
Кум в 7- 6 в. до н. э., т. к. этруски поддер- 
живали с ними тесные связи). Бесспорно, 
что этруски способствовали распростране- 
нию культа Г. среди латинян и других 
италийских племён. 

А. И. Немировский. 
ГЕРКУЛЕС (Негсиіев), в римской мифо- 
логии бог и герой. Соответствует гречес- 
кому Гераклу. Почитался во многих горо- 
дах Италии (Біоп. Наііс. I 40, 6); его культ 
был заимствован римлянами из Тускула 
(или Тибура), где Г. почитался как воин- 
ственный бог, «победитель», «непобеди- 
мый» и имел жрецов-салиев, аналогич- 
ных римским салиям Марса (8егѵ. Ѵег§. 
Аеп. VIII 285; Оѵісі. Разѣ. III 12, 7). В Риме 
древнейший алтарь Г. (т. н. ага шахіша) 
находился у Бычьего рынка возле цирка; 
по преданию, он был поставлен Эвандром 
в память посещения его Г., возвращав- 
шимся из Испании со стадами Гериона 
(один из подвигов Геракла) (Иіоп. Наііс. I 
39 4; Оѵісі. Разѣ. I 579). Г. посоветовал под- 
данным Эвандра отказаться от человечес- 
ких жертвоприношений и заменить их 
куклами, которых бросали в Тибр в празд- 
ник аргеев. С превращением культа Г. в 
государственный (сначала он обслужи- 
вался патрицианскими родами Пинариев 
и Потитиев) жертвы на алтаре стал прино- 
сить, по греческому ритуалу, городской 
претор. Хотя и здесь Г. имел эпитет «непо- 


бедимый», он почитался в основном как 
бог обогащения, купцы и полководцы 
жертвовали ему десятую часть прибыли и 
добычи, шедшую на угощение народа. 
Женщины из участия в культе Г. исклю- 
чались, и им запрещалось употреблять 
обычную для мужчин клятву его именем, 
обусловившую его интерпретацию как га- 
ранта честности — Месііиз Еісііиз. Культ 
Г. постепенно стал одним из самых расп- 
ространённых в римском мире. В Гадесе с 
ним был отождествлён Мелькарт, в Гал- 
лии — Огма и др. Вместе с тем усложнял- 
ся его образ и множились его функции. 
Так, он стал покровителем отдельных 
имений, сельского хозяйства (Р. Рогрй. II 
6, 12). Как человек, ставший богом за 
свои заслуги, он рассматривался как за- 
лог надежды на бессмертие для любого 
честного человека: покойный часто изоб- 
ражался с атрибутами Г. Плебеи и рабы 
почитали Г. как вечного труженика, по- 
мощника находящимся в нужде, мужест- 
венного и добродетельного героя (8егѵ. 
Ѵег^. Аеп. VIII 564; МасгоЪ. 8а1. I 20, 6 — 
13). Для солдат Г. был богом победы, для 
аристократии — прообразом идеального 
царя (Біоп. Сйгуз. Огаі. I), антиподом ти- 
рана, мудрецом, побеждавшим чудовищ 
(толковавшихся как пороки) силой разу- 
ма и знаний, посредником между богами 
и людьми (8егѵ. Ѵег§. Аеп. I 741; IV 58; VI 
395). Популярность Г. использовалась 
императорами (его изображали на моне- 
тах Антонинов и Северов, на монетах пра- 
вителей Галльской империи, с ним отож- 
дествлял себя Коммод, сближал себя Мак- 
симиан, приняв имя Геркулий). 

Е. М. Штаерман. 
ГЕРМАН, Джерман (болг.), в южносла- 
вянской мифологии персонаж, воплоща- 
ющий плодородие. Во время болгарского 
обряда вызывания дождя представляется 
глиняной куклой с подчёркнутыми мужс- 
кими признаками. В заклинаниях гово- 
рится, что Г. умер от засухи (или дождя): 
женщины хоронят его в сухой земле 
(обычно на песчаном берегу реки), после 
чего должен пойти плодоносный дождь 
(ср. похороны Купалы, Костромы ит.п.). 
Имя Г. сопоставимо с личным фракийс- 
ким именем и именем самовилы Гермеру- 
ды (вероятно, также фракийского проис- 
хождения). 

В. И., В. Т. 

ГЕРМАНО-СКАНДИНАВСКАЯ МИФО- 
ЛОГИЯ. Сведения по мифологии древних 


Битва Геракла с Герионом. Роспись краснофигурного килика Евфрония. 
Ок. 510 до н. э. Мюнхен, Музей античного прикладного искусства. 




Стреляющий Геракл. Скульптура Э. А. Бурде- 
ля. Бронза. 1909. Париж, Музей д’Орсе. 


германцев крайне отрывочны ввиду срав- 
нительно ранней и глубокой христианиза- 
ции западногерманских племён; по скан- 
динавской мифологии мы располагаем 
несравненно более полными литератур- 
ными источниками вследствие более 
поздней христианизации Скандинавии, а 
также бережного сохранения дохристиа- 
нской культурной традиции в Исландии 
вплоть до т. н. исландского возрождения 
13 в. 

Наиболее ценные сведения по мифоло- 
гии и верованиям западных германцев 
имеются в «Германии» Тацита (1 в. н. э.). 
Тацит упоминает земнородного бога Туис- 
то, имя которого означает «двойное (дву- 


Геркулес, убивающий Кака. Скульптурная 
группа Б. Бандинелли. Мрамор. 1534. 
Флоренция, площадь Синьории. 
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полое) существо», что даёт основания для 
его сближения (по крайней мере частич- 
ного) со скандинавским Имиром, а также 
с культом близнецов у древних германцев 
(Тацит в главе ХЫП «Германии» сопос- 
тавляет их с римским Кастором и Поллук- 
сом). От Туисто якобы происходит первый 
человек (Манн), а от Манна - родоначаль- 
ники трёх племенных или культовых 
групп германцев - истевоны, герминоны, 
ингевоны (гл. II). Из этих родоначальни- 
ком с определённостью устанавливается 
(как предок ирминонов) Инг (упоминае- 
мый в англосаксонской рунической над- 
писи). Не исключено также, что упомина- 
емый немецким (саксонским) историком 
10 в. Видукиндом бог Ирмин, ассоцииру- 
ющийся со столпом Ирминсуль у саксов 
(культовый аналог древа мирового), счи- 
тался предком герминонов. Ирмина, в 
свою очередь, сближают с саксонским 
Сакснотом и Тивасом=Тиу (сканд. Тюр) 
ввиду традиционного сопоставления этих 
богов с Марсом. 

Тацит свидетельствует («Германия» 
IX) о почитании германцами Меркурия, 
Марса, Геркулеса и Исиды, подразумевая 
при этом, вероятно, Водана (сканд. Один), 
Тиу (сканд. Тюр), Донара (сканд. Тор) и, 
возможно, Фрейю или Фрию (сканд. 
Фригг). Один из аргументов для первых 
трёх отождествлений — совпадение пос- 
вященных им дней недели. Меркурию, по 
словам Тацита, приносятся человеческие 
жертвы. Это вполне соответствует сканди- 
навским представлениям о культе Одина. 


Обозначение Донара=Тора римским име- 
нем Геркулеса подходит для Тора, т. к. по- 
следний представлен в мифах богатырём, 
защищающим человеческий мир от чудо- 
вищ. Исходя из римских наименований 
германских и кельтских богов и некото- 
рых других параллелей, Тиу, Водана и 
Донара=Тора можно сопоставить с кель- 
тскими богами Нуаду, Лугом и Огма; До- 
нар= Тор, по-видимому, тождествен кель- 
тскому громовнику Таранису. По своей 
основной функции, отражённой в имени, 
Донар=Тор - типичный индоевропейский 
громовник, сопоставимый с индийским 
Индрой, Тивас=Тиу=Тюр этимологичес- 
ки и генетически соответствует индоевро- 
пейскому Дьяусу=3евсу. В установленной 
Ж. Дюмезилем (Франция) трёхчленной 
структуре социальных функций индоев- 
ропейских богов Тивас=Тиу сначала, по- 
видимому, осуществлял функцию духов- 
ной и юридической власти, а Донар — во- 
инскую функцию, но затем Водан (Один), 
который вначале был хтоническим демо- 
ном и покровителем воинских инициа- 
ции, стал высшим божеством и вытеснил 
функционально Тиваса=Тиу (Тюра), что 
дало основание (Ф. Р. Зандеру и другим) 
сравнивать Водана с индийским Варуной. 
Что касается третьей (по Дюмезилю) 
функции — плодородие — богатство, то 
тут надо учитывать сообщение Тацита 
(«Германия» ХЬ) о культе Нертус, кото- 
рая, несомненно, была богиней раститель- 
ности, плодородия, возможно, богиней 
земли. Так как Нертус лингвистически 


является точной женской формой имени 
Ньёрда - скандинавского бога плодородия 
и морской стихии, то, возможно, что 
предметом почитания древних германцев 
была пара Ньёрд — Нертус, брат — сестра 
и муж — жена, наподобие скандинавских 
Фрейи — Фрейра, считающихся детьми 
Ньёрда (такие пары характерны для куль- 
тов плодородия). Народы, почитающие 
Нертус, относятся, согласно Тациту, к ин- 
гевонам, что соответствует связи Ньёрда и 
Фрейра (т. е. Ингви-Фрейра). 

Некоторые боги упоминаются в древ- 
нейших германских (немецких) текстах - 
т. н. Мерзебургских заклинаниях (записа- 
ны в 10 в.), составленных в земле фран- 
ков. В Первом мерзебургском заклинании 
фигурируют женские божества — дисы, 
родственные скандинавским валькириям 
и норнам, а во Втором мерзебургском зак- 
линании (на охромение коня) упоминает- 
ся Водан как главный носитель магичес- 
кой силы, Фрия (т. е. сканд. Фригг) и её 
сестра Фолла, встречается и слово ЬаМг, 
но только в качестве апеллятива («госпо- 
дин»). Однако искусственной представля- 
ется попытка Ф. Генцмера видеть в этом 
заклинании историю о том, как конь 
Бальдра (он же — Фрейр) споткнулся по 
дороге на тинг, что стало предзнаменова- 
нием его грядущей гибели и т. п., то есть 
усмотреть здесь прообраз важнейшего сю- 
жета скандинавской мифологии. Некото- 
рые (весьма скудные) сведения о германс- 
кой мифологии содержатся в сочинениях, 
посвященных истории готов, историка 
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Слева - Древнегерманское фаллическое божество плодородия. Ранний железный век. Дания. 
Справа - Культовая тележка ( с солнечным диском ) из Трунхолъма. Бронзовый век. 
Копенгаген, Национальный музей. 


Иордана (6 в.) и византийского историка 
Прокопия Кесарийского (6 в.), в фран- 
кских хрониках Григория Турского (6 в.) 
и Фредегара (7 в.), в «Истории лангобар- 
дов» Павла Диакона (8 в.), в «Церковной 
истории народа англов» Беды Достопоч- 
тенного (8 в.). Например, Павел Диакон 
пересказывает этнонимическую легенду о 
происхождении имени «лангобарды» 
(букв, «длиннобородые»), в которой фигу- 
рируют Бодан и Фрия: Бодан покрови- 
тельствует вандалам, а Фрия — винилам, 
она советует своим любимцам сделать 
так, чтобы женщины винилов вышли пе- 
ред битвой пораньше и привязали свои во- 
лосы, как бороды. Так как Бодан предска- 
зал победу тем, кто раньше окажется на 
поле боя, то победили винилы (та же сю- 
жетная схема повторяется на скандинавс- 
кой почве в прозаическом введении к «Ре- 
чам Гримнира» в «Старшей Эдде» : Фригг 
губит конунга Гейррёда — любимца Оди- 
на, дав Гейррёду коварный совет задер- 
жать и пытать странника Гримнира, фак- 
тически Одина). В Скандинавии (в Юж- 
ной Швеции и Юго-Восточной Норвегии) 
сохранились наскальные изображения 
эпохи бронзы (2-я пол. 2-го тыс. до н. э.), 
по-видимому отражающие культовые 
сцены и символы: корабли, повозки, па- 
хота, культовый танец и священный 
брак, солярные символы в виде колеса, 
топоры, люди и животные, ассоциирую- 
щиеся, вероятно, с культами плодородия 
и культом мёртвых; фигура человека с то- 
пором может быть сопоставлена с Тором, а 
собственно аграрная тема — с ванами, мо- 
жет быть, даже и с Бальдром. 

Многие скандинавские учёные, в осо- 
бенности А. Ольрик, находят отражение 
скандинавской религии эпохи бронзы в 
верованиях скандинавских саамов, опи- 
санных ещё в 17 в.: «громовой старик» 
(Оога^аііез, якобы из Тоге Кагі, т. е. Тор- 
человек), которому приносят в жертву 
миниатюрные молоты, соответствует То- 
ру, «небесный человек» — бог плодородия 
и солнца с фаллическими чертами (его 
имя ѴагаЫе Оітаі) — Фрейру, «буревой 
(ветряной) старик» (Віска^аііез), которо- 
му подносят миниатюрные челны, — Нь- 
ёрду (имея, в частности, в виду его функ- 
ции бога морской стихии). Божество бо- 
лее низкого ранга — бог мёртвых и бог бо- 
лезней КиГЬи (Коіа) сопоставляется А. 
Ольриком с Одином. Отсюда вытекает, 
что на этой стадии Один не успел стать не- 


бесным божеством и главой скандинавс- 
кого пантеона. 

Северогерманский хронист Адам Бре- 
менский (11 в.) сообщает о языческом 
культовом комплексе в Упсале (Швеция), 
в центре которого стоял священный тис и 
где особо почитался Фрейр (культ его 
имел фаллический характер). Топоними- 
ка обнаруживает следы культа Тора, Тю- 
ра, Одина, Улля и некоторых других бо- 
гов, но нет указаний на культ Локи, игра- 
ющего такую важную роль в скандинавс- 
кой мифологии. 

Систематические данные имеются 
только по скандинавской мифологии пос- 
ледних столетий до принятия скандинавс- 
кими народами христианства, отражён- 
ной главным образом в исландских лите- 
ратурных памятниках раннехристианс- 
кого времени. Главные источники: поэти- 
ческая «Старшая Эдда» — сборник мифо- 
логических и героических «песен», до- 
шедший в исландской рукописи 2-й поло- 
вины 13 в. (т.н. Сойех Ке^іиз 2365), и про- 
заическая «Младшая Эдда» - учебник по- 
этического искусства скальдов, состав- 
ленный тоже в 13 в. исландцем Снорри 
Стурлусоном и содержащий образцы поэ- 
зии скальдов (начиная с 9 в.), расшифров- 
ку скальдических мифологических инос- 
казаний (кеннингов) и обзор самой мифо- 
логии; отголоски мифологии имеются и в 
составленной Снорри исторической хро- 
нике «Хеймскрингла» («Круг земной»), 
где изложена легендарная история норве- 
жских и некоторых шведских королей (т. 
н. сага об Ингл ингах). Христианизация 
Исландии произошла в 1000, и древняя 


мифология трактована Снорри отчасти 
как историческая аллегория. Почти од- 
новременно со Снорри датский хронист 
Саксон Грамматик в «Деяниях датчан» 
передаёт многие мифологические сюже- 
ты, заменяя богов на королей и героев. Та- 
ким образом, в качестве мифологической 
системы нам известна только скандинавс- 
кая мифология (в основном как поэтичес- 
кая эддическая мифология). 

Пространственная «модель мира» 
скандинавской эддической мифологичес- 
кой системы включает «горизонтальную» 
и «вертикальную» проекции (переход от 
одной к другой предполагает некоторые 
трансформации). Горизонтальная проек- 
ция антропоцентрична и построена на 
противопоставлении обитаемого людьми 
и занимающего центральную, освоенную 
часть земли Мидгарда пустынной, каме- 
нистой и холодной окраине земли (Ут- 
гард, Етунхейм), населённой великанами 
(ётунами), а также находящемуся вокруг 
земли океану, где живёт чудовище Ер- 
мунганд (его второе имя — змей Мидгарда 

— указывает на то, что змей был первона- 
чально элементом позитивной системы — 
опорой земли). Это противопоставление 
раскрывается как оппозиция центра и пе- 
риферии, внутреннего и внешнего (осо- 
бенно Мидгард и Утгард), «своего» и «чу- 
жого», «культуры» и «природы». Кроме 
того, страна великанов маркирована как 
находящаяся на севере и востоке. Север в 
скандинавской мифологии особо демони- 
зирован (как и во многих других мифоло- 
гиях, в частности у финнов и народов Си- 
бири), на севере также локализуется 
царство мёртвых — хель (которое, впро- 
чем отчётливей и ярче выступает в верти- 
кальной космической проекции). К обеим 
проекциям относится мотив четырёх кар- 
ликов-цвергов, носящих имена четырёх 
стран света (Аустри, Вестри, Нордри, Суд- 
ри), поддерживающих небо по углам. 

Основу вертикальной космической 
проекции составляет мировое древо — 
ясень Иггдрасиль. Оно связывает землю, 
где живут люди (Мидгард), с небом, где (в 
Асгарде) находятся боги и где помещается 
своеобразный «рай» для павших воинов 

— вальхалла, а главное — с подземным 
миром, где находится царство мёртвых — 
хель («низ» и «север», как сказано, отож- 
дествляются) и раз нообразные водные ис- 
точники. Можно даже сказать, что хель 
является тем центром, в точке которого 
совпадают горизонтальная и вертикаль- 


Южноскандинавские наскальные изображения эпохи бронзы: 

1 . Культовая процессия и солярные символы. 2. Культовая ладья. 3. Обряд священного брака. 
4. Ритуальная пахота. 5. Борьба между богом-лучником и богом с топором (? ). 
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нал картины мира. Вертикальная схема 
противопоставляет богов и людей, небес- 
ное царство мёртвых для избранных 
(вальхаллу) и подземные селения для 
простых смертных; соответственно — не- 
бесных валькирий и живущих у корней 
мирового древа норн — две категории бо- 
гинь судьбы. В первой песни «Старшей 
Эдды» «Прорицание вёл ьвы» вёл ьва (про- 
видица) вспоминает «девять миров» (де- 
вять — условное постоянное число в скан- 
динавской мифологии, так же как число 
три, которое лежит в его основе) и девять 
древесных основ или корней (так что мож- 
но даже предположить, что речь идёт о 
множестве мифических дерев), но однов- 
ременно перечисляются три корня, соот- 
ветствующие людям, инеистым велика- 
нам (хримтурсам) и хель. В более поздней 
редакции «Младшей Эдды» чёткость вер- 
тикальной проекции смазывается, ибо ко- 
рень связывается не с людьми, а с небом, а 
инеистые великаны, уже умершие и жи- 
вущие в подземном мире, заменяются 
просто великанами — ётунами, живущи- 
ми на краю земли. В вертикальной схеме с 
различными уровнями «древесной» кос- 
мической модели сопоставлена «зооморф- 
ная» серия. Орёл на верхушке, змей Нид- 
хёгг у корней, четыре оленя (возможно, 
ранее соотносимые с частями света), пое- 
дающие листья ясеня Иггдрасиля, — на 
среднем уровне. Нидхёгг в известном 
смысле эквивалентен Ермунганду (в гори- 
зонтальной проекции), так же как под- 
земные источники и реки можно сравнить 
с окружающим землю океаном. Кроме то- 
го, коза и олень, стоящие на вальхалле, 
ствол дерева и источники у корней объе- 
динены в вертикальной схеме циркулиро- 
ванием священного мёда, как источника 
жизненного обновления и магических 


сил. Белка, снующая по дереву, является 
своеобразным посредником между «вер- 
хом» и «низом». Кроме Иггдрасиля вер- 
тикальная проекция знает также радуж- 
ный мост Биврёст, соединяющий землю и 
небо. Пространственная модель мира в 
скандинавской мифологии однотипна не 
только большинству индоевропейских, но 
также сибирской и другим мифологичес- 
ким моделям мира, которые структурно 
организованы образом мирового древа. 

Во временном аспекте скандинавская 
мифология делится на космогоническую 
и эсхатологическую (мифы творения и 
конца мира), между которыми существу- 
ет неполная симметрия. Мир возникает из 
взаимодействия воды и огня с холодом и 
погибает от пожара и наводнения, стужи 
и жары, в «начальные» и «конечные» вре- 
мена повторяются примерно те же пое- 
динки богов и хтонических демонов. В то 
же время асы и ваны (основные группы 
скандинавских богов), враждебные в «на- 
чале», выступают в «конце» как единое 
племя богов, Один и Локи — как двойни- 
ки в космогонии и антиподы в эсхатоло- 
гии. 

Возникновение мира рисуется как за- 
полнение пустоты мировой бездны Гинун- 
гагап и преобразование хаоса в космос. 
Великаны не только противостоят богам в 
пространстве, но и предшествуют им во 
времени; первосущество великан-гермаф- 
родит Имир происходит из остывающих 
подземных вод (Эливагар), заполнивших 
мировую бездну Гинунгагап; из его под- 
мышек, а также от трения ног рождаются 
другие инеистые великаны. Боги убивают 
великана Имира и создают из его тела мир 
(ср. Пурушу в индийской мифологии, Ти- 
амат - в вавилонской, Пань-гу - в китайс- 
кой, богиню земли — в ацтекской и т. п.). 

Боги (сыны великана Бора) «поднима- 
ют» землю (по-видимому, из первичного 
океана, окружающего её в пространствен- 
ной модели мира, ср. также вылавлива- 
ние Тором «змея Мидгарда») и устраива- 
ют на ней прекрасный Мид гард; три аса 
(Один, Лодур и Хёнир) оживляют древес- 
ные прообразы людей (см. Аск и Эмбля), 
которые, собственно, и должны жить в 
Мидгарде; появляются норны, определя- 


ющие их судьбы. Боги устраивают небес- 
ный свод и определяют роли солнца (Соль) 
и месяца (Мани) — сестры и брата. В про- 
цессе мироустройства они обуздывают 
хтонических чудовищ — змея Ермунган- 
да, волка Фенрира и их сестру Хель — хо- 
зяйку царства мёртвых (а затем — и их от- 
ца Локи). Однако впоследствии (с прибли- 
жением «конца мира») эти чудовища 
должны будут вырваться. В скандинавс- 
кой мифологии в саму космогонию прони- 
кают эсхатологические мотивы. За «золо- 
тым веком» (когда всё было из золота, а 
боги и люди наслаждались покоем) скоро 
следует первая война между асами и вана- 
ми. Миф о возникновении смерти от 
копья и первом ритуальном жертвоприно- 
шении в рамках воинских инициации — 
убийстве юного бога Бальдра - становится 
прологом к собственно эсхатологическому 
циклу и обратному превращению космоса 
в хаос. Нарушаются обеты и моральные 
нормы, возникают распри родов, наступа- 
ет трёхлетняя стужа. Мировое древо сод- 
рогается, когда хтонические чудовища 
вырываются на свободу, приплывает ко- 
рабль мертвецов, появляются сыны Мус- 
пелля и огненный великан Сурт. В пос- 
ледней битве (см. Рагнарёк), в которой на 
стороне богов участвуют также павшие 
воины (эйнхерии), боги и хтонические чу- 
довища убивают друг друга. Сурт поджи- 
гает мир, который и погибает в огне и на- 
воднении, после чего, правда, он должен 
снова возродиться (концепция цикличес- 
кой смены эпох или христианское влия- 
ние?). 

За пределами мифов творения и конца 
мира остаются многочисленные мифоло- 
гические повествования о взаимоотноше- 
ниях и борьбе богов с великанами (ётуна- 
ми) и карликами (цвергами). В основном 
на фоне «горизонтальной» проекции кос- 
мической модели развёртываются собы- 
тия постоянной борьбы богов с великана- 
ми (напр., походы Тора и его спутников на 
восток), чему нисколько не мешают лю- 
бовные отношения и даже экзогамные 
браки с их дочерьми. Ётуны пытаются от- 
нять богинь и чудесные атрибуты богов 
(молот Тора, волосы Сив, молодильные 
яблоки Идунн и т. д.), и за них идёт борь- 


Вариант картины мира 
( верхний мир - солярные 
знаки, средний мир - дерево, 
нижний мир - чудовище и 
погребальная ладья ). 
Памятный камень 
с острова Готланд. 5—6 вв. 


Памятные камни 
с острова Готланд. 8 в. 

Слева — культовые и 
батальные сцены. Справа 
( на одном из фризов ) — 
жертвоприношение ( воин, 
повешенный на дереве ), ал- 
тарь с жрецами, воины с 
птицей, предназначенной 
для принесения в жертву. 
Стокгольм, Исторический 
музей. 
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Воины. Борьба с чудови- 
щами. Золотые бляшки 
для пластин, украшав- 
ших шлемы воинов. 
Швеция. 8 в. 


ба, но первоначально чудесные предметы 
и эликсиры (копьё Одина Гунгнир, его зо- 
лотое кольцо Драупнир, молот Тора Мьёл- 
льнир, чудесный корабль Скидбладнир, 
ожерелье Брисингамен, сокровища кар- 
лика Андвари, мёд поэзии) изготовляют- 
ся искусными карликами-цвергами, и бо- 
ги всё это от них добывают силой или хит- 
ростью. В основе подобных сюжетов от- 
части лежат этиологические (объясни- 
тельные) мифы (о происхождении свя- 
щенного мёда, первого копья, молота и т. 
п.), в которых боги выступают в функции 
культурных героев и борцов с чудовища- 
ми. Однако в дошедших до нас текстах 
этиологизм сильно затушёван и перед на- 
ми скорее развёртывается своеобразная 
картина «циркуляции» ценностей между 
различными «мирами», в сочетании с во- 
енными походами. Так, очень важный 
миф о происхождении священного мёда, 
дающего силы, шаманский экстаз, поэти- 
ческое вдохновение и мудрость, превра- 
щается в повествование о его циркуляции 
по кругу: боги — цверги — великаны — 
боги. Сюжеты добывания Одином свя- 
щенного мёда у великанов, Тором — кот- 
ла для пива (а возможно, и рассказ о возв- 
ращении Локи молодильных яблок 
Идунн), по-видимому, имеют в основе 
единый этиологический миф и соответ- 
ствующий ритуал, что доказывает парал- 
лель с индийским мифом о соме — амри- 
те. Семантически к мифам о чудесном 
питье и омолаживающих плодах близки 
мифологические представления о неисся- 
кающем медовом молоке козы Хейдрун и 
неиссякающем мясе козлов Тора, чудес- 
ного вепря павших воинов эйнхериев и бо- 
га Фрейра (козлы и вепрь выступают так- 
же в функции чудесных коней), и далее — 
о порождающем себе подобных кольце 
Одина, золотой чудесной мельнице Фроди 
(т. е. Фрейра), о возвращающемся, как бу- 
меранг, молоте Тора, не говоря уже о та- 
ких символах плодородия или плодови- 
тости, как золотые волосы Сив и ожерелье 
Фрейи. Эта мифология вечного обновле- 
ния магических сил богов и источников 
пищи созвучна и образам убивающих 
друг друга и снова оживающих для пира в 
вальхалле эйнхериев. 


Боги противостоят враждебным хтони- 
ческим чудовищам и ётунам; возвышают- 
ся над природными духами альвами и над 
карликами (цвергами), над женскими 
судьбоносными существами (валькирия- 
ми и норнами), над земными героями. 
Высший пантеон богов в скандинавской 
космотеогонии представлен как результат 
объединения двух групп богов — асов и 
ванов после войны, точнее, как результат 
ассимиляции асами ванов — весьма огра- 
ниченной категории божеств, связанных 
с аграрными культами, наделённых маги- 
ческим и пророческим даром, сакраль- 
ным миролюбием (Ньёрд, Фрейр, Фрейя). 
Те же свойства у асов разделены: аграрное 
благополучие связано с Тором, магия и 
пророчество - с Одином, а миролюбие - с 
Бальдром. Фрейя — жена Ода функцио- 
нально, а может быть, и генетически поч- 
ти тождественна Фригг - жене Одина, но 
первая отнесена к ванам, а вторая - к 
асам. Во многих текстах боги и асы — си- 
нонимы, т. к. ваническая аграрная мифо- 
логия подчинена одинической, т. е. небес- 
но-хтонической, воинской и «шаманс- 
кой» мифологии Одина с вальхаллой, 
валькириями, эйнхериями, воинской 
инициацией (смерть Бальдра) и т. п. 

Асы представлены в мифах как возг- 
лавляемая Одином патриархальная родо- 
вая община, в которой, однако, важные 
вопросы решаются на тинге (народное соб- 
рание у скандинавов); большое значение 
имеют ритуальные пиры богов с распити- 
ем священного напитка. 

В пантеон входят боги: Один (власть, 
мудрость, магия, в т. ч. военная, покрови- 
тель воинов, хозяин вальхаллы), Тор (гро- 
мовник с военными и аграрными функци- 
ями, главный борец с великанами и миро- 
вым змеем), Тюр (старый индоевропейс- 
кий небесный бог, покровитель военных 
собраний и поединков), Хеймдалль 
(страж богов и мирового древа), Хёнир, 
Улль (бог — стрелок из лука и лыжник), 
Бальдр (юный бог — ритуальная жертва), 
Ньёрд (плодородие, море и судоходство), 
Хёд (слепой бог, убийца Бальдра), Фрейр 
(плодородие, мир), Локи (мифологичес- 
кий плут и насмешник, отец хтонических 
чудовищ, посредник между богами и ве- 
ликанами), Браги (бог-скальд) и некото- 


рые другие. Имеются ещё юные боги Ви- 
дар, Вали, Магни и Моди, которые функ- 
ционируют главным образом как мстите- 
ли за отцов и братьев; Хермод, который 
пытается вернуть брата Бальдра из цар- 
ства смерти хель. Вили и Ве упоминаются 
только как братья Одина и «сыны Бора», 
а Од — как муж Фрейи (и, вероятно, ипос- 
тась того же Одина). Богини (имеющие в 
основном отношение к плодородию и де- 
торождению) — это прежде всего Фригг, 
Фрейя, Сив, Идунн, а также охотница и 
лыжница Скади, иногда упоминаются 
Гевьон и Фулла. Если в культе большое 
значение имели Один, Тор и Фрейр, то в 
повествовательных мифах главными дей- 
ствующими лицами являются Один, Тор 
и Локи, выступающие прежде всего в ро- 
ли культурных героев: Один — как куль- 
турный герой — творец и шаман (жрец), 
Тор — как героический борец, ограждаю- 
щий богов и людей от чудовищ, Локи — 
как отрицательный вариант культурного 
героя - мифологический плут - трикстер. 
У Одина подчёркивается ум (в его синкре- 
тическом понимании, включающем маги- 
ческую силу и коварство), у Тора — физи- 
ческая сила и богатырская ярость, у Локи 
— хитрость и плутовство. Соответственно 
Тор выступает как главный противник ве- 
ликанов и мирового змея, Один — как до- 
бытчик священного мёда и рун, носитель 
мудрости, магии и пророчеств, а Локи — 
как вечный «добытчик» (посредством 
трюков) мифологических ценностей у 
карликов для богов, у богов для велика- 
нов и т. д., как оператор их вечной «цир- 
куляции» . И Один, и Тор (а также и оттес- 
нён ный Тюр) являются богами неба и 
войны. Параллелизм устраняется тем, что 
Один — бог военной магии и военной дру- 


Голова фантастического чудовища 
из Осебергского погребения. Дерево. 9 в. 
Осло, Музей кораблей викингов. 
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Культовая процессия. Ковёр из Осебергского погребения. 9 в. Реконструкция. 
Осло, Музей кораблей викингов. 


жины, покровитель героев и сеятель раз- 
дора между ними, а Тор — бог-богатырь, 
моделирующий вооружённый народ, за- 
щитник «своих» (богов и людей) от «чу- 
жих» - различных демонов (Тюр ограни- 
чен функцией хранителя воинских пра- 
вил); Один — бог неба как хозяин воин- 
ского «рая», а Тор сведён к специализиро- 
ванному громовнику. Локи выступает как 
комический дублёр Одина в космогонии и 
его демонический противник в эсхатоло- 
гии. У них обоих есть шаманские черты, 
но шаманские странствия Локи ограниче- 
ны горизонтальной проекцией, тогда как 
образ Одина тесно связан с мировым дре- 
вом. Он вытеснил в этом громовника Тора 
и соперничает со стражем богов Хеймдал- 
лем, который первоначально, по-видимо- 
му, был тождествен мировому древу Иг- 
гдрасилю [параллелизм между ними отра- 
зился в мифе о спрятанных под древом 
глазе Одина и слухе (или роге) Хеймдал- 
ля]. Условно Одина и Локи можно соот- 
нести как белое и чёрное шаманство. В ка- 
честве позитивного творца Один — отец 
асов, а Локи - отец хтонических чудовищ, 
Один — хозяин небесного царства мёрт- 
вых для избранных, а Локи — отец хозяй- 
ки подземного царства мёртвых и тайный 
виновник первой смерти (смерти Бальд- 
ра), которая является одиническим жерт- 
воприношением (реальный убийца Хёд — 
также, возможно, дублёр Одина). В про- 
цессе эволюции скандинавской мифоло- 
гии, по-видимому, очень существенным 
было всё большее выдвижение на первый 
план Одина и всего одинического компле- 
кса, как небесной воинской мифологии 
(Один при этом оттеснял наследника ин- 
доевропейского бога неба Тюра и отчасти 
индоевропейского громовника Тора в ка- 
честве небесных богов), а также эсхатоло- 
гических мотивов, буквально пронизыва- 
ющих скандинавскую мифологию, по 
крайней мере в её «эддической» стадии. 
Некоторые мотивы (напр., связанные с 
шаманизмом, рыболовной культурой) мо- 
гут считаться следствием контакта с са- 
амско-финским окружением. 

Мифология оказала существенное вли- 
яние на германо-скандинавский героичес- 
кий эпос. Наиболее ранние из сохранив- 
шихся произведений героического эпоса 
— англосаксонские поэмы «Беовульф» 
(возникла в кон. 7 — нач. 8 вв., запись ок. 
1000), «Битва при Финсбурге» (9 в.), 
«Видсид», «Жалобы Деора» (обе — 10 в.); 


немецкие «Песнь о Хильдебранде» (нач. 9 
в.), «Вальтарий» (9 в., на лат. языке); 
главный массив записей героического 
эпоса датируется 13 в.: немецкая «Песнь о 
нибелунгах», героические песни «Стар- 
шей Эдды» (песни о Вёлунде, Хельги, Си- 
гурде, Гудрун, Брюнхильд, Атли, Хамди- 
ре) и раздел «Язык поэзии» в «Младшей 
Эдде», норвежские «Сага о Вёльсунгах» и 
«Сага о Тидреке» и др.; героические ска- 
зания излагались и в «сагах о древних 
временах» — сохранившихся («Сага о 
Хрольве Жердинке») либо утраченных, 
но использованных средневековыми авто- 
рами («Сага о Скьёльдунгах»), в народ- 
ных балладах позднего средневековья и 
др. Героями эпоса являются персонажи 
как вымышленные, так и восходящие к 
историческим прототипам, но от послед- 
них в эпосе сохранены лишь имена, а со- 
бытия, с которыми они были связаны в 
действительной истории (обычно в эпосе 
отражается эпоха Великого переселения 
народов 4-6 вв. — войны между готами и 
гуннами, гибель остготского королевства 
в 375 под ударами гуннов, разгром гунна- 
ми бургундского королевства в 437, 
смерть гуннского короля Аттилы в 453 и 
др.), представлены в виде родовых междо- 
усобиц и личных конфликтов, обросли 
фантастическими элементами и т. д. В 
«Старшей Эдде» песни о героях довольно 
чётко отделены от песней о богах. Асы, 
как правило, непосредственно не вмеши- 
ваются в жизнь героев, и если место 
действия в мифологических песнях — Ас- 
гард либо Ётунхейм (страна великанов), 
но не мир людей, то подвиги и злодеяния, 
являющиеся сюжетами героического эпо- 
са, совершаются на Рейне, в державе гун- 
нов, в готском королевстве, хотя топогра- 
фические и этнические координаты здесь 
весьма расплывчаты и противоречивы. 
Ещё более неопределённо время действия 
героических песней («славное далёкое 


Герой в змеином рву. 
Резьба на повозке из 
Осебергского погребе- 
ния. 9 в. Осло, Музей 
кораблей викингов. 


прошлое»), нет ясного разграничения 
между мифологическими изначальными 
временами и героической эпохой; герои 
часто действуют одновременно (хотя их 
исторические прототипы жили в разное 
время) и т. д. 

В ряде существенных моментов грани- 
ца между мифом и эпосом оказывается 
расплывчатой или по существу исчезает. 
Многие роды скандинавских германских 
королей и знати восходят к асам (таковы 
генеалогии Инглингов, Скьёльдунгов, 
Вёльсунгов, англосаксонских королевс- 
ких династий). Героев, павших на поле 
боя, принимает в своём чертоге вальхалле 
Один; возлюбленными героев (Сигурда, 
Хельги, Вёлунда) часто бывают вальки- 
рии и т. д. И Г. -с. м., и эпос проникнуты 
своеобразным трагизмом: все герои эпоса 
гибнут, по большей части страшной 
смертью, которую они, как правило, сме- 
ло принимают, а в ряде случаев идут ей 
навстречу (Брюнхильд, Сигню, Гуннар, 
Хёгни); в мифологической эсхатологичес- 
кой концепции мир движется к «сумер- 
кам» и асы знают о своей неминуемой ги- 
бели и её причине — нарушении данных 
ими обетов. Мотив нарушения клятв — 
один из ведущих и в героическом эпосе: 
Сигурд, бургунды — Гьюкунги, Атли и 
другие персонажи погибают именно из-за 
несоблюдения торжественно взятых 
клятв. Общим для мифа и героического 
эпоса было и понимание судьбы. Правда, 
ссылки на судьбу, норн и т. п. становятся 
особенно частыми в поздних записях эпи- 
ческих произведений, где они, возможно, 
уже лишаются прежнего значения, одна- 
ко предсказания грядущих судеб героев 
принципиально важны для героических 
сказаний (напр., о Сигурде, о Старкаде, 
жизнь которого была предопределена со- 
перничающими Одином и Тором). 

Проблема соотношения мифа и эпоса в 
германо-скандинавской традиции нахо- 
дит разное научное разрешение. Попытки 
натурмифологической школы 1-й пол. 19 
в. сблизить героические персонажи с ми- 
фом путём истолкования их в качестве 
символов и аллегорий природных явле- 
ний (напр., трактовка эпоса о Сигурде как 
солярного мифа) давно оставлены наукой. 
Реакция на произвольные интерпретации 
натурмифологов выразилась, в частности, 
в том, что эпос последовательно демифо- 
логизировался: фигурирование в нём Оди- 
на и других мифологических персонажей 
было сочтено позднейшими «романтичес- 
кими» добавлениями, изображение богов 
в виде основателей королевских династий 
— учёным эвгемеризмом средних веков. 
Сказалась и тенденция видеть в героичес- 
кой поэзии исключительно продукт инди- 
видуального письменного творчества (А. 
Хойслер и его школа, оставлявшие в сто- 
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роне её народнофольклорные истоки). 
Между тем архаика ряда мотивов герои- 
ческого эпоса вне сомнений: детство героя 
(отсутствие у него родителей, как в одной 
из ранних версий сказания о Сигурде — 
жизнь его в лесу и воспитание кузнецом- 
колдуном), борьба героя с драконом или 
иным чудовищем (Беовульф, Сигмунд, за- 
тем Сигурд); добывание чудесных предме- 
тов (меча, плаща-невидимки и т. п.); геро- 
ическое сватовство к деве-богатырше 
(Брюнхильд), сопровождающееся испы- 
таниями ловкости, силы и отваги; обмен 
героев (Гуннара и Сигурда) обличьями и 
оборотничество (напр., превращение 
Фафнира в дракона); пробуждение героем 
спящей девы (валькирии), тема золотого 
клада (золото нибелунгов — нифлунгов), 
роль живых существ (конь, птицы) и нео- 
душевлённых предметов (меч, копьё) в 
судьбе героя и т. п. Современные неоми- 
фологи (О. Хёфлер, Ф. Р. Шредер, Я. де 
Фрис, К. Хаук, Ж. Дюмезиль) склонны 
искать истоки эпических сюжетов в сфере 
мифа, но не природного, как учёные нач. 
19 в., а в ритуально-мифологических ар- 
хетипах, в обряде и культе. Они видят в 
героическом эпосе центральное звено кол- 
лективного сознания эпохи начинавшего- 
ся высвобождения человека из «перво- 
бытной сакральной связанности», когда 
миф сохранял свою жизненную эффек- 
тивность, но «уже приобретало свои права 
земное и человеческое» (Шредер) — в этой 
«пограничной зоне» мифологические сю- 
жеты и сцены культовых действий и игр 
сливались воедино с историческими пре- 
даниями, круг коллективных культовых 
представлений, лежавших в основе мифа, 
оплодотворил и героический эпос. Исходя 
из этой концепции, неомифологи интер- 
претируют эпические сюжеты и мотивы: 
поединок героя с драконом возводят к де- 
яниям бога, который преодолевает хаос, 
дабы создать космос; исток мотива борьбы 
между отцом и сыном («Песнь о Хильде- 
бранде») усматривают в мифе о боге, уби- 
вающем собственного сына (Один — 
Бальдра); стремятся проследить отраже- 
ние древнегерманского культа и ритуала 
в эпосе о Хельги; утверждают, что герой 
эпоса Дитрих Бернский (его историчес- 
кий прототип — остготский король Теодо- 
рих) уже при жизни был обожествлён и 
считался воплощением Бодана, а после 
своей смерти выступал в роли предводите- 
ля «дикой охоты» (войска мёртвых), т. е. 
историческое лицо сделалось персонажем 
героического эпоса посредством перехода 
в сферу мифического и культового, и т. д. 
Построения неомифологов в ряде пунктов 
не выдерживают критической источнико- 
ведческой проверки и встречают обосно- 
ванные возражения исследователей — Г. 
Куна, К. фон Зе и ряда других учёных. 
Вместе с тем вряд ли можно полностью от- 
рицать связь между героическим эпосом и 
ритуалом. Например, ритуальные истоки 
можно усмотреть, по-видимому, в казни, 
учинённой Атли над Гуннаром и Хёгни 
(«Старшая Эдда», «Песнь об Атли»), в 
убийстве Гудрун собственных сыновей, в 
некоторых эпизодах сказания о Хаддин- 
ге, в добровольном расставании с жизнью 
Брюнхильд («Краткая песнь о Сигурде», 
«Поездка Брюнхильд в хель»), Сигню 
(«Сага о Вёльсунгах») и, возможно, Гуд- 


рун (в версиях, предшествовавших цик- 
лизации песней) — все эти героини, осу- 
ществив месть, погибают в жертвенном 
пламени костра. Здесь речь идёт лишь о 
гипотетической ритуальной основе этих 
мотивов — в песнях они включены уже в 
иной контекст повествований о родовой 
вражде и кровной мести, с новыми моти- 
вировками и частично психологизирова- 
ны. 

В крупнейшем и наиболее популярном 
памятнике германского героического эпо- 
са — «Песни о нибелунгах» повествование 
переосмыслено в духе куртуазно-рыцарс- 
кой поэзии и почти не сохранило следов 
древней мифологии. «Песнь о нибелун- 
гах» стала предметом многочисленных 
переработок, источником поэтических 
тем и мотивов более позднего времени (см. 
в ст. Нибелунги). 

Е. М. Мелетинский, А. Я. Гуревич 
(раздел Германо-скандинавский 
героический эпос ). 
ГЕРМАНСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. 
Германо-скандинавская мифология. 

ГЕРМАФРОДИТ (Ерцафробітод), в гречес- 
кой мифологии сын Гермеса и Афродиты, 
юноша необычайной красоты, воспитан- 
ный наядами на горе Ида во Фригии. Ког- 
да Г. исполнилось пятнадцать лет, он от- 
правился странствовать по Малой Азии. 
Однажды в Карии, когда Г. купался в во- 
дах источника, нимфа этого ключа Салма- 
кида страстно влюбилась в Г., но её моль- 
бы о взаимности не имели успеха. По 
просьбе Салмакиды боги слили её с Г. в од- 
но двуполое существо (Оѵісі. Меі. IV 285 
след.). В нач. 4 в. до н. э. в Аттике был по 
пул ярен культ Г. 

М. Б. 

ГЕРМЕС (Ерццд), в греческой мифологии 
вестник богов, покровитель путников, 
проводник душ умерших. Г. — сын Зевса 
и Майи, одной из дочерей Атланта, рож- 
дённый ею в Аркадии в пещере Киллены 
(Нутп. Нот. III 1-5). Олимпийское боже- 
ство, хотя и догреческого, возможно, ма- 
лоазийского происхождения. На фетиши- 
стскую древность Г. указыва ет его имя, 
понимаемое как производное от греч. ерца 
— груда камней или каменный столб, ко- 
торыми отмечались в древности места 
погребений. Гермы были путевыми знака- 
ми (Ріаі. Нірр. 228(І-229а), фетишами — 
охранителями дорог, границ, ворот (отсю- 
да Г. «привратный» — «Пропилеи») 
(Раиз. II 38, 7); повреждение герм счита- 


Гермафродит и сатир. Мрамор. 1 в. до н. э. 
Дрезден, Скульптурное собрание. 




Гермес. Роспись белофонного лекифа «мастера 
Бостонской фиалы». Ок. 440 до н. э. Мюнхен, 
Музей античного прикладного искусства. 


лось страшным святотатством (ТЕис. VI 
27). Фетишистские рудименты бога обна- 
руживаются в таких непременных атри- 
бутах Г., как «амбросийные» (букв, «бес- 
смертные») золотые крылатые сандалии и 
золотой жезл — средоточие магической 
силы (Нош. Ой. V 44-50). В руках с этим 
жезлом, усыпляющим и пробуждающим 
людей, Г. выполняет одну из своих древ- 
нейших функций проводника душ умер- 
ших в аид, «психопомпа» или помощника 
на пути в царство мёртвых (Нош. Ой. 
XXIV 1-5). Г. одинаково вхож в оба мира 
— жизни и смерти; он посредник между 
тем и другим, так же как и посредник 
между богами и людьми. Он ведёт богинь 
Геру, Афину и Афродиту на суд Париса 
(Еиг. Апйг. 274-287). Г. — вестник богов, 
мужской коррелят вестницы богов Ири- 
ды. Изъявление божественной воли при- 
ходит иногда во сне, и Г. насылает на лю- 
дей сны с помощью своего жезла (Нутп. 
Нот. III 14). Водительство Г. на путях 
жизни и смерти переосмысливается в эпо- 
ху классической мифологии как покрови- 


Гермес и одна из харит. Фрагмент рельефа 
с острова Тасос. Мрамор. Ок. 480 до н. э. 
Париж, Лувр. 
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Голова Гермеса. Фрагмент терракотовой 
статуи Булки с фронтона храма 
Аполлона в Вейях. Ок. 500 до к. э. 

Рим, Музей виллы Джулия. 

тельство героям. Он вручает Нефеле — 
матери Фрикса и Геллы златорунного ба- 
рана, на котором они спасаются от мачехи 
(Ароііосі. I 9, 1). Основателю Фив Амфио- 
ну Г. вручает лиру, и с её помощью герой 
строит стены города (III 5, 5); Персею он 
вручает меч для убийства Медузы (II 4, 2); 
Одиссею открывает тайну волшебной тра- 
вы, чтобы спастись от колдовства Кирки 
(Нош. Об. X 227 — 306); Г. спас бога Ареса 
от козней Алоадов. Г. охраняет героев во 
время странствий (Нош. II. XXIV 334). Он 
помог Приаму невредимым проникнуть в 
стан Ахилла (XXIV 339 — 447), причём 
здесь сказалось умение Г. открывать нез- 
римо любые узы (Нутп. Нот. III 410). 
Хитрость и ловкость Г. делают его покро- 
вителем плутовства и воровства. Описа- 
ние воровских подвигов Г. и история кра- 
жи младенцем Г. прекрасного стада коров 
у Аполлона даётся в гомеровском «Гимне 
Гермесу» (III 68 — 94). Г. обучил плутов- 
ству своего сына Автолика — деда Одис- 
сея со стороны матери; хитроумие Одис- 


сея — результат наследственности, полу- 
ченной от божественного предка (Нош. 
Об. XIX 394 — 398). Благодаря хитрости и 
обману Г. освободил По от чудовищного 
Аргоса и убил его. Надев шлем Аида, Г. 
ловко убил одного из гигантов (Ароііоб. I 
6 , 2 ). 

Функция Г. как покровителя пастуше- 
ства, умножающего приплод в стадах 
вместе с Гекатой (Нез. Тйео^. 444), вто- 
рична (ср. Пан - сын Г. - бог стад). Г. и 
Аполлон взаимно обменялись рядом важ- 
нейших функций или поделили их между 
собой. Согласно мифу, случайно (ибо все 
случайные находки посылаются Г.) найдя 
черепаху, Г. впервые изготовил из её пан- 
циря семиструнную лиру и пел под её ак- 
компанемент. Аполлон уговорил его от- 
дать ему лиру в обмен на коров (Нутп. 
Нот. III 413 — 502). В придачу Г. вручил 
Аполлону свою свирель, за что получил от 
того золотой жезл и был им научен искус- 
ству гадания (Ароііоб. III 10, 2). В период 
поздней античности возник образ Г. Трис- 
мегиста («трижды величайшего») в связи 
с близостью Г. потустороннему миру; с 
этим образом связывались оккультные 
науки и т. н. герметические (тайные, зак- 
рытые, доступные только посвященным) 
сочинения. 

Г. почитался на анфестериях — празд- 
нике пробуждения весны и памяти умер- 
ших. В римской мифологии почитался 
под именем Меркурия — покровителя 
торговли. 

А. Тахо-Годи. 

Среди дошедших до нас произведений ан- 
тичной пластики: статуя «Г. с младенцем 
Дионисом» Праксителя. «Г.» Поликлета 
известен в нескольких репликах, «Отды- 
хающий Г. » Лисиппа — в римской копии; 
известны также т. н. «Г. Лудовизи», «Г. 
Фарнезе», «Г. из Бельведера» и др.; в чис- 
ле герм — пергамская копия произведе- 


Голова Гермеса. Римская копия. С греческого 
оригинала. Мрамор. Рим, Ватиканские музеи. 

ния Алкамена; среди рельефов — «Г. и ха- 
риты». Под влиянием античных изобра- 
жений Г. с ягнёнком на плечах в раннех- 
ристианском искусстве сформировался 
иконографический тип «доброго пасты- 
ря». В средневековых книжных иллюст- 
рациях Г. изображается как символ пла- 
неты Меркурий (во многих европейских 
языках ртуть, которой в алхимии вплоть 
до 17 в. отводилась исключительно важ- 
ная роль, носила имя этой планеты). 
Иногда Г. изображался как бог красноре- 
чия. В символике эпохи Возрождения и 
барокко Г. — проводник душ (рельеф Ма- 
латестианского храма в Римини; фреска 
Рафаэля «Г. вводит Психею на Олимп»), 
посланец богов (статуя «Меркурий» 
Джамболонья), миротворец (картина П. 
П. Рубенса «Примирение Марии Медичи 
со своим сыном») и др. Г. изображали в 
обществе харит-граций (Я. Тинторетто 


Слева — Гермес с младенцем Дионисом. Статуя Праксителя. 

Мрамор. Ок. 340 до н. э. Олимпия, музей. Справа — Гермес (Эфеб на Марафоне ). 
Бронза. Ок. 340 до н. э. Афины, Национальный музей. 


Отдыхающий Гермес. Римская копия. 

С греческого оригинала Лисиппа ( 2-я половина 4 в. 
до н. э.). Бронза. Неаполь, Национальный музей. 
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1. Размышляющий Гермес ( Лудовизи ). Римская копия. С греческого оригинала (5 в. до н. э.). Мрамор. Рим, Национальный музей. 
2. Гермес, застегивающий сандалию. Римская копия. С греческого оригинала Лисиппа ( ок. 330 до н. э.). Мрамор. Париж, Лувр. 
3. Гермес ( Ришелье ). Римская копия. С греческого оригинала. Мрамор. Париж, Лувр. 


«Меркурий и три грации»). В европейс- 
ком искусстве 15 — 17 вв. особенно попу- 
лярны сюжеты: «Меркурий обезглавлива- 
ет Аргоса» (Рубенс, Я. Йордане, Веласкес, 
Рембрандт и др.)» «похищение Меркури- 
ем стад Адмета» (Доменикино, К. Лоррен 
и др.) и др. В искусстве» 18 — нач. 19 вв. 
образ Г. находит воплощение главным об- 
разом в пластике (Г. Р. Доннер, Ж. Б. Пи- 
талъ, Б. Торвальдсен и др.). 

ГЕРМИОНА (Ерцібѵгі), в греческой мифо- 
логии дочь Менелая и Елены. В «Одиссее» 
(IV 3 — 9) сообщается о выдаче её замуж за 
сына Ахилла — Неоптолема, которому 
Менелай обещал руку дочери во время 
Троянской войны. По другому варианту 
мифа, ещё в детстве Г. была обручена с 
Орестом, но ему пришлось отказаться от 
своих прав либо перед лицом соперника, 
имевшего огромные заслуги перед ахейс- 
ким войском, либо потому, что он (Орест) 
запятнал себя убийством матери. Только 
после того как Неоптолем был убит жре- 
цами в Дельфах, Г. смогла выйти замуж 
за Ореста и имела от него сына Тисамена, 
унаследовавшего престол своего деда Ме- 
нелая в Спарте (Ароііосі. еріі. VI 14; 28). 
По варианту мифа, принятому Еврипидом 
в «Андромахе», убийство Неоптолема бы- 
ло подстроено Орестом, стремившимся 
получить руку Г. (957 — 1008). 

В. Я. 

ГЕРО (НрсЬ), В греческой мифологии жри- 
ца Афродиты (вариант: Артемиды) в горо- 
де Сеет на берегу Геллеспонта, в которую 


влюбился юноша Леандр из Абидоса (на 
противоположном берегу пролива). Каж- 
дую ночь Леандр переплывал пролив, что- 
бы встретиться с возлюбленной, Г. зажи- 
гала на башне в Сеете огонь, и Леандр 
плыл по тёмному морю, глядя на пламя 
маяка. Однажды огонь погас, и Леандр 
утонул. Когда утром Г. увидела прибитый 
волнами к берегу труп юноши, она в отча- 
янии бросилась в море (Оѵісі. Негоісі. 17, 
18; Ѵег§. Сеог§. Ш 258 след.). 

М. Б. 

В европейском изобразительном искус- 
стве 17 в. к сюжету обращались X. Голци- 
ус, А. Блумарт, П. П. Рубенс, Гверчино, 
Я. Йордане, А. ван Дейк, Рембрандт. Сю- 
жет в 15 — 16 вв. обрёл популярность в ев- 
ропейской литературе: следуя за Овиди- 
ем, Вергилием и поэтом 5 — 6 вв. Мусеем 
(поэма «Г. и Леандр»), его разрабатывали: 
Д. Поттер (поэма «Поприще любви»), Г. 
Сакс («История несчастной любви Леанд- 
ра к госпоже Г.»), К. Маро («История Ле- 
андра и Г.»), X. Альмогавер Воска («Г. и 
Леандр»), К. Марло («Г. и Леандр»). В 
кон. 16 — сер. 17 вв. сюжет также находит 
воплощение в драматургии (Ф. Браччоли- 
ни, Лопе де Вега), в поэмах-травести (Л. 
де Гонгора, П. Скаррон). На рубеже 18 и 
19 вв. — мелодрама-монолог Ж. П. де 
Флориана «Г.», баллада Ф. Шиллера «Г. и 
Леандр» , часто обращение к сюжету в анг- 
лийской поэзии 19 в. (Дж. Хант, Т. Гуд, 
А. Теннисон, Т. Мур, Э. Арнолд). Среди 
интерпретаций сюжета в 19 в. — трагедия 
Ф. Грильпарцера «Волны моря и любви». 


Среди опер 17 — 18 вв. «Леандр» Ф. А. 
Пистокки; «Леандр» Н. Логрошино; «Г.» 
С. Майра; «Г. и Леандр» Ф. Паэра; в 19 в. 
— «Г. и Леандр» Дж. Боттезини. 

ГЕРОЙ (цреод), в греческой мифологии 
сын или потомок божества и смертного че- 
ловека. У Гомера Г. обычно именуется от- 
важный воин (в «Илиаде») или благород- 
ный человек, имеющий славных предков 
(в «Одиссее»). Впервые Гесиод называет 
«род героев», созданный Зевсом, «полубо- 
гами» (гщіѲеоі, Орр. 158 — 160). В словаре 
Гесихия Александрийского (6 в.) понятие 
Г. разъясняется как «мощный, сильный, 
благородный, значительный» (Невусй. ѵ. 
цршд). Современные этимологи дают раз- 
личные толкования этого слова, выделяя, 
впрочем, функцию защиты, покровитель- 
ства (корень *вег-, вариант *в , ѵѵег-, *лѵег-, 
ср. лат. вегѵаге, «оберегать», «спасать»), а 
также сближая с именем богини Геры - 
Нра. 


Геро. Скульптура И. Лероя (1857-1943 ). 
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История Г. относится к т. н. классичес- 
кому или олимпийскому периоду гречес- 
кой мифологии (2-е тыс. до н. э., расцвет 
— сер. 2-го тыс. до н. э.), связанному с ук- 
реплением патриархата и расцветом ми- 
кенской Греции. Олимпийские боги, 
ниспровергшие титанов, в борьбе с до- 
олимпийским миром чудовищных порож- 
дений матери-земли — Геи, создают поко- 
ления Г., вступая в брак с родом смерт- 
ных. Известны т. н. каталоги Г. с указа- 
нием их родителей и места рождения 
(Нез. ТЪеоё. 240—1022; іге. 1-153; Ароіі. 
Кіюб. I 23 — 233). Иногда Г. не знает свое- 
го отца, воспитывается матерью и отправ- 
ляется на поиски, совершая по пути под- 
виги (см. Тесей). 

Г. призван выполнять волю олимпий- 
цев на земле среди людей, упорядочивая 
жизнь и внося в неё справедливость, ме- 
ру, законы, вопреки древней стихийности 
и дисгармоничности. Обычно Г. наделяет- 
ся непомерной силой и сверхчеловечески- 
ми возможностями, однако он лишён бес- 
смертия, остающегося привилегией боже- 
ства. Отсюда несоответствие и противоре- 
чие между ограниченными возможностя- 
ми смертного существа и стремлением Г. 
утвердить себя в бессмертии. Известны 
мифы о попытках богов сделать Г. бессме- 
ртными; так, Фетида закаляет Ахилла в 
огне, выжигая в нём всё смертное и ума- 
щая его амбросией (Ароііоб. III 13, 6), или 
Деметра, покровительствуя афинским ца- 
рям, закаляет их сына Демофонта (Нутп. 
Нот. V 239 — 262). И в том, и в другом слу- 
чае богиням мешают неразумные смерт- 
ные родители (Пелей — отец Ахилла, Ме- 
танира — мать Демофонта). Стремление 
нарушить исконное равновесие сил смер- 
ти и бессмертного мира принципиально 
не имеет успеха и карается Зевсом. Так, 
Асклепий, сын Аполлона и смертной жен- 
щины Корониды, пытавшийся воскре- 
шать людей, т. е. даровать им бессмертие, 
был поражён молнией Зевса (Ароііосі. III 
10, 3 — 4). Геракл похитил яблоки Геспе- 
рид, дарующие вечную молодость, но за- 
тем Афина возвратила их на место 
(Ароііосі. II 5, 11). Безуспешна попытка 


Орфея вернуть к жизни Эвридику 
(Ароііосі. I 3, 2). Невозможность личного 
бессмертия компенсируется в героичес- 
ком мире подвигами и славой (бессмерти- 
ем) среди потомков. Личность Г. большей 
частью имеет драматический характер, т. 
к. жизни одного Г. не хватает, чтобы воп- 
лотить предначертания богов. Поэтому в 
мифах укрепляется идея страдания геро- 
ической личности и бесконечного преодо- 
ления испытаний и трудностей. Г. часто 
гоним враждебным божеством (напр., Ге- 
ракла преследует Гера, Ароііосі. II 4, 8) и 
зависит от слабого, ничтожного человека, 
через которого действует враждебное бо- 
жество (напр., Геракл подчинён Эврис- 
фею). 

Чтобы создать великого Г., требуется 
не одно поколение Г. Зевс трижды вступа- 
ет в брак со смертными женщинами (Ио, 
Данаей и Алкменой), чтобы через трид- 
цать поколений (Аезсйуі. Ргот. 774) ро- 
дился Геракл, среди предков которого бы- 
ли уже Данай, Персей и др. сыновья и по- 
томки Зевса. Таким образом, происходит 
нарастание героической мощи, достигаю- 
щей апофеоза в мифах об общегреческих 
Г., таких, как Геракл. 

Ранний героизм — подвиги Г., уничто- 
жающих чудовищ: борьба Персея с Горго- 
ной, Беллерофонта с химерой, ряд подви- 
гов Геракла, вершиной которых является 
борьба с Аидом (Ароііосі. II 7, 3). Поздний 
героизм связан с интеллектуализацией 
Г., его культурными функциями (искус- 
ный мастер Дедал или строители фиванс- 
ких стен Зет и Амфион). Среди Г. певцы и 
музыканты, овладевшие магией слова и 
ритма, укротители стихий (Орфей), про- 
рицатели (Тиресий, Калхант, Трофоний), 
отгадыватели загадок (Эдип), хитроум- 
ные и любознательные (Одиссей), законо- 
датели (Тесей). Независимо от характера 
героизма подвиги Г. всегда сопровожда- 
ются помощью божественного родителя 
(Зевс, Аполлон, Посейдон) или бога, 
функции которого близки характеру того 
или иного Г. (мудрая Афина помогает ум- 
ному Одиссею). Нередко соперничество 
богов и их принципиальное отличие друг 


от друга сказывается на судьбе Г. (гибель 
Ипполита как результат спора Афродиты 
и Артемиды; буйный Посейдон преследу- 
ет Одиссея наперекор мудрой Афине; Ге- 
ра, покровительница моногамии, ненави- 
дит Геракла, сына Зевса и Алкмены). 

Зачастую Г. испытывает мучительную 
смерть (самосожжение Геракла), гибнет 
от руки вероломного злодея (Тесей), по во- 
ле враждебного божества (Гиакинф, Ор- 
фей, Ипполит). Вместе с тем подвиги и 
страдания Г. рассматриваются как своего 
рода испытания, вознаграждение за кото- 
рые приходит после смерти. Геракл обре- 
тает бессмертие на Олимпе, получив в жё- 
ны богиню Гебу (Нез. Тйео^. 950 — 955). 
Однако, по другой версии, сам Геракл на- 
ходится на Олимпе, а тень его скитается в 
аиде (Нош. Об. XI 601 — 604), что указы- 
вает на двойственность и неустойчивость 
обожествления Г. Убитый под Троей 
Ахилл затем оказывается на острове Лев- 
ка (аналог островов блаженных), где всту- 
пает в брак с Еленой (Раиз. III 19, 11-13) 
или с Медеей в Елисейских полях (Ароіі. 
Кіюб. IV 811-814), Менелай (зять Зевса), 
не испытав смерти, переносится в Ели- 
сейские поля (Нош. Об. IV 561-568). Ге- 
сиод же считает обязательным для боль- 
шинства Г. переселение на острова бла- 
женных (Орр. 167-173). Сын Аполлона 
Асклепий, убитый молниями Зевса, мыс- 
лится ипостасью Аполлона, обретает бо- 
жественные функции целителя, и культ 
его даже вытесняет в Эпидавре культ его 
отца Аполлона. Единственный Г. — полу- 
бог Дионис, сын Зевса и Семелы, стано- 
вится божеством ещё при жизни; но это 
его превращение в бога подготавливается 
рождением, смертью и воскресением Заг- 
рея — архаической ипостаси Диониса, сы- 
на Зевса Критского и богини Персефоны 
(Мопп. Біоп. VI 155 — 388). В песне элейс- 
ких женщин к богу Дионису обращаются 
как к Дионису-Г. (АпНюІо&іа Іугіса §гае- 
са, еб. БіеЫ, Ьірз., 1925, II р. 206, іг§. 46). 
Таким образом, Геракл явился образцом 
для представления о Г. -боге (Ріпб. Мет. 
III 22), а Дионис считался Г. среди богов. 

Развитие героизма и самостоятельнос- 
ти Г. приводит к их противопоставлению 
богам, к их дерзости и даже преступлени- 
ям, которые накапливаются в поколени- 
ях героических династий, приводя к гибе- 
ли Г. Известны мифы о родовом прокля- 
тии, которое испытывают на себе Г. конца 
классического олимпийского периода, со- 
ответствующего времени упадка микенс- 
кого владычества. Таковы мифы о прок- 
лятиях, тяготеющих над родом Атридов 
(или Танталидов) (Тантал, Пелопс, Атрей, 
Фиест, Агамемнон, Эгисф, Орест), Кадми- 
дов (дети и внуки Кадма — Ино, Агава, 
Пенфей, Актеон), Лабдакидов (Эдип и его 
сыновья), Алкмеонидов. Создаются так- 
же мифы о гибели всего рода Г. (мифы о 
войне семерых против Фив и о Троянской 
войне). Гесиод рассматривает их как вой- 
ны, в которых Г. истребили друг друга 
(Орр. 156 — 165). 

В нач. 1-го тыс. до н. э. большое расп- 
ространение получает культ умерших Г., 
совсем незнакомый гомеровским поэмам, 
но зато известный по микенским царским 
захоронениям. В культе Г. отразилась 
идея божественного вознаграждения пос- 
ле смерти, вера в продолжение заступни- 


Битпва Геракла с Герионом. Фрагмент росписи чернофигурной амфоры. Ок. 540 до н. э. 
Париж, Национальная библиотека. 
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чества Г. и покровительство его людям. 
На могилах героев приносились жертвы 
(ср. жертвы Агамемнону в «Хоэфорах» 
Эсхила), им отводили священные участки 
(напр., Эдипу в Колоне), вблизи их погре- 
бений устраивали состязания певцов (в 
честь Амфидаманта в Халкиде с участием 
Гесиода, Орр. 654-657). Плачи (или фре- 
ны) по Г., прославлявшие их подвиги, 
послужили одним из источников эпичес- 
ких песен (ср. «славные деяния мужей», 
которые поёт Ахилл, Нот. II. IX 189). Об- 
щегреческий Г. Геракл считался устано- 
вителем Немейских игр (РіпсІ. Хеш. I). 
Ему приносили жертвы в разных храмах: 
в одних как бессмертному олимпийцу, в 
других — как Г. (НегоскгЬ. II 44). Некото- 
рые Г. воспринимались как ипостаси бо- 
га, напр. Зевса (ср. Зевс — Агамемнон, 
Зевс — Амфиарай, Зевс — Трофоний), По- 
сейдона (ср. Посейдон — Эрехфей). Там, 
где была прославлена деятельность Г., 
строились храмы (храм Асклепия в Эпи- 
давре), на месте его исчезновения вопро- 
шали оракула (пещера и оракул Трофо- 
ния, Раиз. IX 39, 5). В 7-6 вв. до н. э. с 
развитием культа Диониса культ некото- 
рых древних Г. — эпонимов городов — по- 
терял своё значение (напр., в Сикионе при 
тиране Клисфене почитание Адраста сме- 
нилось почитанием Диониса, Негосіоі. V 
67). Религиозно-культовый героизм, ос- 
вящённый полисным строем, играл важ- 
ную политическую роль в Греции. Г. мыс- 
лился защитником полиса, посредником 
между богами и людьми, предстателем за 
людей перед богом. После окончания Гре- 
ко-персидской войны (как сообщает Плу- 
тарх) по велению пифии были перенесены 
останки Тесея с острова Скирос в Афины. 
Одновременно приносились жертвы геро- 
ям, павшим в битвах, напр. при Платеях 
(Ріиі. Агізі. 21). Отсюда же обожествле- 
ние после смерти и включение в число Г. 
известных исторических лиц (Софокл 
после смерти стал Г. по имени Дексион). 
Почётное звание Г. получали после гибе- 
ли выдающиеся полководцы (напр., Бра- 
сид после битвы при Амфиполе, Тйис. V 
11, 1). В культе этих героев сказалось 
древнее почитание мифологических Г., 
которые стали восприниматься как пред- 
ки — покровители семьи, рода и полиса. 

А. А. Тахо-Годи. 

Г. как универсальная категория персо- 
нажей, которая обнаруживается в любой 
мифологии, редко может быть выделена 
терминологически столь же чётко, как в 
греческой мифологии. В архаических ми- 
фологиях Г. очень часто классифициру- 
ются вместе с великими предками, а в бо- 
лее развитых оказываются легендарными 
древними царями или военными вождя- 
ми, в т. ч. носящими исторические имена. 
Некоторые исследователи (Ш. Отран, Ф. 
Рэглан и др.) прямо возводят генезис ми- 
фологических Г. к феномену царя-колду- 
на (жреца), описанному Дж. Фрейзером в 
«Золотой ветви», и даже видят в Г. риту- 
альную ипостась божества (Рэглан). Одна- 
ко такой взгляд неприменим к самым ар- 
хаическим системам, для которых харак- 
терно представление о Г. как перво-пред- 
ке, участвующем в творении, изобретаю- 
щем «кухонный» огонь, культурные рас- 
тения, вводящем социальные и религиоз- 
ные институты ит. д., т. е. выступающем 


в качестве культурного героя и демиурга. 
В отличие от богов (духов), умеющих соз- 
дать космические и культурные объекты 
чисто магическим путём, словесным их 
называнием, «извлекать» их так или ина- 
че из самих себя, Г. большей частью нахо- 
дят и добывают эти объекты готовыми, но 
в отдалённых местах, иных мирах, прео- 
долевая при этом различные трудности, 
отнимая или похищая их (как культур- 
ные герои) у первоначальных хранителей, 
или же Г. изготовляют эти объекты подоб- 
но гончарам, кузнецам (как демиурги). 
Обычно схема мифа творения в качестве 
минимального набора «ролей» включает 
субъекта, объект и источник (материал, 
из которого объект извлекается/делает- 
ся). Если в роли субъекта творения вместо 
божества выступает Г. — добытчик, то это 
обычно приводит к появлению у него до- 
полнительной роли антагониста. Прост- 
ранственная подвижность и многочислен- 
ные контакты Г., особенно враждебные, 
способствуют повествовательному развёр- 
тыванию мифа (вплоть до превращения 
его в сказку или героический эпос). В бо- 
лее развитых мифологиях Г. эксплицитно 
представляют силы космоса в борьбе про- 
тив сил хаоса — хтонических чудовищ 
или иных демонических существ, мешаю- 
щих мирной жизни богов и людей. Лишь 
в процессе начинающейся «историзации» 
мифа в эпических текстах Г. приобретают 
облик квазиисторических персонажей, а 
их демонические противники могут 
предстать иноверными иноземными «зах- 
ватчиками» . Соответственно, в сказочных 
текстах мифические Г. заменяются услов- 
ными фигурами рыцарей, принцев и даже 
крестьянских сыновей (в т. ч. младших 
сыновей и других героев, «не подающих 
надежд»), побеждающих сказочных чудо- 
вищ силой, или хитростью, или волшеб- 
ством. 

Мифические Г. предстательствуют от 
имени человеческой (этнической) общи- 
ны перед богами и духами, часто действу- 
ют как посредники (медиаторы) между 
различными мифическими мирами. Во 
многих случаях их роль отдалённо сопос- 
тавима с ролью шаманов (см. Шаманская 
мифология). Г. иногда действуют по ини- 
циативе богов или с их помощью, но они, 
как правило, гораздо активнее богов, и 
эта активность составляет, в известном 
смысле, их специфику. 

Активность Г. в развитых образцах ми- 
фа и эпоса способствует формированию 
особого героического характера — смело- 
го, неистового, склонного к переоценке 
собственных сил (ср. Гильгамеша, Ахил- 
ла, Г. германского эпоса и т. д.). Но и 
внутри класса богов могут быть иногда 
выделены активные персонажи, осущес- 
твляющие функцию медиации между час- 
тями космоса, одолевающие в борьбе де- 
монических противников. Такими бога- 
ми-Г. являются, напр., Тор в скандинав- 
ской мифологии, Мардук — в вавилон- 
ской. С другой стороны, Г. даже божест- 
венного происхождения и наделённые 
«божественной» силой могут иногда дос- 
таточно чётко и даже резко противостоять 
богам. Гильгамеш, характеризуемый в 
аккадской поэме «Энума Элиш» как су- 
щество на две трети божественное и мно- 
гими качествами превосходящее богов, не 


может всё же сравниться с богами, и его 
попытка достигнуть бессмертия кончает- 
ся неудачей. В отдельных случаях неисто- 
вый характер Г. или сознание внутренне- 
го превосходства над богами приводят к 
богоборчеству Г. (ср. греч. Прометея и 
сходных с ним Г. мифологии кавказско- 
иберийских народов: Амирани, Абрски- 
ла, Артавазда, а также Батрадза). Г. нуж- 
даются для совершения подвигов в 
сверхъестественной силе, которая лишь 
отчасти присуща им от рождения, обычно 
в силу божественного происхождения. Г. 
нуждаются в помощи богов или духов (в 
дальнейшем эта потребность Г. уменьша- 
ется в героическом эпосе и ещё более уве- 
личивается в сказке, где чудесные помощ- 
ники часто действуют за Г.), а эта помощь 
большей частью приобретается посред- 
ством определённого искуса и испытаний 
типа посвятительных испытаний, т. е. 
инициации (см. Инициация и мифы), 
практикуемой в архаических обществах. 
По-видимому, отражением обрядов ини- 
циации является обязательный в герои- 
ческом мифе уход или изгнание Г. из сво- 
его социума, временная изоляция и стра- 
нствия в иных странах, на небе или в ниж- 
нем мире, где и происходят контакты с ду- 
хами, приобретение духов-помощников, 
борьба с некоторыми демоническими про- 
тивниками. Специфический символичес- 
кий мотив, связанный с инициацией, — 
проглатывание юного Г. чудовищем и пос- 
ледующее освобождение из его чрева. Во 
многих случаях (и это как раз указывает 
на связь с инициацией) инициатором ис- 
пытаний является божественный отец 
(или дядя) Г. или вождь племени, кото- 
рый даёт Г. «трудные задачи» или изгоня- 
ет его из племени. Изгнание (трудные за- 
дачи) иногда мотивировано проступком Г. 
(нарушение табу) или опасностью, кото- 
рую он представляет для отца (вождя). 
Юный Г. часто нарушает различные зап- 
реты и даже нередко совершает инцест, 
который одновременно сигнализирует о 
его героической исключительности и дос- 
тигнутой зрелости (а может быть, и об од- 
ряхлении отца-вождя). Испытания могут 
принять в мифе форму преследования, по- 
пыток изведения со стороны бога (отца, 
царя) или демонических существ (злых 
духов); Г. может превратиться в мистери- 
альную жертву, проходящую через вре- 
менную смерть (уход/возвращение — 
смерть/воскресение). В том или ином виде 
испытания являются важнейшим элемен- 
том героической мифологии. 

Рассказ о чудесном (во всяком случае, 
необычном) рождении Г., его удивитель- 
ных способностях и раннем достижении 
зрелости, о его обучении и особенно пред- 
варительных испытаниях, различные пе- 
рипетии героического детства составляют 
важную часть героического мифа и пред- 
шествуют описанию важнейших подви- 
гов, имеющих общее значение для социу- 
ма. 

Биографическое «начало» в героичес- 
ком мифе в принципе аналогично косми- 
ческому «началу» в мифе космогоничес- 
ком или этиологическом. Только здесь 
упорядочивание хаоса отнесено не к миру 
в целом, а к формированию личности, 
превращающейся в Г., служащего своему 
социуму и способного в дальнейшем под- 
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держать космический порядок. Практи- 
чески, однако, предварительные испыта- 
ния Г. в процессе его социального воспи- 
тания и основные деяния часто так переп- 
летены в сюжете, что их трудно чётко раз- 
делить. Героическая биография порой 
также включает историю женитьбы Г. (с 
соответствующими соревнованиями и ис- 
пытаниями со стороны чудесной невесты 
или её отца; эти мотивы получают особен- 
но богатое развитие в сказке), а иногда и 
рассказ о его смерти, трактуемый во мно- 
гих случаях в качестве временного ухода 
в иной мир с сохранением перспективы 
возвращения/воскресения. 

Героическая биография довольно от- 
чётливо соотносится с циклом «переход- 
ных» обрядов, сопровождающих рожде- 
ние, посвящение, женитьбу и смерть. Но 
при этом героический миф сам, в силу па- 
радигматической функции мифа, должен 
служить образцом для исполнения пере- 
ходных обрядов (особенно инициации) в 
ходе социального воспитания полноправ- 
ных членов племени, религиозной или со- 
циальной группы, а также в ходе совер- 
шения всего жизненного цикла и нор- 
мальной смены поколений. Героический 
миф — важнейший источник формирова- 
ния как героического эпоса, так и сказки. 

Е. М. Мелетинский. 
ГЕРОФИЛА (НросріХгі), в греческой мифо- 
логии одна из сивилл-прорицательниц. 
Родилась в Троаде от нимфы и смертного 
отца пастуха Теодороса. Она предсказала, 
что женщина из Спарты (Елена) явится 
причиной гибели Трои (Раиз. X 12, 1 
след.). Как и все сивиллы, Г. много стран- 
ствовала — на Самос, Делос, в Дельфы и 
пр. В Кумах (Италия) Г. предсказала судь- 
бу Энею (Ѵег§. Аеп. VI 9 — 10; Оѵісі. Меі. 
XIV, 104 след.). Возвратившись в Троаду, 
поселилась в роще Аполлона. Отличалась 
долголетием, которое она испросила у бо- 
гов, позабыв попросить себе вечную 
юность, поэтому большую часть своей 
долгой жизни она пребывала старухой (в 
Риме в праздник Анны Перенны римляне 
желали друг другу сивилл иных лет). 

М. Б. 

ГЕРСИЛИЯ (Негзіііа), в римской мифоло- 
гии одна из похищенных римлянами са- 
бинянок, ставшая женой Ромула и угово- 
рившая сабинян примириться с римляна- 
ми. Отождествлялась с Горой — женой 
Квирина (Аиі. Оеіі. XIII 23). 

Е. Ш. 

ГЕСЕР, Гэсэр, персонаж тибетской мифо- 
логии (Гесар, Кесар), мифологий мон- 
гольских народов, включая бурят (Абай 
Гесер хубун), а также ряда тюркских (са- 
лары, жёлтые уйгуры, тувинцы, алтай- 
цы) и тибето-бирманских народностей. Г. 
— герой эпических сказаний и поэм, объ- 
ект развитого религиозно-мифологичес- 
кого культа (фигурирует в шаманских 
призываниях, молитвах, заговорах и др.). 
Чаще всего его имя производят от ирано- 
согдийской формы титула «кесарь» или 
от имени Госыло (в кит. транскрипции — 
имя правителя Туфаньского княжества в 
северо-восточном Тибете, 11 в.). Первона- 
чальное ядро сказания, по-видимому, сло- 
жилось в северо-восточном Тибете. Сог- 
ласно сказаниям о Г., в государство Лин, 
которое не имело правителя (короля), был 
послан один из трёх сыновей небесного 


владыки. Он возрождается в Лине в семье 
одного из князей безобразным, сопливым 
ребёнком по имени Джору (в ряде вариан- 
тов он зачат матерью от горного духа). Его 
преследует дядя по отцу Тхотун (монг. и 
калм. Цотон, Чотон, бурят. Сотой, Хара 
Зутан). В детстве мальчик проявляет чу- 
десные способности, уничтожает различ- 
ных демонов, одерживает победу в кон- 
ном состязании за обладание красавицей 
Другмо (Рогмо-гоа, Урмай-гохон), троном 
и сокровищами Лина. Затем он получает с 
неба чудесного скакуна, обретает свой ис- 
тинный величественный облик и имя Ге- 
сер (в монг. версиях — Гесер-хан, обычно 
именуемый «владыкой 10 стран света, ис- 
коренителем 10 зол в 10 странах света»). 
Г. побеждает демона севера, людоеда Луб- 
сана (ср. монг. Лобсага, калм. Лувсарга, 
бурят. Лобсоголдой Хара мангадхай) с по- 
мощью супруги демона Мезы Бумджид 
(монг. Тумен Джаргалан, западнобурят. 


Похищение сабинянки, скульптура 
Джамболоньи, 1583. Флоренция, Лоджия. 



Тумен Яргалан; по некоторым версиям, в 
т. ч. монг., она — бывшая жена Г., похи- 
щенная демоном). Меза Бумджид подно- 
сит герою «напиток забвения», испив ко- 
торый, он остаётся на севере. 

В Лине Тхотун, напрасно домогавший- 
ся Другмо, совершает предательство, в ре- 
зультате на Лин нападают из соседнего го- 
сударства хоры (монг. шарайголы, калм. 
ханы Шаргули, бурят, шараблинские ха- 
ны), захватывают Другмо, и она становит- 
ся женой одного из хорских королей — 
Гуркара (монг. Цаган Герту хан, «белоюр- 
тый хан»). Сбросив наваждение благодаря 
небесному вмешательству, Г. спешит на 
родину. В облике скверного мальчишки 
(мон. Ольджибай) он проникает к хорам, 
колдовским способом убивает Гуркара и, 
подчинив себе его государство, вместе с 
Другмо возвращается в Лин. Согласно ря- 
ду сюжетов, Г. отправляется в Китай, где 
с помощью чудесных средств добывает се- 
бе принцессу, вызволяет свою земную 
мать из ада; уничтожает демонических 
королей соседних стран (на севере, юге, 
востоке и западе), подчиняя их поддан- 
ных своей власти. В монгольских сказа- 
ниях Г. оживляет богатырей, павших в 
войне с шарай-голами. 

Во всех версиях Г. характеризуется 
как трикстер: он прибегает к хитрости и 
колдовству, его поединки, как правило, 
носят не богатырский, а «шаманский» ха- 
рактер (ловля и уничтожение душ против- 
ника). Эта особенность образа Г. способ- 
ствовала развитию мифологически-паро- 
дийных начал в повествованиях о Г., что 
проявляется прежде всего в его отношени- 
ях с Тхотуном, который выступает в боль- 
шинстве сюжетов «негативным дублё- 
ром» Г. (неудачное подражание, соперни- 
чество в сватовстве, посягательство на же- 
ну Г., предательство в войне). В некото- 
рых монгольских версиях Цотон оказыва- 
ется двойником Г., одним из его воплоще- 
ний. 

Древнейшее ядро образа Г. — ниспос- 
ланный небом культурный герой, очища- 
ющий землю от чудовищ (ср. индийского 
Раму). В устной монгольской традиции (и 
в бурятской версии эпоса) за Г. утверди- 
лась репутация истребителя демонов и чу- 
довищ (мангусов). Демоноборчество сбли- 
жает Г. с тибетским масангом и сходным с 
ним бурятским Буха-нойон бабаем. Как 
король-избранник и даже первый чело- 
век, спустившийся с неба (точнее, вылу- 
пившийся из небесного «космического 
яйца»; см. в ст. Тибетская мифология), Г. 
восходит к добуддийской, бонской тради- 
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Геспериды. Фрагмент 
росписи апулийской 
вазы. 4 в. до н. э. Неа- 
поль, Национальный 
музей. 


ции. В монгольских версиях отзвуком по- 
добной интерпретации, возможно, явля- 
ется обращение Г. к властелину ада Эрли- 
ку — «Старший брат мой» (Эрлик может 
рассматриваться как умерший первый че- 
ловек). В ряде вариантов эпоса земной 
отец Г. - горный дух. Учитывая связь с бо- 
жеством священной горы, что по концеп- 
циям тибетской мифологии согласуется с 
небесным происхождением героя, а также 
с мировой горой, Г. воспринимается как 
правитель «центра» (это соответствует ге- 
неалогическим мифам о тибетских прави- 
телях), противопоставленный правите- 
лям окраин, борьба с которыми по суще- 
ству адекватна цивилизаторской деятель- 
ности культурного героя. Иногда сам Г. - 
властитель одной из четырёх стран света 
— севера. Но, по-видимому, наиболее 
древняя локализация Г. — Кром (возмож- 
но, от Рум — иранское наименование Ви- 
зантии). Под влиянием индийской и буд- 
дийской мифологий отцом Г. оказывается 
Брахма или — в ладакской (западнотибе- 
тской) версии и во всех монгольских — 
Индра (монг. Хормуста; у западных бурят 
его место занимает иногда шаманское бо- 
жество Эсеге Малан-тенгри). По сходству 
функций либо внешнему облику воплоще- 
ния Г. (или его чудесного скакуна) близки 
ряду персонажей ламаистского пантеона; 
как божество войны Г. (тиб. Далха, монг. 
Дайсун-тенгри или Дайчин-тенгри) иног- 
да отождествляется с Джамсараном. Бо- 
лее поздним (с кон. 18 в.) является отож- 
дествление Г. с богом войны в китайской 
мифологии — Гуань-ди. 

Существовали мистерии, посвящен- 
ные некоторым сюжетным циклам Гесе- 
риады. В Тибете и у монгольских народов 
были широко распространены поверья о 
причастности духа героя (и его самого) к 
исполнению эпической поэмы, о его осо- 
бой связи с певцом. В культовой практике 
Г. как универсальное охранительное бо- 
жество (подобно большинству шаманских 
божеств) выступает как покровитель вои- 
нов, защитник стад, победитель демонов, 
податель счастливой судьбы (в т. ч. охот- 
ничьей удачи). В шаманских призывани- 
ях Г. иногда именуется бурханом или 
тенгри, его называют сыном неба, обитаю- 


щим поверх высокой белой горной верши- 
ны в доме из облаков и туманов. В отличие 
от Тибета, где обожествлены также мно- 
гие соратники и противники Г., у мон- 
гольских народов объектом культового 
поклонения является только Г. 

С. Ю. Неклюдов. 
ГЕСИОНА (Наіоѵгі), в греческой мифоло- 
гии: 1) супруга Прометея, одна из океанид 
(Аезсйуі, Ргот. 555); 2) супруга Навплия, 
мать Паламеда (Ароііосі. II 1, 5); 3) дочь 
троянского царя Лаомедонта. Посейдон, 
разгневанный на Лаомедонта за отказ уп- 
латить ему условленную плату за строи- 
тельство троянских крепостных стен, нас- 
лал на город морское чудовище, пожирав- 
шее жителей. Избавиться от него можно 
было только отдав ему в жертву Г. Прико- 
ванную к скале и обречённую на гибель Г. 
освободил Геракл, которого Лаомедонт 
обещал отблагодарить, но затем отказался 
это сделать (Ароііосі. II 5, 9). Спустя неко- 
торое время Геракл разорил Трою; пле- 
нённую Г. он отдал в жёны своему спод- 
вижнику Теламону (II 6, 4). 

В. Я. 

ГЕСПЕР (Ешіерод), в греческой мифоло- 
гии божество вечерней звезды — самой 
прекрасной из звёзд (Нош. II. XXII 317 
след.). Диодор Сицилийский рассказыва- 
ет о стране Гесперитиде, которой правили 
братья Г. и Атлант. Г. отдал свою дочь 
Геспериду в жёны Атланту, и та стала ма- 
терью Гесперид (Біосі. IV 27). По другой 
версии, Г. — сын или брат Атланта, наб- 
людавший звёзды на вершине горы, затем 
загадочно исчезнувший и превративший- 
ся в яркую звезду (Ну^. Азіг. II 42). В 
римской мифологии почитался под име- 
нем Луцифера. 

ГЕСПЕРИДЫ (Еалгрібгд), в греческой ми- 
фологии нимфы, хранительницы золотых 
яблок на крайнем западе («сад Г.»). Они 
дочери Ночи (Нез. ТЕео§. 211, 215 след.; 
вариант — Геспериды, Біоб. IV 27). Г. жи- 
вут на краю мира у берегов реки Океан и 
охраняют яблоки вечной молодости, кото- 
рые Гера получила как свадебный пода- 
рок от Геи (Рз.-ЕгаІоз'Ыі. 3). Их три (или 
четыре) сестры: Эгла (Айгла, «сияние»), 
Эрифия (Эритея, «красная»), Геспера 


(«вечерняя» вариант: Гестия) и Аретуса 
(Ароііосі. II 5, 11). Аполлоний Родосский в 
«Аргонавтике» (IV 1396-1430) рассказы- 
вает о прибытии аргонавтов во главе с 
Ясоном в сад Г., который только что поки- 
нул Геракл, убивший стража яблок дра- 
кона Ладона и насмерть перепугавший 
нимф. Увидев прибывших, Г. в ужасе рас- 
сыпались в прах, но вняв просьбам арго- 
навтов, превратились в прекрасные де- 
ревья и затем предстали в своём обычном 
виде. В этой версии мифа древнее оборот- 
ничество и фетишизм сочетаются с новой 
функцией Г., связанной с оказанием по- 
мощи героям. 

А. Т.-Г. 

ГЕСТИЯ (Еатіа), в греческой мифологии 
богиня домашнего очага, старшая дочь 
Кроноса и Реи (Нез. ТЕео§. 453 след.), 
олимпийское божество. Она покровитель- 
ница неугасимого огня — начала, объеди- 
няющего мир богов, человеческое общест- 
во и каждую семью. Целомудренная без- 
брачная Г. (Нутп. Нош. IV 21 след.) пре- 
бывает в полном покое на Олимпе, симво- 
лизируя незыблемый космос. Образ Г. ра- 
но приобрёл отвлечённые черты персони- 
фицированного огня и не связан с мифо- 
логическими сюжетами. В Риме Г. соотве- 
тствовала Веста, ей был посвящен специ- 
альный храм, в котором жрицы-весталки 
поддерживали вечный огонь - символ го- 
сударственной устойчивости и надёжности. 

А. Т.-Г. 

ГЕФЕСТ (Нсраютод), в греческой мифоло- 
гии бог огня и кузнечного дела. Олим- 
пийское божество малоазийского проис- 
хождения, вместившее в себя древнейшие 
черты огненной стихии. Г. выступает или 
как фетиш пламени (Нош. II. II 426; IX 
468; Нош. Об. XXIV 71), или как повели- 
тель огня. Его происхождение трактуется 
двояко. Он — сын Зевса и Геры (Нош. II. 
XIV 338), но он же сын только Геры, рож- 
дённый ею в отместку Зевсу (Нез. ТЕео§. 
927 след.). Родители недолюбливали его и 
дважды сбрасывали на землю: однажды 
это сделала мать, за что он ей отомстил, 


Гестия Юстиниани. Римская копия. 
С греческого оригинала. Мрамор. 
Рим, Музей Торлония. 
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Гефест и Фетида с доспехами Ахилла. 

Фрагмент росписи краснофигурного килика. 

Ок. 490 до н. э. Западный Берлин, 
Государственные музеи. 

приковав к трону, в другой раз Зевс, когда 
Г. защищал перед ним Геру (Ароііосі. I 3, 
5). Г. хром на обе ноги и безобразен, что 
сближает его с архаическими стихиями. 
Но вместе с тем, будучи олимпийцем, он 
берёт в жёны прекрасную богиню Афро- 
диту, обманывавшую его с Аресом, или 
хариту (Нош. II. XVIII 382). На Олимпе Г. 
развлекает шутками богов, угощает их 
амбросией и нектаром и вообще выступает 
в некоей служебной роли, что также ука- 
зывает на его негреческое происхожде- 
ние. У Аполлония Родосского в «Аргонав- 
тике» (III 219-229) рассказывается о том, 
что Г. вырыл для колхидского царя четы- 
ре источника, текущие из-под виноград- 
ной лозы, — молока, вина, масла и воды. 
Гораций рисует Вулкана-Гефеста на фоне 
расцветающей весенней природы (Сагт. I 
4, 1-8). Всё это свидетельствует о хтони- 
ческой связи Г. с силами природы. Мифы 
о Г. отражают также расцвет художест- 
венно-ремесленного творчества в эпоху 
патриархата. В Аттике одна из фил (еди- 
ниц) носила имя Г., а сам он почитался 
среди главных божеств жителями Аттики 
— «сыновьями Г.» (Аезсйуі. Ешн. 13). 
Классический образ Г. — кузнец и искус- 
ный мастер в своей мастерской, его по- 
мощницы — механические служанки. Он 


Венера в кузнице Вулкана. Картина Дж. 
Вазари. 1565. Флоренция, Галерея Уффици. 



куёт Ахиллу оружие и великолепный щит 
(Нош. II. XVIII 369-616). Медные быки 
царя Ээта (Ароіі. Шюсі. III 229-238), опо- 
чивальня Геры (Нош. II. XIV 166-168), 
венец Пандоры (Нез. Тйео^. 579-584) то- 
же сделаны Г. В «Энеиде» Вергилия (VIII 
370-453) даётся грандиозное описание 
подземной кузни Г., где создаются Зевсо- 
вы громы и молнии, а также оружие Энея. 
Гомеровский гимн объединяет Г. и Афи- 
ну, обучивших людей ремёслам (XX 2-7). 
Г. приковывает Прометея, но явно против 
своей воли, по приказанию Зевса 
(Аезсйуі. Ргоін. 14). Орфический гимн 
изображает Г. как некую космическую си- 
лу во всей её фетишистской нетронутости. 
Он — мастер и художник, но он же свет, 
огонь, эфир. Он охраняет дома, города и 
племена, но он же — луна и все светила, 
сияющий, всё пожирающий демон 
(ЬХѴІ), т. е. Г. — и Олимп, и преиспод- 
няя, и высшее творчество, и стихийный 
демонизм. Г. преимущественно почитал- 
ся в Афинах (в Керамике), где он был бо- 
гом ремесла, но не мог конкурировать с 
более древним Прометеем (СІА, р. 64) и 
Дедалом. После низвержения Г. с Олимпа 
его спасли жители острова Лемнос син- 
тийцы; там находился город Гефестий и 
гора Мосихл с кузницей бога. С островом 
Самос Г. связан через мать Геру Самос- 
скую, т. к. именно она была прикована Г., 
поэтому на Самосе находились города Ге- 
фестополь и Гефестион. На Крите отсут- 
ствуют малейшие указания на культ Г. На 
материк культ Г. был занесён с островов 
Эгейского моря эллинскими поселенца- 
ми. Таким образом, хтоническое негре- 
ческое божество стало одним из самых по- 
читаемых богов среди ремесленников и 
мастеров Афин. В римской мифологии Г. 
соответствует Вулкан. 

А. Ф. Лосев. 

В произведениях античного искусства Г. 
изображается обычно в одежде ремеслен- 
ника, с молотом или клещами. Среди сю- 
жетов: «Гера, пойманная Г. в ловушку», 
«возвращение Г. с Олимпа», «сотворение 
Пандоры», «Г. показывает Фетиде щит, 
изготовленный для Ахилла» (фрески, ва- 
зопись), он участвует в сценах: рождения 
Афины (рельеф восточного фронтона Пар- 
фенона, вазопись), «Вулкан и киклопы» 
(рельефы римских саркофагов), гиганто- 
махии (рельеф северного фриза сокро- 
вищницы сифнийцев в Дельфах, вазо- 
пись). В 15-18 вв. наиболее распростране- 
ны в европейской живописи сюжеты: «Ве- 
нера в кузнице Вулкана» (Джулио Рома- 
но, Ф. Пармиджанино, Дж. Вазари, Я. 
Пальма Младший, П. П. Рубенс, А. ван 
Дейк, А. Куапель, Ф. Буше и др.)» «куз- 
ница Вулкана» (Приматиччо, Пьетро да 
Нортона, Ф. Бассано, Тициан, Д. Велас- 
кес, Л. Джордано, Дж. Б. Тьеполо и др.), 
«Марс и Венера, застигнутые Вулканом» 
(см. в ст. Арес), «Фетида у Вулкана» и др. 
Рельеф Г. Р. Доннера «Венера в кузнице 
Вулкана» (18 в.). 

ГЕШТИНАННА, Нгештинана, Гештин- 
нин (шумер.; толкование имени спорно, 
возможно, «виноградная лоза небес»), в 
шумерской мифологии богиня. Возмож- 
но, идентична с Амагештин (букв, «ма- 
тушка виноградная лоза»), богиней из Ла- 
гаша, известной с кон. 24 в. до н. э. В шу- 


мерских текстах круга Инанны — Думузи 
Г. появляется как любимая сестра Думузи 
(в тексте «Смерть Думузи» её эпитеты: 
«певунья», «колдунья», «вещунья», 
«знающая тайны письма», «толкователь- 
ница снов»). Она толкует пророческие 
сны Думузи и стремится спасти его от ги- 
бели. Г. не выдаёт Думузи злобным демо- 
нам, преследующим его, чтобы увести в 
подземный мир, хотя те подвергают её му- 
чительным пыткам (подкидывают в воз- 
дух, заливают лоно смолой и т. д.). Когда 
Думузи всё же захвачен демонами, Г. при- 
носит себя в жертву, соглашаясь прово- 
дить полгода в подземном царстве вместо 
брата. Связь Г. с подземным миром прос- 
леживается и по другим источникам: в 
круге богов Лагаша она — супруга хтони- 
ческого бога Нингишзиды и в этой роли, 
видимо, идентифицируется с другой его 
супругой, богиней Азимуа, женщиной- 
писцом подземного мира, а также с Белет- 
цери. 

В. А. 

ГЕЯ (Гаіа, Аіа, Гц), в греческой мифоло- 
гии мать-земля. Древнейшее доолимпийс- 
кое божество, игравшее важнейшую роль 
в теогоническом процессе. Г. родилась 
вслед за Хаосом (Нез. Тйео§. 116 след.). 
Она одна из четырёх первопотенций (Ха- 
ос, Земля, Тартар, Эрос), сама из себя по- 
родившая Урана-небо и взявшая его в суп- 
руги (126 след.). Вместе с Ураном Г. поро- 
дила шесть титанов и шесть титанид, сре- 
ди которых Кронос и Рея, родители Зевса. 
Её порождения также Понт-море, горы, 
трое киклопов и трое сторуких (гекатон- 
хейров) (126-153). Все они своим ужас- 
ным видом возбуждали ненависть отца, и 
он не выпускал их на свет из чрева мате- 
ри. Г., страдая от тяжести скрытых в ней 
детей, решила пресечь стихийную плодо- 
витость своего супруга, и по её наущению 
Кронос оскопил Урана, из крови которого 
появились на свет чудовища (гиганты, 
эринии) и прекрасная Афродита (154- 
206). Брак Г. и Понта-моря дал начало це- 
лому ряду чудовищ (237-240). Внуки Г. 
во главе с Зевсом в битве с детьми Г. — ти- 
танами победили последних, сбросив их в 
тартар, и поделили между собой мир 
(674-740). Г. не принимает активного 
участия в жизни олимпийских богов, но 
часто даёт им мудрые советы. Она совету- 
ет Рее, как спасти Зевса от прожорливос- 
ти Кроноса, и сообщает о том, какая судь- 
ба ожидает Зевса (470-486). По её совету 
Зевс освободил сторуких, которые сослу- 
жили ему службу в титаномахии (624- 
628, 713-717, 734 след.). Она же посове- 
товала Зевсу начать Троянскую войну (ср. 
Нош. II. I 5). Золотые яблоки — её дар Ге- 
ре (см. Геспериды). Известна мощная си- 
ла, которой Г. питала своих детей; её сын 
Антей был неуязвим благодаря именно 
этой силе. Иногда Г. демонстрировала 
свою независимость от олимпийцев (в со- 
юзе с Тартаром она породила чудовищно- 
го Тифона, которого уничтожил Зевс) 
(Нез. Тйео§. 821-868). Её порождением 
был дракон Ладон. Потомство Г. — ужас- 
но, отличается дикостью и стихийной си- 
лой, несоразмерностью, уродством и мик- 
сантропизмом, т. е. смешением животных 
и человеческих черт (напр., Эхидна — де- 
ва-змея). С течением времени стихийно 
порождающие функции Г. отошли на вто- 
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Аполлон, Гиакинф и Кипарис. Картина А. А. Иванова, 1831-34. Москва, Третьяковская галерея. 


рой план. Она оказалась хранительницей 
древней мудрости, и ей были ведомы веле- 
ния судьбы и её законы, поэтому она 
отождествлялась с Фемидой (Аезсйуі. 
Ргот. 209 — 210) и имела своё древнее 
прорицал ище в Дельфах, которое потом 
стало прорицалищем Аполлона. Образ Г. 
частично воплотился в Деметре, с её бла- 
годетельными для человека функциями, 
в богине-матери с её неиссякаемым плодо- 
родием, в Кибеле с её оргиастическим 
культом. 

А. А. Тахо-Годи. 

ГИАДЫ (Уосбед), в греческой мифологии 
нимфы, дочери Атланта и Плейоны, од- 
ной из океанид (Ну§. ГаЪ. 192). Число их 
колеблется от двух до семи. После гибели 
на охоте их брата Гиаса (его растерзали 
львы) Г. умерли от горя и Зевс превратил 
нимф в звёзды созвездия Тельца (Рз.- 
Егаіозііі. 14), видимые в Греции в дожд- 
ливое время (имя Г. указывает на 
«дождь» — греч. Ѳгі, «идёт дождь»). По 
другой версии, Г. воспитывали Диониса 
на горе Ниса и Зевс превратил их в звёзды 
(Ароііосі. III 4, 3). По другому варианту 
мифа, Медея превратила старух Г. — кор- 
милиц Диониса в юных дев (Ну§. ГаЪ. 
182). 

А. Т.-Г. 

ГИАКИНФ, Гиацинт (УшаѵѲод), в гречес- 
кой мифологии сын спартанского царя 
Амикла (эпонима города Амиклы) и прав- 
нук Зевса (Ароііосі. III 10, 3). По другой 
версии мифа, его родители — муза Клио и 
Пиер (эпоним области Пиерия). Г. был 
любимцем Аполлона, который нечаянно 
убил его, попав в него во время метания 
диском (Ароііосі. I 3,3). Из крови Г. вырос- 
ли цветы-гиацинты, как бы обагрённые 
кровью, на их лепестках вырисовывается 
восклицание «ай, ай» — предсмертный 
стон прекрасного юноши. (Оѵісі. Меі. X 
162-219). 

Г. — древнее растительное божество 
умирающей и воскресающей природы, 
догреческого происхождения. Культ Г. в 
Амиклах был вытеснен культом Аполло- 
на, и праздник гиакинфии (Раиз. III 10,1) 
стал отмечаться как праздник Аполлона. 


На знаменитом троне Аполлона из Амикл 
изображалось шествие Г. на Олимп; по 
преданию, основание статуи Аполлона, 
восседающего на троне, представляло со- 
бой жертвенник, в котором был похоро- 
нен Г. Во время праздника гиакинфий в 
этот жертвенник проникали через мед- 
ную дверь и там приносили жертвы Г. ещё 
до жертвоприношений Аполлону (Раиз. 
III 19,3-5). 

А. Т.-Г. 

Миф о Г. в живописи послужил сюже- 
том немногих произведений, в числе кото- 
рых фрески «Аполлон и Г.» Аннибале 
Карраччи и Доменикино, картина «Г.» 
Дж. Б. Тьеполо и др.; мраморная группа 
Б. Челлини «Аполлон оплакивает Г.» не 
дошла до нас. В музыке сюжет привлёк 
Моцарта (зинг-шпиль «Аполлон и Г.»). 

ГИБИЛ (шумер.), Гирра, Гирру (аккад.), 
в шумерской и аккадской мифологии бог 
огня. Впервые имя встречается в списках 
богов из Фары (26 в. до н. э.). В образе Г. 


ярко выражен амбивалентный характер: 
губительное и благое начала. Г. — носи- 
тель света и очищения и в то же время — 
причина гибели и разрушения. Отец Г. — 
бог Энки, и как его сын Г. — помощник в 
заклинаниях и разрушитель колдовства. 
В аккадском мифе об Эрре (боге войны и 
чумы) к Г. отправляется Мардук, чтобы 
очистить у него свои инсигнии власти. В 
серии заклинаний «Злые демоны утукку» 
Г. действует совместно со своим отцом Эн- 
ки, пытаясь выяснить тайну происхожде- 
ния демонической злой «семёрки». В 
«Плаче о разрушении Ура» Г. — помощ- 
ник Энлиля, губителя города и его людей. 

В. А. 

ГИГАНТЫ (Пуаѵтгд), в греческой мифо- 
логии сыновья Геи, которые появились на 
свет из крови оскоплённого Урана, впи- 
тавшейся в землю-мать (Нез. Тйео^. 180 — 
186). По другой версии, Гея породила их 
от Урана после того, как титаны были 
низринуты Зевсом в тартар (Ароііосі. I 
6,1-2). Очевидно догреческое происхож- 
дение Г. Подробно история рождения Г. и 
их гибели рассказана Аполлодором. Г. 
внушали ужас своим видом — густыми 
волосами и бородами; нижняя часть тела 
у них была змеиной. Они родились на 
Флегрейских полях («пожарища») на по- 
луострове Паллена (в Халкидике, север- 
ная Греция); там же потом произошла 
битва олимпийских богов с Г. — гиганто- 
махия. Г., в отличие от титанов, смертны. 
По велению судьбы их гибель зависела от 
участия в битве героев (смертных), кото- 
рые придут на помощь богам. Гея разыс- 
кивала волшебную траву, которая бы сох- 
ранила Г. жизнь. Но Зевс опередил Гею и, 
послав на землю мрак, сам срезал эту тра- 
ву. По совету Афины Зевс призвал для 
участия в битве героя Геракла. В гиганто- 
махии олимпийцы уничтожили Г. Апол- 
лодор упоминает имена 13 Г., которых во- 
обще насчитывают до 150. Геракл сразил 
Алкионея, набиравшегося силы от земли; 
Зевс — Порфириона, Аполлон — Эфиаль- 
та, Дионис — Эврита, Геката — Клития, 
Гефест — Миманта, Афина обрушила на 
Энкелада остров Сицилия, содрала кожу с 
ещё живого Палланта и использовала её 


Слева — крылатый змееногий гигант. Справа — битва богов и гигантов. Фрагменты северного 
фриза Пергамского алтаря. Мрамор. 180-160 до н. э. Берлин, Государственные музеи. 
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Гигиея. 


как панцирь. Посейдон поверг Полидора, 
Гермес — Ипполита, Артемида — Гратио- 
на, мойры — Агрия и Тоона. Остальных 
поразил перунами Зевс. Геракл добивал Г. 
своими стрелами (Ароііосі. I 6,1-2). В ос- 
нове гигантомахии (как и титаномахии) 
лежит идея упорядочения мира, вопло- 
тившаяся в победе олимпийского поколе- 
ния богов над хтоническими силами, ук- 
реплении верховной власти Зевса. 

Теме гигантомахии посвящена неболь- 
шая поэма римского поэта 4 в. К. Клавди- 
ана. Битва олимпийцев с Г. изображена 
на фризе алтаря Зевса в городе Пергаме (2 
в. до н. э.), Гомер в «Одиссее» (VII 59) упо- 
минает буйное племя Г. — сказочный на- 
род, наравне с феаками и киклопами опе- 
каемый богами (VII 206). 

А. Тахо-Годи. 

ГИГИЕЯ (Іуіекх), в греческой мифологии 
персонификация здоровья, дочь Аскле- 
пия (Раиз. V 20,3). 

ГИЛАС (ГХад), в греческой мифологии 
сын царя дриопов Тейодаманта (вариант: 
Тейомена) и нимфы Менодики. Геракл, 
победив и убив царя дриопов, захватил от- 
личавшегося красотой Г., который стал 
его любимцем, оруженосцем и спутником 
в походе аргонавтов. Во время стоянки ко- 
рабля «Арго» в Мисии у острова Кеос Г. 
отправился за водой, но нимфы источни- 
ка, пленённые его красотой, похитили 
юношу (Ароііосі. 19, 19) (вариант: Г. уто- 
нул); Геракл тщетно искал Г. На Кеосе су- 
ществовал культ Г. Раз в год у источника, 
носившего его имя, приносились жертвы 
и участники празднества бродили по окре- 
стным горам, выкликая имя Г., как бы 
повторяя вопли и жалобы Геракла, искав- 
шего своего любимца. Вероятно, Г. перво- 
начально был местным богом раститель- 
ности, которого скорбными воплями вы- 
зывали почитавшие его («Нуіа», «Нуіа», 
отсюда происхождение его имени) (Ѵег§. 
Есі. VI 44). М.Б. 


ГИЛЛ (УААод), в греческой мифологии 
сын Геракла и Деяниры (варианты: ли- 
дийской царевны Омфалы или нимфы Ме- 
лиссы). Умирая, Геракл обручил Г. с до- 
черью эхалийского царя Иолой. Г. стал 
предводителем Гераклидов (многочислен- 
ных потомков Геракла), когда они вторг- 
лись на Пелопоннес, чтобы вернуть цар- 
ство отца. Спустя три года во время ново- 
го похода Гераклидов в Пелопоннес Г. по- 
гиб в поединке с аркадским царём 
(Ароііосі. II 7,7—8; II 8,1—2). 

М. Б. 

ГИЛЬГАМЕШ, шумерский и аккадский 
мифоэпический герой (Г. — аккадское 
имя; шумерский вариант, по-видимому, 
восходит к форме Бильгамес, что, воз- 
можно, значит «предок-герой»). Ряд текс- 
тов, опубликованных в последние десяти- 
летия, позволяет считать Г. реальной ис- 
торической личностью — пятым правите- 
лем I династии города У рука в Шумере 
(кон. 27 — нач. 26 вв. до н. э.). Очевидно, 
вскоре после смерти Г. был обожествлён; 
его имя с детерминативами (знаками-оп- 
ределителями) божества встречается уже 
в текстах из Фары (26 в. до н. э.). В «царс- 
ком списке» III династии Ура Г. выступа- 
ет уже как мифическая личность: продол- 
жительность его правления 126 лет, его 
отец — демон (лила). В эпических текстах 
Г. — сын урукского правителя Лугальбан- 
ды и богини Нинсун (возможно, истори- 
ческий Г. был сыном правителя и жрицы, 
представлявшей богиню в обряде священ- 
ного брака). Со 2-го тыс. до н. э. Г. стал 
считаться судьёй в загробном мире, за- 
щитником людей от демонов. В официаль- 
ном культе он, однако, не играет почти 
никакой роли (хотя цари III династии 
Ура, в частности Ур-Намму, основатель 
династии, возводят к Г. свой род). 

Г. — наиболее популярный герой из 
числа трёх героев урукского круга (Эн- 
меркар, Лугальбанда, Г.). Сохранилось 
пять шумерских эпических песен о Г.: 


1) «Г. и Ага» — сказание о борьбе Г. с 
Агой, правителем северного объединения 
шумерских городов во главе с Кишем. 
Кульминационный момент рассказа — 
появление Г. на городской стене Урука, 
смятение вражеского войска при виде его 
и победа над войсками Аги (единственный 
гиперболический и волшебно-сказочный 
момент этого чисто эпического произведе- 
ния, почти не содержащего мифологичес- 
кого материала); 2) «Г. и гора бессмерт- 
ных» — рассказ о походе Г. во главе отря- 
да молодых неженатых воинов в горы за 
кедрами для добычи себе «славного име- 
ни», борьба с хранителем кедров чудови- 
щем Хувавой (Хумбабой), убийстве Хува- 
вы с помощью чудесных помощников и 
гневе бога Энлиля за этот подвиг Г.; 3) «Г. 
и небесный бык» — плохо сохранившийся 
текст об умерщвлении Г. небесного быка 
— чудовища, насланного на Урук богиней 
Инанной; 4) «Г., Энкиду и подземный 
мир» — Г. убивает по просьбе богини 
Инанны исполинскую птицу Анзуда и 
волшебную змею, поселившихся в чудес- 
ном дереве хулуппу, посаженном богиней 
в её саду. Из корней и ветвей дерева он де- 
лает «пукку» и «микку» (барабан и бара- 
банные палочки?), но они проваливаются 
в подземный мир. Энкиду (в шумерской 
традиции — слуга Г.) берётся их достать, 
но, не выполнив магических наказов Г., 
остаётся там навсегда. Г. удаётся мольба- 
ми вызвать дух Энкиду на поверхность, и 
тот рассказывает Г. о мрачной и безнадёж- 
ной жизни умерших в подземном царстве; 
5) «Г. в подземном мире» (иначе «Смерть 
Г.») — Г. приносит в подземный мир дары 
владычице подземного царства Эрешки- 
галь и другим богам, составляющим её 
придворный штат. 

Наибольшей разработкой образа Г. от- 
личается аккадский эпос о Г. Сохрани- 
лось три версии большой эпической поэ- 
мы. Самая ранняя дошла в записи первой 
четверти 2-го тыс., но, видимо, восходит к 



Слева — Гилъгамеш. 
8 в. до н. э. 

Париж, Лувр. 


Справа — Гилъгамеш. 
Рельеф на воротах 
дворца Саргона II 
в Дур-Шаррукине. 8 в. 
до н. э. Париж, Лувр. 
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последней трети 3-го тыс. до н. э., наибо- 
лее полная — приписываемая урукскому 
заклинателю Синликеуннинни (дошла в 
записях 7-6 вв. до н. э.) — поэма «О всё 
видавшем» — одно из самых выдающихся 
поэтических произведений древневосточ- 
ной литературы; изложена в двенадцати 
песнях — «таблицах» , из них последняя - 
дословный перевод с шумерского второй 
части песни «Г., Энкиду и подземный 
мир» и композиционно с поэмой не связана. 

По просьбе богов, обеспокоенных жа- 
лобами жителей Урука на их своенравно- 
го и буйного владыку — могучего Г., кото- 
рый отбивает женщин у граждан в то вре- 
мя, как они выполняют тяжёлые городс- 
кие повинности, богиня Аруру создаёт ди- 
кого человека Энкиду — он должен проти- 
востоять Г. и победить его. Энкиду живёт 
в степи и не подозревает о своём предназ- 
начении. Г. посещают видения, из кото- 
рых он узнаёт, что ему суждено иметь дру- 
га. Когда в Урук приходит известие, что в 
степи появился некий могучий муж, ко- 
торый защищает животных и мешает охо- 
титься, Г. посылает в степь блудницу, по- 
лагая, что если ей удастся соблазнить Эн- 
киду, звери его покинут. Так и случается. 
Далее происходит встреча Г. с Энкиду, ко- 
торый вступает с Г. в поединок на пороге 
спальни богини Ишхары (Иштар; в поэме 
чужеземная богиня Ишхара заменяет 
Иштар, Иштар в поэме — отрицательный 
персонаж, враждебный Г.). Ни тот, ни 
другой герой не могут одержать победы, и 
это делает их друзьями. Г. и Энкиду со- 
вершают вдвоём множество подвигов: 
сражаются со свирепым Хумбабой, хра- 
нителем горных кедров, с чудовищным 
быком, насланным на Урук богиней Иш- 
тар за отказ Г. разделить её любовь. По во- 
ле богов Энкиду, разгневавший их убий- 
ством Хумбабы, умирает (видимо, вместо 
Г.). Г., потрясённый смертью друга, бе- 
жит в пустыню. Он тоскует о любимом 
друге и впервые ощущает, что и сам он 
смертен. Он проходит подземным путём 
бога солнца Шамаша сквозь окружаю- 
щую обитаемый мир гряду гор, посещает 
чудесный сад и переправляется через во- 
ды смерти на остров, где обитает Ут-на- 
пишти — единственный человек, обрет- 
ший бессмертие. Г. хочет знать, как тот 
добился этого. Ут-напишти рассказывает 
Г. историю всемирного потопа, очевидцем 
которого он был и после которого получил 
из рук богов вечную жизнь. Но для Г., го- 
ворит Ут-напишти, второй раз совет богов 
не соберётся. Жена Ут-напишти, жалея 
Г., уговаривает мужа подарить ему что- 
нибудь на прощанье, и тот открывает ге- 
рою тайну цветка вечной молодости. Г. с 
трудом достаёт цветок, но не успевает им 
воспользоваться: пока он купался, цветок 
утащила змея и сразу же, сбросив кожу, 
помолодела. Г. возвращается в Урук и на- 
ходит утешение, любуясь видом соору- 
жённой вокруг города стены. 

Лейтмотив поэмы — недостижимость 
для человека участи богов, тщетность че- 
ловеческих усилий в попытках получить 
бессмертие. Концовка эпоса подчёркивает 
мысль, что единственно доступное челове- 
ку бессмертие — это память о его славных 
делах. Внутреннее развитие образов Г. и 
Энкиду подчинено законам развития эпи- 
ческих образов: уже не благодаря волшеб- 


Гилъгамеш, сражающийся 
со львом. Оттиск печати. 

24 в. до н. э. 
Лондон, Британский 
музей. 



Гилъгамеш и кедр. 
Оттиск печати аккадс- 
кого времени. Лондон, 
Британский музей. 



Гилъгамеш, рубящий дере- 
во хулуппу. Оттиск печа- 
ти аккадского времени. 
Москва, Музей изобрази- 
тельных искусств им. А. 

С. Пушкина. 



ным помощникам, как герои мифологи- 
ческих сказов, а в результате высоких 
развившихся в них физических и мораль- 
ных качеств возвышаются они над прочи- 
ми смертными. Аккадский эпос о Г. — 
создание поэта, который не просто соеди- 
нил между собой разрозненные шумерс- 
кие сказания-былины, но тщательно про- 
думал и скомпоновал известный ему мате- 
риал, придав произведению глубокий фи- 
лософский смысл. Включение в эпопею 
рассказа о потопе (произведения другого 
цикла) ещё более подчёркивает основную 
идею произведения — недостижимость 
главной цели странствий Г. — «вечной 
жизни» . 

Эпос о Г. был популярен не только сре- 
ди народов Передней Азии. От 2-го тыс. до 
н. э. из Палестины и Малой Азии дошёл 
отрывок т. н. периферийной версии акка- 
дской поэмы, а также фрагменты её пере- 
вода на хеттский и хурритский языки. У 
Элиана (писавшего по-гречески римского 
поэта 3 в. н. э.) мы находим дальнейшее 
развитие легенды о Г. в виде предания о 
чудесном рождении героя: царю Урука 
Зеухоросу (Эухоросу, т. е. шумер. Энмер- 
кару) предсказано, что сын его дочери ли- 
шит его царства. Царь запирает дочь в 
башню. Она родит сына от неизвестного 
человека. По приказанию царя стражи 
сбрасывают младенца с башни. Орёл подх- 
ватывает мальчика и уносит в сад, где ре- 
бёнка берёт на воспитание садовник. Он 
называет мальчика Г. (греч. Бильгамос). 
В конце концов тот отбирает у деда 


царство. Мотив ребёнка-подкидыша, вос- 
питанного садовником, по-видимому, за- 
имствован из аккадской легенды о чудес- 
ном рождении Шаррукина (Саргона Древ- 
него, 24 в. до н. э.). В более поздних текс- 
тах (напр., у сирийского писателя 9 в. н. 
э. Теодора бар Коная) Г. уже считается 
современником Авраама. 

По традиции, с Г. связывались изобра- 
жения героя — борца со львом и диким 
быком, а также терракотовые фигурки, 
изображающие духов (гениев) плодоро- 
дия — мифологический образ более древ- 
ний, чем исторический Г. Образ эпическо- 
го Г. нашёл отражение в аккадском иску- 
сстве 24 — 22 вв. до н. э., особенно в глип- 
тике. Скульптуры Г. и Энкиду охраняли 
вход во дворец ассирийского царя Саргона 
II (8 в. до н. э.). 

В. К. Афанасьева. 
ГИЛЬТИНЕ (С-Шлпе, «смерть», «символ 
смерти»), в литовской мифологии богиня 
смерти, чумы (в источниках 17 в.), дух 
смерти (в фольклоре и поверьях). Немец- 
кий историк 17 в. М. Преториус относит 
Г. к числу богов гнева и несчастья. Г. упо- 
минается в описаниях погребальных об- 
рядов. Основной атрибут Г. — коса. Пре- 
ториус считает, что Г. была известна и 
пруссам. 

В. И., В. Т. 

ГИМЕНЕЙ (Уцеѵаюд), в греческой мифо- 
логии божество брака, сын Диониса и Аф- 
родиты (вариант: Аполлона и одной из 
муз) (8с1ю1. Ріпсі. РуПі. IV 313). По одному 
из мифов, Г. — прекрасный юноша, певец 
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и музыкант, который на свадьбе Диониса 
с одной из его возлюбленных внезапно 
скончался (Ріпсі. 139), по другой вер- 
сии, внезапно потерял голос. Чтобы уве- 
ковечить его имя, Г. возглашали на свадь- 
бах, и торжественная песнь в честь новоб- 
рачных называлась гименей. Существует 
орфическое предание о том, что Асклепий 
воскресил Г. (Ароііоб. III 10, 3). Миф о Г. 
относится к типу этиологических, а само 
его имя — персонификация древней куль- 
товой песни-гимна. 

На римских рельефах, помпейских 
фресках Г. изображён стройным нагим 
юношей со строгим выражением лица, с 
факелом в одной руке и венком в другой. 

А. Т.-Г. 

ГИНУНГАГАП (др.-исл. С-іпищщ^ар), в 
скандинавской мифологии первичный ха- 
ос, мировая бездна, в которой возникло 
первосущество Имир. 

Е. М. 

ГИОРГИ, в грузинской мифологии персо- 
наж, идентифицируемый (после приня- 
тия христианства) со святым Георгием. 
По мнению ряда исследователей, имя Г., 
как и большинство сюжетов и мотивов с 
ним связанных, имеет дохристианское 
происхождение. Народный культ Г. объе- 
динил в себе разнообразные древние пред- 
ставления, согласно которым он — охот- 
ник, истребляющий диких зверей, покро- 
витель земледелия, повелитель небесного 
огня и грома. Мотив божества-всадника, 
охотника, который своей ежегодной 
смертью и воскресением олицетворял 
ежегодное угасание и возрождение приро- 
ды, в сочетании с представлениями о стра- 
стном герое, трансформировался уже в 
христианскую эпоху в легенду о мучени- 
ях Г. По этой легенде, тело Г. было расчле- 
нено богом на 360 частей, и в местах, где 
были разбросаны эти части, воздвигнуты 
церкви. Во многих исторических источ- 
никах (записки католических миссионе- 
ров и русских послов, сочинения грузинс- 
ких историков) зафиксировано представ- 
ление о жертвенных животных, якобы 
добровольно приходящих в святилища, 
посвященные Г., на заклание; первона- 
чально в святилища приходил олень 
(лань, тур), но после осквернения его жен- 
щинами, отведавшими жертвенного мяса, 
Г. заменил оленя быком. В этом сюжете 
отразилась трансформация древнейших 
мифологических представлений — прев- 
ращение духа дикой природы в покрови- 
теля культурного хозяйства (скотовод- 
ства). 

После распространения культа христи- 
анского святого Георгия с последним 
отождествлялись многие древние божест- 
ва — Джарг (у сванов), Джеге (у мегре- 
лов), локальные божества груз, горцев 
(джвари). 

И. К. Сургуладзе. 
ГИПЕРБОРЕИ (Улер|36р8іоі), в греческой 
мифологии народ, живущий на крайнем 
севере, «за Бореем» и особенно любимый 
Аполлоном. В некую идеальную страну Г. 
время от времени отправляется Аполлон 
на колеснице, запряжённой лебедями, 
чтобы в урочное время летней жары возв- 
ратиться в Дельфы (Нітег. Огаі. XIV 10). 
Вместе с эфиопами, феаками, лотофагами 
Г. относятся к числу народов, близких к 
богам и любимых ими. Так же как Апол- 


лон, Г. художественно одарены. Блажен- 
ная жизнь сопровождается у Г. песнями, 
танцами, музыкой и пирами; вечное ве- 
селье и благоговейные молитвы характер- 
ны для этого народа — жрецов и слуг 
Аполлона (Ріпсі. Руііі. X 29 — 47). Соглас- 
но Диодору Сицилийскому, Г. в гимнах 
непрестанно воспевают Аполлона, когда 
он является к ним через каждые 19 лет (II 
47). Даже смерть приходит к Г. как избав- 
ление от пресыщения жизнью, и они, ис- 
пытав все наслаждения, бросаются в море 
(РИп. Хаі. Пізѣ. IV 26). Ряд легенд связан с 
приношением Г. первого урожая на Делос 
к Аполлону: после того как девушки, пос- 
ланные с дарами, не вернулись с Делоса 
(остались там или подверглись насилию), 
Г. стали оставлять дары на границе сосед- 
ней страны, откуда их постепенно перено- 
сили другие народы, вплоть до самого Де- 
лоса (РИп. Маѣ. Ііізі. IV 26; Негобоі. IV 32 
— 34). Мудрецы и служители Аполлона 
Абарис и Аристей, обучавшие греков, 
считались выходцами из страны Г. (Него- 
боі. IV 13—15; Нітег. Огаі. XXV 5). Эти 
герои рассматриваются как ипостась 
Аполлона, т. к. они владеют древними фе- 
тишистскими символами бога (стрелой, 
вороном и лавром Аполлона с их чудодей- 
ственной силой), а также обучают и наде- 
ляют людей новыми культурными цен- 
ностями (музыкой, философией, искус- 
ством создания поэм, гимнов, строитель- 
ства Дельфийского храма). 

А. Ф. Лосев. 

ГИПЕРИОН (Улгріюѵ), в греческой мифо- 
логии титан, сын Геи и Урана, супруг сво- 
ей сестры Тейи, отец Гелиоса, Селены, Эос 
(Нее. Тйео2. 133 след.; 371—374). Г. — 
«сияющий» бог, букв, «идущий навер- 
ху», т. е. по небу, и потому отождествля- 
ется с Гелиосом — нередко у Гомера (Нош. 
Об. I 24; Нош. II. XIX 398), в эллинисти- 
ческо-римской мифологии — постоянно; 
сыновья Гелиоса именуются Гипериони- 
дами. 

А. Т.-Г. 

ГИПЕРМНЕСТРА (Улгрцѵцатра), в гре- 
ческой мифологии одна из Данаид (доче- 
рей Даная). Она единственная ослушалась 
отца и не убила в брачную ночь своего му- 
жа Линкея. За это Данай заключил Г. в 
темницу, но затем признал брак дочери 
(Ароііоб. II 1,5). Сыном Г. и Линкея был 
Абант — царь Аргоса. 

А. Т.-Г. 



Голова Гипноса. Бронза. 450-300 до н. э. 
Лондон, Британский музей. 


Сюжет мифа о Г. и Данаидах лёг в осно- 
ву трагедий 17 — нач. 19 вв. («Данаиды» 
Ж. О. Гомбо, «Г.» А. М. Лемьера, «Г.» С. 
И. Висковатова и др.). Среди наиболее 
значительных опер: «Г.» Ф. Кавалли, А. 
Вивальди, по либретто П. Метастазио — 
оперы К. В. Глюка, Дж. Ф. Бертони, Н. 
Йоммелли, Й. Мысливечека, Дж. Паизи- 
елло и др., по другим либретто — «Г.» Б. 
Галуппи, «Данаиды» А. Сальери и др. 

ГИПНОС (Улѵод), в греческой мифологии 
персонификация сна, божество сна, сын 
Ночи и брат Смерти, богинь судьбы мойр, 
Немесиды — богини мести (Нез. Тйео§. 
211-225). По словам Гесиода, на Сон и 
Смерть никогда не взирает Гелиос; Г. спо- 
коен, тих и благосклонен к людям в про- 
тивоположность беспощадной Смерти 
(756-766). У Гомера Г. обитает на острове 
Лемнос, где Гера замыслила козни против 
Зевса, уговорив Г. усыпить Зевса, пока 
она преследовала Геракла. От гнева Зевса 
Г. был спасён своей матерью, которую 
Зевс не решился оскорбить. Опасаясь Зев- 
са, Г. превращается в птицу и во второй 
раз нагоняет сон на бога, соблазнённого 
Герой, чтобы дать ахейцам возможность 
победить в сражении. В награду за содей- 
ствие Гера обещает в жёны Г. младшую из 
харит — Пасифею (Нош. II. XIV 230-291, 
354 — 360). Овидий в «Метаморфозах» (XI 
592 — 620) описывает пещеру в Кимме- 
рийской земле, где обитает Г., где царят 
вечные сумерки и откуда вытекает род- 
ник забвения; в пещере на прекрасном ло- 
же покоится Г. 

А. Т.-Г. 

ГИППОДАМИЯ (Іллобацгіа), в греческой 
мифологии: 1) дочь Эномая, супруга Пе- 
лопа. Изгнанная из Микен Пелопом после 
убийства Хрисиппа, Г. умерла в городе 


Сон и его брат- 
близнец Смерть. 
Картина Дж. 
Ватерхауза. 1874. 
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Гипподамия и кентавр. Статуи западного 
фронтона храма Зевса в Олимпии. 
Мрамор. Ок. 460 до н. э. Олимпия, музей. 


Мидее (Арголида), но впоследствии её 
прах был перенесён в Олимпию, где она 
имела святилище (Раиз. VI 20,7); 2) суп- 
руга Пирифоя, из-за которой разгорелось 
сражение между лапифами и кентаврами 
(Нот. II. II 742; Ароііосі. еріі. I 21). 

В. Я. 

ГИППОКРЕНА, Иппокрена (ІллохрГ|ѴГ|), 
в греческой мифологии источник вдохно- 
вения, который возник от удара копыта 
крылатого коня Пегаса на горе муз Гели- 
коне (отсюда букв, «лошадиный источ- 
ник») (Оѵісі. Меі. V 254-259). Искупав- 
шись в Г. — «фиалково-тёмном» источни- 
ке, музы водят хороводы и поют чудесные 
песни (Нез. Тйео§. 1 — 9). Павсаний рас- 
сказывает, что такой же источник и того 
же происхождения был в городе Трезен, 
куда являлся Беллерофонт — владелец 
Пегаса за невестой. Орест после убийства 
матери очищался в Г. (Раиз. II 31,9). 

А. Т.-Г. 

ГИППОМЕДОНТ (Іллоцёбшѵ), в греческой 
мифологии брат или племянник Адраста, 
участник похода семерых против Фив. 
Античные авторы подчёркивают его ог- 
ромный рост и физическую силу, кото- 
рые, однако, не спасли Г. от гибели при 
штурме Фив (АезсЬуІ. 8ер1. 486 — 500]. 

В. Я. 

ГИПСИПИЛА (УфілнХеіа), в греческой 
мифологии дочь правителя Лемноса Фо- 
анта, во время царствования которого 
лемносские женщины отказались почи- 
тать Афродиту; в наказание за это богиня 
наделила их таким дурным запахом, что 
мужья их оставили. Оскорблённые жен- 
щины умертвили всех мужчин Лемноса, 
только Г. спасла своего отца и помогла 
ему бежать. Она стала правительницей 
острова. Когда по пути в Колхиду на Лем- 
нос прибыли аргонавты, Г. стала возлюб- 
ленной Ясона и родила ему сыновей Эвнея 
и Фоанта (или Неброфона) (Нош. II VII 
468; Ароіі. Шіосі. I 607; Ароііоб. I 9,17). 
После отплытия аргонавтов стало извест- 
но, что Г. спасла своего отца, и за это она 
была изгнана (вариант: бежала, спасаясь 
от казни). 

Её захватывают пираты, продают в 
рабство царю Немей Ликургу (вариант: 
царю Фив - Лику), и она становится нянь- 
кой его сына Офелета (Архемора). Она по- 
могает участникам похода семерых про- 
тив Фив найти источник питьевой воды; в 
этот момент оставленного без присмотра 
Офелета удушила гигантская змея. Разг- 
неванный Ликург хотел казнить Г., но по- 
доспевшие сыновья (вариант: герои Ам- 
фиарай и Адраст) спасли мать. В память 
Офелета были учреждены Немейские иг- 
ры, а Г. с сыновьями возвратились на 


Лемнос (Ароііоб. III 6,4). Миф о Г. являет- 
ся разновидностью мифов об амазонках. 

М. Б. 

О судьбе Г. рассказывается в сохранив- 
шихся отрывках одноимённой трагедии 
Еврипида, в недошедших трагедиях Эсхи- 
ла и Софокла. Смерть Офелета изображе- 
на на эллинистическом рельефе (Рим, Га- 
лерея Спада). Единственное значительное 
произведение европейской драматургии 
на сюжет мифа — «Г.» П. Метастазио, 
послужившая либретто для множества 
опер 18 в., в т. ч. «Г.» Н. Порпоры, Ф. 
Фео, Б. Галуппи, К. В. Глюка, Дж. Скар- 
латти, Дж. Сарти, Э. Мегюля. 

ГИХАНГА, Киханга, в мифологии банту- 
язычных народов Межозерья (Уганда, Ру- 
анда и др.) царь Руанды, культурный ге- 
рой. По некоторым версиям, Г. — пото- 
мок Кигвы. С ним связывают появление 
коров в Руанде. Согласно мифу, у царя Г. 
было две жены — Ньямусуса и Ниранпи- 
рангве. Однажды, когда Г. впервые при- 
нёс с охоты газель, между жёнами разго- 
релся спор из-за её шкуры, во время кото- 
рого дочь Ньямусусы — Нираручьяба 
толкнула Ниранпирангве. Упав на ко- 
лышки, с помощью которых растягивают 
шкуры на земле, Ниранпирангве распоро- 
ла себе живот, и, родив недоношенного ре- 
бёнка, умерла. Её сына назвали Гафома. 
Нираручьяба убежала в лес. Став женой 
Нкары, она родила ему сына Гаху. Од- 
нажды Нираручьяба встретила у источни- 
ка стадо коров. Коровы разбежались, кро- 
ме одной, которая кормила телёнка. Поп- 
робовав молоко, вытекавшее из перепол- 
ненного вымени коровы, Нираручьяба 
набрала полный кувшин, отнесла его до- 
мой и стала каждый день приходить за 
молоком. Однажды вместе с Нкарой они 
увели корову с телёнком к себе. Узнав о 
болезни Г., Нираручьяба понесла ему мо- 
локо, выпив которое, Г. сразу поправил- 
ся. Нираручьяба раскрыла ему тайну «ле- 
карства». Так как Нкара не согласился 
отдать корову, Г. велел его связать. Чтобы 
освободить мужа, Нираручьяба передала 
корову отцу. Г. попросил у колдунов сове- 
та, как ему раздобыть ещё коров. Те 
предсказали день, когда из озера должно 
выйти множество коров, и посоветовали 
Г. в этот день отослать куда-нибудь сына 
Гафому, как приносящего несчастье. Для 
этого Г. отправил Гафому к кузнецам за 
бубенчиками для собак. Но тот ослушался 
отца и спрятался на колючем дереве. Из 
озера стали выходить стада коров и, нако- 
нец, появился огромный бык Рутендери 
— царь коров, к его рогам была подвеше- 
на маслобойка. Гафома закричал от стра- 
ха и напугал Рутендери, который повер- 
нул обратно, оттеснив в озеро следовав- 
ших за ним коров. Г. вместе со своими 
людьми бросился наперерез коровам и 
удержал их; так он завладел стадами. С 
тех пор все коровы Руанды принадлежат 
царям. Гафому прозвали Гишуби по наз- 
ванию дерева, на котором он спрятался. 

Согласно другому варианту, Г. просил 
Нираручьябу, вылечившую его молоком, 
вернуться в отчий дом. Перед тем как вер- 
нуться к отцу, она отправилась к скале, 
откуда вышли первая корова с телёнком, 
скала раскрылась — и появилось множе- 
ство коров, которых вёл огромный бык 


Рутендери с подвешенной на рогах масло- 
бойкой. 

Е. С. Котляр. 

ГИШЕРАМАЙРЕР ( «матери ночи»), в ар- 
мянской мифологии персонификации 
ночной тьмы, злые ведьмы, со дня созда- 
ния мира со змеями в руках преследую- 
щие солнце. Вечером Г. поднимаются из- 
под гор вверх на землю, чтобы поймать 
солнце, но оно уже заходит. Тогда они все 
начинают дуть, и мир покрывается тьмой. 
Г. группами ищут солнце в лесу, в горах, 
деревнях. Не найдя его, через разрушен- 
ные мельницы и высохшие родники они 
спускаются под землю и продолжают по- 
иски там. Едва они спускаются вниз, как 
на востоке поднимается солнце. Если бы 
Г. удалось увидеть солнце, погибли бы все 
люди, а земля покрылась бы змеями (ть- 
мой). 

С. Б. А. 

ГЛАВК (ГХанход), в греческой мифоло- 
гии: 1) сын троянца Антенора, помогал 
Парису украсть Елену. Во время взятия 
ахейцами Трои был спасён Одиссеем и Ме- 
нелаем (Ароііосі. еріѣ. V 21,2); 2) сын Гип- 
полоха и внук Беллерофонта, ликиец, 
один из храбрейших союзников троянцев. 
Он готов был вступить в поединок с Дио- 
медом под стенами Трои, но соперники, 
выяснив перед поединком дружеские от- 
ношения своих предков, обменялись да- 
рами и разошлись. Убит Аяксом в битве за 
тело Патрокла (Нош. II. VI 119 — 236; Ну§. 
ГаЬ. 113); 3) сын Сисифа, погиб во время 
состязаний на колесницах, растерзанный 
собственными конями (Ну§. ГаЬ. 250, 
273); 4) сын критского царя Миноса и Па- 
сифаи. Ребёнком, гоняясь за мышью, 
упал в бочку с мёдом и был найден мёрт- 
вым. Некий Полиид с помощью целебной 
травы, бывшей в употреблении у змей, 
возвратил его к жизни (Ароііосі. III 3,1); 5) 
морское божество. От рождения был 
смертный, рыбак, сын Антедона (эпонима 
города в Беотии) или Посейдона и одной 
из водяных нимф. Съел случайно траву, 
давшую ему бессмертие и превратившую 
его в морское божество с рыбьим хвостом, 
синими руками и зеленоватой, цвета водо- 
рослей бородой. Был наделён пророчес- 
ким даром, прорицал Менелаю, возвра- 
щавшемуся после взятия Трои (Еиг. 
Огезі. 356 — 379), а так же явился арго- 
навтам. Известна его любовь к прекрас- 
ной Скилле, превращенной ревнивой 
Киркой в чудовище (Оѵісі. Меі. XIII 900 — 
XIV 69). 

А. Т.-Г. 

ГЛАВКА (ГАтжг|), в греческой мифоло- 
гии: 1) дочь Нерея и Дориды, одна из не- 
реид, чьё имя (уАтжод, «зеленоватый», 
«голубой») указывает на цвет воды (Нез. 
ТЬео§. 244); 2) дочь коринфского царя, 
невеста аргонавта Ясона, которую погуби- 
ла ревнивая Медея, подарив ей пеплос 
(одеяние), пропитанный ядом. Надев его, 
Г. сгорела вместе с отцом, пытавшимся ей 
помочь (Ароііосі. I 9,28). 

А. Т.-Г. 

ГЛАЗ, мифологический символ, связан- 
ный с магической силой, благодаря кото- 
рой божество или мифологический персо- 
наж обладают способностью видеть, сами 
оставаясь невидимыми. Эта способность, 
символизируемая наличием одного ог- 
ромного глаза или большого числа глаз 
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(тысячеглазый Аргос в греческой мифоло- 
гии; «зрячая плоть» — существо, сплошь 
покрытое глазами, в китайской мифоло- 
гии; Моу-нямы (Земля-мать), которая но- 
сит в себе множество глаз, в мифах нгана- 
сан), зависит от божеств, способных наде- 
лить ею мифологических героев и лишить 
её (в хеттско-хурритском мифе охотник 
Кешши по воле богов, недовольных жерт- 
воприношениями, перестаёт видеть жи- 
вотных; в абхазском мифе охотнику попа- 
дается та дичь, которую до него съел и 
воскресил бог охоты Ажвейпш). Многие 
боги обладают столь устрашающим взо- 
ром, что его не выдерживают смертные. В 
мифе североамериканского индейского 
племени оджибве одно из шести сверхъес- 
тественных существ, вышедших из моря, 
чтобы смешаться с людьми, было с повяз- 
кой на глазах. Когда это существо сняло 
повязку, то человек, на которого упал его 
взгляд, тут же умер, словно поражённый 
молнией. В мифе индейского племени ко- 
моксов женщина — дочь Орла ушла от му- 
жа. Когда он стал её преследовать, она 
обернулась назад и испепелила мужа сво- 
им смертоносным взглядом (ср. также 
взгляд горгон в греческой мифологии). 
Эти образы, связываемые с хищными пти- 
цами, сопоставимы с образом бабы-яги — 
хозяйки мира мёртвых (её зооморфный 
образ — птица). Баба-яга слепа, и благо- 
даря этому живые могут избежать смерти 
при встрече с ней. Мифологические сим- 
волы смерти вообще связываются с неви- 
димостью (ср. греч. аид), причём живые 
слепы относительно мёртвых, а мёртвые 
— относительно живых. По поверьям нга- 
насан человек и животные живут, пока у 
них живы глаза. После их смерти глаза 
попадают в распоряжение Моу-нямы, а 
мёртвый должен обзавестись новыми, 
иначе он заблудится на пути в землю 
мёртвых. 

Характерной особенностью многих ми- 
фологических персонажей является од- 
ноглазость (ср. герм.-сканд. Один, кельт. 
Луг, дочь Рябчика в индейском мифе сэ- 
лишских племён, одноглазые мужские 
фигуры энеолитической культуры Три- 
полья), которая, так же как и слепота 
(напр., в хеттско-хурритском цикле ми- 
фов о Кумарби глаза Уликумми закрыты 
камнем), может быть свидетельством осо- 
бой магической силы. Для амбивалентно- 
го мифологического мышления представ- 
ление о том, что избыток зрения равноз- 
начен слепоте, вполне закономерно (отра- 
жение этого представления проявляется и 
в данных языка; ср. лат. осиіиз, «глаз» и 
литов, акіаз, «слепой»). 

Распространённым мифологическим 
мотивом является также похищение глаз 
или ослепление бога его соперником и 
последующее исцеление, которое осозна- 
ётся как способ возрождения бога. В 
хаттско-хеттском мифе у бога грозы демо- 
ном-змеем отняты глаза и сердце. Чтобы 
вернуть их себе, бог грозы рождает сына- 
человека, который женится на дочери 
змея и выпрашивает у него сердце и глаза 
своего отца (ср. также ослепление егип. 
Гора Сетом и последующее исцеление его 
богиней Хатор). Ритуальное соответствие 
этим мифам обнаруживается в обрядах, 
во время которых в статую бога (Осириса в 
Египте, Будды в Древней Индии и др.) 


вставляли глаза. Глаз бога может и сам 
выступать как один из главных мифоло- 
гических персонажей (Око Ра в египет- 
ской мифологии). 

Глаз мифологического существа 
(напр., глаз Одина) нередко представляет- 
ся в виде источника, омываемого водой 
(как слезами), что отражается в существу- 
ющей во многих языках (хеттском, бал- 
тийских, славянских, семитских) связи 
названий глаза и источника. В мифе кали- 
форнийского индейского племени яна че- 
ловек, почти превратившийся в скелет, 
беспрерывно плачет, и овцы приходят 
пить воду, текущую из его глаз; когда же 
он перестаёт плакать, на месте его страда- 
ний остаётся солёный источник (сходный 
мотив имеется и в мифе индейского пле- 
мени модок). 

Мифологические представления о ма- 
гической силе взгляда, дурном глазе и 
смертоносном взгляде находят развитие в 
фольклоре (в заговорах от сглаза, дурного 
глаза) и (через его посредство) в художест- 
венной литературе — в произведениях, 
либо прямо использующих фольклорно- 
мифологические образы («Вий» Н. В. Го- 
голя), либо воспроизводящих сходные 
представления на другом уровне осмысле- 
ния (стихотворение А. Блока «Есть игра: 
осторожно войти...», стихи Г. Аполлине- 
ра об авиаторе и др.). 

В. В. Иванов. 

ГЛАИХ, в мифологии народа банар во 
Вьетнаме (мон-кхмерская группа) бог гро- 
ма и молнии. Изображается стариком мо- 
гучего телосложения, руки его покрыты 
густыми волосами. Считалось, что в тече- 
ние всего сухого сезона он спит или преда- 
ётся пьянству, а с наступлением дождли- 
вого сезона по повелению Ианг Кэйтэя 
просыпается и берётся за свои молот и 
гонг, извещающие о грозе и тайфуне. В 
его ведении находится и другой предвест- 
ник дождя — радуга на восточной стороне 
неба. Г. считается также богом войны. 

Н. Н. 

ГМЕРТИ, в грузинской мифологии вер- 
ховный бог неба, отец богов, господин все- 
ленной, великий творец мира и распоря- 
дитель мирового порядка — Мориге-гмер- 
ти (от груз, риги, «порядок»), природы и 
жизни людей. Г. выковал небо, создал 
земную твердь и воды, озарил их светом 
девы-солнца Мзекали, сотворил осталь- 
ных богов — хвтисшвили. Г. обитает на 
седьмом небе, восседая на золотой скамье. 
Он управляет делами вселенной и людей, 
сообщая волю через хвтисшвили. Он — 
повелитель грома, обладатель небесного 
испепеляющего огня, а также бог право- 
судия. Г. определяет судьбы людей, дару- 
ет им урожай, долголетие, плодовитость и 
оберегает от всего дурного. Он вездесущ и 
всепонимающ, един, но многочислен в 
своих «долях», через которые может 
явиться в образе любого существа-избран- 
ника. При Г. находятся его верные псы 
(или волки), которых он посылает на по- 
мощь или в наказание людям. Г. предс- 
тавляется божеством с золотыми устами и 
страшными, горящими глазами. Его свя- 
щенное животное и предполагаемый зоо- 
морфный прообраз — бык-бугай (Висхв). 
После утверждения христианства Г. 
отождествлялся с библейским богом-от- 
цом. И. С. 
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ГНОМЫ, в низшей мифологии народов 
Европы маленькие антропоморфные су- 
щества, обитающие под землёй, в горах 
или в лесу. Ростом они с ребёнка или с па- 
лец, но наделены сверхъестественной си- 
лой; носят длинные бороды, иногда наде- 
ляются козлиными ногами или гусиными 
лапами. Живут гораздо дольше, чем лю- 
ди. В недрах земли Г. хранят сокровища 
— драгоценные камни и металлы; они — 
искусные ремесленники, могут выковать 
волшебные кольца, мечи и т. п. Выступа- 
ют как благодетельные советчики людей, 
иногда — враждебны им (особенно чёрные 
Г.), похищают красивых девушек. Часто 
сами обращаются за помощью к людям, 
приглашают повитух и щедро одаряют их 
сокровищами. Г. не любят полевых работ, 
которые вредят их подземному хозяйству. 
См. также Карлики, Цверги. 

М. Ю. 

ГОГ И МАГОГ (евр. лѵе ша^о§), в эсха- 
тологических мифах иудаизма и христиа- 
нства, а также ислама (см. Иаджудж и 
Маджудж), воинственные антагонисты 
«народа божьего» , которые придут «в пос- 
ледние времена» с севера или с других ок- 
раин населённого мира. Имена «Гог» и 
«Магог» (обычно «Гог» — имя предводите- 
ля и народа, «Магог» - имя страны и на- 
рода) не сразу появляются в своём при- 
вычном соединении. Магог упомянут в 
Библии как сын Иафета (Быт. 10,2; 1 Па- 
рал. 1, 5), родоначальник-эпоним какого- 
то северного по отношению к Палестине 
народа, поставленного в связь с мидянами 
и киммерийцами. В «Книге Иезекииля» 
Гог — князь Роша, Мешеха и Фувала (ка- 
нонический текст Библии добавляет «в 
земле Магог», в чём современная тексто- 
логия склонна видеть интерпретирую- 
щую интерполяцию, впрочем, верную по 
смыслу, ибо онадаёт тот же образ враж- 
дебного кочевого севера, что «Рош, Ме- 
шех и Фувал»); Гог поведёт рать конников 
«от пределов севера» в союзе с другими 
народами, и произойдёт это «в последние 
дни», когда Израиль вернётся из плене- 
ния и будет жить «безопасно»; сам Яхве 
выступит против Гога, произведёт страш- 
ное землетрясение, поразит «на горах из- 
раилевых» войска Гога и пошлёт огонь на 
землю Магог (Иезек. 38 — 39). Позднеиу- 
дейская традиция прямо связывает наше- 
ствие Г. и М. с пришествием мессии и 
страшным судом, объединяя эсхатологи- 
ческие катастрофы в понятии «родовых 
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мук» мессианского времени (раввинисти- 
ческие авторитеты спорили, займёт ли со- 
вокупность этих событий 7 лет, 12 меся- 
цев или другой срок). 

В новозаветном пророчестве имя «Гог» 
понято как обозначение народа, что не 
противоречит первоначальному смыслу 
(перенос этнонимических обозначений на 
царя и обратно — норма архаической се- 
мантики), а нашествие Г. и М. приурочено 
к истечению сроков тысячелетнего 
царства, когда сатана выйдет из заточе- 
ния (характерен мотив прорыва запертых 
до времени сил зла, присутствующий и в 
мусульманской версии); придя с «четы- 
рёх углов земли», Г. и М. в неисчислимом 
множестве окружат «стан святых и город 
возлюбленный», но будут пожраны огнём 
с небес (Апок. 20, 7 — 9). Среди множества 
предположений относительно этимологии 
Г. и М. : название страны Магог возникло 
из аккад. названия «страны Гугу» - 
та1 Сгщги; Гог у Иезекииля ассоциируется с 
царём Лидии Гнуцд (НегоскгЬ. 18, 14). Иу- 
дейская учёность эпохи эллинизма и 
Римской империи отождествляла Магога 
(соответственно Г. и М.) со скифами 
(напр., у Иосифа Флавия), иногда с мидя- 
нами и парфянами; византийцы сопостав- 
ляли Г., «князя Роша», с русскими 
(«Рош» транскрибируется по-гречески 
как Коз); с 13 в. Г. и М. ассоциировались с 
татаро-монголами . 

С. С. Аверинцев. 

ГОИБНИУ (ирл. ОоіЪпіи), Гофаннон (вал- 
лийск. Сгоіаппоп), в кельтской (ирлан- 
дской и валлийской) мифологии бог-куз- 
нец, принадлежащий к Племенам богини 
Дану. Г. изготовил богам оружие, с по- 


мощью которого они одержали победу над 
демонами-фоморами во второй битве при 
Мойтуре, а также магический напиток, 
поддерживавший силы сражавшихся бо- 
гов. Г. наряду с Дагда считался владель- 
цем магического неистощимого котла и 
хозяином пиршественной залы потусто- 
роннего мира. Вместе с богами Лухта 
(плотник) и Кредне (бронзовых дел мас- 
тер) составлял триаду т. н. богов ремесла. 

С. Ш. 

ГОЛГОФА (греч. ГоХуоѲа, из арам, ^иі^аі- 
1а, евр. ^иі^оіеі; «череп»; ср. лат. саіѵагі- 
иш, рус. Лобное место), в новозаветном 
повествовании место распятия Иисуса 
Христа (Матф. 27,33; Мк. 15, 22; Ио. 19, 
17); расположено в районе пригородных 
садов и могил, к северо-западу от Иеруса- 
лима, за городской стеной. Позорная 
смерть Христа вне пределов города, рано 
ставшая символом бездомности, беспри- 
ютности христиан, соотносится с ветхоза- 
ветными очистительными обрядами, при 
которых тела закланных жертвенных жи- 
вотных удаляли за сакральную границу 
стана или города (ср. Евр. 13, 11-12). 
Средневековая иконография часто делала 
фоном сцены распятия городскую стену 
Иерусалима. Что касается самого слова 
«Г.», оно представляет собой просто обоз- 
начение холма, круглого, как череп. 
Христианское богословие связало Г. с че- 
репом Адама, провиденциально оказав- 
шимся прямо под крестом, что бы кровь 
Христа, стекая на него, телесно омыла 
Адама и в его лице всё человечество от 
скверны греха (как это с пластической вы- 
разительностью изображено, например, 
на картине Беато Анджелико «Распятие 


со святыми Николаем и Франциском»). Г. 
рассматривалась как «пуп земли», сак- 
ральный «центр мира». 

С. А. 

ГОЛЕМ (евр. §о1ет, «комок», «неготовое», 
«неоформленное»), в еврейских фольк- 
лорных преданиях, связанных с влияни- 
ем каббалы, оживляемый магическими 
средствами глиняный великан. Представ- 
ление о Г. имеет предпосылки, специфи- 
ческие для мифологии иудаизма. Во-пер- 
вых, это традиционный рассказ о сотворе- 
нии Адама с подробностями — библейски- 
ми (Яхве лепит человеческую фигуру из 
красной глины, животворя её затем в от- 
дельном акте вдуваемым «дыханием жиз- 
ни», Быт. 2,7) и апокрифическими (испо- 
линский рост Адама в его первоначальном 
облике; пребывание некоторое время без 
«дыхания жизней» и без речи — состоя- 
ние, в котором Адам получает откровение 
о судьбах всех поколений своих потом- 
ков). Во-вторых, это очень высокая оцен- 
ка магико-теургических сил, заключён- 
ных в именах бога, а также вера в особую 
сакраментальность написанного слова 
сравнительно с произнесённым. Эти пред- 
посылки накладываются на общечелове- 
ческую мечту о «роботах» — живых и пос- 
лушных вещах (ср. образ изваянных из 
золота «прислужниц» Гефеста, Нош. II. 
XVIII 417 — 420) и в то же время страх пе- 
ред возможностью для создания выйти из- 
под контроля своего создателя (ср. сюжет 
об ученике чародея, зафиксированный в 
«Любителе лжи» Лукиана и использован- 
ный Гёте). Согласно рецептам, наиболее 
популярным в эпоху «практической каб- 
балы» (начало нового времени), чтобы 



Распятие. Картина Антонелло 
да Мессина. 1475. Антверпен, 
Королевский музей изящных искусств. 


Голгофа. 

Неоконченная картина Н. Н. Ге. 1892. 
Москва, Третьяковская галерея. 
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сделать Г., надо вылепить из красной гли- 
ны человеческую фигуру, имитируя, та- 
ким образом, действия бога; фигура эта 
должна иметь рост 10- летнего ребёнка. 
Оживляется она либо именем бога, либо 
словом «жизнь», написанным на её лбу; 
однако Г. неспособен к речи и не обладает 
человеческой душой, уподобляясь Адаму 
до получения им «дыхания жизней» (мо- 
тив предела, до которого человек может 
быть соперником бога). С другой стороны, 
он необычайно быстро растёт и скоро дос- 
тигает исполинского роста и нечеловечес- 
кой мощи. Он послушно исполняет рабо- 
ту, ему порученную (его можно, напри- 
мер, заставить обслуживать еврейскую 
семью в субботу, когда заповедь иудаизма 
запрещает делать даже домашнюю рабо- 
ту), но, вырываясь из-под контроля чело- 
века, являет слепое своеволие (может рас- 
топтать своего создателя и т. п.). В качест- 
ве создателей Г. еврейские предания на- 
зывают некоторых исторических личнос- 
тей, наиболее знаменит создатель «пражс- 
кого Г.» раввин Лёв (16 — нач. 17 вв). 

С. С. Аверинцев. 

Первое упоминание о Г. в европейской 
литературе содержится у И. Рейхлина 
(«Об искусстве каббалистики»). В 18 в. 
опубликована легенда Я. Эмдена о Г., соз- 
данном из глины хелмским раввином 
Элией. К образу Г. обращались многие ро- 
мантики — А. фон Арним («Изабелла 
Египетская»), Э. Т. А. Гофман («Тайны») 
и др.; тема бунта искусственного создания 
против своего творца нашла воплощение в 
философском романе М. Шелли «Франке- 
нштейн». Наиболее значительное из про- 
изведений европейской литературы 20 в. 
на этот сюжет — роман Г. Мейринка «Г.». 
В пьесе К. Чапека «К. И. К.» и опере Э. 
д' Альбера «Г.» восставшие против людей 
искусственные существа обретают чело- 
вечность, познав любовь. 

ГОЛИАФ (евр. ^оііаі), в ветхозаветном 
предании (1 Царств 17) великан-филис- 
тимлянин из Гефа, побеждённый в едино- 
борстве Давидом; во второй книге царств 
(21, 19) победитель Г. носит имя Елханан. 
Подробнее см. в ст. Давид. 


Давид и Голиаф. 

Рисунок Осмара Шиндлера. 1888. 



Гончарная мастерская. 
Слева — богиня Нике. 
Фрагмент росписи 
краснофигурной гидрии. 
Ок. 460 до н. э. Милан, 
частное собрание. 



ГОЛОКА (др.-инд. ^оіока, букв, «коровий 
мир»), в индуистской мифологии рай 
Кришны, расположенный на южных 
склонах горы Меру, неподалёку от Вайку- 
нтхи, рая Вишну, и часто идентифициру- 
емый с ним. Через Г. протекает небесная 
река Ямуна; сама Г. рассматривается ин- 
дуистами как божественный аналог зем- 
ной Гокулы — пастбища на реке Ямуна 
вблизи Матхуры, где, согласно легенде, 
проходило детство Кришны. Привержен- 
цы Кришны переносятся в Г. после смер- 
ти в виде коров, животных и птиц, а наи- 
более преданные — в виде гопов и гопи 
(пастухов и пастушек), которые присоеди- 
няются к небесному танцу Кришны и жи- 
вут в прекрасных рощах и беседках Г., 
свободные от забот, в постоянной радости. 
Представление о Г. проникло в индуис- 
тскую космологию с укреплением криш- 
наизма и явилось добавлением к более 
ранней концепции семилока. 

П. Г. 

ГОМОРРА, см. Содом и Гоморра. 

ГОНОР (Нопоз, Нопог), в римской мифо- 
логии персонификация почести, служа- 
щей наградой за виртус (мужественность 
и доблесть). 

Е. Ш. 

ГОНЧАР, горшечник, в мифах многих на- 
родов образ бога или культурного героя, 
который творит людей, либо её мирозда- 
ние (или отдельные его части) из глины. В 
индийской мифологии бог Брахма в од- 
ном из предшествующих своих рождений 
был Г. Египетский бог плодородия Хнум 
создаёт из глины на гончарном круге че- 
ловека (в более позднем варианте — весь 
мир). В наиболее раннем варианте шуме- 
рского антропогонического мифа бог вод 
Энки призывает на помощь «добрых и 
благородных творцов» («формовщиков»), 
которые должны сгустить глину, взятую 
богиней-прародительницей Намму над 
бездной, после чего богиня Нинмах и бо- 
гини рождения должны помочь в лепке 
человека и его судьбы. В этом мифе, как и 
в других типологически сходных с ним 
преданиях народов Старого и Нового све- 
та о сотворении человека из глины 
(вплоть до соответствующего библейского 
сюжета), отражены представления о ста- 
диях приготовления и формовки глины в 
процессе гончарного дела. В мифологии 
догонов (Западная Африка) верховное бо- 
жество Амма уподобляется Г., создающе- 


му солнце, луну, звёзды и землю из гли- 
ны. Для западноафриканских мифов ха- 
рактерно представление о гончарном деле 
как о божественном откровении, чаще 
всего связываемом с одной из первых пра- 
родительниц. В некоторых архаических 
обществах гончары составляли особую 
священную группу, обладавшую жречес- 
кими функциями и позднее ставшую от- 
дельной кастой (ср. ханибэ в Древней Япо- 
нии — касту, занимавшуюся изготовле- 
нием священных глиняных скульптур ха- 
нива, обычно помещавшихся у кургана и 
изображавших людей, животных, зда- 
ния, утварь; касту гончаров на средневе- 
ковом Цейлоне и во многих частях Ин- 
дии, изготовлявшую ритуальные изобра- 
жения из глины для свадеб и других обря- 
дов и возводившуюся к Брахме). Ряд ми- 
фологических сюжетов связан с глиняны- 
ми скульптурами и орудиями труда гон- 
чаров-жрецов. В древнеяпонской книге 
«Нихонги» рассказывается о всаднике, 
который, увидев ночью у кургана дивного 
коня, выменял его на своего собственного; 
утром же всадник обнаружил в конюшне 
глиняного коня (ханива), а своего коня 
нашёл среди глиняных ханива у кургана 
(мотив обязательного изготовления гли- 
няного изображения коня представителя- 
ми социальных групп, которые не совер- 
шают настоящего жертвоприношения ко- 
ня, представлен и в хеттских текстах). Ра- 
бота гончара окружена ритуальными 
предписаниями: в Индии гончар начинал 
день с лепки священного фаллического 
изображения, которому, как и своему гон- 
чарному кругу, должен был тут же покло- 
ниться как символам бога Шивы. В За- 
падной Африке, где (как и в некоторых 
областях Средней Азии) гончарное дело 
представляет сугубо женское занятие, 
считается, что горшечница обладает 
сверхъестественными способностями, по- 
тому что она обрабатывает «живую гли- 
ну» — землю. Горшечница может всту- 
пить в брак только с кузнецом, изготовля- 
ющим при помощи огня орудия, культо- 
вые предметы, магические снадобья. Час- 
то горшечница и кузнец выступают в роли 
жрицы и жреца во время обрядов, приз- 
ванных обеспечить плодородие земли. 

Представление о священном характере 
занятий гончара (его отличие от бога сос- 
тоит только в том, что он не может вдох- 
нуть в своё творение душу), осмысленных 
в духе библейских ассоциаций, встречает- 
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ся и в позднейшей христианской литера- 
туре (ср. вирши иеромонаха Климентия 
Зиновьева кон. 17 - нач. 18 вв.: «Преть 
можно гончарство святым делом назвать: 
Поневаж бог Адама зволил з глины соз- 
дать»). 

В. В. Иванов. 

ГОПАТШАХ (среднеперс.), в иранской 
мифологии царь-бык (бык с торсом чело- 
века), обитающий в обетованной земле 
Эран Веж (авест. Арйана Вэджа), в облас- 
ти Хванирас. Он совершает служение бо- 
гам на берегу моря («Меноги-храд» ЬХП 
32-34). По разным традиционным источ- 
никам, Г. отождествлялся с первочелове- 
ком Гайомартом, с царями Гилшахом 
(«глиняный, земной царь»: ср. миф о соз- 
дании Гайомарта и первого быка из зем- 
ли, «Бундахишн» I) и Гаршахом («горный 
царь»), с сыном Агрерата, праведного бра- 
та Афрасиаба. Представление о Г. отража- 
ло почитание иранцами быка (см. также 
Воху Мана). 

И. Б. 

ГОР, Хор (Кг, «высота», «небо»), в египе- 
тской мифологии божество, воплощённое 
в соколе. Г. изображался в виде сокола, 
человека с головой сокола, крылатого 
солнца. Его символ — солнечный диск с 
распростёртыми крыльями. Во многих об- 
ластях Египта издавна было распростра- 
нено почитание богов-соколов, носивших 
различные имена, но, как правило, свя- 
занных с небом и солнцем. Первоначаль- 
но Г. почитался как хищный бог охоты, 
когтями впивающийся в добычу. В динас- 
тический период происходит слияние раз- 
личных соколиных божеств в две тесно 
связанные между собой ипостаси Г.: Г. — 
сына Исиды (егип. Гор-са-Исет) и Г. Бех- 
детского. Г. Бехдетский, муж Хатор и 
отец Гора-Сематауи, в основном выступа- 
ет как борющийся с силами мрака бог све- 
та, его глаза — луна и солнце. Г. — сын 
Исиды, действует прежде всего как мсти- 
тель за своего отца Осириса. И тот, и дру- 
гой покровительствуют царской власти. 
Фараоны являются «служителями Г.», 
преемниками его власти над Египтом. 
Своими крыльями Г. охраняет царя (на 
статуе фараона Хефрена на затылке изоб- 








Гор в виде крылатого солнца. 



Гор убивает Сета. 

ражён сокол, прикрывающий крыльями 
его голову). Имя Г. вошло обязательным 
компонентом в пятичленную титулатуру 
фараона. 

Согласно мифу о Г. Бехдетском [дошёл 
до нас в тексте посвященной ему мисте- 
рии, высеченном на стене храма Г. в горо- 
де Эдфу (егип. Бехдет) в Верхнем Египте, 
куда был перенесён культ Г. Бехдетского, 
возникший, вероятно, в городе Бехдет в 
дельте Нила], Г. сопровождает ладью сво- 
его отца, бога солнца Ра, плывущую по 
Нилу, и поражает превратившихся в кро- 
кодилов и гиппопотамов врагов Ра во гла- 
ве с Сетом, олицетворяющим всех чудо- 
вищ. На рельефах храма, сопровождаю- 
щих текст, Г. Бехдетский изображён сто- 
ящим на ладье впереди Ра, в руках у него 
гарпун, которым он поражает крокодила. 
В этом мифе Г. выступает не только как 
сын Ра, но и как сам Ра, сливаясь с ним в 
единое божество Ра-Гарахути (Горахути, 


Гарахути означает «Г. обоих горизонтов» 
или «Г. из страны света»). Образ Г. Бех- 
детского переплетается с образом Г. — сы- 
на Исиды, также участвующего в борьбе с 
Сетом и другими чудовищами. В близком 
варианте того же мифа, высеченном на 
другой стене Эдфуского храма, Г. Бехде- 
тский фактически слит с Г. — сыном Иси- 
ды, который вместе с ним борется с врага- 
ми солнца, воплощёнными в образе Сета. 
Можно предполагать, что в эпизодах борь- 
бы Г. Бехдетского и Г. — сына Исиды с 
врагами нашли отражение войны за объе- 
динение Египта на рубеже 4 и 3-го тыс. до 
н. э. Победа Юга мыслилась как победа, 
одержанная Г., а Г. — как владыка стра- 
ны. Другая ипостась Г. — Гор-Сематауи, 
т. е. Г. — объединитель обеих земель 
(Верхнего и Нижнего Египта). 

Согласно мифу о Г. — сыне Исиды, она 
зачала его от мёртвого Осириса, коварно 
убитого Сетом, его братом. Удалившись в 
болота дельты Нила, Исида родила и вос- 
питала сына. Возмужав, Г. на суде богов в 
споре с Сетом добивается признания себя 
единственным наследником Осириса. В 
битве с Сетом Г. сначала терпит пораже- 
ние, Сет вырывает у него глаз — чудесное 
око, однако затем в долгой борьбе Г. по- 
беждает Сета и лишает его мужского на- 
чала. В знак подчинения Сета он кладёт 
ему на голову сандалию Осириса. Своё око 
Г. даёт проглотить Осирису, и тот ожива- 
ет. Воскресший Осирис передаёт свой 
трон в Египте Г. (что переплетается с 
представлениями о Г. Бехдетском), а сам 
становится царём загробного мира. 

Менее значительными ипостасями Г. 
являются Гор-ахути, связанный с Ра бог 
утреннего солнца, а также (с эпохи XVIII 
династии, 16 — 14 вв. до н. э.) бог горизон- 
тов запада и востока; Гор-эм-ахет («Гор в 
горизонте»), солнечное божество, подоб- 
ное Ра-Гарахути; Гор-ур («Гор старший»), 
упоминаемый Плутархом брат Исиды и 
Осириса (в связи с тем, что слово «ур» 
имело также значение «сильный», «вели- 
кий», мог почитаться и как «Гор вели- 
кий»); Гор-па-Ра, солнце-ребёнок, рож- 
дённый Рат-тауи; Гор-пахерд и ряд др. С 
Г. отождествлялся также Амон (Амон-Ра- 
Гарахути), различные соколиные боги 
(участник битвы с Сетом Немти, Сопду, 
Хен-тихети и др.). Почитание Г. было 
распространено также в Нубии. Геродот 
сравнивал Г. с Аполлоном (И 143, 156). 

Р. И. Рубинштейн. 
ГОРА. Мифологические функции Г. мно- 
гообразны. Г. выступает в качестве наибо- 
лее распространённого варианта транс- 
формации древа мирового. Г. часто восп- 
ринимается как образ мира, модель все- 
ленной, в которой отражены все основные 
элементы и параметры космического уст- 
ройства. Г. находится в центре мира — 
там, где проходит его ось (ахіз типсіі). 
Продолжение мировой оси вверх (через 
вершину Г.) указывает положение Поляр- 
ной звезды, а её продолжение вниз указы- 
вает место, где находится вход в нижний 
мир, в преисподнюю. Основание же Г. 
приходится на «пуп земли». Характерно, 
что в мифологических традициях, где об- 
раз мировой (или космической) Г. особен- 
но развит, образ мирового древа либо нес- 
колько оттеснён, либо вовсе отсутствует, 
хотя и существуют многочисленные при- 


1. Золотая голова Гора из Иераконполя. VI династия. 2. Гор, охраняющий фараона Хефрена. 
Фрагмент. Диорит. VI династия (1 и 2 — Каир, Египетский музей ). 3. Гор в одеянии римского 
полководца. Бронза. 2 в. Москва, Музей изобразительных искусств им. А. С. Пушкина. 
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Св. Франциск извлекает воду из скалы. 
Ок. 1296-1300. Фрагмент фрески Джотто. 
Верхняя церковь Сан-Франческо, Ассизи. 


меры их совмещения: дерево на Г. или у 
Г., гора, покрытая лесом или садом (ср. 
висячий сад на Нефритовой горе китайс- 
кой богини Си-ван-му, в котором находи- 
лось персиковое дерево бессмертия); не- 
редко понятия Г. и древа (леса) передают- 
ся словами общего корня. Мировая Г. 
трёхчленна. На её вершине обитают боги, 
под Г. (или в её нижней части) — злые ду- 
хи, принадлежащие к царству смерти, на 
земле (посередине) — человеческий род. 
Нередко наиболее детализированы описа- 
ния в мифах верхней и нижней частей ми- 
ровой Г., в ряде случаев очень близкие по 
структуре описаниям неба и нижнего ми- 
ра. Наиболее классический тип мировой 
Г. — величайшая гора Меру в индуис- 
тской мифологии и космографии. Она на- 
ходится в центре земли под Полярной 


звездой и окружена мировым океаном. На 
трёх её вершинах — золотой, серебряной 
и железной — живут Брахма, Вишну и 
Шива или (по другим вариантам) 33 бога, 
составляющих пантеон; внизу — царство 
асур. На каждой из четырёх Г., окружаю- 
щих Меру, стоит по огромному дереву 
(среди них — ашваттха и пиппала, высту- 
пающие как мировое древо), указываю- 
щему соответствующую сторону света. В 
буддийских текстах наряду с Меру высту- 
пает и Химават (именуемая «Г. -царь»), 
служившая для татхагаты (см. в ст. Буд- 
да) подушкой. С Меру в индуистской ми- 
фологии связан целый ряд мифов или ми- 
фологических мотивов: богам, жившим 
на Меру, Вишну даёт совет добыть напи- 
ток бессмертия — амриту пахтанием оке- 
ана, используя в качестве мутовки гору 
Ман-дару; через её вершину лежит путь в 
Амаравати, царский град Индры; Нахуша 
с небес спускается на Меру; Пуластья уда- 
ляется на Меру, чтобы предаваться под- 
вижничеству; у трона Куберы находится 
Меру; Равана проводит ночь на вершине 
Меру; Васиштха бросается вниз с верши- 
ны Меру; сиденье колесницы Шивы — 
Меру; змей Васуки опоясывает Меру. 
Имеющая своим истоком образ Меру ми- 
ровая Г. в центральноазиатских традици- 
ях и у ряда алтайских народов (Сумер, Су- 
мур, Сумбур и т. п.) нередко представля- 
ется как железный столб (иногда желез- 
ная Г.), который находится посреди зем- 
ного диска и соединяет небо и землю, вер- 
шиной своей касаясь Полярной звезды; 
иногда Г. (Сумбур) стоит на пупе перевёр- 
нутой богом морской черепахи, на каждой 
лапе которой покоится особый материк. В 
других вариантах сама Полярная звезда 
— остриё дворца бога, построенного на 
вершине Г. По представлениям калмы- 
ков, звёзды вращаются вокруг Сумеру. 
Согласно мифам некоторых алтайских на- 
родов, на вершине этой Г. живут 33 тенг- 
ри. В ламаистской мифологии Г. (Сумеру) 


в форме пирамиды окружена семью цепя- 
ми гор, между которыми находятся моря; 
каждая сторона пирамиды имеет цвето- 
вую характеристику: южная — синий 
цвет, западная — красный, северная — 
жёлтый, восточная — белый. Однотипные 
соответствия известны в Индии, Тибете, 
Китае и даже в традициях некоторых пле- 
мён индейцев Америки. Так, индейцы на- 
вахо верили, что чёрные (или северные) 
горы покрывали землю тьмой, синие (или 
южные) приносили рассвет, белые (или 
восточные) — день, жёлтые (или запад- 
ные) — сияющий солнечный свет. У ал- 
тайских народов нередко описания Г., 
несмотря на отсутствие названия, повто- 
ряют характеристику Сумеру или даже 
содержат некоторые новые детали (иногда 
Г. помещается на небо; на землю Г. опус- 
кается с неба ит. п.). В центральноазиатс- 
ком мифе бог трижды опоясывает Сумеру 
огромным змеем Лосуном. 

Образ мировой Г. обычно не соотносит- 
ся с реальной Г., несмотря на то, что, нап- 
ример, у алтайских народов мифологизи- 
руются разные реальные горы и особенно 
сам Алтай, именуемый, в частности, 
«Князем» («Ханом») и олицетворяющий 
образ родины алтайцев, её природы. При 
этом, однако, и реальные географические 
объекты часто не только почитались, обо- 
жествлялись и соотносились с особым бо- 
жеством или духом-покровителем, но и 
дублировали мировую Г. в её функции мо- 
делирования вселенной. Так, уже в Древ- 
нем Китае существовал культ пяти свя- 
щенных Г.: Хэншань в Шаньси (символ 
севера), Хуашань в Шэньси (символ запа- 
да), Хэншань в Хунани (символ юга), Тай- 
шань в Шаньдуне (символ востока), Сун- 
шань в Хэнани (символ центра). В даль- 
нейшем каждая Г. обрела своих божеств- 
у правителей и свою сферу влияния. Среди 
этих пяти гор особым почётом пользова- 
лась Тай-шань, которой поклонялись и на 
которой приносили жертвы небу; счита- 
лось, что у Тайшани находится вход в заг- 
робный мир. В течение многих веков Тай- 
шань застраивалась храмами, монастыря- 
ми, кумирнями, арками. Её божеству-по- 
велителю, духу — судье загробного мира 
были посвящены храмы по всей стране 
(дочь этого божества, даосская богиня 
Тайшань, покровительствовала рожде- 
нию детей). Китайская традиция почита- 
ния гор, попытка объединения их в клас- 
сификационную систему засвидетель- 
ствована в «Книге гор и морей» («Шань 
хай цзин»). Само появление гор и их рас- 
положение связывалось с деятельностью 
мифического покорителя потопа и устро- 
ителя земли великого Юл, который не 
только рассекал и передвигал горы, чтобы 
избавиться от последствий потопа, но и 
дал названия трёмстам горам. 

Две связанные друг с другом мифологе- 
мы — Г. -небо и Г. -нижний мир — объяс- 
няют многие мифологические параллели 
и целую серию мифов. Г. как местопребы- 
вание богов — один из устойчивых мифо- 
логических мотивов [ср. Меру — Сумеру, 
Олимп в греческой традиции, Джомолу- 
нгма — Эверест в традиции северного буд- 
дизма, китайская Нефритовая гора (Юй- 
шань), шумерская гора с вершиной из 
блестящего олова, где жил праотец богов 
Ан, Г., обитаемая громовержцем в индо- 


Слева — Храм I в Тикале. Гватемала. Ок. 700. Справа — Китайское изображение 
мифологизированных гор. Фрагмент свитка «Путники в горах». Конец 7 - нач. 8 вв. 
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Франциск Ассизский читает проповедь пти- 
цам, которые сидят на деревьях, растущих на 
склоне горы. Фрагмент иконы «Франциск Асси- 
зский и сцены из его жизни» Б. Берлингьери. 

1235. Пеша, церковь Сан-Франческо. 

европейском мифе и его вариантах в от- 
дельных традициях (Перун, Перкунас, 
Зевс и др.)]. С Г. связываются существен- 
ные мифологические мотивы и события, в 
частности потоп [ср. Арарат в Ветхом за- 
вете, Парнас (варианты: Отрис, Афон, Эт- 
на) в истории Девкалиона и Пирры; Рей- 
нир у североамериканских индейцев; Ни- 
цир, к которой пристал корабль Ут-на- 
пишти в вавилонской версии потопа, и т. 
п.]. В греческой мифологии помимо 
Олимпа и Парнаса (на нём обитали Апол- 
лон и музы, у его подножия — храм Апол- 
лона, там же храм Диониса) особенно вы- 
деляются Киферон (на Кифероне Геракл 
пас стада Амфитриона и убил киферонс- 
кого льва, чья шкура стала его одеждой; 
здесь Пенфей был растерзан вакханками, 
в т. ч. его собственной матерью, на Кифе- 
роне был брошен обречённый на смерть 
младенец Эдип; с этим местом связан миф 
об убийстве Лика), Осса и Пелион (ср. ми- 
фы о гигантомахии и об Алоадах), Ниса 
(где родился и был воспитан нимфами Ди- 
онис), Отрис (где Кронос готовился к бит- 


ве с Зевсом, см. выше о потопе), Этна (эту 
гору Зевс нагромоздил на Тифона; в ней 
помещалась кузница Гефеста; с огнём, до- 
бытым в Этне, Деметра разыскивала Пер- 
сефону), Ида (где Зевс скрывался от Кро- 
носа), Кавказские горы (место, где был 
прикован Прометей). Ветхозаветная тра- 
диция особо отмечает целый ряд гор: Си- 
най (где Яхве открыл Моисею 10 запове- 
дей), Сион (царская резиденция Давида), 
Оливет (трёхвершинная Г., почитавшаяся 
как местопребывание Яхве), Мориах (мес- 
то встречи Давида с ангелом; здесь же был 
построен храм Соломона в Иерусалиме), 
Арарат (миф о потопе), Геризим и Эбал 
(горы, отражающие как эхо благослове- 
ния и проклятия), Кармел (символ вер- 
ности и плодородия). Гора Запада в Древ- 
нем Египте считалась царством мёртвых, 
а в Вавилоне Г. почиталась как место су- 
да. Ср. также Фудзияму и Такатихо (где 
небесные внуки спустились на землю) в 
японской мифологии (ср. представление о 
Г. как об источнике пищи и жизни у япон- 
цев; некоторые сходные мотивы известны 
и в Китае, ср. там же: Г., представляемая 
как голова Пань-гу); Демавенд (связанная 
с Ажи-Дахака) и Хара Березайти («желез- 
ная Г.», к которой, согласно «Бундахиш- 
ну», прикреплены звёзды) в иранской ми- 
фологии; Си Гунтанг Махамеру у малай- 
цев, на которую пришли трое юношей 
царского рода («Седжарах Мелаю»); высо- 
кая Г. в центре земли, где поселился Ма- 
гам (качинская версия творения мира, 
Бирма); Маунгануя у маори, на которую 
пришёл Тане просить у своего брата Уру 
его детей — Светящихся; Нгераод у мела- 
незийцев (с этой горой связана история 
чудесного свёртка, дающего вечную 
жизнь); горы Ту-моу'а у полинезийцев, 
созданные божественным мастером Ту; 
Эльбрус, к которому каджи приковывают 
Амирани (у грузин), и Масис (Арарат), где 
то же самое происходит с Артаваздом (у 
армян); гора Монтсальват бриттского ва- 
рианта легенды, связанной с Граалем; 
Броккен или Химинбьёрг («небесная Г.») 
в германской традиции; горы Перку наса у 
литовцев и т. п. Нередко встречаются 



Гора с движущимся вокруг неё солнцем. Фраг- 
мент миниатюры в «Книге Козьмы Индикоп- 
лова ». Список 1-й половины 16 в. 


двойные горы (с двумя вершинами) или 
же две отдельные горы, часто противопос- 
тавленные друг другу (ср. Белая гора и 
Чёрная гора у лужицких славян и соотве- 
тственно Белобог и Чернобог или Святые 
горы и Лысые горы, местопребывание со- 
ответственно добрых и злых духов: ср. 
Святогор, но Змей Горыныч; ср. также та- 
кие поздние образцы мифологизации, как 
скала Тамар и гора Шода, связываемые у 
грузин с царицей Тамар и Шота Руставе- 
ли). Иногда речь идёт об одной Г., на кото- 
рой живут брат и сестра, вступающие в 
брак и дающие начало человеческому ро- 
ду (ср. древнекитайский миф о Фу-си и 
Нюй-ва на горах Куньлунь). Эта тема бо- 
жественного инцеста (часто между близ- 
нецами) связывается с двумя горами или с 
одной Г. (ср. тему, приуроченную к «спа- 
ренным» мировым деревьям). 

Если божественные персонажи связа- 
ны с вершиной Г. (персонажи более низ- 
кого уровня типа горных нимф - ореад 
или вил часто соотносятся с Г. вообще, без 
дифференциации её частей), то отрица- 
тельные персонажи (злые духи, разного 
рода подземные гномы, поверженные чу- 



Слева — Ноев ковчег на горе Арарат. Частъ триптиха «Потоп» X. Босха. Роттердам, Музей Бойманса-ван Бёнингена. 
Справа — Моление о чаше. Картина А. Мантеньи. Ок. 1455. Лондон, Национальная галерея. 
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Фудзи в ясную погоду. Кацусика Хокусай. 

Цветная гравюра на дереве из серии «36 видов Фудзи». 1823 — 29. 


довища, змеи, драконы, титаны, принад- 
лежащие к поколению, которое старше 
богов) обычно связаны с низом Г. и даже с 
её внутренностью, уходящей в подземное 
царство (правда, следует помнить и о дру- 
гом варианте — злые духи на Г., если на- 
ряду с ней существует особая Г. для доб- 
рых духов или богов; ср. в ряде иранских 
и кавказских традиций дэвов или кад- 
жей, связанных с горами). Иногда эти су- 
щества выступают как духи Г., стражи её 
сокровищ [вообще мотив Г. как хранили- 
ща богатств или неких тайн (ср. сон или 
заключение в горе красавицы, братьев-ге- 
роев, короля ит.п.; ср. фольклорный мо- 
тив «Принцесса в стеклянной горе», АТ 
530) — один из частых в мифологии], в 
других случаях они открыто враждебны 
человеку (напр., тролли), заманивают и 
убивают его, устраивают землетрясения, 
изрыгают огненную лаву. Ср. соответству- 
ющие оронимы типа Чортова гора, горы 
Семи дьяволов, Адская гора. С этими осо- 
бенностями Г. соотносим мотив Г. как 
входа в нижний мир, как и параллельный 
ему мотив — Г. как входа в верхний мир. 
В ряде сказок, как и в аналогичных им 
мифах, оба этих мотива обыгрываются по- 
рознь (ср. спуск под землю, в колодец, 
яму, пещеру или подъём на гору, на дере- 
во, по лестнице, цепи, верёвке) или даже 
совмещаются. Этим объясняется и культ 
пещер, распространённый в ряде тради- 
ций, и его теснейшая связь с культом гор. 
Современный корейский обряд «поклоне- 
ния пещере» включается в праздник 
«Поклонения Г.», когда у Г. вымаливают 
дождь (что согласуется с древней индоев- 
ропейской мифологемой о Г., желавшей 
дождя; ср. в одном хеттском тексте, вклю- 
чающем в себя миф о боге грозы, фразу о 
священной горе Цалияну, которая «дож- 
дя желала»). Старые китайские источни- 
ки упоминают о «пещере Су» (пещере под- 
земного прохода в царство мёртвых), свя- 
занной, как и корейский ритуал, с пере- 
житками медвежьего культа. В частнос- 
ти, пещера — это место зачатия первоп- 
редка медведя. Вообще в качестве духов 
гор или пещер нередко выступают живот- 
ные (ср. в этой функции тигра в ряде тра- 


диций Юго-Восточной Азии или медведя- 
гризли у индейцев Северной Америки). 
Точно так же культ гор не всегда отделим 
от культа камней, широко известного в 
горных районах Центральной и Восточ- 
ной Азии [ср. кучи камней - обо у монго- 
лов, сонхвандан у корейцев и т. п. - часто 
с устройством алтарей, кумирен, изобра- 
жений и т. п., воздвижением каменных 
столбов, стел, менгиров (напр., у нагов), 
принесением жертв на горе, на камнях, 
сопровождаемых просьбами о плодородии 
(в Корее у гор просят детей)]. С Г. иногда 
связывается и мифологема о каменном не- 
бе. 

В индоевропейском мифе громовер- 
жец, находящийся на Г. или каменной 
скале, каменным оружием (ср. гром-гора, 
гром-камень) поражает своего противни- 
ка (напр., змея), находящегося внизу, не- 
редко под Г. (иногда даже и на самой Г.). 
Мифологизированные исторические пре- 
дания о начале данной традиции также 
обычно сохраняют мотив Г. (ср. противо- 
поставление Крака на Г. и поражённого 
им дракона в колодце в польской тради- 
ции или Г. и Подола в ранней киевской 
историографии). Нередко в образе Г. во- 
площается основатель традиции: так, ро- 
доначальница корейского государства, 
мифическая прародительница, стала ге- 
нием земли, вечно обитающим на священ- 
ной Г.; у некоторых малайских племён 
предками вождей считаются два человека 
с гор, основание городов-княжеств отно- 
сится к «высоким местам» , а цари первого 
крупного индонезийского государства 
именовались Шайлендрами — царями 
гор. Широко известен обычай устраивать 
жертвенник, алтарь, храм, трон, кладби- 
ще, разного рода религиозные символы, 
возжигать огни именно на Г. Иногда риту- 
ал принимает весьма специализирован- 
ную форму, как, напр., у индейцев нава- 
хо, имитирующих подъём на Г., где люди 
— орлы, и поединок с их врагами, за побе- 
ду в котором герой получает как высшую 
награду и символ физической и духовной 
целостности т. н. «горную песнь». Сама 
форма сооружений религиозно-ритуаль- 
ного назначения (даже если они находят- 


ся не на Г.) обычно имитирует форму Г., 
соответственно перенимая и особенности 
её структуры, и символику её частей. В 
этом смысле пирамида, зиккурат, пагода, 
храм, ступа, чум и арка могут рассматри- 
ваться как архитектурный образ Г., её 
аналог. С древним мифологическим обра- 
зом мировой Г. связана длительная тради- 
ция изображения гор (священной Г.) в ар- 
хаичных формах искусства, ещё не отде- 
лённого от ритуала, в ранних формах 
христианской иконописи («иконные гор- 
ки», часто с растущими на них деревья- 
ми), где прежде содержательный элемент 
становится формальным приёмом, своего 
рода рамкой; в раннеитальянской живо- 
писи (Джотто и др.), где предпринимают- 
ся попытки восстановить содержатель- 
ность образа; в традиции т. н. «космичес- 
кого» горного пейзажа в североевропейс- 
кой живописи 16-17 вв. (А. Альтдорфер, 
И. Момпер, Р. Саверей, К. де Конинк и 
др.); у Н. Пуссена (с введением мифологи- 
ческого контекста); в дальневосточном ис- 
кусстве (ср. изображения гор в китайской 
живописи или в «Легендах горы Сиги», 
12 в., в «36 видах Фудзи» в японском ис- 
кусстве). Помимо основного мифа о борь- 
бе громовержца со змеем и широкого кру- 
га примыкающих к нему текстов, образ Г. 
выступает в ряде космологических мифов 
и во многих легендах и мифах этиологи- 
ческого характера. Ср. предание филип- 
пинских набалои о том, как бог солнца 
Кабуниан проспорив людям, должен был 
создать горы, чтобы люди могли по ним 
ориентироваться; или сказание североа- 
мериканских индейцев о том, как Койот 
превратил семь дьяволов в горы, спасши 
тем самым людей (ср. у них же миф о па- 
дении Снокволма, «месяца», превратив- 
шегося в Г.); литовские и белорусские 
предания о возникновении гор из камней, 
которые бросались великанами или из са- 
мих великанов, после того как они окаме- 
нели; грузинскую сказку о появлении 
Кош-горы из грязи, которая попала в ко- 
піи (особый род обуви); полинезийские 
сказания о создании из песка скалы, из 
скалы острова, из острова Г., о плавучих 
горах (Мангарева; ср. в мифологизирован- 
ной истории Явы рассказ о перевозе Г. на 
этот остров); маорийский миф о расходя- 
щихся в разные стороны горах; мифы о го- 
рах-миражах, о горах-усыпальницах и т. 
п. Использование образа Г. в фольклоре, с 
одной стороны, продолжает мифологичес- 
кую (в частности, в загадках) и ритуаль- 
ную (в заговорах) традицию, с другой же - 
обнаруживает процесс демифологизации 
и десакрализации образа, который стано- 
вится простым локальным указателем. 

В. Н. Топоров. 

ГОРА ДЕТИ, в египетской мифологии 
древнейшие божества — сыновья Гора: 
Амсет, Хапи, Кебексенуф, Дуамутеф. Су- 
дя по 17-й главе «Книги мёртвых», они 
первоначально считались астральными 
богами, спутниками созвездия «Бедра ко- 
ровы» (Большой Медведицы) на Северном 
небе. 

В мистериях Осириса их главной функ- 
цией была охрана Осириса, защита его от 
врагов (Сета и его свиты). Ту же роль эти 
боги выполняли по отношению к умерше- 
му человеку, который назывался «Осири- 
сом имярек», поэтому во всей религиозно- 
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магической литературе, связанной с пог- 
ребальным ритуалом, имена Г. д. встреча- 
ются постоянно (в «Текстах пирамид», 
«Текстах саркофагов», «Книге мёртвых» 
и др.). По представлениям египтян, эти 
боги участвуют в бальзамировании умер- 
шего и хранят его внутренности в кано- 
пах, крышки которых изображают каж- 
дого из сыновей Гора. В канопе с головой 
павиана — Дуамутефа хранится желудок, 
с головой шакала — Хапи — лёгкие, с го- 
ловой сокола — Кебексенуфа — кишки, с 
головой человека — Амсет — печень. 
Каждый из богов считался выражением 
сущности одной из душ человека: Амсет 
— ка, Дуамутеф — ба, Кебексенуф — сах 
(т. е. мумия), Хапи — сердце. Они состоя- 
ли в свите Осириса, и считалось, что Гор 
поставил их вокруг трона Осириса. В пог- 
ребальной камере статуэтка Амсета ста- 
вилась у южной стены, Хапи — у север- 
ной, Дуамутефа — у восточной, Кебексе- 
нуфа — у западной. 

Р. Р. 

ГОРАЦИИ (НогаШ), в римской мифоло- 
гии три брата-близнеца, сразившиеся во 
время войны с Альба-Лонгой при царе 
Тулле Гости лии с тремя Куриациями, сво- 
ими двоюродными братьями из Альба- 
Лонги, чтобы кончить этим поединком 
войну. Двое Г. пали в битве, третий — 
Публий убил Куриациев, доставив победу 
Риму. Когда он возвращался в город, его 
сестра, невеста одного из Куриациев, уви- 
дя в его руках вытканный ею для жениха 
плащ, поняла, что жених погиб, и стала 
его оплакивать. Публий, сочтя печаль 
сестры по врагу Рима преступлением, 
убил её. Народ приговорил его к смерти, 
но по просьбе отца и из уважения к его 
подвигу помиловал при условии, что он 
очистится от убийства, пройдя под укреп- 
лённым над дорогой брусом (Іщііішп зого- 
гіит), и что род Г. будет отправлять культ 
Юноны Сорории («сестринской») и Януса 
Куриация; впоследствии этот культ стал 
государственным (Ьіѵ. I 24 — 26; Біоп. 
Наііс. III 17 — 22). По мнению Ж. Дюмези- 
ля, этот миф восходит к индоевропейской 
традиции. 

Е. Ш. 

ГОРГОНЫ (Горуш, Горуфу), в греческой 
мифологии чудовищные порождения 
морских божеств Форкия и Кето, внучки 
земли Геи и моря Понта. Г. — три сестры: 
Сфено, Эвриала и Медуза. Старшие — бес- 
смертные, младшая (Медуза) — смертная. 



Горгона Медуза ( т. н. Медуза Ронданини ). 
Римская копия головы Медузы, украшавшей 
щит на статуе Афины Парфенос Фидия ( ок. 
438 до н. э.). Мрамор. Мюнхен, Глиптотека. 



Горгона Меду за. Антефикс Булки храма 
Аполлона в Вейях. Ок. 500 до н. э. 

Рим, Музей виллы Джулия. 

Г. обитают на крайнем западе у берегов 
реки Океан, рядом с граями и Гесперида- 
ми. Отличаются ужасным видом: крыла- 
тые, покрытые чешуёй, со змеями вместо 
волос, с клыками, со взором, превращаю- 
щим всё живое в камень. Персей обезгла- 
вил спящую Г. Медузу, глядя в медный 
щит на её отражение (Ароііосі. II 4,2); из 
крови Медузы появился крылатый Пегас 
— плод её связи с Посейдоном (Нез. 
ТЬео^. 270 — 286). В мифе о Г. отразилась 
тема борьбы олимпийских богов и их геро- 
ического потомства с хтоническими сила- 
ми. А. Т.-Г. 


ГОРДИЙ (Горбіад, Горбюд), в греческой 
мифологии царь Фригии, отец Мидаса. 
Сначала Г. был простым земледельцем, 
однажды во время пахоты орёл сел на яр- 
мо его быков. Это было истолковано как 
знамение, предвещающее Г. царскую 
власть. Вскоре фригийцы лишились ца- 
ря. Оракул, к которому они обратились за 
советом, приказал избрать того, кого они 
первым встретят едущим к храму Зевса на 
повозке. Этим человеком оказался Г. Став 
царём, Г. основал столицу, носившую его 
имя. В цитадели города он поставил по- 
возку, которой был обязан своей властью, 
а ярмо повозки опутал сложнейшим уз- 
лом. Считалось, что тот, кто сумеет развя- 
зать этот узел («гордиев узел»), станет по- 
велителем всей Азии. Согласно легенде 
(РІігЬ. Аіех. 18), Александр Македонский, 
не сумев распутать узел, разрубил его ме- 
чом. 

М.Б. 

ГОРНАПШТИКНЕР, горнадапнер, хор- 
тылакнер, согласно армянским поверьям, 
духи умерших иноверцев, самоубийц, 
злодеев. Выступают в антропоморфном и 
зооморфном облике (кошка, собака, волк, 
медведь, осёл и др.), стоят у дорог (особен- 
но около кладбищ), пугают прохожих, 
прыгают на их спины, на их лошадей, на 
арбы. Г. по ночам бродят вокруг домов, а к 
рассвету возвращаются в свои могилы. 

С. Б. А. 

ГОР-ПА-ХЕРД (йг-р Мігб, «Гор ребё- 
нок»), в египетской мифологии одна из 
ипостасей Гора, Гор — сын Исиды и Оси- 
риса. Г.-п.-х. — также именование мно- 
гих, главным образом солнечных, богов в 
виде ребёнка. Изображался мальчиком с 
«локоном юности», держащим палец у 
рта (так египтяне изображали детей). 
Древние греки, называвшие Г.-п.-х. Гар- 
пократом, истолковывали этот жест как 
знак молчания. Культ Г.-п.-х. как оли- 
цетворения восходящего солнца был осо- 
бенно широко распространён в эпоху эл- 
линизма. 

Р. Р. 

ГОРЫ, оры (□раі), в греческой мифоло- 
гии богини времён года, три дочери Зевса 
и Фемиды: Эвномия («благозаконие»), 
Дике («справедливость»), Ирена («мир»); 
сестры мойр и харит (Нез. Тйео§. 901 — 
911). Г. унаследовали архаические черты 
божеств — покровителей урожая и живи- 
тельных сил природы, отсюда их имена в 
Афинах: божество роста — Ауксо, цвете- 



Слева — Персей 
обезглавливает 
горгону Медузу. 
Фрагмент рельеф- 
ного украшения 
амфоры из Беотии. 
Нач. 7 в. до н. э. 
Париж, Лувр. 


Справа — Голова 
Медузы. Картина 
Караваджо. Ок. 
1600. Флоренция, 
галерея Уффици. 
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Голова горгоны 
Медузы. Фраг- 
мент статуи 
Б. Челлини 
«Персей». 
Бронза. 1554. 
Флоренция, 
Лоджия деи 
Ланци. 


ния — Талло, зрелого плода — Карпо. 
Вместе с тем, будучи дочерьми Зевса и бо- 
гини справедливого законодательства 
(Фемиды), они упорядочивают жизнь че- 
ловека, вносят в неё установленную пери- 
одичность, наблюдают за её закономер- 
ным течением. В «Илиаде» Г. стерегут об- 
лачные ворота Олимпа, заботятся о колес- 
нице Геры и кормят её коней (Нот. II. V 
749—751; VIII 432—435). 

А. Т.-Г. 

ГОСПОДСТВА (греч. хнрютцтед), в хрис- 
тианских представлениях (по классифи- 
кации византийского богослова 5 или на- 
чала 6 в. Псевдо-Дионисия Ареопагита) 
четвёртый из девяти чинов ангельских, 
образующий с силами и властями вторую, 
среднюю триаду. 

С. А 

ГОТТЕНТОТОВ МИФОЛОГИЯ, мифоло- 
гические представления готтентотов — 
группы племён, живущих в Намибии и 
ЮАР. Центральный персонаж Хейтси-Эй- 
биб, подобно бушменскому Цагну, предс- 
тавляет собой архаический мифологичес- 
кий тип, совмещающий черты предка и 
культурного героя, а также трикстера, на- 



Гор-па-херд. 
Бронза. 7 в. до 
н. э. Москва, 
Музей изобра- 
зительных ис- 
кусств им. 

А. С. Пушкина. 


Гоу-ман. Кси- 
лография. Ил- 
люстрации к 
«Книге гор и 
морей». Ленин- 
град, Библио- 
тека им. М. Е. 
Салтыкова- 
Щедрина. 


делённого магическими способностями. 
Некоторые другие персонажи в Г. м. тоже 
соответствуют бушменским, а нередко но- 
сят и сходные имена (напр., Гаунаб у гот- 
тентотов и Ганаб у бушменов), что объяс- 
няется рядом исследователей как резуль- 
тат готтентотского влияния. В мифах гот- 
тентотов происхождение смерти связыва- 
ется с луной. Согласно одному варианту, 
луна послала к людям вошь с сообщени- 
ем, что люди будут умирать и возрождать- 
ся подобно тому, как убывает и вновь вы- 
растает луна. В пути вошь встретила зай- 
ца, вызвавшегося передать это сообще- 
ние, т. к. он бегает быстрее. Однако заяц, 
придя к людям, сказал им лишь, что они 
будут умирать так же, как умирает луна. 
Луна рассердилась на зайца, исказившего 
сообщение, и, схватив кусок дерева, уда- 
рила его по губе. С тех пор у зайца рассе- 
чённая губа, люди же стали умирать. 

Е. К. 

ГОУ-МАН, Чжун, в древнекитайской ми- 
фологии помощник правителя Востока 
Фу-си. В древнем географическом тракта- 
те «Шань хай цзин» («Книга гор и мо- 
рей», 3 — 2 вв. дон. э.) сказано: «На Восто- 
ке Г.-м. с телом птицы и лицом человека 
восседает на двух драконах». По другим 
источникам, Г.-м. — дух дерева с квадрат- 
ным лицом и в белой одежде, в руках у не- 
го циркуль и ему подвластна весна. В бо- 
лее позднее время почитался как один из 
духов пяти стихий (дух дерева). В ком- 
ментариях 2 в. до н. э. к «Ли цзи» («Кни- 
га обрядов», 4 — 2 вв. до н. э.) говорится: 
«Гоу-ман чиновник, в ведении которого 
находились деревья, молодое дерево 
обычно кривое (гоу) и с острыми побегами 
(ман), отсюда и пошло его имя» . 

Б.Р. 

ГО цзы-и, в китайской мифологии один 
из богов счастья. Исторический Г. Ц.-и 
(697 — 781) был прославленным сановни- 
ком и полководцем, его дом считался об- 
разцом конфуцианского семейного благо- 
честия, поскольку все его сыновья и зятья 
занимали высокие посты в государстве, а 
сын Го Ай был женат на одной из прин- 
цесс. Согласно легенде, к Г. Ц.-и однажды 
ночью явилась Чжи-нюй («небесная тка- 


чиха») и сообщила ему, что он небесный 
дух, которому суждена долгая жизнь, 
всяческое благополучие и высокие чины. 
Г. Ц.-и изображался на народных лубках 
в окружении семи сыновей с их семьями, 
живущими вместе с ним одним большим 
патриархальным домом, или с малолет- 
ним Го Аем, которого отец ведёт ко двору, 
или справляющим свой день рождения 
(пожелание долголетия), или даже в роли 
военного бога богатства — цай-шэня. 

Б. Р. 

ГРААЛЬ (старофранц. Стааі, Стаі, лат. 
Стасіаііз), святой Грааль (Зап^геаі, 
Запк^геаі), в западноевропейских средне- 
вековых легендах таинственный сосуд, 
ради приближения к которому и приоб- 
щения его благим действиям рыцари со- 
вершают свои подвиги. Обычно счита- 
лось, что это чаша с кровью Иисуса Хрис- 
та, которую собрал Иосиф Аримафейс- 
кий, снявший с креста тело распятого 
Христа (т. е. Г. — мифологизированный 
прообраз средневековых реликвариев — 
драгоценных вместилищ для материали- 
зованной святыни, само благородство ма- 
териала которых имело по ходячим предс- 
тавлениям целительную силу). Часто 
предполагалось, что эта чаша первона- 
чально служила Христу и апостолам во 
время Тайной вечери, т. е. была потиром 
(чашей для причащения) первой литур- 
гии. Всё это ставит Г. в ряд евхаристичес- 
ких символов, почему легенды о нём часто 
переплетаются с рассказами о чудесных 
видениях, удостоверявших «реальность» 
пресуществления хлеба и вина в тело и 
кровь Христа. По другим, более редким 
версиям, Г. — серебряное блюдо, иногда - 
с окровавленной головой, мотив, дошед- 
ший в валлийской передаче и связанный 
не только с христианским образом Иоанна 
Крестителя, но и с магической ролью от- 
рубленной головы в кельтской мифологии 
(см. в ст. Вран). От Г. неотделимы ещё два 
предмета, образы которых иногда слива- 
ются: чудодейственное копьё, некогда 
пронзившее тело распятого Христа, — пи- 
тающее, разящее и целящее, и заветный 
меч царя Давида (библейской традиции), 
уготованный рыцарю-девственнику. Не- 
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которая неясность, что же такое Г., — 
конструктивно необходимая черта этого 
образа: Г. — это табуированная тайна, не- 
видимая для недостойных, но и достой- 
ным являющаяся то так, то иначе, с той 
или иной мерой «прикровенности». Г. об- 
ладает способностью чудесно насыщать 
своих избранников неземными яствами 
(что впервые обнаружилось во время зато- 
чения Иосифа Аримафейского). Эта чер- 
та, играющая важную роль в легендах, 
сближает Г. с мифологическими символа- 
ми изобилия (рог Амалфеи в греческой 
мифологии, котёл в мифах и ритуалах 
кельтов и др.), но также с христианской 
мистикой причащения как «хлеба анге- 
лов» и манны небесной. Путь Г. из Палес- 
тины на запад легенда связывала с путём 
Иосифа Аримафейского, миссионерская 
деятельность которого неопределённо со- 
относилась с различными географически- 
ми районами и пунктами Западной Евро- 
пы - от британского монастыря в Гластон- 
бери, где показывали могилу короля Ар- 
тура, чьё имя сплетено с легендами о Г. и 
где, по-видимому, сохранялись какие-то 
дохристианские воспоминания, до Пире- 
нейского полуострова. Из мест, где хра- 
нится и является Г., фигурирует город 
Саррас, где Иосиф Аримафейский обра- 
тил в христианство местного короля, а 
также таинственный замок Корбеник или 
Карбоник. Так как Г. и сопутствующее 
ему священное оружие терпят близ себя 
только непогрешимых в целомудрии, вся- 
кий недостойный, приблизившийся к свя- 
тыне, бывает наказан раной и недугом, 
однако он может ожидать избавления всё 
от той же святыни. Генезис легенд о Г. 
вызвал в науке 19 — 20 вв. много споров. 
Спорна сама этимология слова «Г.»: 
Зап^геаі — переосмысление от Зап^геаі — 
«истинная кровь» (подразумевается 
кровь Иисуса Христа), Стасіаііз — от 
Сгаіаіет (греч. к ратцд — большой сосуд 
для смешения вина с водой), Стасіаііз — от 
Сгасіиаіе (церковное песнопение), Сгааі — 
от ирл. сгуоі — «корзина изобилия» и т. п. 
Название замка Корбеник возводится к 
франц. -валлийск. Сог(з) Вепоіі, «благос- 
ловенный рог» (рог изобилия). Ортодок- 
сально-христианский, апокрифический 
(наиболее подробный источник легенд об 
Иосифе Аримафейском - апокрифичес- 
кие евангелия, особенно Евангелие от Ни- 
кодима) или язычески-мифологический 
исток той или иной детали легенды о Г. ос- 
таётся предметом дискуссий; но бесспор- 
но, что образ Г. нельзя сводить без остатка 
ни к метафорике церковного таинства, ни 
к кельтскому мифу, лишь «переодетому» 
в христианский наряд. Роль символики 
Г., важной для рыцарской культуры сред- 
невековья, состояла в том, что она соеди- 
няла дух рыцарско-приключенческий, 
вольную игру фантазии, использующей 
осколки полузабытой мифологии с хрис- 
тианской сакраментальной мистикой. 

С. С. Аверинцев. 

В средневековой рыцарской литерату- 
ре мотив Г. впервые возникает в двух 
французских стихотворных романах кон. 
12 в. «Роман об истории Г.» Робера де Бо- 
рон (1-я часть — «Иосиф Аримафейский» ; 
от 2-й части — «Мерлин» сохранились 
лишь фрагменты, здесь спасителями свя- 
тыни оказываются Мерлин и его воспи- 


танник король Артур). В «Персевале, или 
Повести о Г.» Кретьена де Труа героем-ис- 
кателем Г. выступает Персеваль, один из 
рыцарей Круглого стола короля Артура (а 
затем и Говен, племянник Артура). В ро- 
мане поэта Вольфрама фон Эшенбаха 
«Парцифаль» (нач. 13 в.) Г. — не чаша, а 
камень, принесённый ангелами на землю 
и обладающий чудесной силой. Одна из 
последующих разработок сюжета — ро- 
ман Альбрехта «Младший Титурель» (2-я 
половина 13 в.) посвящен истории «коро- 
лей Г.». Выдвигаются новые герои: во 
французской литературе — Ланселот и 
его сын Галахад (прозаический цикл «По- 
весть о Ланселоте Озёрном» или «Лансе- 
лот-Г.»; «Поэма о святом Граале» — 1-я 
половина 13 в.), а в немецкой - сын Персе- 
валя Лоэнгрин (поэма Конрада Вюрцбург- 
ского «Рыцарь с лебедем»; анонимная по- 
эма «Лоэнгрин» — 2-я половина 13 в.). С 
темой Г. связан роман английского писа- 
теля Т. Мэлори «Смерть Артура» (15 в.). В 
новое время немецкие романтики разра- 
батывают сюжет Г. в поэзии (Л. Уланд) и 
драматургии (незаконченная пьеса Ф. Фу- 
ке, «Мерлин» К. Л. Иммермана); анг- 
лийский поэт А. Теннисон обращается к 
нему в «Королевских идиллиях». 

В музыкально-драматическом искус- 
стве легенда о Г. нашла монументальное 
воплощение в операх Р. Вагнера «Лоэнг- 
рин» (либретто композитора по аноним- 
ному роману кон. 13 в.) и «Парцифаль» 
(либретто композитора по произведению 
Вольфрама фон Эшенбаха). В книжной 
миниатюре (иллюстрации в рукописях 
13-15 вв.) Г. изображался преимущест- 
венно в виде потира. 


Три грации. Скульптура А. Кановы. 



«ГРЕХОПАДЕНИЕ» («Адам и 
Ева в раю»), библейское сказа- 
ние о первой человеческой па- 
ре, повествующее о том, как 
жена, поддавшись искуше- 
нию змеи («змея»), ест запрет- 
ный плод и даёт его отведать 
мужу, за что люди изгоняются 
из сада эдемского (в древнеру- 
сском языке «сад» передан 
словом «рай»); в христианстве 
сюжет истолкован как «Г.», 


Адам и Ева. Фреска Рафаэля. 

1508. Рим, Ватикан, 
Станца делла Сенъятура. 



ГРАИ (Гроши, букв, «старухи»), в гречес- 
кой мифологии порождения морских бо- 
жеств Форкия и Кето, внучки земли Геи и 
моря Понта, сестры горгон. Их две или 
три сестры: Энио, Пемфредо и Дино, оби- 
тающих на Крайнем западе у сада Геспе- 
рид (Нез. Тйео§. 270-273). Они седые от 
рождения, на троих у них был один зуб и 
один глаз, которыми они обменивались 
поочерёдно. Персей овладел этими зубом 
и глазом, за это Г. указали Персею путь к 
нимфам, владелицам крыла- 
тых сандалий, сумки и шап- 
ки-невидимки (Ароііосі. II. 4, 

2 ). 

А. Т.-Г. 

ГРАЦИИ (лат.), см. Хариты 
(греч.). 


«первородный грех». Это сказание, сохра- 
нившееся в каноническом тексте Библии 
(где оно объединено с рядом других сюже- 
тов), представлено в книге Бытия (глава 
2, строфы 4, 6, 8-9, 15-17; глава 3, стро- 
фы 1-19, 23-24). 

Бог Яхве, насадивший в начале времён 
сад в Эдеме на востоке и поместивший там 
созданного им человека, чтобы возделы- 
вать и охранять его, позволил человеку 
есть от всякого дерева в саду, кроме древа 
познания добра и зла, предупредив, что, 
если запрет будет нарушен, человек умрёт 
(называется и другое дерево, на чудесных 
плодах которого лежит запрет, — древо 
жизни, однако искони речь шла, по-види- 
мому, об одном дереве). Но змей (по-ев- 
рейски слово мужского рода), который 
был «хитрее всех зверей полевых», соз- 
данных Яхве, обольщает жену. Он знает 
правду о том, что от запретного плода лю- 
ди не умрут, как угрожал Яхве, а станут 
лишь как «боги, знающие добро и зло». 
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Грехопадение. Фреска Микеланджело на плафоне Сикстинской капеллы. 1508 — 12. Рим, Ватикан. 


Змей намеренно искажает содержание 
запрета, спрашивая жену, действительно 
ли бог не велел есть «ни от какого дерева в 
саду? » . Отвечая ему, жена наивно преуве- 
личивает, утверждая, что запрещено да- 
же коснуться древа познания. Немотиви- 
рованность поведения змея дала повод 
впоследствии считать его воплощением 
«зла» и «искусителем». По агадическим и 
кораническим легендам змей — это пад- 
ший ангел, который не хотел подчинить- 
ся человеку, завидуя ему; в христианской 
традиции прочно утвердилось отождес- 
твление змея с дьяволом, сатаной, при- 
нявшим лишь обличье змея. Агадические 
рассказы пытаются психологически объ- 
яснить поведение персонажей повествова- 
ния: змей дотронулся до запретного дере- 
ва, но остался жить, чем продемонстриро- 
вал несостоятельность опасений жены; он 
толкнул жену так, что она сама коснулась 
дерева, увидев при этом ангела смерти, но 
она сказала себе: если я умру, бог создаст 
другую жену Адаму, поэтому я дам ему 
тоже отведать от плода - или умрём вмес- 
те, или останемся живы (по одному из 
преданий, змей сожительствовал с женой 
Адама). 

Жена сама ест плод и даёт мужу. После 
этого у обоих открываются глаза на 
собственную наготу, и из чувства стыда 
(впервые появившегося) люди делают се- 
бе опоясания из смоковных листьев («фи- 
говый листок»). Бог, который изобража- 
ется вовсе не всевидящим и всезнающим, 
а строгим, но справедливым судьёй, про- 
гуливается вечером («во время прохлады 
дня») по саду. Только из ответов человека 
он узнаёт, что его заповедь нарушена. За- 
тем следует «наказание по справедливос- 
ти»: проклятия налагаются на змея, же- 
ну, наконец, землю и мужа. Эпилог сказа- 


ния представлен, по мнению некоторых 
учёных-библеистов, в двух версиях. Сог- 
ласно первой версии, люди изгоняются из 
сада, а у входа ставится привратник-херу- 
вим, чтобы не допустить их возвращения 
(Быт. 3, 23-24). Согласно второй версии 


(«и сказал бог Яхве: вот человек стал как 
один из нас, зная добро и зло; и теперь как 
бы не простёр он руки своей, и не взял 
также от дерева жизни, и не вкусил, и не 
стал жить вечно... [и поставил]... пламен- 
ный меч обращающийся, чтобы охранять 
путь к дереву жизни», 3, 22-24), люди ос- 
таются в саду, но чудесный огненный меч 
охраняет доступ к «древу жизни», чтобы 
умудрённые знанием добра и зла люди не 
вкусили также плод (вечной?) жизни и не 
уподобились бы богу, который ревниво 
оберегает своё последнее преимущество. 
Этот эпилог, предполагающий наличие 
двух запретных плодов, плохо соответ- 
ствует предшествующему рассказу. 

Поздними (или посторонними) встав- 
ками надо считать географическое уточ- 
нение месторасположения сада (2, 10-14) 
— на горе, откуда исходят великие реки 
Месопотамии, что указывает на место воз- 
никновения сюжета (ср. шумерский рас- 
сказ о «райской стране» - острове блажен- 
ных Тильмун). Немотивированным до- 
полнением считают фразу: «И сделал бог 
Яхве человеку и жене его одежды кожа- 
ные, и одел их» (3, 21), этимологическим, 
поздним пояснением — текст: «И нарёк 
Адам имя жене своей: Ева, ибо она стала 
матерью всех живущих» (3, 20), где автор 
толкует, по-видимому, новое (и непонят- 
ное) имя собственное «жены» как Ева. 
Ввиду этой вставки героиня всего расска- 
за воспринимается как «Ева». Впечатле- 
ние, что рассказ продолжает предание о 
сотворении мира и людей, в частности 
«человека» (Адама), из глины, а жены - 
от его ребра (см. Адам), создаётся лишь 
вследствие композиции библейской книги. 

В целом повествование носит характер 
этиологического предания. В проклятиях 
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Ян ван Эйк.Адам и Ева. Внутренние створки Гентского алтаря. 1432. Гент, собор св. Вавона. 


бога, произнесённых стилизованной, рит- 
мической прозой, содержится объяснение 
способа передвижения змеев и загадочно- 
сти их питания («...ты будешь ходить на 
чреве твоем, и будешь есть прах во все дни 
жизни твоей», 3, 14), очевидно, и непри- 
язни людей к этим пресмыкающимся. С 
момента произнесения проклятий боже- 
ственным судьёй всё как бы остаётся неиз- 
менным: жена будет обольщать мужа, но 
останется его рабой и будет рожать ему де- 
тей в муках, а человек (Адам) будет смерт- 
ным и будет в поте лица есть хлеб. Здесь 
отражается представление автора о тяжё- 
лом труде земледельца, внушается 
мысль, что земля вообще становится уде- 
лом людей в наказание. Тем самым в ска- 
зании даётся косвенный ответ на вопросы 
о причине непонятных, но очень сущест- 
венных явлений жизни. Исключитель- 
ным среди аналогичных преданий с такой 
же этиологией является «исторический» 
характер библейского сказания. Именно в 
силу этого оно, во многом не согласующе- 
еся с иудаистической концепцией другого 
источника Библии (рассказа об Адаме), 
было включено в канон в качестве назида- 
тельного эпизода в изложении «всемир- 
ной истории» человечества. 

Ветхозаветное предание о «человеке» 
(Адаме) и «жене» (Еве) в раю, вкусивших 
запретный плод (основной мотив библей- 
ского сюжета) было истолковано христиа- 
нским богословием (ср. Рим. 5, 19) как 
причина «грехопадения» или т. н. перво- 
родного греха. И католическая, и правос- 
лавная традиции сходятся в том, что 
«первородный грех» исказил «исконную 
природу» человека, созданного вначале 
невинным и безгрешным, его «богоподо- 
бие»; спасение от его последствий видят в 
акте крещения, устанавливающем прича- 
стность крещёного к Иисусу Христу («но- 
вому Адаму»), искупившему своей смер- 
тью «первородный грех» («первого Ада- 


ма»). В христианстве библейское преда- 
ние, изображающее в качестве «прельс- 
тившегося» не «мужа», а «жену», исполь- 
зуется для подчёркивания особой «гре- 
ховности» женщины и обоснования её 
подчинённого положения (ср. 1 Тим. 2, 11 
-14). 

Богословские концепции, наслоивши- 
еся в течение многих веков на библейском 
предании, нашли выражение в общест- 
венной мысли, в изобразительном искус- 
стве и литературе. 

Жизнь Адама и Евы составила содер- 
жание апокрифического «Жития» (оши- 
бочно названо также Апокалипсисом Мо- 
исея), созданного на основе раннего агади- 
ческого материала в Иудее во 2-й полови- 
не 1 в. до н. э. — 1-й половине 1 в. н. э. и 
имеющего несколько версий. Христианс- 
кими являются эфиопский и арабский пе- 
реводы, вероятно, непосредственно с ев- 
рейского (утраченного) подлинника. Рано 
появившаяся греческая версия была уже 
в 4 в. переведена на латинский язык и за- 
тем на многие языки Западной Европы. 
Из средневековых армянских версий, 
близко примыкающих к эфиопскому и 
арабскому изводам, большую ценность 
представляет «Книга об Адаме» епископа 
Аракела Сюнеци на армянском языке (ок. 
1400). Содержание «Жития Адама и Евы» 
сводится к следующему. Адам и Ева после 
изгнания из рая каются, дав обет стоять 
порознь 40 (или 37) дней в реках Тигр 
и/или Иордан (они и в раю обитали разде- 
льно: Адам - среди животных-самцов, а 
Ева - среди самок); сатана вновь обольща- 
ет Еву и тем самым мешает покаянию; 
рождение Каина и Авеля, смерть послед- 
него; рождение Сифа (Шет) и других де- 
тей; Адаму предсказана смерть, он заболе- 
вает; Ева посылает Сифа, их сына, за «мас- 
лом жизни», которое течёт из «древа мило- 
сердия», растущего в раю, но его достать 
невозможно, и Адам умирает на 930-м го- 


ду жизни (70 лет он, по еврейской леген- 
де, «уступил» Давиду). Ангелы молят бо- 
га об отпущении греха Адама. Он прощён, 
ангелы просят дозволения похоронить 
трупы Адама и Авеля в раю. Через шесть 
дней после Адама умирает и Ева, успев за- 
вещать своим детям высечь на камне жи- 
тие первых людей. Адаму и Еве дано заве- 
рение в том, что грядущий «сын божий» 
(Иисус Христос) их спасёт. В соответствии 
с христианским пониманием, изгнание из 
рая ознаменовало начало, а распятие Ии- 
суса — окончание пути к спасению чело- 
вечества. В средние века предание, восп- 
ринятое из Библии и из апокрифического 
«Жития Адама и Евы», подверглось мно- 
гочисленным переделкам в прозе, эпичес- 
кой поэзии, а также в драматургии. Пос- 
тепенно в образах Адама и Евы (после их 
изгнания) выявились крестьянские чер- 
ты, и сильнее зазвучал мотив их трудолю- 
бия, а также идея исконного равенства 
людей, начавших жизнь на земле как од- 
но сословие земледельцев. На фоне крес- 
тьянских войн и Реформации (16 в.) ещё 
более обострилась проблематика причин 
фактического неравенства потомков Ада- 
ма и Евы и возник вопрос о естественнос- 


Изгнание Адама и Евы из рая. Фреска 
Мазаччо. 1427-28. Флоренция, церковь Санта- 
Мария дель Кармине, капелла Бранкаччи. 
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ти, т. е. божественности, такого правопо- 
рядка. Для ответа привлекался другой, 
исконно не связанный с Адамом и Евой, 
сюжет о Каине и Авеле. В этом братоубий- 
стве находили причину последующей 
междоусобицы, вообще конфликтов меж- 
ду людьми. В целом же «корень зла» ста- 
ли видеть в дьяволе (в образе змея), как 
извечном сопернике бога (между тем по 
Библии змей может быть воспринят и как 
друг человека, заведомо обездоленного бо- 
гом-творцом). Трагический конфликт по- 
лучал «оптимистическое» решение: дья- 
вол будет наказан. Выдающиеся обработ- 
ки сюжета в 16 в. принадлежали Г. Саксу 
(«Трагедия о сотворении Адама и изгна- 
нии его из рая»), И. Штрикеру («Игрище 
о жалком падении Адама и Евы»), Б. 
Крюгеру («Действо о начале и конце ми- 
ра»), Д. Андреини (трагедия «Адам»), Ло- 
пе де Вега («Сотворение мира и первая ви- 
на человека»), использовавшего также 
предание о Каине и Авеле и о гибели пер- 
вого братоубийцы; Й. ван ден Вонделу 
(«Адам в изгнании»), у которого действо 
обращено на мотивацию злобы «искусите- 
ля» (Люцифера), и, наконец, Дж. Мильто- 
ну («Потерянный рай»), усилившему за- 
ложенную в библейском предании идею о 
свободе человеческой личности, а следо- 
вательно, добровольности греха и потому 
необходимости ответственности человека 
за его поступки. Эпос Мильтона лёг в ос- 
нову либретто оратории Й. Гайдна («Сот- 
ворение мира»), а затем оперы А. Г. Руби- 
нштейна («Потерянный рай»). 

Библейское сказание было по-новому 
осмыслено в 19 в.: изгнание из рая стало 
изображаться как поворотный, критичес- 
кий момент в истории человечества на пу- 
ти его эволюции от животного к высшему 
состоянию. В драме И. Мадача («Трагедия 
человека») сатана демонстрирует Адаму 
будущее рода человеческого, после чего 
Адам хочет кончить жизнь самоубий- 
ством, однако Ева, воплощение материн- 
ства, удерживает мужа от такого поступ- 
ка и прогоняет искусителя-сатану. В на- 
чале 20 в. «грехопадение» проблематизи- 
руется (драма «Адам» А. Наделя, роман 
«Адам и Ева» Дж. Эрскина) как богобор- 
ческий конфликт между интеллектом (ду- 
хом) и страстью (чувством) с тенденцией 
приоритета чувственного начала. Учаща- 
ются опыты сатирического изложения 
сюжета (напр., «Дневник Адама» Марка 
Твена). Богословские и историко-филосо- 
фские толкования предания пародирова- 
ли А. Франс (роман «Остров пингвинов»), 
Б. Шоу (пятичастная драма «Назад к Ма- 
фусаилу»). Сюжет об Адаме и Еве в раю 
входит в качестве составной части во мно- 
гие произведения о сотворении мира (пье- 
са И. В. Штока «Божественная комедия» 
и др.). Библейское предание об Адаме и 
Еве в раю оставило заметный след в миро- 
вом фольклоре (изустные записи сюжета в 
поэтической, прозаической версиях и раз- 
ных жанрах учтены в справочниках, в 
частности О. Дэнгардта). 

Широко представлен сюжет в изобра- 
зительном искусстве. В средние века изоб- 
ражение обнажённого мужского и женс- 
кого тела было связано с Адамом и Евой. В 
качестве плода запретного дерева сперва 
изображали гранат, позднее — яблоко. 
Художники подчас следовали установив- 


шейся типологии, иногда же сознательно 
стремились к её преодолению. В «портре- 
те» Евы сказывалось влияние античных 
образов богинь. Ближе к сюжету примы- 
кают те картины с изображением Евы (без 
Адама), где живописцы стремились выра- 
зить настроение и характер библейского 
персонажа. В этой связи привлекаются 
змей и дерево. Подразумевается словес- 
ный диалог, но изображается только реак- 
ция Евы (позой и мимикой). Змей иногда 
приобретает мужские признаки (иногда 
имеет лицо мужчины-искусителя). В за- 
висимости от понимания сюжета Ева 
изображается «небесной» или «земной», 
т. е. доступной или недоступной искуше- 
нию, часто (в соответствии с текстом пре- 
дания) более активной: стоящей с расп- 
ростёртой рукой, улыбающейся, тогда 
как лицо пассивно сидящего Адама оста- 
валось безмятежным. В 18 в. Ева обычно 
наделялась кокетливой позой и изобража- 
лась воплощением любви. К концу 19 в. 
учащаются картины, на которых Адама 
приближали к Еве: они обнимаются, на- 
ходясь в состоянии порыва доселе неизве- 
данных ими страстей. На некоторых кар- 
тинах Ева наделена «змеиными» чертами, 
она стоит рядом со змеем, обвивающим 
древо познания, и оба как бы воплощают 
один образ дьявола. Частый сюжет — 
«изгнание из рая» : людская пара спуска- 
ется на неуютную землю. 

ГРЕЧЕСКАЯ МИФОЛОГИЯ. Сущность Г. 
м. становится понятной только при учёте 
особенностей первобытнообщинного 
строя греков, воспринимавших мир как 
жизнь одной огромной родовой общины и 
в мифе обобщавших всё многообразие че- 
ловеческих отношений и природных яв- 
лений. Г. м. следует рассматривать не как 
привычную и неподвижную картину (хо- 
тя и прекрасную), но в постоянно изменя- 
ющемся социальном и историческом кон- 
тексте античного мира. Образы Аполлона, 
красивого юноши с лирой в руках, Афро- 
диты, исполненной женственности и 
привлекательности, Афины Паллады - 
воительницы, относятся к определённому 
периоду развития Г. м. 

Такими периодами явля- 
ются: древнейший хто- 
нический (от греч. хѲооѵ, 
земля), или дофессалий- 
ский, доолимпийский; 
фессалийский, олимпий- 
ский, классический или 
героический. В героичес- 
кий период происходит 
централизация мифоло- 
гических образов вокруг 
мифологии, связанной с 
горой Олимп, и начина- 
ется переход к художест- 
венно развитому и стро- 
гому героизму. По мере 
разложения общинно-ро- 
довой формации склады- 
ваются утончённые фор- 
мы героической гомеро- 

Горгона Медуза. Раскра- 
шенный терракотовый 
рельеф из храма Афины в 

Сиракузах. 2-я половина 
7 в. до н. э. Сиракузы, 

Национальный музей. 


вской мифологии. В дальнейшем наивная 
мифология — своего рода единственная 
форма первобытного мышления — гибнет 
как самостоятельное творчество и приоб- 
ретает служебный характер, став одной из 
форм художественного выражения разно- 
го рода религиозных, социально-полити- 
ческих, моральных и философских идей 
рабовладельческой полисной идеологии, 
превращается в философскую аллегорию, 
широко используется в литературе и ис- 
кусстве. 

Источники. Сведения о Г. м. дошли до 
нас в огромном количестве памятников 
письменной литературы : художествен- 
ной и научной. Основными источниками 
изучения Г. м. являются «Илиада» и 
«Одиссея» Гомера. Миф у Гомера излага- 
ется как объективное явление, сомнений 
в реальности которого у автора не возни- 
кает. Иное отношение к мифологии у Ге- 
сиода, жившего в период становления гре- 
ческой полисной системы и идеологии. Он 
собирает и сводит воедино мифы и генеа- 
логии богов, излагает космогоническую 
систему в связи с историей происхожде- 
ния богов («Теогония»), обнаруживая 
большую склонность к хтонической ми- 
фологии. В классической лирике (7 — 5 вв. 
до н. э.), где мифология служит средством 
для передачи самоощущений и излияний 
личности, миф сам по себе в значительной 
мере блёкнет, но в нём выдвигаются неве- 
домые Гомеру и Гесиоду моменты. Гречес- 
кая драма (5 в. до н. э. — Эсхил, Софокл, 
Еврипид) явилась синтезом внеличного, 
созерцательного эпоса и личного субъек- 
тивного самоощущения в лирике. В траге- 
дии судьба, рок — вся эта трудно усваива- 
емая бездна античного пессимизма полу- 
чила свою логику, историю, свои образы. 
Из комедиографов к образам Г. м. обра- 
щался Аристофан (5 в. до н. э.). Эллинис- 
тическая поэзия — Феокрит, Бион, Мосх 
(4 — 3 вв. до н. э.) и другие авторы — даёт 
ряд мелких и изящных мифологических 
образов. Немаловажный мифологический 
материал, изобилующий экзотическими 
именами, содержат гимны Каллимаха (3 
в. до н. э.). Из поэтов-александрийцев осо- 
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бенно интересен Аполлоний Родосский (3 
в. до н. э.), нарисовавший ряд выразите- 
льнейших картин из мифологии аргонав- 
тов, из поздних авторов - Квинт Смир- 
нский (4 в. н. э.), изложивший в поэме 
«После Гомера» события после смерти 
Гектора до взятия Трои, и Нонн Панопо- 
литанский (5 в.), который в поэме «Дио- 
нисовы песни» сообщает много фактов в 
связи с рождением и жизнью Диониса. 
Источниками для изучения Г. м. являют- 
ся также труды Филострата Старшего и 
Филострата Младшего (3 в. н. э.), Калли- 
страта (4 в.) и эпиграмматистов (Мелеагр, 
1 в. до н. э., и др.). 

Из собраний гимнов важны т. н. Гоме- 
ровские гимны, пять из которых (к Апол- 
лону — два, к Гермесу, Афродите и Демет- 
ре) возникли в классический период (но 
позже «Илиады» и «Одиссеи»), остальные 
— в эллинистическую эпоху. В т. н. Орфи- 
ческих гимнах, восходящих к 6 в. до н. э., 
но составленных в целом в 3 — 2 вв. до н. 
э., содержатся эпитеты богов, помогаю- 
щие анализировать мифологические обра- 
зы. Третье собрание гимнов — гимны 
Прокла (5 в. н. э.) резюмируют работу ан- 
тичной мифологической мысли над рядом 
центральных образов. 

Сведения по Г. м. содержатся в произ- 
ведениях римских авторов 1 в. до н. э. — 2 
в. н. э. (Овидий, Вергилий, Гораций, Лук- 
реций Кар, Тибулл, Проперций, Апулей, 
Стаций, Лукиан, Силий Италик), «Мета- 
морфозы» Овидия представляют собой по 
существу мифологическую энциклопе- 
дию. 

При изучении Г. м. используются со- 
чинения историков: Геродота (5 в. до н. 
э.), Полибия (3 — 2 вв. до н. э.), Диодора 
Сицилийского, Дионисия Галикарнасско- 
го, Тита Ливия (1 в. до н. э.), географа 
Страбона (1 в. н. э.), а также сохранивши- 
еся во фрагментах сочинения логографов 
и генеалогов Гекатея, Акусилая, Аскле- 
пиада и других. Среди этих авторов выде- 
ляются Ферекид и Гелланик, у которых 
находим целую космогонию. 

Из антикваристов-археологов выделя- 
ется Павсаний (2 в. н. э.), который путе- 
шествовал по Греции и свои описания па- 
мятников старины уснащал разнообраз- 
ными мифологическими сюжетами. Све- 
дения по Г. м. содержатся также у Барро- 
на (2 — 1 вв. до н. э.). 

Греческая философия тесно связана с 
Г. м., философы разных эпох стремились 
осмыслить Г. м. в целом и отдельные ми- 
фы. Одним из стоиков, Луцием Аннеем 
Корну том (1 в. н. э.) составлено руковод- 
ство по Г. м. Из сочинений эклектиков и 
философов позднего эллинистического 
периода особенный интерес представляют 
сочинения Плутарха (1 — 2 вв. н. э.) и Ате- 
нея (3 в. н. э.), а также Цицерона (1 в. до 
н. э.), дающего классификацию богов. У 
неоплатоника Плотина (3 в. н. э.) содер- 
жатся сведения о ряде важных мифологи- 
ческих образов и трактат об Эроте, у Пор- 
фирия (3 в. н. э.) — ценные фрагменты из 
ранних авторов и рассуждение «О пещере 
нимф». Обширные комментарии Порфи- 
рия к «Илиаде» и «Одиссее» послужили 
источником для позднейших комментато- 
ров Гомера — Цеца и Евстафия, а его со- 
чинение «О статуях» — источником для 
Евсевия и Макробия. Философия Г. м. бы- 


ла систематизирована Проклом (5 в. н. э.), 
большое количество известий о древней- 
ших теогониях и космогониях собрано 
Дамаскием (5 — 6 вв.). 

Мифографы — собиратели и излагате- 
ли мифов — появились в Греции не позд- 
нее 5 в. до н. э. К ним относятся софист 
Гиппий, а также ряд ранних историков и 
философов: Геродор Гераклейский, Анак- 
симен Лампсакский, Асклепиад Тра- 
гильский, Гераклид Понтийский, Дике- 
арх Мессенский. Дионисий Самосский 
составил генеалогические таблицы и изу- 
чал трагические мифы. Ученику Аристо- 
теля Палефату принадлежит сборник ми- 
фологических рассказов под названием 
«О невероятном». 

Особенно много для собирания и толко- 
вания древних мифов сделали александ- 
рийцы (4-2 вв. до н. э.): Каллимах, Истр, 
Филостефан, Лисимах Александрийский, 
Аполлодор Афинский (ему приписывают 
обширную мифологическую «Библиоте- 
ку», дающую подробное изложение теого- 
нии и главнейших мифических родослов- 
ных Девкалиона, Инаха, Агенора, Пелас- 
га, Атланта, Асопа, Кекропа и Пелопа). 
Аполлодор излагает мифы по Гомеру, Ге- 
сиоду и особенно трагикам. Собранный 
материал послужил источником для мно- 
гих позднейших схолий. Из собирателей 
более позднего времени следует упомя- 
нуть Филодема (труд «О благочестии»), 
Дидима (послужившего, по-видимому, 
источником для схолий к Софоклу, Еври- 
пиду и Пиндару) и Феона (послужившего 
источником для схолий к Каллимаху, Ни- 
кандру, Ликофрону, Феокриту и Аполло- 
нию Родосскому). 

Из грамматиков выделяется Парфений 
Никейский (1 в. до н. э.), автор сочинения 
«О любовных страстях». Из мифологов — 
Гигин (1 в. до н. э. - 1 в. н. э.). Позднее ми- 
фографы делятся на две группы: собира- 
тели мифов «превращений» и «звёздных» 
мифов. К первой группе относятся Ни- 
кандр Колофонский, Антигон Каристийс- 
кий и Бой (их сочинения - прямые источ- 
ники «Метаморфоз» Овидия), а также Ан- 
тонин Либерал - автор 41 рассказа о 
«превращениях» (вероятно, 1 в. до н. э.). 
Ко второй группе мифографов относятся 
Эратосфен (3 в. до н. э.), которому припи- 
сываются «Катастеризмы» (букв. «Пре- 
вращения в звёзды»); Арат Солский (4 — 3 
вв. до н. э.) с его «Феноменами», где в сти- 
хотворной форме излагаются мифы о звёз- 
дах; анонимные комментарии к Арату; 
«Астрономия», приписываемая Гигину. 
Из христианских апологетов для Г. м. ва- 
жен «Протрептик» Климента Александ- 
рийского (3 в. н. э.). 

На рубеже 5 и 6 вв. появилась книга 
мифов Фульгенция, подражавшего исто- 
рику Птолемею Хенну (1 в. н. э., известно- 
му по «Библиотеке» Фотия и некоторым 
цитатам из Евстафия и Цеца); она отлича- 
лась часто некритическим отношением к 
мифографическим источникам. Иоанну 
Педиасиму принадлежит сочинение о 12 
подвигах Геракла, созданное на основе 
«Библиотеки» Аполлодора. Известны 
очень поздняя анонимная обработка в 
прозе «Метаморфоз» Овидия и сочинение 
некоего Гераклита, содержащее 39 мифов. 

Большую ценность представляют сочи- 
нения трёх мифографов 7 в., известных 



Потниа Терон ( «Владычица зверей» ). 
Роспись родосского блюда. Нач. 6 в. до н. э. 
Лондон, Британский музей. 


под названием Ватиканских мифографов. 
Эти авторы, заимствуя друг у друга, а так- 
же из Сервия и поздней комментаторской 
литературы, дают в систематическом виде 
обзор всей античной мифологии. Изложе- 
ние изобилует множеством разного рода 
вариантов и отдельных редкостных мело- 
чей. 

Общая характеристика Г. м. При рас- 
смотрении Г. м. в развитии в пределах 
каждого отдельного мифа устанавливают- 
ся и прослеживаются разновременные ру- 
дименты (т. е. остатки прежних эпох), ко- 
торые сосуществуют с ферментами ново- 
го, возникающего в сюжете мифа. Напри- 
мер, в мифе о рождении Афины Паллады 
в полном вооружении из головы Зевса, 
проглотившего свою забеременевшую 
супругу Метиду (Нез. Тйео^. 886-900), 
можно различить остатки фетишистских 
представлений и каннибализма, предше- 
ствовавшие развитому патриархату, при- 
мат мужского индивидуума над женским 
и символику мудрости верховного боже- 
ства — свидетельства патриархата, нако- 
нец, гротеск, свойственный времени рас- 
пада общинно-родовой формации и на- 
чальному периоду греческой классики. 


Богиня со змеями. Статуэтка 
из святилища дворца в Кносе. 
1600 — 1580 до н. э. Гераклион, музей. 
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Один и тот же мифологический мотив 
может и составлять основное содержание 
мифа, и играть второстепенную роль. Для 
эпохи последовательного зооморфизма 
отождествление солнца с быком является 
центральным содержанием мифа о солн- 
це, так же как совиный вид Афины Пал- 
лады — основное в содержании мифа. Но 
в гомеровской мифологии в связи с тем, 
что центральное содержание мифа о солн- 
це для этого времени было уже антропо- 


морфическим, солнце, воплощённое в бы- 
ке, стало рудиментом. Аналогичен по сво- 
ему происхождению рудиментарный ха- 
рактер совоокости Афины Паллады у Го- 
мера с изменением основного содержания 
мифа. 

Г. м. в её наиболее развитом, т. н. клас- 
сическом, состоянии представляет собой 
мифологию героическую, а не стихийно- 
фетишистскую и не стихийно-демоничес- 
кую (эти два типа мифологии относятся к 


хтонической мифологии). Героическая 
мифология связана с периодом патриар- 
хата, однако в ней прослеживаются глав- 
нейшие типы хтонических рудиментов. 
Это прежде всего генетические рудимен- 
ты, указывающие на происхождение: 
Ахилл — сын морской богини, По — дочь 
аргосской реки Инах и др. Субстанциаль- 
ные рудименты основаны на отождествле- 
нии разного рода предметов или существ: 
луна - корова, солнце - бык, Инах - река 
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и царь Аргоса и др. Многочисленны ипос- 
тасные элементы: Агамемнон — ипостась 
Зевса; Ифигения — ипостась Артемиды и 
т. д. Огромное количество рудиментов 
имеет метаморфозный, или оборотничес- 
кий, характер: Зевс вступает в брак с Да- 
наей в виде золотого дождя, с Семелой — 
в виде грома и молнии, с Европой — в ви- 
де быка и др. Из иконографических руди- 
ментов (т. е. относящихся к внешнему ви- 
ду определённого мифологического персо- 


нажа) в мифах фигурируют змеиный 
хвост у Кадма, рога и копыта у Пана, со- 
виные глаза у Афины, коровьи у Геры и 
др. Некогда самостоятельные божества, 
демоны или герои выступают теперь в ви- 
де закостеневших внешних придатков 
(атрибутивные рудименты) к другим пер- 
сонажам: орёл и Ника около Зевса; сова 
или змея около Афины и др. Тому или 
иному мифологическому образу постоян- 
но сопутствуют также функциональные 


рудименты: перун Зевса, лук и стрелы 
Аполлона, трезубец Посейдона, жезл и 
крылатые сандалии Гермеса и др. Если 
рудимент мифа отражает его прошедшее, 
то фермент указывает на будущее разви- 
тие мифа. У Гесиода (ТЬео§. 295-305) 
эхидна — полузмея-полудева, она прек- 
расна, но зловредна, ненавистна людям. 
Этот мотив отвержения эхидны - элемент 
в мифе, объясняющий стремление челове- 
ка обуздать стихийные силы природы. 
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Тесей пытается похититъ 
Персефону. Слева — Пири- 
фой и Елена. Деталь роспи- 
си краснофигурной амфоры 
Евфимида. Ок. 510 до н. э. 
Мюнхен, Музей античного 
прикладного искусства. 


Зевс, Гермес, Эпиметей и 
Пандора. Фрагмент роспи- 
си краснофигурного крате- 
ра. 450 — 440 до н. э. Окс- 
форд. Музей Ашмола. 



Тантал наказан за человеческое жертво- 
приношение; это — несомненно фермент, 
свидетельствующий о позитивных сдви- 
гах в морали. Прометей у Гесиода (Тйео§. 
507-567) представлен заурядным обман- 
щиком, вздумавшим перехитрить самого 
Зевса. Но именно этот момент противо- 
действия Зевсу в дальнейшем лёг в основу 
эсхиловской концепции Прометея-бого- 
борца. 

Между составляющими миф элемента- 
ми устанавливаются не только хронологи- 
ческие, но и самые разнообразные смыс- 
ловые связи, образующие мифологичес- 
кие комплексы. Один из таких комплек- 
сов — комплекс-интерполяция — состоит 
из отдельных смысловых элементов, свя- 
занных более или менее механически. 
Примером такого комплекса является го- 
меровское представление о тенях в загроб- 
ном мире, которое даётся в XI песне 
«Одиссеи». Если комплекс-интерполяция 


понимается как объединение в одно целое 
чуждых друг другу элементов без всякой 
мотивировки, то комплекс-компиляция 
есть объединение элементов, также нес- 
ходных или противоположных, но это 
объединение уже определённым образом 
мотивировано. Аполлон, Артемида и Лето 
первоначально были демонами совершен- 
но разного происхождения, никак между 
собой не связанными. Их объединение — 
Аполлон и Артемида как дети Лето от Зев- 
са — есть мифологический комплекс-ком- 
пиляция. Олимпийская семья богов, об- 
разовавшаяся в результате объединения 
европейских и малоазиатских божеств, — 
тоже компиляция, поскольку присоеди- 
нённые азиатские божества стали тракто- 
ваться как дети Зевса и Геры. 

Оба типа мифологических комплексов 
(интерполяция и компиляция), а также 
бесконечно разнообразные приближения 
то к одному, то к другому такому типу 


встречаются в античной мифологии пос- 
тоянно. Например, Диомед то вступает в 
бой с богами и ранит их (Нош. II. V 330- 
339, 846-864), то заявляет о невозмож- 
ности вступать в борьбу с богами (596 — 
606). Прометея наказывают в одном слу- 
чае раз навсегда, без всякой надежды на 
освобождение, в другом — его освобожда- 
ет Геракл. В Г. м. может быть выделен 
также монолитно-художественный мифо- 
логический комплекс, в котором все эле- 
менты мифа составляют одно целое. При- 
мером такого комплекса является образ 
сирен у Гомера (Об. XII 40-54, 166-200). 
Это — полуптицы-полуженщины; они по- 
ют такими завлекающими, чарующими 
голосами, что всякий путник высажива- 
ется на берег, но сирены тут же его унич- 
тожают, поэтому у них на берегу целые го- 
ры человеческих костей и гниющих остат- 
ков. В этом образе совмещаются художе- 
ственный восторг и гибель, т. е. красота и 


Собрание богов ( слева направо: Гера, Гермес, Афина, Зевс, Ганимед, Гестия, Афродита, Арес ). 
Роспись краснофигурного килика Олътоса. Ок. 510 до н. э. Тарквиния, Археологический музей. 
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Сатиры, Гермес, Гера и Геракл. Фрагмент росписи килика «мастера Бригад 
490—480 до н. э. Лондон, Британский музей. 


смерть. С другой стороны, у Гомера в этом 
мифе совмещаются различные эпохи 
культурного и социального развития: на- 
ряду с фетишизмом и людоедством харак- 
терная для Гомера высокоразвитая эсте- 
тическая культура. Причём это совмеще- 
ние не эклектично, а монолитно-художе- 
ственно. 

В т. н. полярном комплексе противопо- 
ложные по смыслу элементы в силу имен- 
но общей художественной идеи даны сра- 
зу: и во всей своей противоположности, и 
во всём своём тождестве. Например, са- 
мый «светлый» бог Зевс вступает в брак с 
самой «тёмной» богиней Персефоной, и от 
этого брака рождается Загрей. Загрея ещё 
младенцем растерзывают и поедают тита- 
ны. Но из золы испепелённых Зевсом ти- 
танов происходят люди, которые поэтому 
являются носителями и титанического, и 
дионисийского начала. Афина-горгона 
убивает горгону Медузу и оттого сама пе- 
рестаёт быть горгоной. Либитина — лю- 
бовь и смерть одновременно. 

При исследовании Г. м. необходимо 
также учитывать её географическое расп- 
ространение (т. н. географическая мифо- 
логия) и исторические особенности тех 
или иных местностей, к которым приуро- 
чиваются события, излагаемые в разных 
античных мифах. Например, Эдипа нель- 
зя оторвать от Фив, мифы о Тесее относят 
к Афинам, о Мене лае и Елене — к Спарте 
и др. 

Доолимпийский период. Процесс жиз- 
ни воспринимается первобытным созна- 
нием в беспорядочно нагромождённом ви- 
де, окружающее материализуется, оду- 
шевляется, населяется какими-то непо- 
нятными слепыми силами. Все вещи и яв- 
ления в сознании первобытного человека 
исполнены беспорядочности, несоразмер- 
ности, диспропорции и дисгармонии, до- 
ходящей до прямого уродства и ужаса. 
Земля с составляющими её предметами 
представляется первобытному сознанию 
живой, одушевлённой, всё из себя произ- 
водящей и всё собой питающей, включая 
небо, которое она тоже рождает из себя. 
Как женщина является главой рода, ма- 
терью, кормилицей и воспитательницей в 


период матриархата, так и земля понима- 
ется как источник и лоно всего мира, бо- 
гов, демонов, людей. Поэтому древней- 
шая мифология может быть названа хто- 
ни-ческой. В её развитии прослеживают- 
ся отдельные этапы. На раннем этапе, т. е. 
на стадии собирательно-охотничьего хо- 
зяйства, сознание ограничено непосред- 
ственно чувственным восприятием, не- 
посредственно видимыми и осязаемыми 
вещами и явлениями, которые одушевля- 
ются, на них переносятся социальные 
функции общинно-родовой формации. 
Такая вещь, с одной стороны, насквозь 
материальная, с другой — одушевлённая 
первобытным сознанием, есть фетиш, а 
мифология — фетишизм. Древний чело- 
век понимал фетиш как средоточие маги- 
ческой, демонической, живой силы. А так 
как весь предметный мир представлялся 
одушевлённым, то магической силой на- 
делялся весь мир, и демоническое сущест- 
во никак не отделялось от предмета, в ко- 
тором оно обитало. Например, Зевс — вер- 
ховное божество в позднейшей Г. м. — по- 
читался первоначально в городе Сикионе 
(Пелопоннес) в виде каменной пирамиды 
(Раив. II 9, 6), на Ликейской горе в Арка- 
дии — в виде колонны (VIII 38, 7). Геру в 
городе Феспиях (Беотия) представляли 
как обрубок древесного ствола, а на остро- 
ве Самос — в виде доски (Сіеш. Аіех. 
Ргоіг. IV 46). Аполлона представляли пи- 
рамидой (Раиз. I 44, 2), его мать Лето на 
Делосе — необработанным поленом и др. 

Несмотря на всё позднейшее идейно- 
художественное развитие таких образов, 
как Зевс, Гера, Аполлон, Афина Паллада, 
Афродита, Эрот, хариты, Геракл и др., их 
продолжали почитать в виде камней и 
кусков дерева (обработанных и необрабо- 
танных) даже в период наибольшего расц- 
вета греческой цивилизации. Примером 
архаического фетиша является дельфийс- 
кий омфал, или «пуп земли». Когда-то 
Рея, желая спасти от своего мужа Кроноса 
новорождённого Зевса, дала ему вместо 
младенца Зевса завёрнутый в пелёнки ка- 
мень, который и был проглочен Кроно- 
сом. Извергнутый Кроносом, он был поме- 
щён в Дельфах как центр земли («пуп зем- 


ли») и стал почитаться как святыня: его 
облачали в разные одежды и умащали 
благовониями. Виноградная лоза и плющ, 
хотя первоначально и не связывались с 
Дионисом (который вначале был богом 
производительных сил природы вообще), 
в дальнейшем прочно вошли в его мифо- 
логию. Об этом свидетельствует множест- 
во эпитетов Диониса, связанных либо с са- 
мим этим растением, либо с вином как 
продуктом виноградной лозы. «Виноград- 
ный», «многогроздный» , «виноносец», 
«виноразливатель» и др. — главные эпи- 
теты Диониса, а название одного из дио- 
нисовских праздников Леней связано со 
словом, имеющим значение «давильня», 
«точило», «чан». Плющ тоже был связан 
с культом и мифом Диониса, кипарис — с 
погребальным трауром, платан — с куль- 
том Аполлона, Диониса, Геракла и мно- 
гих героев, тополь понимался как символ 
мрака, горя и слёз, лавровое дерево, — на- 
оборот, как символ света, исцеления и бы- 
ло связано с культом Аполлона, дуб — 
прежде всего с культом Зевса (очевидно, 
как царь среди деревьев). 

Змей и змея — наиболее типичные хто- 
нические животные. Появление в позд- 
них мифах героев, убивающих драконов, 
является наилучшим свидетельством 
борьбы новой культуры с хтонизмом вооб- 
ще. Даже такие светлые и прекрасные бо- 
гини, как Афина Паллада, имели своё 
змеиное прошлое. У Софокла (Іг§. 585) 
она называется «живущей со змеёй», а в 
Орфическом гимне (XXXII, 11) она просто 
змея. На афинском акрополе в храме 
Афины Паллады содержалась священная 
змея (Агізіоріі. Ьуз. 759); в Аргосе змеи 
считались неприкосновенными. 

Немалую роль в культе и мифе играла 
собака, вплоть до представления челове- 
ческих душ в виде хтонических собак. 
Волк имел ближайшее отношение к Апол- 
лону; однако Зевс «Никейский в Аркадии 
тоже некогда почитался в образе волка. 
Особой популярностью пользовалась так- 
же мифология быка и коровы. Распрост- 
ранено было представление о верховном 
божестве как о быке на Крите. В виде ко- 
ня представлялся Посейдон, архаический 
миф указывает на его брак с Деметрой в 
образе лошади. 

Несомненно, сам человек мыслился 
вполне фетишистски; его духовная жизнь 
целиком отождествлялась либо с его 
функциями» либо со всем человеческим 
организмом. Фетишистски представлял- 
ся человеческий и вообще животный орга- 
низм и его части. Например, голова рас- 
терзанного вакханками Орфея плывёт к 
«Лесбосу, пророчествует и творит чудеса. 
Глаза Афины Паллады поражают своим 
диким и магнетическим выражением. 
Глаза Медузы, одной из горгон, превра- 
щают в камень всё, на что она устремляет 
свой взор. Из зубов дракона появляются 
спарты — родоначальники фиванских ца- 
рей. Согласно теогонии орфиков, Афина 
Паллада появляется не из головы Зевса, а 
из сердца, причём такое происхождение 
не противоречит указанию на мудрость 
богини, поскольку само сердце толкуется 
у философов-орфиков (Огрй. 1г§. 210) как 
начало мыслительное. Кровь тоже явля- 
ется носителем души. У раненого душа 
выходит через рану, очевидно, в виде кро- 
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Битва лапифов с кентаврами ( вверху ) и сра- 
жение греков с амазонками. Роспись краснофи- 
гурного кратера «художника Ниобид». Ок. 460 
до н. э. Агридженто, Археологический музей. 

ви: «чрез отверстье зияющей раны вышла 
поспешно душа» (Нош. II. XIV 518 след.). 
Патрокл вырвал из тела одновременно 
«душу и жало копья» (XVI 605). Фетиши- 
стские представления переносились не 
только на отдельного человека, но на всю 
родовую общину. Люди думали, что весь 
данный род представлен каким-нибудь 
животным, каким-нибудь растением или 
даже неодушевлённой вещью (напр., про- 
исхождение народа мирмидонян от му- 
равьев). Фетишистское понимание охва- 
тывало всю природу, весь мир, который 
представлялся как единое живое тело, на 
первых порах обязательно женское. Небо 
и земля, земля и море, море и преиспод- 
няя очень слабо различались между собой 
в первобытном сознании. Такое представ- 
ление сохранялось в Греции ещё в класси- 
ческую эпоху, когда говорили о Зевсе 
Олимпийском и Зевсе Подземном, о По- 
сейдоне как «земледержце» и «землепот- 
рясателе» и в то же время о Посейдоне как 
о морском божестве. 

По мере развития производящего хо- 
зяйства человек начинает интересоваться 
вопросами производства вещей, их соста- 
вом, их смыслом и принципами их строе- 
ния. Тогда-то человек научился отделять 
«идею» вещи от самой вещи, а так как ве- 
щами являлись фетиши — отделять идею 
фетиша от самого фетиша, т. е. отделять 
магическую силу демона вещи от самой 
вещи — так совершился переход к ани- 
мизму. Как и фетишизм, анимизм (апі- 
пш8, «дух», апіта, «душа») имел свою ис- 
торию. Вначале существовало представле- 
ние, что демон вещи настолько неотделим 
от самой вещи, что с её уничтожением он 
тоже прекращает своё существование (по- 
добно нимфам дерева гамадриадам, уми- 
рающим вместе с порубкой самого дере- 
ва). В дальнейшем росло представление о 
самостоятельности этих демонов, которые 
не только отличаются от вещей, но и спо- 
собны отделяться от них и сохраняться в 
течение более или менее длительного сро- 
ка после уничтожения этих вещей (подоб- 


но нимфам дерева дриадам уже остаю- 
щимся в живых после уничтожения само- 
го дерева). Первоначальный анимизм свя- 
зан с представлением о демонизме как о 
некоей силе, злой или (реже) благодетель- 
ной, определяющей судьбу человека. У 
Гомера имеется много примеров именно 
такого безымённого, безликого, внезапно 
действующего совершенно неожиданного 
и страшного демона. Олимпийские боги 
тоже бывают страшными, но они имеют 
человеческий вид, имена, к ним можно 
обращаться с просьбами, с ними возмож- 
но общение. Но то, что Гомер называет де- 
моном, часто совершенно противополож- 
но этому. Это есть именно мгновенно воз- 
никающая и мгновенно уходящая страш- 
ная и роковая сила, о которой человек не 
имеет никакого представления, которую 
не может назвать по имени и с которой 
нельзя вступить ни в какое общение, т. к. 
этот демон ещё не имеет никакой фигуры 
и никакого лица, никакого вообще очер- 
тания. Внезапно нахлынув неизвестно от- 
куда, он мгновенно производит катастро- 
фу и тут же бесследно исчезает. Элементы 
этого, т. н. внезапного, преанимизма (по 
терминологии нем. учёного Г. Узенера, 
преанимистический демон есть не что 
иное, как «бог данного мгновения») мно- 
гократно встречаются у Гомера; с преани- 
мизма начинается общее анимистическое 
мировоззрение. Древний преанимисти- 
ческий элемент заметен даже в крупных 
мифологических фигурах. Демон — это 
первоначально та внезапно действующая 
сила, о которой человеку ничего не изве- 
стно, его законченного образа ещё не су- 
ществует, но он уже не является фети- 
шем. В дальнейшем в результате освоения 
мифологическим мышлением этих демо- 


нов появляются демоны отдельных ве- 
щей, событий, обладающие разной силой 
воздействия на человеческую жизнь и 
природу. С момента, когда прежде без- 
личный демон получает ту или иную ин- 
дивидуализацию, происходит переход от 
преанимизма к анимизму. Боги и демоны 
Г. м. мыслятся обычно как существа мате- 
риальные, чувственные. Они обладают са- 
мым обыкновенным телом, хотя оно воз- 
никает из разных видов материи. Если 
древние греки представляли себе, что са- 
мая грубая и тяжёлая материя — это зем- 
ля, вода же есть нечто более разреженное, 
а воздух ещё тоньше, чем вода, и тоньше 
воздуха огонь, то и демоны состояли из 
всех этих стихий. Боги же состояли из ма- 
терии ещё более тонкой, чем огонь, а 
именно — из эфира. Древнейшее анимис- 
тическое представление греков выражено 
в мифе о Мелеагре. 

Древние анимистические демоны пред- 
ставляются, как правило, в беспорядоч- 
ном и дисгармоничном виде. Т. н. терато- 
логические мифы (от греч. тёрссд, «чудо» и 
«чудовище») повествуют о чудовищах и 
страшилищах, символизирующих силы 
земли. Гесиод подробно рассказывает о 
порождённых небом Ураном и землёй Ге- 
ей титанах, киклопах и сторуких (гека- 
тонхейров). В последних чудовищность 
подчёркнута особенно: у каждого из них 
по 100 рук и 50 голов. Порождением зем- 
ли и тартара является стоглавый Тифон 
(по другой версии, его породила Гера, уда- 
рив ладонью по земле и получив от неё ма- 
гическую силу). Среди порождений земли 
эринии — страшные, седые окровавлен- 
ные старухи с собачьими головами и со 
змеями в распущенных волосах. Они блю- 
дут уставы земли и преследуют всякого 


Менады. Роспись красно-фигурного стамноса «художника Диноса» , 
420-410 до н. э. Неаполь, Национальный музей. 
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преступника против земли и прав матери- 
нского родства. От эхидны и Тифона рож- 
даются собака Орф, медноголосый и пяти- 
десятиголовый кровожадный страж айда 
Кербер, лернейская гидра, Химера с тре- 
мя головами: львицы, козы и змеи с пла- 
менем изо рта, Сфинкс, убивающая всех, 
кто не разгадал её загадок; а от эхидны и 
Орфа — немейский лев. Миксантропичес- 
кими (т. е. соединившими в себе черты че- 
ловека и животного) демонами являются 
сирены (полуптицы-полуженщины), кен- 
тавры (полукони-полулюди). Всё это при- 
меры невыделенности в первобытном че- 
ловеческом сознании человека из приро- 
ды, рассматривавшего себя как неотъем- 
лемую её часть. 

Стихийно-чудовищная тератологичес- 
кая мифология эпохи матриархата (Меду- 
за, горгоны, Сфинкс, эхидна, Химера — 
чудовища женского пола) получает обоб- 
щение и завершение в образе Великой ма- 
тери или богини-матери. В классическую 
эпоху Греции эти образы были оттеснены 
на задний план, но в глубинах догомеро- 
вской истории в эпоху матриархата, а за- 
тем в эллинистическо-римский период, 
когда происходит возрождение архаики, 
тератологическая мифология (и прежде 
всего культ богини-матери) имела огром- 
ное значение. 

В развитом анимизме трансформация 
демона или бога приводит к антропомор- 
фическому, т. е. очеловеченному, их по- 
ниманию. Именно у греков этот антропо- 
морфизм достиг своего наивысшего офор- 
мление и выразился в целой системе худо- 
жественных или пластических образов. 
Но каким бы совершенным ни был антро- 
поморфический образ бога, демона или ге- 
роя в Г. м., он всегда содержал в себе чер- 
ты более раннего, чисто фетишистского 
развития (ср. совиные глаза Афины, змея 

— постоянный её атрибут, глаза коровы у 
Геры). К поздним, т. н. героизированным, 
формам матриархальной мифологии от- 
носятся прежде всего амазонки, их образ 

— явный рудимент среди нематриархаль- 
ной и уже чисто героической мифологии. 
Мифы о вступлении в брак богинь со 
смертными героями в период патриархата 
и героической мифологии также звучат 
как странная экзотика и рудимент давно 


ушедшей эпохи (браки Фетиды и Пел ея, 
Афродиты и Анхиса, Гармонии и Кадма, 
дочери Гелиоса Кирки и Одиссея и др.). 

Олимпийский период. Ранняя класси- 
ка. В мифологии этого периода, связанно- 
го с переходом к патриархату, появляют- 
ся герои, которые расправляются с чудо- 
вищами и страшилищами, некогда пугав- 
шими воображение человека, задавленно- 
го непонятной ему и всемогущей приро- 
дой. Аполлон убивает пифийского драко- 
на и основывает на этом месте своё святи- 
лище (Нутп. Нот. II). Тот же Аполлон 
убивает двух чудовищных великанов — 
сыновей Посейдона Ота и Эфиальта, кото- 
рые выросли настолько быстро, что, едва 
возмужав, уже мечтали взобраться на 
Олимп, овладеть Герой и Артемидой и, ве- 
роятно, царством самого Зевса (Нош. Ой. 
XI 305-320). Также убивает дракона 
Кадм и на месте битвы основывает город 
Фивы (Оѵій. МеІ. III 1-130), Персей уби- 
вает Медузу (IV 765-803), Беллерофонт — 
Химеру (Нош. II. VI 179-185), Мелеагр — 
кали донского вепря (IX 538-543). Совер- 
шает свои 12 подвигов Геракл. 

Вместо мелких богов и демонов появ- 
ляется один главный, верховный бог Зевс, 
которому подчиняются все остальные бо- 
ги и демоны. Патриархальная община 
водворяется теперь на небе или, что то же 
самое, на горе Олимп (отсюда понятия 
«олимпийские боги», «олимпийская ми- 
фология»). Зевс сам ведёт борьбу с разного 
рода чудовищами, побеждает титанов, 
киклопов, Тифона и гигантов и заточает 
их под землю, в тартар. Появляются боги 
нового типа. Женские божества, офор- 
мившиеся из многогранного древнего об- 
раза богини-матери, получили новые 
функции в эпоху героизма. Гера стала 
покровительницей браков и моногамной 
семьи, Деметра - культурного земледе- 
лия, Афина Паллада — честной, откры- 
той и организованной войны (в противо- 
положность буйному, анархическому и 
аморальному Аресу), Афродита — боги- 
ней любви и красоты (вместо прежней ди- 
кой всепорождающей и всеуничтожаю- 
щей богини), Гестия — богиней домашне- 
го очага. Даже Артемида, которая сохра- 
нила древние охотничьи функции, приоб- 
рела красивый и стройный вид и превра- 
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тилась в образец дружелюбного и сердеч- 
ного отношения к людям. Ремесло также 
обрело своего покровителя, а именно — 
Гефеста. В XX гомеровском гимне ему 
приписывается покровительство всей ци- 
вилизации. Богами патриархального ук- 
лада жизни стали Афина Паллада и Апол- 
лон, которые славятся мудростью, красо- 
той и художественно-конструктивной де- 
ятельностью. Гермес из прежнего прими- 
тивного божества превратился в покрови- 
теля всякого человеческого предприятия, 
включая скотоводство, искусство, торгов- 
лю, он водит по дорогам земли и даже соп- 
ровождает души в загробный мир. Не 
только боги и герои, но и вся жизнь полу- 
чила в мифах совершенно новое оформле- 
ние. Прежде всего преображается вся 
природа, которая раньше была наполнена 
страшными и непонятными для человека 
силами. Власть человека над природой 
значительно возросла, он уже умел более 
уверенно ориентироваться в ней (вместо 
того чтобы прятаться от неё), находить в 
ней красоту, использовать природу для 
своих надобностей. Если раньше нимфы 
рек и озёр — океаниды или нимфы морей 
— нереиды, а также нимфы гор, лесов, по- 
лей и др. — это воплощения дикости и ха- 
оса, то теперь природа предстаёт умирот- 
ворённой и поэтизированной. Власть над 
морской стихией принадлежит не только 
грозному Посейдону, но и довольно мир- 
ному и мудрому богу морей Нерею. Рассе- 
янные в природе нимфы становятся пред- 
метом поэтического любования. Всем пра- 
вил Зевс, и все стихийные силы оказались 
в его руках. Прежде он сам был и ужас- 
ным громом, и ослепительной молнией, 
не было никакого божества, к кому можно 
было бы обратиться за помощью против 
него. Теперь же гром и молния, равно как 
и вся атмосфера, стали не больше как ат- 
рибутами Зевса. Греки стали представ- 
лять, что от разумной воли Зевса зависит, 
когда и для каких целей пользуется он 
своим перуном. Характерно окружение 
Зевса на Олимпе. Около него Ника («побе- 
да») — уже не страшный и непобедимый 
демон, но прекрасная крылатая богиня, 
которая является только символом мощи 
самого же Зевса. Фемида раньше тоже ни- 
чем не отличалась от земли и была страш- 
ным законом её стихийных и беспорядоч- 
ных действий. Теперь она воспринимает- 
ся как богиня права и справедливости, бо- 
гиня правопорядка, находящаяся возле 
Зевса как символ его благоустроенного 
царства. Детьми Зевса и Фемиды являют- 
ся горы — весёлые, прелестные, благоде- 
тельные, вечно танцующие богини времён 
года и государственного распорядка, 
справедливейшим образом ниспосылаю- 
щие с неба атмосферные осадки путём 
открывания и закрывания небесных во- 
рот. Рядом с Зевсом также и Геба — сим- 
вол вечной юности, и мальчик-виночер- 
пий Ганимед, некогда похищенный с зем- 
ли Зевсом-орлом. Даже мойры — страш- 
ные и неведомые богини рока и судьбы, 
управлявшие всем мирозданием, тракту- 
ются теперь как дочери Зевса и ведут бла- 
женную жизнь на Олимпе. Мудрое, весё- 
лое и изящное окружение характерно и 
для Аполлона с его музами, и для Афро- 
диты с её Эротом и другими игривыми де- 
монами любви, с её харитами, с её вечны- 
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ми танцами, улыбкой и смехом, беззабот- 
ностью и непрерывными радостями. Че- 
ловеческий труд также получил своё 
дальнейшее отражение в мифологии: по 
повелению богини земледелия Деметры 
Триптолем разъезжает по всей земле и 
учит всех законам земледелия. Звери при- 
ручаются человеком — отголосок этого 
сохранился в мифе о Геракле, усмирив- 
шем диких коней Диомеда. Гермес и Пан 
следят за стадами и не дают их никому в 
обиду. Появляются мифические образы 
знаменитых художников (среди них Де- 
дал), которые поражают мир своими отк- 
рытиями и изобретениями, своим худо- 
жественно-техническим творчеством. Де- 
дал построил на Крите знаменитый лаби- 
ринт, великолепные здания для спасшего 
его царя Кокала, площадку для танцев 
Ариадны, соорудил крылья для своего по- 
лёта с сыном Икаром (рассказ об этом и о 
трагической гибели Икара дан Овидием в 
«Метаморфозах», VIII 183-235). Посей- 
дон и Аполлон строят стены города Трои 
(Нош. II. XXI 440-457). Характерен миф 
об Амфионе, своей игрой на лире застав- 
ляющем камни складываться в стены го- 
рода Фивы. Сохранились мифологичес- 
кие предания о таких необыкновенных 
певцах, как Мусей, Эвмолп, Фамирид, 
Лин и особенно Орфей, которым приписы- 
ваются черты, характеризующие их как 
деятелей восходящей цивилизации. 

Подвиги Геракла — вершина героичес- 
кой деятельности. Этот сын Зевса и смерт- 
ной женщины Алкмены — не только ист- 
ребитель разного рода чудовищ (немейс- 
кого льва, лернейской гидры, керинейс- 
кой лани, эриманфского вепря и стимфа- 
лийских птиц), не только победитель при- 
роды в мифе об авгиевых конюшнях и бо- 
рец против матриархата в мифе о поясе, 
добытом у амазонки Ипполиты. Если сво- 
ими победами над марафонским быком, 
конями Диомеда и стадами Гериона он 
ещё сравним с другими героями, то двумя 


подвигами, ставшими апофеозом челове- 
ческой мощи и героического дерзания, он 
превзошёл всех героев древности: на 
крайнем западе, дойдя до сада Гесперид, 
он овладел их яблоками, дарующими веч- 
ную молодость; в глубине земли он доб- 
рался до самого Кербера и вывел его на по- 
верхность. 

Тема победы смертного человека над 
природой звучит и в других греческих ми- 
фах олимпийского периода. Когда Эдип 
разгадал загадку Сфинкс, она бросилась 
со скалы. Когда Одиссей (или Орфей) не 
поддался завораживающему пению сирен 
и невредимо проплыл мимо них, сирены в 
тот же момент погибли. Когда аргонавты 
благополучно проплыли среди скал Симп- 
легад, которые до тех пор непрестанно 
сходились и расходились, то Симплегады 
остановились навсегда. Когда же аргонав- 
ты прибыли в сад Гесперид, те рассыпа- 
лись в пыль и только потом приняли свой 
прежний вид. 

Поздний героизм. Процесс разложе- 
ния родовых отношений, формирования 
раннеклассовых государств в Греции на- 
шёл отражение в Г. м., в частности в гоме- 
ровском эпосе. В нём отразилась переход- 
ная ступень между старым, суровым геро- 
измом и новым, утончённым. Примеров 
воинской доблести у Гомера сколько угод- 
но, но у него же много примеров религиоз- 
ного равнодушия, доходящего даже до 
критики авторитетнейших из богов. Ге- 
рои в этой мифологии заметно смелеют, 
их свободное обращение с богами растёт, 
они осмеливаются даже вступать в состя- 
зание с богами. Лидийский царь Тантал, 
который был сыном Зевса и пользовался 
всяческим благоволением богов, возгор- 
дился своей властью, огромными богат- 
ствами и дружбой с богами, похитил с не- 
ба амбросию и нектар и стал раздавать эту 
божественную пищу обыкновенным лю- 
дям (Ріпсі. 01. I 55-64). Сисиф подсмотрел 
любовные встречи Зевса и Эгины и разгла- 


сил эту тайну среди людей (Раиз. II 5, 1). 
Царь Иксион влюбился в Геру — супругу 
верховного бога Зевса и, обнимая тучу, 
думал, что обнимает Геру (Ріпсі. РуЙі. II 
21-48). Диомед вступает в рукопашный 
бой с Аресом и Афродитой (Нош. II V 
330-339, 846-864). Салмоней и вовсе объ- 
явил себя Зевсом и стал требовать божес- 
ких почестей (Ѵег§. Аеп. VI 585-594). Ко- 
нечно, все эти неблагочестивые или без- 
божные герои несут то или иное наказа- 
ние. Но это уже первые признаки того пе- 
риода греческой истории, когда мифоло- 
гия станет предметом литературной обра- 
ботки. Для этой эпохи разложения герои- 
ческой мифологии характерны мифы о 
родовом проклятии, которое приводит к 
гибели несколько поколений подряд. Фи- 
ванский царь Лай украл ребёнка и был за 
это проклят отцом этого ребёнка. Прокля- 
тие лежало на всём роде Лая: сам он погиб 
от руки собственного сына Эдипа. Покон- 
чила с собой Иокаста — жена сначала 
Лая, а потом Эдипа, узнав, что Эдип — её 
сын. Вступив в единоборство, погибли оба 
сына Эдипа — Этеокл и Полиник, потом 
погибли и их сыновья. Проклятие легло и 
на род Пелопа — сына Тантала. Преступ- 
ления самого Тантала были умножены его 
потомством. Пелоп обманул возницу Мир- 
тила, пообещав полцарства за помощь в 
победе над царём Эномаем, и попал под 
проклятие Миртила, в результате чего сы- 
новья Пелопа Атрей и Фиест находятся во 
взаимной вражде. Атрей по недоразуме- 
нию убивает собственного сына, подос- 
ланного Фиестом; за это он угощает Фиес- 
та зажаренным мясом детей Фиеста. Свою 
жену Аэропу, способствовавшую козням 
Фиеста, он тоже бросает в море и подсыла- 
ет сына Фиеста к самому Фиесту, чтобы 
его убить, но, понявший козни Атрея, сын 
Фиеста убивает Атрея. Один из сыновей 
Атрея Агамемнон погибает от руки собст- 
венной жены Клитеместры и своего двою- 
родного брата Эгисфа. Того же убивает 
сын Агамемнона Орест, за что его пресле- 
дуют богини-мстительницы эринии. Ха- 
рактерно, что очищение от своего прес- 
тупления Орест получает не только в свя- 
тилище Аполлона в Дельфах, но и в Афи- 
нах — решением ареопага (светского суда) 
под председательством Афины Паллады. 
Так выход из тупика общинно-родовых 
отношений возникает уже за пределами 
первобытного строя, на путях афинской 
государственности и гражданственности. 
* * * 

Известны два мифа, по которым можно 
проследить, как Г. м. приходила к самоот- 
рицанию. Прежде всего это был миф, свя- 
занный с Дионисом — сыном Зевса и 
смертной женщины Семелы, который 
прославился как учредитель оргий и бог 
неистовавших вакханок. Эта оргиастичес- 
кая религия Диониса распространилась 
по всей Греции в 7 в. до н. э., объединила 
в своём служении богу все сословия и по- 
тому была глубоко демократической, нап- 
равленной к тому же против аристократи- 
ческого Олимпа. Экстаз и экзальтация 
поклонников Диониса создавали иллю- 
зию внутреннего единения с божеством и 
тем самым как бы уничтожали непрохо- 
димую пропасть между богами и людьми. 
Поэтому культ Диониса, усиливая челове- 
ческую самостоятельность, лишал его ми- 


Фемида, Гермес, Зевс и Афина. Фрагмент росписи пелики из Пантикапея. 
350-340 до н. э. Ленинград, Эрмитаж. 
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фологической направленности. Возник- 
шая из культа Диониса греческая траге- 
дия использовала мифологию только в ка- 
честве служебного материала, а развив- 
шаяся также из культа Диониса комедия 
прямо приводила к резкой критике древ- 
них богов и к полному их попранию. У 
греческих драматургов Еврипида и Арис- 
тофана боги сами свидетельствуют о своей 
пустоте и ничтожестве; явно, что мифоло- 
гия и в жизни, и в греческой драме прихо- 
дит к самоотрицанию. Другой тип мифо- 
логического самоотрицания возник в свя- 
зи с образом Прометея. Сам Прометей — 
божество, он либо сын титана Иапета, ли- 
бо сам титан, т. е. он или двоюродный брат 
Зевса, или даже его дядя. Когда Зевс по- 
беждает титанов и наступает героический 
век, Прометей за свою помощь людям тер- 
пит от Зевса наказание — он прикован к 
скале в Скифии или на Кавказе. Наказа- 
ние Прометея понятно, поскольку он про- 
тивник олимпийского героизма, т. е. ми- 
фологии, связанной с Зевсом. Поэтому в 
течение всего героического века Прометей 
прикован к скале, и у Гомера о Прометее 
нет ни слова. Но вот героический век под- 
ходит к концу, незадолго до Троянской 
войны — последнего большого деяния ге- 
роического века — Геракл освобождает 
Прометея. Между Зевсом и Прометеем 
происходит великое примирение, которое 
означает торжество Прометея, даровав- 
шего людям огонь и зачатки цивилиза- 
ции, сделавшего человечество независи- 
мым от бога. Таким образом, Прометей, 
будучи сам богом, разрушал веру в боже- 
ство вообще и в мифологическое восприя- 
тие мира. Недаром мифы о Дионисе и 
Прометее распространились на заре клас- 
сового общества, в период формирования 
греческой полисной системы. 

Художественная разработка древних 
оборотнических мифов тоже свидетель- 
ствует о самоотрицании мифологии. В эл- 
линистическо-римский период античной 
литературы выработался даже специаль- 
ный жанр превращений, или метаморфоз, 
который нашёл воплощение в сочинении 
Овидия «Метаморфозы». Обычно имеется 
в виду миф, который в результате тех или 
других перипетий заканчивается превра- 
щением фигурирующих в нём героев в ка- 
кие-нибудь предметы неодушевлённого 
мира, в растения или в животных. Напри- 
мер, Нарцисс, иссохший от любви к свое- 
му собственному изображению в воде, 
превращается в цветок, получающий та- 
кое же название (Оѵісі. Шеі. III 339 — 510). 
Гиакинф умирает, проливая свою кровь 
на землю, и из этой крови вырастает цве- 
ток гиацинт (X 161 — 219). Кипарис, 
убивший оленя, очень сожалел об этом и 
от тоски превратился в дерево кипарис (X 
106 — 142). Все явления природы одушев- 
лялись, считались живыми существами в 
далёком прошлом — мифическом време- 
ни, но теперь в этот поздний героический 
век утратили свою мифичность, и только 
людская память поздней античности сох- 
ранила воспоминание о мифическом 
прошлом, находя в этом уже одну художе- 
ственную красоту. Популярность этого 
жанра превращений в литературе элли- 
нистическо-римского периода иной раз 
свидетельствует о печали людей по поводу 
безвозвратного мифического времени и 
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невозможности иметь старинную наив- 
ную и нетронутую веру в буквальный реа- 
лизм мифа. Эти мифы свидетельствовали 
о гибели наивной мифологии в эллинисти- 
ческо-римский период, о замене её обык- 
новенной, трезвой и реалистической поэ- 
тизацией природы и человека. 

* * * 

Будучи одной из древнейших форм ос- 
воения мира, Г. м. имеет огромное самос- 
тоятельное , эстетическое значение. Наи- 
более отчётливо и завершённо эта эстети- 
ческая направленность Г. м. выявлена в 
гомеровском эпосе и в «Теогонии» Гесио- 
да, где мифологическая картина всего 
космоса, богов и героев приняла закон- 
ченно-систематический вид. У Гомера 
красота есть божественная субстанция и 
главные художники — боги, создающие 
мир по законам искусства. Недаром кра- 
сота мира создаётся богами в страшной 
борьбе, когда олимпийцы уничтожают ар- 
хаических и дисгармоничных чудовищ. 
Правда, эта дикая доолимпийская архаи- 
ка тоже полна своеобразной красоты. Те- 
ратоморфизм совмещает в себе чудовищ- 
ность и чудесность, ужас и красоту. Одна- 
ко красота архаической мифологии ги- 
бельна: сирены привлекают моряков 
прекрасными голосами и умерщвляют их. 
Красота мифологической архаики дости- 
гает подлинного совершенства в удиви- 
тельном безобразии причудливых форм 
таких чудовищ, как Тифон или сторукие 
(гекатонхейры). Гесиод с упоением изоб- 
ражает стоголового Тифона, у которого 
пламенем горят змеиные глаза. Головы 
Тифона рычат львом, ревут яростным бы- 
ком, заливаются собачьим лаем. Жуткий 
сторукий Котт именуется у Гесиода «бе- 
зупречным». Ужас и красота царят в «Те- 
огонии» Гесиода, где сама Афродита рож- 
дается из крови оскоплённого Урана, а бо- 
гиня Земля-великанша неустанно порож- 
дает чудовищных детей, «отдавшись стра- 
стным объятиям Тартара». Зевс, сража- 
ясь с титанами, тоже прекрасен своим 
грозным видом. Он пускает в ход перуны, 
гром и молнии так, что дрожит сам Аид, а 
Земля-великанша горестно стонет. Когда 
олимпийцы и титаны швыряют друг в 
друга скалы и горы, жар от Зевсовых мол- 
ний опаляет мир, поднимается вихрь пла- 
мени, кипит земля, океан и море. Жар ох- 
ватывает тартар и хаос, солнце закрыто 
тучей от камней и скал, которые мечут 
враги, ревёт море, земля дрожит от топота 
великанов, а их дикие крики доносятся до 
звёздного неба. Перед нами — космичес- 
кая катастрофа, картина мучительной ги- 


бели мира доолимпийских владык. В му- 
ках рождается новое царство Зевса и вели- 
ких героев, оружием и мудрой мыслью 
создающих новую красоту, ту, которая ос- 
новывается не на ужасе и дисгармонии, а 
на строе, порядке, гармонии, которая ос- 
вящена музами, харитами, горцами, 
Аполлоном в его светлом обличье, мудрой 
Афиной, искусником Гефестом и которая 
как бы разливается по всему миру, преоб- 
ражая его и украшая. Гомеровская мифо- 
логия — это красота героических подви- 
гов, поэтому она и выражена в свете и си- 
янии солнечных лучей, блеске золота и 
великолепии оружия. В мире этой красо- 
ты мрачные хтонические силы заключе- 
ны в тартар или побеждены героями. Чу- 
довища оказываются смертными. Гибнут 
горгона Медуза, Пифон, эхидна, Химера, 
лернейская гидра. Прекрасные олим- 
пийские боги жестоко расправляются со 
всеми, кто покушается на гармонию уста- 
новленной ими власти, той разумной упо- 
рядоченности, которая выражена в самом 
слове «космос» (греч. коацёо), «укра- 
шаю»). Однако побеждённые древние бо- 
ги вмешиваются в эту новую жизнь. Они 
дают, как Земля, коварные советы Зевсу, 
они готовы вновь возбудить силы разру- 
шения. Да и сам героический мир стано- 
вится настолько дерзким, что нуждается 
в обуздании. И боги посылают в этот мир 
красоту, воплощая её в облике женщины, 
несущей с собой соблазны, смерть и само- 
уничтожение великих героев. Так появ- 
ляется созданная богами прекрасная Пан- 
дора с лживой душой. Так рождается от 
Зевса и богини мести Немесиды — Елена, 
из-за красоты которой убивают друг друга 
ахейские и троянские герои. Прекрасные 
женщины (Даная, Семела или Алкмена) 
соблазняют богов и изменяют им и даже 
презирают их (как Коронида или Кассанд- 
ра). Ушедший в прошлое мир матриар- 
хальной архаики мстит новому героизму, 
используя женскую красоту, столь воспе- 
ваемую в эпоху классического олимпий- 
ства. Женщины вносят зависть, раздор и 
смерть в целые поколения славных геро- 
ев, заставляя богов наложить проклятие 
на своих же потомков. 

Прекрасное в мифе оказывается актив- 
ным, беспокойным началом. Оно, вопло- 
щаясь в олимпийских богах, является 
принципом космической жизни. Сами бо- 
ги могут управлять этой красотой и даже 
изливать её на людей, преображая их. 
Например, мудрая Афина у Гомера одним 
прикосновением своей волшебной палоч- 
ки сделала Одиссея выше, прекраснее и 
завила ему кудри, наподобие гиацинта 
(Об. VI 229 — 231). Афина преобразила Пе- 
нелопу накануне встречи её с супругом: 
сделала её выше, белее и вылила на неё 
амбросийную мазь, которой пользуется 
сама Афродита (XVIII 190 — 196). Здесь 
красота представляет собой некую тон- 
чайшую материальную субстанцию, обла- 
дающую небывалой силой. Древняя фети- 
шистская магия, на которой основана вся 
практика оборотничества, преобразована 
в благодетельное воздействие мудрого бо- 
жества на любимого им героя. Но ещё 
важнее та внутренняя красота, которой 
наделяют олимпийские боги певцов и му- 
зыкантов. Эта красота поэтического муд- 
рого вдохновения. Мифический поэт и пе- 
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вец вдохновляется музами или Аполло- 
ном. Но музы и Аполлон — дети Зевса, 
так что в конечном счёте красота поэти- 
ческого таланта освящается отцом людей 
и богов. Поэт, певец и музыкант обладает 
пророческим даром, ведая не только 
прошлое, но и будущее. Вся Г. м. прониза- 
на преклонением и восхищением перед 
этой внутренней вдохновенной красотой, 
обладавшей великой колдовской силой. 
Орфей заставлял своей игрой на лире дви- 
гаться скалы и деревья и очаровал Аида с 
Персефоной. Играя на лире, Амфион дви- 
гал огромные камни, складывая из них 
стены Фив. Представление о красоте 
прошло в Г. м. долгий путь развития от гу- 
бительных функций к благодетельным, от 
совмещения с безобразным к воплощению 
её в чистейшем виде, от фетишистской ма- 
гии до малых и мудрых олимпийских 
муз. Г. м. в историческом развитии — не- 
исчерпаемый источник для освоения в 
плане эстетическом и раскрытия её худо- 
жественного воздействия в литературе и 
искусстве. 

* * * 

Соответственно политическим взгля- 
дам и стилю того или иного автора Г. м. 
получает то или иное оформление и ис- 
пользование. Например, у Эсхила Афина 
Паллада выступает защитницей афин- 
ской гражданственности и государствен- 
ности («Орестея»), образ Прометея был 
наделён им же передовыми и даже рево- 
люционными идеями («Прикованный 
Прометей»), борьба Антигоны и Креонта 


представлена у Софокла как борьба семей- 
но-родовых традиций с государством 
(«Антигона»). Роль Г. м. в таких случаях 
чисто служебная, например у Еврипида от 
мифических героев иной раз остаются то- 
лько божественные имена. Они являются 
у него то самыми обыкновенными, даже 
слабыми людьми, то наделены сильными 
страстями, раздираемы противоречиями. 
Аристофан в своих комедиях изображает 
богов в комическом и издевательском ду- 
хе, следуя традиционной вседозволеннос- 
ти, связанной с ритуальным происхожде- 
нием театра. 

Философы древности, понимая под бо- 
гами те или иные философские катего- 
рии, строили на них целую систему фило- 
софии. Платон и Аристотель рассматрива- 
ли Г. м. в качестве художественной фор- 
мы или одной из форм наивного народно- 
го мышления. Для стоиков Г. м. имела 
также аллегорический смысл. Для эпику- 
рейцев боги — особого рода существа, воз- 
никшие из атомов, не имеющие ни силы, 
ни желания воздействовать на мир и яв- 
ляющиеся идеалами спокойной, безоб- 
лачной жизни. Скептики, отрицая позна- 
ваемость всего существующего, доказыва- 
ли непознаваемость и немыслимость ми- 
фологических существ. В 3 в. до н. э. по- 
лучила распространение теория писателя 
и философа Евгемера, трактовавшая всех 
богов и героев как действительно живших 
некогда людей, прославившихся своими 
деяниями и возведённых современника- 
ми в ранг сверхъестественных существ. За 


Евгемером следовали многие историки 
(Диодор Сицилийский и др.). Саркасти- 
ческой критике подвергает традицион- 
ную мифологию Лукиан (2 в.). 

Наряду с просветительской критикой 
мифологии в эпоху эллинизма наблюдает- 
ся тенденция к её реставрации. С падени- 
ем классического полиса формируются 
огромные военно-монархические государ- 
ства (куда Греция вошла как составная 
часть), требовавшие для себя такой же 
грандиозной и импозантной мифологи- 
ческой системы. Римская империя созда- 
ла не только внушительные формы рели- 
гии мифологического синкретизма, но и 
глубоко продуманную систему религиоз- 
но-мифологических образов (см. в ст. 
Римская мифология), которая была прев- 
ращена в универсальную систему логи- 
ческих категорий неоплатонизма. В сере- 
дине 4 в. римский император Юлиан, бо- 
рясь с христианством, которое уже было 
официальной религией, пытался восста- 
новить язычество с его философско-мифо- 
логическими темами. Его деятельность 
завершилась крахом, а в 529 император 
Юстиниан, закрыв платоновскую акаде- 
мию, изгнал последних неоплатоников- 
философов за пределы Греции и Рима. 

В средние века Г. м. рассматривалась 
либо как область малозначащих сказок, 
либо как цитадель земных соблазнов, ког- 
да каждый греческий бог расценивался 
как некий бес. Тем не менее, образуя ни- 
зовое течение средневековой культуры, Г. 
м. сохранилась вплоть до эпохи Возрож- 


Аполлон. Римская копия. С греческого оригинала 
Фидия (ок. 460 до н. э.). Мрамор. Оксфорд, 
Университетский музей. 


Слева — Венера скульптора Менофантоса. Мрамор. Рим, Национальный музей. 
Справа — Афродита Книдская ( Браши ). Римская копия. С греческого оригинала 
Праксителя ( 350 — 330 до н. э.). Мрамор, Мюнхен, Глиптотека. 
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дения и стала одним из источников рас- 
цветшего в эпоху Возрождения гуманиз- 
ма. Греческие боги и герои рассматрива- 
лись как чисто художественные образы, 
содержательные, глубокие, красивые и 
благородные. Эти образы обретают новое 
содержание, в котором выражалось жела- 
ние личности сбросить с себя гнёт средне- 
вековья и защитить свои земные и интим- 
но-личные права. «Триумф Вакха и Ари- 
адны» Лоренцо Медичи (1559) или «Вене- 
ра и Адонис» У. Шекспира (1593) позво- 
ляют понять, какими земными страстями 
наделялись боги Г. м. Во французском 
классицизме 17 в. Г. м. приобретает яс- 
ные и чёткие формы, выражая собой идеи 
и вкусы абсолютной монархии (напр., в 
трагедиях П. Корнеля, Ж. Расина, в эсте- 
тике Н. Бу ало). В 18 в. наблюдается са- 
лонный подход к Г. м. (Грекур, Грессе, 
Парни); Г. м. была превращена в собрание 
шутливых анекдотов, среди которых 
главную роль играли изящные, но не всег- 
да пристойные образы Амура, Купидона, 
Вакха и разного рода весёлые и забавные 
приключения греческих богов и героев. В 
18 — 19 вв. огромное значение имела тео- 
рия немецкого учёного И. И. Винкельма- 
на, понимавшего античность с её искус- 
ством и мифологией чисто пластически, в 
стиле благородной простоты и спокойного 
величия. Однако уже романтики начали 
трактовать античные мифологические об- 
разы с точки зрения глубоких и стихий- 
ных человеческих страстей (немецкий пи- 
сатель Г. К лейст) или как символы рево- 
люционной борьбы (английский поэт П. 
Б. Шелли). С последней трети 19 в. (не- 
мецкий философ Ф. Ницше и др.) при рас- 
смотрении Г. м. на первый план начали 
выдвигаться не пластика и наивная безоб- 
лачная красота греческих богов и героев, 
а тёмные стихийные экстазы. Ницше 
представлял греческую трагедию как син- 
тез двух начал — дионисийского (оргиас- 
тического, исступлённого, экзальтиро- 
ванного) и аполлоновского (спокойного, 
величавого, уравновешенного и пласти- 
ческого). Подобное отношение к Г. м. 
нашло поэтическое отражение у поэтов- 
символистов (В. Брюсов, Ин. Анненский, 
Вяч. Иванов, Ф. Сологуб). Гегель и осо- 
бенно Шеллинг дали систематическую 
философскую концепцию мифологии. С 
этого времени, сначала в основном на ма- 
териале Г. м. — как более изученной, а за- 
тем и на материале других мифологий 
строятся многочисленные мифологичес- 
кие направления и школы, о которых см. 
в ст. Мифология. 

Библиографические сведения об источ- 
никах см. в книге: Лосев А. Ф., «Антич- 
ная мифология в её историческом разви- 
тии», М., 1957. 

А. Ф. Лосев. 

ГРИБЫ. Свидетельством весьма значи- 
тельной роли Г. в мифологии и — шире — 
в культуре следует считать возникнове- 
ние особой науки этномикологии. Работы 
американского учёного Р. Г. Уоссона и его 
последователей позволяют выявить зна- 
чение Г. во многих культурно-историчес- 
ких традициях. В частности, нередко Г. 
выступают как классификатор, с по- 
мощью которого чётко формируются та- 
кие оппозиции, как «профанический — 
сакральный», «женский — мужской», 


«вода — огонь» и т. д. Сохраняющиеся в 
низовой традиции колебания относитель- 
но принадлежности Г. к растительному 
или животному миру объясняют ряд ми- 
фологических мотивов, связанных с мета- 
морфозами Г. (происхождение Г. из кам- 
ня, превращение людей в Г., дублирова- 
ние, при котором один и тот же мотив со- 
относится то с Г., то с камнями, то с хто- 
ническими животными, и т. п.). 

Ситуация характерного географичес- 
кого чередования микофобских и мико- 
фильских традиций обусловила крайне 
низкий уровень знаний о Г. в первом слу- 
чае и тенденции к выработке специализи- 
рованной тайной системы знаний о Г. во 
втором. Недавнее открытие эзотерическо- 
го культа Г. у мексиканских индейцев 
позволило заново оценить ситуацию и об- 
ратить внимание также и на другие тра- 
диции, в которых есть подобный культ 
(старокитайскую, палеоазиатскую и др.). 
Уже «Хроника» Бернардино де Саагуна 
(16 в.) сообщает об употреблении индей- 
цами во время религиозных праздников 
волшебного гриба Іеопапасаіі, вызываю- 
щего галлюцинации; ещё раньше, на ру- 
беже новой эры, в Месоамерике появляет- 
ся скульптура с изображением мифичес- 
кого духа на ножке (ср. образцы из Ками- 
нальгую, Гватемала); несколько веков 
спустя возникают Г. — идолы, изваянные 
мастерами из племени майя — киче. В па- 
леоазиатской мифологии широко распро- 
странены сюжеты о «мухоморных людях» 
( « мухоморные девушки » -соблазнитель- 
ницы у ительменов и др.). 

Резкое различие в отношении к Г. в 
разных культурах (ср. греч. название Г. 
как «пищи богов» или ацтекское как 
«божьей плоти» и трактовку Г. как «хле- 
ба дьявола», «пищи мертвецов» или «ис- 
пражнений» среди микофобов) не только 
противопоставляет Г. как пищу «антипи- 
ще», но и определяет два типа мифологи- 
ческих мотивировок ценности или вред- 
ности Г. Помимо этого в ряде традиций су- 
ществует и довольно устойчивое противо- 
поставление (на уровне мотивов и языка) 
мужских и женских грибов, иногда свя- 
зываемых в зависимости от внешнего ви- 
да (выпуклое — вогнутое) с соответствую- 
щими гениталиями. 

Кетский миф объясняет Г. как захи- 
ревшие в лесу фаллосы. Многочисленные 
формы народного сознания связывают с Г. 
соответствующие свойства. Ср. сказоч- 
ный мотив № 365.3.2. [Мальчик объявля- 
ет, что его женой станет та, которая съест 
гриб; собственная сестра мальчика съеда- 
ет гриб, и он в страхе убегает от неё (угро- 


Священный гриб 
индейцев майя. 
Каминалъгую. 

Гватемала. 
1 тыс. до н. э. 



за инцеста), ср. также мотив войны мужс- 
ких и женских Г. друг с другом (№ 297 

в)]. 

Другой круг мотивов, отражённый не 
только в мифах, но и в поверьях, приме- 
тах, языке, связывает Г. с молнией, гро- 
мом, грозой, причём нередко в их божест- 
венном воплощении. Известная греческая 
(и римская) поговорка о том, что Г. растут 
не от дождя, а от грома, согласуется с ми- 
фологическими представлениями, расп- 
ространёнными в Индии, Кашмире, Ира- 
не, у аравийских бедуинов, на Дальнем 
Востоке, в Океании, у мексиканских ин- 
дейцев (в Северной Америке, к западу от 
Скалистых гор отмечено поверье, соглас- 
но которому Г. рождаются от грома; в вер- 
ховьях Миссури Г. связывают даже со 
звёздами, а у племени тоба — с радугой). 
Особого внимания заслуживают две кате- 
гории случаев — когда связь с громом, 
молнией отражена в самом названии Г. 
(ср. рус. «громовик», словен. тоіпіепа 
§оЪа, «молнийный гриб», маорийск. 
іѵЬаѣШгі, «гриб», «гром», — от имени ми- 
фической прародительницы АЛ/ЪаІШгі, 
внук которой Талѵйакі испускает молнии; 
кит. лэйцзинсюнь, «гриб, испуганный 
громом», лэй-шэнцзюнь, «гриб громового 
раската» и др., монг. тенгриин ку при 
тенгри — «небо») или же когда сохраня- 
ются особые грибные ритуалы, предпола- 
гающие, естественно, наличие соответ- 
ствующих мифологических мотивов. В 
Мексике сапотекский шаман через четы- 
ре дня после сбора Г. обращается с прось- 
бой о Г. к земле, к богу-отцу, к троице, к 
великому удару молнии, выращивающе- 
му Г. и снабжающему их кровью. Сообще- 
ния о связи Г. с этими небесными явлени- 
ями и с небожителями или духами отме- 
чены в самых разных ареалах (мотивы 
происхождения Г. из божьего плевка, 
божьих испражнений, связи Г. с небесной 
мочой; ср. поверье племени семанг на Ма- 
лаккском полуострове, согласно которому 
небесный бог Кари наделяет все живые су- 
щества душами, порождающими при па- 
дении Г.). В Ягнобской долине (Таджи- 
кистан) известно представление, согласно 
которому гром возникает при рождении 
на небе божества. Великая мать вытряхи- 
вает из своих одежд вшей, которые при 
падении на землю превращаются в Г. Аф- 
риканские пангве считают, что земля воз- 
никла из нижней, а небо — из верхней по- 
ловины древесного Г. Мифологический 
мотив превращения вшей, вызванных 
громом, в Г. имеет широкий круг парал- 
лелей, в частности и таких, где Г. связаны 
с мухами, комарами, жабами, червями, 
мышами, змеями. Эти связи либо отраже- 
ны в названиях Г., либо реализуются в 
сопряжённости этих элементов в тексте — 
мифологическом или мифологизирован- 
ном живописном (ср. триптих И. Босха 
«Воз сена»); наконец, есть примеры не- 
посредственных трансформаций этих эле- 
ментов в Г. Возможна связь Г. с той 
частью т. н. основного мифа, которая зак- 
лючается в наказании громовержцем сво- 
их детей, свержении их с неба и обраще- 
нии в насекомых или хтонических живот- 
ных. Гроза, собственно, и является мо- 
ментом ссоры и наказания. Г. могли так- 
же выступать как результат трансформа- 
ции наказанных детей (древнегреческое 
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название одного из видов земляных гри- 
бов хгроиЗѵюѵ означает букв, «удар мол- 
нии», от хгранѵоо) «поражать молнией», 
ср. Керанѵіод, «Зевс-громовержец»; 

следовательно, отец и дети объединены 
одним именем). Другое название Г., рас- 
пространённое у многих народов, — чёр- 
товы пальцы, совпадает с названием бе- 
лемнитов (с ними нередко ассоциируются 
чёртовы стрелы, которыми громовержец 
поражал своих противников). Одна из воз- 
можных причин конфликта в семье гро- 
мовержца связана с нарушением некоего 
запрета, в частности запрета кровнород- 
ственных браков (ср. мотив сестры, съев- 
шей гриб и ставшей женой своего брата). 
Многие мотивы, связанные с темой мак- 
симального плодородия (в том числе мо- 
тив возникновения нового культурного 
растения, из которого приготовляется 
опьяняющий или галлюциногенный на- 
питок), как раз и выдвигают инцест в ка- 
честве его причины. В этой схеме Г. нахо- 
дят своё место: их плодовитость сочетает- 
ся с тем, что из мухомора (АтапгЬа шиз- 
сагіа) приготовляется галлюциногенный 
напиток, широко используемый, в част- 
ности, в культурах шаманского типа. Уос- 
сон предпринял попытку доказать, что не- 
когда опьяняющий напиток ведийских 
ариев — сома также приготовлялся из му- 
хомора в смешении с мочой (ср. мифоло- 
гический мотив сома и моча). Хотя этот 
конкретный вопрос пока ещё не может 
считаться решённым, несомненно, что Г. 
также включаются в триаду: «жизнь — 
смерть — плодородие», которая дублиру- 
ется пространственными перемещениями 
основного объекта мифа: небо (божьи дети 
до грехопадения) — земля (грибы, насеко- 
мые и т. п. как «превращенные» дети пос- 
ле наказания за грехопадение) — небо 
(вкусившие напиток бессмертия, в част- 
ности приготовленный из мухомора). Су- 
щественно, что «шаманские путешест- 
вия» на небо обычно предваряются вку- 
шением напитка из мухомора, обеспечи- 
вающего соответствующий эффект косми- 
зации пространства и установления свя- 
зей между космическими зонами. В этом 
контексте Г. в известной степени напоми- 
нают мировое древо (фреска Плэнкуро из 
Национального музея естественной исто- 
рии в Париже изображает в функции биб- 
лейского древа познания добра и зла 
именно гриб). Большая часть мифологи- 
ческой информации о Г. остаётся пока не 
вскрытой. 

В. Н. Топоров. 

ГРИД (др.-исл. Стісі), в скандинавской 
мифологии великанша, мать бога Видара 
(сына Одина). В истории борьбы Тора с ве- 
ликаном Гейррёдом (изложение мифа см. 
в ст. Тор) она выступает в роли чудесной 
помощницы Тора, даёт ему волшебный по- 
сох, пояс силы и железные перчатки, бла- 
годаря которым Тор одолевает великана. 

Е. М. 

ГРИФОНЫ, грифы (Грнлгд), в греческой 
мифологии чудовищные птицы с орли- 
ным клювом и телом льва; Г. — «собаки 
Зевса» — стерегут золото в стране гипер- 
бореев, охраняя его от одноглазых ари- 
маспов (Аезсйуі. Ргот. 803 след.). Среди 
сказочных обитателей севера — исседо- 
нов, аримаспов, гипербореев, Геродот упо- 
минает и Г. (НегосЫ. IV 13). А. Т.-Г. 



Грифон. Фрагмент чернофигурного кратера 
Клития ( «ваза Франсуа» ). 2-я четверть 6 в. 
до н. э. Флоренция, Археологический музей. 

ГРОХ («записывающий», «пишущий»), в 
армянской мифологии дух смерти, персо- 
нификация ангела смерти Хогеара. Г. на 
лбу человека записывает его судьбу, а в 
своей книге — его грехи и благие поступ- 
ки, которые станут известными на божь- 
ем суде. Г. иногда отождествляется с цаве- 
рами (духи болезни). 

С. Б. А. 

ГРУЗИНСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. 

Кавказско-иберийских народов мифология. 

ГУ, в дагомейской мифологии божество 
железа, кузнечного дела, войны, орудий, 
оружия; пятый сын Маву-Лиза. Согласно 
варианту мифа, у Г. нет головы, шея его 
заканчивается мечом, а туловище — ка- 
менное. Г. — это сила Маву, поэтому ему 
не дали головы. Благодаря Г. земля не ос- 
талась дикой, заросшей лесами, от него 
люди получили орудия и оружие. В ми- 
фах кузнецов Г. выдвигается в число глав- 
ных божеств, он участвует в сотворении 
мира вместе с Маву. 

Е. К. 

ГУ АНЬ- ДИ, Гуань Юй, Гуань Юнь-чан, в 
китайской народной мифологии и в позд- 
нем официальном культе бог войны, а 
также бог богатства. В основе образа Г.-д. 
реальный Гуань Юй (160 — 219), просла- 
вившийся бесстрашием и верностью свое- 
му правителю Лю Бэю. Слава Гуань Юя 
впоследствии переросла в настоящий 
культ религиозного типа. Возникли ле- 


Гу. Железо. Абомей. 
Дагомея. Париж, 
Музей человека. 


генды о его чудесном рождении из крови 
казнённого Нефритовым государем Юй- 
ди дракона, которую набрал в свою чашу 
буддийский монах. По другой версии, пе- 
ред рождением Г.-д. над домом его родите- 
лей кружил дракон. Он обладал настоль- 
ко буйной, неистовой силой, что родители 
заперли его в пустом домике в саду, но он 
сбежал и совершил свой первый подвиг, 
убив начальника уезда, творившего про- 
извол. Чтобы стража не узнала его и не 
могла схватить как убийцу, Г.-д. вымыл 
лицо водой из источника, и оно сразу же 
стало тёмно-красным (по другой версии, 
лицо его было красным от рождения, т. к. 
чашу с кровью дракона, где шло превра- 
щение, открыли на день раньше срока). 
Г.-д. жил продажей соевого сыра (доуфу), 
почему торговцы доуфу почитали его сво- 
им богом-покровителем. 

Почитание Гуань Юя началось, види- 
мо, вскоре после его смерти, но храмы в 
его честь известны лишь по сочинениям 
7 — 9 вв. В 7 в. буддисты стали изображать 
его в качестве грозного стража в своих мо- 
настырях, а даосы вслед за этим в нач. 9 в. 
объявили о перенесении духа Г.-д. на его 
родину, в Цзечжоу ему приписывали спо- 
собность отвращать демонов. 

В 1102 император Хуэй-цзун пожало- 
вал Г.-д. титул верного и мудрого князя, а 
в 1110 — истинного владыки, приносяще- 
го мир. В 1128 император Гао-цзун пожа- 
ловал ему ещё один почётный титул, и в 
это время были установлены официаль- 
ные жертвоприношения в его честь. При 
династии Мин в 1594 ему официально был 
присвоен титул ди — «государя». Г.-д. 
стал почитаться в качестве могучего бога 
войны. Его именовали также У-ди — во- 
инственным государем. В 1856, после того 
как Г.-д. будто бы появился в небе и помог 
правительственным войскам одолеть тай- 
пинов, цинский император пожаловал 
ему титул шэн (совершенномудрого), ко- 
торый до этого носил Конфуций. 

По повелению императора изображе- 
ния Г.-д. должны были висеть в каждом 
воинском шатре и использовались солда- 
тами как талисманы. В 1916 президент 
Юань Ши-кай вновь официальным декре- 
том подтвердил необходимость принесе- 
ния всеми чиновниками жертв Г.-д., но в 
храмах Г.-д. были сделаны некоторые из- 
менения. Если ранее он изображался 
обычно сидящим в центре с любимой кни- 
гой — летописью «Чуньцю» («Вёсны и 

Гуанъ-ди с сыном Гуань Пином и 
своим сподвижником Чжоу Цаном. 
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Гуанъ-ди в одеянии государя разбирает 
жалобу. Старинный народный лубок. 


Осени») Конфуция в руках, а сбоку стоя- 
ли с оружием его помощник военачаль- 
ник Чжоу Цан и приёмный сын Гуань 
Пин, то теперь рядом с Г.-д. помещали 
изображение полководца 12 в. Юэ Фэя, а 
по обеим сторонам изображения или таб- 
лички с именами 24 знаменитых воена- 
чальников. 

Культ Г.-д. в старом Китае был сложен 
и чрезвычайно популярен. Было известно 
1600 государственных храмов Г.-д. и бо- 
лее 1000 мелких (19 в.). Его чтили и буд- 
дисты, и даосы, и конфуцианцы, и прос- 
тые крестьяне, исповедовавшие своеоб- 
разную синкретическую религию, соеди- 
нявшую все эти три учения с архаически- 
ми местными верованиями. У буддистов 
была распространена версия об обраще- 
нии Г.-д. в буддизм одним монахом 6 в., у 
даосов в 10 в. появилась легенда о том, 
как Г.-д., почитавшийся в то время покро- 
вителем одной из сект, возглавил небес- 
ное воинство, занял пять священных пи- 
ков (Уюэ) и убил в бою мифического мя- 
тежника Чи-ю. Так произошло сюжетное 
соединение героев древнекитайской ми- 
фологии (Чи-ю и др.) и Г.-д. как божества 
средневекового культа. Конфуцианцы 
чтили Г.-д. как покровителя учёных-ли- 
тераторов, что, видимо, связано с расска- 
зами о его особой любви к книге «Чунь- 
цю». Горожане, особенно торговцы, почи- 
тали его в качестве военного бога богат- 
ства (ср. Би-гань), его изображения висе- 
ли в лавках, ему клялись, создавая дело 
на паях. В деревне его почитали и как бо- 
га — заступника, исцелителя от болезней, 
даже бога — подателя дождя. По крестья- 
нским поверьям, он появляется у постели 
больного, даёт ему золотые пилюли, кла- 
дёт руку на тело и тот выздоравливает. В 
деревенских храмах, где он почитался 
как божество дождя, его изображали за- 
вёрнутым в тигристо-золотистое одеяние, 
которое будто бы было дано ему некогда, 
чтобы остановить наводнение. 

В народе вообще его называли «лаое» 
— «господином», вкладывая в это поня- 
тие максимум почтения, а иногда даже Г,- 
д. пуса, т. е. бодхисатва Г.-д. на буддийс- 
кий манер. Жертвоприношения Г.-д. со- 


вершались в 15-й день 2-й луны и 13-й 
день 5-й луны, а курения в его честь зажи- 
гались в 15-й день каждой луны. Культ Г.- 
д. имел и локальные особенности: на запа- 
де Китая он нередко приближается к 
местному божеству, на юге он больше бог 
богатства (один из цай-шэней). По некото- 
рым данным, культ его менее распростра- 
нён в нижнем течении Янцзы (где находи- 
лось царство У, с которым воевал Г.-д.). 

Г.-д. почитался также в сопредельных 
странах, например в Корее, где в 16 в. су- 
ществовало более 10 храмов Г.-д. (кор. 
Квану), часть из них была построена по 
правительственному распоряжению. 
Культ Г.-д. был популярен у маньчжуров. 
По преданию, объединитель маньчжурс- 
ких племён Нурхаци просил китайского 
императора Шэнь-цзуна прислать ему 
изображение бога-покровителя. Тот пос- 
лал фигурку Г.-д. Нурхаци показалось, 
что лицо Г.-д. напоминает лицо его отца, 
и он объявил Г.-д. покровителем своей ди- 
настии (Цин). После завоевания маньч- 
журами Монголии, Восточного Туркеста- 
на и Тибета там появились храмы Г.-д. 
Ламы (монголы, тибетцы) отождествили 
его с защитником буддизма Джамсара- 
ном, а простые монголы отождествляли 
храмовые изображения Г.-д. с героем эпо- 
са Гесером. В 18 в. появился и ряд апокри- 


фических ламаистских сочинений на ти- 
бетском языке, доказывавших тождество 
Г.-д. и Джамсарана (который, как и Г.-д., 
изображался с ярко-красным лицом). Г.- 
д. будто бы прибыл в Тибет в 7 в. вместе с 
китайской принцессой, выданной замуж 
за тибетского царя, в качестве её духа-по- 
кровителя. По-тибетски Г.-д. именовался 
Рин-ринг гьелпо (8ргіп-гіп-г^уа1-ро) — 
«царь длинное облако», от его прозвища 
Юнь-чан («длинное облако»). 

Существовал также культ его спод- 
вижников (Чжоу Цана и др.). В храмах, 
например даосских, ставилось и изобра- 
жение коня Г.-д. по кличке Читу («крас- 
ный заяц»). Особую магическую роль про- 
рицателя предписывали Г.-д. гадатели. 
Гадание в храмах Г.-д. по жребию счита- 
лось весьма действенным. 

Б. Л. Рифтин. 

ГУАНЬ-ИНЬ, Гуань-ши-инь, реже Гуань- 
цзы-цзай (кит. перевод санскр. имени 
Авалокитешвара, кор. Кваным, Квансе- 
ым; япон. Каннон), в буддийской мифоло- 
гии в Китае, Корее и Японии божество, 
выступающее преимущественно в женс- 
ком облике, спасающее людей от всевоз- 
можных бедствий; подательница детей, 
родовспомогательница, покровительница 
женской половины дома. Восходит к Ава- 
локитешваре. Основой для представлений 


Скульптура Гуанъ-инъ. Бронза, золочение, литьё. 11 в. Москва, Музеи искусства 
народов Востока. 11-главая Гуанъ-инъ ( Кваным ). Барельеф. Гранит. 
Пещерный храм Соккурам ( пров. Кёнсан-Пукто, Южная Корея). Сер. 8 в. 
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о Г. является «Саддхамапундарика-сут- 
ра» . Из указанных в сутре 32 обликов, ко- 
торые принимает Г. в зависимости от лич- 
ности того, к кому Г. обращается с пропо- 
ведью, в Китае первоначально наиболее 
распространены облики брахмана и вои- 
теля — цзиньгана (изображения из Дунь- 
хуана, 8-10 вв.). Женские обличья также 
встречаются, но они становятся основны- 
ми не раньше 14 в. Г. выступает, часто под 
именем Гуань-цзы-цзай, как в милости- 
вом, так и в грозном обличье. Наиболее 
частые варианты изображения Г.: четы- 
рёхрукий, восьмирукий и одиннадцати- 
ликий, тысячерукий. Обычные атрибуты: 
кувшин с веткой ивы, верёвка (символ 
спасения от бед), книга («Праджняпара- 
мита»), чётки, посох, трезубец, юбка из 
тигровой шкуры (символ бесстрашия). У 
тысячерукого изображения на ладони 
каждой руки глаз; глазами Г. видит од- 
новременно всех находящихся в беде в 
бесчисленных мирах вселенной, руками 
спасает их. Свободные от атрибутов руки 
слагаются в мудра (жесты пальцев и рук) 
бесстрашия и исполнения желаний. Кано- 
ном предусмотрены и другие, более слож- 
ные изображения Г., вплоть до 84000-ру- 
кого и 84000-ликого, но практически они 
не встречаются. В китайских легендах, 
зафиксированных в повествовательной 
литературе, Г. выступает как в женском 
облике «великой печальницы», податель- 
ницы детей, покровительницы профес- 
сий, связанных с опасностями, спаситель- 
ницы, так и в грозном обличье — как ак- 
тивный борец со злом. В последнем обли- 
ке Г. нередко появляется в паре с Эрлан- 
шэнем. В Китае, а также в Корее и Япо- 
нии Г. — едва ли не самый популярный в 
народе буддийский святой. 

Л. Н. Меньшиков. 
ГУАХАЙОКЕ, в мифологии чибча- му ис- 
ков божество могил, злой демон. Г. прино- 
сились человеческие жертвы для предотв- 
ращения эпидемий и бедствий. 

С. Я. С. 

ГУДИЛ, в мифологии табасаранцев, та- 
тов, рутульцев (Гуди), цахуров (Годей), 
лезгин (Пешапай), лакцев (Зювил) боже- 
ство дождя. Следы культа Г. сохранялись 
в обрядах вызывания дождя, в которых Г. 
изображал мужчина или юноша, покры- 
тый зелёными ветками. 

X. X. 

ГУДРУН (др.-исл. Стісігип; этимология: 
^ііппг, ^исіг, «битва», пт, «тайна», маги- 
ческий знак, руна), Кримхильда (нем. 
КгіетЫМ, средневерхненем. КгіетЫІІ), 
германо-скандинавский мифо-эпический 
образ, жена Сигурда (Зигфрида). Трактов- 
ка образа в скандинавском и немецком ва- 
риантах эпоса сильно различается. 

Скандинавский вариант. Г. — предста- 
вительница рода Гьюкунгов, правивших 
бургундами, сестра Гуннара и Хёгни. Ког- 
да ко двору бургундских королей прибыл 
герой Сигурд, мать Г. дала ему испить на- 
питок забвения и он, забыв о своём обру- 
чении с Брюнхильд, женился на Г., Брюн- 
хильд же обманом была выдана за Гунна- 
ра, причём Сигурд помог ему в сватовстве, 
выполнив за него брачные испытания. 
После того как во время спора между Г. и 
Брюнхильд о том, чей муж доблестнее, об- 
ман раскрылся, Брюнхильд, любящая Си- 
гурда и оскорблённая его невольным 


клятвопреступлением, стала подстрекать 
Гуннара убить Сигурда и добилась своего. 
Убийство мужа повергло Г. в сильное го- 
ре, и в песнях о Г. (в «Старшей Эдде») рас- 
сказывается о ритуальных плачах окру- 
жающих её женщин и о её собственных 
вдовьих сетованиях. Однако в скандина- 
вском эпосе Г. далека от мысли мстить 
братьям за смерть мужа, и сам Сигурд, 
умирая, утешает её напоминанием о том, 
что ещё живы её братья («Краткая песнь о 
Сигурде» 25): братья — кровные родичи 
ближе ей, чем муж. Впоследствии Г. вы- 
ходит замуж за гуннского владыку Атли 
(в прозаическом вступлении ко «Второй 
песни о Гудрун» сказано, что прежде чем 
она согласилась на новый брак, ей дали 
выпить напиток забвения). Г. тщетно пы- 
талась предостеречь братьев от поездки к 
Атли, а после того как он с ними жестоко 
расправился, отомстила ему: умертвила 
своих сыновей от брака с Атли и дала ему 
съесть приготовленное из их сердец блю- 
до, после чего убила и самого Атли, пре- 
дав огню его палаты вместе со всеми их 
обитателями («Старшая Эдда», «Песнь об 
Атли»). В более поздних «Речах Атли» 
(«Старшая Эдда») Г. принимает участие в 
схватке своих братьев с гуннами и подаёт 
Атли испить пиво, смешанное с кровью 
убитых ею детей. В роли мстительницы 
выступает Г. и в эддических песнях «Под- 
стрекательство Гудрун» и «Речи Хамди- 
ра»; здесь она фигурирует как жена ко- 
нунга Йонакра, дочь которого Сванхильд 
подверглась жестокой казни за супружес- 
кую измену, и Г. подстрекает своих сыно- 
вей отомстить виновнику — конунгу Ер- 
мунрекку. Коллизия завершается ги- 
белью всех её детей. 

В эддических песнях, в которых фигу- 
рирует Г., обычно не усматривают суще- 
ственного мифологического содержания, 
видимо, потому, что в ряде песней Г. изоб- 
ражается в элегических тонах (оплакива- 
ние ею Сигурда и собственной судьбы). Но 
эти черты, судя по всему, вторичные, в ге- 
незисе песней их появлению предшество- 
вал, как показал А. Вольф, непсихологи- 
зированный образ суровой мстительницы, 
которая совершает акт родовой мести и 
исполняет жертвенные ритуалы, подчи- 
няясь лишь велениям коллективного это- 
са, понимаемого как судьба. Умерщвле- 
ние ею собственных сыновей имело, воз- 
можно, в качестве исходного мотива ха- 
рактер жертвоприношения; в «Речах Ат- 
ли» (78) в этой связи устами самих сыно- 
вей прямо сказано: «принеси детей в 
жертву, коль желаешь». Готовясь к убий- 
ству Атли, Г. раздаёт золото и другие сок- 
ровища, причём это место в «Песни об Ат- 
ли» (39) содержит выражение: «она выра- 
щивает судьбу» (очевидно, речь идёт о ри- 
туальных актах, и следующее за ними 
убийство гуннского короля опять-таки 
выглядит как принесение жертвы). Выс- 
казывалось предположение (в частности, 
Г. Шнайдером), что в первоначальной вер- 
сии эпоса Г. и сама погибла в огне, на ко- 
торый она обрекла дом Атли; толкование 
этого и подобных поступков (Брюнхильд в 
песнях о Сигурде, Сигню в «Саге о Вёль- 
сунгах») А. Хойслером как «кары», кото- 
рой героиня добровольно подвергает себя 
за содеянное зло, принять трудно, более 
убедительным представляется их понима- 


ние как жертвенных самозакланий. Ины- 
ми словами, в песнях о Г. и Атли, по-види- 
мому, содержалась ритуальная основа, за- 
темнённая в период их последующего бы- 
тования и пересочинения. 

Немецкий вариант. В первой части 
«Песни о нибелунгах» Кримхильда изоб- 
ражена нежной бургундской принцессой, 
затем женой Зигфрида, гордой своим 
славным мужем. Она преисполнена фео- 
дальной сословной гордости, которая про- 
является в «ссоре королев», когда Крим- 
хильда трактует Брюнхильду как слу- 
жанку и наложницу своего супруга. 
Убийство Зигфрида сопровождается пере- 
рождением Кримхильды: отныне она жи- 
вёт лишь мыслью об отмщении, ради него 
соглашается на брак с Этцелем (Атли) и 
долго вынашивает план расправы с Хаге- 
ном (Хёгни) и братьями. В этой версии 
эпоса привязанность к покойному супру- 
гу сильнее родственных чувств. Крим- 
хильда выступает инициатором пригла- 
шения бургундов в гости к гуннам, где она 
намерена с ними расправиться. С их при- 
ездом она делает всё возможное, чтобы 
спровоцировать ссору между ними и Этце- 
лем, и добивается своего. Взаимное ист- 
ребление бургундов и гуннов, во время ко- 
торого Кримхильда жертвует и собствен- 
ным сыном, завершается пленением её 
брата Гунтера и его старшего вассала Ха- 
гена, после чего Кримхильда их собствен- 
норучно убивает. Поведение Кримхиль- 
ды, архаический прообраз которой — Г. 
был наделён чертами героического демо- 
низма, автор немецкой эпопеи — христи- 
анин склонен толковать как дьявольское: 
ею завладела нечистая сила, толкающая 
её на чудовищные злодеяния, и дружин- 
ник Дитриха Бернского Хильдебранд, 
рассекающий Кримхильду мечом, лишь 
осуществляет правосудие. Прежняя связь 
эпоса с мифом в этом варианте уже утра- 
чена, но не полностью: сохранён в видоиз- 
менённой форме мотив золотого клада 
(см. в ст. Нибелунги). В сознании Крим- 
хильды сокровища Зигфрида, которым 
завладели бургундские правители, нераз- 
рывно объединяются с самим героем, и те- 
перь уже она сама (а не Атли, как в эдди- 
ческих песнях) требует у Хагена отдать ей 
золотой клад, выступающий как символ 
её былого процветания, власти и супру- 
жеского счастья. Таким образом, и здесь 
ещё можно обнаружить следы архаичес- 
кого представления о золоте — воплоще- 
нии «удачи» и благополучия его обладате- 
ля, — но уже в стёртом виде, видимо, уже 
не вполне ясные автору эпопеи. 

А. Я. Гуревич. 

ГУЙ , в древнекитайской мифологии душа 
(дух) умершего. С распространением буд- 
дизма Г. стало общим названием демонов 
и обитателей ада. Различные Г. входили в 
даосский пантеон. Согласно поздним на- 
родным представлениям, Г. похож на че- 
ловека, но он не имеет подбородка, не отб- 
расывает тени, внезапно становится неви- 
димым, принимает облик пса, лисицы и 
других зверей, мужчины или женщины, 
чтобы завлекать людей и убивать их. Раз- 
личались Г. утопленника (шуйциньгуй), 
повесившегося (дяоцзингуй), съеденного 
тигром, который ходит вместе с тигром, 
пока тот не съест другого (лаохугуй); с 
бамбуковым шестом, на реке заманиваю- 
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щий людей в лодку (чжуганьгуй); огнен- 
ный (хогуй); волосатый (мао-гуй), поджи- 
дающий свою жертву (чаще всего детей) 
на перекрёстке; голодный, насылающий 
болезни, чтобы есть еду за больных (эгуй); 
умершего в тюрьме от голода (бань-фан- 
гуй) и т. п. В большинстве случаев, одна- 
ко, Г. — это неупокоенная душа умершего 
насильственной смертью или самоубий- 
цы, не захороненных на родовом кладби- 
ще. Считалось, что Г. боится крика, чте- 
ния классических конфуцианских книг 
или буддийской «Сутры Авалокитешва- 
ры», календарей, меча, которым заруби- 
ли много людей (такой меч клали в пос- 
тель к больному или вешали вместе с ка- 
лендарём в свадебном паланкине), мочи, 
плевка, тростника (его привязывали к 
постели больного или к телу невесты, еду- 
щей в дом мужа), персикового дерева (вет- 
кой персика шаманы отгоняли болезнь), 
различных амулетов. Г. часто изобража- 
лись в храмах, а также на народных кар- 
тинах, обычно с остроконечной головой и 
рыжими волосами. Встреча человека с 
Г. — популярная тема средневековых но- 
веллистов. 

Б. Л. Рифтин. 

ГУЙГУ-ЦЗЫ («учитель из долины бе- 
сов»), в древнекитайской мифологии бес- 
смертный. Согласно мифу, Г.-ц. носил фа- 
милию Ван и имя Сюй (по другой версии 
— Ли) и жил при государе Хуан-ди, помо- 
гая ему в завершении трудов Шэнь-нуна 
по сельскому хозяйству и определению 
лекарственных свойств растений. Потом 
он появлялся при династиях Шан и 
Чжоу. Сопровождал Лао-цзы в его путе- 
шествии на запад до Люша («сыпучие пес- 
ки»), в конце Чжоу вернулся в Китай, по- 
селился в Гуйгу («долине бесов»), отсюда 
его прозвище — Г.-ц., и имел более ста 
учеников. Ему приписывается сочинение 
«Гуйгу-цзы» о взаимодействии сил инь и 
ян; видимо, поэтому Г.-ц. и стал почи- 
таться покровителем прорицателей. Так 
как большинство из них были слепыми 
или носили очки, Г.-ц. почитался и как 
покровитель торговцев очками. Ему же 
приписывали их изобретение. 

Б. Р. 

ГУЙМУ ( «мать бесов»), в древнекитайс- 
кой мифологии женское божество. В 
«Шуицзи» («Описание удивительного») 
говорится, что Г. живёт в Наньхае в горах 
Сяоюйшань. Утром она рождает тысячу 
бесов, а вечером поедает их. У неё голова 
тигра, ноги дракона- луна, брови четырёх- 
палого дракона — мана, глаза водяного 
дракона — цзяо (вариант: глаза удава, 
брови водяного дракона). Образ Г., по-ви- 
димому, — один из наиболее архаических 
и аналогичен женским божествам наро- 
дов Сибири и Центральной Азии, являю- 
щимся покровительницами жизни и 
смерти, вместилищами человеческих 
душ, которые из них выходят, а после 
смерти возвращаются в них. К Г. близка 
Гуйцзыму («мать бесенят»), которую 
Шакьямуни обратил в свою веру, и она 
стала монахиней. Изображения Гуйцзы- 
му были в каждом буддийском женском 
монастыре, её просили о ниспослании сы- 
новей и избавлении от напастей. 

Б.Р. 

ГУЙСЮЙ, в древнекитайской мифологии 
бездна, расположенная к востоку от Бо- 


хая, в которую стекали все воды с восьми 
сторон света, девяти пустынь и Небесной 
реки (Млечного пути), но пучина не уве- 
личивалась и не уменьшалась (трактат 
«Ле-цзы», глава 5). 

Б.Р. 

ГУЛ (§1ш1), в мусульманской мифологии 
джинны женского рода, особо враждеб- 
ные к людям. Г. заманивают путников, 
меняя свой внешний вид, убивают их и 
съедают. Представления о Г. восходят к 
домусульманским мифологическим пред- 
ставлениям древних арабов; они упомина- 
ются, в частности, в поэме Тааббаты Шар- 
рана (бв.н.э.). Образ Г. получил широкое 
распространение в фольклоре. Мужской 
аналог Г. носит название «кутруб». 

М. П. 

ГУЛЛЬВЕЙГ (др.-исл. С-иІІѵещ, по-види- 
мому, «сила золота»), в скандинавской 
мифологии злая колдунья — Хейд (др.- 
исл. Неісіг, «ведьма»), знающая сейдр 
(колдовство ванов) и посланная ванами во 
вред асам; асы забили её копьями, триж- 
ды сжигали, но она живёт и поныне 
(«Старшая Эдда» , «Прорицание вёльвы»). 
Здесь можно видеть ритуальные жертвоп- 
риношения, а возможно и символику об- 
работки руды. Приход Г. к асам послужил 
поводом к началу войны асов и ванов — 
первой войны в мире. 

Е. М. 

ГУМИРЫ, в осетинской мифологии вели- 
каны; представлялись грубыми, сильны- 
ми. В нартском эпосе выступают как уаи- 
ги, которые постоянно враждуют с нарта- 
ми. 

Б. К. 

ГУНА (др.-инд. §ипа, «качество», «свой- 
ство»), в мифологических представлени- 
ях и религиозно-философских воззрениях 
древних индийцев обозначение трёх сос- 
тояний, свойств, сил, присущих природ- 
ной субстанции (пракрити) как источни- 
ку всех проявленных и непроявленных 
объектов. Это: сатва - уравновешенное, 
гармоничное, благое начало, раджас - 
подвижное, страстное, деятельное, и та- 
мас - косное, инертное, тёмное. Г. связа- 
ны с осознанием сущности вещи, добром, 
счастьем (сатва), с возбуждением, удово- 
льствием, беспокойством (раджас) и с 
инерцией, апатией, ведущей к невежест- 
ву (тамас); их соответствующие результа- 
ты: удовлетворение, страдание, леность. 
Г. фигурируют уже в ведийской литерату- 
ре, где выступают как в связи с мифологи- 
зированными натурфилософскими пост- 
роениями (они соотносятся сообразно с во- 
дой, огнём и землёй, с белым, красным и 
чёрным цветами), так и в контексте опре- 
делённых этико-религиозных предписа- 
ний (Майтри-уп. III 5 и др.). Последнее 
получает развитие в Бхагавад-гите (XIV), 
где воздействие Г. определяет добродете- 
ли, пороки и посмертные судьбы людей. 
Наиболее последовательную разработку 
учение о Г. получило в философской сис- 
теме санкхья. 

Б. Т. 

ГУН-ГУН, в древнекитайской мифологии 
божество воды. Его представляли в виде 
злого духа с телом змеи, лицом человека и 
красными волосами на голове. Борьба Г.- 
г. с духом огня Чжу-жуном, который, сог- 
ласно трактату «Шань хай цзин» («Книга 
гор и морей»), будто бы был его отцом, за- 


вершилась победой Чжу-жуна. С досады 
Г. -г. стал биться головой о гору Бучжоу- 
шань, служившую опорой неба; гора над- 
ломилась, одна из сторон земли разруши- 
лась, а часть небосвода обвалилась. По 
другой, видимо поздней, версии Г. -г. вое- 
вал с правителем Чжуань-сюем или пы- 
тался помешать великому Юю усмирить 
потоп. В ещё более поздних исторических 
сочинениях Г. -г. представлен уже в явно 
исто-ризованном виде как порочный и 
злой сановник, выступавший против муд- 
рого правителя Шуня («Хань Фэй-цзы», 
глава 24). Само имя Г. -г. истолковывается 
как название должности («общественные 
работы»), что, по-видимому, есть поздняя 
интерпретация иероглифической записи 
его имени. У Г. -г. было несколько помощ- 
ников: жестокий и жадный Сян-лю — с 
телом змеи и девятью человечьими голо- 
вами и злой Фу-ю, превратившийся после 
смерти в медведя, а также двое сыновей, 
один из которых (имя его не известно) 
после смерти превратился в злого демона, 
а второй — Сю был добрым. 

Б. Р. 

ГУНУНГ АГУНГ (балийск., «великая го- 
ра»), мировая гора, ось мироздания, 
центр земли; один из главных образов ба- 
лийско-индуистской мифологии. Вопло- 
щает реальную вершину Г. Б., располо- 
женную на востоке острова Бали (Индоне- 
зия). Божеством — духом и покровителем 
Г. А. считается Батара Махадева (индуис- 
тский Шива), который в образе Г. А. оли- 
цетворяет мужское начало по отношению 
к священному озеру Батур. На Г. А. восхо- 
дят духи предков, там они воссоединяют- 
ся с духом горы. Г. А. считается обителью 
балийско-индуистских богов, возвращаю- 
щихся после посещения земного мира 
(главным образом храмов в период рели- 
гиозных празднеств). Мифологическая 
концепция мировой горы в образе Г. А. 
формировалась на почве древнебалийской 
религии с участием индуистских образов, 
а именно — образа широко известной по 
всей Юго-Восточной Азии вселенской го- 
ры индусов Меру (Сумеру, яван. Семеру). 
Под названием Махамеру Г. А. у балийцев 
выступает как небесная гора, божествен- 
ная обитель. 

Появление Г. А. балийская легенда 
связывает с представлениями о проис- 
хождении острова Бали, который до при- 
хода туда богов был бесплодной унылой 
равниной, а боги создали на острове горы 
и сделали их местом своего пребывания, 
центральной же вершиной стала Г. А. (по 
другой версии, горы были перенесены с 
острова Ява). 

Г. Б. 

ГУНЬ («огромная рыба»), в древнеки- 
тайской мифологии герой, боровшийся с 
потопом, сын правителя Чжуань-сюя. 
Возможно, что образ этот возник у пле- 
мён, живших в Восточном Китае, в бас- 
сейне Янцзы и почитавших в качестве то- 
темов различные водные существа. Дея- 
ния Г. локализованы главным образом в 
районе современных провинций Сычуань 
и Чжэцзян. (По другой генеалогической 
версии, однако, Г. родился в облике бело- 
го коня.) Мифы о Г. крайне противоречи- 
вы. Г., посланный верховным владыкой 
на борьбу с потопом, девять лет возводил 
дамбы, не не добился успеха. Тогда Г. по- 
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хитил у верховного владыки волшебную 
саморастущую (вздувающуюся) землю 
(сижан), чтобы усмирить воды. Но не 
справился и был по повелению правителя 
Яо (вариант Шуня) казнён на горе Юй- 
шань (на крайнем севере). По преданию, 
после смерти Г. его труп в течение трёх 
лет не разлагался, потом из распоротого 
чрева Г. вышел сын Юй, который продол- 
жил борьбу с потопом. По другой версии, 
Г. женился на девице Нюй-си, которая по- 
том таинственным способом зачала и ро- 
дила Юя. Ещё одна версия мифа гласит, 
что после казни Г. превратился в трёхла- 
пую черепаху (вариант: в медведя, жёлто- 
го дракона) и погрузился в пучину. 

Б. Л. Рифтин. 

ГУРИИ, хурии (араб. Ішг, «черноокие»), 
в мусульманской мифологии девы, вместе 
с праведниками населяющие джанну 
(рай). В Коране Г. называются «супруга- 
ми чистыми» (2:23, 3:13, 4:60), т. е. ли- 
шёнными как телесных, так и духовных 
недостатков. Их не коснулся ни человек, 
ни джинн (55:56, 74). Сравнимые красо- 
той с яхонтами и жемчугами (55:58), они 
сокрыты в шатрах (55:72); «и сделал их 
(аллах) девственницами, мужелюбящи- 
ми, сверстницами» (56:35-36). 

Комментаторы указывают, что Г. пре- 
доставляются в качестве супруг обитаю- 
щим в раю праведникам на сроки, завися- 
щие от числа благочестивых поступков 
последних, причём Г. всегда остаются дев- 
ственницами. Земные супруги, если они 
вели праведную жизнь, также живут в 
раю со своими мужьями. При этом супру- 
ги небесные имеют тот же возраст, что и 
праведники. Согласно комментарию ал- 
Байдави, им всем по 33 года. Многие ком- 
ментаторы толкуют коранические терми- 
ны «супруги», «пир» и другие как мета- 
форы, знаки райских блаженств. Позднее 
предание описывает Г. как существа, соз- 
данные из шафрана, мускуса, амбры и 
камфары. Они почти прозрачны и благоу- 
ханны, живут во дворцах, украшены дра- 
гоценностями. На груди у каждой написа- 
но имя аллаха и имя её супруга. 

М. П. 

ГУРУРИСЭЛЛЭНГ, в доисламской мифо- 
логии бугийцев острова Сулавеси (Запад- 
ная Индонезия) бог нижнего, подводного 
мира. Вместе с Топалланрове создал зем- 
лю. Г. — отец Ве Нъилитимо. 

Ю. С. 

ГУХЬЯКИ (др.-инд. ^ийуака, «скры- 
тый»), в индуистской мифологии класс 
полубогов, которые вместе с якшами и 
киннарами составляют свиту бога бо- 
гатств Куберы, живут в горах и охраняют 
«скрытые» там сокровища. Главой Г. счи- 
тается Реванта, сын бога Сурьи. 

П. Г. 

ГУЦАР (множ. ч. от гуц, «божество»), в 
мифологии лезгин божество урожая, по- 
кровитель земледелия и скотоводства. 

X. X. 

ГУШТАСП (фарси), в иранской мифоло- 
гии царь, провозгласивший зороастризм 
государственной религией Ирана. Образ 
восходит к авест. Виштаспе; среднеиран. 
Виштасп. Согласно «Шахрихаин Эран», 
религиозному произведению на среднеи- 
ранском языке, Виштасп повелел Зар- 
душту — Заратуштре записать «Авесту» 
(1200 глав) специальным религиозным 
шрифтом на золотых досках и поместить 



Гуштасп побеждает волка в Руме. Миниатю- 
ра. 1643. Кембридж, музей Фитцвиллиам. 

её в «сокровищницу (храм) огня» . В « Ден- 
карте» упомянута десятая, не дошедшая 
до нас книга «Авесты» «Виштасп-Наск», 
посвященная борьбе Виштаспа с царём 
хионитов Арджаспом, противником зоро- 
астризма (о победе Виштаспа над ним по- 
вествует поэма на среднеиранском языке 
«Йадгар Зареран», см. в ст. Арджасп). 
Согласно «Шахнаме», Г. — сын иранского 
царя Лухраспа. Отец не желает уступить 
ему трон, и Г. отправляется в Рум (Визан- 
тию), где в него влюбляется дочь кесаря 
Китаюн (сначала увидевшая Г. во сне). 
Кесарь отрекается от дочери, и влюблён- 
ные скрываются от его гнева у одного из 
румийских вельмож. Однако Г. своими 
подвигами (убийством чудовищного вол- 
ка и др.) добивается расположения кесаря 
и тот отдаёт ему в жёны трёх своих доче- 
рей, в т. ч. и Китаюн. После победы Г. над 
противником Рума хазарским царём Иль- 
ясом кесарь замышляет с помощью Г. зав- 
ладеть Ираном, но Лухрасп добровольно 
уступает престол Г. Став царём, Г. начи- 
нает опасаться притязаний на трон со сто- 
роны своего сына Исфандияра и коварно 
губит его. 

И. С. Брагинский. 

Божества красильщиков Мэй-сянъвэн и Гэ- 
сянъвэн. Китайская лубочная картина. Кон. 
19-нач. 20 вв. Ленинград, Музей истории рели- 
гии и атеизма. Коллекция ак. В. М. Алексеева. 



ГХАТОКОХ, в мифологии народа качари 
на северо-востоке Индии (тибето-бирманс- 
кая группа) прародитель народа. Сам Г. 
происходит от божества по имени Бхим, 
сошедшего на землю и здесь вступившего 
в брак с дочерью демона. К Г. восходит ди- 
настия из ста четырёх правителей. 

Я. Ч. 

ГЭ-ГУ («тётушка Гэ»), в китайской мифо- 
логии богиня — покровительница пови- 
вальных бабок и деторождения. Реальная 
Г. -г. родилась в деревне Гэуцунь в провин- 
ции Аньхой. За искусство принимать ро- 
ды её почитали как богиню и после смерти 
в честь Г. -г. был воздвигнут храм. Её дочь 
впоследствии тоже была признана боги- 
ней, изображение которой было помеще- 
но в том же храме рядом с матерью. Культ 
Г. -г. постепенно распространился и в дру- 
гих местностях Китая, особенно в кон. 19 
— нач. 20 вв. В некоторых храмах изобра- 
жения Г. -г. помещали рядом с Гуаньинь, 
а дощечки с её именем обычно приносили 
в комнату, где проходили тяжёлые роды. 

Б. Р. 

ГЭ-СЯНЬВЭН («бессмертный старец Гэ»), 
в китайской мифологии бог — покрови- 
тель красильщиков. Обычно почитался 
вместе с даосом Мэй-сяньвэном. В 9-й 
день 9-й луны их имена писали на особых 
дощечках и ставили перед ними жертвен- 
ные предметы. 

Б. Р. 

ГЮЛЬ-ЯБАНИ («пустынный демон», от 
араб, гул, «чудовище- демон» и перс, ябан, 
«пустыня»), в мифологиях турок, азер- 
байджанцев (также гуляйбаны, биабан- 
гули), киргизов (гульбиябан), таджиков 
(гул, гул ёвони) низший дух. Образ восхо- 
дит к мусульманскому гул. У турок и 
азербайджанцев Г. -я. — злой дух, живу- 
щий в степи или на кладбище и пугающий 
ночных путников. По поверьям азербайд- 
жанцев, имеет черты оборотня, по ночам 
любит ездить на лошади, запутывает ей 
гриву, если его поймать и воткнуть в во- 
рот его одежды иголку, он, подобно албас- 
ты, станет работать на человека, но будет 
делать всё наоборот. 

В западных районах Азербайджана Г. 
нередко отождествляли с вредоносным 
духом воды ардов. У киргизов Восточного 
Памира и таджиков считалось, что он оби- 
тает в пустынных местах (у таджиков — в 
горных лесах), человекоподобен, отлича- 
ется крупными размерами и неприятным 
запахом, покрыт серой (чёрной) шерстью, 
имеет вывернутые назад ступни (вариант: 
когти на ногах и руках). Являясь людям, 
он разговаривает с ними человеческим го- 
лосом, нередко предлагает бороться, но 
одолеть его могут только физически силь- 
ные люди. 

В. Н. Басилов. 
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ДАБОГ, в южнославянской мифологии 
мифологизированный образ земного царя 
(«цар на земли» в сербской сказке), про- 
тивопоставляемый богу на небе. Имя Д. 
близко имени демона Даба в сербском 
фольклоре (ср. также сербо-хорв. личные 
имена БаЪа, БаЪіс, БаЪоѵіс, известные 
уже в средневековых источниках) и наз- 
ванию почитавшейся у сербов горы 
Ба^Ьо^: на звание у славян гор именами 
богов отражало, по-видимому, древний 
культ гор — ср. Белобог, Чернобог, Имя 
Д., как и воет. -слав. Дажьбог, возводится 
к сочетанию глагола «давать» с именем 
«бог» или обозначением доли — богат- 
ства. 

Б. И., В. Т. 

ДАВИД (евр. Баѵісі, возможно, «люби- 
мец»), царь Израильско-Иудейского госу- 
дарства (10 в. до н. э.), ветхозаветное пове- 
ствование о котором (1 Царств 16-3 
Царств 2, 11; 1 Парал. 10-29) придало ему 
черты эпического героя, царя-воителя, а 
последующая иудаистическая и христи- 
анская традиция связала с ним (и его ро- 
дом) мессианские чаяния (см. Мессия). 

Согласно ветхозаветному повествова- 
нию, Д. — выходец из иудейского города 
Вифлеема, младший сын Иессея (из коле- 
на Иуды), пастух; предание характеризу- 
ет его как юношу, «умеющего играть, че- 
ловека храброго и воинственного, и ра- 
зумного в речах, и видного собою», поль- 
зующегося покровительством Яхве (1 
Царств 16, 18). Он появляется при дворе 
израильско-иудейского царя Саула. Об 
этом сообщается в двух версиях: Д. был 
призван как певец-гусляр, чтобы успока- 
ивать царя игрой, когда того тревожил 
злой дух (16, 14 — 23); Д. снискал располо- 
жение Саула, одержав победу в поединке с 
Голиафом. 

Рассказ о поединке Д. и Голиафа (1 
Царств 17), отразивший борьбу израильс- 
ких племён против филистимлян, содер- 
жит более всего фольклорно-сказочных 
мотивов. Когда филистимляне собрали 
войска и стали против стана израильско- 
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го, вперёд выступил Голиаф, великан-фи- 
листимлянин (ростом «шести локтей и 
пяди») из города Гат (Геф). Подробно опи- 
сывается его вооружение: медный шлем, 
чешуйчатая броня (весом «пять тысяч 
сиклей меди»), медные наколенники и 
щит, копьё «в шестьсот сиклей железа». 
Сорок дней выставлял себя филистимля- 
нин, но не находилось никого в израильс- 
ком стане, кто бы вышел на единоборство 
с ним. И только юноша-пастух Д., оста- 
вивший свои стада и пришедший в стан 
царя Саула, услышав, что Голиаф поносит 
израильтян, выражает готовность сра- 
зиться со страшным противником. Он от- 
казывается от полного вооружения (т. к. к 
нему не привык), которое даёт ему Саул, и 
выступает против Голиафа только с пра- 
щой. Со словами: «Ты идёшь против меня 
с мечом и копьём и щитом, а я иду против 
тебя во имя... бога воинств израильских», 
— Д. поражает великана из пращи так, 
что камень вонзается в его лоб и он падает 
на землю; затем, наступив ногой на Голи- 
афа, Д. отсекает ему голову. Это обеспечи- 
вает победу израильтянам: филистимля- 
не, увидев, что силач их умер, обращают- 
ся в бегство. Согласно более краткому из- 
ложению героического мотива поединка с 
Голиафом (2 Царств 21, 19), победу над ве- 
ликаном одержал воин по имени Элханан. 
Многие исследователи полагают, что это и 
есть подлинное имя героя, тогда как Д. — 
его позднее прозвище. 

Пожалованный в царские оруженос- 
цы, прославившийся в боях с филистим- 
лянами, отваживавшийся на схватки со 
львом и медведем, искусный музыкант и 
поэт, Д. стал вскоре любимцем народа. Он 
снискал преданную любовь Ионафана, 
старшего сына Саула, добился руки ца- 
ревны Мелхолы (Михали), дочери Саула. 
Но тем несноснее становится Д. для Саула 
(когда бы ни возвращались с очередного 
сражения, повсюду народ говорил: «Саул 
поразил тысячи, а Давид — десятки ты- 
сяч»). Царь замышляет убить Д. Далее 
идёт полное драматизма описание пресле- 


дования Д. Саулом. Д. бежит от Саула, 
скрываясь в пустыне, в пещере, в лесу. 
Сплотив вокруг себя вольницу, Д. держит 
в страхе население. Он переходит на 
службу к царю города Гат. В борьбе с Сау- 
лом Д. удаётся расположить к себе жре- 
цов из Новы, Саул же навлекает гнев пок- 
лонников Яхве, истребляя жрецов этой 
святыни (1 Царств 22, 11-19). После гибе- 
ли потерпевшего поражение от филистим- 
лян Саула и его сыновей военачальник Са- 
ула Авенир провозглашает царём Иевос- 
фея (Ишбаала), оставшегося в живых сы- 
на Саула, Д. же провозглашён царём в 
Хевроне (т. е. над Иудеей); «тридцать лет 
было Давиду, когда он воцарился; 
царствовал сорок лет» (2 Царств 5, 4). 
Ишбаал вскоре был убит своими стражни- 
ками (Д. их публично казнит за цареубий- 
ство, демонстрируя свою непричастность 
к гибели Саулидской династии), Д. же 
провозглашается царём и израильтянами, 
и иудеями. 


Давид. Фрагмент статуи Донателло. 
1440 — 43. Флоренция, Национальный музей. 
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Давид. 

Бронзовая статуя Донателло. 1440—43. 
Флоренция, Национальный музей. 


Далее следует рассказ о многочислен- 
ных военных победах Д., о завоевании у 
иевусеев города Иерусалима («град Дави- 
дов») и перенесении сюда ковчега завета, 
о попытке воздвигнуть в Иерусалиме 
храм Яхве и о других его деяниях. Повест- 
вование об исторических событиях обле- 
кается в легендарно-эпическую форму. 
Военные предприятия Д. сопровождают- 
ся «вопрошанием» Яхве, благословляю- 
щего его на победы или предупреждающе- 
го об опасностях. Рассказ о проведённой 
по повелению Д. переписи населения (рас- 
сматривающейся как нарушение суевер- 
ного запрета считать людей) дополняется 
сообщением о том, что этот поступок Д. 
навлёк «гнев Яхве», который насылает на 
израильтян в наказание моровую язву; 
ангел, посланный Яхве, прекращает пора- 
жать народ лишь после того, как Д. ста- 
вит жертвенник Яхве и приносит ему 
жертвы. Намерение Д. построить в Иеру- 
салиме постоянный храм Яхве не осущес- 
твляется (в повествовании это облекается 
в предуведомление от Яхве, который че- 
рез пророка Нафана сообщает Д., что храм 
будет дано воздвигнуть не Д., но его по- 
томку). Д. изображается как патриарх, 
как отец множества детей, рождённых его 
многочисленными жёнами и наложница- 
ми. Известностью пользуются рассказы о 
любви Д. к умной и красивой Авигее и 
особенно к Батшебе (Вирсавии), которую 
он увидел купающейся и затем взял в жё- 
ны, а мужа её, верного воина Урию Хеття- 



Давид. Скульптура Микеланджело. 
Мрамор 1501 — 1504. 
Флоренция, Академия изящных искусств 


нина, отослал на войну с аммонитянами 
заведомо на смерть. Яхве наказывает Д. 
смертью младенца, рождённого Вирсави- 
ей; однако второй сын Вирсавии — Соло- 
мон оказывается угодным богу (пророк 
Нафан нарекает ему имя Иедидиа, «воз- 
любленный богом»). Распря с сыном Авес- 
саломом (начавшаяся с убийства тем Ам- 
нона, сына Д., как месть за изнасилова- 
ние Амноном, сводным братом Авессало- 
ма, Фамари, родной сестры Авессалома); 
перерастающая в открытый мятеж, в ходе 
которого Д. вынужден бежать из Иеруса- 
лима, оканчивается подавлением мятежа 
и гибелью царевича (он убит военачальни- 
ком Иоавом); Д. оплакивает сына (к недо- 
умению тех, кто победой спас царя). Дру- 
гой сын Д. — царевич Адония стремится 
воцариться при жизни престарелого отца, 
но пророк Нафан умело склоняет Д. наз- 
начить наследником Соломона. 

Ветхозаветный образ Д. противоречив. 
Это, с одной стороны, свидетельствует о 
наличии достоверных сведений об истори- 
ческой личности, а с другой — способству- 
ет развитию легенды путём усиления од- 
них черт и сглаживания других. Летопис- 
цы — современники Д. воплотили в его 
жизнеописании концепцию нелицеприят- 
ного божьего покарания порочного царя 
через пророков, уделив поэтому в книгах 
Царств значительное внимание описанию 
проступков Д. В дальнейшем, когда поло- 
жение династии Давидидов упрочилось, в 
кругах последователей пророков сложи- 


лась легенда, согласно которой пророк Са- 
муил по велению Яхве ещё при жизни Са- 
ула сам помазал на царство юношу Д., 
младшего отпрыска незнатной пастушес- 
кой семьи (1 Царств 16, 1-13). Отсюда ис- 
ходит представление о Д. как мессии («по- 
мазаннике») и о богоизбранности не толь- 
ко Д., но вообще царской власти у евреев, 
а затем и христианский обряд оформле- 
ния монархии через помазание елеем. В 
силу легенды о помазании Д. Самуилом 
потомком Д. считали помазанниками 
божьими. 

В книге израильского пророка Амоса 
(6, 5) Д. упоминается как искусный музы- 
кант. По более поздней традиции Д. при- 
писывается составление псалмов (объеди- 
нённых в библейской книге Псалтирь). В 
книгах Исайи (11, 1) и Иеремии (30, 9) — 
пророков, живших в период нависшей 
над иудейским царством угрозы утраты 
независимости, выражены надежды на 
предстоящее восстановление «царства Да- 
видова» (его единство к тому времени бы- 
ло уже утрачено). Образ Д., потомки кото- 
рого продолжали править в Иудейском 
царстве около 400 лет, до завоевания его в 
587/586 до н. э. вавилонским царём Наву- 
ходоносором II, приобретает со времени 
вавилонского пленения эсхатологические 
черты бессмертного царя-спасителя. Веч- 
ным представляется и «град Давидов» — 
Иерусалим (хотя он и был разрушен) как 
место будущего избавления народа и тор- 
жества Яхве. Эсхатологическая вера в 
мессию как «сына Давидова» была восп- 
ринята христианством: по Евангелию от 
Матфея (1, 20 — 21), Иисус является пря- 
мым потомком Д. — только в силу такого 
происхождения Иисус (как и Д., родом из 
Вифлеема), будучи «помазанником» 
(букв, значение слова «Христос»), имел 
право на «престол Давидов» и царский ти- 
тул (Лук. 1, 27 — 33). 

В духе богословского т. н. типологичес- 
кого толкования ветхозаветных персона- 
жей сам Д. оказывается всего лишь «про- 
образом», «типом», т. е. предшествую- 
щим воплощением Иисуса Христа, а эпи- 
зоды жизни Д. истолковываются как спа- 
сительные деяния Иисуса (напр., поеди- 
нок с Голиафом — как поединок Христа с 
антихристом). Представление об извеч- 
ности мессии, связывающееся с образом 
Д., выражено в средневековой каббалис- 
тической книге «Зогар»: царь Д. был на 
этом свете и будет царём в грядущем вре- 
мени. Ожидание пришествия «помазан- 
ника» (самого Д. или его потомков) — 
один из ведущих мотивов еврейского мес- 
сианства и вероучения некоторых христи- 
анских сект. Временами пассивное выжи- 
дание перерастало в активные народные 
движения или поддерживалось индиви- 
дуально — проповедниками, алчущими 
приблизить срок прихода мессии и узнать 
его приметы. 

Внешности Д. уделено внимание уже в 
ветхозаветных текстах: он белокур, с кра- 
сивыми глазами и приятным лицом (1 
Царств 16, 21). В послебиблейской лите- 
ратуре (талмудическая книга «Берешит 
рабба» 73) рассказано, что когда Самуил 
впервые увидел Д., которого должен был 
помазать на царство, пророк выразил опа- 
сение, что этот «рыжий» будет проливать 
кровь, как Исав, о котором рассказывали, 
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что и он был красным; однако бог успоко- 
ил пророка, сказав, что Д. будет проли- 
вать кровь только по приговору синедрио- 
на. В каббалистической книге «Зогар» го- 
ворится, что глаза Д. были цвета радуги и 
блестели, но после «греха» (с Вирсавией?) 
стали тускнеть. 

Образ Д. широко представлен в евро- 
пейском искусстве. Наиболее популярно 
изображение Д. как победителя Голиафа 
(пластика раннехристианских саркофа- 
гов, росписи в римских катакомбах, 
скульптура собора в Реймсе, 13 в., позд- 
нее — статуи Донателло, А. Верроккьо, 
Микеланджело, у которого образ Д. отли- 
чается мощью и героичностью; в живопи- 
си 15 — 18 вв. — картины А. Поллайоло, Я. 
Тинторетто, Караваджо, Г. Рени, Гверчи- 
но, П. Ластмана, Н. Пуссена и др.). Часто 
Д. предстаёт как музыкант с инструмен- 
том (обычно арфой) в руках (книжная ми- 
ниатюра Псалтири — т. н. Хлудовской 
псалтири 9 в., хранящейся в Историчес- 
ком музее в Москве, Парижской псалтири 
10 в. — в Национальной библиотеке в Па- 
риже и др.; каменная резьба фасадов 
церкви Покрова на Нерли и Дмитриевско- 
го собора во Владимире, 12 в., витражи 
Шартрского собора, 13 в.; картины «Д. 
играет на арфе перед Саулом» Пинтурик- 
кьо, Луки Лейденского, Рембрандта, М. 
Прети и других художников). 

Широко разрабатывается в живописи 
и круг сцен, связанных с любовью Д. к 
Вирсавии (картины X. Мемлинга, Л. Кра- 
наха Старшего, П. П. Рубенса, Ластмана, 
Я. Йорданса, Пуссена, Рембрандта, Дж. 
Б. Тьеполо и др.). Среди других сюжетов, 
отражённых в живописи, — «Самуил по- 
мазывает Д. на царство» (П. Веронезе, К. 
Лоррен, Тьеполо), «Авигея перед Д.» 
(Мартен де Вое, Ф. Бассано, Рени, Рубенс, 
Гверчино и др.), «Д. и Ионафан» (Ремб- 
рандт) и др. Создаются циклы, посвящен- 


ные разным эпизодам жизни Д. (фрески 
Рафаэля и его учеников в ватиканских ло- 
джиях, фрески Джулио Романо в Палац- 
цо дель Те в Мантуе и др.). 

В художественной литературе сюжету 
поединка Д. с Голиафом посвящен ряд 
драматических произведений уже в 16 в.; 
в числе произведений 20 в. на этот сюжет 

— драма А. Пауля «Д. и Голиаф». Ещё 
большей популярностью пользовалась в 
драматургии начиная с 16 в. (Г. Сакс) ис- 
тория любви Д. к Вирсавии (в 19 в. — про- 
изведения А. Мейснера, Э. фон Гартмана 
и др., в 20 в. — Л. Фейхтвангера, А. Гей- 
гера, М. Бетхера и др.). Драматические 
столкновения Д. и Саула послужили сю- 
жетом трагедий Вольтера и Альфьери, 
драмы Ф. Рюккерта и др. произведений. 
Всю историю Д. пытались освоить в 17 в. 
Л. Мазюр (в его трилогии Д. наделён чер- 
тами молодого протестанта-гугенота), Й. 
ван дер Вондел («Царь Д.»), А. Коули, в 
18 в. — Г. Леме (его трёхчастный роман — 
первый опыт обращения к истории Д. в 
прозе), позднее — Ш. Коген, И. Нейман, 
Р. Беер-Гофман, Г. Шмитт. Переложение 
псалмов Д. сделано многими поэтами, в т. 
ч. русскими (Симеон Полоцкий, 17 в., 
«Псалтырь рифмованная» которого была 
положена на музыку В. Титовым; М. В. 
Ломоносов, Г. Р. Державин, Ф. Н. Глинка, 
Н. М. Языков, А. С. Хомяков); в виде вста- 
вок даны псалмы и в экспрессионистской 
драме 20 в. Р. Зорге «Царь Д.». Трагедию 
музыканта-гения, обречённого стать ца- 
рём, показал в своей драме X. X. Янн. 

Среди композиторов, обращавшихся к 
истории Д. в 15-17 вв., — Жоскен де Пре, 
Г. Шюц; в числе произведений 18 — 19 вв. 

— оперы М. А. Шарпантье «Д. и Иона- 
фан», А. Кал ьд ара («Кающийся Д.»), Н. 
Порпоры («Д. и Вирсавия»), И. Рейтера, 
П. А. Гульельми («Триумф Д.»), оратории 
К. А. Вадиа, Моцарта, Н. Цингарелли, 


кантата Ж. Бизе «Д.». Наиболее значи- 
тельные из произведений 20 в. — симфо- 
ническая поэма И. Вагенара «Саул и Д.», 
оратория А. Онеггера «Д.», симфония М. 
Авидома «Д.», оперы Л. Кортезе «Д., 
царь-пастух» и Д. Мийо «Д.». В 19-20 вв. 
музыку на тексты псалмов создавали Ф. 
Мендельсон-Бартольди, Ф. Шуберт, И. 
Брамс, Ф. Лист, А. Брукнер, М. Регер, И. 
Ф. Стравинский («Симфония псалмов»), 
А. Шёнберг и другие композиторы. 

ДАГДА (ирл. Ба^сіа, «хороший, добрый 
бог»), в кельтской (ирландской) мифоло- 
гии один из богов Племён богини Дану. 
Известен также под именем «Эохаид отец 
всех» (ирл. ЕосКаісІ АПаНіаіг). Образ Д. 
вобрал наиболее типичные представления 
кельтов о всемогущем божестве потусто- 
роннего мира, хозяине котла изобилия. 
Изображался великаном с могучей пали- 
цей, которую иногда везли за ним на по- 
возке. Нередко наделялся властью над 
природными явлениями и урожаем; с 
этим, очевидно, связана его роль во время 
празднования Самайна (см. в ст. Кельт- 
ская мифология), где он выступал совме- 
стно с богинями войны и разрушения 
(Морригу, Бодб). Местопребыванием Д. 
считался сид (холм) Бруиг на Бойне, а 
супругой — обожествлённая река Бойн. 
Персонажем со сходными функциями мог 
быть галльский Суцелл. 

С. Ш. 

ДАГОМЕЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, комп- 
леке мифологических представлений да- 
гомейцев (южные и центральные районы 
современного Бенина), ядро которых сос- 
тавили племена фон. Д. м. типологически 
близка йоруба мифологии, что, возмож- 
но, отчасти обусловливается взаимовлия- 
нием и непосредственными заимствова- 
ниями; так, например, согласно преда- 
нию фон о царе Дагомеи Тегбезу (18 в.), 


Давид с головой Голиафа. 

Картина Караваджо. 1605 — 10. Рим, галерея Боргезе. 


Прощание Давида с Ионафаном. 

Картина Рембрандта. 1642. Ленинград, Эрмитаж. 
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культ Фа и связанная с ним система гада- 
ния пришли к фон из священного города 
йоруба Ифе. Главой развитого политеис- 
тического пантеона в мифах фон выступа- 
ет Маву-Лиза — «небесное» божество с не- 
достаточно отчётливо выраженными ка- 
чествами (беиз оііозиз); более чётко выри- 
совывается его функциональная роль: он 

— вождь пантеона и прародитель (соглас- 
но другим вариантам мифа о сотворении 
мира, прародителем являются Айдо-Хве- 
до, Нана-Булуку). Главенство Маву-Лиза 
в значительной мере номинально: он пере- 
дал управление природой, людьми про- 
изошедшим от него богам, за каждым из 
которых закреплена определённая, всегда 
конкретная область деятельности (ср. 
Олорун, Имана, Катонда, Вамара). Эти, 
стоящие на второй ступени иерархии, бо- 
ги возглавляют соответствующие пантео- 
ны богов земли (Да Зоджи), грома (Хевио- 
зо), моря (Агбе) и др.; им подчинены их 
дети — младшие божества, имеющие чёт- 
ко очерченные обязанности и положение, 
фактически осуществляющие власть 
(напр., пантеон, возглавляемый Хевиозо, 
составляют его сыновья: Аден, Аколомбе, 
Аджаката, Гбвезу и др., см. Хевиозо). 
Каждый пантеон имел у фон своё жрече- 
ство и своих посвященных. 

Е. С. Котляр. 

ДАГОН (финик.), Даган (угаритск., ак- 
кадск.) (<Дгп; ба^оп, «колос» или умень- 
шительное от даг, сіа§, «рыба»), западно- 
семитский (ханаанейско-аморейский, 
позже также филистимлянский) бог. Су- 
дя по значению имени, покровитель зем- 
леделия или рыбной ловли; видимо, пер- 
воначально бог — податель пищи. В Уга- 
рите Д. связан с богом бури и плодородия 
Балу (Алиййану-Балу; ср. Д. в аккадской 
мифологии), отцом которого считался на- 
ряду с верховным богом Илу [согласно Ев- 
севию Кесарийскому, одна из наложниц 
Урана (в данном случае соответствующе- 
го, очевидно, Илу), мать Балу, попала к Д. 
Уже будучи беременной от Урана]. По фи- 
никийской теогонии Санхонйатона — Фи- 
лона, Д. — сын Урана — неба (соответ- 
ствующего, по-видимому, Баал шамему) и 
Геи — земли, брат Эла (Илу). У филистим- 
лян в конце 2 — начале 1-го тыс. до н. э. Д. 

— верховное божество, бог войны; вероят- 
но, это представление заимствовано от до- 
филистимского (ханаанейского) населе- 
ния палестинского побережья. В городе 
Бет-Шеан (Северная Палестина) Д. связан 
с Астартой. 

И. Ш. 

Д. почитался также в аккадской мифо- 
логии как бог невавилонского происхож- 
дения, покровитель населения долины 
среднего Евфрата. Супруга Д. — богиня 
Шала (возможно, хурритская), она же — 
супруга бога бури Адада. В одном старова- 
вилонском тексте из Северной Месопота- 
мии Д. назван отцом Адада. Иногда отож- 
дествлялся с Энлилем. 

В. А. 

ДАДЖЖАЛ (аІ-Бай^сііаІ), в мусульманс- 
кой мифологии искуситель людей, кото- 
рый должен появиться перед концом све- 
та. Типологически и функционально соот- 
ветствует антихристу в христианской ми- 
фологии. В Коране Д. не упоминается, но 
часто описывается в средневековых сказа- 
ниях о грядущих бедствиях («малахим»). 


Связанный с Иб лисом Д. пребывает на 
острове в Индийском океане. Он прикован 
к скале и охраняется джиннами. Проплы- 
вающие мимо мореходы слышат донося- 
щиеся с острова звуки музыки и могут по- 
купать пряности у жителей острова, ни- 
когда не показывающихся людям, но ос- 
тавляющих товары на берегу. 

Перед концом света, когда Наджудж и 
Маджудж прорвут сдерживающую их сте- 
ну, Д. также освободится от оков, появит- 
ся во главе войска, восседая на огромном 
осле, и повсюду на земле, кроме Мекки и 
Медины, установит своё царствование, 
которое продлится 40 дней (или 40 лет). 
Иса и Махди сведут на нет царство Д., а 
затем Махди (в некоторых вариантах Иса) 
убьёт его в Сирии и Палестине. 

Иногда с Д. отождествляли некоторых 
персонажей мусульманского предания — 
современника Мухаммада мединца Ибн 
Сайида, легендарного древнеаравийского 
прорицателя Шикку. 

М. Р. 

ДАДХИКРА (др.-инд. БасИіікга, вероят- 
но, «разбрызгивающий кислое молоко»), 
в ведийской мифологии конь царя Траса- 
дасью, самый знаменитый среди мифи- 
ческих коней (обычно лишённых собст- 
венного имени). В «Найгхантуке» (I, 14) 
имя Д. — синоним коня вообще. В «Ригве- 
де» ему посвящено 4 гимна (IV 38-40; VII 
44); он спорадически упоминается и в дру- 
гих местах. Наконец, иногда выступает 
расширенная форма имени — Дадхикра- 
ван (БасШікгаѵап). Д. — победоносный бо- 
евой конь, он исключительно быстр (и лю- 
ди, и Пуру восхваляют его за это качест- 
во), подобен ветру и птице (в частности, 
стремительно бросающемуся орлу). В 
«Ригведе» (IV 38, 5) он прямо называется 
орлом. В другом месте «Ригведы» (IV 40, 
5) о Д. говорится как о ханса (видимо, род 
лебедя), обитающем среди света, как Васу 
— в воздухе, жрец — у алтаря, гость — в 
доме (все эти сравнения обычно относятся 
к разным формам Агни). Д. — герой, по- 
беждающий дасью; он сражается с тыся- 
чами, враги в страхе перед ним, как перед 
раскатами грома. Он завоёвывает в схват- 
ках добычу, и племена во время споров и 
ссор призывают его. Вместе с тем он при- 
готовляет путь певцам, снабжая их слад- 
кой речью. Д. принадлежит всем племе- 
нам, он сплачивает их (пять племён) си- 
лой, как Сурья преодолевает воды своим 
светом. Он наблюдает за племенными 
сходками. Митра и Вару на подарили Д. 
Пуру (родоначальник Пауравов) и дали 
его людям как знак благословения смерт- 
ных (им он приносит еду и солнце). Дад- 
хикраван восхваляется и призывается, 
когда на заре возжигается Агни. Его при- 
зывают и вместе с Ушас, реже с Ашвина- 
ми и Сурьей, в ряде случаев и с другими 
божествами, но к Д. обращаются к перво- 
му. Есть основания относить Д. к числу 
солярных зооморфных божеств (ср. Аш- 
винов, также конской природы). Именно 
этим обстоятельством объясняются мно- 
гие его сходства с Ушас. В частности, мо- 
тив «разбрызгивания кислого молока», 
скрытый в самом имени Д., может, как 
думают некоторые исследователи, наме- 
кать на появление росы или инея на рас- 
свете перед восходом солнца [ср. РВ IV 38, 
6-7: превращение Д. в гирлянду (венок) и 


разбрасывание, сметание пыли с бровей]. 
Несомненна связь Д. с Дадхьянчем (ср. 
лошадиную голову последнего и мотив 
кислого молока в самом имени). 

В. Н. Топоров. 

ДАДХЬЯНЧ (др.-инд. БасШуапс, от 
басШі-, «кислое молоко»), в ведийской ми- 
фологии мудрец-отшельник, сын Атхар- 
вана. В «Ригведе» упоминается девять раз 
с Атхарваном, Ангирасом, Ману и други- 
ми жрецами; сам он возжигает Агни (VI 
16, 14). Индра обучает Д. знаниям, но зап- 
рещает ему передавать их другим. Тем не 
менее Д. указывает Ашвинам место, где 
находится мёд Тваштара. Ашвины в бла- 
годарность Д. заменяют его голову лоша- 
диной; когда Индра поражает её, Ашвины 
восстанавливают Д. его прежнюю голову 
(«Ригведа», «Шатапатхабрахмана»). Ин- 
дра поражает 99 Вритр костями Д. (в «Ма- 
хабхарате» ваджра Индры сделана из ске- 
лета Д.). Индра отдаёт загоны для коров 
Д., который, видимо, открывает загоны 
посредством Сомы (IX 108, 4). Д. знает 
тайное место Сомы. Поскольку Д. высту- 
пает как оружие Индры, высказывалось 
мнение, что первоначально Д. олицетво- 
рял молнию (ср. значение имени Д. и вли- 
яние, по народным представлениям, гро- 
зы на свёртывание молока). В «Махабха- 
рате» и пуранах вместо Д. выступает Дад- 
хича (БасШіса). Д. едва ли может быть от- 
делён от коня Дадхикра. Ср. культ коня у 
древних пруссов и обычай пить кумыс (ср. 
прус, бабап, «молоко»: др.-инд. сІасШі-). 

В. Т. 

ДАЖЬБОГ, Даждьбог, в восточнославян- 
ской мифологии бог, связываемый с солн- 
цем; в древнерусских источниках обычно 
упоминается вместе со Стрибогом, воз- 
можно, продолжающим индоевропейский 
образ бога ясного неба. Идол Д. стоял на 
холме в Киеве. Предполагается, что имя 
Д. образовано сочетанием глагола «дать» 
и слова «бог»: в таком случае Д. воплоща- 
ет первый член мифологического проти- 
вопоставления доля-недоля (см. в ст. Сла- 
вянская мифология). В «Слове о полку 
Игореве» Дажьбожьи внуки — русские, 
покровителем и родоначальником кото- 
рых считался Д. Восточнославянскому Д. 
соответствовал, видимо, Дабог у южных 
славян и БасЬо^ у западных славян, 

В. И., В. Т. 

ДА ЗОДЖИ, Дада Зоджи, в дагомейской 
мифологии глава пантеона богов земли. 
Согласно мифам, Д. 3. и его жена Ньохве 
Анану, — первые близнецы, рождённые 
Маву-Лиза. Маву отдаёт им все богатства 
и, повелев им населить землю, поручает 
управление ею. 

Е. К. 

ДАИН ДЕРХЕ (Бауап сіе^егекі), Хам Бог- 
до Дайн Дерхе, в мифах монгольских на- 
родов одно из основных шаманских бо- 
жеств, патрон шаманских инициации; 
горный дух или могучий шаман, после 
смерти ставший каменной бабой (которая 
стоит около озера Хубсугул на севере Мон- 
голии), впоследствии адаптированный ла- 
маизмом («обращенный в буддизм»). До 
распространения ламаизма возле камен- 
ной бабы проходили шаманские посвяще- 
ния; по преданию, существовала и шаман- 
ка (удган) — толковательница воли Д. Д. 
Согласно поверьям, его дети обитают в со- 
седней пещере (вошедший туда теряет 
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рассудок). Д. Д. посвящен ряд шаманских 
гимнов, где он иногда называется «чёр- 
ным тенгри» (т. е. божеством именно ша- 
манского пантеона), а также «милостив- 
цем», «милым» (хайрхан — табуирован- 
ное обозначение священных гор). Изобра- 
жается как наездник с колчаном, полным 
стрел; по другим представлениям, выгля- 
дит седым стариком с огромной белой бо- 
родой (внешность, характерная для ду- 
хов-хозяев — эдзенов, ср. с Цаган Эбуген, 
а также с белобородыми старцами — убу- 
гут у аларских бурят), верхом на серо-бе- 
лом жеребце. Согласно одним сюжетам, 
раньше Д. Д. был злым эдзеном — зем- 
ным духом (гадзрын сабдак), изгнанным 
неким святым и окаменевшим у хребта 
Танну-Ула, а по другому (халхаскому) 
преданию, Д. Д. — первый шаман (бо), 
превзошедший самого далай-ламу в иску- 
сстве отнимать у смерти её жертвы и пос- 
ланный им в Монголию. По дороге он из- 
готовил первый бубен, разделив надвое 
барабан и повесив половинку на воздух, 
чтобы укрыться от солнца. По одной вер- 
сии, похитил жену Чингисхана, по дру- 
гой — дочь Чингисхана во время её свадь- 
бы с Хентей-ханом (мотив, характерный 
также для мифов о Цолмоне — божестве 
планеты Венера). Настигнутый погоней, 
Д. Д. превратился в каменный столб 
(спасшись таким образом от сабельного 
удара); окаменела и царевна, спрятавша- 
яся в расселину горы; она также стала по- 
читаемым местным духом. Когда Чингис- 
хан уже отчаялся в попытках обезглавить 
или повесить каменного шамана, тот обе- 
щал впредь быть его помощником. Д. Д. 
отождествляется с Арахи (инд. Раху), ко- 
торый окаменел, спасаясь от брошенного 
вдогонку очира (оружие Очирвани). В 
других вариантах Д. Д. — соперник Ара- 
хи; они состязались, отрубая друг у друга 
нижнюю часть тела (шаманский поеди- 
нок), Д. Д. добился успеха, а когда дол- 
жен был в свою очередь Арахи нанести 
удар, Д. Д. окаменел. 

Ю. Неклюдов. 

ДАЙНИТИ-НЁРАЙ (букв, «татхагата ве- 
ликого солнца»; санскр. Махавайрочана- 
татхагата, см. Вайрочана), один из попу- 
лярнейших будд в японской буддийской 
мифологии. Культ Д.-н. проникает в Япо- 
нию в 8 в. Вначале Д.-н. был осмыслен 
как покровитель государства. В храме То- 
дай-дзи (строительство закончено в 749), 
где в 752 была освящена 16-метровая 
бронзовая статуя Д.-н., проводились раз- 
личные государственные церемонии. Син- 
тоистским божеством-покровителем Д.-н. 
был Хатиман. В период развитого средне- 
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вековья временным воплощением (авата- 
рой) Д.-н. стала считаться синтоистская 
богиня солнца Аматэрасу. 

А. Н. М. 

ДАЙТЬИ (др.-инд. сІагЬуаІі), в древнеин- 
дийской мифологии класс демонов — асу- 
ров, дети Дити и Кашьяпы. Д. — гиганты. 
Они с переменным успехом борются с бо- 
гами, сыновьями Адитьи. Тесно связаны с 
данавами, иногда от них не отличимыми. 
Д. - враги жертвоприношения. Среди них 
наиболее известны Ваджранга, Майя, Хи- 
раньякша, Хираньякашипу. 

В. Т. 

ДАКИНИ (санскр. сіакіпі; значение слова 
неясно, предполагают, что оно происхо- 
дит от корня сіі, «летать»), в индуистской 
мифологии жестокие и свирепые демони- 
ческие существа женского пола, составля- 
ющие свиту богини Кали. 

В буддийской мифологии ваджраяны 
праджня, изображаемая в угрожающем 
виде. Одни из них (Ваджраварахи, Най- 
ратмя и др.) считаются партнёршами ида- 
мов, другие сами выступают в роли ида- 
мов. Д. оказывают помощь сторонникам 
буддизма, они могут даже посвящать че- 
ловека в глубочайшие тайны дхармы (см., 
напр., Падмасамбхава), но в то же время 
они яростно выступают против всего, что 
связано с продлением существования сан- 
сары. 

В мифологии монгольских народов с 
распространением ламаизма Д. [дагини, 
рагини (тибетск. кйа-^гота)] — небесные 
девы, были включены в пантеон как один 
из классов мифологических персонажей. 
В широком смысле Д. называют всякое 
женское божество или дух. В шаманской 
мифологии примыкают к разряду бур-ха- 
нов (иногда входят в него) и относятся к 
классу докшитов. 

П. Г., Л. М., С. Н. 
ДАКТИЛИ (ДахтиАоі), в греческой мифо- 
логии демонические существа; считались 
спутниками Реи-Кибелы. Жили на горе 
Ида во Фригии (Малая Азия) (вариант: на 
горе Ида на острове Крит после того, как 
туда был перенесён культ Реи-Кибелы). 
Д. приписывалось открытие обработки 
железа. Фригийские Д.: Кельмис (от сло- 
ва «плавить»), Дамнаменей (от слова «ук- 
рощать») и Акмон (от слова «наковаль- 
ня»; 81гаЬ. X 3, 473); критских Д. было 
пять (варианты: 10, 52 и 100). Д. отождес- 
твлялись с куретами, корибантами и тель- 
хинами. Им приписывали также учреж- 
дение Олимпийских игр в Элиде (Раиз. V 
7, 6 след.). 

М. Б. 

ДАКША (др.-инд. Бакза, собств. «лов- 
кий», «способный»), в ведийской и инду- 
истской мифологии божество класса 
адитьев. Как имя бога встречается в «Риг- 
веде» менее десятка раз; это слово исполь- 
зуется и как эпитет Агни и Сомы. Самой 
примечательной чертой Д. является то, 
что он рождён от Адити и он же родил 
Адити (РВ X 72, 4-5; ср. сходный пара- 
докс в РВ X 5, 7; не-сущее и сущее — в ло- 
не Адити при рождении Д., особенно в РВ 
III 27, 9; Агни и Д.). В «Шатапатха-брах- 
мане» (II 4, 4, 2) Д. отождествляется с 
творцом Праджапати, а в «Ригведе» (VI 
50, 2; VIII 63, 10) его называют отцом бо- 
гов. С Д. связан ряд мифологических мо- 
тивов и сюжетов, в которых подчёркива- 


ется его участие в творении и его роль от- 
ца. Сам он считается седьмым сыном 
Брахмы (или Праджапати), родившимся 
из большого пальца правой ноги творца; 
женой Д. стала родившаяся из пальца ле- 
вой ноги творца Вирини; отождествляе- 
мая с ночью и иногда называемая Дакши. 
У Д. и его жены было 50 (в некоторых ис- 
точниках — 60) дочерей, из них 13 Д. от- 
дал в жёны Кашьяпе, 27 — Соме, а 10 — 
богу справедливости Дхарме (иногда — 
Ману). Старшая дочь Д. Дити стала ма- 
терью дайтьев, вторая дочь Дану — ма- 
терью данавов, а третья Адити — матерью 
адитьев и, следовательно, самого Д. (ср. 
Шат.-бр. XI, Мбх. XII). Один из наиболее 
известных мифов излагает историю жерт- 
воприношения Д. (ср. Мбх., Айт.-бр. III и 
др.): во искупление греха владыка созда- 
ний Д. на вершине горы Химават устраи- 
вает первое жертвоприношение, созвав 
всех богов, кроме Рудры (Шивы); разгне- 
ванный, Рудра пронзает жертву стрелой, 
и она превращается в созвездие Мрига- 
ширша — «голова антилопы»; Рудра на- 
падает на сыновей Адити, наносит им 
увечья, в частности, он сносит голову Д.; 
найти её нигде не могут и приставляют Д. 
козлиную голову (ср. сходный мотив в 
связи с Праджапати, который, приняв об- 
лик козла, вступает в преступную связь со 
своей дочерью Рохини). В «Махабхарате» 
(XII) и в некоторых других источниках 
повествуется о том, как бог луны Сома 
взял себе в жёны 27 дочерей Д., но делил 
любовные утехи только с Рохини. Несмот- 
ря на неоднократные призывы Д. прекра- 
тить греховный образ жизни, Сома не 
внимал им. Тогда Д. проклял Сому и тот 
стал чахнуть; одновременно стали чах- 
нуть растения и животные. Встревожен- 
ные, боги упросили Д. смилостивиться 
над Сомой. В «Хариванше» отмечен мо- 
тив превращения Вишну в Д. и сотворе- 
ния им разных существ. При всей бес- 
спорности связи ведийского Д. с послеве- 
дийским последний противостоит перво- 
му по той лёгкости, с которой он входит в 
разные сюжеты и в разные направления 
индуизма (шиваизм, вишнуизм). В связи 
с мотивом жертвоприношения Д. ср. Дак- 
шина, как мзда за совершение жертвоп- 
риношения и как её персонификация в 
виде богини. 

В. Н. Топоров. 

ДАКШИНА (др.-инд. сіакзіпа, собств. 
«правый», «южный», также «способ- 
ный», «умный», «искренний» и т. п.), в 
древнеиндийской мифологии сакрализо- 
ванный дар, подносимый жрецу-брахма- 
ну, иногда — супруга персонифицирован- 
ного жертвоприношения. Д. как дар так- 
же нередко персонифицируется и соотно- 
сится с Брахманаспати, Индрой, Сомой, 
но вместе с тем известны и такие воплоще- 
ния Д., как коровы, быки, лошади, овцы, 
сокровища, золото и т. п. (ср. в «Ригведе» 
— неоднократно). Д. представляется так- 
же и как богиня, несущая дары и богат- 
ства. Имя Д. восходит к древнему индоев- 
роп. обозначению правого (ср. авест. сіазі- 
па-, литов, сіазіпаз, слав, сіезпъ и далее 
вплоть до греч. бг^ітгрод, лат. сіехіег, др.- 
ирл. безе и др.). Можно думать, что перво- 
начально слово «Д.» обозначало сакрали- 
зованную благоприятную сторону (на- 
правление), часть пространства — правую 
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— в отличие от неблагоприятной — левой 
(часто табуируемой). Вместе с тем Д. дос- 
таточно рано могло означать и овещес- 
твлённый символ благоприятной стороны 
в виде конкретного дара и даже ритуал, 
связываемый с ним. Ср. уже в более позд- 
ней традиции связь Дурги с правой сторо- 
ной как предпочтительной. 

В. Т. 

ДАЛИ, в грузинской мифологии богиня 
охоты, покровительница диких живот- 
ных. Согласно преданиям, которые рас- 
пространены в горных районах Грузии 
(преимущественно в Сванетии), внеш- 
ность Д. подобна внешности Мзетунаха- 
ви. Д. живёт на неприступных скалах, от- 
куда свисают её золотые волосы. Д. — обо- 
ротень, она может являться человеку в 
виде животного или птицы. Избранному 
Д. охотнику, разделившему с ней любовь, 
она помогает в охоте до тех пор, пока он 
хранит тайну их любви. Нарушивший это 
условие охотник неминуемо гибнет. Сы- 
ном Д. и безымянного охотника считается 
Амирани. 

М. Ч. 

ДА ЛИ Л А, Делила [греч. ДаХ(г)-іАа, евр. 
беШай, возможно, «ниспадающие воло- 
сы», «кудри»; другие попытки объясне- 
ния — от арабского баііа, «соблазнять», 
«кокетничать»; Д. - укороченное теофор- 
ное имя, сходное с аккадским Баіоі ІзІгЬаг, 
«слава (краса, великолепие) Иштар»], в 
ветхозаветном предании возлюбленная 
Самсона из долины Сорек; выведав по на- 
ущению филистимлян, что неодолимая 
сила Самсона скрыта в его волосах, усы- 
пила его, велела остричь «семь кос головы 
его» , а затем предала в руки филистимлян 
(Суд. 16, 4 — 22). См. также Самсон. 

ДАМГАЛЬНУНА (шумер., «великая суп- 
руга князя»), Дамки на (аккад.), в шуме- 
ро-аккадской мифологии супруга бога 
мудрости и мирового океана Энки (аккад. 
Эйя), в вавилонских текстах также мать 
бога Мардука, идентифицируемая с боги- 
ней-матерью Нинхурсаг. В сокращённой 
форме «Дамгаль» имя встречается уже в 
теофорных именах текстов из Фары (26 в. 
до н. э.). В греческих источниках - Дауке. 

В. А. 


ДАМ РЭЛУНГ, в мифологии народа банар 
во Вьетнаме (мон-кхмерская группа) дух 
бамбука. Он огромен, будто гора, руки — 
словно ветви векового дерева, ноги — буд- 
то столбы, подпирающие небеса, рот, что 
пещера, в которой обитают тигры. От его 
шагов гудит земля, словно по ней бежит 
стадо слонов. Он сочетался браком с род- 
ственницей богини правосудия Иа Тьру 
Тьреи, от которого родилось семь сыно- 
вей. Шесть из них Д. Р. уничтожил, а 
седьмого защитили заросли бамбука. Д. 
Р. вознёсся на небеса и стал рабом у вер- 
ховного бога Ианг Кэйтэя. 

Н. Н. 

ДАМУ (шумер.), в шумеро-аккадской ми- 
фологии бог здоровья; сын богини-цели- 
тельницы Нининсины, которому она пе- 
редала божественную силу (ме) искусства 
врачевания. Постоянный эпитет Д. (как и 
Нининсины) — «великий жрец-заклина- 
тель», в старовавилонский период распро- 
странено также имя « Д.-врач» . Предполо- 
жительно имеет черты двуполого сущест- 
ва. Главное место культа — город Псин. 
Возможно, Д. иногда смешивался с Думу- 
зи. 

В. А. 

ДАМ ШАН, в мифологии и фольклоре 
горных индонезийцев у народа эдэ (индо- 
незийская группа) во Вьетнаме эпический 
богатырь и племянник с материнской сто- 
роны верховного божества Аедие. В сказа- 
нии о Д. Ш. женщины, следуя древнему 
обычаю, согласно которому супруг или 
супруга не должны оставаться вдовыми, 
проявляют инициативу в сватовстве. Но 
Д. Ш. противится матриархальным обы- 
чаям, в защиту которых выступают боже- 
ства и духи. Сам Аедие является для того, 
чтобы уладить его брак с сестрами Хэни и 
Хэбхи: он вразумляет строптивца, ударяя 
Д. ш. по голове своей сучковатой бамбу- 
ковой трубкой. Когда же Д. Ш. в соответ- 
ствии с обычаями вступает в борьбу за по- 
хищенную жену, то Аедие покровитель- 
ствует ему. В одном из эпизодов Д. Ш. 
выступает как культурный герой, первоу- 
читель соплеменников. Он водит тысячи 
людей ловить креветок, валить деревья в 
лесу и готовить под посев поле; поднима- 


ется на небо, выпрашивает зёрнышки ри- 
са и выращивает урожай, равный семи го- 
рам. В другом эпизоде Д. Ш. становится 
богоборцем, требуя от Аедие оживить 
жён. Он отправляется в Небесное селение, 
чтобы полонить Хкунг («солнце-женщи- 
на») и взять её себе в жёны, но Д. Ш. нахо- 
дит гибель в топком «черносмольном ле- 
су». Душа его переселяется в племянни- 
ка, сына старшей сестры, которого тоже 
нарекают Д. Ш. и, согласно обычаю, отда- 
ют в мужья вдовам погибшего героя. 

Н. Н. 

ДАН (евр. бап, «судья»), в ветхозаветном 
предании один из двенадцати сыновей Иа- 
кова, рождённый им от Валлы, служанки 
Рахили (единоутробный брат Неффали- 
ма); родоначальник-эпоним одного из ко- 
лен Израилевых. При его рождении Ра- 
хиль воскликнула: «судил мне бог, и ус- 
лышал голос мой, и дал мне сына» — и на- 
рекла ему имя Д. [Быт. 30, 6; ср. этимоло- 
гическое объяснение имени Д. в предсме- 
ртном пророческом слове Иакова: «Дан 
будет судить народ свой, как одно из ко- 
лен Израиля»; 49, 16; о наличии древних 
ханаанейских истоков культа, связанного 
с этим именем, свидетельствует сакраль- 
ное обозначение 'іі бп, «бог суда», в хур- 
ритском тексте из Угарита; высказано 
предположение, что имя Д. — сокраще- 
ние имени бппу'1 — по типу аккад. 
зйатазй ібіппапі, «бог солнца (Шамаш) 
судил мне»]. Там же колено Даново ха- 
рактеризуется как коварное и хитрое 
(«Дан будет змеем на дороге, аспидом на 
пути уязвляющим ногу коня»; 49, 17). В 
библейском рассказе о похищении «сына- 
ми дановыми» «истукана» и «литого ку- 
мира» (Суд. 18) отразилось создание коле- 
ном Д. особого культа и культового цент- 
ра, а в легенде о богатыре Самсоне (отне- 
сённом к колену Д.) — борьба с филистим- 
лянами израильских племён, в частности 
колена Д., получившего при закреплении 
земель за отдельными израильскими пле- 
менами небольшой удел (Иис. Нав. 19, 
40 — 48) и оказавшегося на границе с фи- 
листимлянскими землями. Из колена Д. 
происходили и чудесные художники (сре- 
ди них Хирам, живший во времена Соло- 
мона; позднее упоминание о колене Д. от- 
сутствует). Согласно позднейшей тради- 
ции, из племени Д. должен объявиться 
антихрист. 

В. И. 

ДАН АВЫ (др.-инд. бапаѵав), в ведийской 
и индуистской мифологии класс демонов- 
асур, дети Дану и Кашьяпы. Д. - гиганты, 
которые борются с богами. Тесно связаны 
с дайтьями. Уже «Ригведа» (X 120, 6) упо- 
минает семерых Д. К Д. относят Вритру, 
иногда — Намучи. Д. связаны с водой. В 
битве с Индрой Д. были побеждены и рас- 
сеяны. В эпосе Д. выступают значительно 
чаще (ср. их участие в сюжетах с Раваной 
или с разрушением богами крепости асур 
Трипуры; Д. находятся при Вару не в его 
подводном дворце); упоминается их вла- 
дыка Випрачитти. Д. имеют многочислен- 
ные типологические параллели (мотив се- 
ми потоков — детей вредоносной матери). 
Ср. также отражение этого мотива в наз- 
ваниях мифологизированных рек и во 
второй части имени Посейдона. 

Ср. осет. Донбеттыр. 



Самсон иДалила. 
Картина П. П. 
Рубенса. 1610. 
Лондон, Нацио- 
нальная галерея. 


В. Т. 
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ДАНАИДЫ (АаѵаТбгд), в греческой мифо- 
логии 50 дочерей царя Даная, бежавшие 
вместе с отцом от преследования своих 
двоюродных братьев Эгиптиад, домогав- 
шихся любви Д., в Аргос. Здесь Эгиптиа- 
ды их настигли, и Данай, покоряясь силе, 
вынужден был дать согласие на брак, рас- 
пределив невест по жребию между жени- 
хами. Он дал дочерям кинжалы и потре- 
бовал, чтобы Д. в брачную ночь закололи 
спящих мужей. Повиновались все Д., 
кроме Гипермнестры. После этого Данай 
устроил гимнастические состязания и в 
награду победителям отдал своих дочерей 
(Ароііосі. II 1, 4-5). Позднее Д. и их отец 
были убиты мужем Гипермнестры Линке- 
ем, мстившим за братьев. В аиде Д. несут 
вечное наказание, наполняя водой дыря- 
вый сосуд (Ну§. ГаЪ. 168). 

А. Т.-Г. 

ДАНАЙ (Ааѵаод), в греческой мифологии 
сын царя Египта Бела, брат-близнец Эгип- 
та, отец 50 дочерей (Данаид). В Аргосе по- 
лучил царскую власть от Геланора. Впо- 
следствии был убит своим зятем Линкеем, 
который стал царём Аргоса (Раиз. II 16, 1). 

А. Т.-Г. 

ДАНАЙ ФУЖЭНЬ («госпожа великая ба- 
бушка»), в китайской мифологии богиня, 
помогающая родам. По традиции считает- 
ся, что её фамилия Чэнь и она родилась в 
766 близ Фучжоу (провинция Фуцзянь). 
Своим рождением она была обязана Гу- 
ань-инь, превратившей один из своих 
пальцев в луч, который вошёл в утробу 
матери Д.-Ф. и оплодотворил её. Поэтому 
девочку назвали Цзинь-гу («девочка, при- 
несённая богиней»). За помощь императ- 
рице, родившей наследника, государь 
присвоил Цзинь-гу титулы «госпожа ве- 
ликая бабушка», «покровительница цар- 
ства» и «чудесная благодетельница чело- 
вечества» . Она была канонизирована под 
именем Цуй-шэн няннян («матушка, ус- 
коряющая роды»); её изображения с ре- 
бёнком (цзы) на левой руке и веткой ко- 
ричного дерева (гуй, «корица») в правой 
часто рисовались на лубках, причём ребё- 
нок держал в правой руке губной орган- 
чик (шэн), а в левой — цветок лотоса 
(лянь), что давало в целом выражение, 
звучавшее одновременно и как омонимич- 
ное благопожелание «непрерывно рож- 
дать знатных сыновей». В буддийских 
храмах статую Цуйшэн няннян помещали 
обычно рядом с Гуань-инь и Яньгуан, а 
также изображения её помощниц — Пэй- 
тай няннян («матушка, содействующая 
зачатию») и Инмэн няннян («матушка, 
приносящая детей»). 

Б. Р. 

ДАНАЯ (Ааѵагі), в греческой мифологии 
дочь аргосского царя Акрисия и Аганип- 
пы (Ну§. ГаЪ. 63). Узнав от оракула, что 
ему суждена смерть от руки внука, Акри- 
сий заключил дочь в подземный медный 
терем и стерёг её. Однако Зевс проник в 
терем золотым дождём, и Д. родила сына 
Персея. По приказу отца Д. с сыном в за- 
колоченном ящике были брошены в море. 
Ящик прибило к острову Сериф, где Дик- 
тис вытащил его и спас Д. и Персея. Царь 
острова Полидект, брат Диктиса, влюбив- 
шись в Д., решил услать возмужавшего 
Персея за головой горгоны, чтобы от него 
не было помех. По возвращении на остров 
с головой горгоны Персей нашёл мать 


вместе с Диктисом у алтаря богов, где она 
искала убежища от преследований Поли- 
декта. Показав Полидекту голову горго- 
ны, Персей обратил его в камень. Диктис 
стал правителем острова, а Д. с сыном от- 
правились повидать Акрисия, но тот, опа- 
саясь исполнения предсказания, бежал из 
Аргоса (впоследствии Персей случайно 
убил Акрисия во время гимнастических 
состязаний) (Ароііосі. II 4, 1-4). По другой 
версии, Полидект женился на Д. и воспи- 
тывал Персея. Д. вместе с сыном верну- 
лась в Аргос после того, как во время игр 
в честь погибшего Полидекта Персей дис- 
ком случайно убил Акрисия (Ну§. ГаЪ. 
63). А. Т.-Г. 


Образ Д. нашёл воплощение в антич- 
ном изобразительном искусстве (произве- 
дения вазописи, помпейские фрески и 
др.). В европейском искусстве ранее всего 
использовался в книжной миниатюре, а с 
нач. 16 в. широко распространился в жи- 
вописи, особенно в эпоху барокко (Л. Лот- 
то, Корреджо, Ф. Приматиччо, Тициан, 
Я. Тинторетто, П. Веронезе, А. Блумарт, 
Я. Йордане, Н. Пуссен, Рембрандт, А. Ку- 
апель, Дж. Б. Тьеполо и др.). 

ДАНИИЛ (евр. Бапіууе'І, Бапі'еі, «судья 
бог», «бог мой судья»), легендарный ев- 
рейский праведник и пророк-мудрец, 
приключения и видения которого описа- 


Даная. Картина Тициана. 1553-54 г. Мадрид, музей Прадо. 



Даная. Картина Рембрандта. 1636. Ленинград, Эрмитаж. 
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ны в библейской книге, канонически но- 
сящей его имя («Книга пророка Дании- 
ла»). Он называется в числе иудейских от- 
роков знатного происхождения, здоро- 
вых, «красивых видом и понятливых для 
всякой науки», доставленных в Вавилон 
по повелению царя Навуходоносора после 
занятия им Иерусалима и оставленных 
при дворе; сообразно с вавилонским обы- 
чаем, ему дано новое имя - Валтасар (Дан. 
1, 1-7). Чтобы не нарушать иудейские 
предписания питания, Д. вместе с други- 
ми евр. отроками (Ананией, Мисаилом и 
Азарией) воздерживается от царских 
яств, ест только овощи и пьёт только воду, 
тем не менее чудесным образом лица их 
оказываются красивее, а тела полнее. Ях- 
ве дарует четырём отрокам знание и «ра- 
зумение всякой книги и мудрости», а Д. 
ещё и разумение «всяких видений и снов» 
(1, 8-19). Т. о., мудрость Д. трактуется 
как божья награда за набожность. Оба эти 
качества служат предпосылкой дальней- 
шим эпизодам легендарной биографии. 

Навуходоносор созывает своих мудре- 
цов, чтобы те сказали, что ему снилось, и 
растолковали значение сна. Мудрецы не 
могут ответить и обречены на смертную 
казнь. Но Д. (который тоже причислен к 
мудрецам) Яхве помогает открыть снови- 
дение: царь видел огромного страшного 
истукана с головой из золота, грудью и ру- 
ками из серебра, чревом и бёдрами из ме- 
ди, голенями из железа, ногами из железа 
и глины; оторвавшийся от горы камень 
ударил истукана, разбил его ноги, после 
чего раздробилось и было унесено ветром 
и всё остальное (отсюда выражение «ко- 
лосс на глиняных ногах»). Д. толкует сон 
как пророчество о пяти грядущих миро- 
вых державах, последняя из которых не 
разрушится вовеки (ср. мотив нисходя- 


щей последовательности «металлических 
царств» у Гесиода, 8-7 вв. до н. э.). Потря- 
сённый царь преклоняется перед Д., приз- 
наёт его бога «богом богов» и ставит Д. 
«над всею областью вавилонскою и глав- 
ным начальником над всеми мудрецами 
вавилонскими» (2, 48). 

Эта житийная легенда варьируется в 
рассказе о другом царском сновидении: 
среди земли дерево до неба, которое будет 
срублено по воле всевышнего, но так, что 
его главный корень останется в земле. Д. 
толкует царю и этот сон: дерево — сам 
царь, который будет отлучён от людей, 
станет жить с зверями, питаться травой, 
как вол, доколе не познает, что «всевыш- 
ний владычествует над царством челове- 
ческим и даёт его, кому хочет»; пророче- 
ство сбывается (4, 1-25; 5, 21). Здесь на- 
лицо мотивы вещего, неотвратимого сна и 
превращения царя в дикого зверя в нака- 
зание (за гордыню), широко распростра- 
нённые в народной словесности. Исследо- 
ватели склонны видеть в этом рассказе 
также отражение исторического факта от- 
лучения царя Набонида (сына Навуходо- 
носора) по болезни; это подкрепляется и 
кумранским текстом. 

В эпизоде трёх отроков в печи (Дан. 3) 
сам Д. не участвует, но рассказ варьирует- 
ся в главе 6, где он снова герой приключе- 
ния. Д. возвышен царём Дарием. Завист- 
ливые сатрапы испрашивают царский 
указ, повелевающий всякого, кто будет 
просить о чём-нибудь какого-либо бога 
или человека, кроме царя, бросить в ров 
со львами, и Д., продолжавший, несмотря 
на указ, молиться своему богу, брошен в 
этот ров. Опечаленный Дарий, подойдя на 
следующее утро ко рву, взывает жалоб- 
ным голосом: «бог твой, которому ты не- 
изменно служишь, мог ли спасти тебя от 



Даниил в львином рву. 

Рельеф в Вормсском соборе. Конец 12 в. 


львов?» и неожиданно получает ответ: 
«бог мой послал ангела своего и заградил 
пасть львам» . Обрадованный Дарий велит 
освободить невредимого Д. Этот текст — 
одно из ранних свидетельств излюбленно- 
го впоследствии житийного мотива о пре- 
дании праведника на съедение свирепому 
льву и ласковом отношении зверя к не- 
винному человеку. 

В эпизоде валтасарова пира (см. Валта- 
сар) Д. единственный из всех мудрецов 
прочитывает и толкует таинственную 
надпись, появившуюся на стене (Дан. 5). 

К каноническим текстам о приключе- 
ниях Д. (носящим фольклорно-сказочный 
характер) примыкает ряд апокрифичес- 
ких добавлений к «Книге Д.», содержа- 
щихся в греческих переводах Библии. Д. 
разоблачает обман вавилонских идоло- 
поклонников - жрецов бога Бела, похи- 
щавших жертвы, которые приносились 
идолу - медному дракону: рассыпает пе- 
пел вокруг идола, а утром видны следы 
ног жрецов, уносивших жертвенных жи- 
вотных через тайный ход. Царь велит каз- 
нить жрецов и разрешает Д. разрушить 
храм Бела. Рассказ варьируется: вавило- 
няне поклоняются живому дракону как 
бессмертному богу. Д. даёт идолу лепёш- 
ку из жира, смолы и волос, после чего дра- 
кон подыхает. Царь выдаёт Д. возмущён- 
ной толпе, его бросают в ров с семью льва- 
ми, которые, однако (как и в Дан. 6), ща- 
дят праведника. Чтобы Д. не умер с голо- 
да, пророк Хаваккук (Аввакум) с помо- 
щью ангела доставляет из Иудеи пищу к 
львиному рву. 

Повествование о Сусанне даёт образ Д. 
как «праведного судьи». Сусанна, краси- 
вая и набожная жена Йойакина, ложно 
обвинена старейшинами, домогавшимися 
её любви, в измене мужу. Появляется 
мудрый юноша Д., который уличает ста- 
рейшин в лжесвидетельстве, за клевету 
их казнят. 

Другую часть «Книги Д . » , отличную от 
«приключений», составляют его апокали- 
птические «видения» (Дан. 7-12), также 
насыщенные фантастическими образами: 


Пророк Даниил. Фреска Микеланджело в Сикстинской капелле Ватикана. 1508-12. 



=< | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ 1! ДАРДАН 29 1 


— видение вышедших из моря четырёх 
больших зверей (крылатый лев с вырван- 
ными крыльями и сердцем человеческим, 
зверь, похожий на медведя, подобие барса 
с четырьмя птичьими крыльями и че- 
тырьмя головами, зверь с железными зу- 
бами и десятью рогами — этот зверь убит, 
у других тоже отнята власть; ангел объяс- 
няет Д., что четыре зверя — это четыре 
царя, которые «восстанут из земли» (ран- 
нее апокалиптическое видение и толкова- 
ние, приуроченное всемирно-историчес- 
ким царствам — вавилонскому, персидс- 
кому, мидийскому и греческому, симво- 
лизированным гербовыми зверями); 

— рассказ о козле с рогом между глаза- 
ми, поразившем овна (значение видения 
Д. поясняет Гавриил: овен с двумя рогами 

— цари мидийский и персидский, козёл 

— царь Греции); 

— прозрение Д. значения пророчества 
Иеремии (Иерем. 25, 11; 29, 10) о падении 
Иерусалима (первого иерусалимского 
храма, исторически — в нач. 6 в. до н. э.) 
и предстоящем затем 70-летнем изгнании 
евреев, причём разумению слов Иеремии 
Д. снова учит прилетевший «муж Гаври- 
ил»: «семьдесят седьмин определены для 
народа твоего...» (Дан. 9, 24); 

— откровение, полученное Д. от «блес- 
тящего мужа», который явился ему, что- 
бы возвестить, что будет с его народом в 
«последние времена»: столкновение Пер- 
сии с Грецией, борьба между «царём юж- 
ным» и «царём северным»; будет осквер- 
нено святилище и прекратится ежеднев- 
ная жертва и там будет поставлена «мер- 
зость запустения» (т. е. идол), наступит 
«время тяжкое», но Михаил, заступник 
иудеев, спасёт тех из народа, «которые 
найдены будут записанными в книге, и 
многие из спящих в прахе земли пробу- 
дятся, одни для жизни вечной, другие на 
вечное поругание и посрамление» (Дан. 
12 , 1 - 2 ). 

В «пророческих» главах «Книги Д.» 
предсказывается приход мессии («сына 
человеческого»), впервые в Библии отно- 
сительно ясно выражена идея страшного 
суда, вера в воскресение мёртвых (правед- 
ных), даётся эсхатологическое исчисле- 
ние срока предстоящего спасения избран- 
ных. Здесь также отразились представле- 
ния об ангелах — заступниках определён- 
ных народов. Мессианские идеи «Книги 
Д.» оказали глубокое влияние на первона- 
чальное христианство; обозначение «сын 
человеческий» стало в евангельских тек- 
стах постоянным самоназванием Иисуса 
Христа. 

Относительно времени возникновения 
и авторства «Книги Д.» христианское ор- 
тодоксальное толкование в основном сов- 
падает с библейским каноническим — 
считается, что её автор — сам Д., приклю- 
чения которого имели место при дворе На- 
вуходоносора II (606-562 до н. э.) и Дария 
I (522-486 до н. э.). Большинство совре- 
менных исследователей полагает, что 
«Книга Д.» состоит из двух, значительно 
отличающихся частей: глав о «приключе- 
ниях» Д. и глав с «пророчествами» . В пер- 
вых наблюдаются анахронизм и бытовые 
несообразности относительно обстановки 
6-5 вв. до н. э.; главы с апокалиптически- 
ми видениями отражают лучшую осве- 
домлённость автора о более позднем исто- 


рическом периоде — поражения персид- 
ской державы Дария III («овна») от Алек- 
сандра Македонского («козла с рогом») и 
вскоре наступившего распада его держа- 
вы, а также знание подлинной ситуации 
при дворе Антиоха IV Эпифана («возвы- 
сившийся рог», «царь коварный»), одна- 
ко факт смерти царя (163 до н. э.) автору, 
очевидно, ещё неизвестен. Получается, 
что книга составлена не в 6 в., а во 2 в. до 
н. э. (точнее, в 167-163 до н. э.). Автор 
стремится яркими примерами мучениче- 
ства внушить терпение перед лицом рели- 
гиозных гонений Антиоха IV, а видения- 
ми крушения тщеславных царей и торже- 
ства набожных укрепить веру в будущее. 
Установление столь поздней даты состав- 
ления второй части книги не исключает 
использования для её первой части пове- 
ствовательных сюжетов (устных или 
письменных) более раннего происхожде- 
ния, самостоятельных рассказов разного 
времени. Лишь впоследствии они были 
подчинены общему замыслу и приуроче- 
ны древнему мудрецу по имени Д.: имя Д. 
как древнего праведника и мудреца встре- 
чается в библейской «Книге Иезекииля» 
(14, 14 и 20; 28, 3, — Д. упомянут наряду 
с Ноем и Иовом); после проведённых в 
1929 раскопок в Рас-Шамре этот Д. был 
отождествлён учёными с героем найден- 
ного там фрагмента угаритской поэмы 
сер. 2-го тыс. до н. э. по имени Данэл (Дан- 
ниилу). Много общего с «Книгой Д.», пло- 
хо укладывающейся в каноническую Биб- 
лию, имеют кумранские памятники. 
«Книга Д.» — самое раннее из известных 
нам иудаистических произведений в жан- 
ре апокалиптики, занявшей большое мес- 
то в развитии иудаистической и особенно 
христианской эсхатологии (см. Эсхатоло- 
гические мифы). Относительно числа ав- 
торов-составителей «Книги Д.» мнения 
учёных расходятся (допускается до пяти 
редакторов). 

Почти все эпизоды «Книги Д.» изобра- 
жались в иконописи, в других видах цер- 
ковного и светского искусства. Из изобра- 
жения Д. в львином рву, встречающегося 
уже в фресках катакомб и рельефах ран- 
нехристианских саркофагов, видно, что 
Д. среди львов стал эмблемой воскресения 
мёртвых. Этот сюжет распространён и в 
искусстве средневековья, когда он восп- 
ринимался как префигурация воскресе- 
ния Христа (книжная миниатюра, плас- 
тика соборов в Арле, Вормсе, Женеве, 
Фрейберге и др.), в живописи 16-17 вв. 
(Лука Лейденский, Я. Тинторетто, Я. 
Пальма Младший, Пьетро да Кортона, 
Сальваторе Роза). Из других сюжетов, 
связанных с Д., наиболее часто встреча- 
ются в искусстве (а также в литературе, 
особенно в драматургии 16-17 вв.) изоб- 
ражение истории Сусанны (обнажённая 
красавица у водоёма в сюжете «Сусанна и 
старцы» многих художников 16-17 вв.) и 
валтасарова пира (см. в ст. Валтасар). Бес- 
численны лубочные картинки на сюжеты 
не только приключений, но и видений Д., 
стимулировавших в 20 в. появление «апо- 
калиптических» картин. Во многих собо- 
рах Западной Европы сохранились статуи 
Д. среди пророков; Микеланджело изо- 
бразил его на одной из фресок в Сикстин- 
ской капелле Ватикана. 


ДАННИИЛУ (угаритск. сіп'іі), Даниэл 
(иврит, сіаппіеі), в литературе также Да- 
нэл, в западносемитской мифологии ге- 
рой угаритского мифоэпического преда- 
ния об Акхате, его отец. Д. - мудрый пра- 
витель Харнама (вероятно, общество 
предков угаритян, наряду с Датану; ср. 
Карату); он именуется «муж рапаитский» 
(см. Рапаиты). В Библии упоминается 
древний мудрец Даниэл (Иезек. 14, 14 и 
20; 28, 3), что, видимо, свидетельствует о 
почитании Д. и в доиудаистическом иу- 
дейском обществе (личность, несомненно, 
мифическая); представления о нём легли 
в основу образа библейского пророка Да- 
ниила. 

И. Ш. 

ДАНУ (ирл. Бапи), в кельтской (ирлан- 
дской) мифологии мать-прародительни- 
ца богов. См. Племена богини Дану. 

ДАНУ (др.-инд. Бапи, «поток»), в древне- 
индийской мифологии: 1) демон, сокру- 
шённый Индрой (РВ II 11, 18; 12, 11; IV 
30, 7); вероятно, эпитет Вритры, одного из 
данавов; 2) мать демонов и прежде всего 
Вритры (иногда — Намучи); «Ригведа» (X 
120, 6) упоминает семерых данавов, про- 
исходящих от Д. и рассеянных Индрой. 
Д. связана с водами. Когда Вритра был по- 
вержен, жизненные силы Д. пошли на 
убыль. Д. — вторая дочь Дакши; вместе со 
своей старшей сестрой Дити она — родо- 
начальница асур; 3) эпитет Кабандхи, чу- 
довищного ракшаса, убитого Рамой. 

В. Т. 

ДАНЬ-ЧЖУ ( «киноварно-красный»), в 
древнекитайской мифологии сын прави- 
теля Яо, известный своей заносчивостью 
и непочтительностью к старшим. Из-за 
дурного нрава Д.-ч. отец отказался пере- 
дать ему престол и долго искал другого 
преемника. Имя Д.-ч. связывают с назва- 
нием местности (реки) Даньюань («кино- 
варный источник»), где отец дал ему на- 
дел. Известно, что в честь Д.-ч. к северо- 
западу от мифической горы Куньлунь был 
сооружён четырёхугольный жертвенник с 
двумя алтарями, считается, что могила 
Д.-ч. у горы Цаньу. Современные исследо- 
ватели (Митараи Масару) трактуют Д.-ч. 
как одно из солнечных божеств. 

ДАРДАН (Аарбаѵод), в греческой мифо- 
логии сын Зевса и плеяды Электры. По 
наиболее распространённой версии мифа, 
Д. родился на острове Самофракия и отту- 
да переселился во Фригию, где был при- 
нят местным царём Тевкром, выдавшим 
за него свою дочь Батию. Здесь Д. основал 
одноимённый город, который Гомер лока- 
лизует в предгорьях горы Ида, более же 
поздние источники отождествляют с исто- 
рически существовавшим на восточном 
берегу Геллеспонта городом Дардан. Пос- 
ле смерти Тевкра Д. стал царём всей об- 
ласти, получившей название Дардании, а 
жители стали называться дарданянами. 
По генеалогии, изложенной в «Илиаде» 
(XX 215-241) и принятой с дополнениями 
в поздних источниках (Ароііосі. III 12, 
1-5), Д. является дедом Троса и прямым 
предком Лаомедонта, Приама, Анхиса и 
их сыновей, в т. ч. Энея. Поскольку через 
Энея Д. оказался предком римлян, суще- 
ствовал италийский вариант сказания, по 
которому Д. происходил из этрусского го- 
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рода Кортоны и оттуда переселился во 
Фригию. 

В. Я. 

ДАРЕС, Дарет (Аарцд), в греческой мифо- 
логии: 1) жрец при храме Гефеста в Трое, 
якобы составивший догомеровскую исто- 
рию Троянской войны, записанную им на 
пальмовых листьях (Нот. II. V 9; Аеі. 
Ѵаг. Нізѣ. XI 2); к ней, по преданию, восхо- 
дит история Троянской войны на латинс- 
ком языке, написанная около 5 в. и послу- 
жившая источником для многих средне- 
вековых романов о гибели Трои; 2) фриги- 
ец, убитый Одиссеем во время Троянской 
войны. По совету покровительствовавше- 
го троянцам Аполлона Д. должен был пре- 
дупредить Гектора избегать сражения с 
Патроклом, т. к., убив Патрокла, он по- 
том сам погибнет от руки Ахилла. 

М. Б. 

ДАРУМА (санскр. Бодхидхарма), одно из 
популярнейших божеств японского на- 
родного буддизма. Д. считается первым 
патриархом буддийской школы дзэн 
(тянь), первым монахом, активно следо- 
вавшим многолетней практике «созерца- 
ния», в результате чего у него отнялись 
ноги (отсюда безногие скульптурные изо- 
бражения Д.). Д. приносит счастье и ис- 
полняет желания. В Японии в дни религи- 
озных праздников торгуют безглазыми 
изображениями Д., на которых рисуют 
один глаз, загадав желание, и дорисовы- 
вают второй, когда желание исполнится. 

Г. С. 

ДАСА (др.-инд. База), в древнеиндийской 
мифологии: 1) прародитель даса или да- 
сью(РВѴІ21, 11); 2) демоны, враждебные 
богам, и племена, не почитавшие богов, т. 
е. неарии; противопоставление неарийс- 
ких Д. ариям («нашей расе», РВ I 104, 2) 
не раз особо подчёркивается в «Ригведе». 



Д. враждебны ариям и богам, они захва- 
тывают воды, с ними борется Индра, кото- 
рый их перехитрил; в «Ригведе» упомина- 
ются жёны Д. и наиболее известные пред- 
ставители Д. - демоны Шушна, Шамбара, 
Намучи, Пипру, Дхуни и Чумури, Дриб- 
хика, Рудхикра, Анаршани, Срибинда, 
Илибишаидр. В «Ригведе» (I 32, 11) гово- 
рится о водах как о жёнах Д., под которы- 
ми, вероятно, следует понимать Вритру. 

В. Т. 

ДАСЬЮ (др.-инд. Базуи), в древнеин- 
дийской мифологии: 1) демон, враг ариев 
(РВ I 103, 3), которого поразил Индра, 
сбросив на него с неба огонь (I 33, 7); иног- 
да его убийцей называют Сому (IX 88, 4); 
2) класс демонов, ведших борьбу с Инд- 
рой, который сокрушил Д. (X 47, 4; 99, 8); 
поэтому Индру иногда называют Дасью- 
ханом («убийцей Д.»), а его схватку с Д. — 
дасьюхатьей («убийством Д*»); впрочем, 
против Д. выступает и Сома (IX 47, 2). Д. 
теснейшим образом связан с даса. 

Б. Т. 

ДАТТАТРЕЯ (др.-инд. БаНаІгеуа, «даро- 
ванный Атри»), в индуистской мифоло- 
гии мудрец, сын риши Атри, в котором 
частично воплотились Вишну, Шива и 
Брахма. Соответственно Д. имел три голо- 
вы, правая принадлежала Шиве, левая — 
Брахме, а средняя — Вишну. Д. был пок- 
ровителем царя Картавирьи; он даровал 
этому царю тысячу рук (но Картавирья в 
наказание за свою заносчивость был убит 
Парашу рамой). Начиная с 10 в. Д. в неко- 
торых вишнуитских сектах чтится как 
аватара Кришны и великий йогин, а его 
непременные спутники — корова и четы- 
ре пса — рассматриваются как воплоще- 
ния земли и четырёх вед. 

П. Г. 

ДАУАГИ, в осетинской мифологии духи 
— покровители людей, зверей, лесов, вод, 
ветров. После принятия аланами христиа- 
нства (6 — 11 вв.) стали называться зэды и 
дауаги. В нартском эпосе Д. выступают 
как земные жители, против которых нар- 
ты ведут беспощадную борьбу. 

Б. К. 


ДАУД (Ва'исі), в мусульманской мифоло- 
гии пророк. Соответствует библейскому 
Давиду. Коран называет его царём, наме- 
стником аллаха. Согласно Корану, Д. 
убил Джалута (2:250), «и даровал ему ал- 
лах власть и мудрость» (2:252). Д. был так 
же мудр, как Сулайман, выносил реше- 
ния в трудных спорах (27:15). В Коране 
содержится намёк на несправедливый 
поступок, совершённый Д., и на последу- 
ющее раскаяние (38:20-25). С псалмами 
Д. («забур Д.») связаны упоминания о пе- 
нии и славословиях Д. (21:79; 34:10; 
38:17). Д. выступает в ряде сюжетов как 
культурный герой. Коран называет Д. 
изобретателем кольчуги (21:80), металл в 
его руках обретал мягкость (34:10). У на- 
родов, исповедующих ислам, Д. почитает- 
ся как покровитель металлургии и метал- 
лических инструментов. Д. считается 
главным пророком секты даудитов в Ира- 
ке. Мусульмане поклоняются его могиле, 
якобы находящейся в Вифлееме. 

М. П. 

ДАУШДЖЕРДЖИЙ, Джардж, Аушад- 
жар, Аушагер, согласно мифологическим 
представлениям адыгов после принятия 
ими христианства, святой Георгий, кото- 
рый вытеснил языческое божество Мези- 
тху, частично переняв, однако, его функ- 
ции божества лесов и охоты. В ряде сюже- 
тов Д. выступает в роли охотника или его 
покровителя, сохраняя божественные 
свойства; например, в героической песне 
16 в. («Андемиркан») отмечается его ма- 
гический дар: от его прикосновения ста- 
новится острее оружие героя. 

М. М. 

ДАФНА (Аасрѵгі, «лавр»), в греческой ми- 
фологии нимфа, дочь земли Геи и бога рек 
Пенея (или Ладона). История любви Апол- 
лона к Д. рассказана Овидием. Аполлон 
преследует Д., давшую слово сохранить 
целомудрие и остаться безбрачной, подоб- 
но Артемиде. Д. взмолилась отцу о помо- 
щи, и боги превратили её в лавровое дере- 
во, которое тщетно обнимал Аполлон, сде- 
лавший отныне лавр своим излюбленным 


Аполлон и Дафна. 
Скульптурная группа 
Л. Бернини. 

Мрамор. 1622-24. 
Рим, галерея Боргезе. 


Аполлон и Дафна. 
Картина Джованни 
Баттиста Тьеполо. 
1 743-44. Лувр. Париж. 
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Дафнис и Хлоя. Скульптура Ж.-П. Корто. 
1824-1827. Париж, Лувр. 


и священным растением (Оѵісі. Меі. I 452- 
567). Д. - древнее растительное божество, 
вошло в круг Аполлона, утеряв свою са- 
мостоятельность и став атрибутом бога. В 
Дельфах победителям на состязаниях да- 
вались лавровые венки (Раиз. VIII 48, 2). 
О священном лавре на Делосе упоминает 
Каллимах (Нутп. II 1). О прорицаниях из 
самого дерева лавра сообщает Гомеровс- 
кий гимн (II 215). На празднике Дафнефо- 
рий в Фивах несли лавровые ветви. 

А. Т.-Г. 

Европейская драматургия обращается 
к мифу в 16 в. («Царевна Д.» Г. Сакса; 
«Д.» А. Беккари и др.). С кон. 16 в. после 
пьесы «Д.» О. Ринуччини, положенной на 
музыку Я. Пери, воплощение мифа в дра- 
матургии неразрывно связано с музыкой 
(пьесы «Д.» М. Опица, «Д.» Ж. де Лафон- 
тена и др. представляют собой оперные 
либретто). Среди опер 17-18 вв.: «Д.» Г. 
Шюца; «Д.» А. Скарлатти; «Флориндо и 
Д.» Г. Ф. Генделя; «Превращение Д.» И. 
И. Фукса и др.; в новое время — «Д.» Р. 
Штрауса. 

В античном искусстве Д. обычно изоб- 
ражалась настигаемой Аполлоном (фрес- 
ка дома Диоскуров в Помпеях) или прев- 
ращающейся в лавровое дерево (произве- 
дения пластики). В европейском искус- 
стве сюжет был воспринят в 14-15 вв., 
сначала в книжной миниатюре (иллюст- 
рации к Овидию), в эпоху Возрождения и 
особенно барокко приобрёл самое широ- 
кое распространение (Джорджоне, Л. 
Джордано, Я. Брейгель, Н. Пуссен, Дж. 
Б. Тьеполо и др.). Наиболее значительны 
из произведений пластики — мраморная 
группа П. Бернини «Аполлон и Д.». 

ДАФНИС (Аоссрѵід), в греческой мифоло- 
гии легендарный изобретатель буколичес- 
кой поэзии, сицилийский пастух (вари- 


ант: фригийский певец), которому припи- 
сывалось божественное происхождение. 
Д. считали сыном Гермеса и одной из 
нимф, бросившей ребёнка в долине Ге- 
рейских гор (остров Сицилия) в лавровой 
роще (Біосі. IV 84). Д. воспитали нимфы, а 
его единокровный брат Пан научил его иг- 
рать на свирели и петь пастушеские песни 
(Аеі. Ѵаг. Ызі. X 18). Один миф повеству- 
ет, как Д. не сдержал клятву верности, и в 
отместку любившая его нимфа ослепила 
Д. (вариант: превратила в камень, Оѵісі. 
Меі. IV 277). Другой миф рассказывает, 
что Д. был наказан Афродитой за то, что 
отверг любовь женщины, посланной ему 
богиней. Раздираемый любовью, блуждал 
он по острову, пытаясь утешить себя му- 
зыкой и пением, но потом бросился со ска- 
лы в море (Біосі. IV 84). Этот миф разрабо- 
тан Феокритом (1-я идиллия), Вергилием 
(V эклога). 

М. Б. 

Миф о Д. в европейской литературе ис- 
пользовался главным образом в пасто- 
ральной поэзии и драматургии 17-18 вв. 
Он послужил основой для либретто ряда 
опер (в кон. 17 — 18 вв. — «Д.» Д. Альдо- 
брандини, «Д.» А. Скарлатти, «Д.» Э. 
д'Асторги, «Д. и Хлоя» Ж. Б. Буамортье, 
«Д. и Эгле» Ж. Ф. Рамо, «Осаждённая 
Цитера» К. В. Глюка), а также балетных 
спектаклей (в 18-20 вв. — « Д. и Хлоя» М. 
Равеля и др.). 

В европейском изобразительном искус- 
стве 16-17 вв. воплощены сюжеты «Пан 
обучает Д. игре на флейте» (Джулио Ро- 
мано, Аннибале Карраччи и др.) и «Д. и 
Хлоя» (П. Бордоне и др.). 

ДАШАРАТХА (др.-инд. ВасагаПіа), ге- 
рой древнеиндийского эпоса «Махабхара- 
та», потомок Солнечной династии и царь 
Айодхьи, земной отец Рамы и трёх его 
братьев. Имел трёх жён: Каусалью, Кай- 
кейи и Сумитру, но был бездетен. По сове- 
ту брахманов он ради получения потом- 
ства совершил жертвоприношение, и Кау- 
салья родила Раму (аватару Вишну), Кай- 
кейи — Бхарату, Сумитра — близнецов 
Лакшману и Шатругхну. Когда Д. хотел 
объявить Раму своим наследником, Кай- 
кейи потребовала от него исполнения не- 
когда обещанного ей дара и принудила на 
14 лет изгнать Раму из Айодхьи. Не вы- 
держав разлуки с любимым сыном, Д. 
умер. 

П. Г. 


ДАЭНА (авест.), в иранской мифологии 
олицетворение внутреннего духовного 
мира человека или общины в целом (по 
учению Заратуштры в «Гатах» — «Ясна» 
44,9; 45,2 и др.). Д. была присуща благо- 
му и греховному сознанию в равной мере 
(Ясна 30,6; 31,20). Каждый человек после 
смерти встречал свою Д. в женском обли- 
ке у входа на тот свет; Д. праведника выг- 
лядела прекрасной юной девой, а Д. греш- 
ника уродливой старухой (46,11). В близ- 
ких к «Гатам» контекстах «Младшая 
Авеста» часто упоминает вместо Д. фрава- 
шей — духов предков, которых избегал 
упоминать Заратуштра. 

Л. Л. 

ДВАРАКА (др.-инд. бѵагака), в индуис- 
тской мифологии столица ядавов (рода 
Кришны), созданная за одну ночь по при- 
казу Кришны, когда он решил оставить 
Матхуру, прежнюю столицу; Д. была пог- 
лощена океаном через семь дней после ги- 
бели Кришны. В Индии, на побережье по- 
луострова Катхиявар существует город 
Д., один из семи главных центров палом- 
ничества индусов, считающих, что он ос- 
нован Кришной. 

С. С. 

ДВЕНАДЦАТЬ АПОСТОЛОВ (апостол — 
греч. сшботоХод, «посланник»), в христиа- 
нских преданиях избранная Иисусом 
Христом «коллегия» его ближайших уче- 
ников, составившая ядро первохристиа- 
нской общины. Список Д. а. (часто они на- 
зываются просто «двенадцать» или «уче- 
ники») даётся в синоптических евангели- 
ях (Матф. 10, 2-4; Мк. 3, 16-19; Лук. 6, 
14-16) и в «Деяниях апостолов» (1, 13), 
причём порядок несколько варьируется: 
это братья Пётр (Симон) и Андрей, братья 
Иаков Старший и Иоанн Богослов (сы- 
новья некоего Зеведея, прозванные Хрис- 
том Воанергес, т. е. «сыны грома»), Фи- 
липп, Варфоломей, Матфей мытарь, Фо- 
ма, Иаков Алфеев, Фаддей (Иуда Леввей, 
отождествляемый с автором новозаветно- 
го «Соборного послания апостола Иуды»), 
Симон Зилот (другое прозвище — Кана- 
нит), Иуда Искариот; после предательства 
и самоубийства последнего на его место 
был по жребию избран Матфий (Деян. 
1,15-26), чем подчёркнута сакраменталь- 
ная значимость самого числа двенадцать 
(см. ниже). 

Ученики и спутники Иисуса, призван- 
ные им, «чтобы посылать их на проповедь 
и чтобы они имели власть исцелять от бо- 


Преподание апостолам 
хлеба. 

Мозаика Софийского 
собора в Киеве. Ок. 1 1 08. 
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лезней и изгонять бесов» (Мк. 3, 14-15), 
апостолы фигурируют рядом с ним во 
многих новозаветных сценах, начиная с 
призвания первых из них. Первыми были 
призваны Иисусом, проходившим близ 
«моря Галилейского», рыбаки — братья 
Симон (Пётр) и Андрей, закидывавшие се- 
ти в море, а затем два других брата-рыба- 
ка — Иаков Зеведеев и Иоанн (Матф. 4, 
18-22; Мк. 1, 16-20); Евангелие от Луки 
содержит также рассказ о «чудесном уло- 
ве»: рыбаки, рыбачившие всю ночь и ни- 
чего не поймавшие, по слову Иисуса вновь 
закидывают сети и на этот раз вылавлива- 
ют «великое множество рыбы»; поражён- 
ные, они оставляют все свои дела и следу- 
ют за Иисусом. Особенно значительно 
участие апостолов в таких сценах, как 
Христос в Гефсиманском саду, тайная ве- 
черя. Они присутствуют при вознесении 
Христа, и именно им ангелы возвещают 
его грядущее второе пришествие (Деян. 
1). Когда по случаю дня пятидесятницы 
Д. а. собираются в одном из домов Иеруса- 
лима, они внезапно слышат страшный 
шум, над их головами появляются огнен- 
ные языки, а сами они, исполнившись 
«духа святого», вдруг начинают говорить 
на незнакомых языках («сошествие духа 
святого на апостолов», Деян. 2). С даль- 
нейшей деятельностью Д. а. (и Павла) 
христианское предание (изложенное в 
«Деяниях апостолов» и в апокрифичес- 
ких житиях апостолов) связывает распро- 
странение христианства. Высказываемые 
некоторыми исследователями сомнения в 
историчности апостолов (бродячих пропо- 
ведников христианства, существование 
которых засвидетельствовано многими 
источниками) гиперкритичны, не исклю- 


чена историчность тех или иных персона- 
жей, называемых в числе евангельских 
«двенадцати». Но рассказы об их «деяни- 
ях» подверглись мифологизации. Оформ- 
ление новозаветного рассказа о двенадца- 
ти непосредственных учениках Иисуса, об 
избрании им особой коллегии, в которую 
вошло только двенадцать учеников, исто- 
рически связано, по-видимому, с возник- 
новением и оформлением клира и еписко- 
пальной церкви в христианстве и было од- 
ним из средств борьбы церкви за единое 
учение (борьба с «лжеапостолами»). Сим- 
волический характер носит само число 
12. Число это ближайшим образом связа- 
но с числом двенадцати сыновей Иакова и 
соответственно колен Израилевых: Д. а. 
как бы суммируют для акта «нового изб- 
рания» всю двенадцатичастную полноту 
«избранного народа»; в час эсхатологи- 
ческого суда (см. Страшный суд) им пред- 
стоит «на двенадцати престолах судить 
двенадцать колен израилевых» (Матф. 
19, 28). По евангельскому преданию (Лук. 
10, 1), после избрания Д. а. Христос изб- 
рал «и других 70 учеников» (т. н. 70 апос- 
толов), что намечает символическую оп- 
позицию чисел 12 и 70: 12 — число Изра- 
иля, соответственно «нового Израиля», т. 
е. церкви, «богочеловеческое» число (как 
произведение сомножителей 3 и 4, где 3 — 
символ божественной сущности, см. Трои- 
ца, и «горнего мира», а 4, число матери- 
альных стихий, стран света ит.п., — сим- 
вол человеческой природы и «дольнего 
мира»), число особого избранничества 
(например, Апок. 7,4-8 и 14,1-4, говорит 
о «ста сорока четырёх», то есть 122 тыся- 
чах «запёчатлённых» избранников, «пер- 
венцев» среди святых); 70 — число «эйку- 


мены», всечеловеческой полноты, выво- 
димое из библейского перечня народов 
(Быт. 10) и неоднократно упоминаемое в 
талмудически-мидрашистской литерату- 
ре как общее число народов мира. Эсхато- 
логический образ церкви как «небесного 
Иерусалима» пронизан символикой числа 
12, прямо соотнесённого с числом Д. а. 
Чудесный город «имеет двенадцать ворот 
и на них двенадцать ангелов, на воротах 
написаны имена двенадцати колен сынов 
израи левых: с востока трое ворот, с севе- 
ра трое ворот, с юга трое ворот, с запада 
трое ворот; стена города имеет двенадцать 
оснований, и на них имена двенадцати 
апостолов агнца» (Апок. 21, 12-14). Спе- 
циально перечисленные в «Апокалипси- 
се» 12 драгоценных камней, которыми бу- 
дут украшены 12 оснований стены города 
(21, 19-20), распределялись средневеко- 
вой символикой между Д. а.: Петру соот- 
ветствует яспис, Андрею — сапфир, Иако- 
ву Старшему — халцедон, Иоанну — сма- 
рагд (изумруд), Филиппу — сардоникс, 
Варфоломею — сердолик, Матфею — хри- 
золит, Фоме — берилл, Иакову Алфееву 

— топаз, Фаддею — хризопраз, Матфию 

— аметист; на место Симона в этом расп- 
ределении (как и в других проявлениях 
средневековой фантазии) вставал иногда 
не входивший в круг Д. а., но более попу- 
лярный Павел, которому отдавали гиа- 
цинт, Симон же получал отсутствующий в 
новозаветном перечне камень лигурит. 
Были попытки (впрочем, не получившие 
широкого распространения) прикрепить 
к каждому апостолу отдельные знаки Зо- 
диака, месяцы и т. д. Широкий контекст, 
в котором жили представления о значе- 
нии числа Д. а. (излагаемые, напр., в ано- 


Двенадцатъ апостолов. Икона византийского мастера 1-й половины 14 в. 
Москва, Музей изобразительных искусств им. А. С. Пушкина. 


Четыре апостола. Левая створка - Иоанн и Пётр. 
Правая створка - Марк и Павел. Диптих А. Дюрера. 1526. 
Мюнхен, Старая пинакотека. 
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Чудесный улов. Картина Рафаэля. 151 7-19. Рим, Ватиканская пинакотека. 


нимной «Проповеди на рождество святого 
Матфея», возникшей в Трире в 12 в.), — 
это символика зодиакальной дюжины в её 
астрологических , пифагорейско-матема- 
тических, языческих (классических, т. е. 
античных, и фольклорное варварских») и 
библейских преломлениях (древняя две- 
надцатеричная система счисления, оста- 
вившая реликты в различных областях 
мысли и быта; 12 верховных богов в Гре- 
ции и Риме; 12 сыновей Иакова, 12 т. н. 
«малых» ветхозаветных пророков; в ры- 
царском эпосе средневековья — 12 рыца- 
рей Круглого стола в легендах о Граале и 
т. п.). 

Иконография Д. а. выявила в своём 
развитии разошедшиеся линии. Правос- 
лавная традиция знает, помимо изобра- 
жения Д. а. в сценах тайной вечери, соше- 
ствия святого духа и т. п., два иконогра- 
фических типа: «собор Д. а.» (пример — 
византийская икона в Государственном 
музее изобразительных искусств им. А. С. 
Пушкина в Москве: фигуры Д. а. в два ря- 
да, у Петра и Фаддея-Иуды как авторов 
посланий и Иоанна и Матфея как еванге- 
листов в руках соответственно свитки и 
кодексы) и «причащение апостолов» 
(примеры — мозаика в киевском Софийс- 
ком соборе и иконы 20-х гг. 15 в. в иконос- 
тасе Троицкого собора Троице-Сергиевой 
лавры: в центре композиции алтарь под 
сенью, с одной стороны Христос предлага- 
ет освящённый хлеб группе из шести 
апостолов во главе с Петром, с другой — 
он же подаёт освящённое вино другим 
шести апостолам во главе с Павлом — мо- 
тив, использованный и в стихотворении 
русского поэта-символиста Вячеслава 
Иванова из цикла «Свет вечерний»). От- 
дельные апостолы распознаются по тради- 
ционным физиогномическим признакам 
(наличие или отсутствие бороды, её фор- 
ма, высокий лоб Павла и Иоанна и т. п.) 
или по надписям, но не имеют атрибутов, 
кроме упомянутых свитков и кодексов. 
Напротив, в католическом искусстве, на- 


чиная со зрелого средневековья, апостолы 
получают в качестве атрибутов орудия 
своих мученических «страстей» (Пётр, 
Филипп, Симон, Фаддей — кресты; Анд- 
рей — крест особой формы, в виде буквы 
«X»; Павел, Иаков Младший, Матфей — 
мечи; Варфоломей - нож мясника; Иаков 
Старший - палицу; Фома - копьё; Иоанн 
Богослов — чашу, из которой выползает 
змейка, символизирующая яд, обезвре- 
женный молитвой апостола). Частое появ- 
ление Д. а. в виде фигурок на городских 
часах Западной Европы порождено ассо- 
циированием их числа с двенадцатерич- 
ным делением времени (12 или 12x2 ча- 
сов, 12 месяцев). Наиболее яркий пример 
«портретирования» традиционных фигур 
Д. а. в литературе нового времени — цикл 
стихотворений П. Клоделя, вошедший в 
сборник «Согопа Ьепі^пііаііз аппі Иеі» 
(1915). 

С. С. Аверинцев. 

ДВЕНАДЦАТЬ СЫНОВЕЙ ИАКОВА, 

согласно ветхозаветным преданиям, сы- 
новья библейского патриарха Иакова (Из- 
раиля): Рувим, Симеон, Левий, Иуда, Ис- 
сахар, Завулон, Дан, Неффалим, Гад, 
Асир, Иосиф, Вениамин; шесть из них 
рождены Иаковом от его двоюродной сест- 
ры Лии, два — от другой двоюродной сест- 
ры — Рахили, остальные — от служанок 
Лии и Рахили. 

Иаков, полюбивший Рахиль и 7 лет от- 
служивший за неё отцу её Лавану Араме- 
янину, получает от него в жёны сперва её 
старшую сестру Лию, а только потом — 
Рахиль (за которую должен отслужить 
ещё 7 лет). Видя, что Иаков больше любит 
Рахиль, чем Лию, Яхве «отверзает утро- 
бу» Лии, которая родит Рувима, Симеона, 
Левия и Иуду. Рахиль, бывшая неплод- 
ной, просит Иакова дать ей детей; по же- 
ланию Рахили её служанка Валла родит 
от Иакова сыновей — Дана и Неффалима. 
После того Лия, переставшая рожать, да- 
ёт в жёны Иакову свою служанку Зел фу, 
которая родит сыновей — Гада и Асира. 


Наконец, Лия снова получает возмож- 
ность провести ночь с Иаковом (за манд- 
рагоровые плоды, взятые у неё Рахилью), 
после чего родит сыновей Иссахара и За- 
вулона, а также дочь Дину. Тогда Яхве 
вспоминает о Рахили и отверзает её утро- 
бу - родится Иосиф (Быт. 29 — 30). Все эти 
сыновья рождаются в Месопотамии (35, 
22-26); последний, младший из Д. с. И. — 
Вениамин рождается (у Рахили) в Палес- 
тине (35, 16-18). 

В легенде об Иосифе (37-50) рассказа- 
но, как Иаков с сыновьями переселяются 
в голодные годы в Египет, к Иосифу, не- 
когда проданному братьями в рабство, но 
дослужившемуся в Египте до положения 
высокого чиновника (см. в ст. Иосиф). Пе- 
ред смертью Иаков призывает к себе сы- 
новей и благословляет каждого из них, 
пророчествуя о судьбе каждого из двенад- 
цати колен Израилевых (49). Исход «сы- 
нов Израиля» из Египта библейское пре- 
дание связывает с именем Моисея; в но- 
вых местах их рассеяния за каждым коле- 
ном (учитывая, что колено Иосифа раско- 
лолось на две племенные группы, кото- 
рым начало положили его сыновья Ефрем 
и Манассия, а левитам не полагалось сво- 
ей особой территории) была закреплена 
особая территория (Чис. 32 и особенно 
Иис. Нав. 1, 13-17). Согласно традиции 
(по мнению некоторых исследователей, 
более поздней), все Д. с. И. погребены 
(как и отец их) в Палестине, что отражает- 
ся и в соответствующих погребальных 
текстах последующего времени. 

Повествование о Д. с. И. — характер- 
ный пример объединения мифологическо- 
го (или более позднего литературно-эпи- 
ческого) и исторического элементов. Оно 
содержит в легендарно-мифологической 
форме отголоски процесса формирования 
племенных групп израильского народа; 
племенные названия в истории древней 
Передней Азии переведены на персонифи- 
цированный язык мифа: «сыновья Иако- 
ва (Израиля)» понимаются как эпонимы- 
родоначальники двенадцати колен Изра- 
илевых — т. е. племён, вошедших затем в 
племенной союз «Израиль». Реальные ис- 
торические черты исследователи усмат- 
ривают иногда в арамейском происхожде- 
нии двух жён Иакова (как возможное от- 
ражение примеси арамейского этническо- 
го элемента в соответствующих группах, 
входивших в число израильских племён). 
Само число 12 носит (как и во многих дру- 
гих архаических традициях, особенно 
ближневосточных) бесспорно сакрально- 
мифологический характер (см. Числа; о 
роли символики числа 12 в последующей 
традиции см. в ст. Двенадцать апостолов). 
В рассказе о Д. с. И. (Израиля), от кото- 
рых происходят двенадцать колен Израи- 
левых, соединились черты характерного с 
типологической точки зрения мифологи- 
ческого мотива о происхождении каждой 
части племени (в том числе у многих наро- 
дов мира — двенадцати) от своего родона- 
чальника (при допущении братских отно- 
шений между всеми родоначальниками). 
Само сочетание слов «сыны Израиля» 
построено по образцу древнеближневос- 
точных, типа шумерского «сыновья Лага- 
ша» = «люди Лагаша» и аналогичных 
древнесемитских. Согласно выводам сов- 
ременных исследователей, из текстологи- 
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ческого анализа различных мест Ветхого 
завета выявляется противопоставление 
двух связанных между собой групп «сы- 
новей Иакова» (и соответствующих им 
племён): с одной стороны Рувим, Симеон, 
Левий, Иуда (четверо из сыновей Лии), с 
другой — Иосиф и Вениамин к «дому Ио- 
сифа». На основе тех мест Ветхого завета, 
которые можно отнести к наиболее древ- 
нему периоду, предполагается, что эти 
шесть сыновей Иакова от двух его жён и 
составляют древнейшую историческую 
основу повествования. К числу поздней- 
ших (или, во всяком случае, мифопоэти- 
ческих, не связанных с историческими 
фактами) добавлений относят мотивы «со- 
стязания» обеих жён, введение двух их 
служанок, рождение Гада и Асира от од- 
ной матери (оба эти имени имеют одно и 
то же первоначальное значение, прибли- 
зительно передаваемое как «на счастье!»). 
Объединение Дана и Неффалима содер- 
жит мифопоэтический мотив их рожде- 
ния от одной матери (Баллы), но могло 
быть и отражением позднейшего совмест- 
ного обитания колен Данова и Неффали- 
мова. В известной мере историческую ос- 
нову может иметь и объединение Иссаха- 
ра и Завулона. Имена сыновей Иакова, 
как, по-видимому, и имена и число тех 
племенных групп, которые с ними связы- 
вались, очевидно, первоначально сущест- 
венно варьирова лись. В пользу предполо- 
жения о первоначально меньшем числе 
подразделений Израиля говорит песнь Де- 
воры (Суд. 5), которую относят к 12 в. до 
н. э. (если не ранее), в ней отражены наз- 
вания лишь 10 (а не 12) племён, причём 
имена Симеона, Левия, Иуды и, возмож- 
но, Гада (хотя этот вопрос не вполне ясен) 
в ней не названы, а имя Манассии упоми- 
нается в иной (возможно, более древней) 
форме. В то же время Симеон и Левий яв- 
ляются героями мифопоэтического рас- 
сказа о дочери Иакова Дине, приурочива- 
емого (в исторической своей части) к со- 
бытиям 14 в. до н. э. и относящегося к 
другому географическому региону — Си- 
хему, где, по мнению ряда современных 
исследователей, находился древний куль- 
товый центр израильских племён. Окон- 
чательное формирование тесного союза 12 
племён и оформление повествования о Д. 
с. И. могло относиться к более позднему 
времени. 

В. В. Иванов. 

ДВИПА (др.-инд. сіѵіра, «остров», «кон- 
тинент», «суша»), в индуистской мифоло- 
гии «континенты», омываемые каждый 
своим океаном; обычно располагаются 
вокруг горы Меру. Число Д. варьируется 
от 4 до 18. Во всех списках упоминается 
непосредственно примыкающий к Меру 
Джамбу-Д. (название связано с деревом 
«джамбу», родом яблони, якобы расту- 
щим на южном склоне Меру). Джамбу-Д. 
иногда отождествляется с Индией. Джам- 
бу-Д. делится на девять частей, самая юж- 
ная из них — Бхаратаварша (или Бхара- 
та), также отождествляется с Индией. 
Согласно «Вишну-пуране« (II 3, 6), Бхара- 
таварша, в свою очередь, состоит из девя- 
ти частей, имеющих родовое название Д. 

С. С. 

двойники, см. в ст. Близнечные мифы. 


ДВУПОЛЫЕ СУЩЕСТВА, гермафроди- 
ты, андрогины, в мифологии боги, мифи- 
ческие предки, перволюди, соединяющие 
в себе мужские и женские половые приз- 
наки. 

Древние греки чтили в числе других 
богов Гермафродита - сына Гермеса и Аф- 
родиты, в нём совмещались женские и 
мужские черты. Согласно, по-видимому, 
древнему, может быть, орфическому ми- 
фу, воспроизведённому в диалоге Платона 
«Пир» , предки людей, имевшие по два ли- 
ца, четыре руки, четыре ноги, были трёх 
родов: мужчины, женщины и андрогины, 
обладавшие признаками обоих полов. 
Зевс наказал этих перволюдей за их гор- 
дость, разрубив каждого вдоль, повернув 
лица и половые органы в сторону разреза. 
И вот теперь люди ищут утраченную поло- 
винку, и, когда эти половинки находят 
каждая свою, возникает эрос — любовь. 
Но потомство рождается только от разно- 
полых половинок (потомков андрогинов). 
В пантеоне богов ведийской и брахманис- 
тской Индии выделяется Адити — боже- 
ственная корова-бык, мать и отец богов. 
Там же видное место занимает Праджапа- 
ти («господин потомства», покровитель 
жизни), создавший всё из самого себя. 
Египетский бог Ра, совокупившийся сам с 
собой («упало семя в мой собственный 
рот»), породил других богов, людей и весь 
мир. В древнегерманских представлениях 
бог Туисто (букв, «двойственный», «дву- 
полый») создал первого человека Манна. 
Существует предположение о двуполой 
природе великана Имира. В мифах афри- 
канского народа догонов демиург Амма 
изготовляет из глины первую чету людей, 
в свою очередь порождающую восемь бес- 
смертных двуполых предков. 

Черты двуполости — изображение бо- 
жеств определённого пола с особенностя- 
ми противоположного пола — можно 
встретить в иконографии многих народов. 
Такова, например, бородатая Афродита и 
Афродита с мужскими половыми органа- 
ми и др. Своеобразным вариантом Д. с. яв- 
ляются персонажи, предстающие то в 
мужском, то в женском облике. Так, не- 
бесное существо Пулуга (в анда-манской 
мифологии) в южной части архипелага 
мужской природы, в северной — женс- 
кой. 

В примитивных мифологиях (напр., у 
австралийцев) налицо образы не столько 
двуполых, сколько бесполых существ — 
предков. В мифологии племени диери го- 
ворится о предках людей — чёрных яще- 
рицах, которых демиург Мура- мура «до- 
делал», отделив каменным ножом от ту- 
ловища руки и ноги, вылепив пальцами 
лица, глаза, уши, рот, отрезав хвост и пос- 
ле всего придав им половые органы. По 
мифу племени реки Тулли, первые муж- 
чины и женщины ничем между собой не 
различались, позже у них появились раз- 
личительные признаки пола. По мифу 
племени вотьобалук, тотемический пре- 
док — летучая мышь, почувствовав влече- 
ние к женщине, превратил самого себя в 
мужчину, а другое существо — в женщи- 
ну. В мифе племени унамбал говорится о 
змее-предке Унгуд, которая была по же- 
ланию то мужчиной, то женщиной. 

У некоторых народов встречается свое- 
образное расщепление двуполого мифоло- 


гического образа на мужской и женский, 
при сохранении одного и того же имени. 
Это особенно характерно для римской ми- 
фологии, где существовали пары божеств: 
Либер — Либера, Помо — Помона, Диан 

— Диана, Фаун — Фауна, Фату — Фатуа, 
Луперк (см. Фавн) — Луперка, Янус — 
Яна, Диус — Диа, Волумн — Волумна, 
Лиментин — Лиментина, Как — Кака и 
др. (божество Палее представлялось то 
женским, то мужским). Некоторое расп- 
ространение такие пары имеют и в мифо- 
логии греков: Адмет — Адмета, Алкандр 

— Алкандра, Главк — Главка, Клитий — 
Клития, и др. — главным образом имена 
местных героев; а также и в ведийской 
мифологии: Агни — Агнайи, Яма — Ями, 
Индра — Индрони и др. 

Есть мнение, что в библейском расска- 
зе о сотворении богом Евы из ребра Адама 
отразился в искажённом виде миф о пер- 
воначальной бесполости первых людей 
(так думал, например, средневековый ев- 
рейский богослов Моисей Маймонид). 

Каково происхождение мифологичес- 
ких образов Д. с.? Первый учёный, обра- 
тивший внимание на это явление, фон Ро- 
мер считал «андрогинную» идею харак- 
терной для всех религиозно-мифологичес- 
ких систем мира. Голландский миссионер 
И. Винтхейс, изучавший верования пле- 
мён Австралии и Океании, полагал, что 
мышление всех отсталых народов наск- 
возь пронизано сексуализмом, поэтому и 
мифология их начинается с образов неких 
существ, сотворивших мир путём самооп- 
лодотворения. Этнограф-африканист Г. 
Бауман, напротив, находит, что Д. с. ха- 
рактерны для мифологии народов со ста- 
рой высокой культурой и для народов, на- 
ходившихся как бы на окраине цивилизо- 
ванного мира и испытывавших его влия- 
ние. Он считает, что в основе этих образов 
лежит обрядовая практика «перемены по- 
ла» (травестизм), которая имеет целью 
повысить магическую потенцию челове- 
ка. Он полагает также, что андрогины 
могли возникнуть из прямого наблюде- 
ния за редкими, но реальными фактами 
гермафродитизма. С другой стороны, Бау- 
ман склонен приписывать идею бисексу- 
альности одному определённому «куль- 
турному кругу» — культуре строителей 
мегалитов и, не всегда вполне обоснован- 
но, сближает с представлениями о Д. с. 
также широко распространённые мифо- 
логические мотивы: мирового яйца (см. 
Яйцо мировое), прародительской пары, 
мирового великана (см. Великаны). 

Сама по себе мифологическая идея дву- 
полости (и бесполости) имеет довольно яс- 
ное происхождение. Здесь налицо типич- 
ное для всякого мифа «объяснение от про- 
тивного»: люди делятся на женщин и 
мужчин потому, что прежде-де они не бы- 
ли разделены, или половых различий не 
было. Несомненно существует связь с об- 
рядовой и культовой практикой травес- 
тизма — ритуальной переменой пола, а 
также с обычаем религиозной кастрации 
и самокастрации. Некоторые исследова- 
тели предполагают также и связь с авст- 
ралийским обычаем субинцизии - обрядо- 
вым уподоблением мужчины андрогину. 

С. А. Токарев. 

ДЕВА (др.-инд. беѵа, «бог», собств. «не- 
бесный», от (Ііѵ-, «сиять»), в древнеин- 
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дийской мифологии класс богов; обычно 
говорят о 33 богах (хотя в текстах есть 
упоминания о 333, 3306, 3339 богах), 
распределяемых по трём космическим 
сферам: небесные — Дьяус, Варуна, Мит- 
ра и др. адитьи, Сурья, Савитар, Пушан, 
Вишну, Вивасват, Ушас, Ашвины; атмос- 
ферные (воздушное пространство) — Инд- 
ра, маруты, Ваю, Вата, Трита Аптья, 
Апам Напат, Матаришван, Ахи Будхнья, 
Аджа Экапад, Рудра, Парджанья, Апас; 
земные - Притхиви, Агни, Сома, Брихас- 
пати, Сарасвати и др. Иногда класс богов 
членят на группы: васу (8), рудры (11), 
адитьи (12), противопоставленные по то- 
му же принципу, и к ним добавляют ещё 
два божества (Ашвинов, Дьяуса, Притхи- 
ви, Индру, Праджапати — в разных соче- 
таниях). В умозрительных системах упа- 
нишад эти три группы получают новые 
интерпретации, цель которых — установ- 
ление соответствий между составом пан- 
теона и элементами архаичных космоло- 
гических схем (включая сюда и структуру 
микромира). Так, в «Брихадараньяка- 
упанишаде» (III 9, 1-5) васу — огонь, зем- 
ля, ветер, воздушное пространство, солн- 
це, небо, луна, звёзды; рудры — 10 орга- 
нов жизнедеятельности и мировой дух Ат- 
ман; адитьи — 12 месяцев года. Особый 
вид объединения богов уже в «Ригведе» — 
Вишведева, т. е. «все-боги» — весь панте- 
он с некоторыми расширениями, — 
представляемые как единое целое. Иног- 
да конкретные характеристики богов, сос- 
тавляющих «все-боги», оказываются в бо- 
лее или менее случайном распределении. 
В класс богов входят также персонифици- 
рованные абстрактные понятия (см. в ст. 
Ведийская мифология), которые, видимо, 
могли относительно свободно включаться 
в древнеиндийский пантеон. Своё особое 
значение Д. (боги) получают в рамках 
противопоставления асурам, небесным 
персонажам, обладающим колдовской си- 
лой (тауа). В ведийский период (особенно 
в «Ригведе») к асурам относили и ряд Д. 
— адитьев, Индру, Агни и др. Но уже в 
«Атхарваведе» боги- девы более не назы- 
вались асу рами; последнее название было 
закреплено за демонами; боги же, или де- 
вы, напротив, иногда именовались сура- 
ми (зига-) (ср. упанишады), что даёт осно- 
вание понимать слово «асуры» как «небо- 
ги». Многочисленные мифы актуализиру- 
ют противопоставление богов (Д.) асурам, 
рисуя постоянные битвы, в которых боги 
как нечто целое сражаются со всем клас- 
сом асур. Понятие Д. и его языковая фор- 
ма являются общими для индоевропейс- 
ких народов [ср. авест. сіаеѵа-, лат. сіеиз (и 
сііѵиз), др.-ирл. сііа, др.-герм, Іеілѵа, др.- 
исл. Ііѵаг, прус, сіеілѵз, литов, сііеѵаз, рус. 
Див и др.]. 

В. Н. Топоров. 

ДЕВА, верховное божество у нгада (остров 
Флорес, Восточная Индонезия). Каждый 
год Д. оплодотворяет дождём богиню зем- 
ли Ниту, по некоторым мифам, также сот- 
воренную им. Первые люди были созданы 
Д. из земли, он считается их отцом, а Ни- 
ту — матерью. Они подняли Д., вначале 
лежавшего на Ниту. Несмотря на индуис- 
тское происхождение имени Д., он имеет 
глубоко местные корни и представляет со- 
бой результат трансформации образа не- 
бесного или солнечного божества, партнё- 


ра земли по сакральному браку, в высшее 
божество (ср. Ит матроми, Алахатала). 

М. Ч. 

ДЕВА МАРИЯ, см. Мария. 

ДЕВ АД АТТА (санскр. и пали БеѵасІаНа), 
в буддийской мифологии кузен и ученик 
будды Шакьямуни. Согласно легенде, из- 
ложенной в «Виная-питаке», в «Махавас- 
ту», в «Дивьявадане» и в некоторых про- 
изведениях школы сарвастивады за во- 
семь лет до смерти Шакьямуни Д. требует 
от последнего, чтобы тот (в связи с его 
преклонным возрастом) удалился и оста- 
вил руководство сангхой (буддийской об- 
щиной) Д. Шакьямуни отказывается вы- 
полнить эти требования, и Д. хочет убить 
его при помощи царя Магадхи Аджата- 
шатру. Всё же Шакьямуни благодаря ма- 
гическим силам (риддхи), свойственным 
буддам, избегает опасности, а Д. лишает- 
ся поддержки царя. После этого Д. пыта- 
ется совершить раскол в сангхе, но учени- 
ки Шакьямуни Шарипутра и Маудгалья- 
яна убеждают отколовшуюся часть санг- 
хи вернуться к учителю. Оставшийся в 
полной изоляции Д. раскаивается и реша- 
ет тоже вернуться к Шакьямуни. Однако 
земля разверзается под Д. и он попадает в 
ад Авичи (см. Нарака), где ему суждено 
пробыть 100 000 кальп, после чего Д. пе- 
реродится как пратьекабудда. 

Л. М. 

ДЕВАЛОКА (санскр. и пали сіеѵаіока, 
«мир богов»), в буддийской мифологии 
один из разделов сансары. Находится на 
вершине горы Меру и над нею. В Д. живут 
боги. Как и другие живые существа, они 
подчинены законам кармы (т. е. рождают- 
ся и умирают). В Д. чрезвычайно велика 
продолжительность жизни, преобладают 
наслаждение или глубокое духовное со- 
зерцание. Но, поскольку Д. не освобожда- 
ет существа от оков сансары (после жизни 
в качестве бога возможно переродиться в 
более низких разделах сансары), то она (в 
отличие от нирваны) не считается выс- 
шим идеалом стремлений буддиста. Д. 
состоит из 26 отдельных небесных Д., рас- 
положенных в иерархическом порядке: 
самые низкие — чатурмахараджика, тра- 
ястринса, яма, тушита, нирманарати, па- 
ранирмитавасавартин, составляющие 
вместе с регионами людей, животных, 
асур, прет и наракой т. н. «сферу жела- 
ний» (камавачара или камадхату) санса- 
ры, Д. более высокого уровня — брахма- 
лока. 

Л. М. 

ДЕВАПУТРА (санскр. с1еѵариі;га, пали 
сІеѵарігЫза), в буддийской мифологии 
группа второстепенных божеств, подчи- 
няющихся некоторым главным богам об- 
щебуддийского пантеона (напр., Шакре, 
Яме). Многие сутры, особенно махаян- 
ские, содержат описание того, как бог 
(обычно Шакра) присутствует при пропо- 
веди дхармы Шакьямуни вместе с Д. Пос- 
ле того как кушанский правитель Каниш- 
ка (78-123, есть и другие датировки) 
присвоил себе титул «девапутра» (перевод 
титула китайского императора «сын не- 
ба»), слово «Д.» стало обозначать также 
правителей и великих учителей. 

Л. М. 

ДЕВАТА (др.-инд. беѵаіа, «божество»), в 
древнеиндийской мифологии божество, 


существо божественной природы. Это 
обозначение относится как к богам вооб- 
ще (во множественном числе, нередко в 
собирательном значении), так и особенно 
к разным классам низших богов. Послед- 
ние сохраняются и в индуистском культе 
Шивы или Вишну, так или иначе (часто 
довольно внешне) приспосабливаясь к 
ним. Во многих сельских местностях и 
сейчас чтут т. н. «грамадеват» (^гатасіе- 
ѵаіа — деревенское божество), охраняю- 
щих местное население от болезней, неу- 
рожая, падежа скота, порчи, стихийных 
бедствий; они же могут даровать богат- 
ство, силу, потомство. Им посвящаются 
особые культовые сооружения, святили- 
ща («девагриха», др.-инд. сіеѵа^гііа-, 
букв, «божий дом»), в них помещаются 
изображения «грамадеват» — от антропо- 
морфных статуй до груды камней или де- 
рева, символизирующих эти деревенские 
божества; за ними ухаживали: омывали 
их, кормили, приносили им жертвы и т. 
д. Культ Д., лучше всего известный по 
поздним источникам, восходит тем не ме- 
нее к глубокой древности, где он связан с 
коллективными божествами плодородия. 
Не случайно, что «грамадеваты» нередко 
называются «матерями» (ср. связь «мате- 
рей» с древнейшим культом «Великой ма- 
тери», хорошо известным в Индии). 

В. Т. 

ДЕВАТАУ СОТ АП АН (букв, «духи, побе- 
дившие водный поток»), в мифологии МО- 
НОВ (мон-кхмерская группа) в Нижней 
Бирме группа духов. Рассматриваются 
как мужские по природе в противополож- 
ность хтоническим водным божествам на- 
гам, женским. Культ Д. с. вытеснил культ 
последних. Д. с. были канонизированы в 
числе 36 в 15 в. правителем монского го- 
сударства в Пегу. Это число связано с де- 
лением средневекового государства Рама- 
надесы на 32 округа, объединённых че- 
тырьмя провинциями. В каждом округе, 
а также в четырёх провинциях были свои 
духи — покровители Д. с. Их культу были 
посвящены ступы. Представление о Д. с. 
было включено в систему монского буд- 
дизма. Д. с. рассматриваются как пример 
земельных божеств. 

Я. Ч. 

ДЕВИ (др.-инд. Беѵі, «богиня»), в индуи- 
стской мифологии жена бога Шивы. 
Культ Д. восходит к древнему культу бо- 
гини-матери, засвидетельствованному в 
Индии в 3-м тыс. до н. э. В ведийскую эпо- 
ху отражения этого культа сохраняются в 
концепциях Адити, Ниррити, Ушас и не- 
которых иных ведийских богинь. Асси- 
миляция соответственных представлений 
индуизмом связана с введением в его пан- 
теон жён главных божеств, прежде всего 
Д., которые рассматриваются как мани- 
фестации энергии (шакти) своих супру- 
гов. В согласии с двумя основными аспек- 
тами Шивы, благим и губительным, Д. 
выступает то в кротком и милостивом, то 
в жестоком и грозном обликах и имеет 
несколько ипостасей. В своей благой 
ипостаси она известна как Парвати, Ума 
(«светлая»), Гаури («белая»), Джаганма- 
та («мать мира»), Аннапурна («богатая 
пропитанием») и т. п.; в грозной — как 
Дурга, Кали, Чанди («гневная»), Бхайра- 
ви («ужасная»), Махешвари («великая 
госпожа») и т. п. Грозные формы Д. начи- 
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на я со средних веков стали в Индии объ- 
ектом ряда мистических культов, в част- 
ности тантристских и шактистских. 

П. Г. 

ДЕВИ СРИ (от санскр. «деви шри»), в ин- 
дуистской мифологии Западной Индоне- 
зии и Малайзии богиня плодородия и кра- 
соты, супруга Санг Хьянг Висну (соответ- 
ствующего индуистскому Вишну), один 
из наиболее почитаемых женских образов 
пантеона. Известна прежде всего как бо- 
жество земледелия, родоначальница и 
покровительница рисоводства. Популяр- 
ный аспект Д. с. — «мать риса», порожда- 
ющая и охраняющая рисовые всходы (Ни- 
ни Пантун, Ибу Пади). По представлени- 
ям балийско-индуистской религии, инду- 
истский бог Шива, воплощённый в сти- 
хии огня (как Брама), образует через пар 
воду (олицетворение Висну), которая оп- 
лодотворяет землю (олицетворение Ибу 
Пертиви). Оплодотворённая земля (Д. с.) 
порождает рис. Д. с. представляется так- 
же в виде божества — духа полей, семян и 
урожая (яванск. Деви Айю Маник Галих) 
и в виде божества семян, садов и рынков 
(балийск. Деви Мелантинг, дочь Д. с). 

ДЕВКАЛИОН (ДегжсШюѵ), в греческой 
мифологии: 1) прародитель людей, сын 
Прометея, муж дочери Эпиметея и Пандо- 
ры Пирры. Когда разгневанный на людей 
«медного века» (вариант: на род челове- 
ческий из-за оскорбившего его Ликаона, 
Оѵісі. Меі. 1 196 след.) Зевс решил уничто- 
жить всех людей и наслать на землю по- 
топ, правивший городом Фтия в Фессалии 
Д. и его жена Пирра были единственными 
праведниками, которым царь богов разре- 
шил спастись. По совету Прометея Д. 
построил большой ящик («ковчег»), на 
котором он и Пирра спаслись во время де- 
вятидневного потопа, уничтожившего всё 
человечество. На десятый день Д. увидел 
гору Парнас и высадился на ней (вариант: 
Д. высадился на горе Этна, Ну^. ГаЪ. 153). 
Принеся жертвы Зевсу-Фиксию («Дающе- 
му убежище»), Д. получил от него совет, 
как возродить человеческий род (другой 
вариант: этот совет был дан ему оракулом 
Фемиды у подножия Парнаса, Оѵісі. Меі. I 
369 след.). Закутав головы и распустив 
пояса, Д. и Пирра должны были бросать 
через голову «кости праматери». Догадав- 
шись, что «костями праматери» божество 
называет камни — кости всеобщей матери 
людей Земли, Д. выполнил приказ. Из 
камней, брошенных Д., возникали муж- 
чины, Пиррой — женщины (Оѵісі. Меі. I 
260 — 411). УД. и Пирры также родились 
дети: Амфиктион, Протогенея и Эллин, 
ставший родоначальником греческих 
племён (Ароііосі. I 7, 2). Впоследствии Д. 
спустился с гор, основал святилища Зевса 
в Локриде и в Афинах, где и был похоро- 
нен (Раиз. I 18, 8). Несмотря на различия 
в локальных вариантах, миф о Д. в основ- 
ных чертах един и весьма близок к рас- 
пространённым по всему Средиземномо- 
рью мифам о страшных потопах (ср. библ. 
миф о Ное, шумер. — об Утнапишти и 
ДР-)- 

М. Н. Ботвинник. 

Миф о Д. послужил сюжетом некото- 
рых произведений европейской (главным 
образом немецкой) драматургии («Д.» Г. 
Л. Вагнера; «Д.» X. Й. Рейфиша и др.). В 


музыкально-драматургическом искусстве 
18 в. оперы «Д. и Пирра» Л. Бернаскони; 
«Д. и Пирра» П. М. Бертона и Ф. Ж. Жи- 
ро; «Д. и Пирра» Дж. Сарти; кантата Ф. 
Дж. Бертони. В европейском изобрази- 
тельном искусстве 15 — 18 вв. — рельеф П. 
Филарете на дверях собора святого Петра 
в Риме, фреска Б. Перуцци, картина А. 
Скьявоне и др. 

2) Д., сын Миноса и Пасифаи, критс- 
кий царевич, участник калидонской охо- 
ты и похода аргонавтов (Нош. II. XIII 451, 
Ароііой. III 1, 2; Ну§. РаЬ. 173), отец Идо- 
менея, предводителя критян в Троянской 
войне. 

ДЕВОРА, Дебора (евр. беЬогай, «пчела»), 
в ветхозаветном историческом предании 
(Суд. 4) пророчица, предводительница из- 
раильских племён, одна из «судей Израи- 
левых». Её авторитет основан на проро- 
ческом даре; будучи замужней женщиной 
(«жена Лапидофова»), она принимает на 
своём ритуальном месте под пальмовым 
деревом на горе Ефремовой между Рамою 
и Вефилем тех, кто приходит за её советом 
или приговором. От неё исходит призыв к 
войне против теснившего Израиль хана- 
анейского царя Иавина, сильного своими 
боевыми колесницами; именем Яхве она 
приказывает воину Бараку (Бараку) возг- 
лавить ополчение Неффалимова и Завуло- 
нова колен (см. Двенадцать сыновей Иа- 
кова), обещая победу на Сисарой (Сисе- 
рой), военачальником Иавина. Варак ста- 
вит условием личное присутствие Д. (во 
главе воинов из колен Ефрема, Манассии, 
Иссахара и Вениамина?); Д. соглашается, 
но предсказывает, что в наказание за это 
слава умерщвления Сисары достанется 
женщине. Ополчение занимает гору Фа- 
вор, чтобы в указанный Д. день спустить- 
ся и напасть на враждебные колесницы у 
потока Киссона; битва кончается победой 
израильских племён и истреблением неп- 
риятельских сил. Сисара, спрятавшийся 
от погони в шатре Иаили, женщины из па- 
лестинского племени кенитов, погибает 
от её руки — так сбывается пророчество 
Д. «Песнь Д.» (Суд. 5), древнейший па- 
мятник еврейской литературы (ок. 1200 
до н. э.), в мифологических метафорах ри- 
сует битву («с неба сражались, звёзды с 
путей своих сражались с Сисарою»), прос- 
лавляет подвиги участников событий, 
осуждает уклонившихся от войны за то, 
что «не пришли на помощь Яхве». Позд- 
нейшая иудаистическая традиция при- 
числяла Д. к сонму семи пророчиц Израи- 
ля (наравне с Саррой, Мариам, Анной, 
Авигеей, Олдамой и Эсфирью). 

С. С. Аверинцев. 

ДЕВСТВЕННОЕ (НЕПОРОЧНОЕ) ЗАЧА- 
ТИЕ. В основе мифологических представ- 
лений о зачатии и рождении ребёнка жен- 
щиной (девушкой) без участия мужчины, 
прямо или косвенно связанных с религи- 
озными верованиями, лежало непонима- 
ние физиологического механизма зачатия 
и рождения (проистекавшее из преоблада- 
ния в прошлом группового брака), вера в 
то, что причина беременности — вхожде- 
ние в тело женщины тотемического «заро- 
дыша» (т. н. «тотемическая инкарна- 
ция»). Существенную роль в возникнове- 
нии мифологических представлений о Д. 
(н.) з. играл, по-видимому, и биологичес- 


кий в своей основе, родовой материнский 
инстинкт, а также суеверная боязнь бесп- 
лодия женщин (на это указывал францу- 
зский учёный П. Сентив в своём исследо- 
вании о «девах-матерях и чудесных рож- 
дениях»). На почве магических обрядов, 
при помощи которых женщины стара- 
лись избавиться от бесплодия — исполь- 
зование магически-плодотворящей силы 
камней, растений, воды и т. п. — сложи- 
лись, по взгляду Сентива, мифологичес- 
кие рассказы о женщинах, забеременев- 
ших от воды, дерева, камня или скалы, от 
ветра, дождя или других атмосферных 
или космических явлений. 

В эпоху разложения родового строя 
распространились поверья о возможности 
полового общения человека (женщины 
или мужчины) с духом противоположного 
пола. Русский этнограф Л. Я. Штернберг 
считал такие поверья («половое избранни- 
чество») особо характерными для сибирс- 
кого шаманства. С поверьями этого типа 
связаны мифы о близнецах (см. Близнеч- 
ные мифы), один из которых рождён от 
земного отца, а другой — от сверхъестест- 
венного существа, от духа или бога (пары 
близнецов в античной мифологии: Зет и 
Амфион, Кастор и Полидевк, Геракл и 
Ификл). 

В классовых обществах вера в то, что 
женщина может забеременеть сверхъесте- 
ственным путём или через половую связь 
с божеством, получила особый и важный 
социальный смысл: она служила сред- 
ством резче выделить носителя власти, 
военачальника, царя либо пророка-вероу- 
чителя из рядовой массы людей, подчерк- 
нуть их особую, непохожую на всех при- 
роду. Так, в китайской мифологии один 
из легендарных императоров — Фу-си 
был рождён матерью, которая зачала его, 
ступив на след великана, другой импера- 
тор Шэнь-нун был зачат от горного духа, 
император Хуан-ди — от блеска молнии, 
император Яо — от красного дракона; ро- 
доначальник племени инь Ци — от яйца 
ласточки; считалось, что философ Лао- 
цзы был рождён матерью от падающей 
звезды, философ Конфуций — от драго- 
ценного камня, принесённого чудовищем. 

В Древнем Египте бытовали легенды о 
чудесном рождении фараонов Аменхоте- 
па III, Рамсеса II, Рамсеса III и др. Вави- 
лонский Гильгамеш был рождён девой, 
запертой её отцом в башне. Саргон Акка- 
дский родился от девы-жрицы. Легендар- 
ный Зороастр (Заратуштра) родился, за- 
чатый матерью от стебля растения. Мон- 
гольская средневековая легенда повеству- 
ет о том, как мать Чингисхана зачала его 
от «взора божества». Древние греки и в 
классический период развития их культу- 
ры верили в чудесное рождение не только 
уже ставшего легендарным Пифагора, но 
и современника своего, вполне реального 
философа Платона, и даже великого заво- 
евателя Александра. Отцом Аполлония 
Тианского (1 в.) считался бог Протей. В 
Древнем Риме получили распространение 
легенды о происхождении Ромула и Рема 
от Марса, оплодотворившего их мать, вес- 
талку Рею Сильвию; реальный историчес- 
кий Октавиан Август считался сыном 
Аполлона, который в образе дракона соче- 
тался с его матерью. Многочисленные ми- 
фологические истории о любовных по- 
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хождениях Зевса (с Данаей, Ледой, Евро- 
пой, Алкменой и другими смертными 
женщинами) служили для обоснования 
генеалогий аристократических фамилий 
Греции и Рима; аналогичные сюжеты свя- 
зывались и с другими богами. 

Мотив чудесного рождения часто со- 
провождается параллельной темой гоне- 
ний на новорождённого, злоключений ма- 
тери и ребёнка и конечного торжества ге- 
роя (Даная и Персей и т. п.). 

Мотив Д. (н.) з. проник и в мировые ре- 
лигии. Буддийская легенда гласит, что 
основатель вероучения Шакьямуни ро- 
дился от девы Майи, в тело которой он 
сам, сойдя с неба, проник, по одной вер- 
сии, в виде белого слона, по другой — в 
виде пятицветного луча. 

К длинной исторической цепи «дев-ма- 
терей» примыкает дева Мария, родившая 
Иисуса Христа от духа святого. Католи- 
ческая церковь, кроме того, приняла дог- 
мат о «непорочном зачатии» и самой девы 
Марии её матерью Анной. Мусульманс- 
кие легенды тоже повествуют о чудесном 
рождении пророка Мухаммада. 

Мотив Д. (н.) з. перешёл из мифа в ска- 
зочный фольклор: в сказках многих наро- 
дов говорится о том, как царевна или дру- 
гая девушка забеременела от съеденной 
рыбы, от зёрнышка, от купания в воде, от 
ветра, от лучей солнца и пр. 

С. А. Токарев. 

ДЕВЯТЬ ЧИНОВ АНГЕЛЬСКИХ (слав, 
«чин» соответствует греч. та^іс; и лат. 
огсіо, «порядок», «ряд», «отряд»), в хрис- 
тианских религиозно-мифологических 
представлениях ступени иерархии ан- 
гельских существ. По учению Псевдо- Ди- 
онисия Ареопагита (5 или нач. 6 вв.), Д. ч. 
а. образуют три триады, перечисляемые 
(сверху вниз) в таком порядке: первая 
триада (характеризуемая непосредствен- 
ной близостью к богу) — серафимы, херу- 
вимы, престолы; вторая триада (особенно 
полно отражающая принцип божествен- 
ного мировладычества) — господства, си- 
лы, власти; третья триада (характеризуе- 
мая непосредственной близостью к миру и 
человеку) — начала, архангелы, ангелы 
(в узком смысле слова). Разрабатывая 
свою доктрину, Псевдо-Дионисий подво- 
дил итоги развития многовековой тради- 
ции выделения различных разрядов анге- 
лов (в широком смысле слова); традиция 
эта имеет библейские истоки: в Ветхом за- 
вете упоминаются серафимы, херувимы, 
силы, ангелы, в Новом завете — престо- 
лы, господства, власти, начала, арханге- 
лы. Христианские авторы 4 в. предлагали 
различные варианты классификации ан- 
гелов (напр., у Григория Богослова — ан- 
гелы, архангелы, престолы, господства, 
начала, силы, сияния, восхождения, си- 
лы умные, или разумения; в т. н. «Апос- 
тольских установлениях» — херувимы, 
серафимы, зоны, воинства, силы, власти, 
начала, престолы, архангелы, ангелы); у 
Кирилла Иерусалимского более чем за 
столетие до Псевдо-Дионисия речь идёт о 
Д. ч. а., перечисляемых в том же составе, 
но в несколько ином порядке. С другой 
стороны, на осмысление самого числа Д. 
ч. а. у Псевдо-Дионисия и его продолжа- 
телей повлияла неопифагорейская и нео- 
платоническая мистика чисел, отчасти 
связанная с мифологическими истоками 


(см. Числа). «Девятерица» воспринима- 
лась, с одной стороны, как «триада три- 
ад», как усугубление числа «три», сакра- 
ментальнейшего из чисел (9=32), и как бы 
её эксплицирование, развёртывание вов- 
не внутренних энергий троицы, а постоль- 
ку и как эквивалент числа «три» (ср. в 
греч. мифологии число муз - или три, или 
девять). Мотивы числовой мистики в 
доктрине о Д. ч. а. имеют многочислен- 
ные параллели фольклорного или полу- 
фольклорного свойства. Например, предс- 
тавление западной средневековой рыца- 
рской культуры о девяти славнейших ви- 
тязях, сгруппированных по триадам: три 
христианина — Артур, Карл Великий, 
Готфрид Бульонский, три язычника — 
Гектор, Александр Македонский, Юлий 
Цезарь, три иудея — Иисус Навин, Давид, 
Иуда Маккавей; формула русского дере- 
венского колдовства: «три — не тройка, 
девять — не девятка», дважды отрицаю- 
щая троичность; европейская поговорка о 
девяти жизнях кошки, предполагающая в 
числе «девять» замыкание циклической 
полноты, и т. п. 

С. С. Аверинцев. 

ДЕГАНАВИДА («два речных потока сли- 
ваются воедино»), в мифологии ирокезов 
(Северная Америка) пророк и законода- 
тель. Согласно мифам, Д. приписывается 
замысел и создание Лиги ирокезских пле- 
мён и свода её законов. Чудесное рожде- 
ние Д. от божества и смертной женщины 
сопровождалось зловещими предсказани- 
ями для родного ему племени гуронов, по- 
этому мать Д. трижды пыталась уничто- 
жить младенца. Д. вынужден покинуть 
свой народ. В состоянии чудесного проз- 
рения Д. увидел огромное древо мира, ох- 
ватывающее своей кроной народы, жизнь 
которых протекает без междоусобных 
войн, кровной мести и каннибализма. Во 
время странствий он посетил ряд племён 
и приобрёл единомышленника и союзни- 
ка в лице Гайаваты. Вместе с ним с по- 
мощью животворной магической силы 
(оренда) и волшебного талисмана (вам- 
пум) Д. преодолел сопротивление злобно- 
го божества Атотархо и осуществил свой 
замысел, создав Великую лигу ирокезов. 
После этого Д., прощаясь с ирокезским 
народом, предсказал его дальнейшую 
судьбу и уплыл в белом каменном каноэ 
по озеру Онондага. По некоторым источ- 
никам, Д. — реальное историческое лицо, 
жившее в 14 — 16 вв. 

А. В. 

ДЕД АВЕРИ, в грузинской мифологии и 
фольклоре старухи, одни из которых че- 
ловеколюбивы, доброжелательны и пок- 
ровительствуют героям, а другие, напро- 
тив, враждебны человеческому роду. Под 
контролем последних находятся природ- 
ные стихии, которые они используют, 
чтобы помешать героям в достижении их 
целей. 

М. Ч. 

ДЕДАЛ (АаібаХод), в греческой мифоло- 
гии внук афинского царя Эрехфея и сын 
Метиона (Ріаі. «Топ. 533 а), по другой вер- 
сии, сын Эвпалма и внук Метиона (Ароі- 
Іосі. III 15, 8). Изобретатель столярных 
инструментов и мастерства, искуснейший 
архитектор и скульптор (Д. — букв, «ис- 
кусный»). Он жил в Афинах, откуда ему 
пришлось бежать после того, как он сбро- 



Дедал, Пасифая и сделанный Дедалом бык. 
Фреска в доме Веттиев в Помпеях. 1 в. 


сил с акрополя своего ученика и племян- 
ника Талоса (у Гигина — имя племянника 
Пердикс; Ну§. ЕаЬ. 39), чьё мастерство 
вызывало зависть Д. Признанный винов- 
ным в ареопаге, Д. после осуждения бе- 
жал на Крит к царю Миносу (Ароііой. III 
15, 9). На Крите Д. построил по поруче- 
нию Миноса лабиринт для чудовищного 
Минотавра, рождённого женой Миноса 
Пасифаей от быка. Ариадне он устроил 
площадку для плясок (Нош. II. XVIII 590 
след.). Д. помог Ариадне освободить из ла- 
биринта Тесея: найти выход с помощью 
клубка ниток (Ѵег§. Аеп. VI 27-30). Уз- 
нав о его пособничестве бегству Тесея и 
его спутников, Минос заключил Д. вместе 
с сыном Икаром в лабиринт, откуда их ос- 
вободила Пасифая (Ну§. ЕаЬ. 40). Сделав 
крылья (склеив перья воском), Д. вместе с 
сыном улетели с острова. Икар, подняв- 
шись слишком высоко, упал в море, т. к. 
солнечный жар растопил воск. Оплакав 
сына, Д. добрался в сицилийский город 
Камик к царю Кокалу (Оѵісі. Меі. VIII 152 
— 262). Минос, преследуя Д., прибыл ко 
двору Кокала и решил хитростью выма- 
нить Д. Он показал царю раковину, в ко- 


Дедал и Икар. Картина Ш. Лебрена. 
2-я половина 17 в. Ленинград, Эрмитаж. 
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Дедал и Икар. Скульптурная группа А. Кано- 
вы. 1 777-79. Венеция, музей Коррер. 


торую надо было продеть нитку. Кокал 
попросил Д. это сделать, тот привязал 
нить к муравью, который, забравшись 
внутрь, протянул за собой нитку в спи- 
раль раковины. Минос догадался, что Д. 
находится у Кокала, и потребовал выдать 
мастера. Кокал пообещал это сделать, но 
предложил Миносу искупаться в ванне; 
там его погубили дочери Кокала, облив 
кипящей водой (Ароііосі. ергЬ. I 13). Д. же 
провёл остаток жизни на Сицилии. Миф о 
Д. характерен для периода поздней клас- 
сической мифологии, когда выдвигаются 
герои, утверждающие себя не силой и ору- 
жием, а находчивостью и мастерством. 

А. Тахо-Годи. 

Дошли немногие произведения антич- 
ного искусства: сцены «Д. и Икар», изоб- 
ражающие приготовления к полёту (рель- 
ефы эллинистического времени из Виллы 
Альбани, фреска в Помпеях и др.). В 14- 
15 вв. миф нашёл воплощение в книжной 
миниатюре (иллюстрации к Овидию) и в 
пластике (рельеф «Д. привязывает кры- 
лья Икару» работы учеников Донателло), 
позднее и в живописи получили распрост- 
ранение сюжеты: «падение Икара» (в кар- 
тинах Себастьяно дель Пьомбо, X. Холь- 
бейна Младшего, Я. Тинторетто, И. Брей- 
геля Старшего, X. Боля, И. И. Рубенса и 
др.) и «Д. и Икар» (Джулио Романо, Д. 
Фети, А. ван Дейка, Ш. Лебрена и дру- 
гих), в пластике («Д. и Икар» А. Кановы; 
«Падение Икара» О. Родена). Миф нашёл 
отражение в поэзии (И. В. Гёте — «Фа- 
уст», ч. 2, акт 3; В. Я. Брюсов — «Д. и 
Икар» и др.), в драматургии (драма X. 
Эйленберга «Икар и Д.»). Среди музы- 
кально-драматических произведений 20 
в. балеты «Полёт Икара» И. Маркевича и 
«Икар» Ж. Шифера, кантата И. Санкана 
«Легенда об Икаре». 


ДЕДУН (скВѵп), в мифологии Куша (Древ- 
ней Нубии) божество. Почитался главным 
образом на севере страны как бог-творец. 
В «Текстах пирамид» упоминается как 
бог благовоний, а также в варианте мифа 
об Осирисе (Д. является одним из сыновей 
Осириса, поддерживающих лестницу, по 
которой тот поднялся в небо). В напатско- 
мероитскую эпоху почитался как бог Ку- 
ша. В более позднее время иногда отожде- 
ствлялся с Осирисом как синкретическое 
божество Осирис-Д. 

Э. К. 

ДЕДЫ, дзяды (белорус, и польск.), в сла- 
вянской мифологии духи предков. У вос- 
точных и западных славян особый обряд 
почитания Д. совершался весной на седь- 
мой день после пасхи (семуха, весенняя 
радуница или пасха усопших) или осенью 
(деды или большие осенины в Белорус- 
сии, костромская дедова неделя, во время 
которой, по поверью, умершие родители 
отдыхали); в жертву покойникам прино- 
силась пища. Души умерших приглаша- 
ли на угощение в дом: «Деду, иди до обе- 
ду!». Д. посвящалась первая ложка или 
первый стакан: его могли выливать под 
стол или ставить за окно, через которое 
влетали «меньшие» Д., тогда как «боль- 
шие» входили через дверь. Во время бело- 
русского обряда хозяин трижды обносил 
зажжённую лучину вокруг стола, совер- 
шая магическое окуривание: эта часть ри- 
туала совпадает с карпатским обычаем 
«жечь деда», т. е. греть покойника. Пи- 
щу, как и в других связанных с именем 
Белеса и Велса славянских и балтских об- 
рядах поминовения и кормления мёрт- 
вых, первоначально относили также на 
кладбище. Д. могли изображать в виде 
антропоморфных «болванов» с лучиной. 
В Белоруссии Д. называют Ставрусскими, 
связывая их с преданием о Ставре и Гавре, 
собаках древнего языческого князя Боя. 
Бой приказал воздавать почести этим со- 
бакам, как своим приближённым, а после 
их смерти ввёл особые дни почитания, 
когда к месту, где были зарыты собаки, 
приносили пищу и питьё; пиршества про- 
должались до ночи, причём собак называ- 
ли по именам. По поверью, отсюда берут 
начало Ставрусские Д. Миф о двух соба- 
ках и некоторые детали обряда имеют ши- 
рокие индоевропейские и типологические 
параллели и могут восходить к глубокой 
древности (ср. иран. фравашей и др.). Во 
время майских обрядов в Польше Д. пред- 
вещали девушке близкое замужество. 
Упоминание в болгарских ритуальных иг- 
рах персонажа со сходным названием поз- 
воляет считать наименование Д. общесла- 
вянским. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ДЕИ Д АМИЯ (Ацібацгіа), в греческой ми- 
фологии дочь царя острова Скирос Лико- 
меда, у которого Фетида скрывала своего 
сына Ахилла (нарядив в женское платье) 
перед началом Троянской войны, т. к. ему 
была предсказана гибель под стенами 
Трои. Д. стала возлюбленной Ахилла и ро- 
дила ему сына Неоптолема. 

М. Б. 

ДЕИФОБ (Ацісрород), в греческой мифоло- 
гии сын Приама и Гекубы, любимый брат 
Гектора [поэтому Афина принимала образ 
Д., чтобы побудить Гектора к единобор- 
ству с Ахиллом (Нош. II. XXII 222 — 246, 


294-300)]. Д. отличается в Троянской 
войне во время битвы за корабли, где 
вступает в сражение с Идоменеем и полу- 
чает рану от его соратника Мериона (Нош. 
II. XIII 402-539). После смерти Париса Д. 
становится мужем Елены. Во время взя- 
тия Трои погибает от руки ворвавшегося в 
его дом Менелая (Ароііосі. еріі. V 9, 22). 

В. Я. 

ДЕЙВЕ (литов, йеіѵе, «богиня»), в литовс- 
кой мифологии первоначальное обозначе- 
ние богини высших уровней пантеона и 
всего класса таких персонажей (см. Бал- 
тийская мифология), позднее - духи, пре- 
красные девы с длинными волосами и 
большими грудями; мастерски выполня- 
ют любую женскую работу, особенно пря- 
дение и тканьё (преследуют тех, кто зани- 
мается этим в четверг). Д. любят детей, 
нередко влюбляются в юношей и даже вы- 
ходят замуж; жить с ними — счастье, но 
при нарушении табу они уходят. Иногда 
Д. или лауме — духи леса и воды (ср. ру- 
салок) или ведьмы. Литовский автор 16 в. 
Мажвидас, сообщающий, что у литовцев 
есть сто Д., если не больше, перечисляет 
их наряду с нечистыми духами. В позд- 
них источниках Д. иногда приписывают- 
ся некоторые конкретные функции: так, 
святая Д. обозначает божество дождей 
или богиню чумы, смерти (ср. Гильтине). 
Эти характеристики Д. позволяют связать 
её с Диевасом, в частности, когда это имя 
обозначает Перкунаса. Тем самым рекон- 
струируется мотив супружеской пары, в 
которой муж (громовержец) — на небе, 
жена — внизу, на земле или даже в под- 
земном царстве (ср. характерную замену 
«путей Д.» на «пути Веле» — Велса в 
фольклоре, где Д. объединяется с против- 
ником Перкунаса, демоном подземного 
мира); таким образом, Д. — женский пер- 
сонаж основного мифа восточно-балтийс- 
кой мифологии. Д., как правило, помеща- 
ется в пантеоне на более низком уровне, 
чем Диевас, и обнаруживает тенденцию к 
превращению в злого духа. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ДЕКЛА (латыш. Бекіа), в латышской ми- 
фологии богиня судьбы, наряду с Картой 
и Лаймой. Особое отношение Д. имеет к 
новорождённым младенцам: она пеленает 
их, охраняет их сон в колыбели, даёт им 
имена, способствует успешному росту. Д. 
покровительствует и девушкам, выбирает 
им женихов. В народных песнях имя Д. 
часто соседствует или чередуется с име- 
нем Лаймы. В сказках имя Д. иногда выс- 
тупает как обозначение целого класса ми- 
фологических персонажей. Имя Д. обыч- 
но производят от латыш, сіе!, «класть» и 
т. п., ср. рири сіе!, «кормить грудью» (ср. 
др.-инд. сИіауаІі, «сосать»). 

В. И., В. Т. 

ДЕЛЬФИНИЙ (АеХсрнуц), в греческой ми- 
фологии чудовище: 1) дракон, охраняв- 
ший в Дельфах священный источник у 
прорицалища. Ему был отдан на воспита- 
ние Тифон — порождение земли (Нутп. 
Нот. II 122-128). Д. был убит Аполло- 
ном, после чего получил имя Пифон 
(букв, «гниющий»), т. к. лучи солнца пре- 
вратили его тело в прах. В этом мифе сое- 
динение двух хтонических образов — бо- 
лее древнего Д. и Пифона, которые усту- 
пили место и оракул новому олимпийско- 
му богу Аполлону; 2) дракон — полужен- 
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Деметра вручает Триптолему колос пшеницы. 

Справа — Персефона. Рельеф из Элевсина. 

Мрамор. 2-я половина 5 в. до н. э. 

Афины, Национальный музей. 

щина-полузмей, которому Тифон отдал на 
хранение сухожилия, вырезанные у Зевса 
во время поединка. Обессиленный Зевс 
был заключён Тифоном в Корикийской 
пещере (Киликия); там Д. стерёг Зевса и 
эти сухожилия. Выкрав сухожилия, Гер- 
мес и Пан исцелили Зевса (Ароііосі. I 6, 3). 
Этот миф относится к эпохе становления 
классической олимпийской мифологии в 
её борьбе с хтонизмом. 

А. Т.-Г. 

ДЕМЕТР И ГИСАНЭ, в армянской мифо- 
логии божества. Согласно мифу, князья 
Д. и Г., братья, родом из Индии, навлёк- 
шие гнев своего правителя, бежали в Ар- 
мению. Царь Вагаршак жалует им страну 
Тарой (территория на востоке современ- 
ной Турции), в которой они строят город 
Вишап. Через 15 лет царь убивает обоих 
братьев, а власть в Тароне передаёт их 
трём сыновьям, которые воздвигают на 
горе Каркэ статуи богов Д. и Г., а служе- 
ние им поручают своему роду. Так как Ги- 
санэ был длинноволосым, то и служители 
его культа отпускали длинные волосы; 
приняв христианство, в память своей 
древней веры они стали оставлять на голо- 
ве детей косу. Имя Деметр, по-видимому, 
восходит к имени богини Деметры (назы- 
вавшейся иногда армянами Сандарамет); 
вероятно, в районе, где стояли идолы Д. и 
Г., у древних армян почиталось божество 
Сандарамет-Деметр, а т. к. слово «санда- 
рамет» означает по-армянски также «зем- 
ля, недра земли, ад» (джохк), эта мест- 
ность считалась воротами ада. Имя Гиса- 
нэ («длинноволосый») сначало было, ско- 
рее всего, эпитетом Деметра, позднее бы- 
ло переосмыслено как самостоятельный 
персонаж — брат Деметра. 

С. Б. А. 

ДЕМЕТРА (Агщцтцр), в греческой мифо- 
логии богиня плодородия и земледелия, 
дочь Кроноса и Реи (Нез. Тйео§. 453), 
сестра и супруга Зевса, от которого она ро- 
дила Персефону (912-914). Одно из самых 
почитаемых олимпийских божеств. Древ- 


нее хтоническое происхождение Д. засви- 
детельствовано её именем (букв, «земля- 
мать»; греч. ба, бц-уц, «земля»). Культо- 
вые обращения к Д.: Хлоя («зелень», «по- 
сев»), Карпофора («дарительница пло- 
дов»), Фесмофора («законодательница», 
«устроительница»), Сито («хлеб», «му- 
ка») указывают на функции Д. как боги- 
ни плодородия. Она благостная к людям 
богиня, прекрасного облика с волосами 
цвета спелой пшеницы, помощница в кре- 
стьянских трудах (Нош. II. V 499-501). 
Она наполняет амбары земледельца запа- 
сами (Нез. Орр. 300 след.). К Д. взывают, 
чтобы зёрна вышли полновесными и что- 
бы удалась пахота (465-468). Д. научила 
людей пахоте и посеву, сочетавшись в свя- 
щенном браке на трижды вспаханном по- 
ле острова Крит с критским богом земле- 
делия Иасионом, и плодом этого брака 
был Плутос — бог богатства и изобилия 
(Нез. Тйео§. 969-974). Д. научила Три- 
птолема, сына элевсинского царя, засе- 
вать поля пшеницей и обрабатывать их. 
Она подарила Триптолему колесницу с 
крылатыми драконами и дала зёрна пше- 
ницы, которыми он засеял всю землю 
(Ароііосі. I 5, 2). 

В мифе о Д. отражена также извечная 
борьба жизни и смерти. Она рисуется 
скорбящей матерью, утерявшей дочь Пер- 
сефону, похищенную Аидом. В Гомеров- 
ском гимне «К Деметре» (Нутп. Нот. V) 
рассказывается о странствиях и горе боги- 
ни в поисках дочери; при- 
няв образ доброй старуш- 
ки, Д. приходит в соседний 
с Афинами Элевсин в дом 
царя Келея и Метаниры. 

Её приветливо встречают в 
царской семье, и впервые 
после потери дочери Д. 
развеселилась от забавных 
шуток служанки Ямбы. 

Она воспитывает царского 
сына Демофонта и, желая 
сделать его бессмертным, 
натирает мальчика амбро- 
сией и закаляет в огне. Но 
после того как Метанира 
случайно увидела эти ма- 
гические манипуляции Д., 
богиня удаляется, открыв 
своё имя и приказав по- 
строить в свою честь храм. 

Именно в нём восседает пе- 
чальная богиня, горюя по 
дочери. На земле наступа- 
ет голод, гибнут люди, и 
Зевс приказывает вернуть 
Персефону матери. Однако 
Аид даёт своей супруге 
Персефоне вкусить грана- 
товое зёрнышко, чтобы она 
не забыла царство смерти. 

Две трети года дочь прово- 
дит с Д., и вся природа рас- 
цветает, плодоносит и ли- 
кует; одну треть года Пер- 
сефона посвящает Аиду. 



Деметра. 

Мраморный бюст по греческому оригиналу 
4 в. до н. э. Рим, Национальный музей. 


Плодородие земли не мыслится вне пред- 
ставления о неизбежной смерти расти- 
тельного мира, без которой немыслимо 
его возрождение во всей полноте жизнен- 
ных сил. (Гранатовое зёрнышко — символ 
плодовитости, но владельцем его являет- 
ся бог смерти.) 



Деметра. 

Рим, 

Ватиканские музеи. 
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Д. — прежде всего богиня, почитавша- 
яся земледельцами, но отнюдь не изне- 
женной ионийской знатью. Её повсемест- 
но прославляют на празднестве Фесмофо- 
рий как устроительницу разумных земле- 
дельческих порядков. Д. относится к чис- 
лу древних женских великих богинь (Гея, 
Кибела, Великая мать богов, Владычица 
зверей), дарующих плодоносную силу 
земле, животным и людям. Д. почитается 
на этом празднестве вместе с дочерью Пер- 
сефоной, их именуют «двумя богинями» и 
клянутся именем «обеих богинь» (ср. 
«Женщины на празднике Фесмофорий» 
Аристофана). Главное священное место Д. 
- Элевсин в Аттике, где в течение 9 дней 
месяца боэдромиона (сентября) проходи- 
ли Элевсинские мистерии, символически 
представлявшие горе Д., её странствия в 
поисках дочери, тайную связь между жи- 
вым и мёртвым миром, физическое и ду- 
ховное очищение; мать и дочь — «обе бо- 
гини» почитались совместно. Старинные 
афинские семьи имели наследственное 
право участия в элевсинских священно- 
действиях и повиновались обету молча- 
ния. Эсхил по традиции пользовался этим 
правом и даже был изгнан из Афин якобы 
за разглашение ритуальных фактов, изве- 
стных только посвященным. Элевсинские 
таинства, воспринимавшиеся как «страс- 
ти» Д., считаются одним из источников 
древнегреческой трагедии и тем самым 
сближаются с вакханалиями Диониса. 
Павсаний описывает храм Д. Элевсинской 
в Тельпусе (Аркадия), где рядом сосед- 
ствуют мраморные статуи Д., Персефоны 
и Диониса (VIII 25, 3). Рудименты хтони- 
ческого плодородия сказываются в культе 
Д. Эринии; с ней, превратившейся в кобы- 
лицу, сочетался Посейдон в образе жереб- 
ца. «Гневающаяся и мстящая» Д. (Эри- 
ния) омывается в реке и, очистившись, 
снова становится благостной богиней 
(VIII 25, 5-7). В Гермионе (Коринф) Д. по- 
читалась как Хтония («земляная») (II 35, 
5) и Термасия («жаркая»), покровитель- 
ница горячих источников (II 34, 6). В Фи- 
галее (Аркадия) почиталось древнее дере- 
вянное изображение Д. Мел айны («Чёр- 
ной») (VIII 5, 8). У Гесиода (Орр. 465 
след.) Д. «чистая» соседствует с Зевсом 
«подземным», и им обоим возносит земле- 
делец свои мольбы. 

В римской мифологии Д. соответствует 
Церера. 

А. А. Тахо-Годи. 

Среди памятников античного изобра- 
зительного искусства: «Д. Книдская» 
(статуя круга Бриаксиса). Сохранились 
посвятительные рельефы, связанные с 
элевсинскими таинствами, многочислен- 
ные терракотовые статуэтки Д., а также 
её изображения на помпейских фресках и 
в росписях, обнаруженных в Северном 
Причерноморье (т. н. склепы Д. в Боль- 
шой Близнице и в Керчи). 

В средневековых книжных иллюстра- 
циях Д. выступает в качестве покрови- 
тельницы сельских работ и как олицетво- 
рение лета. В живописи эпохи Возрожде- 
ния Д. часто изображается обнажённой; 
её атрибуты - колосья, плоды, серп, иног- 
да рог изобилия. Воплощение образа Д. в 
европейском искусстве 16 — 17 вв. было 
связано с прославлением даров природы 
(рисунки Дж. Вазари и X. Голциуса, кар- 


тины Я. Иорданса «Жертвоприношение 
Церере», П. П. Рубенса «Статуя Цереры» 
и др.) или с воспеванием радостей жизни 
(картины «Вакх, Венера и Церера» Б. 
Шпрангера, Голциуса, Рубенса, Иордан- 
са, Н. Пуссена и др.). Особенно широкое 
распространение получают статуи Д. в са- 
довой пластике барокко. 

Наиболее значительные произведения 
европейской литературы, связанные с ми- 
фом о Д., созданы в поэзии (Ф. Шиллер, 
«Элевсинский праздник», А. Теннисон, 
«Д. и Персефона»). Среди опер — «Уми- 
ротворённая Д.» Н. Йоммелли. См. также 
Персефона. 

ДЕМИУРГ (греч. бгщюнруос;, «ремеслен- 
ник»; «мастер», «созидатель», букв, «тво- 
рящий для народа»), мифологический 
персонаж, созидающий элементы мироз- 
дания, космические и культурные объек- 
ты, людей, как правило, путём изготовле- 
ния; его деятельность подобна деятель- 
ности настоящего ремесленника. В мифо- 
логии Д. часто являются такие персона- 
жи, как гончар, кузнец, ткач. Однако 
функции Д. шире непосредственно ремес- 
ленных. Так, бог-кузнец Гефест делает 
щит, представляющий собой модель ми- 
ровой жизни, Ильмаринен выковывает 
солнце и луну, чудесное сампо (ср. даго- 
мейского Ту и других африканских кузне- 
цов), египетский бог Хнум создаёт мир и 
людей на гончарном круге, индийский 
Вишвакарман, ваятель, плотник, кузнец, 
является божественным творцом мира. Во 
многих мифологиях Д. сливается с более 
абстрактным образом небесного бога- 
творца, отличающегося космическими 
масштабами деятельности, творящего не 
только отдельные объекты, элементы ми- 
роздания, как Д., но космос в целом и не 
только путём изготовления, но и более 
«идеальными» способами, посредством 
магических превращений, простым сло- 
весным называнием предметов и т. п., как 
египетский Птах, создающий мир «язы- 
ком и сердцем», или Яхве (ср. афр. богов- 
громовников (Мулунгу, Моримо, Мукуру, 
вызывающих людей, и др.). Так, Хнум, 
создающий весь мир, уже очень близок 
богу-творцу, но остаётся Д. по способу 
творения (ср. Вишвакарман). Д. часто 
выступает как помощник верховного бо- 
жества. 

Д., изготавливающий ранее не сущест- 
вовавшие объекты, сопоставим с культур- 
ным героем, большей частью добываю- 
щим предметы, ранее уже существовав- 
шие, но удалённые, скрытые и т. д. (пред- 
ставления о Д. возникают параллельно 
или стадиально позднее). Практически в 
архаических мифологиях функции Д. и 
культурного героя (иногда с преобладани- 
ем какого-либо из этих аспектов) выпол- 
няются одним персонажем — племенным 
(тотемным) зооморфным, и позднее антро- 
поморфным первопредком-прародителем 
(ср. создание людей Д.), который зачас- 
тую действует как трикстер или в паре 
(особенно в близнечных мифах) со своим 
антагонистом-трикстером. Постепенно, с 
усилением «космичности» этого персона- 
жа (сопровождающимся иногда переселе- 
нием его в один из других миров, большей 
частью на небо; см. Верх и низ), эти функ- 
ции дифференцируются, но подобный 


синкретизм (или его рудименты) может 
сохраняться и на более поздних стадиях. 

В литературе термин «Д.» применяет- 
ся также для обозначения мифологичес- 
кого персонажа, наделённого функциями 
созидания лишь космических объектов, 
природы, в отличие от культурного героя, 
созидающего преимущественно культуру. 

В античности термин «Д.» приобрёл 
мифолого-философское значение: у пифа- 
горейца Филолая Д. — принцип, сохраня- 
ющий сущность вещей, несмотря на их те- 
кучесть (В 21); у софиста Крития — миро- 
вой ум (В 19); у Платона в диалоге «Ти- 
мей» Д. — творец космоса, благой отец, 
создающий небо, землю и её обитателей 
(28 С-29 А, 41 АВ и др.); Д. — устроитель 
космоса встречается и у Аристотеля (1г§. 
13 Козе); неоплатоническая разработка 
учения о Д. принадлежит Проклу (в ком- 
ментарии на диалог Платона «Тимей»); у 
гностиков Д. — творческое начало, произ- 
водящее материю, отягощенную злом. 

Е. М. Мелетинский. 
ДЕМОН (Аащсэѵ), в греческой мифологии 
обобщённое представление о некоей неоп- 
ределённой и неоформленной божествен- 
ной силе, злой или (реже) благодетель- 
ной, часто определяющей жизненную 
судьбу человека. Это мгновенно возника- 
ющая и мгновенно уходящая страшная 
роковая сила, которую нельзя назвать по 
имени, с которой нельзя вступить ни в ка- 
кое общение. Внезапно нахлынув, он мол- 
ниеносно производит какое-либо действие 
и тут же бесследно исчезает. В этом образе 
очевидны рудименты т. н. внезапного пре- 
анимизма (по терминологии Г. Узенера, 
Д. — не что иное, как «бог данного мгно- 
вения»). Иногда олимпийские боги тоже 
называются Д., но только в обобщённо-не- 
определённом смысле или в случае, когда 
бог не проявил себя индивидуально и 
скрывает своё имя. Д. непосредственно 
воздействует на человека, готовит беду 
(Нош. 06. XII 295), прельщает (XVI 194), 
насылает беды (XIX 512), зловещие сны 
(XX 87). Д. направляет человека на путь, 
ведущий к каким-либо событиям, часто 
катастрофическим (Нош. 06. VI 172; VII 
248; II. XXI 92). Д. вызывает неожиданно 
ту или иную мысль (Нош. II. IX 600; 06. 
III 27). Иной раз Д. действует благоде- 
тельно (06. IX 381), встречается эпитет 


Ритон в форме головы демона. 4 в. до н. э. 
Рим, Ватиканские музеи. 
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6Х|Зю6ащ<х>ѵ, «счастливо демонический». 
Д. приравнивается к судьбе, все события 
человеческой жизни находятся под его 
влиянием (Аезсйуі. Регз. 825; 8орй. 1г§. 
592; Еиг. Апсіг. 971). Есть Д. рождения 
(Ріпсі. 01. XIII 105), Д. добра и зла (Ріпсі. 
Руйі. III 34), характер человека — его Д. 
(Негасііі. 1г§. 119), каждому человеку в 
жизни достаётся свой Д. (Ріаі. Рііаесі. 107 
6). Демоны мыслятся также низшими бо- 
жествами, посредниками между богами и 
людьми. У Гесиода поколение «золотого 
века» после своего исчезновения превра- 
тилось в «благостных Д.», которые охра- 
няют людей и взирают на правые и непра- 
вые дела (Нез. Орр. 121-126). В римской 
мифологии Д. соответствует гений. Ран- 
нехристианские представления о Д. свя- 
заны с образом злой демонической, бесо- 
вской силы (см. Бесы). 

А. Ф. Лосев. 

В описаниях мифологий различных 
народов Д. — условное обозначение тех 
сверхъестественных персонажей, кото- 
рые не являются богами и занимают по 
сравнению с богами низшее место в иерар- 
хии (или находятся на низших уровнях в 
данной мифологической системе). В более 
узком и точном смысле Д. — злые духи. 
Согласно классификации, предложенной 
Г. У зенером и поддержанной Э. Кассире- 
ром, следует различать Д. (духа) как обоз- 
начение случайного мифологического об- 
раза, создаваемого из любого предмета, 
попадающего в поле действия мифологи- 
ческой мысли, и гения как обозначение 
мифологического символа судьбы и лич- 
ности человека. 

В. И. 

ДЕМОФОНТ (АгщосрсЬѵ), в греческой ми- 
фологии: 1) сын элевсинского царя Келея 
и его жены Метаниры. Его воспитывала 
под видом кормилицы Деметра, нашед- 
шая приют в этой семье во время поисков 
своей дочери. Желая сделать Д. бессмерт- 
ным, Деметра тайно закаляла его в пламе- 
ни огня, но этому однажды помешала ис- 
пуганная мать (Нутп. Нот. V 233 — 254); 
2) афинский царь, сын Тесея и Федры, 
брат Акаманта (Ароііосі. еріі. 1 18). Братья 
участвовали в Троянской войне и при взя- 
тии Трои освободили похищенную Диос- 
курами мать Тесея, свою бабку Эфру (V 
22). Возвращаясь из-под Трои, Д. пристал 
к Фракии, где женился на царской дочери 
Филлиде. Она подарила ему ларец со свя- 
тынями Матери Реи, который ему разре- 
шалось открыть только тогда, когда он по- 
теряет надежду вернуться к жене. Д. посе- 
лился на Кипре и не вернулся к Филлиде. 
Она прокляла его и покончила с собой. 
Когда Д. открыл ларец, то в ужасе вско- 
чил на коня, во время бешеной скачки 
упал, наткнулся на свой меч и погиб (VI 
16-17). (Существует вариант мифа, при- 
писывающий женитьбу на Филлиде Ака- 
манту и связывающий с ним изложенные 
события.). 

А. Т.-Г. 

ДЕНГДИТ ( «великий дождь»), в мифоло- 
гии динка (самоназвание — дженг; юж- 
ная часть территории современного Суда- 
на) божество в облике небесного быка, по- 
сылающее на землю дождь (ср. Джуок — 
у шиллуков, Ниал — у нуэр). Согласно 
мифу одного из наиболее древних и боль- 
ших родов динка (адеро у ниэльдинка), 


тотем которого — дождь (денг), мать Д., 
будучи беременной, сошла с неба на зем- 
лю. Люди натёрли её тело жиром убитого 
буйвола, а затем поместили роженицу в 
хижине без дверей. Там она родила чудес- 
ного ребёнка — с зубами, как у взрослого, 
и плакавшего кровавыми слезами. Во вре- 
мя родов хлынул ливень, поэтому мать 
назвала сына Д. Оставляя его людям, она 
сказала, что отныне Д. будет «делателем 
дождя». Д. был первым правителем дин- 
ка, а когда состарился, исчез во время 
грозы (ср. Ньиканг). С Д. связывается по- 
явление людей: он дал своей жене Альет 
(другое имя — Ман Доонг) ком жира. Раз- 
мягчив его на огне, Альет стала лепить из 
жира мужчин и женщин, которые по ве- 
рёвке, соединяющей небо и землю (небес- 
ная дорога), спускались на землю. Тесть 
Д., также принявший участие в создании 
людей, выпил большую часть жира, и по- 
этому вылепленные им люди оказались 
уродами — с деформированными конеч- 
ностями, глазами, ртами и т. п. Испугав- 
шись гнева Д., тесть убежал на землю по 
верёвке, которую затем по его просьбе пе- 
рекусил сокол. У Альет, согласно некото- 
рым мифам, рождается сын Акол («солн- 
це»), от которого произошли предки дин- 
ка (Денг) и нуэр (Нуэр). Д. иногда отожде- 
ствляют с Ньяличу иногда называют сы- 
ном Ньялич. Как «податель дождя» и гла- 
ва предков Д. типологически близок ми- 
фологическим персонажам Мулунгу, Ле- 
за, Мукуру. В святилищах Д. помимо 
жертвоприношений проходили церемо- 
нии вызывания дождя, празднование уро- 
жая дурры (хлебное сорго) и др. Под свя- 
щенным деревом Альет — арадайб, из ко- 
торого, согласно мифам, она вышла, при 
наступлении сезона дождей совершались 
жертвоприношения. 

Е. С. Котляр. 

ДЕННИЦА, в славянской мифологии об- 
раз полуденной зари (или звезды), мать, 
дочь или сестра солнца, возлюбленная ме- 
сяца, к которому её ревнует солнце (мотив 
«небесной свадьбы», характерный и для 
балтийской мифологии). См. также Ве- 
чорка. 

В. И., В. Т. 

ДЕЯНИРА (Аціаѵгіра), в греческой мифо- 
логии дочь Ойнея, царя Калидона (вари- 
ант: бога Диониса — Ароііосі. I 8, 1) и Ал- 
феи, сестра Мелеагра, супруга Геракла. В 
юности Д. научилась владеть оружием и 
умела править колесницей. Когда после 
гибели Мелеагра его сестры с горя превра- 
тились в птиц-цесарок, только Д. и ещё 
одна сестра Торга сохранили человечес- 
кий облик благодаря вмешательству Дио- 
ниса (Ну§. ЕаЬ. 174). Геракл, спустив- 
шись в царство мёртвых за Кербером, 
встретил там Мелеагра, который просил 
его взять в жёны Д. (Ріпсі. 1г§. 249 а). Со- 
перником Геракла был речной бог Ахе- 
лой. Отломив Ахелою, принявшему облик 
быка, один рог, Геракл одержал над ним 
победу и женился на Д. Когда на Геракла 
напали дриопы, Д. сражалась рядом с ним 
и была ранена в грудь (8с1ю1. Ароіі. Кікхі. 

I 1212). Д. от Геракла родила сыновей 
Гилла, Ктесиппа, Глена, Онита (Ароііосі. 

II 7, 8) и дочь Макарию (Раиз. I 32, 6). При 
переправе Геракла и Д. через реку Эвен 
кентавр Несс посягнул на ехавшую на нём 
верхом Д. Геракл поразил Несса стрелой 



Геракл и Несс, пытающийся похититъ 
Деяниру. Фрагмент росписи краснофигурного 
килика Аристофана. 420 — 410 до н. э. 

Бостон, Музей изящных искусств. 

из лука, и тот, умирая, посоветовал Д. 
собрать его кровь, т. к. она якобы помо- 
жет ей сохранить любовь Геракла (Ароі- 
іосі. II 7, 6). Узнав, что Геракл собрался 
жениться на захваченной им в Эхалии Ио- 
ле, Д. пропитала кровью Несса хитон и 
послала его Гераклу. Однако кровь Несса, 
погибшего от смазанной желчью лерней- 
ской гидры стрелы Геракла, превратилась 
в яд, от которого погиб Геракл. Узнав о 
случившемся, Д. закололась мечом (8орй. 
Тгасй. 930 след.). 

А. И. Зайцев. 

ДЖАБРАН («мать отца коз»), в абхаз- 
ской мифологии божество мелкого рогато- 
го скота, одна из семи долей Айтара. Сог- 
ласно ранним мифологическим представ- 
лениям, Д. — прародительница коз. Мо- 
лением Д. (в первый четверг марта) начи- 
нался цикл весенних обрядов в честь 
Айтара. 

Л. А. 

ДЖАГАННАТХА (др.-инд. ^а^аппаіііа, 
«владыка мира»), в индуистской мифоло- 
гии особая форма Вишну-Кришны (см. 
Вишну и Кришна), наиболее чтимая в 
Бенгалии и Ориссе. Сравнительно позд- 
няя пураническая легенда рассказывает, 


Несс и Деянира. Картина Г. Рени. 
1621. Париж, Лувр. 
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что, когда Кришна после гибели Ядавов 
был случайно убит охотником, тело его 
долго оставалось непогребённым. Нако- 
нец, некий благочестивый человек предал 
его кремации и поместил прах в освящён- 
ный ларец. По указанию Вишну царь 
страны Аванти Индрадьюмна попросил 
божественного строителя Вишвакармана 
воссоздать из этого праха образ Кришны 
— Д. Вишвакарман согласился на это с ус- 
ловием, чтобы никто ему не мешал, пока 
он не завершит своей работы. Нетерпели- 
вый Индрадьюмна пришёл, однако, 
взглянуть на изображение прежде време- 
ни, и разгневанный Вишвакарман оста- 
вил Д. неоконченным — без рук и без ног. 
Тем не менее Брахма дал Д. глаза, вложил 
в него душу и сам в качестве жреца прису- 
тствовал на ашвамедхе, которую Инд- 
радьюмна совершил в честь новоявленно- 
го бога. Специалисты полагают, что город 
Пури (вблизи города Каттака в Ориссе), 
где находится храм Д., был некогда цент- 
ром какого-то автохтонного культа, слив- 
шегося позже с культом Кришны, кото- 
рый принял при этом имя местного боже- 
ства — Д. Храм Д., известный здесь уже в 
4в. н.э., теперь окружён более чем сотней 
других храмов и святынь, посвященных 
Вишну, Кришне, Шиве, Сурье и иным ин- 
дуистским богам. Пури — одно из самых 
известных в Индии мест паломничества. 
Особенно много паломников стекаются 
сюда во время двух ежегодных празд- 
неств: снанаятры — ритуального купания 
статуи Д., а также статуй брата и сестры 
Кришны Баларамы и Субхадры, и ратха- 
ятры — провезения статуй через город на 
колеснице во главе религиозной процес- 


ДЖАГУПАТХА (от адыг, жьэгу, «очаг», 
пэ, «перед», тхьэ, «бог»), в адыгейской 
мифологии божество очага. С именем Д. 
связывались некоторые обряды (приобще- 
ние невесты к очагу и др.). 

М. М. 

ДЖАДЖА ( «коренастая»), в абхазской 
мифологии богиня полеводства и огород- 
ничества. Выступает в облике женщины 
низкого роста, плотного сложения. Пред- 
ставления о Д., по-видимому, сложились 
в те времена, когда полевыми работами 
занимались преимущественно женщины. 
Согласно поверьям, во время появления 
кукурузных початков Д. ходит по полям. 
Если она недовольна хозяином поля, она 


предрекает ему мелкую кукурузу («с ми- 
зинец»), если довольна им, — крупную («в 
локоть, пядь и пять пальцев»). В честь Д. 
два раза в год (в начале весны и после 
уборки урожая) на поле устраивались мо- 
лебны. 

Х.Б. 

ДЖАЙНСКАЯ МИФОЛОГИЯ, комплекс 
мифологических представлений религи- 
озно-философской системы джайнизма 
(Д.), получившей название от одного из 
титулов, присваиваемого вероучителям, 
— джина («победитель»). Д. возник в Ин- 
дии в 6 в. до н. э., его основателем был Ма- 
хавира Джина, но ортодоксальная тради- 
ция Д. считает, что Махавира был только 
последним провозвестником веры — тирт- 
ханкаром (букв, «создатель брода») на- 
шей временной эпохи, и относит его пред- 
шественников к неизмеримо далёким вре- 
менам, претендуя таким образом на роль 
самой древней религии. 

Две основные секты Д., раскол на кото- 
рые произошёл в конце 1 в. до н. э., назы- 
ваются шветамбары («одетые в белое») и 
дигамбары («одетые сторонами света»). 
Каждая из них почитает каноническими 
различные сочинения, и, придерживаясь 
одинаковых принципов вероучения, они 
расходятся в толковании и интерпрета- 
ции частностей. Кодификация джайнско- 
го канона произошла относительно позд- 
но, через 9 веков после времени деятель- 
ности Махавиры. В джайнских религиоз- 
но-философских трактатах — сутрах со- 
держится учение об освобождении от уз 
сансары, достигаемом путём трёх «сокро- 
вищ» Д.: правильного знания (вероуче- 
ния), правильного видения (истины), пра- 
вильного поведения. Практический путь 
к спасению сводится к строжайшему соб- 
людению этических предписаний и суро- 
вой аскезе. В основе догматики Д. лежит 
представление о двух вечных, несоздан- 
ных, сосуществующих категориях — 
дживах (души, активные агенты восприя- 
тия и действия) и адживах (неживые, нео- 
душевлённые начала). Число джив беско- 
нечно. Соединяясь с кармической матери- 
ей, они обретают грубое кармическое тело 
и рождаются в виде живых существ. 
Представление о дживах, связанное с об- 


Ранакпур, джайнский храмовый комплекс. Чаумукха, главный храм. 12 в. Индия. 



сии. 


П. А. Гринцер. 



=1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | = ДЖ АЙНСКАЯ МИФОЛОГИЯ 305 



Скульптура двух джайнских тиртханкаров: 
слева - Ришабхадева, справа - Махавира. 
Лондон, Британский музей. 


щеиндийскими понятиями кармы и сан- 
сары, в Д., с одной стороны, вероятно, 
восходит к архаическому анимизму, а с 
другой — доведено до космического гило- 
зоизма, ибо душами - дживами наделены 
не только животные и растения, но и эле- 
ментарные частицы материи — земли, во- 
ды, огня, ветра, воздуха. Таким образом, 
в Д. безначальный и бесконечный круго- 
ворот джив порождает представление о 
некоем равенстве всех существ, ибо все 
они обладают дживами (отсюда строжай- 
ший запрет на причинение вреда — ахим- 
са), но поскольку дживы качественно раз- 
личны в зависимости от количества орга- 
нов восприятия (от одного у растений и до 
пяти у высших животных, людей и бо- 
гов), создаётся своеобразная иерархия 
живых существ, высшее место в которой 
занимает человек, ибо только он может 
прекратить действие закона кармы и дос- 
тичь освобождения. При этом мир людей 
делится на кармовый, т. е. мир, где разво- 
рачивается история, и некармовый, где 
нет смены периодов времени. Состояния 
сиддхи — «совершенных» джив, освобо- 
дившихся от кармы, могут достичь толь- 
ко обитатели кармового мира. 

Д. м. отличает тяготение к созданию 
сложных классификационных схем и 
строгих иерархий, стремление к система- 
тическим числовым способам описания. В 
ней можно выделить два комплекса 
представлений: космографический — де- 
тальное описание мира, его частей и их 
обитателей, восходящий к общеиндийс- 
ким представлениям, и мифо-историчес- 
кий, главными персонажами которого яв- 
ляются тиртханкары. 

Космография. Вселенная делится на 
мир и бесконечно больший не-мир, в кото- 
ром нет ничего, кроме пространства - ака- 
ніи, и который недоступен для восприя- 
тия и проникновения. Мир отделён от не- 
мира трёхслойной бездной из густой во- 


ды, густого ветра и тонкого ветра. Мир, по 
представлениям джайнов, имеет весьма 
своеобразную форму: он состоит из трёх 
усечённых конусов или пирамид, из кото- 
рых средний и верхний сложены основа- 
ниями, а вершина среднего покоится на 
вершине нижнего. Нижний конус (или 
пирамида) - это нижний мир - Аддхоло- 
ка, два верхних суть верхний мир — 
Урдхвалока, а в месте их соединения на- 
ходится средний мир — Мадхьялока. Вы- 
сота всего мира равна 14 радджу (букв, 
«верёвка» — условная мера), из них по 
семь приходится на Аддхолоку и Урдхва- 
локу (средний мир в расчёт не принимает- 
ся). В основании низшего мира лежит 
квадрат со стороной 7 радджу или круг то- 
го же диаметра. Интересна неканоничес- 
кая концепция, согласно которой мир 
имеет форму человеческого тела (лока-пу- 
руша, т. е. мир-космический человек), на 
уровне талии которого находится Мадхья- 
лока, ниже - Аддхолока, а выше - 
Урдхвалока. Этим представлением можно 
объяснить название одного из слоев выс- 
шего мира — Грайвейака — «шейные (ми- 
ры)». 

Обитатели мира делятся на растения, 
низших животных, высших животных, 
людей, обитателей ада, божеств; всем им 
противопоставлены сиддхи. 

Низший мир по вертикали состоит из 
семи слоев, названия которых сверху 
вниз следующие: Ратнапрабха, Шаркара- 
прабха, Валукапрабха, Панкапрабха, 
Дхумапрабха, Тамахпрабха и Тамастама- 
хпрабха. Во всех слоях, кроме первого, 
расположено огромное количество нату- 
ралистично описываемых адов, наполнен- 
ных тьмой и смрадом гнили и нечистот. 
По ранним представлениям, обитатели 
ада были людьми, страдающими от все- 
возможных пыток. Позднее они выдели- 
лись в низший ранг телесного перерожде- 
ния и описываются как отталкивающие 
существа чёрного цвета, похожие на ощи- 
панных птиц, бесполые, дурно-пахну- 


Тиртханкара. 

Ранакпур, 

джайнский 

храмовый 

комплекс. 

Индия. 



щие, вызывающие боль при прикоснове- 
нии, живущие в постоянном страхе вза- 
имного преследования, ибо они и жертвы, 
и палачи. Их омерзительность увеличива- 
ется пропорционально глубине слоя. 

В центре среднего мира лежит круглый 
континент Джамбудвипа, вокруг которо- 
го концентрическими кругами располага- 
ются бесчисленные океаны и другие кон- 
тиненты. В центре Джамбудвипы возвы- 
шается мировая гора Мандара (в поздних 
текстах Меру), соответственно центр ми- 
ра, высотой в 100 тыс. йоджан (из кото- 
рых 1 тысяча уходит под поверхность зем- 
ли) и диаметром основания 10 тысяч йод- 
жан. Состоит она из золота, серебра, хрус- 
таля и т. п. У основания и по склонам рас- 
положены райские рощи Бхадрашала, 
Нандана и Сауманаса. В каждой из них по 
четырём главным сторонам света стоят 
храмы, по промежуточным расположены 
по четыре лотосовых пруда. В Нандане и 
Сауманасе среди прудов стоят дворцы, 
принадлежащие божествам Шакре и 
Ишане. В роще на вершине Мандары — 
Пандаке, вместо дворцов четыре скалы, 
называемые «скалами посвящения», на 
которых стоят троны и происходит посвя- 
щение северного и южного тиртханкаров. 
Джамбудвипа имеет в диаметре 100 тысяч 
йоджан и разделён поперёк с запада на 
восток шестью горными цепями на семь 
земель: крайняя на юге Бхараха или Бха- 
ратаварша, на севере Еравайа или Айра- 
вата. Центральную полосу занимает зем- 
ля Махавидеха, к югу от которой лежат 
земли Хариварша и Хаймаватаварша, а к 
северу Рамьякаварша и Хайраньявата- 
варша. В центре Махавидехи горные це- 
пи, расходящиеся по промежуточным 
сторонам света, отделяют две страны: Ут- 
таракуру, где растёт калпаврикша («дере- 
во, исполняющее желания») Джамбу, 
имеющее по 8 йоджан в высоту и ширину, 
и Девакуру с калпаврикшей Шалмали. 
По окружности Джамбудвипы возвыша- 
ется алмазная стена высотой 8 йоджан, за 
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ней идёт решётка из драгоценных кам- 
ней. В стене и решётке расположены чет- 
веро ворот, ориентированных по сторонам 
света. 

Джамбудвипу окружает океан Лавано- 
да, в котором имеются 4 цепи островов, 
называемые Антарадвипа, а также остро- 
ва, принадлежащие лунам, солнцам и бо- 
жеству Лаваноды — Суштхите. 

Далее идёт континент Дхатакикханда. 
На севере и юге горные цепи делят его по- 
полам, и каждая половина повторяет 
строение Джамбудвипы. В середине каж- 
дой половины есть своя Махавидеха со 
своей горой Мандара (Меру), копией цент- 
ральной Мандары, но меньших размеров. 

Далее идёт океан Калода и континент 
Пушкарадвипа, который разделяется на 
две равные части круговой горной цепью 
Манушоттара. Внутренняя часть повторя- 
ет строение Дхатакикханды. Горы Ману- 
шоттара — граница мира людей. По ту 
сторону не живут ни люди, ни животные, 
а только божества, небесные тела стоят 
неподвижно и вполовину меньше, чем 
обычные, нет деления времени, нет огня, 
облаков, дождей, грома и молний, не про- 
израстают растения. 

Далее следуют многочисленные океа- 
ны и континенты, в основном копирую- 
щие друг друга. Крайний континент и 
океан называются Сваямбхурамана. 

Высший мир состоит из 10 (у шветам- 
баров) или 11 (у дигамбаров) слоев. Эти 
слои частично или все (у дигамбаров) де- 
лятся на северную и южную половины, 
представляющие собой самостоятельные 
небесные царства. Каждый слой разделя- 
ется также на неравное число подслоев, 
так что в сумме образуется 62 или 63 (у 
дигамбаров) самостоятельных небесных 
уровня. В каждом из них имеется опреде- 
лённое число разнообразных по форме 
жилищ-дворцов — вимана, которые рас- 
полагаются так, что в центре находится 
круглый индрака-вимана (дворец влады- 
ки), а остальные расходятся от него луча- 


ми ориентированно по сторонам света и 
называются «рядовые» (аваликапратишт- 
ха, панкейа или шренибаддха) или же за- 
полняют пространство между ними — так 
называемые «рассыпанные» (пракирна- 
ка) вимана. Высший центральный вима- 
на, расположенный в вершине конуса 
верхнего мира, имеет в диаметре 100 ты- 
сяч йоджан и соответствует по размерам и 
форме Джамбудвипе. Над ним находится 
Ишатпрагбхара, имеющий форму раск- 
рытого зонтика, увенчивающего мир. 
Ещё одной йоджаной выше мир кончается 
и в последней части этой йоджаны пребы- 
вают сиддхи. 

Д. м. насчитывает астрономическое ко- 
личество божеств. Ими изобилует сред- 
ний мир, ибо божества есть у каждой го- 
ры, озера, реки, дерева, ворот, океана, 
местности ит. п. В подавляющем больши- 
нстве текстов о них не сообщается ничего, 
кроме имён собственных, как правило, 
совпадающих с названием соответствую- 
щего предмета, в котором они обитают и 
название которого всегда объясняется из 
имени божества. 

Кроме того, выделяются четыре класса 
божеств, живущих в основном в нижнем и 
верхнем мирах. Это бхаванавасины, под- 
земные божества, живущие во дворцах 
(бхавана) в Ратнапрабхе; вьянтара или ва- 
намантара — также подземные божества, 
которые живут главным образом в слое, 
отделяющем Ратнапрабху от среднего ми- 
ра; джйотиша — божества светил, обита- 
ющие в пространстве между землёй и 
верхним миром; вайманика — небесные 
божества, живущие во дворцах (виманах) 
верхнего мира. 

Каждый класс делится на подклассы, а 
последние в большинстве случаев на се- 
верные и южные, в зависимости от распо- 
ложения района их обитания к северу или 
югу от центра мира. Правитель каждого 
подкласса (а в случае разделения на север- 
ные и южные и правитель каждого райо- 
на) имеет титул индры. 


Боги каждого класса характеризуются 
определённой продолжительностью жиз- 
ни, частотой дыхания и принятия пищи, 
размерами тела, степенью способности яс- 
новидения и трансформации в различные 
облики и т. д. Они могут иметь истинную, 
ложную или смешанную веру, истинное, 
ложное или смешанное знание. У каждого 
индры есть несколько главных супруг, 
свита которых состоит из нескольких ты- 
сяч низших богинь. Индрам бхаванаваси- 
нов и ваймаников подчиняются (или поч- 
ти равны им по рангу) хранители мира — 
локапалы и 33 высших чиновника — тра- 
ястримша. Индры имеют войска и воена- 
чальников и воюют друг с другом. Кроме 
того, у них есть совет, члены которого на- 
зываются паршадья, и слуги — абхийо- 
гья. Самые же низкие по социальному 
рангу божества, нечто вроде земных пари- 
ев, называются килбиша. Как и обитате- 
ли ада, божества рождаются способом ма- 
нифестации (упапатти — мгновенное вне- 
запное появление без материального осно- 
вания). 

Бхаванавасины делятся на 10 подклас- 
сов, названия которых оканчиваются на 
«кумара» («юноша, принц»). Каждый ха- 
рактеризуется определённым цветом те- 
ла, одежды, символом в короне. Асураку- 
мара — чёрные, в красных одеждах, сим- 
вол — драгоценный камень в виде полу- 
месяца; они могут передвигаться глубоко 
вниз за пределы Ратнапрабхи, а также 
достигают среднего и верхнего миров. На- 
гакумара — светлые, в тёмных одеждах, в 
короне — змеиный капюшон, водные бо- 
жества, в частности связанные с дождевы- 
ми облаками. Супарнакумара (живущие 
также в горах Манушоттара) — золотого 
цвета, в белых одеждах, имеют символом 
гаруду. Их битвы с нагакумара служат 
причиной определённого вида землетря- 
сений. Видьюткумара — красные, в чёр- 
ных одеждах, символ - ваджра. Агикума- 
ра — красные, в чёрных одеждах, символ 

- кувшин. Дипа- или двипакумара - крас- 
ные, в тёмных одеждах, символ — лев. 
Удадхикумара - светлые, в тёмных одеж- 
дах, символ — лошадь, владычествуют 
над океаном. Диккумара или дишакумара 

— золотого цвета, в белых одеждах, сим- 
вол — слон, связаны с идеей мировых сло- 
нов. Богини этого подкласса обитают так- 
же в роще Нандана и участвуют в посвя- 
щении тиртханкаров. Ваюкумара — тём- 
ные, в багровых (цвета закатного солнца) 
одеждах, символ — макара, живут также 
в подводных пещерах Лаваноды и приво- 
дят в движение частицы мира. Стханита- 
кумара — золотого цвета, в белых одеж- 
дах. Функции бхаванавасинов соотнесены 
также с функциями локапал — соблюдать 
порядок в мире: Сома (локапал а востока), 
видьюткумара, агникумара, ваюкумара 
наблюдают за правильностью движения 
звёзд, метеорологическими явлениями и 
земными пожарами; Яма (локапал а юга) 
и асуракумара надзирают над войнами и 
эпидемиями; Вару на (локапала запада), 
нагакумара, удадхикумара и стханитаку- 
мара — над всеми наводнениями; Вайш- 
равана (локапала севера), супарнакумара, 
двипакумара и диккумара ответственны 
за металлы и драгоценные камни. Кано- 
нические тексты приводят имена собст- 
венные 20 индр бхаванавасинов, но, за 
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исключением Чамары (индры южных 
асуракумара), о них ничего, кроме имён, 
не сообщается. 

Вьянтара обитают частично в нижнем 
мире, частично в рощах среднего мира и 
на островах Антарадвипа. Они также де- 
лятся на 10 классов, каждый из которых 
характеризуется определённым цветом и 
имеет символом определённое дерево. По 
одной из класссификаций к ним относят- 
ся пишачи, бхуты, якши, ракшасы, кин- 
нары, ким-пуруши, махораги и гандхар- 
вы, т. е. полубожества и демоны индуис- 
тской мифологии. В Д. м. все они, кроме 
рак-шасов, имеют приятный вид. В отли- 
чие от других классов божеств в каноне не 
говорится ни об их числе, ни об их функ- 
циях. Они живут во дворцах, самый боль- 
шой из которых равен по размерам Джам- 
будвипе. 

Луны, солнца, планеты, лунные дома и 
звёзды — пять классов божеств джйоти- 
ша. Солнце и луна представляют супру- 
жескую пару, их свиту составляют 88 пла- 
нет, 28 лунных домов и 6697500x1012 
звёзд. Над Джамбудвипой вращаются два 
солнца (северное и южное) и две луны, 
чтобы установить одновременность смены 
дня и ночи для южных и северных частей; 
соответственно, для Джамбудвипы приве- 
дённое выше число планет, лунных домов 
и звёзд удваивается. Далее, по мере удале- 
ния от Джамбудвипы, это число возраста- 
ет: над Лаванодой — 4 солнца, 4 луны, 
352 планеты и т. д., над Дханакикхандой 
— 12 солнц, 12 лун, 1056 планет и т. д. 
Небесные тела движутся по своим орби- 
там благодаря тягловым животным, кото- 
рые находятся по четырём сторонам света 
(на востоке - львы, на юге — слоны, на за- 
паде - быки, на севере - лошади). Каждое 
небесное тело приводится в движение оп- 
ределённым числом тысяч животных. 

Божества вайманика разделяются на 
калповых (калпа - общее название 1-8-го 
слоев) и внекалповых, перешедших калпу 
(калпатита). У последних нет социальной 
иерархии, они не носят ни одежды, ни ук- 
рашений и имеют одно и то же имя Аха- 
миндра («я — индра»). Они не знают 
чувственных наслаждений, и их един- 
ственное занятие — сосредоточенное по- 
читание архатов. 

Каждый подкласс калповых божеств 
имеет символическое изображение в коро- 
не, различное в шветамбарской и дигам- 
барской традициях. Кроме месяца (для 
царства 5-го слоя — Шукра) и калпаврик- 
ши (для царств 8-го слоя — Аран и Ачью- 
та), это животные — газель, буйвол, 
вепрь, лев, слон, змея, рыба, черепаха и т. 
д. Индра расположенной в 1-м слое Сауд- 
хармы имеет имя Шакра, остальные инд- 
ры носят имена своих царств. С Шакрой и 
его военачальником и посланником Хари- 
нагаймеши, а также с Ачьютой связаны 
сюжеты участия в церемониях рождения 
и посвящения тиртханкаров. 

Кроме ваймаников, в верхнем мире 
живёт ещё особый класс божеств локанта- 
ка, название которых объясняется как 
«живущие на краю мира». Они чужды 
чувственным наслаждениям и предаются 
медитации. 

В высших царствах 1-8-го слоев могут 
перерождаться люди или животные, 9-го 
слоя (Грайвеяка) — только люди, а в 10-м 


слое — Панчануттаре — только люди из 
кармового мира. По истечении срока бо- 
жественного существования они могут 
возвратиться в прошлое состояние. 

Мифо-исторический комплекс. В его 
основе лежит представление о цикличес- 
ком времени, которое в Д. представляется 
в виде колеса с 12 спицами. Восходящее 
движение называется утсарпини, нисхо- 
дящее - авасарпини (букв, «ползущее, 
пресмыкающееся вверх» и «ползущее, 
пресмыкающееся вниз»). Каждый полу- 
оборот состоит из шести неравных перио- 
дов, которые в авасарпини имеют назва- 
ния «хороший — хороший» — 4* ІО 10 сага- 
ропамов (букв, «равный океану» — мера 
счёта) лет; «хороший» — 3-10 14 сагаропа- 
мов лет; «хороший — плохой» — 2* ІО 14 са- 
гаропамов; «плохой — хороший» — ІО 14 
сагаропамов минус 42 тысячи лет; «пло- 
хой» — 21 тысяча лет и «плохой — пло- 
хой» — тоже 21 тысяча лет. В утсарпини 
эти периоды повторяются в обратном по- 
рядке. Поскольку мир безначален и бес- 
конечен, он неисчислимое количество раз 
проходил и будет проходить от блаженно- 
счастливого времени «хорошего — хоро- 
шего» периода через постепенную дегра- 
дацию и ухудшение к ужасам и страдани- 
ям «плохого — плохого» и затем опять 
возвращаться к золотому веку. В Д. таким 
образом совмещены и эсхатологическая, 
и хилиастическая линии. 

1-й и 2-й периоды описываются как 
беззаботное время, когда десять калпав- 
рикш давали людям всё необходимое для 
жизни. Дети рождались близнецами — 
мальчик и девочка, и родители умирали 
через 49 дней после их рождения. Рост 
людей и срок их жизни были гигантски- 
ми. После смерти все сразу перерожда- 
лись в мире богов. Разница между этими 
периодами только количественная (в сро- 
ке жизни, росте, частоте дыхания, коли- 
честве пищи и т. п.). 

3-й период привносит страдание, хотя 
всё ещё рождаются близнецы и после 
смерти люди уходят в мир богов. В это 
время начинается история. Появляется 
первый тиртханкара Ришабхадева, кото- 
рый проповедует людям вероучение Д., 
вводит такие социальные институты, как 
брак и погребальные обряды, и, зная, что 
вскоре исчезнут калпаврикши, обучает 
людей ремёслам и искусствам. Его дочь 
Брахми изобрела 18 алфавитов, к одному 
из которых современные джайны возво- 
дят алфавиты гуджарати и маратхи. 

В 4-м периоде идёт дальнейшее ухуд- 
шение, уменьшение роста и продолжи- 
тельности жизни человека. После смерти 
люди могут переродиться в животных, бо- 
гов или обитателей ада, но могут и дос- 
тичь высшего состояния — стать сиддха- 
ми. Укрепляется социальный порядок. 
Появляются куладхары — «держатели 
рода», которые вводят наказания, а так- 
же 12 чакраватинов, 9 баладев, 9 васудев 
и 9 пративасудев. Полного развития дос- 
тигает джайнская религия, появляются 
все тиртханкары, в том числе и последний 
(24-й) — Махавира. 

5-й период (продолжающийся и поны- 
не) начался через 75 лет 8 4 / 2 месяцев пос- 
ле рождения Махавиры (или через три го- 
да после его нирваны) и будет длиться 21 
тысячу лет. Тиртханкары больше не появ- 


ляются. Происходит всеобщая деграда- 
ция и, наконец, исчезновение самой 
джайнской религии и общины (источни- 
ки даже сообщают имена будущих послед- 
них четырёх джайнов: монаха и монахи- 
ни, мирянина и мирянки). 

В «плохом — плохом» жизнь человека 
сократится до 16 или (у некоторых сект) 
20 лет. Земля раскалится докрасна. Пе- 
рестанут произрастать растения. Страш- 
ная жара днём и ледяной холод ночью зас- 
тавят всё живое искать убежища в океанс- 
ких пещерах. В конце периода задуют 
свирепые ураганы. 

Затем начнется утсарпини — восходя- 
щее движение колеса и всё повторится в 
обратном порядке. Семь видов дождей на- 
поят землю и пробудят семена растений. 
«Плохой» принесёт некоторое улучше- 
ние. В «плохом — хорошем» появится 
первый из следующей серии 24 тиртхан- 
каров, в «хорошем» — остальные 23. 

Смена периодов происходит только в 
Бхаратаваршах и Айраватах континентов 
Джамбудвипа, Дхатакикханда и Пушка- 
радвипа, которые относятся к кармовым 
землям. Остальной мир людей считается 
некармовой землёй и там всегда стоит вре- 
мя «хорошее — хорошее» или «хорошее». 
Соответственно тиртханкары и другие 
персонажи исторического комплекса по- 
являются только в Бхаратаваршах и Ай- 
раватах, причём, поскольку последняя 
является почти точной копией первой, то 
говорится о двух тиртханкарах — южном 
и северном, о двух чакравартинах — Бха- 
рате и Айравате и т. д. 

В качестве культурного героя выступа- 
ет Ришабхадатта, но эта роль поручена и 
законодателям — куладхарам (их 7, 10, 
15, по различным источникам), сконстру- 
ированным по образцу индуистских ману 
и почти не индивидуализированным. Ри- 
шабхадатта, открывая список тиртханка- 
ров, назван и 15-м куладхарой. 

Появляющиеся в 4-м периоде баладе- 
вы, васудевы и падисатту (пратишатру), 
позднее получившие название пративасу- 
дев, т. е. врагов васудев, вошли в Д. из ми- 
фов, связанных с Вишну и Кришной. По 
своим иконографическим характеристи- 
кам они следуют эпическому образцу: ба- 
ла девы одеты в чёрное, символ — пальмо- 
вое дерево, атрибуты — плуг, дубина и 
стрела; васудевы одеты в жёлтое, символ 

— гаруда на знамени, атрибуты — рако- 
вина, диск, палица, копьё и меч. Баладе- 
вы владеют одной половиной Бхарата- 
варши, васудевы — другой. О каждом из 
них сообщаются их имена в прошлом су- 
ществовании, имена родителей, наставни- 
ков, названия городов, где они впервые 
пожелали переродиться в определённой 
форме существования, и т. п. 

Чакравартины - мировые императоры 

— числом 12 также появляются в каждом 
полуобороте после Ришабхадатты, пер- 
вый из них сын Ришабхадатты — Бхараха 
(Бхарата). 5-й, 6-й и 7-й чакравартины 
были 16-м, 17-м и 18-м тиртханкарами, а 
первый тиртханкар был императором, хо- 
тя и не называется в их числе. 

Тиртханкары, чакравартины, баладе- 
вы, васудевы и пративасудевы объедине- 
ны в класс «отмеченных», «означенных» 
63 персонажей. Их иерархия отражена в 
количестве снов, которые видят их мате- 
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ри перед их рождением: тиртханкаров - 
14, чакравартинов - то же, васудев - 7, ба- 
ладев - 4. При каждом тиртханкаре состо- 
ят два божества: мужское - якша и женс- 
кое - шасанадевата (якши, якшини). Ос- 
новную роль играют последние, ибо они 
выступают как посланницы тиртханка- 
ров. 

Д. м. оказала сильное воздействие на 
культурное развитие таких областей Ин- 
дии, как Гуджарат, Раджастхан, Мадхья- 
Прадеш. Особенным блеском архитектур- 
ного мастерства и декора с бесконечно 
повторяющимися, в духе джайнской ми- 
фологической картины мира, фигурками 
и орнаментами отличаются джайнские 
храмы 11-12 вв. 

О. Ф. Волкова. 

ДЖАЛУТ ((Да1и1), в мусульманской ми- 
фологии персонаж, соответствующий биб- 
лейскому Голиафу. Согласно Корану, Д. 
напал на Талута. Его воины были обраще- 
ны в бегство «с дозволения аллаха», а Д. 
убит Даудом (2:250-252). В мусульман- 
ском предании образ Д. получил дополни- 
тельные характеристики. В различных 
вариантах он выступает то как бербер- 
ский, то как ханаанейский или аравий- 
ский царь. С Д. связаны заимствованные 
из Библии эпизоды борьбы израильтян с 
филистимлянами и др. 

М. П. 

ДЖАМАСПА (авест.), в иранской мифо- 
логии зять Заратуштры, один из первых 
его последователей, за что восхваляется в 
проповеди Заратуштры на свадьбе дочери 
пророка с Д. («Гаты»). 

И. В. 

ДЖАМШИД, Джамшед (фарси), в иран- 
ской мифологии и эпосе шах из династии 
Пишдадидов; в «Авесте» - Йима. В «Шах- 
наме» описывается семисот летнее царст- 
вование Д. — «золотой век». Д. обучает 
людей носить вместо звериных шкур 
одежду из ткани, создаёт государствен- 
ность и деление на сословия. Его искуша- 
ет Ахриман, вселив гордыню в душу. Д. 
возомнил себя богом, за что и был нака- 
зан. Вельможи решили пригласить ино- 
земного царя Заххака. Заххак напал на 
Иран, убил Д. и положил начало тысяче- 

Джамшид обучает людей ремёслам. Миниа- 
тюра. 1469. Лондон, коллекция Ч. Битти. 



летнему царству зла. Мстителем за Д. вы- 
ступил его внук Фаридун, покончивший с 
помощью кузнеца Кавы с царством Захха- 
ка. 

И. Б. 

ДЖАНГ АР (калм. Жанйр, монг. Жан- 
гар), центральный персонаж богатырских 
поэм, популярных у монгольских народов 
(прежде всего калмыков и западных мон- 
голов). У волжских калмыков поэмы сло- 
жились в монументальный эпический 
цикл. В Монголии имя героя широко 
варьируется: Джангар, Джангарай, 

Джанрвай, Джунра, Джунгар (в послед- 
нем случае, возможно, эпическое воспо- 
минание о Джунгарском ханстве); из 
предлагаемых исследователями много- 
численных этимологии (от перс, джехан- 
гир, «завоеватель мира», от монг. жингэ- 
нэх, «звенеть», и др.) наиболее убедитель- 
ной представляется «сирота», «одино- 
кий», что соответствует характерным для 
эпоса тюрко-монгольских народов Сиби- 
ри древнейшим представлениям об эпи- 
ческом герое как о первопредке и первом 
человеке. При данной этимологии имя Д. 
сопоставимо с Эр-Соготох («муж-одино- 
кий») у якутов, Чагыс («сирота-одино- 
кий») — у шорцев и др. Согласно эпосу, 
Д. — сирота, родившийся в мифические 
«начальные времена» (см. Время мифи- 
ческое). В возрасте одного года он ведёт 
борьбу с различными чудовищами (мангу - 
сами), пяти лет попадает в плен к богаты- 
рю Шикширги, который пытается погу- 
бить Д.: он велит Д. угнать табун у мудре- 
ца-предсказателя Алтай Чеджи, в резуль- 
тате Д. оказывается раненым, и ему угро- 
жает смерть. Исцеляет его жена Шик- 
ширги, уступившая сыну Хонгору, про- 
сившему её спасти Д. В семилетием воз- 
расте Д. женится на красавице Шабдал, 
дочери властителя юго-восточного края, и 
становится государем идеальной страны 
Бумба (от тибет. бумба — центральная 
часть буддийской ступы, культовой пост- 
ройки, символизирующая мифологичес- 
кий средний мир, с которым, вероятно, 
ассоциировалось государство Д.). По дру- 
гому варианту, государем Д. провозгла- 
шает Хонгор, когда они вместе спасаются 
в горной пещере от четырёх ханов, разо- 
ривших царство отца Д.; Хонгор стано- 
вится в государстве Д. первым богатырём 
(во всех версиях эпоса существует тесная 
взаимосвязь между Д. и Хонгором, их 
судьбы оказываются переплетёнными), а 
Алтай Чеджи — мудрым советником Д. В 
дружину Д., характеризуемую магичес- 
ким числом 12(12 богатырей), доброволь- 
но или принудительно включаются также 
Санал, Сабар, Мингйан, в прошлом удель- 
ные князья, покинувшие свои семьи и 
владения, а потому характеризуемые, по- 
добно самому Д., сиротами, одинокими. 

Как и Гесер, Д. совмещает отдельные 
черты культурного героя (в его демоно- 
борческой ипостаси) и вселенского госуда- 
ря. Власть его признают 40 ханов (фольк- 
лорно-мифологическое выражение всео- 
бщности). Его противники или просто 
«чужие» ханы, часто называемые «вла- 
дыками четвёртой части земли», — четы- 
ре хана, враги его отца, и четыре хана, 
предлагающие ему в жёны своих дочерей 
(эти персонажи отчасти связаны с пред- 
ставлениями о властителях четырёх стран 


света). Возможно, при формировании 
представлений о Д. были привнесены пе- 
реосмысленные идеи буддийской мифоло- 
гии о царе-чакраватине (владеющем 
семью чудесными сокровищами, включая 
чудесное оружие, чудесного коня, прек- 
расную жену, мудрого советника и т. д.), 
не противоречащие, впрочем, собственно 
эпическим идеалам (так, именно чудес- 
ные сокровища Бумбы, обычно числом 5, 
являются предметом притязаний её вра- 
гов); соответственно в некоторых вариан- 
тах эпоса имя Д. подвергается модифика- 
ции — Джагар-хан, т. е. «царь Индии» 
(Жайар, Жанат, Жасар — от тибет. г^уа- 
§аг, «Индия») или Джангарай (Жанрай, 
Жанрвай — от тибет. зруапгаз-^гщз, см. 
Авалокитешвара). Однако в первую оче- 
редь Д. — эпический монарх типа Монаса 
в мифологии киргизов. В более поздних 
версиях (особенно в монгольских) наблю- 
дается дегероизация Д., изображаемого 
подчас слабодушным и трусливым; он от- 
тесняется на второй план, а в качестве 
главного героя выдвигается Хонгор. В 
многочисленных песнях, посвященных 
военным походам Д. и его богатырей (ча- 
ще всего Хонгора) против различных де- 
монических противников, некоторые сю- 
жеты сохранили в значительной мере ми- 
фологическую архаику. В одном из них Д. 
сватает Хонгора за красавицу Зандан Ге- 
рел, которая оказывается демонической 
девой, уже имеющей женихом (или лю- 
бовником) небесного богатыря Тегя Бюса 
(Томор Бюс, Томор Тевег — в монгольской 
версии, мангус — в бурятской). Победив 
соперника в единоборстве, жестоко расп- 
равившись с невестой и её отцом, Хонгор 
после долгого странствия находит свою 
настоящую суженую Герензал. Сватом 
вновь выступает Д. (имеется соответствие 
между этой его ролью и тем, что в некото- 
рых монгольских и бурятских версиях он 
является отцом Хонгора). В другом сюже- 
те Д. борется с персонажами, в своей осно- 
ве, очевидно, хтоническими, затем став- 
шими небесными. Д. убивает сорокачеты- 
рёхголового муса (см. Мангус), который 
превращается в небесное чудовище Кю- 
рюл Эрдени. Д. вступает в единоборство с 
Кюрюл Эрдени, но тот, приняв облик ор- 
ла, уносит Д. на небо и подвергает там 
страшным пыткам. Героя выручает дочь 
солнца, третья жена Кюрюл Эрдени, кото- 
рую некогда Д. вызволил из утробы соро- 
качетырёхголового муса. Усыпив чудови- 
ще, она освобождает пленника. Д. убивает 
Кюрюл Эрдени, найдя и уничтожив его 
«внешнюю душу», хранившуюся в виде 
птенчика в брюхе марала. Д., спустив- 
шись с неба с помощью птицы Гаруды (её 
детей он спас от змея), долго странствует 
по земле, по верхнему (небесному), ниж- 
нему (подземному) мирам. Возвратив- 
шись домой, Д. находит свою жену Шаб- 
дал уже состарившейся. Внезапно он 
вновь уезжает из своей страны. Отъезд Д. 
обижает его богатырей, покидающих 
вслед за ним Бумбу. Воспользовавшись 
этим, на Бумбу нападает хан шулмасов 
Шара Гюргю (ситуация напоминает цент- 
ральный сюжет эпоса о Гесере: войну с 
шарайгольскими ханами; Шара Гюргю, 
возможно, — модификация их имени, ко- 
торое отражено в эпосе и непосредствен- 
но: три хана Шаргули - данники Д.). 
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Вставший на защиту Бумбы Хонгор тер- 
пит поражение, попадает в плен к шулма- 
сам и ввергается на дно адского озера в 
седьмой преисподней. Спасать его отправ- 
ляется Д., вернувшийся в свою разгром- 
ленную ставку после того, как у него поя- 
вился наследник. Он спускается в ниж- 
ний мир через «широкое красное отверс- 
тие», расположенное под одинокой чёр- 
ной лачугой, из которой идёт дым (этот 
мотив соответствует широко распростра- 
нённому мифологическому представле- 
нию о том, что путь в нижний мир идёт че- 
рез очаг). По дороге к адскому озеру Д. 
убивает демоническую старуху, её семе- 
рых кривых сыновей и последнего её сына 

- младенца в железной люльке, считав- 
шегося неуязвимым (эпизод схож с ми- 
фом о Масанге, распространённом и у кал- 
мыков). 

В калмыцкой традиции в соответствии 
с представлениями о сверхъестественной 
природе дара эпического певца отмечает- 
ся мифологическое происхождение песен 
о Д.: первый джангарчи (исполнитель 
«Джангариады») услышал сказания о Д. 
в потустороннем мире, при дворе Эрлик 
Номин-хана (Эрлика) и принёс их людям 
(см. Ойрат-калмыцкая мифология). 

С. Ю. Неклюдов. 
ДЖАННА (сШаппа; араб., букв, «сад»), в 
мусульманской мифологии наиболее час- 
тое обозначение рая. Другие названия: 
«сад вечности» (Коран 25:16), «сады эде- 
ма» (9:73), «сады благодати» (5:76), «фир- 
даус» (18:107), «обиталище мира» 
(6:127), «место пребывания» (40:42), 
«возвышенное» (83:18). Предание считает 
эти названия обозначением различных 
частей рая, расположенных на восьми не- 
бесных сферах. 

Подробное описание Д. содержится в 
различных сурах Корана (47:16-17; 
55:54-76; 56:12-39; 76:12-22). Правед- 
ники пребывают там в садах «тёмно-зелё- 
ных», «там — реки из воды не портящей- 
ся и реки из молока, вкус которого не ме- 
няется, и реки из вина, приятного для пь- 
ющих, и реки из мёда очищенного». В Д. 

— «плоды, и пальмы, и гранаты», «лотос, 
лишённый шипов» и талха (акация?), 
«увешанная плодами» . В нём нет ни солн- 
ца, ни мороза. Праведники возлежат на 
«ложах расшитых», на «коврах разост- 
ланных», «на них одеяния зелёные из 
сундуса и парчи, и украшены они оже- 
рельями из серебра». Они питаются «пло- 
дами из тех, что выберут, и мясом птиц, 
из тех, что пожелают», и «напитком чис- 
тым» из чаши, «смесь в которой с имби- 
рем», из текущего источника — «от него 
не страдают головной болью и ослаблени- 
ем». Праведникам прислуживают «маль- 
чики, вечно юные», «отроки вечные — 
когда увидишь их, сочтёшь за рассыпан- 
ный жемчуг». Мальчики обходят правед- 
ников «с сосудами из серебра и кубками 
из хрусталя». «В воздаяние за то, что они 
делали», праведникам даны в супруги 
«черноокие, большеглазые», «подобные 
жемчугу хранимому», «скромноокие дев- 
ственницы», «мужелюбящие сверстни- 
цы», которых «не коснулся ни человек, 
ни джинн» (см. Гурии). Чувственное и на- 
туралистическое описание Д. в Коране, 
видимо, порождено экстатическими обра- 
зами, характерными для жителей пусты- 


ни. Существует мнение, что кораническое 
описание Д. навеяно впечатлением от 
изображающих рай христианских мозаик 
Сирии. 

В суре 55 образ Д. усложняется: назы- 
ваются два сада, два вида каждого плода. 
В послекоранической литературе Д. опи- 
сывается как многоэтажная пирамида, 
увенчанная упоминаемым в Коране 
«крайним лотосом» (53:16), прото-Кора- 
ном, прото-Каабой. 

М. Б. Пиотровский. 
ДЖАТА, в мифологии нгаджу острова 
Калимантан (Западная Индонезия) зме- 
еобразное женское божество нижнего под- 
водного мира. Д. извечна, она обитает в 
подводной стране, вход в которую нахо- 
дится в глубоком омуте на мировой реке. 
Эту страну населяют подданные Д., антро- 
поморфные крокодилы, принимающие 
звериный облик только на земле. Земля, 
созданная Махаталой, лежит в мировом 
океане между хвостом и головой Д. и опи- 
рается на её горб. По другим версиям, Д. 
обвила землю и кусает собственный хвост 
(ср. Пане на Болон). Амбивалентное един- 
ство Д. и Махаталы, подчёркиваемое в 
мифах, выражено также в изображениях 
пернатой змеи и змееобразной птицы-но- 
сорога, распространённых в прикладном 
искусстве даяков Калимантана, в т. ч. 
нгаджу. 

М. Ч. 

ДЖАХАННАМ ((Дайаппат), в мусульма- 
нской мифологии наиболее распростра- 
нённое название ада (ср. с др.-евр. гехин- 
ном — геенна). В Коране упоминается как 
место грядущего наказания грешников: 
«Д. - место им назначенное всем» (15:45). 
Согласно Корану, в Д. попадут и люди, и 
джинны (11:120; 41:24), одни из которых 
будут пребывать там вечно (23:105), дру- 
гие — временно (11:109). Главные муче- 
ния, которые ожидают грешников в Д., — 
от жгучего огня. Образ огня преобладает в 
отличающемся натуралистическими де- 
талями кораническом описании Д. «А те, 
которые несчастны, — в огне, для них там 
вопли и рёв» (11:108). «Поистине, тех, ко- 
торые не верили в наши знамения, мы 
сожжём в огне! Всякий раз, как сготовит- 
ся их кожа, мы заменим её другой кожей, 
чтобы они вкусили наказания» (4:59). 
Грешники, находящиеся в Д., связаны це- 
пями, «одеяние их из смолы, лица их пок- 
рывает огонь» (14:50-51), «огонь обжига- 
ет их лица и они... мрачны» (23:106). 
Питьё грешников — кипяток (37:65; 
38:57), который «рассекает их внутрен- 
ности» (47:17), и гнойная вода. Когда 
грешник проглатывает эту воду, «прихо- 
дит к нему смерть со всех мест, но он не 
мёртв, а позади его — суровое наказание» 
(14:19-20). В Д. растёт дерево заккум, у 
которого вместо плодов — головы шайта- 
нов (37:60-64). 

По кораническому представлению, 
широко разработанному комментаторами 
и богословами, Д. образуется сочетанием 
концентрических воронкообразных кру- 
гов. Д. имеет ворота (39:71-73; в одном из 
описаний — семь ворот, 15:44). В некото- 
рых местах Корана Д. представляется 
также в виде дрожащего, движущегося 
чудовища (89:24; 67:7-8), что аналогично 
некоторым западноевропейским средне- 
вековым представлениям об аде. 


Поздние варианты предания развива- 
ли оба коранических представления о Д. 
В них появилось также толкование широ- 
ко употребительного в Коране выражения 
«прямая дорога», «прямой путь» (ас-си- 
рат ал-мустаким) как протянутого над Д. 
моста шириной в лезвие меча, по которо- 
му будут проходить люди в день страшно- 
го Суда. 

М. Б. Пиотровский. 
ДЖВАРИ ( «крест»), в грузинской мифо- 
логии (у хевсуров) общее наименование 
локальных божеств. Наряду с термином 
«Д.» употребляются также термины 
«хвтисшвили» («божьи дети»), «хвтисна- 
бдеби» («богом рождённые»). Д. подчине- 
ны Гмерги-распорядителю (Мориге-гмер- 
ти), считаются покровителями области, 
общины, селения. В качестве божества 
всех хевсуров почитается Гуданис-джва- 
ри, святилище которого находится в селе 
Гудани. Гуданис-джвари выступает в ка- 
честве божества-воителя, помогающего 
хевсурам в походе против врагов, и иден- 
тифицируется с Гиорги. Широко распро- 
странён также культ Каратис-джвари (см. 
в ст. Копала). Представления о Д. вобрали 
в себя также некоторые черты Марии и 
других персонажей христианской мифо- 
логии. 

В Пшави и Тушети Д. соответствует 
Хати («икона»). 

А. Ч. 

ДЖЕРЫ ДЗУАР, в осетинской мифоло- 
гии божество, исцелитель душевно боль- 
ных; живёт в часовне на высокой горе око- 
ло селения Джери (Джавский район Юж- 
ной Осетии). По воле исцеляемого часть 
мяса жертвенного животного (барана) 
раздавали богомольцам, а больного свя- 
занным спускали на верёвке со скалы, уг- 
рожая бросить в пропасть, если не назовёт 
вселившихся в него злых духов. Назван- 
ные им имена записывали на бумаге, ко- 
торую затем сжигали. Считалось, что пос- 
ле этого должно было наступить выздо- 
ровление. Д. д. из вестей также у жителей 
соседних районов Грузии. 

Б. К. 

ДЖЁСЁГЕЙ ТОЙОН, в якутской мифоло- 
гии божество, способствующее размноже- 
нию лошадей, их покровитель. Д. т. пред- 
ставляли человеком или громогласно 
ржущим жеребцом. В некоторых мифах 
Д. т. — младший брат творца вселенной 
Юрюнг айы тойона. Д. т. вместе с женой 
живёт на четвёртом небе на северо-восто- 
ке в старинном шестиугольном бревенча- 
том доме, обшитом снаружи белой конс- 
кой шкурой. 

Н.А. 

ДЖИБРИЛ, Джабраил (сШЪгіІ, фаЪга'И), 
в мусульманской мифологии один из че- 
тырёх (наряду с Микаилом, Исрефилом и 
Исраилом) приближённых к аллаху анге- 
лов, в функции которых входит передача 
приказаний и раскрытие воли аллаха про- 
рокам. Соответствует библейскому архан- 
гелу Гавриилу. В Коране, где Д. называет 
ся также «святым духом» (Рух ал-Кудс), 
«благородным посланником» и др. (2:91; 
16:104; 81:19-21), по воле аллаха он яв- 
лялся Мухаммаду для передачи текста 
Корана. В предании Д. — наставник всех 
пророков, начиная с Адама. Имя Д. тесно 
связывалось с магией и колдовством. 

М. П. 
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джинн, джинны (сЩпп), в мусульманс- 
кой мифологии духи, часто злые. В Ара- 
вии известны ещё в доисламскую эпоху 
как неперсонифицированные божества, 
которых мекканцы считали родственны- 
ми аллаху (Коран 37:158) и ставили ря- 
дом с ним (6:100); Д. приносили жертву, к 
ним обращались за помощью (72:6). Со- 
гласно мусульманской традиции, Д. соз- 
даны аллахом из бездымного огня и пред- 
ставляют собой воздушные или огненные 
тела, обладающие разумом. Они могут 
приобретать любую форму и выполнять 
любые приказания. Д. связаны с Ибли- 
сом, некоторые из них уверовали в Му- 
хаммада. Мусульманская традиция раз- 
личает три класса Д.: гул, ифрит, силат. 

Д. посвящено большое число сочине- 
ний мусульманских богословов. Подчине- 
ние Д. воле человека составляло одну из 
проблем, которыми занимались оккульт- 
ные науки мусульманского средневеко- 
вья. Рассказы о Д. являются постоянной 
принадлежностью фольклора народов, ис- 
поведовавших ислам; Д. действуют в на- 
родных преданиях и верованиях, высту- 
пая как пережиточные формы домусуль- 
манских мифологических представлений. 

М. П. 

ДЖУОК, Джок, Джуок-Атанг, Чуока- 
танг, в мифологии шиллуков (южная 
часть Судана) верховное (вероятно, небес- 
ное) божество. Д. — демиург; сотворил не- 
бо и землю, из чёрной и белой глины сде- 
лал людей. Согласно некоторым мифам, 
Д. создавал людей белыми, но от долгой 
работы его руки и глина стали чёрными, 
поэтому и появились чёрные люди. Д. жи- 
вёт то в небе, то в стране душ умерших; 
ему подчинены все духи. Ведает дождём. 
Символически Д. изображается в виде не- 
бесного быка, посылающего на землю жи- 
вительный дождь (ср. Денгдит — у динка, 
Ниал — у нуэр). Д. дал первому человеку 
колос, из которого произошли все злаки. 
Огонь люди получили из «страны бога 
(Д.)», благодаря собаке, которая похити- 
ла огонь: люди привязали к её хвосту со- 
лому, она опустила хвост в огонь, солома 
загорелась, и собака принесла этот огонь 
людям. 

Представления о Д. были оттеснены на 
второй план с распространением культа 
мифического предка царского рода Ньи- 
канга. 

Е. К. 

ДЖЫЛГА ХАН, Джылга хаан, в якутс- 
кой мифологии божество из разряда айы, 
определяющее при рождении ребёнка его 
судьбу. Д. х. относится к божествам, не 
созданным творцом Юрюнг айы тойоном. 
Согласно мифам, Д. х. вместе с женой 
Чынгыс биис обитает на северо-западном 
небе, испещрённом письменами и узора- 
ми. У Д. х. испрашивали душу ребёнка, 
если покровительница деторождения 
Нэлбэй айысыт не давала детей. Счита- 
лось, что ребёнок, душа которого получе- 
на от Д. х., имеет надёжную судьбу, не мо- 
жет умереть от случайной болезни или 
несчастья. За помощью к Д. х. обраща- 
лись также при падеже скота и наступле- 
нии голодного года. 

Н.А. 

ДЗАНАТ, в осетинской мифологии рай. 
Д. находится в центре загробного мира и 
обнесён золотой каменной оградой с золо- 


тыми воротами, открываемыми Барасты- 
ром. Д. — цветущий сад, в котором хоро- 
шо одетые молодые люди со своими жёна- 
ми и детьми сидят за золотыми столами, 
уставленными различными яствами и на- 
питка ми, никогда не иссякающими. 

Б. К. 

ДЗАХУШ, герой нартского эпоса адыгов, 
сын бога Тлепша. В юности Д. был храб- 
рым нартом, но проводил время в празд- 
ности. В этом упрекнул его однажды бог 
земледелия Тхагаледж. Оскорблённый Д. 
хотел его ударить, но даже на коне не дог- 
нал пашущего на быках Тхагаледжа. На 
одном из пиров, на котором Тхагаледж был 
тхамадой (тамадой), возник удобный слу- 
чай ему отомстить, но, несмотря на подза- 
доривания отца, усовестившийся Д. им не 
воспользовался. После же рассказа Тхага- 
леджа во всеуслышание о его образе жиз- 
ни Д., пристыжённый, ушёл с праздника, 
отправился в кузню отца, где выковал сразу 
снаряжение для 100 нартских всадников. 

М. М. 

ДЗАЯЧИ, дзаян, заян (бурят., калм.), за- 
ягша (бурят.), заягч или заяч (калм.), в 
мифологии монгольских народов: 1) не- 
бесное божество, бог-творец, один из ос- 
новных тенгри (Д.-тенгри). Упоминается 
в монгольских шаманских призываниях, 
где именуется «самовозникшим», «созда- 
телем всего» ; он — божество человеческой 
судьбы, как небесного волеизъявления, 
даритель счастья и блага, защитник иму- 
щества и скота. Ср. Сульде-тенгри, явля- 
ющегося покровителем не отдельного че- 
ловека, а всех людей в целом. Поскольку 
представления о счастливой судьбе вхо- 
дят и в астральный культ (см. Долон эбу- 
ген), Д.-тенгри иногда называется «звез- 
дой». Функции Д., связанные с судьбой, 
вытекают из понятия дзая (заяа, заяан), 
означающего и само небесное волеизъяв- 
ление, и ниспосланную небом судьбу. В 
мифологии кудинских бурят аналогичен 
Д.-тенгри Заян Саган-тенгри («творец бе- 
лый тенгри», или «судьба белый тенгри») 

— глава западных, светлых (белых) тенг- 
ри; 2) категория духов-покровителей, по- 
дателей счастливой судьбы; таковы онго- 
ны Дзол-дзаячи и Эмегельджи-дзаячи. В 
бурятской мифологии заяны (заяанууд) 

— один из разрядов низших духов, кото- 
рые (подобно ханам, эжинам и др.) высту- 
пают посредниками между небесными бо- 
гами и людьми; эта категория, пополняе- 
мая за счёт умерших шаманов, включает 
соответственно дуализму бурятского ми- 
фологического пантеона добрых и злых 
духов; 3) термин, обозначающий душу, 
судьбу, небесное волеизъявление. Д. - ра- 
зумное начало в человеке, противостоя- 
щее нравственной порче и, очевидно, в ка- 
честве такового выступающее своеобраз- 
ным ангелом-хранителем. Эти мифологи- 
ческие представления рельефнее выраже- 
ны у балаганских бурят, у которых заяши 
(заяаша) — «хорошая» душа человека, 
одна из его двух или трёх душ (среди кото- 
рых есть и «плохая»); она может сущест- 
вовать отдельно от него, после смерти от- 
летает на небо; является точным подоби- 
ем человека, заботится о нём. 

С. Ю. Неклюдов. 
ДЗЕРАССА, героиня осетинского нартс- 
кого эпоса. Её эпитеты: «златокудрая», 
«краса земли», «сияющая подобно солнцу 


и луне». Д. — одна из трёх сестёр семи 
братьев, дочь владыки водного царства 
Донбеттыра. В образе птицы (по другому 
варианту: оленя) повадилась в нартский 
сад, где растёт чудесная яблоня, плоды 
которой исцеляют от всех болезней. Ах- 
сартаг, сын старейшего нарта Уархага, 
охраняя сад, выстрелил и ранил Д. Идя по 
кровавому следу птицы, он пришёл к бе- 
регу моря, спустился на дно и увидел в до- 
ме Донбеттыра смертельно раненную кра- 
савицу Д. Ахсартаг исцелил Д. ив награ- 
ду получил её руку и сердце. На пути в 
нартское село они остановились на берегу 
моря в шатре Ахсара, близнечного брата 
Ахсартага. Ахсар был на охоте, и Ахсар- 
таг пошёл искать его. Вернувшегося Ах- 
сара Д. приняла за мужа и стала ласкать- 
ся к нему. Ночью, когда легли спать на од- 
ной бурке, Ахсар положил свой меч меж- 
ду собой и Д., чтобы не было близости с 
женой брата. Возвратившийся Ахсартаг 
подумал недоброе и убил брата. Д. расска- 
зала Ахсартагу правду, и он, охваченный 
отчаянием, пронзил себе сердце мечом. Д. 
горько оплакивала братьев, услышав её 
голос, с небес на землю спустился Уасты- 
рджи на своём трёхногом коне. Он обещал 
Д. похоронить братьев, но взамен потребо- 
вал, чтобы она стала его женой. Д. обма- 
нула Уастырджи. Подойдя к берегу моря, 
она ушла в отчий дом — водное царство. 
Мать её, узнав, что Д. ждёт ребёнка, нас- 
тояла, чтобы она вернулась в страну нар- 
тов и родила на земле. У нартов Д. родила 
сыновей-близнецов — Урызмага и Хамы- 
ца. Став взрослыми, они разыскали своего 
деда Уархага и выдали за него замуж Д. 
Умирая, Д. просила своих сыновей три 
ночи стеречь её склеп, так как боялась, 
что Уастырджи надругается над её тру- 
пом. В третью ночь Уастырджи явился в 
склеп к Д., потом пустил своего коня и со- 
баку. Через год мёртвая Д . родила Сатану, 
жеребёнка Арфана, «старшего из коней», 
и щенка Си лама, «старшего из собак». Д. 
оставила потомство, образовавшее могу- 
щественный нартский род Ахсартагката. 

Б. А. Калоев. 

ДЗИДЗО, Дзидзо-босацу (от кит. Дицзан- 
ван), одно из наиболее популярных японс- 
ких буддийских божеств. Покровитель 
детей и путников Д. не является главным 
объектом поклонения какой-либо отдель- 
ной секты; культ его распространён повсе- 
местно. Суйдзяку (аватарами) Д. считают- 
ся Амида, Каннон, Дайнити-нёрай, Бися- 
мон-тэн и др. В легенде 9 в. Д. отождес- 
твляется с владыкой царства мёртвых — 
Эмма. Известны десятки средневековых 
легенд, посвященных Д., который спосо- 
бен воскресить из мёртвых, избавить от 
страданий в дзигоку (аду). Д. считается 
защитником грешников после смерти и 
справедливым судьёй человеческих прег- 
решений. В этом своём качестве он особен- 
но почитается в среде т. н. японских пари- 
ев — буракумин (эта). Как покровитель 
путников Д. Отождествляется с синтоис- 
тским божеством дорог — Досодзином. 

Г. С. 

ДЗИММУ-ТЭННО (др. -япон., «правитель 
Дзимму»), мифический правитель Япо- 
нии, восшествие которого на престол офи- 
циально считается началом создания 
японского государства (660 до н. э.). Сог- 
ласно «Кодзики» (св. I) и «Нихонги» (св. 
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Дзидзо. Дерево, лак. Эпоха Дзёган ( 859-875 ). 
Храм Сэйсуйдзи, префектура Нагано. 


I), будущий правитель, внук Хоори и до- 
чери морского царя Тоётама-химэ, поя- 
вился на свет четвёртым (последним) сы- 
ном бога Угаяфукиаэдзу («бог ненастелен- 
ной баклановой крыши» , назван так пото- 
му, что Тоётама-химэ родила его, прежде 
чем успели настелить перьями баклана 
крышу покоев, приготовленных для её ро- 
дов) и Тамаёри-химэ, сестры его матери. 
При рождении наречён Вакамикэну-но 
микото («бог священной пищи»), Камуя - 
мато-ива-рэбико-но микото [«юноша бог 
Иварэ из священного Ямато» (Ямато — 
древнее наименование Японии, Иварэ — 
древнее название её южной части)] и дру- 
гими именами. В «Кодзики» и «Нихонги» 
рассказывается о завоевательном походе 
Д.-т. «на Восток» (в страну Цукуси, как в 
Древней Японии именовался остров Кю- 
сю). Далее мифологические рассказы пе- 
реходят в легенды и исторические преда- 
ния, доводящие изложение событий до 
правления реальных государей Японии. В 
1871, т. е. вскоре после реставрации импе- 
раторской власти, в Японии был установ- 
лен праздничный день (11 февраля) — 
день начала правления Д.-т. (был отменён 
в 1945, восстановлен в 1966 под названи- 
ем «Годовщина создания государства»). 
Имя Д. и титул тэнно, появившиеся в бо- 
лее поздних мифах, составлены из ки- 
тайских корневых слов и означают: Д. — 
«божественный воин», тэнно - «небесный 
правитель». Очевидно, в образе Д. конта- 
минированы сведения о ряде правителей 
Японии 5-6 вв. 

Е. М. Пину с. 

ДЗУАР (от груз, джвари, «крест»), в осе- 
тинской мифологии божество, дух, свя- 
той; имеет облик летающего существа с 
большими крыльями. Считается, что 
каждый человек имеет своего Д. -храните- 
ля. В Осетии Д. называются также святи- 
лища божеств Мадымайрам, Мыкалга- 
бырта, Уастырджи и др., а также мест- 
ные, родовые и семейные. 

Б. К. 

ДЗЫЗЛАН («мать воды»), согласно мифо- 
логическим представлениям абхазов, жи- 


вущая в реках и озёрах красивая молодая 
женщина с длинными золотистыми воло- 
сами, с белой, как папирус, кожей, с гла- 
зами, сверкающими, как алмаз. Иногда её 
называют «золотой владычицей воды». 
По поверьям, Д. вынуждает одиноких 
путников-мужчин вступить с нею в едино- 
борство. В случае победы Д. путник стано- 
вится на время её сожителем. Направлен- 
ное на неё огнестрельное оружие всегда 
даёт осечку. 

Д. усмиряет лишь обоюдоострый кин- 
жал, с заклинаниями обнажённый при 
встрече с ней. Служит тому, кто сумеет 
вырвать или отрезать пучок её волос, ко- 
торые она через некоторое время возвра- 
щает хитростью, и затем Д. уходит. Счи- 
талось, что Д. может быть причиной ду- 
шевной болезни: вселяясь в человека (ча- 
ще в женщину), она сводит его с ума; 
лишь знахарь или лицо, у которого Д. на- 
ходится в услужении, в силах избавить 
больную от Д. В старину молодые женщи- 
ны обращали к Д. свои молитвы, соверша- 
ли в её честь жертвоприношения. 

X. Б. 


Диана. 

Париж, 

Лувр. 



том культа для происхо- 
дивших из переселив- 
шихся в Рим или взятых 
в плен латинян, плебеев 
и рабов; годовщина осно- 
вания храма считалась 
праздником рабов — зег- 
ѵогшп сііез (Ьіѵ. I 45; 
Біоп. Наііс. IV 26; Оѵісі. 
Газі. III 26). Это обеспе- 
чило Д. популярность 
среди низших классов, 
составлявших многочис- 
ленные коллегии её по- 
читателей, из которых 
особенно известна благо- 
даря сохранившемуся 
уставу коллегия Д. и Ан- 
тиноя в Ланувии (СІЬ 
XIV 2112). С храмом Д. 


Диана. Скульптура 
А. Сент-Годенса. Бронза. 
1892-93. Нью-Йорк, Музей 
искусств Метрополитен. 



ДИАНА (Біапа), в римской мифологии 
богиня растительности, родовспомога- 
тельница, олицетворение луны. Была 
отождествлена с Артемидой и Гекатой, 
получив эпитет Тривия — «богиня трёх 
дорог» (её изображение помещалось на пе- 
рекрёстках), толковавшийся также как 
знак тройной власти Д.: 
на небе, земле и под зем- 
лёй (8егѵ. Ѵег§. Аеп. IV 
511). Особенно известны 
святилища Д. на горе 
Тифате в Кампании (от- 
сюда эпитет Д. Тифати- 
на) и в районе Ариция в 
роще на озере Неми (VI 
136; VII 515). Д. счита- 
лась богиней — покрови- 
тельницей Латинского 
союза, и с переходом гла- 
венства в этом союзе к 
Риму царём Сервием 
Туллием был основан на 
Авентине храм Д., став- 
ший излюбленным мес- 


на Авентине связано предание о необык- 
новенной корове, владельцу которой было 
предсказано, что тот, кто принесёт её в 
жертву Д. в этом храме, обеспечит своему 
городу власть над Италией. Царь Сервий 
Туллий, узнав об этом предсказании, хит- 
ростью завладел коровой, принёс её в 
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жертву и прикрепил её рога в храме. Диа- 
на считалась олицетворением луны, так 
же как её брат Аполлон в период поздне- 
римской античности идентифицировался 
с солнцем. Впоследствии отождествля- 
лась с Немесидой и карфагенской небес- 
ной богиней Целестой. В римских провин- 
циях под именем Д. почитались туземные 
богини — «хозяйки леса», богини-мате- 
ри, подательницы растительного и живот- 
ного плодородия. 

Е. М. Штаерман. 
див, дива, в восточнославянской мифо- 
логии персонаж. Упомянут в средневеко- 
вых «Словах» -поучениях против язычест- 
ва (в форме «дива») и дважды в «Слове о 
полку Игореве» : приурочен к верху дере- 
ва («Дивъ кличетъ връху древа») и спус- 
кается вниз («уже връжеся дивъ на зем- 
лю»). Демон и женский мифологический 
персонаж со сходным именем известен у 
западных славян (чеш. сііѵу нш 2 , сііѵа 
2 епа, польск. йгіѵогопа; сербо-лужицк. 
сіггѵуіа гопа, сігілѵіса, обычно связываемые 
с лесом), а также у южных славян (болг. 
самодива, синонимичное самовиле, см. 
Вилы). Слово первоначально было связа- 
но, с одной стороны, с русским «диво» и 
родственными славянскими обозначения- 
ми чуда, с другой стороны — со славянс- 
кими и балтийскими словами в значении 
«дикий», происходящими из «божий»: 
ср. укр. дивий — «дикий», старослав. 
«дивии», болг. «див», польск. сіггѵѵу, «ди- 
кий» при латыш, сііеѵа гиозіз, «дикий 
гусь» — первоначально в значении «гусь 
бога»; ср. также родственное хеттское зіи 
— «бог» в зіипаз ІшгЬаг, «животные бо- 
гов», т. е. «дикие звери»; и типологичес- 
кие кетские параллели — Езсісі 8е1, «ди- 
кий олень», т. е. «олень бога Эся». Разви- 
тие в славянском отрицательных значе- 
ний типа «дикий» иногда связывают с 
влиянием иранской мифологии, в кото- 
рой родственное слово из общеиндоевро- 
пейского значения «бог» (см. также Дый) 
превратилось в обозначение отрицатель- 
ного мифологического персонажа — дэва 


(см. Дэвы). В значении «бог» у иранцев 
выступило переосмысленное обозначение 
доли (др.-инд. Ыіа^а): ср. слав. Бог; оба 
эти взаимосвязанных процесса объединя- 
ют славянские и иранские языки и мифо- 
логии. След древнего индоевропейского 
значения «бог ясного неба» (см. Индоев- 
ропейская мифология) можно видеть в 
мотиве падения Д. на землю, имеющем со- 
ответствия в древнеиранском (ра'Ьа'Ь йуаоз, 
«сверзился с неба») и древнегреческом 
(бюлетцд, «сверженный с неба»; ср. также 
хеттский миф о боге луны, упавшем с не- 
ба, и т. п.). 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ДИВАНА, в мифологии туркмен и татар, 
таджиков, узбеков (девона), азербайджан- 
цев (диванд), башкир (диуана), киргизов 
(дубана, дувана, думана), казахов (дуана), 
каракалпаков (дийуана) юродивый, счи- 
тающийся святым (суфием). Термин «Д.» 
(от тадж.-перс. девона, «одержимый дэ- 
вом»), по-видимому, возник тогда, когда 
дэвы ещё не считались злыми духами. Из- 
вестия средневековых китайских источ- 
ников позволяют предположить, что 


вплоть до раннего средневековья Д. назы- 
вали шаманов. От доисламской мифоло- 
гии Д. воспринял в мифах и эпосе функ- 
ции чудесного помощника героя (в архаи- 
ческих вариантах мифов эта роль принад- 
лежала, очевидно, духу-покровителю). 
Прорицатель и кудесник, Д. способствует 
рождению детей (напр., богатыря Алпа- 
мыша), скрепляет браки, устраняет труд- 
ности, стоящие на пути героя. Обычно он 
безымянен, но иногда Д. называются и из- 
вестные святые (как реальные историчес- 
кие лица, например основатель ордена 
накшбандийя Бахаведдин, так и мифи- 
ческие, например чильтаны, Буркут-ба- 
ба). Важное место Д. в мифологии отража- 
ет роль дервишей в жизни населения. 

B. Б. 

ДИГГАДЖИ, дигнаги, диннаги (др.-инд. 
сіщ-^аіа, от <1ік, «сторона света» и §аіа, 
«слон»), в древнеиндийской мифологии 
космические слоны, охраняющие сторо- 
ны света вместе с богами- локапалами. 
Главным среди слонов считается Айрава- 
та, слон бога Индры, охранителя востока. 
Обычно считается, что Пундарика (слон 
бога Агни) охраняет юго-запад, Вамана 
(слон Ямы) — юг, Кумуда (слон Сурьи) — 
юго-восток, Анджана (слон Варуны) — за- 
пад, Пушпаданта (слон Баю) — северо-за- 
пад, Сарвабхаума (слон Куберы) — север, 
Супратика (слон Сомы) — северовосток. 

C. С. 

ДИДОНА (Бісіо), Элисса, в римской мифо- 
логии царица, основательница Карфаге- 
на, дочь царя Тира, вдова жреца Геракла 
Акербаса или Сихея, которого убил брат 
Д. Пигмалион, чтобы захватить его богат- 
ство. Бежав после смерти мужа со многи- 
ми спутниками и сокровищами в Африку, 
Д. купила у берберского царя Ярба землю. 
По условию она могла взять столько зем- 
ли, сколько покроет бычья шкура; разре- 
зав шкуру на тонкие ремни, Д. окружила 
ими большой участок и основала на этой 
земле цитадель Карфагена Бирсу (греч. 
|3ѵраа, «шкура»). При её закладке были 
найдены головы быка и коня, что предве- 
щало Карфагену богатство и военную 
мощь, уступающую, однако, римской 
(при закладке храма на Капитолии в Риме 
была найдена человеческая голова — знак 
господства Рима над миром). По версии 
Юстина (XVIII 4-7), восходящей к более 
ранним греческим или финикийским ис- 
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точникам, Д., преследуемая сватовством 
Ярба, взошла на костёр, храня верность 
памяти мужа. Римская традиция связала 
Д. с Энеем. Возможно, впервые эта связь 
была отражена в поэме Невия (3-2 вв. до 
н. э.) о Пунической войне. Обработал её 
Вергилий в четвёртой книге «Энеиды»: 
когда корабли Энея по пути из Трои при- 
были в Карфаген, она по воле Венеры ста- 
ла любовницей Энея. Однако Юпитер пос- 
лал к Энею Меркурия с приказом плыть в 
Италию, где ему было предназначено 
стать предком основателей Рима. Не пере- 
неся разлуки с Энеем, Д. покончила с со- 
бой, взойдя на костёр и предсказав враж- 
ду Карфагена с Римом. Образ Д., возмож- 
но, восходит к финикийскому божеству; 
карфагеняне чтили её как богиню. 

Е. Ш. 

В нач. 16 в., почти одновременно с пер- 
выми переводами «Энеиды» Вергилия, 
создаются трагедии: «Д.» Дж. Джиральди 
Чинтио; «Д.» Л. Дольче; «Д., приносящая 
себя в жертву» Э. Жоделя и др.; среди по- 
этических произведений: «История цари- 
цы Д.» Г. Сакса и др. Среди драматичес- 
ких произведений 17-18 вв.: «Д., прино- 
сящая себя в жертву» А. Арди; «Д.» Ж. де 
Скюдери; «Покинутая Д.» П. Метастазио; 
«Д.» И. Э. Шлегеля; «Д.» Я. Б. Княжнина 
и «Д.» М. Н. Муравьёва. 

Миф о Д. пользовался особой популяр- 
ностью в европейском музыкально-драма- 
тическом искусстве начиная с сер. 17 в. 
(среди первых опер.: «Д.» Ф. Кавалли; 
«Безумная Д.» К. Паллавичино; «Д. и 
Эней» Г. Перселла; «Безумная Д.» А. 
Скарлатти и др.). К либретто П. Метаста- 
зио обращались композиторы А. Скарлат- 
ти (вторая опера на этот сюжет), Н. Пор- 
пора, Г. Ф. Гендель, Н. Йоммелли, Т. Тра- 
этта, Л. Керубини, Дж. Паизиелло, В. 
Фьораванти. 

До нас дошло немного произведений 
античного искусства, связанных с мифом 
(фреска в Помпеях, мозаика из Галикар- 
наса, ряд статуэток Д., кончающей с со- 
бой, и др.). Европейское искусство обра- 
щается к мифу вначале в иллюстрациях к 
поэме Вергилия, начиная с 15 в. — в живо- 
писи. Наиболее распространённым был 
сюжет «самоубийство Д.» (картины А. 
Мантеньи, Аннибале Карраччи, Гверчи- 
но, Дж. Б. Тьеполо, П. П. Рубенса, С. Бур- 
дона, Ш. Лебрена, А. Куапеля, Дж. Рей- 
нолдса и др.), воплощались также сцены 
пиршества Энея и Д. и их охоты (фрески 
Я. Амигони и Дж. Б. Тьеполо, картины Г. 
Рени, И. Г. Тишбейна и др.), сюжет «Д. 
основывает Карфаген» (Дж. Б. Питтони и 
ДР-)- 

ДИЕВАС, Диевс, Дейвс (литов, сіікѵаз, ла- 
тыш. (ііеѵз, прус, сіеілѵз), в балтийской ми- 
фологии обозначение божества и вместе с 
тем главного из богов. Иногда этот глав- 
ный бог имеет и другие названия, напри- 
мер прус. Окопирмс, «самый первый», ла- 
тыш. БеЪезІеѵз или БеЬезз "Ьеѵз, «отец не- 
ба» и др. Д. стоит над всеми богами, но 
обычно он пассивен и непосредственно не 
влияет на судьбы людей. У Д. есть помощ- 
ники и дети. Нередко его помощником 
оказывается громовержец Перкунас, 
впрочем, часто Перкунас смешивается с 
Д. и выступает в его качестве. У Д. есть 
два сына, в более древней форме — сын и 


дочь, близнецы, вступающие в инцестуоз- 
ный брак. Этот мотив связан с мифом о 
«небесной свадьбе» (см. Балтийская ми- 
фология), в котором сам Д. персонифици- 
рует сияющее небо: это подтверждается и 
этимологией имени [ср. др.-инд. беѵа- 
(см. Дева), др.-иран. йаеѵа- (см. Дэвы), 
лат. сіеиз, рус. Див и др.]. Д. чаще всего 
оказывается вне сюжетов, если не считать 
мотива супружества Д. и Дейве. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ДИКАЯ ОХОТА (ЛА/ІЫе За^сі), в германс- 
кой низшей мифологии название сонма 
призраков и злых духов, проносящихся 
по небу во время зимних бурь (в период 
рождества — богоявления) в сопровожде- 
нии гончих псов, вой которых, по по- 
верью, заставляет скулить дворовых со- 
бак. Опасна для людей, особенно на перек- 
рёстках дорог. Образ предводителя Д. о. - 
Дикого охотника - восходит к образу 
древнегерманского Одина-Вотана, во гла- 
ве воинства мертвецов проносившегося по 
небу. В средние века с Диким охотником 
стали ассоциироваться исторические лич- 
ности — Аттила, Карл Великий, позднее 
Фрэнсис Дрейк и даже Наполеон. Счита- 
ли также, что Д. о. — это души грешни- 
ков, предводительствуемые Иродом и Ка- 
ином. 

М. Ю. 

ДИКЕ, Дика (Ашц), в греческой мифоло- 
гии божество справедливости, дочь Зевса 
и Фемиды (Нез. Тйео§. 901 след.), одна из 
гор. По своим функциям она близка боги- 
ням Адрастее и Фемиде. «Неумолимая» 
Д. хранит ключи от ворот, через которые 
пролегают пути дня и ночи (Рагтепісіез В 
11-14 Б). Она — вершительница справед- 
ливости в круговороте душ (Ріаі. Рйаейг. 
249 Ь). Она следует с мечом в руках за 
преступником и пронзает нечестивца 
(Еиг. Васей. 993-996). В Д. больше отвле- 
чённой персонифицированности, чем жи- 
вой мифологической образности. По сооб- 
щению Павсания (V 18, 2), Д. была изоб- 
ражена душащей и избивающей неспра- 



ведливость на знаменитом ларце Кипсела, 
тирана Коринфа (7 в. до н. э.). 

А. Т.-Г. 

ДИКТИС (АЫтнд), в греческой мифологии 
брат царя острова Серифа Полидекта. В 
сети Д., ведущего образ жизни простого 
рыбака (имя Д., вероятно, от греч. біх- 
тгюѵ, «сеть»), попадает ящик, в который 
были заключены Даная вместе с младен- 
цем Персеем. Д. даёт приют спасённым и 
старается держать Данаю подальше от 
глаз Полидекта, справедливо опасаясь, 
что царь захочет взять её в жёны (Ароііосі. 
II 4, 1-2). Спасению Данаи были посвяще- 
ны трагедия Еврипида «Д.» (1г§. 331- 
347) и сатировская драма Эсхила «Тяну- 
щие невод» (её отрывки обнаружены на 
папирусе). 

В. Я. 

ДИ-КУ, Ди Ку (Ди означает «божество», 
«владыка», «государь», для позднего вре- 
мени — «император»; Ку — имя собствен- 
ное), герой древнекитайской мифологии. 
Предполагают, что Д.-К. идентичен Ди- 
Цзюню, его сближают с Шунем и Куем. 
По преданию, Д.-К. родился чудесным об- 
разом и сам сказал, что его зовут Цзюнь 
(отсюда и возможная контаминация с Ди- 
Цзюнем, несмотря на некоторое отличие в 
написании имён). Он представлялся су- 
ществом с птичьей головой (восточноки- 
тайские племена почитали своим тотемом 
птицу) и туловищем обезьяны. Он считал- 
ся правнуком мифического государя Ху- 
ан-ди. Прозвище его было Гао-синь. Ис- 
точники, например «Исторические запис- 
ки» Сыма Цяня (ок. 145 — ок. 86 до н. э.), 
рисуют его идеальным, справедливым 
правителем, который «брал богатства у 
земли и бережно использовал их, ласково 
наставлял народ и учил его получать вы- 
году, исчислял движение солнца и луны, 
встречая и провожая их; распознавал ду- 
хов и с почтением служил им... Действия 
его были всегда своевременными, а одеж- 
да — как у простого чиновника» . В ранне- 
средневековых источниках Д.-К. рисует- 
ся со щитом на голове и со сросшимися зу- 
бами, имевшимися у него от рождения 
как знак необычного героя. Считается, 
что он в 15 лет начал помогать в управле- 
нии своему дяде (вариант: брату) Чжуань- 
сюю, а в 30 взошёл на престол и правил 70 
(или 75 лет), умер в 100-летнем возрасте. 
Существует много преданий о жёнах Д.-К. 
Одна из них не касалась ногами земли. Ей 
часто снилось, что она глотает солнце и 
после этого у неё рождался сын. Она роди- 
ла Д.-К. восемь сыновей. В древних исто- 
рических памятниках, где Д.-К. предс- 
тавлен как реальный государь, у него че- 
тыре жены: Цзянь-юань, Цзянь-ди, Цин- 
ду и Чан и. 

Существует ещё широко известное пре- 
дание о двух сыновьях Д.-К. Янь-бо и Ши- 
чжэ, которые вечно спорили, не желая ни 
в чём уступать друг другу. В конце концов 
Д.-К. послал одного из них управлять 
звездой Шан, а другого звездой Шэнь. 
Звёзды эти никогда одновременно не све- 
тили на небе. 

Известен ханьский рельеф с изображе- 
нием Д.-К. в одеянии государя из предмо- 
гильного святилища У Ляна (середина 2 
в. н. э.). 

Б. Л. Рифтин. 
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ДИНА (евр. сИпак, в талмудической лите- 
ратуре это имя предлагается возводить к 
глаголу йлѵп, «судить»), в ветхозаветном 
предании (Быт. 34) единственная дочь 
Иакова от Лии. Когда Иаков был в стране 
Сихемской, Д. похитил Сихем, сын Еммо- 
ра, князя страны, и совершил над ней на- 
силие. Тогда братья Д. (сыновья Иакова и 
Лии) Левий и Симеон (а в позднейшей вер- 
сии все сыновья Иакова), мстя за похище- 
ние Д., убили Еммора и его сыновей, а с 
ними и всех мужчин — жителей страны 
Сихемской, и разграбили их город Сихем 
(древнее святилище, где Иаков воздвиг 
жертвенник, Быт. 33, 20). 

Предполагается, что в мифе о похище- 
нии Д. персонифицированы пришедшие 
позднее в упадок древние сакральные го- 
рода (город Сихем как сын Еммора) и час- 
ти племён (или племена). При допущении 
такой исторической основы мифа его 
можно отнести к эпохе, предшествующей 
заселению еврейскими племенами Палес- 
тины (в позднейший период, связывае- 
мый с именем Моисея). Это предположе- 
ние находит документальное основание в 
материалах из древнеегипетского Тель- 
эль-Амарнского архива, относящихся к 
14 в. до н. э., где упомянут Лабая (возмож- 
но, имя, соответствующее Левию), «от- 
давший Сихем людям хабиру». Содержа- 
щийся в рассказе о Д. эпизод об обряде об- 
резания, совершённом правителями и жи- 
телями Сихема по требованию Левия и 
Симеона, которые воспользовались болез- 
ненным состоянием мужчин города, что- 
бы перебить их, принадлежит к числу ми- 
фопоэтических элементов повествования. 

В. В. Иванов. 

ДИОМЕД (Аюццбгід), в греческой мифоло- 
гии: 1) царь Фракии, сын Ареса, кормив- 
ший своих коней мясом захваченных чу- 
жеземцев. Геракл одолел Д. и бросил его 
на съедение коням-людоедам, которых 
потом привёл к царю Эврисфею; 2) сын 
этолийского царя Фидея и дочери Адраста 
Деипилы. Вместе с Адрастом принимает 
участие в походе и разорении Фив (Ароі- 
Іосі. III 7,2). Как один из женихов Елены 
Д. сражается впоследствии под Троей, 


Диомед. Римская копия. С греческого 
оригинала Кресилая ( ок. 440 до н. э.). Мрамор. 
Париж, Лувр. 




Одиссей и Диомед похищают Палладион из 
Трои. Апулийская краснофигурная ваза. 
360-350 до н. э. Париж, Лувр. 


возглавляя ополчение на 80 кораблях. В 
доспехах, озарённых сияющим пламе- 
нем, он убивает множество троянцев и на- 
падает на Энея, которого спасает от гибе- 
ли Афродита. Тогда Д. обрушивается на 
богиню, ранит её и заставляет оставить 
поле боя. Пользуясь покровительством 
Афины, Д. выходит в бой против самого 
бога Ареса и тяжело его ранит (подвигам 
Д. отводится почти вся V книга «Илиа- 
ды»). Вместе с Одиссеем Д. отправляется 
на разведку во вражеский лагерь; по доро- 
ге они убивают троянского разведчика До- 
лона, а затем нападают на пришедшего на 
помощь троянцам фракийского царя Ре- 
са, убивают его и многих воинов его свиты 
и уводят с собой знаменитых коней Реса 
(Нош. II. X 203 — 514). Д. участвует в пог- 
ребальных играх в честь Патрокла; вместе 
с Одиссеем проникает в осаждённую Трою 
и похищает там статую Афины (Палла- 
дий), обладание которой предвещает побе- 
ду над троянцами. С Одиссеем Д. отправ- 
ляется также на остров Лемнос за Филок- 
тетом. Д. долго слывёт (вместе с Несто- 
ром) одним из немногих ахейских героев, 
благополучно вернувшихся домой из-под 
Трои (Ароііосі. еріі. V 8; 13); поздние ис- 
точники вводят версию об измене жены Д. 
Эгиалыу вследствие чего Д. вынужден бе- 
жать из Аргоса и окончить свою жизнь в 
Италии. 

Хотя традиция называет Д. сыном Ти- 
дея — царя Этолии, в «Илиаде» он возг- 
лавляет ополчение из Аргоса, Тиринфа, 
Эпидавра и других городов юго-восточной 
Арголиды (II 559-568); по числу кораблей 
войско Д. уступает лишь полкам Агамем- 
нона и Нестора. В этом отражается воспо- 
минание не только о былом могуществе 
Аргоса, но и о значении самого Д. как 
древнейшего военного божества аргивян. 
Щит Д. с культовым изображением Афи- 
ны находился в её храме в Аргосе. Д. при- 
писывалось основание храма Афины 
«Остроглядящей» (Раиз. II 24, 2), нахо- 
дившуюся здесь статую Афины отождес- 
твляли с похищенным ахейцами в Трое 


Палладием. Д. считался основателем хра- 
мов Афины в городе Метона (Мессения) и 
городе Прасии (Аттика); в Саламине 
(Кипр) он почитался вместе с Афиной. Эта 
древнейшая связь Д. с Афиной отразилась 
в мифах о постоянной помощи Афины ге- 
рою [в «Илиаде»; в варианте мифа (Ріпсі. 
Хеш. X 7) Афина сделала Д. богом; по дру- 
гой версии, Д. был перенесён вместе с 
Ахиллом на острова блаженных]. Подтве- 
рждением «божественного» происхожде- 
ния Д. является то, что это единственный 
герой «Илиады», осмеливающийся всту- 
пать в сражения с богами-олимпийцами. 
Культ Д. был занесён ахейскими колонис- 
тами в Италию (отсюда поздняя версия о 
его скитаниях и смерти в Италии). 

В «Илиаде» обращает на себя внима- 
ние явный параллелизм в описании под- 
вигов Д. и Ахилла (оба нападают на Гекто- 
ра и на Энея, которого от них спасают бо- 
ги) и чувство соперничества, испытывае- 
мое Д. к Ахиллу. Однако трудно сказать, 
восходит ли этот параллелизм к древней- 
шим слоям эпического сказания или яв- 
ляется художественным приёмом автора 
«Илиады» . 

В. Н. Ярхо. 

ДИОНА (АісЬѵгі), в греческой мифологии 
дочь Геи и Урана (Ароііосі. 11,2) или одна 
из океанид (Нез. Ткео§. 353). У Гомера (II. 
V 370 след.) Д. — супруга Зевса и мать 
Афродиты; одно из имён Афродиты — Ди- 
она (Оѵій. Газѣ. II 461). 

А. Т.-Г. 

ДИОНИС (Дюѵгхгод), Бахус, Вакх, в гре- 
ческой мифологии бог плодоносящих сил 
земли, растительности, виноградарства, 
виноделия. Божество восточного (фра- 
кийского и лидийско-фригийского) про- 
исхождения, распространившееся в Гре- 
ции сравнительно поздно и с большим 
трудом утвердившееся там. Хотя имя Д. 
встречается на табличках критского ли- 
нейного письма «В» ещё в 14 в. до н. э., 
распространение и утверждение культа Д. 
в Греции относится к 8 — 7 вв. до н. э. и 
связано с ростом городов-государств (по- 
лисов) и развитием полисной демократии. 
В этот период культ Д. стал вытеснять 
культы местных богов и героев. Д. как бо- 
жество земледельческого круга, связан- 
ное со стихийными силами земли, посто- 
янно противопоставлялся Аполлону — 
как прежде всего божеству родовой арис- 
тократии. Народная основа культа Д. от- 
разилась в мифах о незаконном рождении 
бога, его борьбе за право войти в число 


Дионис на пантере. Мозаика. 
Конец 4 в. до н. э. Пелла, музей. 
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Пьяный Дионис 
опирается на сатира. 
Римская копия по 
греческому оригиналу 
2 в. н. э. 

Рим, Национальный 
музей. 


Вакх. Скульптура 
М икеланджело. 
Мрамор. 1496-97. 
Флоренция, 
Национальный музей. 


олимпийских богов и за повсеместное ус- 
тановление своего культа. 

Существуют мифы о разных древних 
воплощениях Д., как бы подготавливаю- 
щие его приход. Известны архаические 
ипостаси Д.: Загрей, сын Зевса Критского 
и Персефоны; Иакх, связанный с Элевси- 
нскими мистериями; Д. — сын Зевса и Де- 
метры (Біосі. III 62, 2-28). Согласно основ- 
ному мифу, Д. — сын Зевса и дочери фи- 
ванского царя Кадма Семелы. По науще- 
нию ревнивой Геры Семела попросила 
Зевса явиться к ней во всём своём вели- 
чии, и тот, представ в сверкании молний, 
испепелил огнём смертную Семелу и её те- 
рем. Зевс выхватил из пламени Д., поя- 
вившегося на свет недоношенным, и за- 
шил его в своё бедро. В положенное время 
Зевс родил Д., распустив швы на бедре 
(Нез. Тйео§. 940-942; Еиг. Васей. 1-9, 
88-98, 286-297), а потом отдал Д. через 
Гермеса на воспитание нисейским ним- 
фам (Еиг. Васей. 556-559) или сестре Се- 
мелы Ино (Ароііосі. III 4, 3). Д. нашёл ви- 
ноградную лозу. Гера вселила в него безу- 
мие, и он, скитаясь по Египту и Сирии, 
пришёл во Фригию, где богиня Кибела — 
Рея исцелила его и приобщила к своим ор- 
гиастическим мистериям. После этого Д. 
через Фракию отправился в Индию (Ароі- 
іосі. III 5, 1). Из восточных земель (из Ин- 
дии или из Лидии и Фригии) он возвраща- 
ется в Грецию, в Фивы. Во время плава- 
ния с острова Икария на остров Наксос Д. 
похищают морские разбойники-тиррен- 
цы (Ароііосі. III 5, 3). Разбойники прихо- 
дят в ужас при виде удивительных прев- 
ращений Д. Они заковали Д. в цепи, что- 


бы продать в рабство, однако оковы сами 
упали с рук Д.; оплетя виноградными ло- 
зами и плющом мачту, паруса корабля, Д. 
явился в виде медведицы и льва. Сами пи- 
раты, бросившиеся со страха в море, прев- 
ратились в дельфинов (Нутп. Нот. VII). 
В этом мифе отразилось архаическое рас- 
тительно-зооморфное происхождение Д. 
Растительное прошлое этого бога подтве- 
рждается его эпитетами: Эвий («плющ», 
«плющевой»), «виноградная гроздь» и т. 
д. (Еиг. Васей. 105, 534, 566, 608). Зоомо- 
рфное прошлое Д. отражено в его оборот- 
ничестве и представлениях о Д.-быке 
(618, 920-923) и Д. -козле. Символом Д. как 
бога плодоносящих сил земли был фаллос. 

На острове Наксос Д. встретил люби- 
мую им Ариадну, покинутую Тесеем, по- 
хитил её и на острове Лемнос вступил с 
ней в брак; от него она родила Энопиона, 
Фоанта и др. (Ароііосі. еріѣ. I 9). Повсюду, 
где появляется Д., он учреждает свой 
культ; везде на своём пути обучает людей 
виноградарству и виноделию. В шествии 
Д., носившем экстатический характер, 
участвовали вакханки, сатиры, менады 
или бассариды (одно из прозвищ Д. - Бас- 
сарей) с тирсами (жезлами), увитыми 
плющом. Опоясанные змеями, они всё 
сокрушали на своём пути, охваченные 
священным безумием. С воплями «Вакх, 
Эвое» они славили Д.-Бромия («бурного», 
«шумного»), били в тимпаны, упиваясь 
кровью растерзанных диких зверей, высе- 
кая из земли своими тирсами мёд и моло- 
ко, вырывая с корнем деревья и увлекая 
за собой толпы женщин и мужчин (Еиг. 
Васей. 135-167, 680-770). Д. славится 



как Лиэй («освободитель»), он освобожда- 
ет людей от мирских забот, снимает с них 
путы размеренного быта, рвёт оковы, ко- 
торыми пытаются опутать его враги, и 
сокрушает стены (616-626). Он насылает 
безумие на врагов и страшно их карает; 
так он поступил со своим двоюродным 
братом фиванским царём Пенфеем, кото- 
рый хотел запретить вакхические неисто- 
вства. Пенфей был растерзан вакханками 
под предводительством своей матери Ага- 
вы, принявшей в состоянии экстаза сына 
за животное (Ароііосі. III 5, 2; Еиг. Васей. 
1061-1152). На Ликурга — сына царя 
эдонов, выступавшего против культа Д., 
бог наслал безумие, а затем Ликург был 
растерзан своими же лошадьми (Ароііосі. 
III 5, 1). 

В число 12 олимпийских богов Д. во- 
шёл поздно. В Дельфах он стал почитать- 
ся наряду с Аполлоном. На Парнасе каж- 
дые два года устраивались оргии в честь 
Д., в которых участвовали фиады — вак- 
ханки из Аттики (Раиз. X 4, 3). В Афинах 
устраивались торжественные процессии в 
честь Д. и разыгрывался священный брак 
бога с супругой архонта басилевса 
(Агізіоі. Кер. Аійеп. III 3). Из религиоз- 
но-культовых обрядов, посвященных Д. 
(греч. "Ьга^обіа, букв, «песнь о козле» или 
«песнь козлов», т. е. козлоногих сатиров 
— спутников Д.), возникла древнегречес- 
кая трагедия. В Аттике Д. были посвяще- 
ны Великие, или Городские, Дионисии, 
включавшие торжественные процессии в 
честь бога, состязания трагических и ко- 
мических поэтов, а также хоров, испол- 
нявших дифирамбы (проходили в марте 
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1. Дионис и Энопион. Фрагмент росписи краснофигурного кратера. Ок. 465 до н. э. Феррара, Археологический музей. 2. Дионис и менады. Фрагмент 
росписи апулийского кратера. Ок. 410 до н. э. Таранто, Национальный музей. 3. Дионис с канфаром и виноградной лозой. Фрагмент росписи красно- 
фигурного кратера «художника Пана». 470-460 до н. э. Палермо, Археологический музей. 


— апреле); Леней, включавшие исполне- 
ние новых комедий (в январе — феврале); 
Малые, или Сельские, Дионисии, сохра- 
нившие пережитки аграрной магии (в де- 
кабре — январе), когда повторялись дра- 
мы, уже игранные в городе. 

В эллинистическое время культ Д. сли- 
вается с культом фригийского бога Саба- 
зия (Сабазий стало постоянным прозви- 
щем Д.). В Риме Д. почитался под именем 
Вакха (отсюда вакханки, вакханалии) 
или Бахуса. Отождествлялся с Осирисом, 
Сераписом, Митрой, Адонисом, Амоном, 
Л ибером. 

А. Ф. Лосев. 

Сохранилось множество памятников 
античного искусства, воплотивших образ 
Д. и сюжеты мифов о нём (любовь Д. к 
Ариадне и др.) в пластике (статуи и релье- 
фы) и вазописи. Широко распространены 
были (особенно в вазописи) сцены шест- 
вия Д. и его спутников, вакханалий; эти 


сюжеты нашли отражение в рельефах сар- 
кофагов. Д. изображали среди олимпий- 
цев (рельефы восточного фриза Парфено- 
на) и в сценах гигантомахии, а также 
плывущим по морю (килик Эксекия «Д. в 
ладье» и др.) и сражающимся с тирренца- 
ми (рельеф памятника Лисикрату в Афи- 
нах, ок. 335 до н. э.). В средневековых 
книжных иллюстрациях Д. изображался 
обычно как олицетворение осени — время 
сбора урожая (иногда только октября). В 
эпоху Возрождения тема Д. в искусстве 
связывается с утверждением радости бы- 
тия; широкое распространение приобре- 
тают с 15 в. сцены вакханалий (начало их 
изображению положил А. Мантенья; к 
сюжету обращались А. Дюрер, А. Альт- 
дорфер, X. Бальдунг Грин, Тициан, Джу- 
лио Романо, Пьетро да Кортона, Аннибале 
Карраччи, П. П. Рубенс, Я. Йордане, Н. 
Пуссен). Той же символикой пронизаны 
сюжеты «Вакх, Венера и Церера» и «Вакх 


и Церера» (см. в статье Деметра), особен- 
но популярные в живописи барокко. В 15 
— 18 вв. популярностью в живописи поль- 
зовались сцены, изображающие встречу 
Д. и Ариадны, их свадьбу и триумфальное 
шествие. Среди произведений пластики 
— рельефы «Вакх превращает тирренцев 
в дельфинов» А. Филарете (на бронзовых 
дверях собора святого Петра в Риме), 
«Встреча Вакха и Ариадны» Донателло, 
статуи «Вакх» Микеланджело, Я. Сансо- 
вино и др. Д. занимает особое место среди 
других античных персонажей в садовой 
пластике барокко. Наиболее значитель- 
ные произведения 18 - нач. 19 вв. - ста- 
туи «Вакх» И. Г. Даннекера и Б. Тор- 
вальдсена. Среди музыкальных произве- 
дений 19-20 вв. на сюжеты мифа: опера- 
балет А. С. Даргомыжского «Торжество 
Вакха», дивертисмент К. Дебюсси «Три- 
умф Вакха» и его же опера « Д. » , опера Ж. 
Массне «Вакх» и др. 


Юность Вакха. Картина В.-А. Бужеро. 1884. 
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1. Дионис в ладье. Роспись чернофигурного килика Эксекия. Ок. 530 до н. э. Мюнхен, Музей античного прикладного искусства. 

2. Дионис. Фрагмент росписи краснофигурной амфоры «мастера Клеофрада». Ок. 500 до н. э. Мюнхен, Музей античного прикладного искусства. 

3. Вакх. Картина Караваджо. Ок. 1595. Флоренция, галерея Уффици. 


ДИОСКУРЫ (греч. Дюстхоироі, «сыновья 
Зевса»), в греческой мифологии Кастор и 
Полидевк, близнецы, сыновья Зевса, 
братья Елены и Клитеместры. По одной 
из версий мифа (Ароііосі. III 10, 7), Поли- 
девк и Елена — дети Леды от Зевса, Кас- 
тор и Клитеместра — её дети от спартанс- 
кого царя — её супруга Тиндарея (поэто- 
му Полидевк считался бессмертным, а 
Кастор — смертным). Д. — участники ря- 
да героических предприятий; Полидевк 
— кулачный боец, Кастор — укротитель 
коней. Они вернули на родину похищен- 


ную Тесеем Елену, воспользовавшись его 
отъездом из Афин. Д. — участники похода 
аргонавтов, в котором Полидевк победил 
в кулачном бою царя Амика (Ароіі. Шіосі. 
II 1-97), калидонской охоты (Оѵісі. Меі. 
VIII 301 след.). Д. соперничали со своими 
ближайшими родичами Афаретидами, у 
которых похитили невест — Левкиппид, 
Фебу и Гилаейру — дочерей своего дяди 
Левкиппа. Кроме того, Д. и Афаретиды 
вступили в спор из-за дележа стада быков; 
в поединке Кастор пал от руки Идаса, в то 
время как Полидевк убил Линкея; Зевс 


же поразил перуном убийцу сына (Ароі- 
іосі. III 11, 2; Тйеосг. XXII 137-212). У Го- 
мера в «Илиаде» Елена во время Троянс- 
кой войны напрасно высматривает брать- 
ев на Троянской равнине, не зная об их 
уходе из мира жизни (Нош. II. III 236- 
244). Бессмертный Полидевк был взят 
Зевсом на Олимп, но из любви к брату уде- 
лил ему часть своего бессмертия, они оба 
попеременно в виде утренней и вечерней 
звезды в созвездии Близнецов являются 
на небе (Рз.-Егаіоз-Ыі. 10). В мифе о Д. — 
элементы древнего индоевропейского по- 


Апостол Иоанн Богослов, проповедующий на острове Патмос во время вакханалий. Картина Отто Фридриха Моллера, 1856. 
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Диоскуры похищают дочерей Левкиппа. Фрагменты росписи краснофигурной гидрии Мидия. Ок. 410 до н.э. Лондон, Британский музей. 


читания божественных близнецов как по- 
мощников человека (особенно воинов, 
всадников, моряков). Хотя Д. считались 
дорийскими героями, их культ распрост- 
ранился далеко за пределы Спарты. В ми- 
фе о победе Д. над Афаретидами — отзву- 


Диоскуры. Фрагмент росписи краснофигурного 
килика «художника Пенфесилеи» . Ок. 460 
до н. э. Феррара, Археологический музей. 

ки исторической победы спартанцев над 
мессенцами (8 — 7 вв. до н. э.). В Спарте Д. 
почитали в виде архаических фетишей — 
двух крепко соединённых друг с другом 
брёвен (РІігЬ. Бе Ігаі. атог. I). В мифах о 
Д. заметны мотивы периодической смены 
жизни и смерти, света и мрака — пооче- 
рёдное пребывание в царстве мёртвых и 




на Олимпе. В римской мифологии Д. име- 
нуются Кастор и Поллукс. 

А. А. Тахо-Годи. 

Сохранились многочисленные изобра- 
жения Д. в произведениях античного ис- 
кусства: в пластике, вазописи, на геммах 
и монетах. В европейском искусстве Д. 
изображались ранее всего как персонажи 
круга Зодиака: обнажённые мальчики- 
близнецы (напр., у А. Дюрера). В италь- 
янской живописи 16 в. Д. изображают 
детьми вместе с Ледой. Несколько позд- 
нее живописцы обращаются к сюжету, 
связанному с похищением Левкиппид. 
Миф о Д. использовался также в оперных 
либретто 18 — 19 вв. (оперы «Кастор и 
Поллукс» Ж. Ф. Рамо, Дж. Сарти, Петера 
фон Винбера и др.). 

ДИРКА (Аірхгі), в греческой мифологии 
жена фиванского царя Лика, притесняв- 
шая Антиопу, возлюбленную Зевса. Когда 
сыновья Антиопы Зет и Амфион, рождён- 
ные ею от Зевса, выросли и захватили Фи- 
вы, они, мстя за муки матери, убили Ли- 
ка, а Д. обрекли на жестокую казнь — 
привязали её к рогам дикого быка. Тело 
убитой Д. было брошено в ручей на Кифе- 
роне, который получил её имя (Ароііосі. 


Диоскуры и Леда. Роспись чернофигурной 
амфоры Эксекия. 530-525 до н. э. 
Рим, Ватиканские музеи. 


Кастор с конём и Тиндарей. Роспись чернофи- 
гурной амфоры Эксекия. 530-525 до н. э. 
Рим, Ватиканские музеи. 


Похищение дочерей 
Левкиппа. Картина 
П. П. Рубенса. 1 61 9 — 
20. Мюнхен. Старая 
пинакотека. 
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III 5, 5). Д. посвящена недошедшая до нас 
трагедия Еврипида (Ну§. ЕаЬ. 7 и 8). Ил- 
люстрацию см. также при статье Амфион. 

М. Б. 

ДИСПАТЕР (Біз раіег), в римской мифо- 
логии бог подземного мира. Отождес- 
твлялся с греческим Плутоном. Ему были 
посвящены устраивавшиеся раз в сто лет 
т. н. секулярные игры с искупительными 
ночными жертвоприношениями (первые 
проводились в 249 до н. э.); особенно тор- 
жественно (вместе с празднествами в 
честь Аполлона и Дианы) они отмечались 
в 17 до н. э. Августом. 

Е. Ш. 

ДИСЫ (др.-исл. сіізіг), в германо-сканди- 
навской мифологии женские существа, 
считавшиеся помощницами при родах и 
имевшие, возможно, отношение и к куль- 
там плодородия; в «Старшей Эдде» слу- 
жат обозначением норн и валькирий. Бо- 
гиня Фрейя однажды (в «Младшей Эдде») 
названа «дисой ванов». Западногерманс- 
кие ісіізі, упоминаемые в Первом мерзе- 
бургском заклинании, — женщины-вои- 
ны или женские духи битвы, подобные 
валькириям. 

Е. М. 

ДИТИ (др.-инд. БШ, букв, «связанность», 
«ограниченность»), в ведийской и индуи- 
стской мифологии старшая дочь Дакши, 
жена Кашьяпы, мать демонов-асур дайть- 
ев; вместе с Дану, её сестрой, Д. — родона- 
чальница рода асур. В этом отношении Д. 
противостоит другой своей сестре Адити 
(ср. БШ:А-сІШ), родоначальнице богов. 
Из сыновей Д. ср. Ваджрангу, победителя 
Индры, отца Тараки («Вишну-пурана»); 
Майю, зодчего асур, Хираньякшу и Хи- 
раньякашипу, отца Прахлады, с которы- 
ми боролся Вишну. Д. упоминается в 
«Ригведе« лишь трижды (дважды с Ади- 
ти), в связи с Митрой, Варуной, Агни, Са- 
витаром и Бхагой. Как богиня Д. появля- 
ется и в поздних самхитах (АВ VII 7, 1 
упоминает сыновей Д.), но сюжеты, свя- 
занные с Д. и её сыновьями, характерны в 
первую очередь для эпоса. 

В. Т. 

ДИТЯ, ребёнок, младенец. В архаических 
мифологических системах мотив Д. свя- 
зан с «начальными» временами (см. Вре- 
мя мифическое) и рождением богов и лю- 
дей от пары первосуществ. Одним из глав- 
ных космогонических деяний Д. является 
разделение неба и земли, осмысляемых 


Наказание Дирки. 

Фреска в доме Ветгпиев 
в Помпеях. 1 в. 

обычно как супружес- 
кая и родительская пара 
(ср. Индру, выступаю- 
щего в данном случае 
как сын неба и земли, 
выпившего сомы и вы- 
росшего до гигантских 
размеров; Тане и его 
братьев в полинезийс- 
кой мифологии и др.). 
Иногда «старшие» боги 
покидают Д. или спуска- 
ют его в колыбели на 
землю со специально де- 
миургической миссией 
(см. Демиург); на земле 
божественное Д. стано- 
вится прародителем людей и устроителем 
их жизни. В различных вариантах близ- 
нечных мифов Д. выступают в функции 
культурного героя; они часто изобража- 
ются в виде двойников-младенцев (Ромул 
и Рем и др.). Тема Д. тесно связана с моти- 
вом чудесного зачатия или чудесного рож- 
дения — из земли, камня или скалы 
(хеттский Улликумми, индо-иранский 
Митра, китайский Юй, меланезийский 
Кат и др.), из дерева (греческий Адонис, 
айнский Окикуруми, некоторые персона- 
жи мифов индейцев, народов Океании и 
др.), а также с мотивом вскармливания и 
выращивания в шкуре животного, в гнез- 
де, роднике, море и т. д. Д., ведущее про- 
исхождение от богов или от связи божест- 
ва с земным супругом, часто отмечено пе- 
чатью божественной мудрости и красоты 
(Кришна) или, напротив, уродства и ди- 
кости (япон. «дитя-кровопиец», этрус- 
ский Таг). Мотив заброшенности, покину- 
тости Д. приобретает большое значение в 
теогонических системах древнего мира, 
где он связан с темой смены поколений бо- 
гов и реализуется в сюжетах о преследова- 
нии, гонении или грозящей гибели (прог- 
латывание Кроносом и Нут, похищение 
Д. змеями, драконами, демонами, а также 
«избиение младенцев» в библейской тра- 
диции и т. д.). Подобные сюжеты харак- 
терны также и для сказочной архаики (об- 
раз бедного сиротки), классической вол- 
шебной сказки (мальчик-с-пальчик, невз- 
рачный дурачок и пр.). Такого Д. часто 
прячут, спускают на воду, тайно воспиты- 
вают или закаляют (ср. тайное воспита- 
ние Гора, Зевса, Эдипа, Вишну, святого 
Георгия, закаливание Ахилла в огне или 
водах Стикса и т. д.). С мотивом воспита- 
ния тесно сопрягается мотив «героическо- 
го детства» и «первого подвига» : ещё в ко- 
лыбели Д. побеждает нападающих на него 
змей (Геракл; ср. «шалости» младенца 
Гермеса, похищающего стадо коров у 
Аполлона, речь младенца Исы в мусуль- 
манской традиции и др., а также эпичес- 
кую и литературную традицию, включая 
Рабле), проходит инициационные испы- 
тания. Связь Д. с мотивами начала и об- 
новления прослеживается в ритуальной 
практике (например, в календарных 
праздниках; ср. колядки, щедровки и др., 
исполняемые преимущественно детьми), 
в поверьях о связи Д. с богатством (ср. 


карликов и гномов в европейской, близне- 
цов Хэ-Хэ из свиты бога богатства в ки- 
тайской традициях), а также в серии ох- 
ранительных и погребальных обрядов, от- 
личающихся от похорон взрослого чело- 
века (воздушное погребение или погребе- 
ние в колодце), находящих параллели в 
представлениях о загробном мире, где де- 
тям предназначается специальная оби- 
тель (Чичиакуаку у ацтеков, Омирук у 
эвенков и др.)» откуда души возвращают- 
ся на землю. Характерный уже для архаи- 
ческой мифологии акцент на маргиналь- 
ной позиции Д., стоящего как бы на гра- 
нице сакрального и профанного времени и 
пространства, усиливается в поздней ан- 
тичности и выливается в образы Д., свя- 
занных с такими областями, как магия и 
алхимия (Гермес, Меркурий), а также с 
идеей вечного обновления (ср. Гераклитов 
символ: «Время — играющий мальчик»); 
в христианской мифологии маргинальная 
позиция Д. получает новое осмысление — 
младенец Иисус Христос не только стано- 
вится знаком мировой мудрости, но само 
его рождение, введённое в контекст исто- 
рического времени, претендует на то, что- 
бы знаменовать «конец» мифологической 
эпохи и «начало» новой эры. 

Е. С. Новик. 

ДИЦЗАН-ВАН, в поздней китайской ми- 
фологии повелитель подземного царства 
(китайская версия буддийского бодхисат- 
вы Кшитигарбха), в обязанность которого 
входило спасение душ из диюй («подзем- 
ное судилище»). Он должен был посещать 
ад и во имя сострадания и любви перево- 
дить души на небо. В отличие от Индии, в 
Китае Д.-в. считался верховным влады- 
кой ада, ему подчинены князья 10 суди- 
лищ. Особенно почитался в провинциях 
Аньхой и Цзянсу. Согласно «Саньцзяо соу 
шэнь цзи» («Запискам о поисках духов 
трёх религий»; 15 — 16 вв.), в качестве Д.- 
в. был обожествлён буддийский монах из 
государства Силла на Корейском полуост- 
рове (по другой версии, родом из Индии) 
по имени Фу Ло-бу, в монашестве Му- 
лянь, будто бы приплывший в Китай в 8 в. 
и поселившийся на горе Цзюхуашань в 
Аньхое. В 99 лет он собрал учеников, 
простился, сел в гроб, скрестил ноги и 

Дицзан-ван с помощниками перед десятью гла- 
вами ада. На заднем плане пути переселения 
душ. Стенная живопись из пещерного храма в 
Дунъхуане. Париж, Музей Гиме. 
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умер, превратившись в Д.-в. Однако 
культ Д.-в. в Китае начался ещё до 8 в., т. 
к. известны его изображения 6 в. 

Д.-в. изображается стоящим, реже си- 
дящим, в одеянии индийского или чаще 
китайского буддийского монаха, с бритой 
головой. В правой руке держит металли- 
ческий посох с надетыми на него 6 оло- 
вянными кольцами, которые позванива- 
ют при ходьбе. Посох служит Д.-в. для 
открывания дверей диюй. В левой руке у 
Д.-в. жемчужина, свет которой освещает 
дороги в подземном мире. Иногда к одея- 
нию монаха добавляется церемониаль- 
ный головной убор государя, тогда Д.-в. 
изображают сидящим или стоящим на 
троне (или на льве). Иногда его сопровож- 
дают двое святых, один держит посох, 
другой — жемчужину. Проходя по суди- 
лищу, Д.-в. может вызволить оттуда 
грешные души, позволяя им родиться 
вновь. 

30-го дня 7-й луны, в день рождения 
Д.-в., устраивались празднества (счита- 
лось, что Д.-в. спит все дни в году, кроме 
этого), зажигали свечи и ароматные куре- 
ния, дети строили пагоды из кирпичей и 
черепицы, женщины делали юбки из 
красной бумаги, совершая обряд снятия 
их (это- де облегчит будущие роды). О Д.-в. 
существует несколько религиозных сочи- 
нений, как буддийских, так и относящих- 
ся к тайным религиозным сектам. В 15-й 
день 7 -й луны (начало праздника помино- 
вения голодных духов) к Д. обращались с 
молитвами о спасении из Преисподней 
душ покойных предков и родителей. 

Б. Л. Рифтин. 

ДИ-ЦЗЮНЬ, Ди Цзюнь, в древнекитайс- 
кой мифологии верховный владыка, по- 
читавшийся восточными иньцами. На 
древнейших гадательных костях его имя 
Цзюнь (ди означает первопредка, повели- 
теля, государя) записывалось пиктограм- 
мой, изображавшей, по мнению одних 
учёных (Го Мо-жо), человекообразную 
обезьяну, по мнению других, — существо 
с головой птицы и туловищем человека (У 
Ци-чан). Исследователь китайских мифов 
Юань Кэ предполагает, что пиктограмма 
изображает одноногое существо с птичьей 
головой, с рогами, обезьяньим туловищем 
и хвостом, двигавшееся по дороге с пал- 
кой в руке. Образ Д.-Ц. контаминировал- 
ся с образом Ди-Ку и Шунем. После завое- 
вания иньского царства чжоусцами (11 в. 
до н. э.) Д.-Ц. как верховное божество 
иньцев был во многом вытеснен Хуан- ди. 
Согласно древнему трактату «Шань хай 
цзин» («Книга гор и морей»), Д.-Ц. опус- 
кался с неба на землю и дружил с пятиц- 
ветными птицами, которые следили за его 
жертвенным алтарём. В этом мифе, види- 
мо, отразились тотемические представле- 
ния, зафиксированные и в облике Д.-Ц. У 
д.-ц- было три жены: Си-хэ, родившая 10 
сыновей-солнц, Чан-си, родившая 12 до- 
черей-лун, и Э-хуан, родоначальница 
страны трёхтелых. Сохранились разроз- 
ненные предания о многочисленных по- 
томках Д.-Ц., которым приписывается 
изобретение различных предметов, а так- 
же основание различных стран. 

Б. Р. 

ДИ-ЦЗЯН ( «предок-река»), в древнеки- 
тайской мифологии одно из архаических 
божеств, которое, согласно древнему 


трактату «Шань хай цзин» («Книга гор и 
морей»), представляли в виде чудесной 
птицы, похожей на бесформенный ме- 
шок, красный, словно огонь, и имеющий 
шесть ног и четыре крыла. У Д.-ц. нет ни 
лица, ни глаз, однако он знает толк в пе- 
нии и танцах. По некоторым древним тол- 
кованиям, имя Д.-ц. следует читать как 
Ди-хун («предок-лебедь»), некоторые ав- 
торы считали его отцом Хунь-туня («хао- 
са»), другие отождествляли его с влады- 
кой центра вселенной Хуан-ди, в чём сле- 
дует видеть отражение стадиально более 
поздних взглядов. В образе Д.-ц. и особен- 
но его сына Хунь-туня запечатлены древ- 
нейшие представления о первозданном 
хаосе. Возможно, как предполагают неко- 
торые исследователи, этот хаос мыслился 
водяным хаосом (отсюда и имя персона- 
жа). 

Б.Р. 

ДИША (от ди, «земля» и ша, «зловредное 
влияние духов»), в китайской народной 
мифологии духи 72 звёзд, оказывающие 
дурное влияние. Д. противостоят 36 ду- 
хам звёзд Большой Медведицы, именуе- 
мым тяньган (тянь, «небо», ган, «Боль- 
шая Медведица»). По этой системе клас- 
сификаций Д., несмотря на то что они яв- 
ляются духами звёзд, считаются вопло- 
щением злых сил земли. Повелителем Д. 
считается некий юноша-маг, который 
расправляется с Д., пронзая их вилами и 
бросая в земляные кувшины. Затем он от- 
носит их в пустынные земли и бросает в 
огонь, очертив круг извёсткой, чтобы Д. 
не могли выбраться из огня. 

Б.Р. 

ДИЮ ПЭРИЕ, в мифологии казанских та- 
тар (дию пэрие), башкир (дейе у пэрейе) 
низшие духи. Объединяют две их разно- 
видности: дэвов и пари. Согласно мифам 
казанских татар, Д. п. живут под землёй и 
на дне моря, где имеют свои города и 
царства, а по земле странствуют, остава- 
ясь невидимыми. Могут, однако, и пока- 
заться людям в каком-либо облике, чаще 
всего человеческом. В облике девицы вы- 
ходят за людей замуж и живут с ними. 
Иногда похищают девочек и женятся на 
них. Завлекают людей в свои владения, 
заводят в дома и угощают. Однако, если 
при этом произнести мусульманскую фор- 
мулу «бисмилла» (араб. — «во имя алла- 
ха»), наваждение исчезнет, а угощение 
обратится лошадиным помётом. У других 
народов, принявших ислам, подобный сю- 
жет имеют мифы о джиннах. 

В мифологии башкир Д. п. — царь ветров, 
повелитель духов — хозяев ветров пярей 
(пари). Духи ветров антропоморфны, счи- 
талось, что они ведут тот же образ жизни, 
что и люди. Имелись также представле- 
ния о Д. п. — неуязвимом чудовище, ко- 
торого можно убить, только поразив в 
пятку (эпос «Кузы-Курпес и Маян-Хы- 
лу»). Образ Д. п. известен также казахам. 

В. Б. 

ДИЮЙ (букв, «подземное судилище»), в 
поздней китайской мифологии ад. Предс- 
тавления о Д. сложились под влиянием 
буддизма, проникшего в Китай в начале 
нашей эры. Согласно поздним представле- 
ниям о шести формах перерождения, ко- 
торые назначаются в Д. умершему, те, кто 
творили только добро, рождаются вновь в 
облике князей, полководцев и сановни- 



Один из судей ада. Фарфор. Ок. 16 — нач. 1 7 вв. 

ков; менее добродетельные — в облике 
купцов, учёных, ремесленников и земле- 
дельцев либо вдовцов, бездетных, сирот. 
Затем следует наказание в виде рождения 
в облике животных, птиц и насекомых 
или пресмыкающихся. 

По древнекитайским представлениям, 
души умерших отправляются к Жёлтому 
подземному источнику или в местность 
Хаоли, или на гору Тай-шань, а их даль- 
нейшую судьбу вершат духи земли и гор. 
В 4 — 6 вв. у даосов упоминается Лофэн — 
столица подземного царства, находящая- 
ся на горе на крайнем севере, позднее 6 не- 
бесных дворцов, по которым распределя- 


Павилъон богини Мэн-по. Наверху слева бес 
льёт в рот умершего напиток забвения. Ста- 
ринная книжная иллюстрация. 
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Муки ада. Сдирают кожу с тех, кто воровал и 
продавал или портил священные книги и 
дидактические сочинения; пилят пилой тех, 
кто роптал на небо и землю и не почитал 
богов: воры обречены вечно стоятъ на 
коленях на железных опилках. 

Старинная книжная иллюстрация. 

лись души умерших. К 9 в. появилось 
описание 24 подземных судилищ на горе 
Фэнду. В это время у китайских буддис- 
тов появляется представление о десяти за- 
лах Д. Примерно в 13-15 вв., когда скла- 
дывалась народная синкретическая рели- 
гия, была установлена и иерархия бо- 
жеств загробного мира во главе с Юй-хуа- 
ном («Нефритовый император»), которо- 
му подчинён бог мёртвых Дицзан-ван. 
Кроме этого, ещё существует Дуньюэ-да- 


ди («великий император восточной го- 
ры»), которому подчинены десять князей 
Д., в просторечье именовавшиеся яньва- 
нами (от санскр. уаша, см. Яма). По позд- 
ним сочинениям, Д. локализован в уезде 
Фэнду провинции Сычуань. 

Д. состоит из 10 судилищ, каждое из 
которых имеет 16 залов для наказаний. В 
первом судилище над большим морем на 
Чёрной дороге у Жёлтого источника судья 
Циньгуан-ван, который является началь- 
ником остальных десяти судей, допросив 
души умерших, безгрешные отправляет в 
10-е судилище, где они получают право 
родиться вновь, грешные — к «зеркалу 
зла» (Нецзинтай) на террасе, обращенной 
к востоку, в котором они видят отражение 
своих дурных дел (на раме зеркала над- 
пись — «на террасе перед зеркалом зла 
нет хороших людей»). В судилище распо- 
ложены «двор голода» (Цзичан), «двор 
жажды» (Кэчан), «камера восполнения 
священных текстов» (Бу-цзинсо), в неё 
попадают монахи, которые взимают пла- 
ту за прочтение молитв по покойникам, 
не читая их до конца. Души самоубийц 
Циньгуан-ван отправляет (кроме случаев, 
когда причиной самоубийства была вер- 
ность долгу, сыновняя почтительность 
или стремление сохранить целомудрие) 
обратно на землю в облике голодных де- 
монов (эгуй), после истечения срока жиз- 
ни, отпущенного им небом, они попадают 
в «город напрасно умерших» Вансычэн, 
откуда нет пути к иному рождению. Су- 
ществовало поверье, что они могут верну- 
ться на землю и возродиться вновь, если 
им удастся вселиться в чужую телесную 
оболочку, поэтому души умерших пресле- 
дуют живых, стараясь извести их до смер- 
ти. Празднование в честь Циньгуан-вана, 
когда соблюдали пост, каялись и не гре- 
шили, совершалось 1-го дня 2-й луны. 



Муки ада: наверху слева — башня Вансянтай, 
на которой стоят грешники: справа пилят 
того, кто был непочтителен к родителям; 
внизу слева — наказание тех, кто не обращал- 
ся бережно с едой, справа — превращение в 
скотину тех, кто не берёг бобы и зерно. 

Старинная книжная иллюстрация. 

Вторым (на юге под морем) судилищем 
управляет Чуцзян-ван. В сопровождении 
двух духов Чжэн-нин («мохнатая соба- 
ка») и Чи-фа («красноволосый») сюда отп- 
равляются души мужчин и женщин, всту- 
павших в недозволенную связь, души во- 
ров, дурных лекарей, обманщиков и т. п. 
Здесь грешники живут в нечистотах, их 
колют вилами. Чуцзян-вана чествовали в 
1-й день 3-й луны. 



Слева — Янъло- 
ван, глава пято- 
го судилища, с 
помощниками 
Воловьей баш- 
кой и Лошади- 
ной мордой. Вни- 
зу — сцена воз- 
даяния за добро 
тем, кто помо- 
гал бедным. 
Старинный на- 
родный лубок. 


Справа — 
Бянъчэн-ван, 
глава шестого 
судилища, с 
помощниками. 
Внизу — воз- 
даяние за доб- 
рые дела — 
«чтобы внуки 
и правнуки 
постоянно 
проходили на 
государствен- 
ных экзаме- 
нах». Старин- 
ный народный 
лубок. 
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В залах третьего судилища Хэйшэн 
(«чёрная верёвка»), на юго-востоке под 
морем, куда после допроса судьи Сунди- 
вана грешников приводит чёрт Далигуй 
(«силач»), им перевязывают пеньковой 
верёвкой горло, руки и ноги; колют бока, 
клещами сжимают сердце и печень, стро- 
гают сердце, бьют по коленям, выкалыва- 
ют глаза и сдирают кожу. В это судилище 
попадают те, кто думал, что император не 
заботится о подданных, чиновники, пре- 
небрегавшие своими обязанностями, жё- 
ны, обманывающие мужей, и т. п. Сунди- 
вана чествовали на 8-й день 2-й луны. 

Седьмой ад. Картина 14 в. 


В четвёртом судили- 
ще владычествует Угу- 
ан-ван. К нему идут 
грешники, не уплатив- 
шие налогов, обвеши- 
вавшие людей, прода- 
вавшие поддельные ле- 
карства или рис, смо- 
ченный водой, распла- 
чивавшиеся фальши- 
вым серебром, кто жу- 
льничал при продаже 
материи, крал камни 
из мостовой и масло из 
уличных фонарей; кто 
завидовал богатству 
чужих; не выполнял 
обещаний дать деньги 
или лекарства взаймы, выбрасывал на 
улицу битое стекло, бранил злых духов, 
лгал и запугивал других и т. д. При 4-м су- 
дилище есть река Найхэ («река нечис- 
тот»), мост через неё охраняют ядовитая 
змея и злой пёс. Там же сбрасывают в Сю- 
эучи («кровяной пруд») души грешников- 
убийц, запятнавших кровью кухню, очаг 
либо храмы божеств или будды, их заго- 
няют в пруд и не разрешают высовывать 
голову. Угуан-вана чествовали на 8-й день 
2-й луны. 

Глава пятого судилища (на северо-вос- 
токе под морем) — Яньло-ван или Сэньло- 
ван, который прежде заведовал первым 
судилищем, но был переведён в пятое за 
то, что отпускал на землю души грешни- 
ков, умерших от несчастных случаев. 
Здесь вынимают сердце у душ. Яньло-ва- 
ну помогают Воловья башка и Лошадиная 
морда, сопровождающие души грешни- 
ков на Вансянтай («террасу, откуда смот- 
рят на родной дом») по лестнице из 63 сту- 
пеней-ножей. С террасы грешники видят 
свой дом, слышат речь близких. На эту 
лестницу поднимаются те, кто не испол- 
нил последней воли родителей, не выпол- 
нял государственных законов, не помогал 
деньгами, имея их, жёны (или мужья), 
которые при живом супруге мечтали о 
другом, и т. д. День рождения Яньло-вана 
отмечался на 8-й день 1-й луны. 

Шестым судилищем (на севере, под мо- 
рем) ведает Бяньчэн-ван. В него попадают 
люди, непочтительно называвшие богов 
по именам, укравшие позолоту или драго- 
ценности с изображений божеств, непоч- 
тительно обращавшиеся с исписанной бу- 
магой и книгами ит. п. В этом судилище 
вырезают сердца и бросают на съедение 
псам. Днём рождения Бяньчэн-вана счи- 
тался 8-й день 3-й луны. 

Седьмым судилищем (под морем на се- 
веро-западе) управляет Тай-шань-ван. 
Сюда попадают те, кто грабил, кто бросил 
новорождённого, играл на деньги, ел че- 
ловечье мясо. За клевету наказывают в за- 
ле Ба-шэ («вырывание языков»), тех, кто 
ел человечье мясо, записывали в Шэн-сы- 
бу («книгу живота и смерти»), обрекая 
тем самым их на вечный голод, если они 
родятся вновь. День рождения Тайшань- 
вана — 27-й день 3-й луны. 

Восьмое судилище (на западе, под мо- 
рем) возглавляет Души-ван. Считалось, 
что сюда попадают те, кто непочтителен к 
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родителям и не похоронил их, за что им 
укорачивалась жизнь в следующем рож- 
дении (часто в образе животного). Если же 
грешник исправлялся, то бог очага Цзао- 
ван писал на его лбу иероглифы цзунь 
(«исполнил»), шунь («подчинился»), гай 
( « исправился » ) . 

В девятом судилище (на юго-западе, 
под морем) Пиндэн-вана, обнесённом же- 
лезной сетью, казнят грешников, совер- 
шавших поджоги, изготавливавших яды, 
дурные книги и неприличные картины, 
изгонявших плод с помощью снадобий. 
Им отсекают голову, разрезают на мелкие 
части или удавливают верёвкой. День 
рождения Пиндэн-вана 8-го дня 4-й луны. 

В десятом судилище (на востоке, под 
морем) 6 мостов — золотой, серебряный, 
нефритовый, каменный и два деревянных 
соединяют ад и мир живых. Судья Чжу- 
аньлунь-ван решает, кто в кого должен 
переродиться, и каждый месяц списки 
душ отправляются в первое судилище, а 
затем духу Фэнду-шэню, на границу меж- 
ду адом и землёй. Здесь души попадают в 
павильон богини Мэн-по («тётушка 
Мэн»), где им дают выпить напиток забве- 
ния. Некоторые девицы-грешницы, жела- 
ющие мстить своим обидчикам-соблазни- 
телям, возвращаются на землю духами. 
День рождения Чжу-аньлунь-вана 17-го 
дня 4-й луны. 

Изображения отдельных сцен Д. были 
чрезвычайно популярны в храмах Чэн- 
хуана. Путешествия в Д. неоднократно 
описывались в китайской литературе, на- 
чиная от религиозного сказа 8 — 10 вв. и 
кончая средневековой литературной но- 
веллой и фантастической эпопеей У Чэн- 
эня «Си ю цзи» («Путешествие на Запад») 
(16 в.) и традиционными драмами (13 — 20 
вв.). 

Б. Л. Рифтин. 

ДОБИЛНИ, в грузинской мифологии (у 
горцев Восточной Грузии) духи — помощ- 
ники божеств. Согласно поверьям, Д. при- 
нимают вид маленьких детей и женщин. 
На восходе и закате солнца они выходят 
на лужайку играть в мяч. Человека, слу- 
чайно оказавшегося среди них, Д. топчут, 
вследствие чего он заболевает. По време- 
нам, когда из-за горных вершин показы- 
ваются первые солнечные лучи, Д. навод- 
няют селения, насылая на их жителей бо- 
лезни. В основном Д. преследуют только 
женщин и детей, т. к. с мужчинами они не 
в состоянии справиться. В селениях со- 
оружались специальные молельни, посвя- 
щенные Д. 

Т. О. 

ДОБРО И ЗЛО. Противопоставление Д. и 
з. играет важную роль в дуалистических 
мифах, где каждый из персонажей и сим- 
волов относится либо к положительному 
ряду как носитель добра, либо к отрица- 
тельному ряду как воплощение злого на- 
чала. В частности, в дуалистических 
близнечных мифах один из божественных 
близнецов может быть воплощением доб- 
ра, другой — зла (соответственно Тавис- 
карон и Иоскеха у ирокезов и гуронов и 
др.). Однако значительно чаще Д. из., хо- 
тя и выделяются как основные смысловые 
понятия, прямых названий внутри мифо- 
логической системы не имеют (иногда по 
причинам табуистического характера): в 
частности, для обозначения зла употреб- 
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ляется символ «левой стороны», обычно 
соотносимой со злом (см. Левый и пра- 
вый). В отличие от архаических дуалис- 
тических мифологий, более развитые ми- 
фологии Ближнего Востока, например 
хаттская и хеттская, различают «добро, 
благо» и «плохое, зло», связанное с «тём- 
ной землёй» («нижним миром»); целью 
особого обряда становится избавление че- 
ловека от «зла» и различных его мифоло- 
гических и ритуальных воплощений (зло- 
го языка, злого глаза и т. п.). Противопос- 
тавление Д. и з. свойственно и дуалисти- 
ческой мифологии Древнего Египта. В 
поздней египетской сказке о правде и 
кривде (1-е тыс. до н. э.) воплощение зла 
кривда ослепляет своего старшего брата 
— правду, воплощающего добро; в сказке 
кривде помогает девятерица богов. Ана- 
логичная сказка о двух братьях известна в 
хеттской литературе с середины 2-го тыс. 
до н. э. (в переводе с хурритского, см. Ап- 
пу). Мотив соперничества или состязания 
правды и кривды имеется также в древне- 
индийской традиции и со временем стано- 
вится распространённым литературным 
сюжетом (возможно, к нему восходит и 
аналогичный мотив в древнерусской «Го- 
лубиной книге», хотя противопоставле- 
ние правды и кривды, коренящееся в са- 
мих истоках славянской дуалистической 
мифологии, могло получить литератур- 
ную обработку и независимо от поздней- 
ших восточных влияний). 

В гомеровском эпосе и в «Авесте» носи- 
тели злых и добрых намерений обознача- 
ются одинаковыми словами (греч. бноце- 
ѵцд, «злонамеренный», др.-инд. сіиг- 
шапаз, авест. сіи 2 . тапай, «злое побужде- 
ние духа» и греч. еццеѵётгід, микено-греч. 
е-и-те-пе, «благомыслящий», авест. йи. 
тапай, «доброе побуждение духа»), что 
позволяет говорить об очень древних ис- 
токах того противопоставления Д. и з., 
которое позднее в «Авесте» переосмысле- 
но в духе зороастрийского дуализма, а в 
ранней греческой традиции отразилось во 
включении оппозиции хорошего и плохо- 
го в число основных противоположностей 
у пифагорейцев. 

Развитые религиозно-философские 
системы характеризует понимание Д. и з. 
как нравственных категорий, определяю- 


щих поведение человека, не связанных с 
воздействием на него различных мифоло- 
гических сил или состоянием ритуальной 
чистоты или осквернённости. Но и в этот 
период возможно распространение дуа- 
листических систем, в которых (напри- 
мер, в манихействе, у богомилов) наряду с 
воплощением доброго начала (богом) 
предполагается также и наличие отдель- 
ного воплощения зла (сатаны, Люцифера 
и т. п.). Этот мотив как чисто литератур- 
ный находит продолжение в культуре но- 
вого времени, в частности в произведени- 
ях, построенных по типу египетской и 
хурритско-хеттской сказок о двух брать- 
ях («Мастер Балантре» Р. Л. Стивенсона), 
либо с героем, воплощающим в себе от- 
дельные персонажи Д. и з. (его же «Стран- 
ная история доктора Джекиля и мистера 
Хайда»). 

В. В. Иванов. 

ДОГОНОВ МИФОЛОГИЯ, комплекс ми- 
фологических представлений догонов 
(Мали, преимущественно район плато 
Бандиагара). Д. м., типологически близ- 
кая мифологии бамбара (см. Бамбара ми- 
фология), отличается большой слож- 
ностью и эклектизмом, развитой мифоло- 
гической символикой, охватывающей 
различные области — идеологическую, 
хозяйственно-экономическую, полити- 
ческую. Мифы догонов имеют большое 
число вариантов. 

Согласно одному из вариантов космо- 
гонического мифа, мир принадлежит 14 
Амма, которые господствуют над 14 зем- 
лями, расположенными друг над другом: 
семь — наверху и семь — внизу. Наша 
земля — первая из семи «нижних миров» , 
и лишь она заселена людьми, шесть дру- 
гих «нижних миров» населяют хвостатые 
люди. В «верхних мирах» живут рогатые 
люди, которые посылают на землю болез- 
ни и бросают камни грома и молнии. Зем- 
ля — круглая и плоская — окружена, как 
ободом, большим пространством солёной 
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Париж, Музей человека. 

воды, всё вместе обвивает громадная 
змея, прикусив свой хвост. В центре зем- 
ли находится железный столб. Он поддер- 
живает другую, находящуюся за небом, 
землю. Каждая земля имеет солнце и лу- 
ну. Солнце неподвижно, а земной диск 
вращается в течение дня вокруг своей же- 
лезной оси. Амма каждой земли живёт на 
небе, над землёй. Самый старший и могу- 
щественный — Амма земли обитания: он 
первым создал землю и положил её на же- 
лезо (которое у него было с самого нача- 
ла). Другие Амма последовали его приме- 
ру. Амма создал также небо, воду. Им бы- 
ли сотворены Номмо, духи — йебан, ан- 
думбулу, растения, животные, люди. 

По другой версии космогонического 
мифа (более приближённой, очевидно, к 
эзотерическому «знанию»), мир произо- 
шёл от слова «Амма», давшего начало бес- 
конечно малому — кизе узи (эвфемизм 
для обозначения зерна по, или фонио). 
Посредством внутренней вибрации этот 
первичный зародыш жизни превратился 
в «яйцо мира». Яйцо (первоначальная 
матка) делилось на две плаценты, и каж- 
дая должна была содержать пару близне- 
цов Номмо (мужского и женского пола). 
Однако из одной половины яйца вышло 
раньше срока существо мужского пола, 
впоследствии превратившееся в шакала 
Йуругу, который захотел стать господи- 
ном вселенной. Он украл зёрна, уже соз- 
данные Амма, и в том числе зерно по, а за- 
тем, оторвав кусок своей плаценты, сде- 
лал из него ковчег и устремился в прост- 
ранство. Из этого куска плаценты Амма 
сделал землю. 

Йуругу, не имея пары, вернулся на не- 
бо, чтобы попытаться найти остальную 
часть плаценты со своей женской душой 
— Йазиги. Но Амма уже поручил Йазиги 
паре Номмо, появившейся из другой по- 
ловины яйца. С того времени Йуругу, не 
сумевший вернуть Йазиги, постоянно за- 
нят бесполезными поисками её. Вернув- 
шись с неба, Йуругу соединился со своей 
матерью — землёй, совершив первый ин- 
цест. Осквернённая, земля стала бесплод- 
ной и сухой. Чтобы исправить положение, 
Амма принёс в жертву на небе одного из 
Номмо. Земля вновь обрела состояние 
чистоты, необходимое для созидания. 
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Куски тела Номмо были брошены в четы- 
рёх частях света, при этом частицы его 
ключиц — зёрна, будущая пища людей, 
высыпались, и из них выросли первые де- 
ревья на небе и на земле. Тогда Амма 
воскресил (в человеческом облике) прине- 
сённого в жертву Номмо, снова собрав 
куски его тела и соединив их «небесной» 
землёй. Номмо спустился на землю в ков- 
чеге, сделанном из его плаценты, вместе с 
предками людей, животными, растения- 
ми, минералами, а сам принял свою пер- 
воначальную форму (рыбы) и стал жить в 
воде. Спуск ковчега совпал с появлением 
солнечного светила и пролитием очищаю- 
щего и животворящего дождя. На земле, 
снова ставшей чистой и плодовитой, поя- 
вилась жизнь. Люди размножились. Че- 
тыре сына Номмо, принесённого в жерт- 
ву, а затем воскресшего, и их женские 
близнецы — это восемь предков, от кото- 
рых произошли племена догонов: дион, 
ару, оно и домно (другие варианты мифа 
см. в ст. Амма). Д. м. сохранила следы ар- 
хаических тотемических представлений. 
Согласно мифам, когда Амма создал мир, 
смерти ещё не было. Состарившись, люди 
превращались в змей, и ночами змеи- 
предки появлялись в жилищах людей в 
поисках пищи. Затем змеи превращались 
в духов — йебан. В генеалогических ми- 
фах первый предок Лебе воскресает после 
смерти в облике змеи. В относящейся к 
культу умерших церемонии Сиги её суще- 
ственная часть — обновление вырезанно- 
го из дерева изображения змеи (умершего 
предка). Тотемическим по своему проис- 
хождению является культ Бину; он посвя- 
щен жившим некогда предкам и призван 
обеспечить их благосклонность к живым. 
Словом «бину» («ушедший и вернувший- 
ся») называют и предка, и связанный с 
ним тотем. Предок даёт о себе знать своим 
потомкам, явившись к избранному им че- 
ловеку в облике животного — своего двой- 
ника; он передаёт этому человеку ряд 
культовых предметов, которые следует 
поместить в выстроенное в честь Бину 
святилище; для культа Бину выбирается 
жрец (чаще всего тот, которому явился 
Бину). 

Мифы о предках тесно связаны с риту- 
алом (что в значительной мере обусловле- 
но наличием развитого жречества); в них 
рассказывается о происхождении того 
или иного культа, алтаря, обряда, о по- 
рядке проведений церемоний. Многие ми- 
фы посвящены институту масок, полу- 
чившему у догонов широкое развитие. 

Е. С. Котляр. 

ДОДОЛА, в южнославянской мифологии 
женский персонаж, упоминаемый в маги- 
ческих обрядах вызывания дождя. Извес- 
тен в сербо-хорватской (Д., дудулейка, до- 
долице, додилаш), болгарской (Д., дуду- 
ла, дудулица, дудоле, преимущественно в 
западных областях Болгарии), а также 
румынской и других традициях (ср. 
польск. мифологическое имя Дзидзиля). 
Д., как и Перперуна, связана с культом 
Перуна, его имена ми, действиями или 
эпитетами, родственными литов. Бипсіи- 
Ііз — прозвищу Перкунаса (букв, «раска- 
ты грома», ср. сербо-лужицк. Дундер) — 
и латыш, сіисііпа регкиопіпз — «погромы- 
хивает громом». Очевидно, имя Д. и т. п. 
имена — результат древней редуплика- 


ции (удвоения) корня сПш, означавшего 
«трясти бородой» в отношении громове- 
ржца: [др.-инд. зтазги сіусіішѵасі (об Инд- 
ре), греч. Ѳшзѵ (о потрясаемом в бою ору- 
жии), др.-исл. йу^а, «трясти» (о волосах 
громовержца Тора); ср. отчасти сходное 
удвоение в хетт. Іеійаі, «греметь» (о гро- 
ме)]. Сравнительный анализ додольских 
песен и ритуалов позволяет предполо- 
жить, что в мифе Д. первоначально — же- 
на громовержца, а в ритуале — представ- 
лявшие её жрицы. След такого ритуала 
можно видеть у сербов в Алексиначском 
Поморавье, где додолицы — шесть деву- 
шек в возрасте от 12 до 16 лет: четыре по- 
ют, две представляют Додола (видимо, 
древнего громовержца) и Додолицу (види- 
мо, его жену). Их украшают венками, ль- 
ют на них воду (что должно вызвать 
дождь), преподносят им хлеб. Для до- 
дольских песен характерны мотивы от- 
мыкания врат (болг. «Отвори врата, дома- 
кина, ой додоле!»), моления о дожде или 
влаге — росе (серб. «Додолица бога моли: 
Да ми, боже, ситну росу!»). Возможно, что 
раннее заимствование имени жены громо- 
вержца Д. объясняет мордовское обозна- 
чение женщины-молнии «ІопсІоІ-ЪаЪа и 
имя бога «Іопсіоі-раз (замена (1 на і; ср. 
зап.-болг. ойлуле как вариант имени Д.). 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ДОКШИТЫ (тибет. йга^з-^зей, «гневный 
палач»), в ламаистской мифологии гнев- 
ные божества группы идамов — Хевадж- 
ра, Калачакра, Ваджрапани, Ямантака; а 
также божества чойджины — Махакала, 
Шри Деви (тибет. Лхамо, монг. Охин- 
тенгри), Яма (тибет. Чойджал, монг. Эр- 
лик Номун-хан, см. Эрлик). К Д. относят- 
ся гневные дакини, Жёлтая Тара (монг. 
Шар Дар-эхе) — гневная эманация будды 
Ратнасамбхава. В Монголии почитание Д. 
возникло не позднее 14 в. (когда был за- 
фиксирован культ богини Махакали). 
Число Д. варьируется: либо выступают 4 
Д. — Ямантака, Махакала, Эрлик-хан, 
Охин-тенгри, в других случаях — Эрлик- 
хан, Ваджрапани, Шара Дар-эхе, Бегдзе 
или Джамсаран (его отождествляли с Ге- 
сером); либо 8 Д. — Хаягрива (тибет. Дам- 
дин, монг. Хаянхирва, воплощением ко- 
торого считался Тхотун-Цотон в эпосе о 
Гесере), Ямантака, Махакала Шестиру- 
кий и Махакали Четырёхрукая, Эрлик- 
хан, Охин-тенгри, Бегдзе или Джам саран 
и Бисман-тенгри (Басман, Бисман, Бис- 
мак и другие монг. формы от санскр. 
Вайшравана). Иногда упоминаются 10 Д. 
В монгольском шаманском пантеоне Д. 
входят в категорию бурханов (хотя особой 
чёткости в этом нет). В народных поверь- 
ях эпитет «докшин» («свирепый, гроз- 
ный») иногда осознаётся как «не имею- 
щий веры», «не признающий (ещё или во- 
обще) буддийское вероучение», таковы, 
например, чёрные свирепые (докшин) лу- 
сы (см. Лу). Соответственно возникают 
парадоксальные сюжеты об «усмирении», 
«буддийском обращении» свирепого бур- 
хана Очирвани (в истоке — буддийское бо- 
жество, докшит Ваджрапани). 

С. Н. 

ДО Л ОН ЭБУГЕН («семь старцев»), Долон 
дархан («семь кузнецов»), Долон бур хан 
(«семь богов»), в мифологии монгольских 
народов созвездие Большой Медведицы, 
её семь звёзд иногда причисляются к тенг- 


ри. В шаманских гимнах Д. э. — податель 
счастливой судьбы (ср. дзаячи). В бурят- 
ской мифологии (в эпосе о Гесере) созвез- 
дие появилось из черепов семи чёрных 
(злокозненных) кузнецов, сыновей враж- 
дебного людям чёрного кузнеца Хожори. 
Встречаются сюжеты (в тибето-монгольс- 
ких редакциях сборника «Волшебный 
мертвец» и в восходящих к ним устных 
рассказах), связывающие происхождение 
Большой Медведицы с мифом о человеке с 
коровьей головой, именуемом «Беломор- 
дый бычок» или «Белый бычок», а также 
Басанг (в тибетской мифологии — Ма- 
санг, быкоголовый персонаж). Он был раз 
дроблен железной колотушкой ведьмы- 
шулмаса на семь частей, которые и соста- 
вили созвездие; был взят на небо Хормус- 
той за то, что победил чёрного пороза (бы- 
ка), боровшегося с белым, являвшимся, 
по некоторым вариантам, воплощением 
самого верховного божества (солярная те- 
ма смены дня и ночи, ср. миф о Буха- 
нойон бабае). 

Согласно другой версии, одна из звёзд 
Большой Медведицы, находящаяся у неё 
на плече (вариант: в хвосте), украдена у 
Мичита (созвездие Плеяды), который го- 
нится за похитителем. 

С. Н. 

ДОЛЯ, в славянской мифологии воплоще- 
ние счастья, удачи, даруемых людям бо- 
жеством; первоначально само слово бог 
имело значение «доля». Наряду с доброй 
Д. как персонификацией счастья в мифо- 
логических и позднейших фольклорных 
текстах выступают злая (несчастная, ли- 
хая) Д., недоля, лихо, горе, злосчастие, 
беда, нуж(д)а, бесталаница, кручина, бес- 
счастье, злыдни как воплощения отсут- 
ствия Д., дурной Д. Другое персонифици- 
рованное воплощение счастья — встреча 
(др.-рус. устръча), противопоставляемая 
невстрече (Срейа и Несрейа в сербской на- 
родной поэзии). 

В. И., В. Т. 

домовой, в восточнославянской мифо- 
логии дух дома. Представлялся в виде че- 
ловека, часто на одно лицо с хозяином до- 
ма, или как небольшой старик с лицом, 
покрытым белой шерстью, и т. п. Тесно 
связан с благополучием дома, особенно со 
скотом: от его отношения, доброжела- 
тельного или враждебного, зависело здо- 
ровье скота. Некоторые обряды, относя- 
щиеся к Д., ранее могли быть связаны со 
«скотьим богом» Велесом, а с исчезнове- 
нием его культа были перенесены на Д. 
Косвенным доводом в пользу этого допу- 
щения служит поверье, по которому за- 
мужняя женщина, «засветившая воло- 
сом» (показавшая свои волосы чужому), 
вызывала гнев Д. — ср. данные о связи Ве- 
леса (Волоса) с поверьями о волосах. При 


Домовой. Дерево. Новгород. 13 в. 
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Домовые (?). Деревянные жезлы. Новгород. 13 в. 


переезде в новый дом надлежало совер- 
шить особый ритуал, чтобы уговорить Д. 
переехать вместе с хозяевами, которым в 
противном случае грозили беды. Различа- 
лись два вида Д . — доможил (ср. упомина- 
ние беса-хороможителя в средневековом 
«Слове св. Василия»), живший в доме, 
обычно в углу за печью, куда надо было 
бросать мусор, чтобы «Д. не перевёлся» 
(назывался также доброжилом, доброхо- 
том, кормильцем, соседушкой), и дворо- 
вый, часто мучивший животных (Д. вооб- 
ще нередко сближался с нечистой силой). 
По поверьям, Д. мог превращаться в кош- 
ку, собаку, корову, иногда в змею, крысу 
или лягушку. Д. могли стать люди, умер- 
шие без причастия. Жертвы Д. (немного 
еды и т. п.) приносили в хлев, где он мог 
жить. По аналогии с именами женского 
духа дома (маруха, кикимора) предпола- 
гается, что древнейшим названием Д. 
могло быть Мара. Сходные поверья о ду- 
хах дома бытовали у западных славян и 
многих других народов. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ДОНАР (нем. Бопаг, «громовник»), в гер- 
манской мифологии бог-громовник. Соот- 
ветствует скандинавскому Тору. 

ДОНБЕТТЫР (букв, «водяной Пётр»), в 
осетинской мифологии владыка вод и вод- 
ного царства. После принятия аланами 
христианства (6 — 11 вв.) функции Д. пе- 
ренесены на апостола Петра. Согласно ми- 
фам, Д. представляется существом мужс- 
кого пола с цепью в руках, которой он то- 
пит тех, кто купается поздно. У Д. много 
дочерей (соответствующих русским ру- 
салкам), обитающих в речках и озёрах, 
они распоряжаются питьевой водой. С Д. 
связано совершение одного из основных 
свадебных обрядов осетин — донмаконд 
— отправление молодой за водой. Д. почи- 
тается рыбаками. 

Б. К. 

ДОР, Дорос (Асород), в греческой мифоло- 
гии сын Эллина и нимфы Орсеиды, брат 
Ксуфа и Эола; получил от отца землю 
«против Пелопоннеса», жители которой 
были названы его именем - дорийцы 
(Ароііосі. I 7, 3). По другой версии мифа, 
Д. — сын Аполлона и Фтии, убитый (вмес- 
те с братьями Лаодоком и Полипойтом) 
Этолом, сыном Эндимиона, в борьбе за 
землю, названную потом Этолией 
(Ароііосі. I 7, 6). 

М. Б. 

ДОТЕТ, Доотет, в кетской мифо логии од- 
но из воплощений отрицательного нача- 
ла. Согласно варианту кетского дуалисти- 
ческого мифа, Д. участвовал вместе с Есем 
в сотворении земли, создав ту её часть, что 
лежит ниже по Енисею. Часть земли Д. 
спрятал за щёку, оттого земля получилась 


наклонной и Енисей течёт в ту сторону. Д. 
создал вредных или бесполезных живот- 
ных (волка, ерша и др.). Распространены 
предания о Д. в женском образе — Д. -ма- 
тери (Дотетэм), которая пытается захва- 
тить человека (героя мифа), в частности 
Хасынгета в югском мифе. Ему, однако, 
удаётся бросить Д. в огонь, откуда выхо- 
дят ящерицы, змеи, мыши, лягушки (в 
других вариантах мифа вредные живот- 
ные возникают при сожжении Калбесэм 
или Хоседэм). Хасынгет убивает дочь Д., 
груди которой превращаются в наросты 
на деревьях. В одной из сказок этого цик- 
ла Каскет убегает от Д., уведшей его в 
свой чум, убив и сварив её дочерей. Д. съ- 
едает мясо дочерей и преследует Каскета. 
Пытаясь спастись на одной из семи лист- 
венниц, Каскет предлагает Д. держать 
глаза раскрытыми с помощью палочек, 
после чего засыпает глаза Д. камнями и 
убивает её. В другом мифе убитые Д. -жен- 
щина и Д.-её муж посмертно мстят всем 
кетам этого места, которые тонут в реке. В 
сказке о Д., жившем в своём камне и со- 
савшем у людей кровь, рассказывается, 
что людям удалось отрубить у него боль- 
шой палец, но палец сел на лыжу Д. и убе- 
жал, после этого на битву с людьми при- 
ходит через семь дней войско Д. В мифе о 
людях — глиняных чашках (кольтутах), 
воевавших с Д., описываются семь Д. — 
от одноглавого до семиглавого, которые 
последовательно сражаются с кольтута- 
ми. Согласно югскому преданию, сила Д. 
находится в воде в его чуме, кто её возь- 
мет, может убить Д. 

В. В. Иванов, В. И. Топоров. 
ДОУ-МУ («матушка ковша»), в поздней 
китайской мифологии божество, ведаю- 
щее жизнью и смертью, обитающее на 
звёздах Большой Медведицы. Изобража- 
ется с четырьмя лицами и восемью рука- 
ми, в которых держит лук, копьё, меч, 
флаг, голову дракона, пагоду, солнце и 
луну. Д.-м. почиталась как даосами, так и 
буддистами. У буддистов Д.-м. считается 
божеством света и охранительницей от 
войн. Под влиянием буддизма Д.-м. стали 
изображать сидящей на лотосе с короной 
бодхисатвы на голове. У неё три глаза, 
один посредине лба поставлен вертикаль- 
но, благодаря чему она видит всё, что 
свершается в мире. Д.-м. поклонялись в 
3-й и 27-й день каждого месяца, моля ох- 
ранить от преждевременной смерти и от 
тяжёлых болезней. В даосских сочинени- 
ях у неё есть муж Доу-фу («батюшка ков- 
ша») и девять звёзд-сыновей. Двое из них 
— божества Северного и Южного полю- 
сов, один в белом одеянии ведает смертя- 
ми, другой в красном — рождениями. 

Б.Р. 


ДОУ-ШЭНЬ ( «божество оспы»), в поздней 
китайской мифологии божество оспы. 
Изображение Д.-ш. ставилось в неболь- 
ших храмах, на перекрёстках дорог и в са- 
мых глухих местах. В некоторых местах 
Д.-ш. считалось женским божеством, в 
других — мужским; изображается с ли- 
цом, обезображенным оспинами. Д.-ш. в 
женской ипостаси называлась также Д.- 
ш. няннян («матушка богиня оспы») или 
Тяньхуа няннян («матушка оспы» от наз- 
вания оспы тяньхуа, «небесные цветы»), 
обычно считавшаяся божеством, предох- 
раняющим детей от оспы, или Доу-чжэнь, 
няннян («матушка оспы и кори»). 

Б. Р. 

дох, в кетской мифологии первый вели- 
кий шаман, культурный герой, устано- 
вивший основные законы. Один из участ- 
ников сотворения мира, создавший остров 
(первую сушу в мировом океане) с помо- 
щью гагары, нырнувшей на дно моря и 
доставшей тину со дна. Связь Д. с гагарой 
(видимо, первоначально тотемическая) 
обнаруживается и в кетском и югском 
(сымском) предании о сыне Д., который, 
падая с неба на землю, обернулся гагарой; 
хотя он и кричал людям, бившим его кам- 
нями, что он человек, но люди (юги) не 
распознали в нём человека и убили его «в 
оболочке гагары». Мотив сына на небе, 
как и участие в сотворении мира, сближа- 
ет Д. с богом Есем. Д. поднимался на бе- 
лом олене на небо, затыкал чёрными оле- 
нями небесную щель, сквозь которую про- 
валился на землю один из небесных жите- 
лей, затем возвращённый Дохом на небо. 
Д. является противником Хоседэм, кото- 
рая пытается овладеть душой или сердцем 
Д.; пока Д. летал вместе с птицами на юг 
зимовать к Томэм («мать-жара»), она уби- 
ла и съела сына Д., после чего тот отправ- 
ляется вниз по Енисею (в царство мёрт- 
вых), чтобы убить Хоседэм, но взятые им 
с собой железный молот и деревянный 
ошейник разбиваются о Хоседэм, которая 
проклинает Д. (поэтому на небе все дрова, 
которые пытаются расколоть люди Д., 
оказываются железными). Д. возил Хосе- 
дэм на нартах с неба на землю и истрепал 
её в клочья. Когда Д. со своими людьми 

Доу-шэнъ со своей свитой и целебной 
травой в руке. Внизу — стилизованный 

знак шоу ( «долголетие» ). Китайская 
лубочная картина. Кон. 19 — нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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отправляется на небо (к Есю), его жена на- 
рушает запрет и берёт с собой грязное 
бельё, из-за чего Д . и вся его семья гибнут. 
Их поражает огнём мать шести громов, 
убитых до этого Дохом; Д. принял мать 
громов за сиротку — Маленького грома, 
за что и поплатился жизнью. Главный ат- 
рибут Д. — шаманский бубен. Характер- 
ной чертой Д. в мифах является увлечён- 
ное шаманское камлание (он продолжает 
камлать даже когда жена сообщает ему о 
смерти сына) и способность к оборотниче- 
ству (он возвращается на небо из перелёта 
на юг «в оболочке мухи»). Млечный путь, 
согласно кетскому астральному мифу, на- 
зывается следом Д., потому что его проло- 
жил Д., поднимавшийся к солнцу (есть 
миф о браке с ним Д.). Предполагается, 
что в конце света Д. восстанет из небытия 
вслед за Альбэ). 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ДРАВИДСКАЯ МИФОЛОГИЯ, мифоло- 
гия населяющих Индию дравидских на- 
родов (тамилов, малаяльцев, телугу, кан- 
нара и др.). Собственно о Д. м. можно го- 
ворить в связи с дравидским, точнее про- 
тодравидским, этносом в эпоху, предше- 
ствующую становлению индуизма, и в 
настоящее время — в связи с архаически- 
ми мифологическими представлениями, 
сохранившимися на уровне сельской жиз- 
ни и у сравнительно отсталых, не имею- 
щих письменности, дравидских племён. 
Именно они сохраняют ещё самобытные 
космогонические и этиологические ми- 
фы, в которых главную роль играет боги- 
ня-созидательница, богиня-мать. Могут 
быть прослежены также отголоски мифов 
о потопе и некой прародине дравидов, по- 
кинутой ими в незапамятные времена (в 
некоторых легендах отождествляемой с 
затонувшим материком Лемурией, или 
Гондваной). 

Д. м. оказала влияние на индуистскую 
мифологическую традицию, которая воб- 
рала в себя и переработала множество дра- 
видских представлений, но одновременно 
в значительной мере подчинила себе Д. м. 
Так, в письменной культуре дравидов гос- 
подствуют индуистские космологические 
и этиологические представления, но и 
бесписьменные народы многое заимству- 
ют из санскритской культуры (часто до- 
вольно своеобразно: например, у некото- 
рых из них в качестве демиурга выступает 
Бхимасена - Бхима древнеиндийского 
эпоса). В свою очередь на Д. м. оказали 
влияние представления аборигенных пле- 
мён (прежде всего, видимо, мунда), а ряд 
идей и образов Д. м. восходит частично к 
протоиндийской культуре Мохенджо-Да- 
ро и Хараппы (см. Протоиндийская мифо- 
логия). 

Влияние индуистской мифологии на 
дравидские народы началось задолго до 
новой эры, но в наиболее ранних литера- 
турных памятниках южной Индии, сбор- 
никах поэзии на тамильском языке «Во- 
семь антологий» и «Десять песен» (1-3 вв. 
н. э.) это влияние ещё незначительно. В то 
же время эти сборники являются ценным 
источником сведений о мифологических 
и религиозных представлениях тамильс- 
кого общества начала новой эры. В это 
время Южной Индии была уже знакома 
государственность, но чрезвычайно силь- 
ны были идеалы родо-племенного строя. 


К тому же рядом с дравидскими племена- 
ми существовали другие племена не дра- 
видского и не арийского происхождения. 
Чрезвычайной пестроте — социальной, 
культурной, этнической соответствовала 
пёстрая и запутанная картина местной 
мифологии. Из неё, однако, можно выде- 
лить ряд своеобразных дравидских мифо- 
логических идей и понятий. 

Характерной чертой Д. м. является от- 
сутствие пантеона и развитых образов бо- 
гов. В центре её — представление о жиз- 
ненной энергии, силе, которая может 
быть благой, проявляясь в плодородии, 
процветании, в продолжении рода, а мо- 
жет иметь опасный, устрашающий харак- 
тер. С этой силой были связаны различ- 
ные духи и неопределённые божества, ко- 
торых, как правило, трудно умилости- 
вить, мучающие, опасные. Поклонялись 
не только им, но и различным объектам 
природы — растениям, водоёмам и осо- 
бенно горам и камням. Камни устанавли- 
вались на местах погребений, у оград до- 
мов, на полях битв — на месте гибели вои- 
нов. Камни, воплощавшие представления 
о различных божествах и духах, помеща- 
лись на специальных платформах, чаще 
всего под деревьями (этот обычай сохра- 
няется и сейчас в сельских местностях). 

В связи с человеком жизненная сила 
наиболее ярко проявляется как сакраль- 
ная сила царя, предводителя племени, ох- 
ранителя блага и безопасности поддан- 
ных, и как сексуальная женская энергия. 
Эта энергия, одновременно и благая, и 
разрушительная, способная к накопле- 
нию и трате, метафорически представляе- 
мая образом огня (ср. понятие тапаса в ин- 
дуизме), обожествлялась дравидами, что 
нашло отражение во взаимосвязанных 
культах богини целомудрия (Каннахи 
или Паттини), богини-матери, богини- 
покровительницы. 

Богиня-мать известна у дравидских на- 
родов под многими именами и в различ- 
ных ипостасях. Она предстаёт как гроз- 
ная, кровожадная Коттравей, богиня вой- 
ны и смерти, которая сливается затем с 
образом Дурги. Её почитают на Малабаре 
под именем Бхагавати, а в районе Мадуры 
— как богиню оспы и других опасных бо- 


Бхима. 



лезней Мариямма. Богиня-покровитель- 
ница предстаёт также в образе богини ле- 
са и растительности, а также в образах 
многих местных богинь, опекающих селе- 
ния и жителей. 

Сыном Коттравей считается Муруган. 
Это бог войны, охоты, победы. Впослед- 
ствии Муруган стал рассматриваться как 
Сканда-Картикейя, сын Шивы. Также 
был инкорпорирован в индуизм в качест- 
ве Вишну Тирумаль, божество пастушес- 
ких племён. 

Следует отметить широкое распростра- 
нение культа змей, которые ассоциирова- 
лись с дождём, плодородием, богатством и 
часто рассматривались как хранители до- 
машнего очага. Другим почитаемым жи- 
вотным, культ которого чрезвычайно дре- 
вен и связывает мифологию дравидов с 
протоиндийской, был буйвол (сейчас 
культ буйвола ярче всего представлен у 
племени тода). Жертвоприношение буй- 
вола связано, видимо, с древней земле- 
дельческой символикой и культом женс- 
кого, материнского начала. 

Процесс инкорпорации местных куль- 
тов в индуизм и распространения северо- 
индийской мифологии на юге, видимо, от- 
ражён в мифе об Агаттияре (Агастье), ве- 
дийском брахмане, принёсшем югу язык 
и литературу. Этот процесс был вполне за- 
вершён к сер. 1-го тыс. н. э. Во всяком 
случае мифологическим отражением ре- 
лигиозного и поэтического движения 
бхакти у тамилов, начавшегося в 6-7 вв. 
н. э., была вишнуитская и шиваитская 
мифология, опиравшаяся преимущест- 
венно на санскритские источники: веды, 
эпос, пураны. В дальнейшем, однако, воз- 
никла самобытная тамильская пурани- 
ческая традиция, основанная на жизнео- 
писании поэтов-бхактов, почитавшихся 
на юге Индии в качестве святых. 

В Д. м. существует также группа ми- 
фов и легенд, связанных с зарождением 
дравидской (точнее тамильской) образо- 
ванности и поэтического искусства. Часть 
их касается Агаттияра, часть — т. н. сан- 
ги, давшей начало поэтической тамильс- 
кой традиции. 

А. М. Дубянский. 
ДРАКОН, крылатый (летучий) змей, ми- 
фологическое существо, представлявше- 
еся в виде сочетания элементов разных 
животных, обычно головы (часто несколь- 
ких голов) и туловища пресмыкающегося 
(змеи, ящера, крокодила) и крыльев пти- 
цы; иногда в состав такого комбинирован- 
ного образа входили и части тела других 
животных (рыбы, пантеры, льва, козла, 
собаки, волка и др.). 

Д. может считаться дальнейшим раз- 
витием образа змея: основные признаки и 
мифологические мотивы, связывавшиеся 
с Д., в главных чертах совпадают с теми, 
которые характеризовали мифологичес- 
кого змея. Как и змей, Д. связывался 
обычно с плодородием и водной стихией, в 
качестве хозяина которой он выступал. Д. 
считался также покровителем сокровищ, 
получить которые можно было только 
после убийства Д. (в германском мифе о 
Сигурде или Зигфриде и др.). 

Образ Д. характерен для относительно 
поздней стадии развития мифологии: он 
представлен главным образом в мифоло- 
гиях ранних государств (Шумера, Египта, 
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Дракон. Статуя на мосту. Любляна. 


Угарита, Индии, Греции, Китая, Японии, 
Мексики), в большинстве которых хозяй- 
ство было основано на искусственном оро- 
шении (т. н. ирригационные, или гидрав- 
лические, общества), благодаря чему осо- 
бое значение приобретал унаследованный 
от более ранних времён культ водоёмов, 
связывавшийся с Д. Предполагается, что 
в образе Д. соединяются образы живот- 
ных, первоначально воплощавших два 
противоположных и отличных от земного 
мира — верхний (птицы) и нижний (змеи 
или другие пресмыкающиеся). Поэтому 
первоначально мифологический образ Д. 
был одним из способов представления той 
же пары противоположных мифологичес- 
ких символов, которые известны в мифе о 
поединке (или сражении) мифологичес- 
ких змей и птиц (индийские наги и гару- 
ды и др.); Д. — образ водной стихии — 
представлялся часто огнедышащим (сое- 
динение противоположных символов во- 
ды и огня). По гипотезе ряда учёных (А. 
Леруа-Гуран, В. Я. Пропп), формирова- 
ние гибридного мифологического образа 
Д. относится примерно к тому же перио- 
ду, когда более ранние мифологические 
символы животных как таковых уступа- 
ют место богам, соединяющим в себе чер- 
ты человека и животного. Соединение 
разных животных в одном мифологичес- 


Китайский дракон. Цветная гравюра на 
дереве. 19 в. Париж, Библиотека 
декоративного искусства. 



ком символе приводит к такому же устра- 
нению возможности отождествления ми- 
фологического символа с реальным жи- 
вотным. 

Общим для всех мифологий, в которых 
Д. выступает в качестве отдельного персо- 
нажа, является миф об убийстве Д. героем 
(или божеством), который тем самым ос- 
вобождает проглоченную Д. воду, охраня- 
емое сокровище и похищенных людей (ча- 
ще всего девушку). Широко распростра- 
нённый мотив похищения Д. девушки 
восходит к обряду, во время которого де- 
вушку приносили в жертву духу вод (в 
Китае самую красивую девушку венчали с 
Хуанхэ, бросая в воду; в Древнем Египте 
перед посевом бросали в Нил девушку, на- 
ряженную в свадебные одежды, чтобы 
обеспечить разлив Нила, без которого не 
был возможен урожай; у майя девушек 
бросали в священный водоём Чичен- 
Ицы). 

Миф, соответствующий этому обряду, 
обычно выступает в форме рассказа о Д., 
требующем себе девушек в качестве еже- 
годной дани. В хеттской мифологии бог 
грозы убивает опьяневшего во время пира 
Д. (см. Иллуянка); ср. японский миф о ге- 
рое Сусаноо, убивающем восьмиглавого и 
восьмихвостого змея — Ямата-но ороти. 
Мифологический мотив сражения героя- 
змееборца с Д. (змеем) получил в дальней- 
шем широкое распространение в фолькло- 
ре, а затем проник и в литературу в виде 
легенды о святом Георгии, победившем Д. 
и освободившем пленённую им девушку 
(литературные обработки этой легенды и 
соответствующие им изображения харак- 
терны для средневекового европейского 
искусства). 

Связь Д. с водой, урожаем и плодоро- 
дием иногда вторично осмысляется таким 
образом, что Д. выступал как воплощение 
положительного начала, как помощник, 
дающий людям воду и богатства: в древне- 
китайской мифологии крылатый Д. помо- 
гает культурному герою (Юю — основате- 
лю династии Ся) — Д. тащит по земле 
свой хвост и тем самым определяет пути, 
по которым нужно прорыть каналы для 
водоснабжения; исторически Д. — по- 
мощник в таких мифах возводится к ми- 
фу о змее, укрощенном героями, которые 
впрягают его в плуг (в вавилонской мифо- 
логии; ср. также славянский миф о двух 
божественных кузнецах, которые впряг- 
ли усмирённого ими змея в плуг и с его по- 
мощью прорыли русло Днепра). Д., ос- 
мысляемый как помощник, может прино- 
сить людям сокровища (в славянских ми- 
фах о Д. — летающем змее, в типологичес- 
ки сходных с ними африканских легендах 
и т. п.). 

Дальнейшее использование фантасти- 
ческого образа Д. (в частности, в мифоло- 
гиях Восточной и Юго-Восточной Азии, а 
также в позднейшей европейской культу- 
ре) было связано и с собственно эстетичес- 
кой ролью этого символа в искусстве. Ос- 
таётся открытым вопрос о том, является 
ли образ Д. в мифологиях ранних госу- 
дарств Западной, Южной и Восточной 
Азии, доколумбовой Америки результа- 
том независимого параллельного разви- 
тия или связан с культурными взаимов- 
лияниями (ср. прослеживающееся в более 
позднюю эпоху влияние древнеближне- 


восточных мифов о Д. на греческий миф о 
Пифоне, использование китайского сим- 
вола Д. в мифологиях Японии и других 
сопредельных стран, а также индийской 
макары в мифологиях и искусстве многих 
стран Юго-Восточной Азии). 

В. В. Иванов. 

ДРАУПАДИ (др.-инд. БгаирасИ), главная 
героиня древнеиндийского эпоса «Махаб- 
харата», дочь царя племени панчалов 
Друпады и жена братьев-пандавов. В «Ма- 
хабхарате» (I 189; XVIII 4, 9), а также в 
«Маркандейя-пуране» Д. — земное вопло- 
щение богини Шри (Лакшми), супруги 
Вишну. Согласно «Махабхарате», на руку 
Д., слывшей первой в мире красавицей, 
претендует множество женихов, и тогда 
её отец устраивает сваямвару (выбор же- 
ниха невестой), на которой победителем 
— лучшим стрелком из лука оказался 
один из пандавов — Арджуна. После сва- 
ямвары пандавы вместе с Д. возвращают- 
ся к себе в дом и сообщают своей матери 
Кунти, что пришли с большой добычей. 
«Наслаждайтесь ею совместно», отвечает 
Кунти, не зная, что это за «добыча», и в 
согласии с её словами Д. становится об- 
щей женой всех пяти братьев (вероятно, 
эпическая реминисценция архаического 
института полиандрии). Во время роко- 
вой игры в кости Юдхиштхира проигры- 
вает кауравам царство, братьев, самого се- 
бя и наконец Д. Унижение, которому под- 
вергают Д. Дурьодхана и Духшасана, — 
впоследствии одна из главных причин 
войны пандавов с кауравами. Мотив «ос- 
корбления Д.» по законам эпической ком- 
позиции несколько раз дублируется в 
«Махабхарате»: в частности, на честь Д., 
ушедшей со своими мужьями в тринадца- 
тилетнее изгнание, покушаются царь 
Джаядратха и военачальник Кичака, ко- 
торые оказываются, подобно Дурьодхане 
и Духшасане, жертвами мести пандавов. 
После битвы на Курукшетре Д. становит- 
ся царицей в Хастинапуре, а затем, когда 
Юдхиштхира отказывается от царства, 
сопровождает пандавов в их последнем 
странствовании в Гималаях и умирает, не 
выдержав тягот пути. В «Махабхарате» 


Драупади. 
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Д. также именуется: Кришна («тёмная»), 
Яджнясени («дочь Яджнясены», т. е. Дру- 
пады), Панчали («панчалийка»), Панча- 
ми («имеющая пять мужей») и др. 

П. А. Гринцер. 

ДРЕВНЕАРАБСКАЯ МИФОЛОГИЯ. Ис- 
точниками изучения домусульманских 
мифологических представлений (1-е тыс. 
до н. э. — нач. 7 в. н. э.) арабских народов, 
населявших северную и центральную 
Аравию, служат древнеарабские надписи 
(по характеру письменности выделяются 
сафские надписи племён Сирийской пус- 
тыни, самудские — племён центральной 
Аравии, надписи из государства Лихьян и 
др.), содержащие упоминания тех или 
иных богов, иногда — их святилищ; над- 
писи из государств со смешанным арабо- 
арамейским населением — Пальмиры и 
Набатеи на арамейском языке, в эллинис- 
тическую эпоху также на греческом, ла- 
тинском и двуязычные (они имеют особое 
значение, поскольку отождествляют 
арабских богов с греческими и римски- 
ми); отдельные упоминания в сочинениях 
греческих и римских авторов; немного- 
численные археологические данные. Не- 
которые сведения о Д. м. даёт мусульма- 
нская традиция, прежде всего Коран; 
важное значение имеет также «Книга 
идолов» Ибн аль-Кальби (8 в.); эта литера- 
тура, однако, является тенденциозной, 
интерпретируя Д. м. в зависимости от 
текста Корана. 

Мифологические представления ара- 
бов не сложились в единую систему. Наи- 
более развитые мифологии были у земле- 
дельцев оазисов, в государственных обра- 
зованиях - Лихьян, Кедар и др., менее 
развитые — у полукочевых и кочевых 
племён пустынь. На севере аравийские 
племена вступали в контакты с оседлыми 
народами Сирии и Палестины, принима- 
ли арамейский язык как язык письмен- 
ности. Это приводило к контаминации и 
синтезу культур, в частности и мифоло- 
гий (см. также Западносемитская мифо- 
логия). 

Таким образом, Д. м. представляла со- 
бой конгломерат относительно самостоя- 
тельных, но переплетавшихся и влияв- 
ших друг на друга мифологических сис- 
тем. В состав пантеонов входили и по-раз- 
ному группировались как общие, так и 
локальные боги. Одно и то же божество в 
мифологиях отдельных этнокультурных 
общностей могло занимать различные 
места, приобретать новые черты и имя; 
аналогичными функциями и обликом, с 
другой стороны, могли наделяться боги с 
разными именами. При переселениях бо- 
жество той или иной местности иногда за- 
имствовалось её новым населением (как 
Кос). 

Характерным явлением в Д. м. было 
слияние богов, происходившее как при 
переселениях, так и в результате объеди- 
нения племён (синойкизма). Существен- 
ной общей чертой Д. м. было то, что имя 
верховного божества часто считалось зап- 
ретным и заменялось прозвищем (ср. Ду- 
шара, Аллах; см. Имена). Прозвище мог- 
ло постепенно становиться собственным 
именем божества. Иногда заменой запрет- 
ного имени являлось имя другого бога 
(напр., бога одного из объединившихся 
племён). Существование запретных имён 


поэтому в свою очередь способствовало 
как слиянию богов, превращению разных 
богов в ипостаси одного, так и эволюции 
ипостасей в самостоятельные божества. 

Такие процессы были возможны, пос- 
кольку сложившиеся в Д. м. системы име- 
ли как общие типологические черты, так 
и общих божеств. Важную роль играло по- 
читание луны (особенно у кочевников) и 
Венеры. Солнце в пустынной Аравии име- 
ло черты грозного и губительного божест- 
ва. Эти боги не сохранили первоначаль- 
ных имён, и выявить их в пантеонах часто 
затруднительно. Почитались также оли- 
цетворения природных явлений — дож- 
дя, грома и т. д. Существовали божества 
плодородия и растительности, скотовод- 
ства и т. п. Однако они не играли большой 
роли в пантеоне, поскольку их функции 
дублировались обычно верховным боже- 
ством, которым повсюду был бог — пре- 
док данного народа, покровитель и влады- 
ка его страны, бог небес, создатель мира и 
людей и, как правило, податель дождя. В 
поздний период, очевидно, появилось об- 
щее для северной и центральной Аравии 
верховное божество, вероятно, в результа- 
те слияния верховных местных богов — 
Аллах, демиург и отец богов. Это было 
проявлением появившейся тенденции к 
объединению божеств разных этнокуль- 
турных общностей в единый пантеон. 
Супругой Аллаха и матерью богов у ара- 
бов Сирийской пустыни считалась Аллат; 
однако в центральной Аравии она, Манат 
и Узза почитались как дочери Аллаха; од- 
новременно с этим на юге центральной 
Аравии существовало представление о 
том, что Узза — это мать Аллат и Манат. В 
городе Мекка были собраны идолы 360 бо- 
жеств разных племён, что также, видимо, 
говорит о начале возникновения единого 
пантеона. Тем не менее с уверенностью го- 
ворить о характере мифологического ос- 
мысления этого явления нельзя. 

Богам отводилась священная террито- 
рия, где находился бетэль, «дом бога», 
считавшийся одновременно жилищем и 
воплощением божества. Бетэлем служи- 
ли, как правило, грубо обработанный ка- 
мень пирамидальной или конической 
формы, скала, дерево. Иногда вокруг бе- 
тэля или (и) идола божества возводилось 
здание кубической формы — кааба (араб., 
«куб»). Пережитки этих обычаев в пере- 
осмысленном виде сохранились в исламе 
(почитание священных территорий горо- 
дов Мекка и Медина; мекканская кааба — 
главная святыня мусульман). 

Имело место различение мира богов и 
мира духов. Почитались деревья, источ- 
ники, колодцы, отдельные камни как осо- 
бые духи или как ипостаси местных бо- 
гов. Существовали также домашние боги, 
иногда — грубые статуэтки-идолы глав- 
ных божеств, например Манат. 

А. Г. Лундин. 

ДРЕВО ЖИЗНИ, один из вариантов обра- 
за древа мирового. Д. ж. актуализирует 
мифологические представления о жизни 
во всей полноте её смыслов и, следова- 
тельно, противопоставлено древу смерти, 
гибели, зла. Нередко Д. ж. способно отра- 
жать и отрицательный член противопос- 
тавления жизнь — смерть. Именно поэто- 
му образ древа смерти несравненно менее 
распространён, чем образ Д. ж. 


Мифопоэтическому сознанию жизнь 
как некая субстанция, особая жизненная 
сила обычно представляется возникаю- 
щей на заключительном этапе космогене- 
за и составляющей внутренний смысл и 
цель устройства космоса. Во многих ми- 
фологических системах изображается по- 
этапное появление носителей жизни (рас- 
тения, животные, люди) и постепенное 
распространение жизненного начала, на- 
растание (в том же направлении) его ин- 
тенсивности, чему нередко соответствует 
меньшая экстенсивность, т. е. меньшее 
количество потомков в следующем поко- 
лении (ср. Быт. 1, 11-12, 20-22, 24-30). 
После появления жизни в виде раститель- 
ного, животного и человеческого царств 
начинается пора, когда на первое место 
выступают «культурные» приобретения 
(культурный герой и социальное устрой- 
ство уже человеческого мира). Основное 
свойство жизни — в способности воспро- 
изводить самоё себя во времени в дискрет- 
ном виде, когда определённым времен- 
ным отрезкам соответствует серия, после- 
довательность поколений. При этом каж- 
дая отдельная жизнь проходит четыре 
стадии — рождение, рост, деградацию, 
смерть [встречаются и несколько иные 
схемы, напр. рождение - жизнь — смерть 
- возрождение (новое рождение), симво- 
лизируемые соответственно деревьями че- 
тырёх направлений света]. В мифологи- 
ческих и религиозных системах особенно 
подчёркивается восходящая линия жиз- 
ни — от рождения к максимальной стадии 
роста — цветению и плодоношению. Наи- 
более наглядный образ жизни был найден 
в растительном мире, точнее, среди де- 


Один из вариантов древа жизни: Майя, 
матъ Будды, стоящая на раскрытом цветке 
лотоса и держащая ветвь священного дерева 
ашока, под которым был рождён Будда. 
Позолоченная бронза и камни. Непал. 18 в. 
Париж, музей Гиме. 
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ревьев, особенно таких, чей срок жизни 
значительно превышал сроки человечес- 
кой жизни (дуб, явор, ива, лиственница, 
кедр, сикомора, баньян и т. п.). В Д. ж., в 
самой его сердцевине, упрятаны жизнь и 
её высшая цель — бессмертие. В хеттском 
ритуальном тексте, связанном с культом 
умирающего и воскресающего бога Теле- 
пинус, перед ним воздвигается вечнозелё- 
ное дерево еіа-, «с него свешивается руно 
овцы, внутри же него помещается овечий 
жир, внутри него — зерно (бога) полей и 
вино, внутри него — бык и овца, внутри 
него помещаются долгие годы (жизни) и 
потомство». В мифологических текстах о 
древе смерти смерть также оказывается 
последовательно спрятанной в серии объ- 
ектов (ср. в сказках о Кащее Бессмертном: 
«на море, на океане есть остров, на том 
острове дуб стоит, под дубом сундук за- 
рыт, в сундуке — заяц, в зайце — утка, в 
утке — яйцо, а в яйце — моя смерть»). Но 
смысл бессмертия, связанного с Д. ж. (в 
отличие от статичного безблагодатного 
бессмертия Кащея), именно в том, что оно 
передаётся во времени и в пространстве, 
что оно мыслится как особая жизненная 
сила. К тому же источнику, что и хеттское 
название Д. ж. (еіа), восходит рус. «ива» 
(ср. использование ивовых прутьев, наря- 
ду с вербовыми, в ритуалах в качестве 
символа плодородия) или германское наз- 
вание тисса (ср. древневерхненемецкое 
іті, др.-исл. уг), который высаживали на 
кладбищах как символ преодоления смер- 
ти и использовали в ритуалах, имеющих 
целью увеличение плодородия, жизнен- 
ной силы. Все эти названия Д. ж. родст- 
венны более или менее точным обозначе- 
ниям самой жизненной силы и её двух на- 
иболее ярких воплощений — юности и 
долголетия (века); ср. греч. акоѵ, «век», 
«жизнь», «поколение», «вечность»; лат. 
аеѵиш, «жизнь», «век», «возраст», «веч- 
ность»; іиѵепез, «юноши» (как обозначе- 
ние возрастного класса); др.-инд. ауиз, 
«жизненная сила» и т. д. 

Наиболее известный образ Д. ж. пред- 
ставлен в книге Бытия: «И произрастил 
господь бог из земли всякое дерево, при- 
ятное на вид и хорошее для пищи, и дере- 
во жизни посреди рая, и дерево познания 
добра и зла» (Быт. 2, 9). Изгнав первых 
людей из рая, бог лишил их и Д. ж. (Быт. 
3, 24). Из других ветхозаветных текстов 
Д. ж. упоминается только в притчах Соло- 
мона, где ему уподобляются мудрость, 
плод праведника, исполнившееся жела- 
ние, кроткий язык (3, 18; 11, 30; 13, 12; 
15, 4). В Апокалипсисе, унаследовавшем 
библейский образ Д. ж., с ним связаны но- 
вые мотивы — возможность побеждающе- 
го вкушать плоды Д. ж., которое посреди 
рая (2, 7), и право на Д. ж. соблюдающего 
заповеди (22, 14), или более подробное 
описание: «и по ту и другую сторону реки, 
древо жизни, двенадцать раз приносящее 
плоды, дающее на каждый месяц плод 
свой; и листья дерева — для исцеления 
народов» (22, 2). Некоторые уточнения 
образа Д. ж. могут быть получены из опи- 
сания часто смешиваемого с ним древа 
познания добра и зла. Очевидно, что пер- 
воначальный образ такого дерева в древ- 
ней ближневосточной традиции предпо- 
лагал схему, близкую к содержащейся в 
шумерской версии сказания о Гильгаме- 


ше, где описывается дерево хулуппу 
(обычно отождествляемое с ивой), расту- 
щее на берегу Ефрата; в его корнях жила 
змея, в ветвях — птица Анзуд, а в стволе 
— Лилит. Трёхчленность Д. ж. как вари- 
анта мирового древа характерна для мно- 
гих традиций, при этом каждая треть Д. 
ж. может быть связана и с темой смерти. 
Ср.: «Если бы... ударили по корню этого 
большого дерева, то оно истекало бы [дре- 
весным соком], продолжая жить. Если бы 
ударили по середине, то оно истекало бы, 
продолжая жить. Если бы ударили по вер- 
хушке, то оно истекало бы, продолжая 
жить. Будучи проникнуто живым Атма- 
ном, оно прочно стоит... И если жизнь по- 
кидает одну его ветвь, та засыхает; если 
покидает вторую, — та засыхает; если по- 
кидает третью, — та засыхает; если поки- 
дает всё [дерево], — то всё оно засыхает... 
Поистине, покинутое жизнью, это суще- 
ство умирает, но [сама] жизнь не умира- 
ет» (Чхандогья-упанишада VI, 11, 1 — 3). 
Однако основная идея Д. ж. связана с 
жизненной силой, вечной жизнью, бес- 
смертием, хранящимся в нём. Ср., напри- 
мер, кедры, хранившие тайну вечной 
жизни Хумбабы (после того как Гильга- 
меш срубил семь кедров, Хумбаба поте- 
рял всю свою жизненную силу), или кедр, 
в котором Вата прятал своё сердце, анало- 
гичную сосну Аттиса, сад Адониса, куда 
удалялась божественная жизнь. Носите- 
лями жизненной субстанции выступает 
само Д. ж. и его плоды (яблоко, гранат и 
другие символы вечной жизни, достигае- 
мой через смерть), и находящаяся под де- 
ревом живая вода, и антропоморфные за- 
местители Д. ж. (характерно, что имя 
Евы, из-за которой было утрачено Д. ж. и 
которая как бы заменила его, означает по- 
древнееврейски «жизнь»). Часто Д. ж. 
бывает представлено как женский (мате- 
ринский) персонаж или по крайней мере 
как его обиталище. В некоторых архаич- 
ных традициях Д. ж. изображаются как 
женское начало, с которым сочетаются 
животные, связанные со средней частью 
дерева (стволом) и являющиеся носителя- 
ми оплодотворяющей силы (в одном из 
хеттских ритуальных текстов говорится, 
что с деревьями спал лев, спал леопард, 
«медведь на них вскочил»; ср. о прелюбо- 
действе с деревом в Иерем. 3, 9). В ряде 
древнеегипетских изображений женское 
божество в ветвях Д. ж. поит умерших на- 
питком жизни, небесным эликсиром бес- 
смертия, который подымается по дереву 
из подземного царства («вода глубин»). 
Ещё более распространены композиции, в 
которых у Д. ж. стоит женское божество с 
материнскими функциями (ср. изображе- 
ние матери Будды Майи у ствола дерева 
ашока). Тесно связан с Д. ж. цикл текс- 
тов, в которых фигурируют: 1) женское 
божество, дающее жизнь, в дереве (или на 
дереве); 2) напиток (или пища) жизни (мо- 
локо богини жизни, нередко приравнен- 
ное к соку, выделяемому Д. ж., живая во- 
да или её варианты — вода глубин, мате- 
ринские воды ит. п., мёд, вино, кровь, се- 
мя, напиток бессмертия; плоды — райс- 
кие яблоки, молодильные яблоки, золо- 
тые яблоки Гесперид, яблоки Идунн в 
«Младшей Эдде»), даваемый мужскому 
персонажу с целью увеличения жизнен- 
ной силы, плодородия; 3) разные вариан- 


ты иерогамии, священного брака богини 
класса великих матерей (см. Богиня- 
мать) и божественного юноши, который 
умирает и воскресает. В иерогамных сю- 
жетах деревья, связанные с божествами 
плодородия, могут трактоваться как Д. ж. 
Ср. пары: Иштар - Таммуз (Тамму з уподо- 
бляется увядающему тамариску и иве), 
Афродита - Адонис (Адонис рождён Мир- 
рой, превращенной богами в мирровое де- 
рево, и сам рождается из миррового дере- 
ва), Исида — Осирис (связь Исиды с сико- 
морой и образ «прорастающего» Осириса, 
Осирис в ветвях виноградной лозы или в 
виде дерева-столпа, его гробница рядом с 
деревом или сквозь неё прорастающее де- 
рево с душой Осириса на нём в виде фе- 
никса, зелёный цвет лица Осириса или его 
символ - т. н. джед, восходящий к образу 
дерева или связок тростников, вставлен- 
ных одна в другую), Кибела - Аттис (Ат- 
тис был зачат матерью от плода миндаль- 
ного или гранатового дерева). При этом 
чаще актуализируется женская ипостась, 
но иногда (значительно реже) мужская 
оплодотворяющая сила. Ср. прежде всего 
разные образы «растительного» фаллоса 
вплоть до сильно эволюционировавших и 
стилизованных форм типа тирса Диониса 
и его спутников (ср. известное изображе- 
ние Диониса в виноградной лозе или Дио- 
ниса, выступающего из ствола дерева) в 
виде палки, увитой плющом и виноград- 
ными листьями и увенчанной еловой 
шишкой (ср. символическое значение ши- 
шек, хвои в конечном счёте — новогодней 
ёлки), или такие мифологические моти- 
вы, как вырастание дерева или двух де- 
ревьев (как в случае Ваты из древнеегипе- 
тской повести) из фаллоса или капель 
крови, пролитой из него (в качестве па- 
раллели ср. появление двух божеств из 
этой части тела бога Ра), или разные фал- 
лические ритуалы, неизменно связанные 
с растительными атрибутами, символами 
и соответствующей фразеологией (расти, 
увеличиваться в объёме и т. п.). Идея изо- 
билия, высшей степени плодородия, соот- 
носимая с Д. ж., объясняет частый образ 
двойных (или спаренных) деревьев и соот- 
ветственно двойных плодов. Нередко 
встречается образ двух деревьев, одно из 
которых принадлежит мужскому духу, а 
другое — женскому, а также такие вари- 
анты двойных Д. ж., как мотивы двух тя- 
нущихся друг к другу деревьев на моги- 
лах влюблённых (образ посмертно про- 
должающейся жизни) или сотворения 
первой человеческой пары из двух деревь- 
ев (ср. в скандинавской мифологии ожив- 
ление богами двух деревьев, откуда прои- 
зошли Аск и Эмбля). Идея рождения жиз- 
ни как некоего начала, присутствующая в 
образе Д. ж., содержится имплицитно в 
ряде вариантов мотива перворождённого 
дерева. В космогонии догонов творение 
мира связано с яйцом, в котором уже на- 
ходились 4 элемента мира, но первым из 
сотворенных объектов было дерево зепе, 
которое как бы стало прецедентом и зада- 
ло схему дальнейших рождений через 
развёртывание разных сочетаний элемен- 
тов мира. Обратный вариант развития 
засвидетельствован в древнеегипетском 
тексте об Исиде и семи скорпионах, где 
упоминается о яйце гуся, вышедшем из 
сикоморы (речь идёт о великом Гоготуне, 
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снёсшем мировое яйцо), варианта мирово- 
го дерева. Мифологический сюжет спасе- 
ния с помощью дерева как обретения жиз- 
ни ещё более расширяет сферу, в которой 
выступает Д. ж. Ср. исключительно ши- 
роко распространённый сказочный мотив 
АТ 301: герой, победив змея, спасается из 
подземного царства смерти, взобравшись 
на вершину чудесного дерева, откуда его 
уносит птица (орёл); характерно, что обы- 
чно герой освобождает царевну, будущую 
свою жену, и приносит с собой на землю 
живую воду. В сфере ритуала образ Д. ж. 
реализуется чаще всего в связи с положи- 
тельным членом комплекса рождение - 
плодородие - смерть (ср. роль деревьев в 
ритуалах плодородия, свадьбы и т. п.). 

В. И. Топоров. 

ДРЕВО МИРОВОЕ (агЬог шипсіі, «косми- 
ческое» древо), характерный для мифопо- 
этического сознания образ, воплощаю- 
щий универсальную концепцию мира. Об- 
раз Д. м. засвидетельствован практически 
повсеместно или в чистом виде, или в ва- 
риантах (нередко с подчёркиванием той 
или иной частной функции) - «древо жиз- 
ни», «древо плодородия», «древо цент- 
ра», «древо восхождения», «небесное дре- 
во», «шаманское древо», «мистическое 
древо», «древо познания» и т. п.; более 
редкие варианты: «древо смерти», «древо 
зла», «древо подземного царства (нижне- 
го мира)», «древо нисхождения». 

С помощью Д. м. во всём многообразии 
его культурно-исторических вариантов 
[включая и такие его трансформации или 
изо-функциональные ему образы, как 
«ось мира» (ахіз типсіі), «мировой 
столп», «мировая гора», «мировой чело- 
век» («первочеловек»), храм, триумфаль- 
ная арка, колонна, обелиск, трон, лестни- 
ца, крест, цепь и т. п.] воедино сводятся 
общие бинарные смысловые противопос- 
тавления, служащие для описания основ- 
ных параметров мира. 

Образ Д. м. выявлен или реконструи- 
руется на основе мифологических, в част- 
ности космологических представлений, 
зафиксированных в словесных текстах 
разных жанров, памятниках изобрази- 


тельного искусства (живопись, орнамент, 
скульптура, глиптика, вышивка и т. п), 
архитектурных сооружениях (прежде 
всего культовых), утвари в широком 
смысле слова, ритуальных действиях и т. 
д. Прямо или косвенно образ Д. м. восста- 
навливается для разных традиций в диа- 
пазоне от эпохи бронзы (в Европе и на 
Ближнем Востоке) до настоящего времени 
[ср. автохтонные сибирские, американс- 
кие (индейские), африканские, австра- 
лийские традиции]. 

Образ Д. м. играл особую организую- 
щую роль по отношению к конкретным 
мифологическим системам, определяя их 
внутреннюю структуру и все их основные 
параметры. Эта роль наглядно выступает 
при сравнении с тем, что предшествовало 
«эпохе Д. м.» в том виде, как эту стадию 
представляли себе люди последующей 
эпохи. Речь идёт о довольно стандартных 
описаниях беззнакового и беспризнаково- 
го хаоса, противостоящего знаково орга- 
низованному космосу. Космогонические 
мифы описывают становление мира как 
результат последовательного введения ос- 
новных бинарных семантических оппози- 
ций (небо — земля и т. п.) и градуальных 
серий типа растения-> животные->люди 
и т. п. и создания космической опоры в 
виде Д. м. или его эквивалентов. В проти- 
воположность этому самые ранние знако- 
вые системы, созданные человеком и вос- 
станавливаемые по древнейшим источни- 
кам, восходящим к верхнему палеолиту 
(наскальная живопись и т. д.), не обнару- 
живают сколько-нибудь отчётливых сле- 
дов противопоставлений с локально-вре- 
менным значением, а сам образ Д. м. в 
этих системах отсутствует. Д. м. помеща- 
ется в сакральном центре мира (центр мо- 
жет дифференцироваться — два мировых 
дерева, три мировые горы и т. п.) и зани- 
мает вертикальное положение. Оно явля- 
ется доминантой, определяющей фор- 
мальную и содержательную организацию 
вселенного пространства. При членении 
Д. м. по вертикали выделяются нижняя 
(корни), средняя (ствол) и верхняя (ветви) 
части. По вертикали обнаруживаются 



Древнемексиканская 
схема мира в виде 
креста с четырьмя 
деревьями, указываю- 
щими основные 
направления. 

Лист из ацтекской 
рукописи ( кодекс 
Майер-Фейервари ). 


Нанайский вариант 
схемы мирового древа: 
три дерева, над кото- 
рыми висят девять 
духов у развилки 
центрального дерева — 
солнце, у ствола — две 
человеческие фигуры, 
сзади них — жертвен- 
ный стол, к стволу 
привязаны лошади. 
«Нюрха( н)». Изобра- 
жение на куске ткани. 


противопоставления [верх — низ, небо — 
земля, земля — нижний мир, огонь (су- 
хое) — влага (мокрое) и другие], с доста- 
точной полнотой и точностью идентифи- 
цирующие мифологические персонажи и 
мир, в котором они действуют. С по- 
мощью Д. м. различимы: основные зоны 
вселенной — верхняя (небесное царство), 
средняя (земля), нижняя (подземное 
царство) (пространственная сфера); прош- 
лое - настоящее - будущее (день - ночь, 
благоприятное - неблагоприятное время 
года), в частности в генеалогическом пре- 
ломлении : предки — нынешнее поколе- 
ние — потомки (временная сфера); причи- 
на и следствие: благоприятное, нейтраль- 
ное, неблагоприятное (этиологическая 
сфера); три части тела: голова, туловище, 
ноги (анатомическая сфера); три вида эле- 
ментов стихий: огонь, земля, вода («эле- 
ментная» сфера) и т. п. Таким образом, 
каждая часть Д. м. определяется особым 
пучком признаков. 

Схема мирового древа у бирарских эвенков: 

солнце и луна, драконы, птицы, радуга, 
«девять матушек» , олицетворяющих духов. 
Изображение на одной из сторон куска ткани. 
(На оборотной стороне — дерево, у корней ко- 
торого сидит дух охоты ). Ленинград, Музей 
антропологии и этнографии. 



Ацтекский вариант мирового древа: человек 
взбирается на древо, по сторонам которого 
находятся боги солнца и смерти. Лист из 
ацтекского календаря «Тоналяматлъ». 
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Родовое дерево нанайцев, в котором представ- 
лены животные трёх космических сфер. 
Берёста. Ленинград, 

Музей антропологии и этнографии. 



Эвенкский вариант схемы мирового дерева: 
«лестница» , увенчанная солярным изображе- 
нием, вокруг олени и птицы (?). Инкрустация 
оловом на деревянной луке оленьего седла. 

Якутск, Краеведческий музей. 

Троичность Д. м. по вертикали подчёр- 
кивается отнесением к каждой части осо- 
бого класса существ, чаще всего живот- 
ных (изредка классов божеств или других 
мифологизированных персонажей). С 
верхней частью Д. м. (ветви) связываются 
птицы (часто две - симметрично или одна 
- на вершине, нередко - орёл); со средней 

Древо жизни и познания. В середине 
ствола — лотосовидное солнечное колесо — 
источник и хранителъ всего живого. 
Бронза. Индия, 1336-1546. Канзас-Сити, 
Галерея Нельсона — музей Аткинса. 
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Изображение священного загона: хижина с 
тремя столбами, украшенными двенадцатью 
кольцами, по бокам — коровы и птицы. 

Рельеф на сосуде. 

Хафаджа (Месопотамия). 4 — 3 тыс. до н. э. 

частью (ствол) — копытные (олени, лоси, 
коровы, лошади, антилопы и т. п.), изред- 
ка пчёлы, в более поздних традициях и 
человек; с нижней частью (корни) - змеи, 
лягушки, мыши, бобры, выдры, рыбы, 
иногда медведь или фантастические чудо- 
вища хтонического типа. Ср. описание де- 
рева хулуппу в шумерской версии эпоса о 
Гильгамеше: в корнях — змея, в ветвях — 
птица Анзуд, посредине — дева Лилит. В 
сюжете т. н. основного индоевропейского 
мифа также обыгрывается вертикальная 
структура Д. м.: бог грозы, находящийся 
на вершине дерева (или горы), поражает 
змея у корней дерева и освобождает похи- 
щенный змеем скот, богатство (средняя 
часть дерева). Египетский бог солнца Ра (в 
образе кота) поражает змею под сикомо- 
рой. Герой сказок типа АТ 301 спасается 
от дракона, забравшись на Д. м., и орёл 
выносит героя из нижнего мира. 

Ряд фактов свидетельствует о том, что 
образ Д. м. соотнесён с общей моделью 
брачных отношений и — шире — с преем- 
ственной связью поколений, генеалогией 
рода в целом (ср. «мифологические» ро- 
дословные деревья). У нанайцев с родовы- 
ми деревьями — их изображения тради- 
ционны на женских свадебных халатах — 
связывались представления о плодовитос- 
ти женщин и о продолжении рода. Такие 
деревья росли на небе во владениях женс- 
кого духа. У каждого рода было своё осо- 
бое дерево, в ветвях которого плодились 
души людей, спускавшиеся затем в виде 
птичек на землю, чтобы войти в чрево 
женщины из этого рода. Верхняя часть 
нанайского халата воспроизводит чешую 
дракона, а сзади на халате изображаются 
два дракона — самец и самка. Таким обра- 
зом, все три яруса Д. м. — вершина, ствол 
и корни — и связанные с ними три класса 
животных по-своему отражают идею за- 
чатия и плодородия. Существуют и инвер- 
тированные образы Д. м. Вот типичные 
описания такого Д. м.: «С неба корень тя- 
нется вниз, с земли он тянется, вверх» 
(«Атхарваведа») или: «Наверху корень, 
внизу ветви, это — вечная смоковница» 
(«Катха-упанишада»), или же в русском 
заговоре: «На море на Океяне, на острове 
на Кургане стоит белая берёза, вниз ветвя- 
ми, вверх кореньями». Такие перевёрну- 
тые деревья изображаются в соответству- 
ющих традициях на ритуальных предме- 
тах. Нередко в ритуале используются и 
натуральные перевёрнутые деревья 
[напр., у эвенков по сторонам от шаманс- 
кого чума, символизирующего средний 
мир, землю, ставились два ряда деревьев 
— ветвями вверх (древо нижнего мира), 
ветвями вниз (древо верхнего мира)]. Не 
исключено, что образ «перевёрнутого» де- 
рева возникал именно в связи с геометри- 
ей нижнего мира, в котором все отноше- 



Долганский вариант мирового древа: 
шесты с птицами-духами. 



Кетский вариант схемы мирового древа: солн- 
це с семью лучами и месяц с шестью лучами по 
сторонам дерева; на лучах птицы; ниже — 
олени; в самом низу — выдра и медведь. Нар- 
тенная дощечка. Ленинград, Музей антропо- 
логии и этнографии. 


ния «перевёрнуты» по сравнению с верх- 
ним и средним миром (живое становится 
мёртвым, видимое — невидимым и т. п.; 
см. ст. Загробный мир). Характерно, что 
во время т. н. «шаманских путешествий» 
шаман, возвращающийся с неба на зем- 
лю, видит сначала ветви, а потом ствол и 
корни, т. е. то же «перевёрнутое» дерево. 
Таким образом, «перевёрнутость» объяс- 
няется либо особенностями метрики 
пространственно-временного континуума 
вселенной, либо изменениями в позиции 
наблюдателя. Образ «перевёрнутого» де- 

Царъ Ашшурнасирпал II и крылатый бог, 
поклоняющиеся священному дереву. Гипсовый 
рельеф из Нимруда (Ассирия ). 9 в. до н. э. 

Лондон, Британский музей. 
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Кришна, играющий на флейте под священным 
деревом кадамба в центре мироздания. 

Индийская миниатюра. Нач. 19 в. 

ацтеков: бог востока (красный), бог севера 
(чёрный), бог запада («пернатый змей», 
белый), бог полуденного солнца (синий), 
«четырёх Перку насов» и четырёх л иких 
божеств, ср. Збручский идол]. Представ- 
ления об этой схеме могут дать ацтекские 
изображения Д. м., вписанные в квадрат, 
шаманские бубны у лапландцев и других 
северных народов, мифологизированная 
структура города или страны (напр., в 
древнем Китае) и т. п. 

Эта же схема Д. м. постоянно повторя- 
ется в ритуальных формулах; ср.: «Я вы- 
шел, на четыре стороны, я принёс жерт- 
ву» («Сказание о Гильгамеше») или «На 
море на Океяне, на острове Буяне стоит 
дуб... под тем рунцом змея скоропея... И 
мы вам помолимся, на все на четыре сто- 
роны поклонимся»; «... стоит кипарис-де- 
рево...; заезжай и залучай со всех четырёх 
сторон со стока и запада, и с лета и сивера: 
идите со всех четырёх сторон... как идёт 
солнце и месяц, и частые мелкие звёзды»; 
«У этого океана-моря стоит дерево карко- 
лист; на этом дереве карколисте висят: 
Козьма и Демьян, Лука и Павел» (русские 
заговоры). Та же четырёхчастная схема, 
как известно, лежит в основе культовых 
сооружений, сохраняющих семантику 
своих элементов (ср. пирамиду, зиккурат, 
пагоду, ступу, церковь, шаманский чум, 
менгиры, дольмены, кромлехи и т. п.), в 
частности ориентацию по странам света. 
Ср. план мексиканской пирамиды Теноч- 
титлан: квадрат, разделённый на четыре 
части диагоналями, в центре — кактус с 
орлом, пожирающим змею; структуру ал- 
таря, через который проходит ось мира, 
отмечающая сакральный центр. Во мно- 
гих случаях каждый отмеченный элемент 
горизонтальной структуры выделяется 
особым Д. м., отсюда широкое распрост- 
ранение восьмеричных объектов (ср., 
напр., восемь попарно соединённых де- 
ревьев и восемь существ, связанных со 
странами света, у бозо-сорко в Западном 
Судане; изображение мира в виде восьми- 
ногого лося у орочей на Дальнем Востоке; 


Посредине — Инанна и 
куст с цветами, по бокам 
— два козла, ещё дальше — 
знаки-символы И нанны. 
Печать должностного ли- 
ца храма Инанны. У рук 
(Месопотамия). 4 — 3 тыс. 
до н. э. Берлин, Государ- 
ственные музеи. 


рева нередко возникает и в более поздние 
эпохи в индивидуальном мистическом 
сознании, в живописи и поэзии. 

Горизонтальная структура Д. м. обра- 
зуется самим деревом и объектами по сто- 
ронам от него. Отчётливее всего она обна- 
руживается в связи со стволом. Обычно по 
обе стороны от ствола находятся чаще все- 
го симметричные изображения копытных 
и (или) человеческих фигур (боги, мифо- 
логические персонажи, святые, жрецы, 
люди), ср. типичные ацтекские изображе- 
ния Д. м., где справа от него солнечный 
бог, а слева бог смерти, или сцены жерт- 
воприношения в Древнем Двуречье и т. п. 
Такого рода композиции довольно проз- 
рачно выступают и в более позднее время 
в произведениях христианского и буд- 
дийского искусства. 

Если вертикальная структура Д. м. 
связана со сферой мифологического, 
прежде всего космологического, то гори- 
зонтальная структура соотнесена с ритуа- 
лом и его участниками. Объект ритуала 
или его образ (напр., в виде жертвенного 
животного — коровы, оленя, лося и т. п., 
а ранее и человека, совмещённого с дере- 
вом) всегда находится в центре, участни- 
ки ритуала — справа и слева. Вся последо- 
вательность элементов по горизонтали 
воспринимается как сцена ритуала, ос- 


новная цель которого — обеспечение бла- 
гополучия, плодородия, потомства, богат- 
ства. Сам же ритуал может трактоваться 
как прагматическая реализация мифа, 
проекция «мифологического» в сферу 
«ритуального». Поскольку горизонталь- 
ная структура Д. м. моделирует ритуал, 
она передаёт не только жертвенный объ- 
ект, но и субъект, воспринимающий этот 
объект, который в принципе может быть 
тождествен ему [ср. многочисленные об- 
разы божества на дереве, кресте, столпе и 
т. п. (испытание Одина на ясене Иггдра- 
силь в скандинавской мифологии, крова- 
вая жертва на дереве у кельтов, Иисус 
Христос и др.) или описания человека как 
дерева]. 

Значительное количество фактов поз- 
воляет реконструировать две горизон- 
тальные оси в схеме Д. м., т. е. горизон- 
тальную плоскость (квадрат или круг, ср. 
мандала), определяемую двумя координа- 
тами — слева направо и спереди кзади. В 
случае квадрата каждая из четырёх сто- 
рон (или углов) указывает направления 
(страны света). По сторонам или углам 
могут находиться соотносимые с главным 
Д. м. в центре частные мировые деревья 
или мифологические персонажи, персо- 
нификации стран света, в частности ветры 
[ср. «Эдду» или «четвёрки» богов, напр., у 


Богиня египетского древа жизни-сикоморы, льющая в чашу, подставленную больным, 
драгоценную «влагу глубин». Стенная роспись гробницы Панехси. Фивы. 16 — 14 вв. до н. э. 
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Рождение греческого бога плодородия Адониса из ствола миронос- 
ного дерева, чудесным образом раскрывшегося на десятом 
месяце созревания плода. Изображение на блюде. Фаянс. 16 в. 
Урбино, Национальная галерея Марке. 



Два всадника, встречающихся у дерева, 
которое символизирует центр мира. 
Керамическое блюдо. Персия. Нач. 13 в. 
Оксфорд, музей Ашмола. 


восемь ветвей дерева перед жилищем бо- 
жества и восьмиугольная земля в якутс- 
ких мифологических текстах; восемь бо- 
жеств Птахов в древнеегипетской мемфи- 
сской версии мифа о творении и т. п.). Го- 


ризонтальная структура схемы Д. м. мо- 
делирует не только числовые отношения 
(см. Числа) и страны света, но и времена 
года (весна, лето, осень, зима), части су- 
ток (утро, день, вечер, ночь), цвета, эле- 



Древо собрания бо- 
гов. В центре — 
один из величай- 
ших тибетских 
бодхисатв Цзонка- 
ба с изображением 
Будды на груди. 
Ствол дерева под- 
нимается из пер- 
возданного океана, 
откуда рождаются 
и куда возвраща- 
ются все сотворен- 
ные объекты мира. 
Икона на холсте 
— танка. Тибет. 
Нач. 19 в. (?). 
Лондон, музей Вик- 
тории и Альберта. 


Изображение «дре- 
ва праведности» , 
иллюстрирующее 
слова «Праведник 
цветёт, как паль- 
ма, возвышается, 
подобно кедру на 
Ливане » (Пс. 91, 
13). Миниатюра 
из книги испанско- 
го аббата Беатуса 
«Комментарий к 
Апокалипсису » . 
975. Жерона, сок- 
ровищница Кафед- 
рального собора. 


менты мира. Горизонтальная структура 
позволяет различать освоенное (связанное 
с культурой) — неосвоенное (связанное с 
природой). Само Д. м. в известном смысле 
и в определённых контекстах становится 
моделью культуры в целом, своего рода 
«древом цивилизации» среди природного 
хаоса. 

Д. м. отделяет мир космического от ми- 
ра хаотического, вводя в первый из них 
меру, организацию и делая его доступным 
для выражения в знаковых системах 
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Слева — Древо познания добра и зла. Миниатюра из книги Ламберта из Сент-Омера «ЫЪег ДогШиз». Ранее 1192 г. 

Справа — в верхней части — древо центра мироздания и два кентавра, символизирующих, так же как и само дерево, соединение неба и земли. 
Деталь мозаики арабских мастеров во дворце короля Рожера II в Палермо. 1160 — 70. 


текстов. В частности, именно схема Д. м. 
содержит в себе набор «мифопоэтичес- 
ких» числовых констант, упорядочиваю- 
щих космический мир: три (членения по 
вертикали, триады богов, три героя сказ- 
ки, три высшие ценности, три социаль- 
ные группы, три попытки, три этапа лю- 
бого процесса и т. п.) как образ некоего аб- 
солютного совершенства, любого динами- 
ческого процесса, предполагающего воз- 
никновение, развитие и завершение; че- 
тыре (членения по горизонтали, тетрады 
богов, четыре страны света, основных 
направления, времени года, космических 
века, элемента мира и т. п.) как образ 
идеи статической целостности; семь как 
сумма двух предыдущих констант и образ 
синтеза статического и динамического ас- 
пектов вселенной (ср. семичленную 
структуру вселенной у индейцев зуньи; 
семь ветвей Д. м., шаманских деревьев, 
семичленные пантеоны и т. д.); двенад- 


цать как число, описывающее Д. м. («Сто- 
ит дуб, на дубу 12 сучьев...» или «Стоит 
столб до небес, на нём 12 гнезд...» в рус- 
ских загадках) как образ полноты. 

В архаичных традициях существуют 
многообразные тексты, прямо или косвен- 
но связанные с Д. м. и позволяющие уточ- 
нить его ритуальное и мифологическое 
значения. Прежде всего такие тексты 
описывают основную сакральную цен- 
ность — само Д. м., его внешний вид, его 
части, атрибуты, связи и т. п. В этих текс- 
тах Д. м. изображается статично и, как 
правило, в изолированности от нужд че- 
ловеческого коллектива. Однако есть 
тексты и иного рода: в них Д. м. описыва- 
ется в его функциональном аспекте. Как 
правило, тексты такого рода приурочены 
к ситуации основного годового праздни- 
ка, отмечающего переход от старого года 
к новому. Именно в этой ситуации с осо- 
бой последовательностью проявляется 


свойственный мифопоэтическому мирово- 
ззрению глобальный детерминизм, исхо- 
дящий из тождества макро- и микрокос- 
ма, природы и человека. Высшей цен- 
ностью (максимум сакральности) облада- 
ет та точка в пространстве и времени, где 
и когда совершился акт творения, т. е. се- 
редина мира, где стоит Д. м., и «в начале» 
— время творения (см. Время мифичес- 
кое). Во временном плане ситуация «в на- 
чале» повторяется во время праздника, 
когда солнце на стыке старого и нового го- 
да опишет свой годовой путь вокруг Д. м. 
Праздник как раз и воспроизводит своей 
структурой порубежную ситуацию, когда 
пришедшим в упадок силам космоса про- 
тивостоят набравшие мощь силы хаоса. 
Происходит роковой поединок, как «в на- 
чале», заканчивающийся победой косми- 
ческих сил и воссозданием нового (но по 
образцу старого) мира. 


Слева — Древо жизни с быками по сторонам. Роспись на ассиро-касситском бронзовом сосуде. 13 — 10 вв. до н. э. Лондон, Британский музей. 
Справа — Перевёрнутое дерево. Гравюра из книги Р. Флудда «Священная философия и христианская вера». 1626. 
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Древо жизни и смерти. Миниатюра 
Древо человеческой жизни. Б • Фуртмейра. 1481. Мюнхен, Бавар- 

Гравюра Дж. Годдарда. 1 649. ская государственная библиотека. 

Лондон, Британский музей. 


Праздничный ритуал имитирует эти 
стадии творения. Он начинается с «пере- 
вёртывания» всей системы противопос- 
тавлений (царь становится рабом, раб — 
царём, богатый — бедным, бедный — бо- 
гатым, верх — низом и т. п.) и заканчива- 
ется восстановлением её в прежней аран- 
жировке. На основании космогонических 


Христос, распятый на древе жизни. Картина 
Пасино да Бонагвидо. Италия. Нач. 14 в. 
Флоренция, Галерея Академии художеств. 



текстов можно, видимо, гипотетически 
восстановить всю ритуальную схему, при- 
уроченную к Д. м. : 1) исходное положение 
— стык старого и нового года, мир распал- 
ся в хаосе; задача ритуала — интегриро- 
вать космос из составных частей жертвы, 
зная правила отождествления, заданные 
мифопоэтическими классификациями; 2) 
жрец произносит текст, содержащий эти 
отождествления, над жертвой вблизи 
жертвенного столба или другого образа Д. 
м., отмечающего сакральный центр мира; 
3) загадки об элементах космоса в порядке 
их возникновения и ответы на них; 4) об- 

Космическое дерево, растущее на «корабле 
мёртвых», увозящем шамана в нижний мир. 
Деталь ритуальной ткани народности кроэ. 

Остров Суматра. 



ращение к Д. м. как образу вновь воссоз- 
данного космоса. Собственно мифологи- 
ческий аспект связан с присутствием всех 
богов, поединком между ними (или глав- 
ным среди них) и их противником (чудо- 
вищем), распределением сфер и функций 
в организующемся мире между отдельны- 
ми богами, мифологическими мотивами 

В нижней части шаманского костюма — 
чешуйчатое дерево, изображающее нисхожде- 
ние шамана в загробный мир, представленный 
в верхней части костюма. 

Сибирь. Конец 19 в. Нью-Йорк, Американский 
музей естественной истории. 
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этиологического характера («как было 
создано небо?»; «почему ночью темно?»; 
«откуда пошли камни?» и т. п.). 

Особая роль Д. м. для мифопоэтичес- 
кой эпохи определяется, в частности, тем, 
что Д. м. выступает как посредствующее 
звено между вселенной (макрокосмом) и 
человеком (микрокосмом) и является мес- 
том их пересечения. Образ Д. м. гаранти- 
ровал целостный взгляд на мир, определе- 
ние человеком своего места во вселенной. 

В культурном развитии человечества 
концепция Д. м. оставила по себе следы в 
многочисленных космологических, рели- 
гиозных и мифологических представле- 
ниях, отражённых в языке, в словесных 

Вариант «алхимического» дерева, отражаю- 
щего процесс индивиду ации ( в терминах К. 

Юнга ), обнаружения бессознательного в 
структуре целого личности. В схеме дерева 
воплощены расчленение, отделение и синтез 
противоположностей в новое единство, 
изображённые как инициация, смерть 
и возрождение. Миниатюра из книги 
Фомы Аквинского (?) «Об алхимии». 16 в. 
Лейден, университетская библиотека. 


Христос, выводящий Адама 
и Еву из рая в мир опыта, 
находится между древом 
жизни и древом познания 
добра и зла, символизирую- 
щими два искушения, перед 
которыми стоит человек. 
Акварель У. Блейка 
«Падение человека». 1807. 
Лондон, Музей Виктории и 
Альберта. 


текстах разного рода, в 
поэтических образах, в 
изобразительном искус- 
стве, архитектуре, пла- 
нировке поселений, в 
ритуале, играх, хореог- 
рафии, в социальных и 
экономических струк- 
турах, возможно, в ряде 
особенностей человечес- 
кой психики (ср., в 
частности, особый «тест 
Коха» в психологии, об- 
наруживающий, что на 
определённом этапе 
развития детской психики образ дерева 
доминирует в создаваемых детьми изобра- 
жениях). В средние века схема Д. м. ши- 
роко использовалась как средство иллю- 
страции целого, состоящего из многих 
элементов, иерархизованных в несколь- 
ких планах [ср. «генеалогическое (родо- 
словное) древо», «алхимическое древо», 
«древо любви» (изображение его дано в 
одной провансальской поэме Матфре Эр- 
менгау, 13 в.), «древо души», «древо жиз- 
ненного пути» и т. п.]. Позднейшие вари- 
анты таких схем широко применяются в 
современной науке (лингвистика, матема- 
тика, кибернетика, химия, экономика, 
социология и т. д.), т. е. там, где рассмат- 
риваются процессы «ветвления» из некое- 
го единого «центра». Многие схемы уп- 
равления, подчинения, зависимостей и т. 
п., используемые в настоящее время, вос- 
ходят к схеме Д. м. (ср. изображение 
структуры власти, социальных отноше- 
ний, состава частей, образующих государ- 
ство, системы управления и т. п.). 

В. Н. Топоров. 

ДРЕВО ПОЗНАНИЯ, один из вариантов 
древа мирового, моделирующий процесс 
различения сущностей с целью достиже- 
ния состояния целостности, совершен- 
ства. В мифопоэтических концепциях 
этот процесс различения применяется 
при описании основных параметров кос- 
мологической организации и состава эле- 
ментов космоса, в отборе необходимого от 
случайного, подготавливающем переход 
на следующие, более высокие уровни пос- 
тижения мира, где указанная процедура 
различения, нахождения нужного будет 
циклически повторяться. Само это разли- 
чение (связанное с обособлением), нахож- 
дение истины в мифопоэтической образ- 
ности и в языке приравнивается к рожде- 
нию («нахождение истины» во многих 
языковых традициях синонимично «рож- 
дению сущего»), что помогает восстано- 
вить параллелизм древа жизни и Д. п. Эта 
связь двух указанных комплексов, пред- 
полагающая единый их источник, объяс- 
няет и ту нечёткость, которая существует, 
напр., в книге Бытия: «И произрастил 
господь бог... дерево жизни посреди рая и 
дерево познания добра и зла» (Быт. 2, 9); 


«И заповедал господь бог человеку, гово- 
ря: от всякого дерева в саду ты будешь 
есть; а от дерева познания добра и зла, не 
ешь от него; ибо в день, в который ты вку- 
сишь от него, смертию умрешь» (Быт. 2, 
16 — 17); «Только плодов дерева, которое 
среди рая, сказал бог, не ешьте их...» 
(Быт. 3, 3). Соблазнённые змеем, первые 
люди вкусили плоды Д. п. и узнали о сво- 
ей наготе (подробнее см. в ст. «Грехопаде- 
ние»). Связь змея с Д. п. добра и зла (при 
обычной связи змея с древом жизни) так- 
же не способствует чёткому отличению 
этих двух вариантов мирового древа. 

Однако вариант Д. п., где познание на- 
правлено на различение добра и зла, стро- 
го говоря, не является ни распространён- 
ным, ни архаичным по преимуществу. 
Сам по себе образ Д. п. гораздо более дре- 
вен и архетипичен и приобретает содер- 
жание нравственно-оценочного характера 
лишь в поздней стадии своего развития. В 
древнеегипетской традиции, где были из- 
вестны древо жизни и Д. п., в «Книге 
мёртвых» содержится приглашение умер- 
шему, чтобы он в виде птицы спустился 
на прекрасную сикомору с плодами жиз- 
ни, так как находящийся на ней стано- 
вится богом; смерть возвращает человека 
в ту божественную страну, откуда он был 
изгнан во время своей земной жизни; 
умершему открывается великая тайна: он 
познаёт свою божественную сущность, 
своё происхождение от Ра. В древнем Ва- 
вилоне также были известны два дерева 
— древо истины (вариант Д. п.) и древо 
жизни. Иногда обе функции (жизнь и поз- 
нание) совмещаются в образе одного дере- 
ва. Так, на Гавайских островах древо веч- 
ной жизни и древо познания смерти (ва- 
риант Д. п.) изображаются как единое де- 
рево. В одном из мифов рассказывается, 
что душа, достигшая земной трещины, от- 
мечающей вход в страну мёртвых, увиде- 
ла там дерево, одна сторона которого была 
живой и зелёной, а другая — мёртвой и 
сухой. Маленькие дети, собравшиеся вок- 
руг дерева, дают душе совет взбираться на 
дерево по мёртвой стороне с тем, чтобы 
спускаться по живой стороне, которая 
приведёт душу в царство мёртвых (близ- 
кие варианты известны по некоторым 
изображениям в христианской тради- 
ции). Существуют и другие варианты Д. 
п. В известном отношении к ним нужно 
отнести те шаманские деревья, на кото- 
рых сидят люди, собирающиеся стать ша- 
манами и проходящие искус, познающие 
тайны шаманского искусства (некоторые 
конкретные описания довольно подробно 
излагают ход и этапы этого познания). 
Определённые признаки Д. п. обнаружи- 
вает дерево, на котором висел Один ради 
познания рун. «Знаю, висел я в ветвях на 
ветру девять долгих ночей, ... Девять пе- 
сен узнал я от сына Бёльторна, ... мёду от- 
ведал ... Стал созревать я и знанья мно- 
жить, расти, процветая; слово от слова 
слово рождало, дело от дела дело рожда- 
ло. Руны найдёшь и постигнешь знаки... 
Умеешь ли резать? Умеешь разгады- 
вать?... Умеешь ли спрашивать? Умеешь 
молиться и жертвы готовить?... Закли- 
нанья я знаю — не знает никто их. . . » и да- 
лее: «Знаю второе ...», «знаю и третье» и 
т. д. («Старшая Эдда», «Речи Высокого» 
138 и след.). Одна из наиболее существен- 
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ных мифологем, относящихся к этой те- 
ме, но не всегда имеющих достаточно чёт- 
ко выраженную проблематику познания, 
состоит в том, что у дерева находится не- 
кое сокровище (материальное или даже 
духовное), охраняемое змеем, драконом и 
т. п.; мифологический герой должен най- 
ти это сокровище, открыть его, познать. 
Подобная схема, трактуемая как архети- 
пическая, обнаруживается в преобразо- 
ванном виде в некоторых текстах, связан- 
ных с изложением техники медитации, в 
частности в индийской «Кундалини-йо- 
ге», где образы дерева, змеи, орла, пое- 
динка небесных и земных сил трансфор- 
мированы в контекст проблематики ду- 
ховного возрастания, освобождения. В 
принципе сходные явления были обнару- 
жены К. Юнгом в связи с анализом им ал- 
химических опытов трансмутации метал- 
лов в золото и алхимического символизма 
(в том числе и изобразительного), а также 
рисунков дерева, набрасываемых некото- 
рыми пациентами (ср. тот же образ в сно- 
видениях), не знакомыми ни с религиоз- 
ной, ни с алхимической символикой. По- 
разительная всеобщность «древесной» 
схемы привела исследователя к выводу, 
что образ дерева, стоящего в центре, явля- 
ется наиболее подходящим символом ис- 
токов бессознательного (корни), реализа- 
ции сознательного (ствол) и «транссозна- 
тельной» цели (крона, листва). Этот сим- 
вол создаётся в ходе самопознающей ин- 
дивидуации, продолжающей на микро- 
космическом уровне макрокосмический 
процесс. Соображения К. Юнга имеют 
прямое отношение ко всей проблематике 
познания и его образам, включая Д. п.; 
они указывают ту цель (духовная интег- 
рация путём открытия сферы бессозна- 
тельного, с одной стороны, и направления 
движения к духовному идеалу, с другой), 
которую ставит перед собой процесс само- 
познания. Мистические варианты ин- 
дийской, иудейской, мусульманской тра- 
диции дают обширный материал для этой 
темы. Неслучайно их обращение к образу 
дерева, которое нередко выступает в 
функции Д. п. 

ДРИАДЫ (Арнабгд), в греческой мифоло- 
гии нимфы, покровительницы деревьев 
(брнТ), «дуб», «дерево»). Иногда Д. имено- 
вались по названиям деревьев: напр., Д., 
родившиеся из капель крови Урана и свя- 
занные с ясенем (греч. цгАіа), назывались 
Д.-Мелии (Нез. Тйео§. 187), Д., рождаю- 
щиеся вместе с деревом и гибнущие с ним, 
назывались гамадриадами. Считалось, 
что сажающие деревья и ухаживающие за 
ними пользуются особым покровитель- 
ством Д. 

М. Б. 

ДРИОП (Дргюф), в греческой мифологии 
сын речного бога Сперхия, царь и эпоним 
племени дриопов, причисляемых мифог- 
рафами к союзникам лапифов (Ароііосі. II 
7, 7). Отец Дриопы. На архаичность обра- 
за указывает буквальное значение его 
имени. 

М. Б. 

ДРИОПА (Арнолц), в греческой мифоло- 
гии дочь Дриопа. По аркадской версии 
мифа, возлюбленная Гермеса, от которого 
родила Пана. Ребёнок был покрыт волоса- 
ми, с рогами и козьими копытами. Испу- 


ганная его видом, Д. бросила сына, но 
Гермес отнёс его на Олимп, где он всем по- 
нравился и получил имя Пан (Нутп. Нот. 
XIX 34). Согласно фессалийской версии 
мифа, Д. стала возлюбленной Аполлона, 
овладевшего ею силой. Смертным мужем 
Д. был Андремон, которому она родила 
сына Амфиса, ставшего царём основанно- 
го им одноимённого города. В наказание 
за то, что она обрывала цветы лотоса — 
растения, в которое была превращена од- 
на из нимф-гамадриад; саму Д. преврати- 
ли в дерево (Оѵісі. Меі. IX 326-393). 

М. Б. 

ДРОНА (др.-инд. Бгопа, «ковш»), герой 
древнеиндийского эпоса «Махабхарата». 
Рождается из семени мудреца Бхарадвад- 
жи, которое выпадает у этого мудреца при 
виде апсары Гхритачи и взращивается 
Бхарадваджей в деревянном ковше (отсю- 
да имя — Д.). Брахман по рождению, Д. 
тем не менее становится знатоком военно- 
го искусства и обучает ему юных пандавов 
и кауравов. В битве на Курукшетре Д. 
участвует на стороне кауравов и после 
смертельного ранения Бхишмы возглав- 
ляет их войско, совершая множество во- 
инских подвигов. Чтобы погубить Д., пан- 
давы распускают ложный слух о смерти 
его единственного сына Ашваттхамана. 
Поверив этому слуху, Д. перестаёт сра- 
жаться, и тогда Дхриштадьюмна, сын 
убитого Д. царя Друпады, отсекает мечом 
ему голову. 

П. Г. 

ДРУГ, Друдж (авест., «ложь»), в иранс- 
кой мифологии злой дух, персонифика- 
ция лжи, глава триады злых духов, про- 
тивостоящих триаде благих духов из Аме- 
ша Спента. Создан Ангро-Майнью на по- 
гибель «праведности миров»; с помощью 
дэва лжи Ангро-Майнью пытался уничто- 
жить или искусить Заратуштру. 

И. Б. 

ДУ, в мифологии народа срэ (мон-кхмерс- 
кая группа) на юге Вьетнама культурный 
герой. Основное деяние Д. — передача лю- 
дям риса. Люди вышли из подземного ми- 
ра. Но с ними не было матери риса, она ос- 
талась внизу в камне. Д., похититель ри- 
са, вынес с собой одно зерно, но рис снова 
вернулся в свой камень. Д. предложил ма- 
тери риса буйвола в жертву. Она захотела 


выйти, но не смогла пройти сквозь отверс- 
тие. Тогда Д. послал муравьев вниз за ри- 
сом. Семь муравьев принесли семь сортов 
риса. 

Я. Ч. 

ДУАЛИСТИЧЕСКИЕ МИФЫ. Основаны 
на противопоставлении двух рядов мифо- 
логических символов, признаваемых по- 
лезными или вредными для данного пле- 
мени (или его части, например фратрии). 
Социальным и культурно-историческим 
контекстом ранних Д. м., как показали 
исследования А. М. Золотарёва, была дуа- 
листическая организация общества, де- 
лившая каждое племя на две части (с 
дальнейшими двучленными подразделе- 
ниями). 

Предпосылки возникновения Д. м. ко- 
ренятся и в особенностях человеческой 
психики. Согласно широко распростра- 
нённым в настоящее время психологичес- 
ким концепциям (М. Клейн и др.), деле- 
ние мира на противоположные категории 
(с отнесением их к двум разным странам, 
народам и т. д.) прослеживается в фактах 
детской психологии (классификация, 
сходная с Д. м., отмечается в играх детей 
около четырёхлетнего возраста). Дуалис- 
тическая мифология — частный случай 
двоичной символической классифика- 
ции, при которой у подавляющего числа 
племён с наиболее архаичной социальной 
организацией устройство мира описыва- 
лось с помощью противопоставленных 
друг другу пар космических символов или 
признаков (солнце — луна; мужской — 
женский; правый — левый). Каждый из 
таких рядов символов, явлений и призна- 
ков создаётся одним из двух противопос- 
тавленных друг другу и находящихся во 
взаимном столкновении мифологических 
существ. Позднее Д. м. превращаются в 
религиозно-философские системы, прямо 
не связанные с их первоначальной соци- 
альной средой. 

В Д. м. часты близнечные мифы, в ко- 
торых братья-близнецы признаются соз- 
дателями противостоящих друг другу ря- 
дов явлений. В мифе североамериканско- 
го индейского племени кахуилла Темайа- 
уит создаёт восточный свет, белую землю, 
подземные существа, а его брат Мукат — 
западный свет, чёрную землю, людей. 


Пан и дриады. Картина А. Бёклина. 1897. Милан, частное собрание. 



ЗЗѲ ДУЛМУТЕФ 


Один из героев Д. м. может быть подчи- 
нённым персонажем по отношению к дру- 
гому. В алтайском Д. м. носитель злого 
начала Эрлик — младший брат существо- 
вавшего до сотворения неба и земли Уль- 
геня. Когда Ульгень создал Эрлика, тот 
нырнул за землёй и принёс её, а Ульгень 
после этого создал сушу и людей. Когда 
Эрлик также сотворил народ, разгневан- 
ный Ульгень велел, чтобы он был чёрным 
и шёл на запад, а сотворенный им самим 
белый народ шёл на восток. Сходные мо- 
тивы повторяются в Д. м. других народов 
Северной и Центральной Евразии. Поря- 
док соотношений противоположностей в 
Д. м. (мужчина - женщина, море - суша, 
горы - долины), установленный в опреде- 
лённую эпоху, может затем меняться (у 
айнов и др.). 

В древнеиндийском мифе, изложенном 
в «Майтрайяни-самхите» и «Бхагавад-ги- 
те» (VIII, 24, 25), Праджапати создаёт на- 
верху днём (букв, «из дня») богов, внизу - 
«из ночи» демонов (асур). Боги были бе- 
лыми, а асуры — чёрными, с богами была 
правда, с асурами — кривда, богов он соз- 
давал правой рукой, а асур — левой, богов 
наделил силой, а асур — обделил, отчего 
они и погибли. Д. м. отражены и в древне- 
индийском эпосе «Махабхарата». В древ- 
неиранской традиции (в «Авесте»), наобо- 
рот, ахура (от *азига-) — высшее существо 
(отсюда Ахурамазда), а соответствующие 
древнеиндийскому названию богов дэвы 
— злые мифологические существа. Таким 
образом, в одном случае положительным 
началом признаются боги, в другом - асу- 
ры, что, возможно, свидетельствует о раз- 
личных путях развития первоначально 
сходных индо-иранских Д. м. при разде- 
лении индо-иранцев на иранцев (покрови- 
телями которых считались асуры) и индо- 
арийцев (покровителями которых счита- 
лись боги — дэвы иранцев). Дуалистичес- 
кая традиция «Авесты», чётко противо- 
поставляющая две основные силы мира 
(положительную и отрицательную), 
представляет собой одну из первых попы- 
ток систематизации дуалистической ми- 
фологии в виде учения о двух полярных 
силах, действующих в космосе. 

Сходные дуалистические теории обна- 
руживаются в египетской мифологии, где 
с противоборством богов-соперников Гора 
и Сета связывается противопоставление 
неба и земли, земли и нижнего мира, пра- 
вой и левой стороны, чёрного и красного 
цвета, рождения и зачатия, власти и си- 
лы, жизни и правления, бытия и станов- 
ления. Вселенная мыслится как система 
пар сбалансированных противоположнос- 
тей. Весь мир - это пара: «небо - земля»; 
внутри «земли» различались «часть Го- 
ра» и «часть Сета», «север» и «юг», «две 
земли» и «два берега (Нила)». Главной 
идеей китайских Д. м. является идея рав- 
новесия мужского, положительного и ак- 
тивного начала ян и женского, пассивно- 
го, тёмного, холодного начала инь, равно- 
великого ян. В названии древнекитайско- 
го чародея-жреца сочетались оба противо- 
положных символа инь и ян. В Китае, как 
и в Египте, развитой концепции поляр- 
ных противоположностей предшествова- 
ло конкретное представление о двух нача- 
лах мира, связывавшееся с парными бо- 
жествами Фу-си и Нюй-ва (брат и сестра 


— по древнейшей версии, муж и жена — 
по более поздней). В Ханьскую эпоху их 
изображали в виде двух чудесных су- 
ществ с человеческими головами, переп- 
летающимися внизу змеиными хвостами 
и держащими в правой и левой руке про- 
тивоположные символы. В европейской 
традиции переход к абстрактному набору 
полярных противоположностей, почти 
полностью совпадающему с системами, 
разработанными в учениях мыслителей 
восточной Азии, нашёл отражение у пи- 
фагорейцев, которые, по словам Аристо- 
теля («Метафизика» I, V), «принимают 
десять начал, идущих (каждый раз) в од- 
ном ряду — предел и беспредельное, нечёт 
и чёт, единое и множество, правое и левое, 
мужское и женское, покоящееся и движу- 
щееся, прямое и кривое, свет и тьму, хо- 
рошее и дурное, четырёхугольное и раз- 
ностороннее ». 

Вместе с тем в конце 1-го тыс. до н. э. 
известны Д. м., в которых с абстрактными 
противопоставлениями нравственных ка- 
тегорий (правды и кривды) соединяются 
вполне конкретные мифологические сю- 
жеты войны сынов света и сынов тьмы, 
как в кумранских текстах («Устав вой- 
ны», «Книга тайн»). В кумранском «Ком- 
ментарии на книгу Хавакука» в духе дуа- 
листических противопоставлений осмыс- 
ляется различие нечестивого священника 
и учителя праведности. В сравнении с 
кумранскими текстами ранняя евангели- 
ческая литература отличается крайне сла- 
бой выраженностью дуалистических воз- 
зрений. Взгляды, близкие к Д. м., возни- 
кают (вероятно, под восточными, в част- 
ности иранскими, влияниями) в средневе- 
ковых дуалистических ересях, начиная с 
богомилов (в Болгарии и Сербии), кото- 
рые отождествляли «архонта мира сего» 
(бога Ветхого завета) с падшим ангелом и 
евангельским «управителем неверным». 
Фундагиогиты (в Малой Азии) считали, 
что архонт создал видимый мир после сво- 
его отпадения, а человеческая душа укра- 
дена князем зла у бога. По учению ломба- 
рдских катаров, видимый мир создан са- 
таной, выступающим как самостоятель- 
ная сила — сын «бога мрака» . 

Типологически сходные с образами Д. 
м. представления о сатане (Люцифере, 
Мефистофеле) в его соотношении с богом 
развивались в народной литературе сред- 
них веков, в частности в легендах о Фаус- 
те. Использование образов народной лите- 
ратуры в позднейшей европейской лите- 
ратурной традиции, особенно у Гёте, за- 
нимавшегося проблемой «полярности» (в 
т. ч. и в связи с проблемой дьявола как 
члена мифологической тетрады вместе с 
троицей), привело к включению в неё 
символики Д. м. В литературе 20 в. симво- 
лика дьявола и бога нашла отражение в 
прозе П. Валери и Акутагавы, прямым 
продолжением темы народной книги о 
Фаусте является «Доктор Фаустус» Т. 
Манна, где дуалистический сюжет сведён 
к проблеме соотношения дьявола и его 
жертвы; напротив, строго дуалистическое 
построение (с отнесением каждого из ми- 
фологических персонажей к одному из 
разных временных планов книги при сня- 
тии всех противоположностей в финале) 
характеризует «Мастера и Маргариту» М. 
А. Булгакова. В. В. Иванов. 


ДУАМУТЕФ, см. в статье Гора дети. 

ДУАТ, дат (с4лѵ|"Ь), в египетской мифологии 
место, где пребывали умершие, преиспод- 
няя «совсем глубокая, совсем тёмная и 
бесконечная» . Иероглиф Д. - круг со звез- 
дой в центре. Как подземное царство Д. 
связывается с ночными светилами. В 
«Текстах пирамид» персонифицируется в 
образе женщины-матери умерших, кото- 
рых она ведёт на небо. Д. также отождес- 
твляется с горизонтом, т. е. местом, куда 
заходит солнце. Д. представлялась егип- 
тянам как одна из составных частей все- 
ленной («небо, земля, Д., вода, горы»). В 
царских гробницах XIX и XX династий на 
стенах или на больших свитках папиру- 
сов записана «Книга о том, что в загроб- 
ном мире», в которой изображается путь 
умершего по Нилу в подземном царстве. 

Р. Р. 

ДУ КАН, в китайской мифологии один из 
богов — покровителей виноторговцев (см. 
также Сыма Сян-жу). По одной версии, 
жил при мифическом государе Хуан-ди и 
первым начал изготовлять вино. Имел 
прозвище Цзюцюань тайшоу («правитель 
винного родника»). Д. умер в день под 
циклическим знаком «ю», поэтому в та- 
кие дни запрещается заниматься виноде- 
лием. Его именем назван родник в храме 
Шуня в Цзинани (провинция Шаньдун), 
вода которого была особенно хороша для 
приготовления вина. 

Б. Р. 

ДУКУ, Дулькуг (шумер., букв, «священ- 
ный холм»), в шумеро-аккадской мифоло- 
гии жилище богов (располагалось будто 
бы где-то на восточной окраине Вавило- 
нии); в нововавилонских текстах — также 
место в главном храме Мардука Эсагиле (в 
Вавилоне), где бог «определял судьбу». 

В. А. 

ДУМУЗИ (шумер., букв, «истинный 
сын»), Ду'узу (аккад.), Таммуз (др.-евр., 
арам., в греч. передаче — Даозос, Даон- 
нос), в шумеро-аккадской мифологии бо- 
жество. Впервые имя появляется в соста- 
ве личных имён периода Фары (26 в. до н. 
э.). В списке богов из Фары его имя встре- 
чается с эпитетом (или вторым именем) 
Амаушумгаль [полная форма — Амау- 
шумгальанна, «мать (его) — дракон не- 
бес»], мифологическое значение которого 
неизвестно. В царском списке III динас- 
тии Ура — два Думузи: Д. из Бадтибиры, 
«пастырь времён до потопа», и Д. из У ру- 
ка, «рыбак, городом которого (первона- 
чально) была Куара» . О двух Д. говорится 
и в одном хозяйственном тексте времён III 
династии Ура, однако литературные текс- 


Печатъ из Урука с 
навершием в виде 
барашка ( символи- 
зирующего Думузи ) 
и изображением 
многолепестковой 
розы ( символа 
Инанны ). Берлин, 
Переднеазиатский 
музей. 
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ты их не различают. Мифы о Д. обнару- 
живают тесную связь с урукским мифоэ- 
пическим циклом. Главные мифы — о 
любви Д. к богине Инанне, сватовстве, 
браке и безвременной кончине бога в под- 
земном мире (изложение цикла мифов 
«Инанна — Д.» см. в ст. Инанна) связаны 
с ритуалом священного брака, входив- 
шим в коронационные обряды «царства 
Шумера и Аккада» (III династии Ура и I 
династии Исина, 21 — 19 вв. до н. э.). Эти 
мифы позволяют выделить три главных 
аспекта этого божества : супруг-возлюб- 
ленный богини любви и плодородия 
Инанны; божество, отданное богиней в 
подземный мир как выкуп за неё; олицет- 
ворение весеннего плодородия степи и в 
дальнейшем, видимо, божество плодоро- 
дия в широком смысле слова. В одном из 
многочисленных мифов-песен о любви и 
сватовстве Д. к Инанне (многие из них 
дошли во фрагментах) даётся генеалогия 
Д.: его мать — богиня Туртур (Сиртур), 
сестра — Гештинанна, а отец, вероятно, 
бог Энки. Важную роль в сватовстве Д. к 
Инанне играет солнечный бог Уту, брат 
Инанны. В мифе о сватовстве Д. -пастуха и 
Энкимду-земледельца к Инанне (относя- 
щемся к весьма распространённому в Дву- 
речье жанру диалогов-споров и представ- 
ляющем собой спор о преимуществах зем- 
леделия и скотоводства) Инанна, отдаю- 
щая вначале предпочтение земледельцу, 
затем меняет по совету Уту свой выбор. 

В культовых песнях цикла «Инанна — 
Д.» — в тексте о нисхождении Инанны в 
подземный мир и её поисках выкупа за се- 
бя и особенно в тексте о пророческом сне 
Д. он, предчувствуя свою гибель, по сове- 
ту своей сестры Гештинанны пытается 
спастись от злобных демонов подземного 
царства (гала), бежит, с помощью бога 
Уту трижды меняет свой облик, превра- 
щаясь в газель (или в ящерицу), но в кон- 

Повелителъ востока Дун-ван-гун 
со своими прислужниками. 

Около него журавль — символ долголетия. 

Старинная китайская книжная гравюра. 



це концов демоны настигают его и разди- 
рают на части. По приговору Инанны Д. 
должен проводить в подземном мире пол- 
года, а остальные полгода там будет нахо- 
диться за него Гештинанна (миф, очевид- 
но, связан с сезонностью сельскохозяй- 
ственных работ и с целым рядом мифов об 
умирающих и воскресающих богах). О 
связи Д. с подземным миром говорит ряд 
текстов: плач о смерти Ур-Намму, текст о 
смерти Гильгамеша и др. (оба умерших ге- 
роя встречают Д. в подземном мире). В 
плачах о смерти Д. он выступает в первую 
очередь как божество цветущей степи (и 
одновременно как пастух со свирелью), 
его гибель-исчезновение связывается с 
летней засухой в степи. В мифе об Адапе 
Д. упоминается вместе с богом Гишзидой 
(Нингишзидой), о гибели которого, как и 
о Д., якобы плачет Адапа, но при этом оба 
бога оказываются стражами небесных 
врат бога Ана (возможно, здесь произош- 
ло позднее переосмысление мифа: по пер- 
воначальному варианту, Адапа мог попа- 
дать не на небо к Ану, а в подземный мир, 
и тогда встреча с обоими богами была бы 
оправданной). 

В аккадских вариантах мифа (текст о 
нисхождении Йштар в подземный мир и 
упоминания о Д. и Иштар в VI таблице 
эпоса о Гильгамеше) взаимоотношения Д. 
и Иштар (Инанны) менее ясны, чем в шу- 
мерских источниках, и совсем не мотиви- 
рованы. В гимне Инанне старовавилонс- 
кого периода Д. — Амаушумгальанна, т. 
е. супруг и возлюбленный богини Инан- 
ны, носит черты героя-вождя, победителя 
вражеских стран. 

В. К. Афанасьева. 
ДУН-ВАН-ГУН, в древнекитайской ми- 
фологии владыка востока, муж Си-ван-му 
(«владычица запада»). Образ его сложил- 
ся, видимо, лишь к рубежу нашей эры, 
много позже, чем Си-ван-му. Существует 
предположение, что представление о Д.- 
в.-г. есть результат трансформации образа 
древнего полулегендарного царя — чжо- 
уского Му-вана, предание о путешествии 
которого к Си-ван-му было популярно в 
Древнем Китае. Наиболее ранние изобра- 
жения Д.-в.-г. — на инаньских рельефах в 
провинции Шаньдун (предположительно 
2 в.). Согласно первому упоминанию о нём 
в литературе (в «Шэньицзин» — «Книге о 
чудесном и необычайном»; 5-6 вв.?), Д.- 
в.-г. обитает в большом каменном жили- 
ще, ростом он в один чжан (ок. 3 м), воло- 
сы на голове белые, облик человеческий, 
лицо птичье, а хвост тигра. В средневеко- 
вой даосской мифологии Д.-в.-г. именует- 
ся также Му-гун («князь дерева»), т. к. в 
системе 5 стихий «дерево» соответствует 
востоку, и почитается как один из верхов- 
ных богов, покрови те лей бессмертных. 

Б.Р. 

ДУНЕН БЕРКАТ, в мифологии ингушей и 
чеченцев земная благодать, выражающа- 
яся главным образом в изобилии и высо- 
ком качестве всего сущего — людей, жи- 
вотных, растений и др. (в отдельных сю- 
жетах признак благодатного времени — 
безветрие). Появление Д. б. на земле, ко- 
торая была гладкой и без всяких призна- 
ков жизни, связывалось с прилётом ог- 
ромной белой птицы, из мочи которой об- 
разовалась вода, из кала — семя. Из воды, 
растекавшейся по земле, образовались 


моря, озёра, реки, из семени, разносимого 
ветром, всюду произросли деревья, цве- 
ты, трава, злаки и пр. Д. б. находится под 
покровительством богов. Когда боги гне- 
ваются на людей, высыхают реки, скудеет 
земля, гибнут животные, наступает го- 
лод. В нарт-орстхойском эпосе невольным 
виновником исчезновения Д. б. является 
герой Хамчи Патраз: с его появлением на 
свет оскудевает земля, которая прежде 
была настолько жирной, что из неё можно 
было выдавливать масло. В од ном из ска- 
заний Хамчи Патраз, узнав о том, что он 
является причиной пытается покончить с 
собой, чтобы вернуть Д. б. В других вари- 
антах прекращение Д. б. связывается с 
появлением на земле нарт-орстхойцев во 
главе с Сеской Солсой, грабивших и уби- 
вавших людей. 

А. М. 

ДУНФАН ШО, в китайской народной ми- 
фологии даосский святой и бог, покрови- 
тель золотых и серебряных дел мастеров. 
В основе образа Д. Ш. реальный сановник 
Д. Ш. ханьского императора У-ди, жив- 
ший во 2-1 вв. до н. э. и прославившийся 
как истолкователь чудес. 

Согласно даосским житиям, мать Д. 
Ш. умерла на третий день после его рож- 
дения, а отец бросил его на дороге. Мла- 

Рельеф на дверной колонне у входа в гробницу. 
Вверху — человек, обнимающий перво-предков 
Фу-си ( справа ) и Нюй-ва ( слева ), внизу — 
Дун-ван-гун на пике горы ( Куньлунь? ) и две 
его прислужницы — птицеподобные служанки, 
толкущие в ступах снадобье бессмертия. 
Под ними фантастический зверь, видимо, зе- 
лёный дракон ( знак востока ) — цинлун, 
шагающий средь гор. Местность Инань, 
провинция Шаньдун. 2 в. н. э. 
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Дунфан Шо с персиком бессмертия. Картина 
японского художника Нагасава Росэцу. 18 в. 

денца на рассвете подобрала соседка [от- 
сюда его фамилия Дунфан («восток»)]. Д. 
Ш. уже в детстве творил чудеса: побывал 
в столице мрака, мчался верхом на тигре, 
повесил на дерево полоску материи, кото- 
рая превратилась в дракона, встречался с 
Си-ван-му («владычица запада») и т. п. 
Затем Д. Ш. стал сановником У-ди, кото- 
рый беседовал с ним о достижении бес- 
смертия и различных знамениях. Д. Ш. 
не раз дарил государю чудесные дикови- 
ны: звучащее дерево о десяти ветвях, вол- 
шебного скакуна, который некогда возил 
колесницу Си-ван-му, разноцветную росу 
(по даосским представлениям, роса — на- 
питок бессмертных) и т. п. Однажды с не- 
ба спустился цинлун («зелёный дракон»), 
хранитель востока, Д. Ш. сел на него и 
поднялся на небеса. Тогда государь по- 
нял, что Д. Ш. — сошедшее на землю бо- 
жество звезды Суйсин (Венера), другое её 
название — Цзиньсин («золотая звезда»). 
В средние века мастера, изготовлявшие 
изделия из золота и серебра, почитали Д. 
Ш. как своего божественного патрона. Су- 
ществует легенда о том, что Д. Ш. похи- 
тил у Си-ван-му волшебный персик, дару- 
ющий бессмертие, и за это был изгнан на 
какое-то время с небес на землю. 

Б.Р. 

ДУН-ЦЗЮНЬ ( «повелитель востока»), в 
древнекитайской мифологии антропомо- 
рфное солнечное божество. В стихотворе- 


Дурга на льве. Миниатюра 15 в. Гуджарат. 



нии Цюй Юаня (4 в. до н. э.) Д.-Ц. описы- 
вается как красавец, мчащийся по небу в 
колеснице, запряжённой конями, и рас- 
певающий весёлую песню, из которой 
можно заключить, что Д.-ц. представляли 
в халате из синих облаков с луком и стре- 
лами в руках. Ковш Большой Медведицы 
служил ему винной чашей. В «Историчес- 
ких записках» (1 в. до н. э.) Сыма Цяня 
Д.-ц. упоминается как один из повелите- 
лей жизни. У некоторых средневековых 
поэтов Д.-ц. уже не персонификация сол- 
нца, а божество весны (оно же Дун-хуан). 

Б.Р. 

ДУРВАСАС (др.-инд. Бигѵазаз), в индуи- 
стской мифологии мудрец-подвижник, 
тип гневного отшельника, хранителя тра- 
диционных норм поведения и этикета. 
Почитается, по одним легендам, сыном 
риши Атри, по другим — сыном или воп- 
лощением Шивы. Д. проклинает Шакун- 
талу, не проявившую к нему должного 
уважения; проклинает Индру, пренебрег- 
шего подаренной ему Д. гирляндой, и на 
время лишает его власти над миром 
(«Вишну-пурана»); предрекает Кришне 
его смерть, когда тот, оказывая Д. гостеп- 
риимство, забывает вытереть следы пищи 
с его ног («Махабхарата»). Но слово «Д.» 
может быть и благодетельным: так, он 
награждает угодившую ему своим послу- 
шанием Кунти даром вызывать к себе лю- 
бого бога, от которого она бы пожелала 
иметь сына («Махабхарата»). 

П. Г. 

ДУРГА (др.-инд. Биг^а, «труднодоступ- 
ная»), в индуистской мифологии имя суп- 
руги Шивы в одной из её гроз ных ипоста- 
сей. Почитание Д. первоначально было 
свойственно неарийским племенам шаба- 
ров, барбаров и пулиндов («Хариванша» 
II 3). Включение в первых веках н. э. Д. в 
индуистский пантеон связано с адаптаци- 
ей индуизмом неортодоксальных народ- 
ных верований и, в частности, культа Ве- 
ликой богини-матери, олицетворяющей 
созидательные и разрушительные силы 
природы. Став одним из воплощений Де- 
ви или Парвати, Д. рассматривалась в те- 
ологии шактизма и тантризма как шакти 
Шивы — манифестация его творческой 
энергии. В мифах Д. выступает богиней- 
воительницей, защитницей богов и миро- 
вого порядка, когда им грозит опасность 
от демонов. Один из главных её подвигов 
— уничтожение демона-буйвола Махиши, 
прогнавшего богов с неба на землю. Махи- 
шу, который не мог быть побеждён ни му- 
жем, ни животным, Д. убивает в жесто- 
ком поединке (Сканда-пур. I 3; Марканд.- 
пур. 80, 21-44). Среди аналогичных под- 
вигов Д., соверша емых ею в разных её 
формах (Кали, Чамунда, Тара, Нанда и т. 
п.), - убийство асур Шумбхи и Нишумбхи 
(см. Сунда), Мадху и Кайтабхи, Чанди и 
Мунды и др. 

Д. обычно изображается десятирукой, 
восседающей на льве или тигре, с оружи- 
ем и атрибутами различных богов: трезуб- 
цем Шивы, диском Вишну, луком Ваю, 
копьём Агни, ваджрой Индры, петлей Ва- 
руны. Живёт Д. в горах Виндхья в окру- 
жении восьми постоянных помощниц — 
йогинь, пожирающих остатки её крова- 
вой трапезы. Культ Д., распространив- 
шийся в средние века по всей Индии, пос- 
тепенно вобрал в себя многие культы 


местных богинь: Коттравей и Эламмы на 
дравидском юге, бенгальской богини ос- 
пы Шиталы и т. п. 

П. А. Гринцер. 

ДУРЬОДХАНА (др.-инд. БигуосШапа, 
букв, «с кем трудно сражаться»), в индуи- 
стской мифологии сын царя Дхритарашт- 
ры и его жены Гандхари, старший среди 
братьев кауравов. Согласно «Махабхара- 
те», Д. рождён по воле Шивы и Умы (см. 
Деви) в дар асурам (III 240, 5 — 7) и явля- 
ется воплощением демона зла Кали (I 61, 
80). Асурическая (демоническая) природа 
Д. так или иначе проявляется в эпосе. Он 
ненавидит своих двоюродных братьев 
пандавов и постоянно их преследует. 
Дважды он пытается погубить Бхиму; 
завлекает пандавов в ловушку в городе 
Варанавата и приказывает поджечь смо- 
ляной дом, где они живут; вынуждает 
Юдхиштхиру вместе с братьями удалить- 
ся на 13 лет в изгнание. После возвраще- 
ния пандавов из изгнания Д. отказывает- 
ся возвратить им царство и готовится к 
войне с ними. Он пытается заручиться по- 
мощью Кришны. Когда Д. предоставляет- 
ся выбор — взять в союзники Кришну как 
божественного советника или его войско, 
Д. выбирает войско. Предпочтя тем са- 
мым военную силу справедливости и разу- 
му, Д. обрекает кауравов на поражение. 
На 18-й день битвы на Курукшетре, когда 
войска кауравов были разбиты, Д. укры- 
вается на дне озера, используя свою маги- 
ческую способность находиться под во- 
дой. Но пандавы обнаруживают его убе- 
жище, и он принуждён вступить в поеди- 
нок с Бхимой. В этом поединке Д. выка- 
зывает всю присущую ему воинскую доб- 
лесть, и Бхиме удаётся одержать верх, 
лишь нанеся запрещённый удар палицей 
ниже пояса. Второе имя Д. в эпосе — 
Суйодхана («хорошо сражающийся»). 

П. Г. 

ДУХ СВЯТОЙ (евр. гиай-йа-цойез, арам, 
гийа сіцисіза, греч. лѵгнца ауюѵ, лат. зрігі- 
Іиз запсіиз), дух божий (евр. тай еіойіт), 
Параклет или Параклит (греч. ларахХц- 
тод, «помощник», «утешитель», ср. церк.- 
слав. «утешитель»), в представлениях иу- 
даизма действующая сила божественного 
вдохновения, в христианских представле- 


Дурга, убивающая демона Махишу. Алебастр. 
18 — 19 вв. Раджастхан. 
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ниях третье лицо троицы. Евр. слово «ру- 
ах» означает и «ветер», и «дух»; эта связь 
выявляется и ветхозаветным и новозавет- 
ным повествованиями (за сошествием Д. 
с. на 70 старейшин следует сильный «ве- 
тер от господа», Чис. 11; «сошествие Д. 
с.» на апостолов сопровождается шумом с 
неба «как бы от несущегося сильного вет- 
ра» и неким подобием языков огня, Деян. 
2, 1-4). В архаических текстах Ветхого 
завета Д. с. («дух Яхве», «дух Элохим») 
сообщает полководцам воинственное во- 
одушевление (Суд. 3, 10; 11, 29; особенно 
14, 6 и 19, где говорится о богатырском 
неистовстве Самсона); охваченный Д. с. 
делается «иным человеком», получает 
«иное сердце» (1 Царств 10, 6 и 9). Д. с. со- 
общает также, согласно ветхозаветным 
текстам, особый дар, делающий человека 
способным к несению царского сана (ср. 
иранское понятие хварно=фарн); Саул 
подготовлен к царствованию экстатичес- 
кой инициацией, при которой он под наи- 
тием Д. с. пророчествует среди прорицате- 
лей (1 Царств 10, 10), а когда избранниче- 
ство отходит к Давиду, Д. с. «сходит» на 
него, чтобы почивать на нём «с того дня и 
после» (16, 13). Различные случаи приз- 
вания через Д. с. к исполнению той или 
иной сакральной функции - аналоги цен- 
трального случая — призвания пророка, 
«влагания» «духа Яхве» «в сердце» того 
или иного пророка, начиная с Моисея (Ис. 
63, 11; ср. Иезек. 11, 19 и 24; 36, 26-27; 
39, 29; Иоиль 2, 28; Мих. 3, 8, и т. д.). Но 
в качестве инспиратора пророков Д. с. 
оказывается истинным «автором» Биб- 
лии как корпуса «откровения». Уже в 
талмудической литературе вопрос об 
участии Д. с. в том или ином сочинении — 
обычная терминологическая форма поста- 
новки вопроса о принадлежности или неп- 
ринадлежности этого сочинения к числу 
«богодухновенных» книг. Идея этого мис- 
тического «авторства» Д. с. заострена до 
наглядного образа в апокрифической «3-й 
книге Ездры» (2 в. н. э.), где описывается, 
как после уничтожения всех священных 
книг Д. с. диктует их полный текст пяти 
мужам, «и они ночью писали по порядку, 
что было говорено им и чего они не знали» . 
Неоднократно повторяющаяся в средневе- 
ковой христианской литературе метафора 
— священный писатель как музыкаль- 
ный инструмент, на котором играет Д. с. 

Ортодоксальный иудаизм раввинских 
школ, вообще осторожно относящийся к 
понятию Д. с, стремился ограничить его 
«действие» окончившейся исторической 
эпохой, а внутри неё — кругом специаль- 
но избранных лиц. В позднем иудаизме 
возможность «обретения» Д. с. для всех 
вообще верующих связывалась с време- 
нем прихода мессии (так истолковыва- 
лось ветхозаветное предсказание - Иоиль 
2, 28). Раннее христианство рассматрива- 
ло своё время как мессианское и, следова- 
тельно, как исполнение этого предсказа- 
ния (ср. Деян. 2, 16-17). С этой точки зре- 
ния, только благодаря пришествию Иису- 
са Христа, его крестной смерти и его 
предстательству за верующих Д. с. впер- 
вые «дан» людям во всей полноте, неведо- 
мой временам пророков; он «послан» 
Христом и «свидетельствует» о Христе 
(Ио. 15, 26; ср. также 14, 16 и 26). Однаж- 
ды сойдя на апостолов в день пятидесят- 



Святой Дух, изображённый 
в виде голубя на витражном стекле 
в базилике Св. Петра в Риме. 
ницы (Деян. 2), Д. с. пребывает в нерас- 
торжимом соединении с церковью, делая 
действительными её таинства и правиль- 
ным её учение, «наставляя» верующих 
«на всякую истину» (Ио. 16, 13); так уче- 
ние о Д. с. прямо переходит в мистику 
церкви. Д. с. становится в христианстве 
одной из ипостасей троицы. 

При всей своей связи с официальным 
культом идея Д. с. сохраняла близость к 
сфере вдохновения, не связанного инсти- 
туциональными формами, к избранниче- 
ству («харизматичности»), не зависяще- 
му от сана, от места в иерархии. Поэтому 
на авторитет Д. с. нередко ссылались ере- 
тики, выступавшие против иерархическо- 
го институционализма (монтанисты во 2 
в., «Братья свободного духа» в 13-14 вв., 
различные сектанты нового времени). 
Согласно концепции итальянского сред- 
невекового мыслителя Иоахима Флорско- 
го, вслед за «эрой Отца» (верхозаветной) и 
«эрой Сына» (новозаветной) должна нас- 
тупить «эра Д. с.» — эра свободы, когда 
насильственная дисциплина уступит мес- 
то любви и миру, а буквальное понимание 
Библии — «духовной» интерпретации; 
итальянский революционер Кола ди Ри- 
енцо (14 в.) называл себя «рыцарем Д. с.» 
и пользовался символикой, связанной с 
представлениями о Д. с. 

Зримый образ Д. с. в христианской 
традиции — голубь (собственно голубица; 
евр. и арам, слова для обозначения «духа» 
— женского рода, и в древнем апокрифе 
Христос даже называет Д. с. «матерью»); 
в этом образе он и является над водами 
Иордана во время крещения Иисуса Хрис- 
та (Матф. 3, 16; Мк. 1, 10; Лук. 3, 22). Ср. 
ветхозаветный рассказ о первозданном 
состоянии мира: «и дух божий носился 
над водою» (Быт. 1, 2); употреблённый в 
еврейском тексте глагол даётся по отно- 
шению к птице-матери, высиживающей 
птенцов и витающей над ними с кормом 
(напр., Втор. 32, 11), так что возникает об- 
раз некой мировой птицы, своим теплом 
согревающей яйцо мировое. Распростра- 
нённые у народов ислама представления о 
чудесной гигантской птице рух (араб, 
гисіі, «дух») дают фольклорно-сказочную 
материализацию такой метафорики. 

С. С. Аверинцев. 

ДУХИ, мифологические существа, связы- 
ваемые обычно с человеком, его телом и 
жизненной средой, в том числе и природ- 
ной. В отличие от божеств Д. относятся к 
более низким уровням мифологической 
системы; они находятся в постоянном вза- 
имодействии с человеком, ежечасно опре- 
деляя особенности его душевного и психи- 
ческого состояния. В некоторых дуалис- 


тических мифах Д. делятся на злых, вре- 
дящих человеку (демонов), и добрых, по- 
лезных для него (Д. -хранителей или по- 
мощников). Однако для большинства ми- 
фологий характерно относительное без- 
различие многих Д. по отношению к деле- 
нию на вредных или полезных для челове- 
ка; добро или зло, приносимое Д., опреде- 
ляется не столько их постоянной приро- 
дой, сколько ролью в данной ситуации. 
Первобытная медицина в основном строи- 
лась на стремлении воздействовать на тех 
Д., которые вызвали болезнь, но не обяза- 
тельно являются изначально вредными; 
нередко нужно выявить причину, рассер- 
дившую Д., а затем умилостивить его. Д., 
связанные с человеком, делятся на его 
собственных Д. -покровителей (которые, 
как правило, живут и после его смерти, 
становясь Д. мёртвого или призраком), Д. 
его рода (древнегерманский купіуі^а, 
«дух рода», отличавшийся от таппзіуі^- 
Іа, «дух человека»; родовая душа у эвен- 
ков и т. п.) и Д. его предков. Шаманские 
верования (у народов Сибири, у мон в Ла- 
осе и др.) различают большое число Д. -по- 
мощников (у мон пізщ), соотносящихся с 
разными частями тела; аналогичные 
представления известны также в хеттской 
(хетт. Напіазера, «дух лба», 8акішзза, 
«глазной дух» и др.) и других мифологи- 
ях Древнего Востока. Во многих мифоло- 
гиях развито представление о том, что Д. 
предков должны быть умилостивлены, 
чтобы они не вредили человеку; в некото- 
рых мифологиях есть особые обозначения 
рассерженных Д. предков, вызывающих 
болезни (щЩ 2 І у шона в Южной Родезии). 
Другую категорию Д., которые могут 
быть помощниками или противниками 
человека, представляют Д., обитающие в 
доме (восточнославянский домовой и др.) 
и отдельных его частях; такие Д. -покро- 
вители могут быть одновременно Д. рода 
или семьи (алэл у кетов). Выделялись так- 
же Д. источников, озёр, рек (Д. вод), лесов 
и гор. Для развитых мифологий с обшир- 
ными пантеонами характерна подвиж- 
ность границы между такими Д. и богами 
(Д. вод достаточно легко мог превращать- 
ся в водяного бога, Д. леса типа восточнос- 
лавянского лешего — в бога леса). Особые 
Д. соотносились и с отдельными живот- 
ными, нередко сохраняя при этом и функ- 
ции Д. — покровителей людей и образуя 
промежуточное звено между ними и бога- 
ми (древнегерманские Іуі^ра, сибирские 
онгоны). У некоторых народов Океании 
проводится тщательное разграничение 
различных видов Д. в зависимости от то- 
го, как они связаны с соответствующими 
животными, растениями и другими пред- 
метами, т. е. могут ли существовать от- 
дельно от них, проявляются ли с их по- 
мощью или постоянно находятся в них; 
тикопиа различают следующие виды свя- 
зи между Д. и предметом: принадлеж- 
ность к одному виду или тождество между 
двумя индивидами одного и того же вида 
или двумя образами одного и того же Д., 
известного под разными именами; «указа- 
тель» (Іакатаііоп^а), когда Д. представ- 
лен соответствующим насекомым или 
растением, но при этом не находится в 
нём; «воплощение» (Іакаііпо), при кото- 
ром Д. «входит» в предмет и находится в 
нём или становится его «подобием» 
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(Іакааіа кі еі); «власть» (Іакагощщ), когда 
Д. управляет предметом и имеет права 
собственности на предмет, который в этом 
случае рассматривается как символ Д. 
Архаические классификации такого рода 
сопоставимы с представлениями совре- 
менной логики о соотношении между кон- 
цептом (общим понятием) и множеством 
конкретных предметов (денотатов или ре- 
ферентов), между означаемой и означаю- 
щей сторонами знака. Но для мифологии, 
как и для грамматики соответствующих 
языков, характерно представление о Д. 
как об активно действующих силах. 
Связь Д. с теми предметами, в которых он 
проявляется, определяется не законами 
логики, а правилами мифологической 
мысли; поэтому один и тот же Д. может 
проявляться и в человеке, и в животных. 

Общей тенденцией развития мифоло- 
гических систем является (при их распа- 
де) «превращение» богов в Д. и сохране- 
ние последних только в качестве злых Д. 
(отсюда возможность неверного предполо- 
жения о большей значимости злых Д. по 
сравнению с Д. -покровителями и на более 
ранних этапах истории мифологических 
систем); оформляется своеобразная ие- 
рархия злых Д. 

В. В. Иванов. 

Один из истоков представлений о Д. 
(или божествах) зла - страх первобытного 
человека перед грозными и опасными си- 
лами природы, порождавший олицетво- 
рённые образы. Например, эскимосы арк- 
тической Америки олицетворяли вьюгу, 
пургу, сильные морозы в виде злых и 
опасных Д. «торнаит», ительмены Кам- 
чатки боялись «горных богов» - «каму- 
ли», якобы обитавших в кратерах вулка- 
нов, и т. д. Примеры более поздних оли- 
цетворённых сил природы, опасных чело- 
веку, — вера многих народов в опасных, 
иногда злобных, иногда проказливых Д. 
леса, гор, моря. Те же черты вплелись 
позднее в образы - гораздо более сложные 

— злых и гневных богов древневосточных 
стран и античного мира: египетские Сет и 
Апоп, вавилонская Тиамат, греческий Ти- 
фон и т. д. Другой корень веры в Д. зла — 
суеверная боязнь «порчи», насылаемой 
колдуном при помощи подвластных ему 
или дружественных с ним злых Д. (на оп- 
ределённой стадии развития представле- 
ний сила колдовства как бы отделяется от 
личности колдуна и олицетворяется в са- 
мостоятельном мифологическом образе). 
Питательной почвой, на которой выросла 
ещё одна категория злых и опасных Д., 
была межплеменная рознь. Злые Д. — это 
Д. враждебного племени. Их люди боятся, 
даже и не приписывая им какой-либо пор- 
чи. Напр., в иранской мифологии злые Д. 

— дэвы вместе с предводителем их Ангро- 
Майнью, «князем тьмы», были первона- 
чально, по-видимому, Д. враждебных 
иранцам племён. В числе злых Д. - 
страшный дух-убийца и пожиратель 
мальчиков, фигурирующий в системе воз- 
растных посвятительных обрядов — пле- 
менных инициаций. Прямыми потомка- 
ми Д. — пожирателя посвящаемых маль- 
чиков были образы страшных Д., связан- 
ных с тайными союзами эпохи разложе- 
ния материнского рода (в Меланезии Та- 
мате, Дука и др., в Западной Африке 
Мумбо-Джумбо, Нда, Ориша и многие 


другие). А от тайных союзов Африки уже 
недалеко до античных тайных культов, 
где известное место принадлежало пугаю- 
щим образам злых Д. Особую группу злых 
Д. составляют Д. загробного мира. Мифо- 
логический образ царя загробного мира 
выступает, собственно, в развитых рели- 
гиозно-мифологических системах, но ис- 
токи его обнаруживаются и раньше. Вера 
в страшного охранителя входа в мир душ 
хорошо известна, например, у островитян 
Океании: в одних случаях он рисуется как 
огромная свинья, пожирающая души тех, 
кто при жизни не посадил дерева панда- 
нуса; в других — как огромный краб — он 
пожирает душу умершего, если у неё нет с 
собой свиней, которых по обычаю нужно 
зарезать при погребении. 

Значительную трансформацию предс- 
тавления о Д. претерпевают в христиан- 
стве, исламе и ряде других поздних рели- 
гиозно-мифологических системах с разви- 
тым дуализмом добра и зла, бога и дьяво- 
ла. Образы дьявола, шайтана, бесов, чер- 
тей, дэвов и пр. включают конкретные 
черты «низвергнутых» богов и Д., по- 
верья о которых сохраняются с архаичес- 
ких времён в фольклорной традиции и 
(опосредствованные ею) в литературе 
(вплоть до пушкинских «Бесов» и гоголе- 
вского «Вия») и изобразительном искус- 
стве (включая средневековую живопись, 
произведения И. Босха, Ф. Гойи и др.). 

С. А. Токарев. 

ДУША, религиозно-мифологическое 
представление, возникающее на основе 
олицетворения жизненных процессов че- 
ловеческого организма. Понятие «Д.» как 
бессмертной нематериальной части чело- 
веческого существа, сложившееся у евро- 
пейских народов под влиянием христиа- 
нского вероучения, является плодом дли- 
тельной и сложной дистилляции гораздо 
более смутных и элементарных мифоло- 
гических представлений. Для неевропей- 
ских народов, у которых отсутствуют 
представления, эквивалентные этому по- 
нятию, характерно олицетворение от- 
дельных сторон жизнедеятельности чело- 
века: дыхания, крови, частей и органов 
тела, сознания, чувства, движения, здо- 
ровья и пр., а также некоторых представ- 
лений, связанных со смертью и умерши- 
ми. Согласно Э. Тайл ору, первым из эт- 
нографов исследовавшему идею «Д.» в 
первобытной культуре и выдвинувшему 
анимистическую теорию (от итал. апіта, 
«душа») происхождения и развития рели- 
гии, у древних людей из наблюдения яв- 
лений сна, болезни, обмороков, смерти и 
пр. возникали представления о «двойни- 
ке», сидящем в теле человека, но способ- 
ном покидать его временно или оконча- 
тельно. Позднее Д. стали приписывать 
животным, растениям и неодушевлённым 
предметам. Немецкий психолог В. Вундт 
предлагал различать раннее представле- 
ние о Д. — «телесная Д.», не отделимая от 
тела, помещавшаяся в крови, глазах, поч- 
ках, фаллосе и других органах, — и более 
позднее: «свободная Д.» (психе) в её глав- 
ных разновидностях: Д. — дыхание и Д. 
— тень способная покидать тело. Русский 
этнограф Л. Я. Штернберг считал, что 
идея Д. человека сравнительно поздняя и 
вера во всеобщую одушевлённость приро- 
ды и в природных духов ей предшествова- 


ла. Английский этнограф Дж. Фрейзер 
обратил внимание на широко распростра- 
нённую веру во «внешнюю Д. » , способную 
не просто временно покидать человечес- 
кое тело, но и скрываться ради безопас- 
ности в постороннем предмете, в теле жи- 
вотного и пр., и выводил отсюда тотемизм 
(см. Тотемические мифы). 

Элементарное представление о Д. - 
отождествление её с дыханием (ср. слав, 
слово «Д.» — от корня «дых-» , «дух-», 
прекращение дыхания — явный признак 
прекращения жизни: «испустить дух» — 
умереть). Их сближение или тождество 
сохранилось во многих языках (лат. апі- 
нш8 произошло от греч. аѵецод, связанно- 
го с понятием ветра, воздуха, греч. фнхл 
означает «дыхание»). Не менее архаично 
отождествление Д. с кровью человека и 
животных. Этим обусловлен строгий зап- 
рет в Библии употреблять в пищу кровь 
или необескров ленное мясо: «ибо душа 
всякого тела есть кровь его, она душа его; 
поэтому я сказал сынам Израилевым: не 
ешьте крови ни из какого тела, потому что 
душа всякого тела есть кровь его» (Лев. 
17, 14). Вместилищем души у многих на- 
родов считается также тень, отбрасывае- 
мая человеком, его отражение в воде или в 
зеркале, портретное изображение и т. п. У 
народов Сибири, Америки, Океании счи- 
талось, что похищение (или поедание) Д. 
человека колдуном, призраком или злым 
духом вызывает болезнь (Д. - олицетворе- 
ние здоровья, похищение Д. - болезнь). 
Широко было распространено и представ- 
ление о том, что во сне Д. покидает тело и 
самостоятельно путешествует, принимая 


Психэ. Скульптура Вольфа фон Хойера. 
1842. Мюнхен, Новая пинакотека. 
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Психе получает первый поцелуй от Купидона. 
Картина Ф.-П.-С. Жерара. 1 798. 


при этом вид птицы, насекомого и пр.: от- 
сюда вера в «вещие сны» и их толкование, 
а также запреты резко и неожиданно бу- 
дить спящего: Д. не успеет вернуться и 
войти в тело. Здесь Д. вполне веществен- 
на, не противопоставляется телу и оли- 
цетворяет отдельные его функции. Но до- 
вольно отчётливо противопоставлены в 
мифах большинства неевропейских наро- 
дов Д. живого человека и Д. умершего: Д. 
живого человека умирает вместе с ним, Д. 
(или дух) умершего — это совсем иное су- 
щество. Д. человека может превращаться 
в дух умершего или этот дух заново рож- 
дается в момент смерти. Многим народам 
присуще представление о множественнос- 
ти обитающих в одном человеке душ. Так, 
тюркоязычные народы Сибири (алтайцы 
и др.) различают Д.: тын (дыхание, не от- 
делимое от человека), кут (жизненная си- 
ла, похищение которой влечёт за собой 
смерть), сюр (призрак, двойник, который 
может отделяться от тела), кёрмёс (букв, 
«невидящий», дух умершего): ару-кёрмёс 
(«чистый») и дьяман-кёрмёс («нечистый, 
злой»). В древнекитайских мифологичес- 
ких представлениях у человека - несколь- 
ко Д., например Д. хунь и по, одна из ко- 
торых после смерти улетает, а другая ос- 
таётся при трупе до его полного разложе- 
ния; кроме того, существуют Д. лин, на- 
ходящаяся во всех вещах и существах, 
жизненная сила ци, духи всех внутрен- 
них органов и частей тела, а также Д. 
умерших гуй (злой дух) и шэнь (добрый 
дух). 

Представления о Д. умершего и о её 
судьбе чрезвычайно разнообразны и свя- 
заны с идеей загробного мира. Так, у ав- 
стралийцев считалось, что Д. покойника 
сама умирает через некоторое время (т. е. 
память о ней изглаживается). Для ран- 
неклассовых обществ характерны предс- 
тавления о том, что по большей части Д. 
знатных пользуются в загробном мире 
жизненными благами, а Д. простых лю- 
дей влачат жалкое существование или во- 
обще погибают (Полинезия). Наконец, 
при обострении классовых противоречий, 


усложнении общественной жизни и об- 
щем росте морального сознания общества 
появляется идея загробного воздаяния: Д. 
добрых, справедливых, «праведных» по- 
лучат вечное блаженство в раю, а Д. злых, 
«грешников» будут вечно мучиться в аду. 
Эта идея утешения страдающих надеждой 
на загробную награду и устрашения греш- 
ников адскими мучениями повела в мифо- 
логических системах мировых религий, 
особенно в христианстве, к резкому про- 
тивопоставлению Д. телу, к превращению 
идеи Д. в центральное понятие всего веро- 
учения, к догмату о ничтожности, грехов- 
ности тела и телесного и к переносу глав- 
ной цели человеческой жизни на спасение 
Д. Вместе с тем само представление о Д. 
достигло в христианстве максимальной 
степени дематериализации, хотя сохра- 
нился и чисто антропоморфный её образ. 

Известную альтернативу учению о за- 
гробной судьбе Д. составляет идея реин- 
карнации (переселение Д., метампсихоз), 
восходящая тоже к глубокой древности. 
Истоки этой идеи — вера в тотемическую 
реинкарнацию (человек отождествляется 
с тотемическим предком, поселяющимся 
в его теле). У некоторых народов (эскимо- 
сы, индейцы Северной Америки) есть вера 
в то, что в ребёнка входит Д. его деда. В 
Индии идея метампсихоза прочно связа- 
лась с кастовым строем и с учением о мо- 
ральной причинности — карме: в награду 
за строгое исполнение законов касты че- 
ловек получает более высокое рождение, а 
за их нарушение его Д. (атман) будет на- 
казана рождением в низшей касте или в 
теле животного и пр. Та же идея в буддиз- 
ме получила иную философско-мифологи- 
ческую трактовку: существование Д. че- 
ловека и её бессмертие отрицается, но 
считается, что составляющие личность 
человека группы психофизических эле- 
ментов и состояний «скандхи», распада- 
ясь после его смерти, вновь соединяются 
под действием кармы и создают новую 
личность. 

С. А. Токарев. 

ДУШАРА (сЬѵзг', Й8г), в древнеарабской 
мифологии верховное божество в пантео- 
не государства Набатея, почитавшееся 
также некоторыми племенами северной и 
центральной Аравии. Слово «Д.» - араме- 
изация арабского «зу-Шара», что означа- 
ет «владетель Шары» (Шара — вероятно, 
название округи Петры, столицы Наба- 
теи) и, возможно, является заменой зап- 
ретного имени божества (см. Аарра). Д. — 
космическое божество, творец, устрои- 
тель мировой гармонии и вселенского по- 
рядка, владыка мира. Он был также бо- 
гом-громовержцем и отождествлялся с 
Зевсом; известны и отождествления Д. с 
Аресом, но это, по-видимому, народная 
этимология имени Д., и считать его богом 
войны нет оснований. Одновременно Д. 
был богом земледелия и растительности, 
виноградарства и виноделия и соответ- 
ствовал Дионису. Согласно мифу, Д. был 
рождён девой-камнем. Отождествление с 
Дионисом и рождение Д. от девы свиде- 
тельствуют о том, что он, очевидно, был 
умирающим и воскресающим богом. На- 
батеи считали его покровителем своей 
страны и богом царской династии. Идо- 
лом Д. служил чёрный четырёхугольный 
необработанный камень, которому прино- 


сили жертвы. Очевидно, ипостасью Д. 
был Аарра. Возможно, в Набатее Д. отож- 
дествлялся с Аллахом (но не исключено, 
что Аллах почитался в Набатее наряду с 
Д.). Видимо, Д. соответствует Оро-талт. 
Почитание Д. было широко распростране- 
но среди арабских племён и после падения 
набатейского государства. 

А. Г. Л. 

ДУ ЮЙ, герой мифов юго-западного Ки- 
тая (провинция Сычуань). Согласно «Ан- 
налам правителей царства Шу» Ян Сюна 
(1 в. до н. э.), Д. Ю. был спущен с неба, од- 
новременно из колодца у реки появилась 
девица Ли, которая стала его женой. Сам 
Д. Ю. был провозглашён правителем Шу 
и стал именоваться Ван-ди. Однажды на 
реке увидели плывущий труп человека, 
который, достигнув столицы Шу, ожил. 
Его звали Бе-лин («дух черепахи»), Д. Ю. 
сделал его советником и послал бороться с 
наводнением. Пока Бе-лин усмирял воды, 
Д. Ю. развлекался с его женой, потом он 
почувствовал стыд и уступил престол Бе- 
лину, а сам умер в западных горах, и душа 
Д. Ю. превратилась в кукушку. 

В бытующих по сей день в Сычуани 
устных преданиях, сохранивших архаи- 
ческие черты, Д. Ю. — богатырь-охотник, 
победивший злого дракона, насылавшего 
наводнения, и женившийся на сестре дра- 
кона, которая помогла Д. Ю. справиться с 
потопом. Один из приближённых Д. Ю., 
ставшего правителем, решил завладеть 
его престолом и женой. Он передал Д. Ю. 
приглашение от дракона, и когда тот отп- 
равился к нему, дракон схватил Д. Ю. и 
запер в железной клетке. Д. Ю. умер, и 
душа его превратилась в птичку. 

Б. Р. 

ДХАНВАНТАРИ (др.-инд. Б1іапѵап1;агі, 
букв, «движущийся по дуге лука»), в ин- 
дуистской мифологии лекарь богов, пер- 
воначально, видимо, отождествляемый с 
солнцем, «движущимся по дуге». Соглас- 
но мифу о пахтанье океана богами и асу- 
рами, Д. появляется из мирового океана с 
чашей амриты в руках (Мбх. I 16,37). В 
некоторых мифах Д. рассматривается как 
частичное воплощение Вишну, в других - 
как помощник Шивы или Гаруды. Д. при- 
писывается создание древнейшего индий- 
ского трактата по медицине («Аюрведа»). 

П. Г. 

ДХАРМА (санскр. сШагта, пали сШат- 
та): 1) в индуистской мифологии сначала 
божественный мудрец, затем бог справед- 
ливости, персонифицирующий понятие 
«дхармы» - закона, морального правопо- 
рядка, добродетели. Д. в мифах - либо сам 
сын Брахмы и один из Праджапати, либо 
сын Атри, великого риши, родившегося 
из мысли Брахмы. Жёнами Д. считаются 
десять дочерей Дакши, каждая из кото- 
рых олицетворяет какое-либо абстракт- 
ное достоинство, входящее в круг предс- 
тавлений о «дхарме» (славу, счастье, 
твёрдость, веру и т. п.). В эпической и пу- 
ранической традиции Д. обычно отождес- 
твляется с Ямой в его функциях судьи лю- 
дей и царя справедливости. Однако отож- 
дествление это не безусловно, и, напри- 
мер, Юдхиштхира, герой «Махабхараты» 
и воплощение «дхармы» на земле, рас- 
сматривается только как сын Д., но не 
Ямы. 

П. Г. 
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2) Одно из главных понятий буддий- 
ской мифологии. Слово «Д.» образовано 
от корня сШг, «держать, поддерживать», 
и оно имеет в контексте буддизма много 
значений, основные: учение будды (в осо- 
бенности будды Шакьямуни); текст (или 
собрание текстов), в котором это учение 
изложено; элемент психо-физического 
мира. 

Если по религиозно-мифологическим 
воззрениям сторонников хинаяны суще- 
ствует лишь одна единая Д. (в смысле уче- 
ния), которая изложена в «Трипитаке», 
то, по воззрениям сторонников махаяны и 
ваджраяны, Шакьямуни провозгласил 
разные по содержанию и глубине Д. (в не- 
которых текстах махаяны говорится, нап- 
ример, о трёх «поворотах колеса дхармы» 
— дхармачакра-правартана), в соответ- 
ствии с умственными способностями восп- 
ринимающего. Но и эти разные Д. в ко- 
нечном счёте представляют собой лишь 
разные аспекты единого учения. 

Л. М. 

ДХАРМАПАЛА (санскр. сШагтараІа, 
«защитник дхармы»), в буддийской ми- 
фологии божества, защищающие буд- 
дийское учение и каждого отдельного буд- 
диста. Группа Д. в пантеоне разграничена 
нечётко, среди них нередко перечисляют- 
ся и идамы, и местные божества разных 
народов, у которых распространялся буд- 
дизм. В Тибете имеется список, содержа- 
щий восемь Д.: Ваджрабхайрава (см. 
Ямантака), Хаягрива, Бэгцэ, Яма, Маха- 
кала, Шри Деви, Вайшравана, Брахма, 
но, кроме перечисленных, известно ещё 
много других Д. Предложенная Ч. Трунг- 
па схема разделения Д. на две подгруппы 
(махакалы и локапалы) не вполне удов- 
летворительна, т. к. определённое число 
Д. остаётся за пределами этих групп. По- 
видимому, в идее Д. особенно ярко прояв- 
ляется одна из главных особенностей буд- 
дийской мифологии — открытость новов- 
ведениям и сознательная незавершён- 
ность. В буддийской мифологии имеются 
легенды о том, как местные божества ма- 
гической силой великих учителей были 
обращены в Д. Так, Падмасамбхава поко- 
рил много божеств тибетской религии 
бон, которые до этого якобы препятство- 
вали распространению буддизма в Тибете. 
В Тибете наряду с названием Д. (тибет. 
сйоз-зкуоп^) употребляют название йга§- 
^'зесі (букв., «ужасный палач»), от чего 
происходит монгольское докшиты. 

Л. М. 

ДХАТАР (др.-инд. БКа-Ьг, от сШа, «уста- 
навливать»), в древнеиндийской мифоло- 
гии божественный установитель, созда- 
тель. Как особое абстрактное божество 
выступает лишь в поздних гимнах « Риг- 
вед ы» (X манд ал а); в других местах соот- 
ветствующее слово обозначает жреца, со- 
вершающего обряд, установителя-распо- 
рядителя вообще. Д. как божество сотво- 
рил солнце и луну, небо и землю, воздуш- 
ное пространство и свет; вместе с другими 
богами он заботится о потомстве (создаёт 
телесный плод), покровительствует бра- 
ку, наблюдает за порядком в доме, изле- 
чивает болезни. Иногда Д. причисляют к 
адитьям. Позже Д. идентифицируется с 
Праджапати или Брахмой (иногда Д. - его 
сын). Как эпитет Д. относится к Вишну и 
Шиве. Представление о Д. - результат 


теологических и умозрительных построе- 
ний. 

В. Т. 

ДХРИТАРАШТРА (др.-инд. БКгЬагаз- 
1га), в индуистской мифологии сын от- 
шельника Вьясы и вдовы царя Вичитра- 
вирьи Амбики. Будучи слепым от рожде- 
ния, Д. вначале передаёт свои права на 
трон в Хастинапуре младшему брату Пан- 
ду, но после смерти Панду всё же стано- 
вится царём. От своей жены Гандхари Д. 
имеет одну дочь и сто сыновей - кауравов, 
среди которых старший - Дурьодхана - 
его любимец. В эпосе Д. - тип слабого, не- 
решительного отца; он сознаёт злокознен- 
ность умыслов своих сыновей, но вольно 
или невольно им потворствует, ссылаясь 
на неотвратимую волю судьбы. После 
окончания войны между кауравами и 
пандавами и воцарения Юдхиштхиры Д. 
вместе с женой уходит в лес, чтобы стать 
отшельниками, и там они погибают от 
лесного пожара. 

П. Г. 

ДХРУВА (др.-инд. Біігиѵа, «твёрдый», 
«постоянный»), в индуистской мифоло- 
гии один из восьми божеств васу, сын ца- 
ря Уттанапады и внук Ману Сваямбхувы. 
Изгнанный своей мачехой, желавшей, что- 
бы наследником царства стал её родной 
сын, Д. в течение трёх тысяч лет предаётся 
аскезе и постоянно размышляет о Вишну. 
За это Вишну возносит его на небо в каче- 
стве Полярной звезды (Вишнупур. I 11; 
Бхаг.-пур. IV 8). Д. чтится индусами как 
воплощение стойкости и решительности. 

П. Г . 

ДХУНДХУ (др.-инд. Бішпсііш-), в индуи- 
стской мифологии асура, препятствовав- 
ший мудрецу Уттанке совершать религи- 
озные обряды; отец Сунды. Д. укрывается 
под морем песка, но его выкапывают отту- 
да и убивают царь Кувалаясва со своими 
сыновьями. Кувалаясва за этот подвиг по- 
лучает имя Дхундхумара. Полагают, что 
сюжет этого мифа имеет отношение к эти- 
ологическим легендам о возникновении 
вулканов и подобных им природных явле- 
ний. 

В. Т. 

ДХУНДХУМАРА (др.-инд. БІшпсІІшта- 
га-, «убийца Дхундху»), в индуистской 
мифологии царь Кувалаясва, убийца асу- 
ры Дхундху, спрятавшегося под песком. 
Д. принадлежит к Солнечной династии и 
имеет 21000 («Вишну-пурана») или 100 
сыновей («Хариванса»). Перед гибелью 
Дхундху своим огненным дыханием пора- 
жает всех сыновей Д., кроме троих. 

В. Т. 

ДЫЙ, в восточнославянской мифологии 
имя бога. Упомянуто в древнерусской 
вставке в южнославянский текст «Хожде- 
ния богородицы по мукам» и в списках 
«Слова о том, како погане суще языци 
кланялися идоломъ» («Дыево служе- 
нье»). Контекст позволяет предположить, 
что имя Д. является результатом ассоциа- 
ции древнерусского имени (типа див) с 
греч. бюд, см. Зевс (ср. также Дьяус). К 
этому предположению ведёт и упомина- 
ние Д. в трёх средневековых новгородс- 
ких греческих надписях, выполненных 
тайнописью. Не исключено, что имя Д. 
представляло собой вариант или резуль- 
тат искажения того же имени (другая его 
форма — див). В. И., В. Т. 


дьо, в дагомейской мифологии божество 
воздуха, дыхания; шестой сын Маву- Ли- 
за. Согласно мифам, Д. даёт жизнь чело- 
веку; управляет пространством между не- 
бом и землёй. Благодаря Д. боги невиди- 
мы людям на земле, он «одевает» их. Д. 
получил от Маву, давшего своим детям 
разные языки, язык людей. 

Е. К. 

ДЬЯВОЛ (от греч. біофоХос;, «клевет- 
ник»), сатана (от др.-евр. ваіап, «противо- 
действующий», «противник» ), мифоло- 
гический персонаж, олицетворение сил 
зла («нечистая сила»), противостоящий 
«доброму началу» — богу. Д. занимает 
видное место в христианском вероучении. 
Аналогичный образ мусульманской ми- 
фологии — шайтан, буддийской — мара. 

Христианский Д. — сложный образ, 
корни которого имеют весьма различное и 
частью очень древнее происхождение. Не- 
посредственными источниками его были, 
видимо, различные божества мрака и ть- 
мы древневосточных религий, духи зла, 
боги загробного мира. Владычество над 
подземным миром грешных душ — адом 
стало одной из важнейших функций Д. 
Если в земной жизни Д. — главный вдох- 
новитель колдунов и ведьм, то в загроб- 
ном мире он — владыка ада, где мучаются 
души грешников. Меньше всего участво- 
вали в формировании образа Д. верования 
евреев: в их вероучении сатана занимал 
ничтожное и туманное место. 

Славянские народные поверья о чёрте 
(сблизившиеся с образом Д.) — см. Чёрт. 
См. также ст. Сатана. 

С. А. Токарев. 

дьяй и эпи, в мифологии индейцев ту- 
куна (Бразилия, Перу, Колумбия) братья- 
близнецы, культурные герои. В мифах о 
них повествуется, как Д. и Э. из пойман- 
ных ими рыб сотворили людей. Затем Дь- 
яй добыл дневной свет, огонь и культур- 


Архангел Михаил, попирающий дьявола. Фраг- 
мент створки алтаря Демидова. 1476. Лондон, 
Национальная галерея. 
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Дьявол ( протягиваю- 
щий молитвенник 
святому Вольфгангу ). 
Фрагмент алтаря 
«Отцов церкви» 
работы М. Пахера. 
1486. Мюнхен, Ста- 
рая пинакотека. 


ные растения — всё это вместе с основны- 
ми элементами материальной культуры 
дал людям и установил все племенные 
нормы и обычаи. Напротив, Эпи — лжец, 
часто попадающий в неприятные положе- 
ния, из которых его выручает Дьяй. Затем 
братья разделились: Дьяй поселился на 
востоке, а Эпи на западе. 

Л. Ф. 

ДЬЯУС (др.-инд. Буаиз, собств. «сияю- 
щее, дневное небо», «день»), в древнеин- 
дийской мифологии бог неба, персонифи- 
цированное небо. В «Ригведе» нет гимнов, 
посвященных Д. отдельно, но есть шесть 
гимнов, в которых говорится о Д. и Прит- 
хиви (земле) вместе. Чаще всего Д. высту- 
пает совместно с Притхиви. Они образуют 
изначальную супружескую пару, где Д. — 
отец и небо, а Притхиви — мать и земля. 
Некогда они были слиты воедино, но по- 
том разъединены и укреплены (по закону 
Варуны) порознь. Этот космогонический 
акт означал создание вселенной, широко- 
го пространства и был произведён Инд- 
рой, Вару ной и некоторыми другими бога- 
ми. Дождь, испускаемый Д. на землю, на- 
зываемый иногда жиром или мёдом, — это 
семя Д., из которого рождается всё новое, 
в частности боги. Детьми Д. называют 
прежде всего Ушас, Ашвинов, Агни, 
Сурью, Парджанью, адитьев, марутов, ан- 
гирасов. Отцовство Д. — чуть ли не един- 
ственная его персонифицирующая черта; 
вместе с тем есть и зооморфные образы Д. 
с подчёркнуто сексуальными мотивиров- 
ками — бык-оплодотворитель (РВ I 160, 
3; V 36, 5; 58, 6) или жеребец (X 68, 11). Д. 
и Притхиви рассматриваются как два ми- 
ра, источники жизненной силы. Обраща- 
ющийся к ним с просьбой возрождается в 
потомстве. Небо и земля, всезнающие и 
благие, орошают людей мёдом, увеличи- 
вают пищу, приносят добычу, богатство, 
успех. В вопросе о том, кто возникает 
раньше — небо или земля, в «Шатапатха- 
брахмане» первенство отдаётся земле. Об- 


разы отца-неба и матери-земли, порожда- 
ющих всё во вселенной, имея многочис- 
ленные типологические параллели повсю- 
ду, в этом виде сложились в общеиндоев- 
ропейский период; имя Д.-отца Буаиз 
рііаг- находит точные соответствия в др.- 
греч. 2енд латрр, лат. Зир(р)Пег, 
Біезрііег, умбрск. Іираіег. 

В. Н. Топоров. 

ДЭВЫ, дайва (авест.), дивы (фарси), в 
иранской мифологии злые духи, проти- 
востоящие благим духам - ахурам. Пред- 
ставления о Д. восходят к эпохе индо- 
иранской и индоевропейской общности; в 
древнеиндийской мифологии дева — бо- 
жества (как и родственные им персонажи 
других индоевропейских традиций — см. 
Индоевропейская мифология), а асуры — 
демоны. Д., против которых направлена 
«антидэвовская надпись» Ксеркса, иранс- 
кого царя 5 в. до н. э., почитались, по-ви- 
димому, в одной из областей Ирана как 
боги: Ксеркс уничтожил их святилище и 
насадил культ Аурамазды (Ахурамазды). 
«Видевдат» (среднеиран. «Кодекс против 
Д.») — свод законов и религиозных пред- 
писаний против Д. Они — порождение 
«злой мысли, лжи» (Друга, «Ясна» 32, 3), 
они служат Ангро-Майнью (Ахриману). 
Их бесчисленное множество, образы Д. 
слабо индивидуализированы. Легендар- 
ные иранские цари и богатыри выступают 
как дэвоборцы; в «Яштах» Ардвисура 
Анахита дарует победу и власть над Д. 
Йиме, Кай Кавусу и др. Главный дэвобо- 
рец - Рустам. Согласно дошедшему до нас 
фрагменту раннего согдийского сочине- 
ния 5 в., Рустам осадил Д. в их городе, и 
те, решив погибнуть или избавиться от 
позора, пошли на вылазку: «многие взоб- 
равшиеся на колесницы, многие на сло- 
нах, многие на свиньях, многие на лиси- 
цах, многие на собаках, многие на змеях и 
ящерицах, многие пешком, многие шли 
летая, как коршуны, а также многие шли 
перевёрнутыми вниз головой и ногами 


кверху... Они подняли дождь, снег, град и 
сильный гром; они издавали вопли; ис- 
пускали огонь, пламя и дым». Но Рустам 
одолел Д. «Шахнаме» изобилует сюжета- 
ми борьбы с Д.: сын первого царя Каюмар- 
са Сиямак погибает от руки чёрного Д., но 
Хушанг (авест. Хошйанга), сын Сиямака, 
вместе с дедом убивает чёрного Д. и вос- 
станавливает уничтоженное им царство 
добра. Царь Ирана Кай Кавус, желая 
уничтожить злых духов, отправляется в 
поход против Мазендерана — царства Д., 
и, ослеплённый их колдовством, попадает 
с дружиной в плен к белому Д. Кай Кавус 
призывает на помощь Рустама, и тот по- 
беждает шаха Мазендерана Аршанг-Д. 
(шах тщетно пытается спастись от героя, 
превратившись в камень), а затем убивает 
белого Д., освобождает царя и возвращает 
ему зрение снадобьем из печени Д. 

Представления о Д. сохранились в 
фольклоре иранских народов; у таджиков 
Д. — великаны, покрытые шерстью, с ост- 
рыми когтями на руках и ногах, ужасны- 
ми лицами. Д. живут в своих логовищах 
(дэвлох), в диких, труднодоступных мес- 
тах, или внутри гор, на дне озёр, в недрах 
земли. Там они стерегут сокровища земли 

- драгоценные металлы и камни; славят- 
ся ювелирным искусством. Обвалы в го- 
рах и землетрясения объяснялись работой 
Д. в своих мастерских или тем, что « Д. бу- 
шует». Д. ненавидят людей, убивают их 
или держат в темницах в своих жилищах 
и пожирают каждый день по два человека 

— на обед и на ужин. Они бесчувственны 
к мольбам пленников и на заклятия име- 
нем бога отвечали богохульствами. Одна- 
ко у таджиков встречаются и представле- 
ния о Д. как о благодетельных существах: 
такова Дэви Сафед («белая богиня»), пок- 
ровительница прях, которые почитали её 
по пятницам, поднося ей лепёшку и воз- 
держиваясь от работы. 

И. С. Брагинский. 

В армянской мифологии и эпосе Д. (от 
иран. дэв) — злые духи, главным образом 
великаны, антропоморфного, иногда и зо- 

Битва Рустама с белым дивом. 
Миниатюра. 1591. Тегеран, музей РизаАббаси. 
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оморфного облика, часто с двумя, тремя, 
семью головами. Д. обладают огромной 
силой. Живут в горах, в пещерах, в глубо- 
ких и тёмных ущельях, в пустынях. 
Действуют обычно группами — три, семь, 
сорок братьев. Владеют большими сокро- 
вищами. Похищают красавиц, царевен, 
соблазняют их. Герои, воюющие против 
Д., всегда их побеждают. Иногда Д. всту- 
пают в дружбу с героями, помогают им в 
их подвигах. Матери Д. - тоже великан- 
ши, имеют огромные груди, переброшен- 
ные через плечи; более дружелюбны по 
отношению к людям, чем их сыновья. 

С. Б. А. 

В грузинской мифологии и фольклоре 
дэви (от иран. дэв) — злые духи. Д. зоомо- 
рфны, рогаты и волосаты, многоглавы (от 
трёх до ста голов). С увеличением числа 
голов возрастает их сила, на месте сруб- 
ленной головы вырастает новая. Д. обита- 
ют в подземельях, но могут жить и на зем- 
ле, владея дворцами и богатствами. Обыч- 
но вместе живут семь — девять братьев Д. 
Занимаются Д. скотоводством и охотой, 
похищают и держат в неволе красавиц. У 
горцев Грузии Д. выступают как синони- 
мы угнетателей и поработителей, против 
них борются местные божества. Женские 
персонификации Д. - великанши - менее 
злы, они дают приют и огонь пришельцам 
и охраняют их от своих сыновей- людоедов. 

М. Ч. 

В мифологии дагестанских народов Д. 
(от иран. дэв, у цахуров именуется Абрак) 
— антропоморфные одноглазые чудовища 
огромных размеров. Обычно обитают по 
нескольку братьев с матерью в пещере, в 
неприступной крепости; живут охотой. 
Разрушают человеческое жильё, убивают 
людей. 

Согласно одному варианту мифа, один 
из Д. занимался овцеводством; людей, за- 
бредавших в его пещеру, жарил вместе с 
дичью и съедал. Но нашёлся герой, благо- 
даря смекалке спасшийся от него. Попав в 
пещеру Д., он выжег у спящего чудовища 
глаз. Проснувшись утром, Д. стал ощу- 
пью просчитывать своих овец, но челове- 
ка, уцепившегося снизу за овечью 
шерсть, не обнаружил, и герой вместе с 
овцами выбрался из пещеры. 

X. X. 

В мифологиях тюркоязычных народов 
Малой и Средней Азии, Казахстана, Кав- 
каза, Западной Сибири, Поволжья и гага- 
узов (тур. сіеѵ; узб., гагауз, дев; туркм. 


дев; кирг. доо; казах, дэу; каракалп. дэу; 
карачаев., балкар, деу; у казанских татар 
дию, у западносибирских татар тив, у 
башкир дейеу) Д. — злые духи. В мифоло- 
гиях тюркоязычных народов образ Д. ин- 
доевропейского происхождения. Д. предс- 
тавлялись обладающими огромной силой 
великанами, иногда с несколькими голо- 
вами, мужского или женского пола. Иног- 
да Д. имеют облик циклопа (у народов 
Средней Азии и Казахстана, а также у ту- 
рок). У турок и гагаузов Д. -великанши 
имеют, как и албасты, длинные груди, ко- 
торые они забрасывают за плечи. По 
представлению башкир, казанских и за- 
падносибирских татар, Д. имеют своё под- 
земное царство. В мифах народов Средней 
Азии сохранились представления о былой 
благодетельной роли Д., в частности в ми- 
фах узбеков Хорезмского оазиса Д. высту- 
пают как строители многих крепостей и 
городов, в шаманских мифах узбеков, ка- 
захов и киргизов они фигурируют в числе 
духов — помощников шаманов. (Обычно, 
однако, считалось, что Д. причиняют че- 
ловеку болезнь, а шаман должен изгнать 
её или умилостивить Д.) 

Как мифологический персонаж Д. наи- 
более распространены среди узбеков, а у 
других народов они чаще выступают как 
сказочные образы (хотя и сохраняют ми- 
фологические черты). У тюркоязычных 
народов Поволжья Д. часто сближаются и 
объединяются в единый образ с пари (ду- 
хи дию пэрие). 

В. Б. 

ДЯЛА, Дэла, в мифологии ингушей и че- 
ченцев глава пантеона богов, демиург. Д. 
- старший брат бога Селы, отец богини 
плодородия Тушоли. Имеет антропоморф- 
ный облик, живёт на небе. Создал небо и 
землю. Увидев, что земля оказалась в три 
раза больше неба, Д. сжал её, и образова- 
лись земляные горы; затем он укрепил 
землю каменными горами. Землю держат 
на своих рогах быки. Д. создал также 
птиц, животных, людей; из земли, сжа- 
той им одной рукой, образовалась женщи- 
на (на западе), сжатой другой рукой, — 
мужчина (на востоке), которым предстоя- 
ло стать мужем и женой. Филина, пытав- 
шегося воспрепятствовать соединению 
мужчины и женщины, Д. наказал, лишив 
его способности видеть днём. Согласно бо- 
лее архаичным представлениям, управле- 
ние миром он в значительной мере перепо- 
ручил другим богам, действующим само- 



Дянъ-му с зеркалами в руках. Китайская 
народная картина. 19 в. Ленинград, 
Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 

стоятельно — каждый в своей сфере, час- 
то выступающим посредниками между 
людьми и Д. С распространением ислама 
Д. стал отождествляться с аллахом. Имя 
Д. удержалось в молениях, клятвах, на- 
родных сказаниях. 

А. М. 

ДЯНЬ-МУ ( «матушка-молния»), в ки- 
тайской мифологии богиня молнии. Изоб- 
ражается в разноцветном (сине-зелёно- 
красно-белом) платье, с двумя зеркалами, 
которые она держит в поднятых над голо- 
вой руках. Стоя на облаке, она то сближа- 
ет, то разводит зеркала, от чего получает- 
ся молния. В древности Д.-м. представля- 
ли в виде мужчины и именовали Дянь-фу 
(«отец-молния»). Дянь-фу уступил место 
Д.м., по-видимому, под влиянием средне- 
вековых представлений, по которым мол- 
ния связана с землёй и соответственно с 
женским началом (инь). 

Считалось, что Д.-м. освещает молнией 
сердца грешников, которых должен нака- 
зать бог грома (Лэй-гун), потому её неред- 
ко называют Зеркалом бога грома. 



Б. Р. 
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ЕВА, Хавва (евр. Намгѵѵа), согласно иуда- 
истическим, христианским и мусульма- 
нским религиозно-мифологическим пред- 
ставлениям, жена Адама, первая женщи- 
на и праматерь рода человеческого. Имя 
Е. появляется в Библии во вставке к ска- 
занию о вкушении женщиной, обольщён- 
ной змеем (в основном тексте сказания 
она безымянна), запретного плода: «И на- 
рёк Адам имя жене своей: Ева, ибо она 
стала матерью всех живущих» (Быт. 3, 
20). Автор этого этимологического допол- 
нения видит корень имени Е. в евр. хай, 
«жизнь»; современная научная этимоло- 
гия возводит (предположительно) это имя 
к арам. Хевья и финик, хвт, «змея» (воз- 
можно, и «змееподобная богиня»). В ска- 
заниях о сотворении человека, в т. ч. и в 
версии о сотворении женщины из ребра 
мужчины (см. Адам), имя Е. не названо; в 
рассказе о Каине и Авеле (Быт. 4) Е. - имя 
их матери. Новый завет называет Е. и 
женщину, созданную богом (вслед за Ада- 
мом), и женщину, прельщённую змеем (1 
Тим. 2, 13; 2 Кор. 11, 3). 

Подробнее см. в ст. «Грехопадение». 
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ЕВРОПА (Енрсолгі), в греческой мифоло- 
гии дочь финикийского царя Агенора. 
Влюбившийся в Е. Зевс похитил её, то ли 
превратившись сам в смирного быка 
(Ароііосі. III 1, 1), то ли послав за ней бы- 
ка (Рз.-ЕгаІоз'Ыі. 14). На спине этого прек- 
расного белого быка Е. переплыла море и 
попала на Крит, где Зевс разделил с ней 
ложе, после чего она родила сыновей Ми- 
носа, Сарпедона и Радаманфа (Ароііосі. III 
1,1). Потом она стала супругой бездетно- 
го критского царя Астерия («звёздного»), 
усыновившего и воспитавшего её детей от 
Зевса (III 1, 2). С мифом о Е. связана исто- 
рия её брата Кадма, отправившегося на 
бесплодные розыски сестры и обосновав- 
шегося в Фивах (Ароііосі. III 1, 1; Ну§. 
ГаЪ. 178). Матерью знаменитых царей и 
судей, супругой олимпийского Зевса Е. 
выступает в героической мифологии, од- 
нако это исконно хтоническое божество. 
Её имя означает «широкоглазая» (эпитет 
луны) или «широкогласная», она являет- 
ся коррелятом древнего Зевса Евриопа 
(«широкогласного»), восходящего к дог- 
реческим культам Северной Греции и Ма- 
лой Азии. Близка Е. к хтоническому Зев- 
су Додонскому, от брака с которым у неё 


сын Додон — покровитель святилища До- 
доны (Зіеріі. Вух. , ѵ. Босіопе). В Беотии 
супругой Зевса считалась Деметра-Е., а её 
сыном Трофоний — хтонический демон 
(Раиз. IX 39, 4). Е. сближали с хтоничес- 
кими богинями, иногда отождествляли с 
ними (в Сидоне Е. не отличалась от богинь 
Селены и Астарты). Она наделена расти- 
тельными и животными функциями, об- 
раз её объединяет весь космос (включая 
небо, землю и подземный мир); отождес- 
твлялась с Луной (Нутп. Нош. XXXI 4 
след.). 

А. Ф. Лосев. 

Сохранились памятники античного ис- 
кусства, посвященные сюжету похище- 
ния Е. (произведения греческой пластики 
и вазописи, римские мозаики, фрески в 
Помпеях). В европейском искусстве этот 
сюжет разрабатывался сначала в средне- 
вековой книжной миниатюре (главным 
образом в иллюстрациях к Овидию), в 
эпоху Возрождения — в живописи и плас- 
тике и оставался популярным вплоть до 
сер. 18 в. (А. Дюрер, Рафаэль, Тициан, Я. 
Бассано, Дж. Вазари, Я. Тинторетто, П. 
Веронезе, Агостино и Аннибале Каррач- 
чи, Г. Рени, Я. Иордане, Рембрандт, К. 


Слева — Похищение 
Европы. Роспись крас- 
нофигурного кратера 
«берлинского худож- 
ника». Ок. 490 до н. э. 
Тарквиния, Археоло- 
гический музей. 


Справа — Похищение 
Европы. Картина 
В. А. Серова. 1910. 
Москва, Третьяковс- 
кая галерея. 
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Лоррен, А. Куапель, А. Ватто, Ф. Буше и 
др.). Среди произведений пластики эпохи 
Возрождения - рельеф Филарете на брон- 
зовых дверях собора святого Петра в Риме 
(15 в.). Из опер 18 — 20 вв. наиболее значи- 
тельная «Похищение Е.» Д. Мийо. 

ЕГИПЕТСКАЯ МИФОЛОГИЯ. Источни- 
ки изучения мифологии Древнего Египта 
отличаются неполнотой и несистематич- 
ностью изложения. Характер и проис- 
хождение многих мифов реконструиру- 
ются на основе поздних текстов. Основны- 
ми памятниками, отразившими мифоло- 
гические представления египтян, явля- 
ются разнообразные религиозные тексты: 
гимны и молитвы богам, записи погре- 
бальных обрядов на стенах гробниц. Наи- 
более значительные из них - «Тексты пи- 
рамид» - древнейшие тексты заупокой- 
ных царских ритуалов, вырезанные на 
стенах внутренних помещений пирамид 
фараонов V и VI династий Древнего цар- 
ства (26-23 вв. до н. э.); «Тексты саркофа- 
гов» , сохранившиеся на саркофагах эпохи 
Среднего царства (21-18 вв. до н. э.), 
«Книга мёртвых» - составлявшаяся начи- 
ная с периода Нового царства и до конца 
истории Древнего Египта, сборники зау- 
покойных текстов. Мифологические 
представления нашли отражение также в 
таких текстах, как «Книга коровы», 
«Книга часов бдений», «Книги о том, что 
в загробном мире», «Книга дыхания», 
«Амдуат» и др. Значительный материал 
дают записи драматических мистерий, 
которые исполнялись во время религиоз- 
ных праздников и коронационных тор- 
жеств фараонов жрецами, а в некоторых 
случаях и самим фараоном, произносив- 
шими от лица богов записанные речи. 
Большой интерес представляют магичес- 
кие тексты, заговоры и заклятья, в основе 
которых часто лежат эпизоды из сказаний 
о богах, надписи на статуях, стелах ит.д., 
иконографический материал. Источни- 
ком сведений о египетской мифологии яв- 
ляются также труды античных авторов: 
Геродота, посетившего Египет в 5 в. до н. 


э., Плутарха (1-2 вв. н. э.), оставившего 
подробный труд «Об Исиде и Осирисе» , и др. 

Е. м. начала формироваться в 6 — 4-м 
тыс. до н. э., задолго до возникновения 
классового общества. В каждой области 
(номе) складывается свой пантеон и культ 
богов, воплощённых в небесных светилах, 
камнях, деревьях, зверях, птицах, змеях 
и т. д. Сам ном также персонифицируется 
в образе особого божества; например, бо- 
гиней Гермопольского нома считалась 
Унут, почитавшаяся в образе зайца. Позд- 
нее местные божества обычно группиро- 
вались в виде триады во главе с богом-де- 
миургом, покровителем нома, вокруг ко- 
торого создавались циклы мифологичес- 
ких сказаний (напр., фиванская триада — 
бог солнца Амон, его жена Мут — богиня 
неба, их сын Хонсу — бог луны; мемфис- 
ская — Птах, его жена Сехмет — богиня 
войны, их сын Нефертум — бог раститель- 
ности, и др.). Женские божества, как пра- 
вило, имели функции богини-матери (осо- 
бенно Мут, Исида). Небесный свод обычно 
представлялся в виде коровы с телом, 
покрытым звёздами, но иногда его оли- 
цетворяли в образе женщины — богини 
Нут, которая, изогнувшись дугой, конца- 
ми пальцев рук и ног касается земли. 
«Могуче сердце твоё..., о Великая, став- 
шая небом. . . Наполняешь ты всякое место 
своею красотою. Земля вся лежит пред то- 
бою - ты охватила её, окружила ты и зем- 
лю, и все вещи своими руками», — гово- 
рится в «Текстах пирамид». Существова- 
ли представления, согласно которым небо 
— это водная поверхность, небесный Нил, 
по которому днём солнце обтекает землю. 
Под землёй тоже есть Нил, по нему солн- 
це, спустившись за горизонт, плывёт 
ночью. Воплощением земли в одних но- 
мах был бог Геб, в других — Акер. Нил, 
протекавший на земле, олицетворялся в 
образе бога Хапи, который способствовал 
урожаю своими благодатными разлива- 
ми. Сам Нил также населялся добрыми и 
злыми божествами в образе животных: 
крокодилов, гиппопотамов, лягушек, 
скорпионов, змей и т. д. Плодородием по- 



лей ведала богиня — владычица закромов 
и амбаров Рененутет, почитавшаяся в об- 
разе змеи, которая появляется на поле во 
время жатвы, следя за тщательностью 
уборки урожая. Урожай винограда зави- 
сел от бога виноградной лозы Шаи. 

Большую роль в Е. м. играли представ- 
ления о загробной жизни как непосред- 
ственном продолжении земной, но только 
в могиле. Её необходимые условия - со- 
хранение тела умершего (отсюда обычай 
мумифицировать трупы), обеспечение 
жилища для него (гробницы), пищи (при- 
носимые живыми заупокойные дары и 
жертвы). Позднее возникают представле- 
ния о том, что умершие (т. е. их ба, душа) 
днём выходят на солнечный свет, взлета- 
ют на небо к богам, странствуют по под- 
земному царству (дуат). Сущность челове- 
ка мыслилась в неразрывном единстве его 
тела, душ (их, считалось, было несколько: 
ка, ба; русское слово «душа», однако, не 
является точным соответствием египетс- 
кого понятия), имени, тени. Странствую- 
щую по подземному царству душу подсте- 
регают всевозможные чудовища, спастись 
от которых можно при помощи специаль- 
ных заклинаний и молитв. Над покойным 
Осирис вместе с другими богами вершит 
загробный суд (ему специально посвяще- 
на 125-я глава «Книги мёртвых»). Перед 
лицом Осириса происходит психостасия: 
взвешивание сердца умершего на весах, 
уравновешенных истиной (изображением 
богини Маат или её символами). Грешни- 


Похищение Европы. Картина К. Лоррена. 1655. 
Москва, Музей изобразительных искусств им. А. С. Пушкина. 
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Палетка царя Нармера. 
Лицевая сторона. Шифер. 
Ок. 3000 до н. э. Каир, Еги- 
петский музей. 

Верхний регистр: символы 
богини Хатор, покрови- 
тельницы фараона. 
Нижний регистр: бык, 
олицетворяющий царя, 
разбивает рогами 
вражескую крепость. 

Богиня неба Нут, изогнув- 
шаяся над землёй. Рисунок 
на папирусе. Ок. 1 000 до 
н. э. Лондон, Британский 
музей. 


ропоморфизация пантеона, однако зоомо- 
рфные черты в облике божеств не были 
полностью вытеснены и обычно сочета- 
лись с антропоморфными. Например, 
Бает изображалась в виде женщины с ко- 
шачьей головой, Тот — в виде человека с 
головой ибиса и т. д. 

Боги в образах быков и коров почита- 
лись во многих номах. Один демотичес- 
кий папирус сохранил запись мифа о том, 
что сначала все боги и богини были быка- 





Ибис — священная птица Тота. 

Онтарио, Королевский музей. 

ополя, центра почитания Ра, он стал глав- 
ным божеством Египта. В эпоху Среднего 
царства и особенно со времени правления 
XVIII (Фиванской) династии Нового цар- 
ства в качестве главного бога утверждает- 
ся другой бог солнца — фиванский Амон 
(фараоны Среднего и Нового царств про- 
исходили из Фив). Осирис как бог мёрт- 
вых вытесняет с конца 3-го тыс. до н. э. 
древнего бога — покровителя умерших 
Анубиса — вечно снующего по кладбищу 
шакала (превратившегося в бога-храни- 


ка пожирало страшное чудовище Амт (лев 
с головой крокодила), праведник оживал 
для счастливой жизни на полях иару. Оп- 
равдан на суде Осириса мог быть, согласно 
т. н. «Отрицательной исповеди», содер- 
жащейся в 125-й главе «Книги мёртвых» 
(перечне грехов, которых не совершал по- 
койник), только покорный и терпеливый 
в земной жизни, тот, кто не крал, не пося- 
гал на храмовое имущество, не восставал, 
не говорил зла против царя и т. д., а также 
«чистый сердцем» («я чист, чист, чист», 
— утверждает умерший на суде). 

Характернейшей чертой Е. м. является 
обожествление животных, возникшее в 
древнейшие времена и особенно усилив- 
шееся в поздние периоды истории Египта. 
Воплощённые в животных божества пер- 
воначально, как правило, считались пок- 
ровителями охоты, с приручением живот- 
ных некоторые стали божествами ското- 
водов. К числу наиболее почитаемых жи- 
вотных - воплощений различных божеств 
относились бык (Апис, Мневис, Бухие, 
Бата) и корова (Хатор, Исида), баран 
(Амон и Хнум), змея, крокодил (Себек), 
кошка (Бает), лев (воплощение многих бо- 
гов: Тефнут, Сехмет, Хатор и др.), шакал 
(Анубис), сокол (Гор), ибис (Тот; прилёт 
ибиса-Тота в Египет связывали с разлива- 
ми Нила) и др. Позднее происходила ант- 


ми и коровами с шерстью различного цве- 
та. Потом, по велению верховного бога, 
все быки воплотились в одного чёрного 
быка, а все коровы — в одну чёрную коро- 
ву. Культ быка, в глубокой древности свя- 
занный, вероятно, с почитанием вождя 
племени, с возникновением древнеегипе- 
тского государства стал сближаться с 
культом фараона. В ранних текстах царь 
назывался «тельцом». На палетке царя 
Нармера (Менеса?) (ок. 3000 до н. э.) фа- 
раон в образе быка разрушает крепость 
врага (Нижнего Египта). Во время празд- 
ника «Хеб-сед» (тридцатилетнего юбилея 
фараона) к одежде царя сзади привязыва- 
ли бычий хвост. В Мемфисе, а затем и во 
всём Египте чёрный бык с белыми отмети- 
нами считался воплощением бога Аписа. 
В образе змей воплощались как добрые, 
так и злые божества. Главой всех врагов 
солнца-Ра считался огромный змей Апоп, 
олицетворявший мрак и зло. В то же вре- 
мя в образе змеи почитались богиня пло- 
дородия Рененутет, богиня-хранительни- 
ца кладбищ Меритсегер, Исида и Нефтида 
— защитницы Осириса и, следовательно, 
любого умершего, богиня Уто — покрови- 
тельница Нижнего Египта, охранитель- 
ница Ра и фараона, и др. С развитием 
древнеегипетского государства мифологи- 
ческие представления 
видоизменялись. Куль- 
ты многочисленных 
местных божеств сохра- 
няли своё значение, но 
почитание некоторых 
из них распространи- 
лось за пределы отдель- 
ных номов и даже при- 
обрело общеегипетское 
значение. С утвержде- 
нием V династии Древ- 
него царства, происхо- 
дившей из города Гели- 


Нут в образе коровы. Гор - 
сокола, Таверет - бегемо- 
та, Собек - крокодила. 
Роспись гробницы Сети I. 
Долина Царей. 13 в. до н. э. 


Бабуин — священное животное Тота. 
Камень. Париж, Лувр. 
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теля некрополя и защитника Осириса в 
посвященных ему мистериях), а также 
абидосского бога мёртвых Хентиаменти, 
восприняв эпитет «первый на Западе» (т. 
е. «первый из мёртвых»). Возвышение но- 
вых религиозных и политических цент- 
ров, развитие богословской мысли сопро- 
вождалось процессом слияния, синкрети- 
зации богов. Например, с Амоном отожде- 
ствляются Ра, Монту, Птах, Гор, с Ра — 
Атуму Гор, Амон, Осирис, Птах и т. д. 


Гор в образе сокола. 

Бронза. 1 тыс. до н. э. Париж, Лувр. 



Анубис с головой шакала. 
Камень. 


Священные змеи. Головы 
змей увенчаны рогами — 
символом богини Хатор и 
солнечным диском, между 
ними — изображения 
символа жизни «анх» и 
столба «джед». Фрагмент 
раскрашенного рельефа. 
Храм царицы Хатшепсут 
в Дейр-элъ-Бахри. 
XVIII династия. 


Наиболее значитель- 
ные циклы мифов 
Древнего Египта — это 
мифы о сотворении ми- 
ра, о солнечных боже- 
ствах и об Осирисе. Из- 
начально, считалось, 
мир представлял собой 
хаос, первозданную пу- 
чину вод — Нун. Из ха- 
оса вышли боги, создав- 
шие землю, небо, людей, животных и рас- 
тения. Первым богом было солнце, высту- 
пающее обычно в роли демиурга. В одном 
из мифов говорится, что из вод вышел 
холм, на котором распустился цветок ло- 
тоса, а оттуда появилось дитя (солн- 
це-Ра), «осветившее землю, пребывав- 
шую во мраке». В других мифах появле- 
ние солнца связывается с яйцом, снесён- 
ным на поднявшемся из хаоса холме пти- 
цей «великий Гоготун». Существовал 
миф, согласно которому солнце было рож- 
дено в виде телёнка огромной коровой — 
небом. (О Ра, «золотом телёнке, рождён- 
ном небом», говорится в «Текстах пира- 
мид».) Наряду с этим существовали 
представления о богине неба — женщине, 
которая утром рождает солнце, вечером 
проглатывает — в результате наступает 
ночь — и следующим утром вновь рожда- 
ет его. (Пережитки представлений о том, 
что зачатие происходит от заглатывания, 
сохранил и фольклор: в «Сказке о двух 
братьях» неверная жена Ваты зачала, 
проглотив случайно щепку). 

В некоторых мифах прародителями 
выступают мужские божества. В гелио- 
польском мифе бог Атум, отождествлён- 
ный с солнцем-Ра, появившийся из хаоса 
— Нуна («создавший сам себя»), сам себя 
оплодотворил, проглотив собственное се- 
мя, и родил, выплюнув изо рта, первых 
богов: пару Шу и Тефнут (бога воздуха и 
богиню влаги). Те в свою очередь произве- 
ли вторую пару: бога земли Геба и богиню 
неба Нут, у которых родились Исида и 
Нефтида, Осирис и Сет. Эти боги состав- 
ляют знаменитую гелиопольскую «девят- 
ку» — эннеаду, почитавшуюся во всём 
Египте и неизменно присутствующую в 
религиозных текстах. Боги эннеады счи- 
тались первыми царями Египта. В мемфи- 
сском мифе о сотворении мира, относя- 
щемся к Древнему царству, демиургом 
выступает местный бог Птах. В отличие 
от Атума, Птах, создавший первых вось- 
мерых богов, предварительно задумал 
творение в своём сердце (сердце — «седа- 
лище мысли») и назвал их имена своим 
языком (Птах творил «языком и серд- 



цем», т. е. мыслью и словом). Таким же 
образом он создал и весь мир: землю и не- 
бо, людей, животных, растения, города, 
храмы, ремёсла и искусства, учредил 
культы богов. В этом мифе Птах наделён 
всеми атрибутами царя. В период Нового 
царства с возвышением XVIII (Фиванс- 
кой) династии (16-14 вв. до н. э.) в качест- 
ве демиурга утверждается отождествляе- 
мый с Ра фиванский бог Амон, которого 
называют царём всех богов: «Отец отцов и 
всех богов, поднявший небо и утвердив- 
ший землю... Вышли люди из его глаз, 
стали боги из его уст... Царь, да живёт он, 
да здравствует, да будет благополучен, 
глава всех богов», - говорится в «Боль- 
шом гимне Амону». С Амоном отождес- 

Гор-сокол. Египет, храм Эдфу. 
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Небо в образе коровы. 



твляется фараон, называемый его сыном. 
Характерен для развитого египетского об- 
щества и другой освящающий утверждён- 
ную богом власть царя миф, который при- 
водится в политическом трактате - поуче- 
нии гераклеопольского царя Ахтоя свое- 
му сыну Мерикара (X династия, 22 в. до н. 
э.). В нём говорится, что люди — «стадо 
бога» — произошли из тела бога-творца 
(имя которого не называется) как точное 
его подобие. Для них он сотворил из хаоса 
небо и землю, для дыхания — воздух, для 
пропитания — животных, птиц и рыб. По 
другим мифам (видимо, поздним), люди 
возникли из слёз Ра или были вылеплены 
на гончарном круге Хнумом. 

С мифами о сотворении мира тесно свя- 
заны мифы о солнечных богах. Солярные 
мифы отражают две группы представле- 
ний: о смене времён года (более древние) и 
о борьбе солнца с мраком и злом, олицет- 
ворённым в образах чудовищ и различ- 
ных страшных животных, особенно змей. 
С прекращением приносящего засуху 
знойного ветра пустыни хамсина и ожив- 
лением растительности связан миф о возв- 
ращении солнечного ока - дочери Ра Теф- 
нут. Тефнут (иногда называемая также 
Хатор), поссорившись с Ра, царствовав- 


шим в Египте, в образе львицы удалилась 
в Нубию, в область Бугем (по-видимому, в 
представлении египтян, её уход вызывал 
наступление засухи). Чтобы она верну- 
лась в Египет, Ра посылает за ней в Нубию 
Шу и Тота, принявших образ павианов. 
Они должны вернуть Тефнут к отцу, зав- 
лекая её пением и танцами. В более ран- 
нем варианте мифа её заманивает в Еги- 
пет бог охоты Онурис. Вернувшись, Теф- 
нут вступает в брак со своим братом Шу, 
что предвещает рождение природой но- 
вых богатых плодов. Праздник возвраще- 
ния любимой дочери Ра отмечался и в ис- 
торический период. В египетских кален- 
дарях он назывался «днём виноградной 
лозы и полноты Нила» . Население Египта 
встречало богиню песнями и плясками. 
«Дендера залита хмельным питьём, прек- 
расным вином... Фивы исполнены лико- 
вания, и весь Египет радуется... Идёт Ха- 
тор к своему дому... О как сладостно, ког- 
да она приходит!», — говорится в гимне. 

В наиболее знойное время года солнце, 
считалось, распаляется гневом на людей. 
С этим представлением связан миф о на- 
казании людей за их грехи по приказа- 
нию Ра. Когда Ра состарился («его кости 
стали из серебра, его плоть из золота, во- 
лосы из чистой ляпис-лазу- 
ри»), люди перестали почи- 
тать бога-царя и даже «за- 
мыслили против него злые 
дела». Тогда Ра собрал со- 
вет старейших богов во гла- 
ве с прародителем Нуном 
(или Атумом), на котором 
было решено наказать лю- 
дей. На них напустили сол- 
нечное око, любимую дочь 
Ра, называемую в мифе 


Сехмет или Хатор. Богиня в образе льви- 
цы стала убивать и пожирать людей, их 
истребление приняло такие размеры, что 
Ра решил остановить её. Однако богиня, 
разъярённая вкусом крови, не унималась. 
Тогда её хитростью напоили красным пи- 
вом, и она, опьянев, уснула и забыла о 
мести. Ра же, провозгласив своим замес- 
тителем на земле Геба, поднялся на спину 
небесной коровы и оттуда продолжал пра- 
вить миром. 

С периодом, когда жар солнца слабеет, 
связан миф, в котором Ра жалит змея, 
насланная Исидой, пожелавшей узнать 
его сокровенное имя (египтяне верили, 
что знание имени даёт власть над его но- 
сителем). Исцелить Ра может только Иси- 
да, «великая чарами», «госпожа волхова- 
ний», которая знает заговор против укуса 
змеи. В награду она требует от Ра назвать 
ей своё тайное имя. Ра выполняет усло- 
вие, и Исида исцеляет его. 

Борьба солнца с силами мрака отраже- 
на во многих мифах. Одним из наиболее 
страшных врагов Ра является в них вла- 
дыка подземного мира огромный змей 
Апоп. Миф повествует, что днём Ра плы- 
вёт, освещая землю, по небесному Нилу в 
барке Манджет, вечером подплывает к 
вратам преисподней, и, пересев на ноч- 
ную барку Месектет, плывёт со своей сви- 
той по подземному Нилу. Однако Апоп, 
желая воспрепятствовать плаванию Ра и 
погубить его, выпивает воду Нила. Между 
Ра и его окружением и Апопом начинает- 
ся борьба, победа в которой неизменно ос- 
таётся за Ра: Апопу приходится изрыг- 
нуть воду обратно. Ра же продолжает свой 
путь, чтобы утром опять появиться на не- 
бесном Ниле. Существовал также миф, 
согласно которому Ра-солнце в образе ры- 




Ра в образе кота 
убивает змея-Апопа. 


Слева — Гор 
Бехдетский, 
поражающий 
крокодила. 


Справа — Тот 
завлекает 
Тефнут 
в Египет. 
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жего кота под священной сикоморой горо- 
да Гелиополя победил огромного змея 
(Апопа) и отрезал ему голову. 

Одним из наиболее ярких и полно сох- 
ранившихся мифов о борьбе солнца с вра- 
гами является миф о Горе Бехдетском. 
Гор Бехдетский, считавшийся сыном Ра, 
сам почитался как солнечное божество, 
воплощённое в образе сокола. В этом мифе 
Гор выступает не только как сын Ра, но и 
как сам Ра, сливаясь с ним в одно синкре- 
тическое божество Ра-Гарахути (Гарахути 
означает «Гор обоих горизонтов»). Миф 
повествует о том, как Гор, сопровождая 
ладью Ра, плывущую по Нилу, побеждает 
всех врагов великого бога, превративших- 
ся в крокодилов и гиппопотамов. Гор — 
сын Исиды присоединяется к Гору Бехде- 
тскому, и они вместе преследуют бегущих 
врагов. Уничтожается и предводитель 
врагов Сет, олицетворяющий всех чудо- 
вищ. Происхождение мифа относится ко 
времени начала обработки меди в Египте 
(согласно одному из текстов, Гор поразил 
крокодила гарпуном, сделанным из дан- 
ного ему Исидой слитка меди). В период 
складывания древнеегипетского государ- 
ства победа Гора интерпретируется как 
победа Верхнего Египта в борьбе за объе- 
динение страны, а Гор стал почитаться 
как бог — покровитель царской власти. 

Третий основной цикл мифов Древнего 
Египта связан с Осирисом. Культ Осириса 
связан с распространением земледелия в 
Египте. Он бог производительных сил 
природы (в «Книге мёртвых» назван зер- 
ном, в «Текстах пирамид» — богом виног- 
радной лозы), увядающей и воскресаю- 
щей растительности. Так, сев считался 
похоронами зерна — Осириса, появление 
всходов воспринималось как его возрож- 
дение, а срезание колосьев во время жат- 
вы — как умерщвление бога. Эти функ- 
ции Осириса отразились в чрезвычайно 
распространённом сказании, описываю- 
щем его смерть и возрождение. Осириса, 
счастливо царствовавшего в Египте, ко- 
варно убил его младший брат, злой Сет. 
Сестры Осириса Исида (в то же время яв- 
ляющаяся его женой) и Нефтида долго 
ищут тело убитого, а найдя, оплакивают. 
Исида зачинает от мёртвого мужа сына 
Гора. Возмужав, Гор вступает в борьбу с 
Сетом, на суде богов он с помощью Исиды 
добивается признания себя единственным 
правомочным наследником Осириса. По- 


Слева — Фараон сре- 
зает первый сноп на 
празднике жатвы. 


Справа — Жрец поли- 
вает всходы, пророс- 
шие из изображения 
Осириса. 



бедив Сета, Гор воскрешает отца. Однако 
Осирис, не желая оставаться на земле, 
становится царём загробного мира и вер- 
ховным судьёй над умершими. Трон Оси- 
риса на земле переходит к Гору. (В другом 
варианте мифа воскрешение Осириса свя- 
зывается с ежегодными разливами Нила, 
которые объясняются тем, что Исида, оп- 
лакивающая Осириса, после «ночи слёз» 
наполняет реку своими слезами.) 

Уже в эпоху Древнего царства живу- 
щие фараоны рассматриваются как «слу- 
жители Гора» (что переплетается с пред- 
ставлениями о Горе Бехдетском) и преем- 
нике его власти, а умершие отождествля- 
ются с Осирисом. Фараон благодаря маги- 
ческому погребальному обряду так же 
оживает после смерти, как ожил Осирис. 
Начиная с эпохи Среднего царства с Оси- 
рисом отождествляется не только фараон, 
но и каждый умерший египтянин, а в зау- 
покойных текстах перед именем умерше- 
го обязательно ставится имя «Осирис». 
Такая «демократизация» представлений 
об Осирисе после падения Древнего 
царства связана с усилением знати и появ- 
лением прослойки богатых простолюди- 
нов в кон. 3-го тыс. до н. э. Культ Осириса 
становится центром всех заупокойных ве- 
рований. Считалось, что каждый египтя- 
нин, подобно Осирису, возродится для 
вечной загробной жизни, если будет соб- 
людён весь погребальный ритуал. 

Связанные с Осирисом мифы нашли 
отражение в многочисленных обрядах. В 
конце последнего зимнего месяца «хойяк» 


- начале первого месяца весны «тиби» со- 
вершались мистерии Осириса, во время 
которых в драматической форме воспро- 
изводились основные эпизоды мифа о 
нём. Жрицы в образах Исиды и Нефтиды 
изображали поиски, оплакивание и пог- 
ребение бога. Затем происходил «великий 
бой» между Гором и Сетом. Драма завер- 
шалась водружением посвященного Оси- 
рису столба «джед», символизировавшего 
возрождение бога и, опосредствованно, — 
всей природы. В до династический период 
праздник заканчивался борьбой двух 
групп участников мистерий: одна из них 
представляла лето, а другая — зиму. По- 
беду всегда одерживало лето (воскреше- 
ние природы). После объединения страны 
под властью правителей Верхнего Египта 
характер мистерий меняется. Теперь бо- 
рются две группы, из которых одна в 
одеждах Верхнего Египта, а другая — 
Нижнего. Победа, естественно, остаётся 
за группой, символизирующей Верхний 
Египет. В дни мистерий Осириса справля- 
лись также драматизированные обряды 
коронации фараонов. Во время мистерии 
молодой фараон выступал в роли Гора — 
сына Исиды, а умерший царь изображал- 
ся Осирисом, сидящим на троне. 

Характер Осириса как бога раститель- 
ности отразился и в другом цикле обря- 
дов. В специальном помещении храма 
водружалось сделанное из глины подобие 
фигуры Осириса, которое засевалось зер- 
ном. К празднику Осириса его изображе- 
ние покрывалось зелёными всходами, что 


Психостасия. «Книга мёртвых» . Рисунок на папирусе. XIX династия. Лондон, Британский музей. 
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Амон в образе 
барана, Себуиме- 
кер и Аренснупис. 
Храм в Мусавва- 
рат-эс-Суфре. 3 в. 
до н. э. 


символизировало возрождение бога. На 
рисунках нередко встречается мумия 
Осириса с проросшими из неё всходами, 
которые поливает жрец. 

Представление об Осирисе как о боге 
плодородия было перенесено и на фарао- 
на, который считался магическим средо- 
точием плодородия страны и поэтому 
участвовал во всех основных обрядах зем- 
ледельческого характера: с наступлением 
времени подъёма Нила бросал в реку сви- 
ток — указ о том, что начало разлива нас- 
тупило; первым торжественно начинал 
подготовку почвы для посева (сохрани- 
лась булава начала Древнего царства с 
изображением фараона, мотыгой взрых- 
ляющего землю); срезал первый сноп на 
празднике жатвы; за всю страну приносил 
благодарственную жертву богине урожая 
Рененутет и статуям умерших фараонов 
после окончания полевых работ. 

Широчайшее распространение культа 
Осириса отразилось и на представлениях 
об Исиде. Почитавшаяся как любящая 
сестра и беззаветно преданная жена Оси- 
риса, заботливая мать младенца Гора и 
одновременно великая волшебница (миф 
о Ра и змее, версии мифа, по которым Оси- 
риса оживила сама Исида, и др.), она в 
греко-римскую эпоху превратилась во 
всеегипетскую великую богиню-мать, а её 
культ распространился далеко за пределы 
Египта. 

Р. И. Рубинштейн. 

Многие персонажи Е. м. почитались в 
соседних странах, в частности в Куше 
(Древней Нубии), который в течение дли- 
тельного времени находился под властью 
Египта. Государственным богом Куша 
был Амон, его оракулы избирали царя. В 
многочисленных местных формах разви- 
вался культ Гора, проникший в Куш ещё 
в эпоху Древнего царства. Популяр- 
ностью пользовались мифы об Исиде, Оси- 
рисе и Горе, причём Исида считалась пок- 
ровительницей царской власти (с ней 
сравнивалась и отождествлялась царица- 
мать), место Осириса нередко занимали 
местные божества (Апедемак, Аренсну- 
пис, Дедун, Мандулис, Себуимекер). По- 
читались в Куше так же Ра, Онурис, Тот, 
Птах, Хнум, Хапи, Хатор (в мифе о её пу- 
тешествии в Нубию богом, возвращавшим 
её в Египет, выступал отождествлявший- 
ся с Шу Аренснупис). Жители Куша вос- 
приняли и многие представления египтян 


о загробной жизни и суде, который Оси- 
рис вершит над умершими. 

Э. К. 

Мифологические воззрения Древнего 
Египта нашли широкое отражение в архи- 
тектуре и искусстве, литературе. В египе- 
тских храмах и около них стояли скульп- 
турные изображения божеств, мыслив- 
шиеся как «тела», в которых эти божест- 
ва воплощаются. Представления о том, 
что умершие должны иметь жилище, 
обусловили строительство специальных 
гробниц: мастаба, пирамид, скальных 
склепов. Гробницы и храмы украшались 
рельефами и росписями на мифологичес- 
кие темы. На случай повреждения или 
уничтожения мумифицированного тела 
умершего в гробницу помещали его порт- 
ретную статую (наряду с мумией призван- 
ную быть вместилищем его ба и ка). Рос- 
писи и рельефы в гробницах должны бы- 
ли создавать для умершего привычную 
обстановку: они изображали его дом, чле- 
нов семьи, празднества, слуг и рабов на 
полях и в мастерских и т. д. В гробницы 
помещались также статуэтки слуг, заня- 
тых различными видами сельскохозяй- 
ственных, ремесленных работ, обслужи- 
ванием умершего. В погребениях эпохи 
Нового царства в большом количестве 
сохранились т. н. ушебти, особые фигур- 
ки, обычно в виде запелёнатой мумии. 
Считалось, что покойный силой магичес- 
ких заклинаний оживит их и они будут 
работать за него в загробном мире. Высо- 
кими литературными достоинствами об- 
ладала религиозная и магическая литера- 
тура, в которой запечатлены многие ми- 
фологические представления египтян. 
Широкое отражение получили мифологи- 
ческие сюжеты в сказках. Например, в 
сказке «Змеиный остров» («Потерпевший 
кораблекрушение») действует огромный 
змей, который может испепелить челове- 
ка своим дыханием, но может и спасти 
его, предсказать будущее. Этот образ воз- 
ник под влиянием представлений о богах- 
змеях. В другой сказке к Ред-дедет, жене 
жреца Раусера, в образе её мужа является 
бог Ра, и от этого брака рождается трое 
близнецов — детей солнца, основателей 
новой династии фараонов. Под влиянием 
мифа об Осирисе была создана сказка о 
двух братьях Бате и Анубисе, в которой 
ложно обвинённый Бата погибает, а затем 
оживает вновь при помощи Анубиса (в об- 


разе Ваты сохранились также черты бога 
— быка Ваты). В сказке «О кривде и прав- 
де» младший брат ослепляет старшего 
(которого зовут Осирис) и завладевает его 
добром, однако сын Осириса Гор мстит за 
отца и восстанавливает справедливость. В 
сказке о мудром юноше Са-Осирисе (его 
имя в переводе означает «Сын Осириса») 
описывается загробное царство, куда он 
ведёт своего отца, и суд над мёртвыми. 

Р. И. Рубинштейн. 
ЕГУК, Чоннёгук («Женское царство»), в 
корейской мифологии сказочная страна в 
западном море, где обитали только жен- 
щины. Согласно «Самгук юса», прави- 
тельница этого царства была матерью Сок 
Тхархэ. 

Л. К. 

ЕДА, пища. Значение Е. в мифологии 
многообразно и в самом общем виде опре- 
деляется её местом в противопоставлении 
природа — культура. Принадлежа перво- 
начально (по происхождению, по составу 
частей и т. п.) природе, Е. используется 
уже как продукт культуры, как результат 
перехода от природы к культуре. В этом 
смысле Е. нейтрализует это противопос- 
тавление и является медиатором. Эволю- 
ция Е., В частности отражённая в мифо- 
логических материалах, в общих чертах 
следует конкретным реализациям проти- 
вопоставления природа — культура. По 
К. Леви-Стросу, структура кулинарно-пи- 
щевых (диетических) режимов, характер 
и степень их вовлечённости в сферу куль- 
туры, может быть выражена следующей 
схемой: 
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Все эти противопоставления, как и не- 
которые другие не менее важные (напр., 
гнилой — ферментированный и др.), оп- 
ределяют смысл целой серии мифов по 
происхождении «кухни» (огня и варёной 
пищи) и регулируют систему пищевых 
запретов, а отчасти и рекомендаций. 
Вместе с тем и противопоставления, отно- 
сящиеся собственно к культуре [чужой 
(коллектив) - свой, женский - мужской, 
здешний (земной) - нездешний (небесный 
или подземный), вода - огонь, профани- 
ческий — сакральный и др.], имеют своё 
выражение и в кулинарно-пищевом коде, 
и в соответствующих режимах. Ср. проти- 
вопоставление своих и чужих в зависи- 
мости от различий в употребляемой пище 
(особенно наглядные примеры - вегетари- 
анские и мясные, микофильские и мико- 
фобские и т. п. режимы), противопостав- 
ление «мужской» и «женской» Е., рели- 
гиозно отмеченной и «бытовой» Е., «бо- 
жественной» и «дьявольской» Е. (ср., 
например, др.-греч. ѲесЬѵ |ЗрсЬца и лат. 
сіЬиз сіеогит — «пища богов», но староф- 
лам. сІуѵеІзЪгоосІ — «хлеб дьявола», «пи- 
ща мёртвых» у оджибве или даже «исп- 
ражнение Грома» у индейцев си-сиэтл и т. 
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п. — всё применительно к грибам) и др. 
При этом «своя» Е. считается естествен- 
ной и даже истинной, а «чужая» — «анти- 
пищей». Это нашло отражение в мифах и 
мифологических преданиях, относящих- 
ся к периоду до начала «культуры» 
[напр., когда люди (предки) употребляли 
в пищу гадов, грибы, человеческое мясо, 
сырое мясо, испражнения и т. п.]. С отка- 
зом от старой пищевой традиции связан 
переход к культуре. Теперь прежняя Е., 
воспринимаемая как «антипища», неред- 
ко меняет свои функции (ср. сжигание 
грибов для изгнания злого духа у апачей, 
или изготовление из тех же грибов напит- 
ка для бесплодных женщин у индейцев 
варрау, или использование некоторых ви- 
дов «антипищи» в качестве психотроп- 
ных средств). Для многих архаичных кол- 
лективов существует непосредственная и 
вполне осознаваемая связь (даже на язы- 
ковом уровне) между пищевыми и брач- 
ными запретами: в частности, инцест и 
каннибализм как две гиперболические 
формы поведения нередко обозначаются 
одним и тем же словом; сходным образом 
у понапеанцев (Каролинские острова) 
отождествляются инцест и съедение тоте- 
ма. Тем самым подтверждается предполо- 
жение об одинаковой древности пищевых 
запретов и экзогамических предписаний 
(ср. в качестве параллели нередкий слу- 
чай передачи значений «вкушать» и «со- 
вокупляться» одним словом). С помощью 
пищевого кода в мифах передаются основ- 
ные смыслы, актуальные для человечес- 
ких коллективов архаичного типа, эле- 
менты этого кода входят в состав всех ос- 
новных семантических противопоставле- 
ний - в элементной (стихии), раститель- 
ной, животной, минеральной, простран- 
ственной, временной и т. п. сферах. Такое 
объединение разных сфер в единой семан- 
тической системе объясняет некоторые 
мифологические или ритуальные мотивы, 
например пища богов или небесная пища 
(Е. и пространство), пища обыденная и 
пища, ритуально отмеченная, празднич- 
ная (Е. и время). 

Е. в мифах связана со всеми тремя эле- 
ментами комплекса смерть — плодородие 
— жизнь и жертвоприношением, в кото- 
ром мистерия смерти, гибели путём расч- 
ленения, разъятия частей, размельчения 
должна вызвать состояние плодоносяще- 
го изобилия и жизненного цветения. Не 
случайно Е. выступает как отмеченная на 
рубеже любых двух временных циклов, т. 
е. на пороге нового неизвестного состоя- 
ния [вечерняя трапеза типа агапэ (вечер- 
ней любви) у ранних христиан или суббот- 
нее преломление хлеба у евреев, или годо- 
вое празднество на стыке старого и нового 
года, или рождественские или пасхаль- 
ные изделия из теста и ритуальные блюда 
из мяса и птицы как пережиток]. 

Е. занимает видное место и в свадеб- 
ных и погребальных обрядах. Погребаль- 
ные обряды предполагают, что едят не 
только живые, но и мёртвые (ср. др.-греч. 
намогильные изображения пиршества 
мёртвых — ѵгхробгілѵоѵ или т. н. «обеды 
Гекаты» — столы с Е., выставляемые на 
перекрёстках дорог в честь богини под- 
земного царства). Обряд евхаристии с вку- 
шением хлеба и вина, соотнесённым со 
смертью и воскресением, сохраняет мно- 


гие черты более древнего ритуала. «Итак, 
в акте еды разыгрывалась смерть — воск- 
ресение объекта еды, тех, кто ел, и, кроме 
того, божества небесного или загробного. 

Такая связь между космическим оли- 
цетворением (божество), человеком еди- 
ничным и коллективным, едой... говорит 
о том, что она создана не античным созна- 
нием, а примитивным, архаическим, 
слитным; это типичное сознание тотемис- 
тического периода, которое отождествля- 
ет космос и общество в тотеме. Еда — 
центральный акт в жизни общества — ос- 
мысляется космогонически; в акте еды 
космос (=тотем, общество) исчезает и по- 
является» (О. М. Фрейденберг). Обряд Е. 
входит в ритуал жертвоприношения (от- 
сюда — нередкое обозначение Е. тем же 
словом, что и жертва, ср. «жрать», «жрат- 
ва» , этимологически восходящее к словам 
«жертва» и «жрец») и сам имитирует 
жертвоприношение. Принесение в жерт- 
ву тотема, бога, человека, животного и т. 
д. связано с разъятием целого на части 
(смерть), подобно преломлению (и расчле- 
нению) хлеба за едой (ср. др.-греч. 
шгарауцод); плоть и кровь жертвы соотно- 
сятся с пищей и питьём в обряде Е. (ср. 
хлеб и вино в евхаристии); вкушение час- 
тей жертвенного животного в равной сте- 
пени определяет и ту стадию жертвопри- 
ношения, когда приобретается жизнен- 
ная сила (мана и т. п.), и сам акт Е. как 
процесс простого насыщения; итогом 
жертвоприношения и акта Е. является 
достижение искомого состояния — обра- 
щение к новой жизни, новому рождению 
(палингенесия), воскресению. Этот функ- 
циональный параллелизм акта Е. и жерт- 
воприношения объясняет дальнейшую се- 
рию схождений: Е. (пища) - жертва, стол 
- алтарь (жертвенник), скатерть - покров 
(завеса), столовые принадлежности - ору- 
дия жертвоприношения, повар - жрец [в 
Индии и Двуречье существовали священ- 
ные храмовые повара; у христиан только 
на Трулльском соборе (7 в.) было запреще- 
но использовать алтарь для приготовле- 
ния мяса]. В акте Е. и в жертвоприноше- 
нии равным образом совершалось приоб- 
щение человека к тотему, роду (ср. случаи 
сходного языкового кодирования таких 
понятий, как «плоть», «род», «племя» и 
«еда») и микрокосма к макрокосму, их 
отождествление и слияние, восстанавли- 
вавшее некую недостачу и приводившее к 
новой гармонии и единству. 

В мифах обнаруживается теснейшая 
связь Е. со сферой растительного и живот- 
ного. Она отражается не только в тяготе- 
нии элементов пищевого кода к соответ- 
ствующим элементам вегетативного и 
анимального кодов и в языковых особен- 
ностях (часто название конкретного вида 
пищи отличается от названия соответ- 
ствующего растения или животного толь- 
ко грамматическим родом или словообра- 
зовательным элементом), но и в целой се- 
рии мифов, «культурных» преданий, эти- 
ологических легенд и сказок о происхож- 
дении отдельных культурных растений, 
которые используются в пищу (особенно 
когда речь идёт о монокультуре), и самой 
пищи. Чаще всего мифы такого рода свя- 
заны с теми или иными элементами сле- 
дующего сюжетного построения: Громо- 
вержец наказывает своих детей (или же- 


ну), расчленяя, раздробляя, размельчая 
их и бросая на землю (или в подземное 
царство); в конце цикла из этих расчле- 
нённых частей вырастает некое растение, 
отличающееся особым плодородием; 
культурный герой, основатель данной 
традиции, обучает людей уходу за этим 
растением и приготовлению из его плодов 
особого напитка (опьяняющего, галлюци- 
ногенного, наркотического и т. п.), кото- 
рый приводит человека в эйфорическое 
состояние. Ср. многочисленные мифы о 
грибах как наказанных детях грома (или 
молнии) в связи с приготовлением из не- 
которых видов грибов, прежде всего из 
мухомора, галлюциногенного напитка, 
способствующего радикальному измене- 
нию психического состояния; миф боли- 
вийских индейцев гуараю-гуарани о пер- 
вопредке (Деде), научившем людей са- 
жать семена, собирать урожай и делать 
индейское пиво из маиса и маниоки (он 
же даёт людям и пищу); мезоамериканс- 
кое предание о возникновении культур- 
ных растений, сочетающее в себе мотивы 
спуска Кецалькоатля в преисподнюю к 
богу мёртвых, четырёх богов дождя, прев- 
ращения Кецалькоатля в муравьев, удара 
молнии, появления растений, в частности 
маиса, и пищи вообще (ср. другие версии: 
поражение земли стрелой бога солнца, 
рождение в преисподней бога маиса; или: 
нисхождение Кецалькоатля и божествен- 
ной Майяуэль на землю, превращение их 
в дерево с двумя ветвями, гибель ветки 
Майяуэль и возникновение из неё агавы, 
из плодов которой делают вино, вызываю- 
щее танцы, песни, радость); японский 
миф о происхождении пищи, связанный с 
анатомированием убиваемой богини пи- 
щи Укэмоти; многочисленные фольклор- 
ные мотивы о происхождении растений и 
соответствующей пищи, съедобных кор- 
ней, грибов, табака, наркотиков; о проис- 
хождении мясной пищи из жертвоприно- 
шений и т. п. [ср. такие эпитеты «пище- 
вых» богов, как «господин (или госпожа) 
нашей плоти» и т. п.]. Достаточно распро- 
странены и такие мифологические моти- 
вы, в которых акцент делается не на про- 
исхождении пищи, а на её добывании (ср. 
добывание «живой» воды в нижнем мире, 
мёда - Одином или борьба за богиню 
Иду нн и её «молодильные» яблоки в скан- 
динавской мифологии). 

Но мифологическое значение Е. не ис- 
черпывается мотивами её происхожде- 
ния. Растение, из которого происходит 
данная пища, как и сама пища, нередко 
персонифицируется и обожествляется 
(напр., в рукописях майя — в виде юноши 
с головой, переходящей в початок кукуру- 
зы). Сюда же относится широкая сфера 
метафоризации разных видов Е. (напр., 
бобы как образ смерти и воскресения, ср. 
образ бобового царя и бобовой царицы в 
«Сатурналиях» и бобового шута; близкие 
аналогии даёт чечевица, горох, каша, 
похлёбка, т. е. то, что приготовлено из че- 
го-то размельчённого, растёртого и т. п.) и 
персонификации её — чаще всего в форме 
фарса (ср. оскского Маккуса как вопло- 
щение национального блюда или более 
поздние персонажи типа Жан Потанж — 
похлёбка, Жан Фаринь — мука, Ганс 
Вурст — колбаса, Ян Пиккельгеринг — 
маринованная селёдка и многие другие). 
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Даже в христианской традиции известны 
близкие по типу олицетворения: хлеб ар- 
тос (всецелая просфора) как мужское 
воскресающее божество и панагия (дру- 
гой вид просфоры) как женское. Не слу- 
чайно, что на основе разных видов Е. раз- 
вилась очень разветвлённая «пищевая» 
образность, начиная от сравнений, упо- 
доблений, метафор (в некоторых очень 
сильна эротическая тема, ср. хлебные 
жертвы в виде мужских и женских гени- 
талий, их изображения на ритуальных 
хлебах типа каравая и т. п.), и вплоть до 
мотивов и микросюжетов (разного рода 
«прения», поединки, диалоги, в которых 
могут участвовать вода, вино, молоко, 
хлеб, овощи, закуски и т. п.; ср. их ис- 
пользование в мотиве скандального пир- 
шества). В этом смысле распространён- 
ный приём «овощных» персонификаций в 
художественной литературе (ср. «Короле- 
вскую невесту» Гофмана) имеет глубокие 
мифологические корни. 

Мифологический аспект Е. имеет своё 
продолжение в категории сакральной пи- 
щи, с которой сопоставимы известные в 
сказках случаи, когда какой-либо вид еды 
(хлеб, каша, творог, молоко, масло, сме- 
тана, мёд, яблоко, яйцо, горох и т. п.) выс- 
тупает как волшебный (чудесный) пред- 
мет; в выделении особой, ритуально отме- 
ченной, Е. [ср., напр., изделия из печёно- 
го теста, как-то: каравай с изображённы- 
ми на нём символами мирового дерева 
(этимологически связано со словом «коро- 
ва»), жаворонки, ватрушки, болгарскую 
боговицу, сербскую чесницу и т. п.; мяс- 
ные блюда, ср. поросёнка, гуся, индюка 
на праздниках новогоднего типа и др.]; в 
некоторых особых случаях категориза- 
ции пищи [ср. распространённые в Цент- 
ральной Америке противопоставления 
«горячей» и «холодной», «свежей» («не- 
острой») и «острой» и т. д. пищи, часто не 
совпадающего с её реальной температурой 
или действительным наличием специй]; в 
пищевых табу, имеющих исключительно 
широкое распространение [напр., запре- 
ты, действующие в загробном мире (ср. 
Персефону, которая съела гранатовые 
зёрна, предложенные ей Аидом, и поэто- 
му должна была остаться в подземном 
царстве); туземцы Новой Каледонии ве- 
рят в то, что умершим в царстве духов 
предлагаются бананы, и кто соблазнится 
ими, никогда не вернётся на землю; мела- 
незийцы предостерегают живых касаться 
пищи в подземном царстве; сходные 
представления хорошо известны у индей- 
цев и ряда других народов; ср. также та- 
буирование пищи, предназначенной бо- 
жеству, например у древних семитов и 
как отголосок у современных евреев]; в 
явлениях, противоположных табу (вави- 
лонский бог Адапа, сын Эа, будучи на не- 
бе, отказался от Е. и за это лишился бес- 
смертия); в обрядах совместной Е. и 
питья, устанавливающих отношения осо- 
бой близости (гостеприимство, куначест- 
во, побратимство, дружба и т. д.); в цере- 
мониях поедания пищевого или расти- 
тельного божества (поедание духа зерна, 
картофельного божества, двух божеств у 
ацтеков, связанных с аграрными цикла- 
ми, медвежьего бога у айнов и т. д.) или 
собственных детей (ср. историю Фиеста 
или Тантала и жертвоприношений своих 
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детей, включая и несостоявшиеся, — Ага- 
мемнон и Ифигения, Авраам и Исаак и т. 
п.) или отцов (ср. ритуальные съедания 
стариков в некоторых архаичных тради- 
циях), в особом выделении божественной 
пищи (ср. нектар и амброзию, дающие 
бессмертие) и т. д. 

В. Н. Топоров. 

ЕДИНОРОГ, мифическое животное (в 
ранних традициях с телом быка, в более 
поздних - с телом лошади, иногда козла), 
именуемое по наиболее характерному 
признаку — наличию одного длинного 
прямого рога на лбу. Самые ранние изоб- 
ражения Е. (как однорогого быка) встре- 
чаются в памятниках культуры 3-го тыс. 
до н. э., в частности на печатях из древних 
городов долины Инда — Мохенджо-Даро 
и Хараппы, представляя собой один из на- 
иболее значимых священных образов. 
Символ Е. отражается и в «Атхарваведе» 
(в мифе о потопе, во время которого Ману 
привязал корабль к рогу Е.), и в «Махаб- 
харате». С воздействием этой позднейшей 
индийской традиции исследователи свя- 
зывают появление образа Е. в западноази- 
атских (ближневосточных) и раннеевро- 
пейских мифологических системах. Гре- 
ческая (Ктесиас, Аристотель) и римская 
(Плиний Старший) традиции рассматри- 
вали Е. как реально существующего зверя 
и связывали его происхождение с Индией 
(или Африкой). В переводах Ветхого заве- 
та с Е. идентифицировали зверя г’ет 
(евр., «лютый зверь»). Символика Е. иг- 
рает существенную роль в средневековых 
христианских сочинениях, восходящих к 
греческому тексту «Физиолога» (2 — 3 вв. 
н. э.); Е. рассматривается как символ чис- 
тоты и девственности. Согласно «Физио- 
логу», Е. может приручить только чистая 
дева; отсюда — более поздняя христианс- 
кая традиция, связывающая Е. с девой 
Марией и с Иисусом Христом. 

Сюжеты, связанные с Е., встречаются 
и в восточном (включая китайский и му- 
сульманский), и в западноевропейском 
(немецкая сказка о портном и семи мухах) 
фольклоре. В русских «азбуковниках» 
16 — 17 вв. Е. описывается как страшный 
и непобедимый зверь, подобный коню, 
вся сила которого заключена в его роге. 

Именем Е. названо экваториальное 
созвездие (лат. Мопосегоз). Символ Е. за- 
нимает существенное место в геральдике: 


Е. изображался как на династических и 
государственных (напр., шотландском, а 
позднее британском), так и личных гер- 
бах, вт.ч. в 18 в. на гербах некоторых 
русских знатных родов, в частности графа 
П. И. Шувалова, в бытность которого на- 
чальником оружейной канцелярии полу- 
чил развитие введённый на Руси ещё в 16 
в. обычай называть «инрогами» («едино- 
рогами») артиллерийские орудия (с изоб- 
ражением Е.). 

Рогу Е., под видом которого в средневе- 
ковой Европе распространялись бивни ки- 
тов-нарвалов (именуемых также единоро- 
гами), приписывались целебные свойства 
при лечении различных болезней, укусов 
змей (по фольклорным представлениям, 
Е. своим рогом очищает воду, отравлен- 
ную змеем) и пр. 

Символ Е., широко представленный в 
мистических сочинениях и изобразитель- 
ном искусстве европейского средневековья 
(сцена укрощения Е. девой получила от- 
ражение в пластическом декоре фрейбур- 
гского и эрфуртского соборов, в книжной 
миниатюре, на гобеленах, в частности на 
гобелене кон. 15 в. «Дева и единорог» из 
парижского музея Клюни), воскрешается 
теми писателями 20 в., которые ориенти- 
ровались на эту мифопоэтическую тради- 
цию. В стихотворении Р. М. Рильке 
«Еіпіюгп» («Единорог») Е., на лбу которо- 
го «сиял, как башня в лунном свете, рог», 
описывается как «вырвавшийся из пре- 
данья» зверь, замыкающий собою «весь 
цикл преданий» (цитаты в переводе К. П. 
Богатырёва). 

В. В. Иванов. 

ЕЗУС, Эзус (лат. Езиз), в мифологии кель- 
тов Галли бог. «Гневный», по выражению 
упоминавшего о нём римского поэта 1 в. 
Лукана, он требовал жертв, повешенных 
на дереве (т. н. Бернские схолии к Лука- 
ну, 10 в.). Иконографический тип бога 
(представленный на галло-римских рель- 
ефах алтарей из Парижа и Трира) подтве- 
рждает связь Е. с деревьями, изображая 
его (бородатого или безбородого) около де- 
рева с подобием серпа (топора?) в руке. 
Жест его, возможно, воспроизводит мо- 
мент друидического ритуала поклонения 
омеле. С деревом Е. ассоциируется бык 
(лат. Тагѵоз Тгщагапиз) со стоящими на 
его голове и спине тремя журавлями, так- 
же известный по изображениям на алта- 
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Бог Езус близ священного дерева. Галло- 
римский барельеф. Париж, Музей Клюни. 


ре. По мнению некоторых исследовате- 
лей, Е. был общегалльским богом (воз- 
можно, войны). Этимологически имя Е. 
скорее всего означает «добрый бог», «бог- 
господин», подобно ирландскому Дагда. 

С. Ш. 

ЕЛ, эл, в мифологии ингушей и чеченцев 
подземный мир мёртвых, управляемый 
богом Ел-да. Согласно ранним представле- 
ниям, Е. находится на западе. Солнце 
днём освещает этот свет, а ночью - Е. (дру- 
гой вариант: светилом Е. является луна). 

Умершие ведут в Е. земной образ жиз- 
ни, только работают по ночам, когда к 
ним приходит солнце. Грешники в Е. по- 
лучают возмездие (согласно одному из 
древних сказаний, скряга стала в Е. соба- 
кой, привязанной на цепи). 

В сказаниях о нарт-орстхойцах Е. на- 
ходится под землёй, в нём нет солнца, 
темно и холодно. В Е. ведёт спускающая- 
ся от края земли лестница. Охраняет 
вход, заполненный холодным чёрным ту- 
маном, ешап. Как правило, никто из жи- 
вых попасть в Е. не может. Однако способ- 
ностью проникать в Е. и возвращаться об- 
ратно обладает Боткий Ширтка (или выс- 
тупающий в некоторых сказаниях его 
«двойником» Селий Пира), однажды это 
удалось и героям Сеска Солсе и Бятару. 
Иногда живущие на земле получают из Е. 
культурные блага. Так, Селий Пира, возв- 
ращаясь из Е., принёс однажды водяную 
мельницу, тем самым облегчил труд лю- 
дей, которые раньше размалывали зерно 
ручными мельницами. По одной из вер- 
сий, в Е. протекает священная река. Её во- 
ды, лечащие от всех недугов, оживляю- 
щие мёртвых, проступают на поверхность 
земли, где их находят ищущие эту реку 
герои. 

А. У. Малъсагов. 
ЕЛ-ДА, Элда, Этер, Ёшпор, Эштр (ин- 
гуш., «хозяин ела»), в мифологии ингу- 
шей и чеченцев бог, владыка подземного 
мира мёртвых — ела. Он мудр, обладает 
даром провидения. От удара его посоха 
дрожит весь мир. Сидя на высоком троне 
из человеческих костей (вариант — в баш- 
не), вершит суд над душами усопших: в 
соответствии с поступками, совершённы- 
ми ими при жизни, праведных отправля- 


ет в рай, грешных — в ад (сказание «Сес- 
ка Солса и Бятар»). 

A. М. 

ЕЛЕН (ЕАеѵод), в греческой мифологии 
сын Приама и Гекубы, обладающий про- 
роческим даром. По одному из вариантов 
мифа, Е. и Кассандра — близнецы, дар яс- 
новидения они получают от священных 
змей в храме Аполлона (на Троянской 
равнине), где были забыты взрослыми во 
время празднества. Е. (как и Кассандра) 
пытается отговорить Париса от путешест- 
вия за Еленой, т. к. знает какие бедствия 
принесёт этот брак Трое. Е. не раз даёт 
Гектору советы, которым тот охотно сле- 
дует (Нош. II. VI 73-102; VII 44-54). Пос- 
ле смерти Париса между Е. и его млад- 
шим братом Деифобом разгорается спор 
за руку Елены; победу одерживает Деи- 
фоб, и разгневанный Е. удаляется на гору 
Ида, где попадает в плен к Одиссею. Тот 
вынуждает Е. открыть ахейцам условия, 
при которых они смогут завоевать Трою 
(по другому варианту мифа, Е. сам пере- 
шёл в греческий лагерь, желая отомстить 
Деифобу). Среди названных Е. условий 
чаще всего упоминается захват ахейцами 
изображения Афины (палладия), храня- 
щегося в её троянском храме, а также 
участие в Троянской войне Филоктета с 
его луком (8орЕ. РЫІосІ. 604-13; Ароііосі. 
ергЬ. V 9-10). После взятия Трои Е., сдру- 
жившийся с Неоптолемом, советует ему 
возвращаться на родину по суше, благода- 
ря чему Неоптолем, доставшаяся ему в до- 
бычу Андромаха и сам Е. избегли гибели 
во время морской бури, обрушившейся у 
острова Эвбея на ахейское войско. По за- 
вещанию Неоптолема Е. получает в жёны 
Андромаху и царствует с ней в Эпире до 
конца своей жизни (Еиг. Апсіг. 1243-47; 
Раиз. 111, 1; II 23, 6). 

B. Я. 

ЕЛЕНА (ЕХгѵц), в греческой мифологии 
спартанская царица, прекраснейшая из 
женщин. Отцом Е. античная традиция на- 
зывает Зевса, матерью — Леду или Неме- 
сиду. В юности Е. была похищена Тесеем 
и Пирифоем, досталась по жребию Тесею, 
который поселяет её у своей матери Эфры 
в Афидне (по другой версии, в Трезене). В 
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то время как Тесей и Пирифой отправля- 
ются в преисподнюю, чтобы добыть Пер- 
сефону, Е. освобождают и возвращают в 
Спарту к своему земному отцу и супругу 
Леды Тиндарею Диоскуры (Ароііосі . III 
10,7). Слух о красоте Е. распространяется 
настолько широко по всей Греции, что 
сватать девушку собирается несколько де- 
сятков знатнейших героев всей Эллады 
(Менелай, Одиссей, Диомед, Сфенел, оба 
Аякса, Филоктет, Патрокл, Протесилай и 
др.) (Нез. ігё. 196—204; Ароііосі. III 10, 
8). Так как Тиндарей боится своим выбо- 
ром обидеть остальных претендентов и 
вызвать их вражду к себе и будущему зя- 
тю, он по совету Одиссея связывает всех 
претендентов на руку Е. совместной клят- 
вой оберегать в дальнейшем честь её суп- 
руга. После этого мужем Е. выбирается 
Менелай, вероятно, не без влияния его 
старшего брата Агамемнона, уже женато- 


Тесей сажает 
Елену в колесницу. 
Аттический красно- 
фигурный стамнос 
работы Полигнотоса. 
430-420 г. до н. э. 

Афины, 

Национальный 

археологический 

музей. 
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Встреча Менелая с 
Еленой. Фрагмент 
росписи красно- 
фигурного скифоса 
Макрона. Ок. 470 до 
н. э. Бостон, Музей 
изящных искусств. 


Любовь Елены и 
Париса. 
Фрагмент картины 
Ж. Л. Давида. 1 788. 
Париж, Лувр. 


го на дочери Тиндарея Клитеместре (Еиг. 
ІрЬщ. А. 55-71; Ароііоб. III 10, 9). От бра- 
ка с Менелаем у Е. рождается Гермиона 
(Нот. Об. IV 12-14). Когда спустя некото- 
рое время богиня Афродита, выполняя 
обещание, данное Парису — сыну троянс- 
кого царя Приама, приводит его в дом Ме- 
нелая, Е., по наиболее распространённой 
версии, увлекается юным красавцем и, 
воспользовавшись отъездом супруга, бе- 
жит с Парисом в Трою, захватив с собой 
большие сокровища и много рабов (Нот. 
II. VII 345-364; Еиг. Тгоаб. 983-997). По 
другой версии мифа, восходящей, воз- 
можно, ещё к Гесиоду, но обстоятельно 
разработанной в 6 в. до н. э. Стесихором, 
Зевс или Гера подменили подлинную Е. её 
призраком, за который и шла Троянская 
война. Сама же Е. переносится в Египет, 
где живёт под защитой мудрого старца 
Протея, дожидаясь возвращения Менелая 
из троянского похода (сюжет обстоятель- 
но разработан в трагедии Еврипида «Е.»). 
О путешествии Е. с Парисом также суще- 
ствует несколько вариантов мифа: по од- 
ному из них, оно проходило без особых ос- 
ложнений и заняло всего три дня; по дру- 
гому беглецы были застигнуты бурей, ко- 
торую подняла богиня Гера, и их корабль 
занесло к берегам Финикии (в Сидон); по 
третьему - Парис сознательно уплыл в 
противоположную сторону от Трои и дол- 
гое время находился с Е. в Финикии и на 
Кипре, чтобы избежать погони. Прибыв, 
наконец, в Трою, Е. своей красотой снис- 
кала симпатии многих троянцев, несмот- 


ря на бедствия, которые навлекла на их 
город. О поведении Е. во время Троянской 
войны античные авторы снова повествуют 
по-разному. Гомеровский эпос, видя во 
всём происходящем неотвратимую волю 
богов, относится к Е. без осуждения; вле- 
чение Е. к Парису он объясняет воздей- 
ствием Афродиты, которому не может 
противиться никто из смертных (Нот. II. 
III 154-165). В остальном Е. в «Илиаде» 
явно тяготится своим положением (III 
396-412), и в послегомеровских поэмах о 
разрушении Трои ей приписывается даже 
сознательное содействие грекам: она не 
выдаёт троянцам Одиссея, дважды проби- 
равшегося в город (Об. IV 240-264), и по- 
могает ему и Диомеду похитить из местно- 
го храма деревянную статую Афины 
(Ароііоб. ергЬ. V 13); в ночь захвата Трои 
симпатии и помощь Е. также на стороне 
греков. Однако Менелай после взятия го- 
рода разыскивает Е. с мечом в руках, что- 
бы казнить её за измену ему как мужу. Но 
при виде жены, сияющей прежней красо- 
той, он выпускает меч из рук и прощает её 
(Еиг. Апбг. 628-631). Ахейское войско, 
уже готовое побить Е. камнями, увидев 
её, отказывается от этой мысли. 

Возвращение Е. с Менелаем после дол- 
гих скитаний античная традиция приуро- 
чивает к моменту похорон Эгисфа и Кли- 
теместры, павших от рук Ореста. Но, если 
«Одиссея» (IV 542-547) ограничивается 
только констатацией этого факта, то для 
Еврипида (с яркой антиспартанской на- 
правленностью его трагедий) этот эпизод 


Похищение Елены. В центре — Парис с Еленой, рядом с ней — Афродита. Фрагмент росписи 
краснофигу рного скифоса Макрона. Ок. 480 до н. э. Бостон, Музей изящных искусств. 




служит в трагедии «Орест» для беспощад- 
но-отрицательной характеристики Е. и её 
супруга (71-131, 682-721); здесь же ис- 
пользуется вариант мифа о перенесении 
Е. по воле Аполлона на небо и превраще- 
нии её в созвездие. «Одиссея» этой версии 
не знает, изображая вернувшуюся в Спар- 
ту Е. примерной женой вновь обретшего 
её Менелая. О последующей судьбе Е. так- 
же существуют различные версии. По од- 
ним, она была после смерти Менелая изг- 
нана его сыновьями и бежала то ли на ост- 
ров Родос, то ли в Тавриду; по другим, — 
она была после смерти перенесена на ост- 
ров Левка в устье Дуная, где соединилась 
вечным союзом с погибшим в Троянской 
войне Ахиллом (Раиз. III 19, 13) (объеди- 
нить эти две популярнейшие фигуры ге- 
роического эпоса стремились уже в рас- 
сказе о встрече Е. с Ахиллом на Троянс- 
кой равнине незадолго до его смерти). 

Место, которое Е. занимает в мифах 
троянского цикла, и неоднократные обра- 
ботки этих мифов в произведениях светс- 
кой литературы не могли, однако, вытес- 
нить из сознания греков исторического 
периода представлений о божественном 
прошлом Е. Недалеко от Спарты было 
святилище Е., в самой Спарте находился 
священный платан Е. (Тйеосг. XVIII). Под 
прозвищем Дендритис («древесная») Е. 
почиталась в Кафиях и на Родосе (Раиз. 
VIII 23, 4-6; III 19, 10). Всё это заставляет 
видеть в ней древнейшее растительное бо- 
жество, возможно, минойского проис- 
хождения. С формированием греческого 
сказания о Троянской войне, которое воб- 
рало в себя также местные культовые и 
фольклорные элементы, существовавшие 
в микенских центрах, Е. стала одним из 
его персонажей, что обеспечило её образу 
прочное место в литературе и изобрази- 
тельном искусстве от античности до на- 
ших дней. 

В. Н. Ярхо. 

Среди античных произведений, ис- 
пользующих образ Е., кроме «Илиады» и 
«Одиссеи», хоровые поэмы Стесихора; 
трагедии Еврипида «Троянки», «Е.», 
«Орест»; «Похвала Е.» Горгия; панегирик 
Исократа. В европейской драматургии к 
образу обращались О. Скамакка («Е.»), И. 
Я. Мартел ло («Невинная Е.»), И. Кьяри 
(«Похищение Е.») и др.; среди произведе- 
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ний новейшего времени пьесы «Е. Спарта- 
нская» Э. Верхарна, «Троянской войны не 
будет» Ж. Жироду и «Жертва Е.» В. 
Хильдесхаймера. Различные эпизоды ми- 
фа часто находили отражение в античном 
изобразительном искусстве: в живописи 
(несохранившиеся картины Полигнота и 
Зевксиса, фреска «Парис и Е.» в Помпе- 
ях), пластике (рельефы многих этрусских 
погребальных урн и др.) и особенно в вазо- 
писи (наибольшей популярностью пользо- 
вались сюжеты: «рождение Е.», «похище- 
ние Е. Тесеем», «похищение Е. Парисом», 
«встреча Менелая и Е.»). С 15 в. Е. часто 
изображали в иллюстрациях к произведе- 
ниям о Троянской войне. С эпохи Возрож- 
дения сюжет «похищение Е.» - один из 
самых распространённых в живописи (Б. 
Гоццоли, Джулио Романо, Ф. Приматич- 
чо, Я. Тинторетто, Г. Рени, И. Г. Тиш- 
бейн, Ж. Л. Давид и др.). Из произведе- 
ний пластики следует упомянуть группы 
«Парис и Е.» В. Росси и П. Пюже и бюст 
«Е. Прекрасная» А. Кановы. На оперной 
сцене миф о Е. находит частое воплоще- 
ние в 17 — нач. 18 вв. (оперы «Похищение 
Е.» В. Пуччителли, «Е., похищенная Те- 
сеем» П. Ф. Кавалли, «Похищение Е.» Ф. 
Чирилло, «Е., похищенная Парисом» Д. 
Фрески, «Е.» Р. Кайзера и др.), реже — в 
кон. 18 — нач. 19 вв. («Парис и Е.» К. В. 
Глюка и др.). В конце 19 в. интерес к ми- 
фу о Е. возрос, одна за другой создавались 
оперы (в т. ч. «Е.» К. Сен-Санса и «Е. Еги- 
петская» Р. Штрауса); среди оперетт 
«Прекрасная Е.» Ж. Оффенбаха. 

ЕЛЕНА (греч. ЕАёѵгі), в преданиях гности- 
ческих сект («симониан», «елениан») 
спутница Симона мага. По сообщениям 
ортодоксальных христианских полемис- 
тов-ересеологов и назидательного иудео- 
христианского сочинения, известного под 
названием Псевдо-Климентин, Е. была 
блудницей в финикийском городе Тир 
(что связывает её образ с образом Астар- 
ты, в честь которой в этом городе практи- 
ковалась ритуальная проституция и кото- 
рая сама, по некоторым версиям, предла- 
гала себя мужчинам в городском храме); 
затем она появилась в окружении некоего 
Досифея, самаритянского претендента на 
сан мессии, выступившего вскоре после 
Иисуса Христа и широко применявшего 
лунарную символику (30 избранных уче- 
ников представляли дни лунного месяца, 
а Е. по созвучию своего имени с именем 
Селены - луну). Позднее Симон отнял у 
Досифея и сан, и Е.; он утверждал, что 
сам он — предвечный верховный бог, а Е. 
- его первая творческая мысль (эннойа), 
его премудрость=София, космическая 
праматерь, породившая ангелов, арханге- 
лов и власти. Однако эти недобрые духи- 
мироправители из зависти пленили свою 
надмирную родительницу и обрекли её на 
заточение в теле, на бесчестие и унижение 
«дольнего мира». Некогда она была Еле- 
ной Спартанской, причём Парис похитил 
лишь её призрак (эта версия отражена 
ещё у Стесихора и Еврипида); затем она 
прошла через ряд перевоплощений, пока 
для неё не к наступил час искупительной 
встречи со своим божественным отцом в 
лице Симона; предполагалось, что через 
её освобождение освобождается стражду- 
щее духовное начало во всём мире. Этот 


миф представляет собой вариант гности- 
ческого мифа о падшей Софии (ср. Аха- 
мот), оживавшего в романтической и нео- 
романтической философии и поэзии 
вплоть до русских символистов. 

С. С. Аверинцев. 

ЕЛИСЕЙ, Элиша (греч. ’ЕХіааТод, ЕХіаа, 
евр. ‘еііза, ‘еііаза, «бог помог»; ханаанс- 
кие имена со сходным значением и струк- 
турой встречаются уже в клинописных 
памятниках 2 тыс. до н. э.), в ветхозавет- 
ных преданиях (в 3 и 4 книгах Царств) 
пророк, ученик Илии (исторический Е. — 
пророк в Израильском царстве, живший 
ок. 850-800 до н. э.). Илия, услышав в 
пустыне голос бога, повелевший ему по- 
мазать в пророки вместо себя Е., «сына 
Сафатова, из Авел-Мехолы» (3 Царств 19, 
16), находит Е., пахавшего на волах. Е. 
начинает служить Плие. Он видит возне- 
сение Илии на небо на огненной колесни- 
це, после чего Е. стал обладать способнос- 
тью совершать чудеса (подобные тем, что 
ранее творил Илия): он переходит рассту- 
пающиеся перед ним воды Иордана, в го- 
роде Иерихоне очищает воду, бросив соль 
к её истоку; дети, дразнившие Е., говоря 
ему «иди, плешивый!», и проклятые им за 
это, были растерзаны внезапно вышедши- 
ми из лесу медведицами. Царь иудейский 
Иосафат перед сражением с царём моави- 
тским велит «вопросить бога» через Е., 
пророк просит позвать гусляра, и когда 
тот «играл на гуслях, тогда рука господня 
коснулась Елисея» (4 Царств 3, 15; воз- 
можно, здесь нашла отражение реальная 
техника гадания по игре на гуслях); он 
предрекает царю иудейскому победу. Е. 
спасает вдову от заимодавцев, велев ей по- 
просить у соседей порожние сосуды, кото- 
рые чудесным образом заполняются мас- 
лом (продав масло, вдова заплатила дол- 
ги); он обещает женщине рождение сына, 
когда та уже не ждала этого, а когда сын 
умер, воскрешает его; во время голода де- 
лает съедобной ядовитую похлёбку; хлеб- 
ным начатком насыщает сто человек; из- 
лечивает от проказы сирийского воена- 
чальника Неемана, но поражает этой же 
проказой своего служителя, посмевшего 
просить у Неемана серебро. Когда сирийс- 
кое войско пошло войной на израильтян, 
Е. не раз указывал царю израильскому 
места, где залегали сирийские воины. Си- 
рийский царь посылает войско, чтобы 
схватить Е. , но по молитве Е. войско пора- 
жено слепотою, а затем приведено Е. в Са- 
марию (столицу Израильского царства). 
Когда же царь сирийский осадил Сама- 
рию и в городе наступает голод, царь изра- 
ильский обвиняет Е. и собирается убить 
его. Но Е. «от имени Яхве» предрекает 
наступление в городе изобилия на следую- 
щий же день. Сирийцы, испуганные почу- 
дившимся им шумом большого вражеско- 
го войска, снимают осаду. По повелению 
Е. на царство тайно помазали Ииуя и 
предрекли ему, что он истребит дом Ахава 
(правивший до того в Израильском 
царстве и отличавшийся жестокостью и 
идолопоклонством). Е. предсказывает но- 
вому израильскому царю Иоасу победы 
над сирийцами, определяя число побед по 
числу выстрелов, сделанных тем из лука. 
Когда на следующий год после смерти Е. 
при погребении одного покойника его бро- 
сили в гроб Е., он «коснулся костей Ели- 


сея, и ожил, и встал на ноги свои» (4 
Царств 13, 21). 

В ветхозаветных рассказах о Е. соеди- 
нены: свидетельства о его (по-видимому, 
значительной) исторической роли как со- 
ветника израильских царей в их борьбе с 
сирийцами и врага дома Ахава; данные 
(отчасти достоверные, как показывают 
новые историко-психологические иссле- 
дования) о системе обучения (будущий 
пророк учился прежде всего искусству пе- 
реживать видения; ср. эпизод, где Е. 
«должен» увидеть вознесение его учителя 
Илии на небо) и об использовании виде- 
ний, гаданий и пророчеств в тот период, 
когда они играли важную роль при при- 
нятии государственных решений; много- 
численные мифы о чудесах, якобы совер- 
шённых Е. (при жизни и посмертно). 

В. В. Иванов. 

ЕЛТА («хлебное зерно»), в мифологии ин- 
гушей бог злаков, покровитель диких жи- 
вотных; один из сыновей бога Селы. От не- 
го зависит успешная охота. Е. иногда по- 
могает людям против воли Селы. Соглас- 
но сказанию, Е. в тайне от своего отца 
стал покровительствовать одному нужда- 
ющемуся мальчику. Благодаря Е., уро- 
жай на пашне мальчика был много луч- 
ше, чем у других. Разгневанный Села не 
раз приказывал своим подчинённым ис- 
требить урожай, однако Е. удавалось сво- 
евременно предупредить мальчика и его 
мать. У мальчика уродилось столько хле- 
ба, что он смог помочь своим соседям, 
пострадавшим от неурожая. Взбешённый 
Села призвал к себе мальчика и Е. и так 
сильно ткнул пальцем в глаз своего сына, 
что тот остался одноглазым. 

А.М. 

ЕМИНЕЖ, в нартском эпосе адыгов чудо- 
вище, олицетворение сил, враждебных 
нартам. Е. сочетает в себе черты бляго и 
иныжа. Е., как и бляго, зарится прогло- 
тить солнце; подобно иныжу, обладает не- 
обыкновенной физической силой, но 
глуп. Е. летает, вызывает явления, анало- 
гичные грому и молнии. Живёт в крепос- 
ти за семью горными цепями и семью мо- 
рями, где солнце заходит за край неба. 
Крепость его опоясана семью крепостны- 
ми стенами, а её единственные ворота — 
огромные мечи, которые смыкаются и 
рассекают любого, кто пытается пройти 
через них. Е. держит в плену нартскую де- 
вушку, с которой пытается вступить в 
близкие отношения. Он похитил семена 
проса, дарованные нартам Тхагаледжем. 
За ними отправился Сосруко. Сосруко 
удалось узнать, что победить Е. можно, 
лишь одолев его треногого вороного коня; 
для этого необходим конь, рождённый, 
как и треногий вороной, от кобылицы 
Тхож, находящейся в междуморье в табу- 
не одной старухи. Сосруко, выполнив пос- 
тавленные старухой условия, добыл нуж- 
ного жеребёнка (названного Тхожеем). 
Когда герой выхватил у Е. мешок с завет- 
ным просом и поскакал на Тхожее, Е. на 
треногом вороном не мог его догнать и 
стал безжалостно хлестать свинцовой пле- 
тью своего коня. Тот, по совету младшего 
брата, рванулся под облака и сбросил с се- 
бя Е., который полетел вниз головой и 
разбился в пропасти. 

М. М. 
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ЁМИ-НО КУНИ, ёмоцукуни, ёмицукуни 
(др.-япон., «страна жёлтого источника»), 
в японской мифологии подземное царст- 
во, страна мёртвых. Название, по-видимо- 
му, заимствовано из китайского языка, 
где загробный мир именуется «Жёлтый 
(подземный) источник» (см. Диюй). В 
иероглифическом обозначении встречает- 
ся также идеограмма «ночь», что связано 
с представлением о стране мёртвых как о 
мире, погружённом в вечную тьму, 
царстве ночи. Миф о стране мёртвых со- 
держится в «Кодзики» (св. 1) и в одном из 
вариантов «Нихонги». О ней упоминается 
также в норито «В праздник успокоения 
огня», где подземная страна именуется 
«тьмою». Мифы повествуют о том, что, 
когда божественная чета Идзанаки и Ид- 
занами производила на свет богов, появ- 
ление бога огня опалило лоно Идзанами, и 
она удалилась в страну мёртвых. Желая 
вернуть её, Идзанаки отправляется за 
ней, но Идзанами уже отведала «пищи с 
очага подземной страны», т. е. стала оби- 
тателем мира мёртвых, которым заказано 
возвращение в мир живых (ср. миф о Пер- 
сефоне, проглотившей в подземном цар- 
стве гранатовые зёрна). Всё же Идзанами 
решает посоветоваться с богами подзем- 
ной страны относительно возможности 
вернуться в верхний мир и, уходя, запре- 
щает Идзанаки следовать за собой. Её дол- 
гое отсутствие заставляет Идзанаки нару- 
шить запрет — он отправляется её разыс- 
кивать и видит Идзанами рождающей 
страшных богов грома, а в теле у неё «не- 
сметное множество червей копошится- 
шуршит» («Кодзики»). Испуганный этим 
зрелищем, Идзанаки обращается в 
бегство, а рассерженная его непослушани- 
ем Идзанами посылает в погоню богов гро- 
ма и фурий подземной страны, и, нако- 
нец, преследует Идзанаки сама. Идзанаки 
помогают спастись магические предметы 
— сетка для волос — кадзура и гребень — 
они превращаются в тростник, в дикий 
виноград, преграждающий дорогу фури- 
ям. Затем Идзанаки применяет магичес- 
кий жест — бежит, размахивая своим ме- 
чом за спиной. Наконец, он срывает три 
персика с дерева, растущего у выхода из 
подземной страны, и с их помощью зас- 
тавляет адское воинство прекратить пого- 
ню. Обращаясь к персикам, Идзанаки 
просит их помогать «земной поросли 
людской, что обитает в асихара-но нака- 
цукуни», так же, как они помогли ему 
(это первое в японской мифологии упоми- 
нание о людях). Идзанаки произносит 
слова, расторгающие его брак с Идзана- 
ми, на что она отвечает угрозой предавать 
смерти каждый день тысячу человек на 
земле. Но Идзанаки обладает силой возво- 
дить в день тысячу пятьсот домиков для 
рожениц. «Потому-то на тысячу человек, 
что непременно в день умирает, непремен- 
но по тысяче пятьсот человек в день на- 
рождается» — комментирует составитель 
«Кодзики» Ясумаро. Миф о Е. можно счи- 
тать этиологическим, объясняющим 
древние обычаи и верования (так, разде- 
лить с кем-либо пищу или питьё означало 
то же, что вступить в магические отноше- 
ния, и т. д.). Миф в целом рисует предс- 
тавления древних японцев о загробном 
мире, мыслимом как «нижняя страна», 
удалённый и тёмный мир, соприкоснове- 



Голова дракона. Рыльце трубы у источника. 
Камень. Ок. 18 в. 

Сувон ( провинция Кёнгидо, Южная Корея ). 


Крылатый дракон. Изображение на корейском 
военном флаге. Конец 19 в. Ленинград, Музей 
антропологии и этнографии. 


один горшок разбивается, и часть нечис- 
той силы остаётся на земле. 

Довершив творение, Е., как и многие 
демиурги в других мифологиях, удаляет- 
ся от дел на небо, где живёт в лучшей избе 
(которую иногда показывает людям — это 
северное сияние) и владеет большим бога- 
тством. Согласно одному из мифов, там он 
прижил с женщиной, сотворенной Омо- 
лем, детей — богов Войпеля и Иому. 


Дракон — владыка мор- 
ского царства. Фрагмент 
стенной живописи в когу- 
рёской гробнице «Чхонван 
чисинчхон» 5 в. Уезд Сунч- 
хон ( провинция Пхёнан- 
Намдо, КНДР ). 



ние с которым оскверняет и требует риту- 
ального очищения. 

Е. М. Пину с. 

ЕН, в коми мифологии бог-демиург. 
Родствен удмуртскому богу неба Инмару 
и, видимо, финскому Ильмаринену. В ду- 
алистических космогонических мифах 
коми Е. противостоит своему брату Омо- 
лю (или Кулю) как творец хорошей и пра- 
ведной части мира создателю всего плохо- 
го и злого. Согласно одному из мифов, Е. и 
Омоль вылупились из двух яиц, снесён- 
ных уткой в первичном океане, куда упа- 
ли ещё четыре яйца. Мать просит детей 
достать яйца и разбить их о её тело; сама 
она поднимается в воздух и, бросаясь 
вниз, разбивается о воду. Когда Е. ныряет 
за яйцом, Омоль покрывает море льдом, 
но Е. разбивает лёд громом и молнией и 
творит землю из яйца на теле матери (ср. 
создание мира из яйца Вяйнямёйненом); 
из другого яйца он делает себе помощни- 
ков. Омоль создаёт луну и злых духов из 
двух других яиц. По иным вариантам ми- 
фа, Е. и Омоль плавали по мировому океа- 
ну в образах лебедя и гагары (иногда лета- 
ли как два голубя, сидели в первозданном 
болоте в виде двух лягушек). Лебедь силь- 
нее гагары — он повергает её в ужас гро- 
мовыми раскатами своего голоса. Гагара 
по приказу Е. приносит земли со дна, и 
они создают землю. Земля достаётся Е.; 
Омоль просит для себя лишь места, доста- 
точного для того, чтобы воткнуть в землю 
кол. Из отверстия в земле он выпускает 
злых духов, гадов, вредных животных. Е. 
творит небо (а также звёзды, солнце, леса, 
реки и т. д.). Тогда соперник — Омоль 
строит второе небо, Е. — третье и т. д. до 
семи небес, которые имеют цвета радуги. 
Затем Е. громом низвергает Омоля и злых 
духов на землю, где те рассеиваются по 
лесам, болотам, рекам. По просьбе Омоля 
Е. разделил земные богатства между 
людьми и злыми духами — лешими (см. 
Ворса), водяными — васа и т. п. 

В мифах о создании Е. людей очевидно 
влияние христианства. Е. лепит мужчину 
(Адама) из глины, а Омоль — женщину; 
Е. дуновением в лицо наделяет людей ду- 
шой, заповедует им жить и размножать- 
ся, не грешить и удаляется на небо на две- 
надцать лет. Жена Адама по наущению 
Омоля убивает своих двенадцать дочерей, 
за что Е. проклинает её, превращает в 
смерть и заточает под землю. 

Е. возвращается на землю в облике 
гончара и встречает Омоля (по другим ва- 
риантам, — Антуса) во главе орды злых 
духов. Омоль похваляется, что может со 
своей ордой затмить 
весь свет и спрятаться 
даже в четырёх горш- 
ках Е. Он влезает в 
горшки со всей нечис- 
тью, а Е. закрывает со- 
суды и прячет их в под- 
земный мир, в ад; лишь 


ЁНВАН, Енсин (др.-кор. мири), в корейс- 
кой мифологии царь драконов, живший в 
подводном дворце; хозяин водной стихии, 
главный из мульквисинов. Генетически 
связан с Лун-ваном. 15 числа 6-й луны, в 
день омовения головы и расчесывания во- 
лос (Юдуналь), в старину в Корее устраи- 
валось моление с жертвоприношениями 
Ё. о ниспослании дождя и урожайном го- 
де. В ряде мест Кореи существовало следу- 
ющее своеобразное гадание. Во время 
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зимнего солнцестояния водоёмы покры- 
вались льдом, но подтаявший на солнце 
лёд выглядел как бы вспаханный сохой. 
Местные жители считали, что это продел- 
ки Ё. Если льдины выстраивались с юга 
на север, то год обещал быть урожайным; 
если с запада на восток, то — неурожай- 
ным; если льдины расходились в разные 
стороны, то — средним. В честь Ё. совер- 
шали специальный обряд шаманки. О Ё. 
рассказывается также, что он нашёл в 
брюхе повелительницы рыб волшебную 
жемчужину (Ёый поджу, Мани поджу), 
исполняющую любые желания своего 
владельца и ограждающую его от бед. Ё. 
— распространённый персонаж в корейс- 
ком фольклоре и средневековой литерату- 
ре. Изображения дракона — атрибуты са- 
на правителя, особенно в период Корё 
(нач. 10 — кон. 14 вв.). В корейском на- 
родном календаре 5 день 1-й луны называ- 
ют «днём дракона» (ённаль); считалось, 
что если в этот день зачерпнуть воды в ко- 
лодце, в котором дракон накануне откла- 
дывает яйцо, в течение всего года в доме 
будет благополучие. 

Л. Р. Концевич. 

ЁНДОН, в корейской мифологии один из 
домашних духов. Прячется за самой боль- 
шой балкой в доме в течение 2-й луны, 
строго следя за чистотой и всячески пре- 
пятствуя любому проявлению «нечистоп- 
лотности», угрожая в противном случае 
пожаром. Согласно одному из преданий, 
Ё. стала душа рыбака, который погиб, 
околдованный красавицей с девичьего 
острова, куда его прибило после корабле- 
крушения. 

Л. К. 

ЁНДЫН МАМА, Ёндын хальмони («ма- 
тушка Ендын»), в корейской мифологии 
богиня ветров. Каждый год в первый день 
2-й луны она спускается с небес на землю 
в сопровождении либо дочери, либо неве- 
стки и возвращается обратно 20 числа. Ес- 
ли её сопровождает невестка, их поражает 
эпилептический припадок — и начинает- 
ся штормовой ветер, который уничтожает 
посевы и топит суда. 

В народе этот ветер, дующий на юге Ко- 
реи особенно часто во 2-ю луну, называют 
«ёндын парам», и для предотвращения 
опасности крестьяне, рыбаки, мореходы 
устраивали молебен с жертвоприношени- 
ями Ё. м. и её невестке. 

Л. К. 

ЁНО-РАН И СЕО-НЁ, в корейской мифо- 
логии супружеская пара, олицетворяв- 
шая солнце и луну. Согласно мифологи- 
ческому преданию, записанному в «Сам- 
гук юса» и «Силла суиджон», на берегу 
Восточного (Японского) моря жила во вре- 
мена правителя древнего корейского госу- 
дарства Силла Адалла-вана (154-184) 
супружеская пара Ё. и С. Однажды Ёно- 
ран пошёл за морской капустой, и вдруг 
перед ним возникла скала (по другой вер- 
сии, - рыба), которая доставила его в Япо- 
нию, где он стал правителем. Сео-нё, не 
дождавшись мужа, пошла на берег и обна- 
ружила его соломенные туфли. Когда она 
поднялась на скалу, та начала двигаться и 
привезла её в Японию. Супруги встрети- 
лись, но в Силла неожиданно перестали 
светить солнце и луна. Придворный аст- 
ролог доложил силласкому правителю, 
что это произошло оттого, что духи солн- 


ца и луны в образе Ё. и С. покинули стра- 
ну. Тогда правитель отправил послов в 
Японию с просьбой, чтобы те вернулись. 
Но Ё. и С. отказались, сославшись на во- 
лю небес, и предложили взамен взять с со- 
бой сотканный Сео-нё тонкий шёлк, кото- 
рый следовало в качестве дара принести 
при жертвоприношении небу. Возвратив- 
шись, послы посоветовали правителю так 
сделать, а в Силла снова засияли солнце и 
луна. В предании о Ё. и С. отражено ран- 
нее политическое и культурное влияние 
Кореи на Японию. Сходные мотивы встре- 
чаются и в японском памятнике «Нихон- 
ги» (или «Нихон секи», «Анналы Японии»). 
Имя Ёно-ран, видимо, сохранилось в наз- 
вании уезда Ёнъиль (букв, «встреча солн- 
ца»), месте рождения этого предания, на 
берегу Японского моря в провинции Кён- 
сан-Пукто. См. также Ирвольсонсин. 

Л. Р. Концевич. 

ЕНОХ, Энох (евр. йапок, истолковыва- 
лось как «поучение», «учитель», «посвя- 
тителъ»; греч. Еѵшх), в религиозно-мифо- 
логических представлениях иудаизма и 
христианства: 1) старший сын Каина, наз- 
вавшего его именем город (Быт. 4, 17-18, 
— по генеалогии, считающей Каина стар- 
шим сыном Адама); 2) потомок Адама в 
седьмом поколении (по другой генеало- 
гии, считающей старшим сыном Адама не 
Каина, а Сифа), прадед Ноя, отец Мафуса- 
ила. Ветхозаветный рассказ о Е. (Быт. 5, 
21-24) отличается краткостью и загадоч- 
ностью. Время жизни Е. - 365 лет (число, 
вызывающее ассоциации с числом дней 
солнечного года; ср. роль этого числа в 
символике Митры, в гностицизме — см. 
Абраксас). Далее сказано: «и ходил Енох 
пред богом; и не стало его, потому что бог 
взял его». Эти скупые данные породили 
обширную традицию позднеиудейских 
легенд, получившую отголоски в раннем 
христианстве, в исламе (см. Идрис), в каб- 
балистической литературе. В легендах о 
Е. выделяются следующие основные мо- 
тивы. Е. — культурный герой, основатель 
письменности (и прообраз благочестивого 
писца, исполняющий «канцелярские» 
обязанности даже в потустороннем мире), 
иногда основатель астрологии (переос- 
мысление солярно-космических моти- 
вов?). Е. - образец мистического общения 
с богом и аскетического уединения для 
этого общения (ср. мотив встречи царя-за- 
конодателя с божеством, напр., в гречес- 
ком мифе о Миносе и Зевсе); согласно 
поздним версиям в еврейских «Книге пра- 
ведного» и «Мидраше Абот», он уходил в 
затвор для молитвы и лишь по велению 
бога выходил оттуда к людям — сначала 
через каждые три дня, затем раз в неделю, 
в месяц, в год. Е. - религиозный настав- 
ник человечества, учивший словом и при- 
мером, «образ покаяния для поколений» 
(Иис. Сир. 44, 15), прототип пророка, 
мудреца. Е. — праведный царь, законода- 
тель и миротворец, первоверховный «пра- 
витель правителей» человечества, правле- 
ние которого, явившее подобие универ- 
сального и справедливого царства солнца 
(мотив, живущий не только в мифологи- 
ческом оформлении древних монархий и 
политических утопий, но и в одном из 
эпитетов Иисуса Христа — «Солнце спра- 
ведливости», восходящем к Мал ах. 4, 2 — 
ср. сказанное выше о солярных чертах об- 


раза Е.), продолжалось, по некоторым 
поздним версиям, 243=35 лет; это была 
светлая полоса жизни человечества меж- 
ду «порчей» во времена патриарха Еноса 
(когда, по мнению еврейской экзегезы к 
Быт. 4, 26, люди научились идолопоклон- 
ству и магическим манипуляциям име- 
нем Яхве) и ещё большим растлением пе- 
ред потопом. Е. - человек, «взятый бо- 
гом» на небо — первый в ряду образов, ко- 
торые в иудейско-христианской традиции 
мыслятся как телесно сохраняемые жи- 
выми где-то в «ином» мире в ожидании 
часа возвращения в «этот» мир (ср. судьбу 
Илии, иногда — Мельхиседека, редко — 
Моисея; ср. христианские представления 
о телесном воскресении и вознесении 
Христа, следующих за его смертью, и 
ожидающемся его втором пришествии и 
др.). Целое направление эсхатологически 
ориентированной иудейской литературы, 
отчасти предшествовавшей, отчасти сов- 
ременной раннему христианству (книга 
Е., дошедшая до нас в эфиопском перево- 
де; отличная от неё книга Е. Праведного, 
дошедшая в славянском переводе; т. н. 3- 
я книга Е., фрагменты еврейского и ара- 
мейского текстов которой были открыты 
только в 50-х гг. 20 в. в Кумране; 2 в.), 
описывает водворение Е. в запредельных 
покоях небесного двора, сообщение ему 
тайн устройства небес и божественно-ан- 
гельского управления космосом, наконец, 
дарование ему сана «мататрона» (собств. 
«метатрон» - «стоящий у престола»), т. е. 
дворецкого или визиря в царстве Яхве; 
этот сан иногда приобретает черты бого- 
человеческого достоинства. Е. — человек, 
поставленный над ангелами, как домо- 
правитель над слугами (иудаистическое 
предвосхищение христианского образа 
Марии как «царицы ангелов»). Во время 
путешествия Е., взятого богом на небо, то- 
му открываются тайны прошлого и буду- 
щего, он «видит» предстоящий приход 
«сына человеческого», воскресение мёрт- 
вых, наказание грешников в аду и воздая- 
ние праведным в раю, восстание нечести- 
вых ангелов против бога и их наказание 
(ср. Иуд. 6). Е. призван быть в отношении 
к истории «свидетелем Яхве» против 
грешных людей, а в своём качестве «вели- 
кого писца» - небесным летописцем и как 
бы протоколистом, измеряющим правой 
мерой все дела человеческие. Свидетельс- 
кое служение Е. должно получить куль- 
минацию и завершение во времена конеч- 
ной борьбы, т. е., по христианским предс- 
тавлениям, во времена антихриста. Слова 
Апокалипсиса: «и дам двум свидетелям 
моим, и они будут пророчествовать 1260 
дней..., и когда кончат они свидетельство 
своё, зверь, выходящий из бездны, сра- 
зится с ними, и победит их, и убьет их, и 
трупы их оставит на улице великого горо- 
да...» (11, 3 и 7-8), - относимы церковной 
традицией к Е. и Илие, которые, таким 
образом, изъяты из действия закона есте- 
ственной смерти для того, чтобы в конце 
времён принять смерть мученическую. 
Эсхатологическая роль Е. оттеняется его 
близостью к Адаму, к сотворению мира; 
через него «самое начало» непосредствен- 
но связывается с «самым концом». 

Целый ряд символов, используемых в 
книге Е. (путешествие человека на небо; 
древо жизни, источники мёда и молока, 


=< | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =д= ЁТУНЫ 361 


которые видит Е., в славянской версии - 
семь небес, которые он посещает; север 
как символ мира мёртвых и др.) имеют да- 
леко идущие параллели в евразийских (в 
частности, сибирских) шаманистских 
традициях; ср. также шумеро-аккад. тра- 
дицию — образы Зиусудры (Ут-напишти), 
а также седьмого допотопного царя Эн- 
мендуранны, наделённого сходными с Е. 
чертами. В то же время книга Е., связыва- 
ющая кумранскую литературу с новозавет- 
ной, свидетельствующая о преемственно- 
сти кумранской эсхатологической тради- 
ции и последующей раннехристианской 
апокалиптики, обращена не столько к сим- 
волике прошлого, сколько к будущему. 

Интерес мистических кругов иудаиз- 
ма, не говоря уже о христианах, к фигуре 
Е. (как и к фигуре Мельхиседека) часто 
казался ортодоксальному рационализму 
раввинов подозрительным. В экзегетичес- 
ком талмудистском трактате «Берешит 
рабба» (25, 1) приведены попытки дискре- 
дитировать праведность Е. (по мнению 
рабби Айбу, «Е. был двуликим, иногда 
действуя праведно, иногда дурно»), а так- 
же объяснить его «взятие богом» как 
обычную смерть. 

Книга Е., рано вошедшая в число «от- 
речённых» (апокрифических) книг, слу- 
жила источником и прообразом многих 
средневековых эсхатологических сочине- 
ний, описаний ада и рая, её отзвуки нахо- 
дят и в «Божественной комедии» Данте, и 
в «Потерянном рае» Мильтона. На Руси 
«Слово от книг Еноха Праведного» было 
включено в 16 в. в «Великие Четьи-Ми- 
неи» (канонической книга Е. считалась и 
в эфиопской традиции), лишь позднее 
книга Е. была причислена к «отречён- 
ным» сочинениям. 

Среди западноевропейских литератур- 
ных преломлений легенд о Е. в 19-20 вв. 
— поэма английского поэта А. Теннисона 
«Енох Арден» (о моряке, который пропал 
без вести, вернулся в свой дом и снова из 
него ушёл, оказавшись неузнанным), тре- 
тий сон Иосифа, рассказываемый одному 
Вениамину, в романе Т. Манна «Молодой 
Иосиф», а также «вознесения» Рэнсома в 
повестях К. С. Льюиса «Переландра» и 
«Мерзейшая мощь». Ссылки на книгу Е. 
встречаются и в классической русской ли- 
тературе (напр., в повести Н. С. Лескова 
«Заячий ремиз»). 

С. С. Аверинцев, В. В. Иванов. 
ЕРВАНД И ЕРВАЗ, Еруанд и Еруаз, в ар- 
мянской мифологии братья-близнецы, 
рождённые от связи с быком женщиной 
из царского рода Аршакуни, отличавшей- 
ся огромным ростом, крупными чертами 
лица, чрезмерной чувственностью. Е. и Е. 
наделены функциями культурных героев. 
Ерванд, став царём Армении, строит го- 
род, храмы; главным жрецом нового хра- 
ма в Багаране он назначает Ерваза. От 
взгляда Ерванда, наделённого магической 
силой (дурным глазом), лопался гранит. В 
эпосе «Випасанк» Ерванд - то злой ви- 
шап, то добрый царь (ср. Артавазд). Со- 
гласно другому варианту, Ерванд как 
злой вишап заключается каджами в мут- 
ные воды рек. 

С. Б. А. 

ЕРД, Ерды, в мифологии ингушей бог, 
выступающий в антропоморфном (седо- 
власый старик) или зооморфном (белый 


козёл) облике. В одном из преданий Е. 
имеет облик мужчины, живёт в скалис- 
тых горах, в пещере, из которой исходит 
сияние. Ему были посвящены праздник в 
начале покоса — т. н. ветряной понедель- 
ник (отсюда делалось предположение, что 
Е. был богом ветра), многочисленные хра- 
мы и святилища (Тхаба-Ерды, Галь-Ерды, 
Тамыж-Ерды, Мага-Ерды и др.). В даль- 
нейшем общеингушский Е. был, по-види- 
мому, вытеснен местными божествами, 
носившими имена посвященных Е. святи- 
лищ. Тамыж-Ерда, по представлениям 
ингушей, - человек маленького роста, си- 
дящий на коне величиной с козлёнка. 
Когда он разгневан, его рост увеличивает- 
ся в пятнадцать раз, а его лошадь стано- 
вится выше башни. Существует миф, сог- 
ласно которому Тамыж-Ерды в облике 
козла явился к пастуху, когда тот пас ста- 
до баранов у подножия Красных гор; ко- 
зёл заговорил с пастухом и через него 
предписал жителям его аула поклонение 
Тамыж-Ерды, определив при этом детали 
обряда. Затем он назвал себя и превратил- 
ся в эфир. Молдза-Ерды поклонялись как 
богу войны; Мелер-Ерды — как покрови- 
телю плодородия и напитков, изготавли- 
ваемых из хлеба. 

А.М. 

ЕРД (др .-исл. Іогсі, «земля»), в скандина- 
вской мифологии обожествлённая земля. 
Сыном Е. считается Тор. Земля была 
предметом культа и у континентальных 
германцев, где сыном земли был Фуисто. 
С культом земли, возможно, связана и 
Нертус. 

Е. М. 

ЕРМУНГАНД (др.-исл. Ігтип^апйг, букв, 
«великанский посох»), Мидгардорм (др.- 
исл. Місі^асізогтг, «змей Мидгарда»), в 
скандинавской мифологии мировой змей, 
одно из трёх хтонических чудовищ, по- 
рождённых великаншей Ангрбодой от Ло- 
ки, Е. живёт в мировом океане, окружая 
обитаемую землю — Мидгард. Название 
«змей Мидгарда», по-видимому, свиде- 
тельствует о том, что первоначально он 
был позитивным элементом простран- 
ственной системы мира в скандинавской 
мифологии. В поэзии скальдов, в «Песни 
о Хюмире» («Старшая Эдда») и в рассказе 
«Младшей Эдды» о приключениях Тора в 
стране великанов Утгарде или Етунхейме 
(см. в ст. Тор) рассказывается о попытке 
Тора - его главного противника - поднять 
Е. из океана (мотив «рыбной ловли То- 
ра»). В последней битве перед гибелью ми- 
ра (см. Рагнарёк) Тор и Е. снова сражают- 
ся, Тор поражает змея, но сам умирает от 
изрыгаемого Е. яда. Битва Тора и мирово- 
го змея была популярной темой изображе- 
ния на щитах (о чём свидетельствуют т. н. 
щитовые драпы — особый вид стихотворе- 
ний скальдов). Этот же сюжет запёчатлён 
на руническом камне на острове Мэн (в 
Ирландском море). Борьба бога-громовни- 
ка и змея — важнейший мотив индоевро- 
пейской мифологии. 

Е. М. 

ЕРЫШ, в абхазской мифологии богиня, 
покровительствующая ткацкому ремес- 
лу. Имя Е. происходит, повидимому, от 
абхазского арышра — «отбеливать (или 
катать) холст». Перед началом тканья ей 
молились, приносили в жертву конусооб- 
разные хлебцы; по окончании работы 


жертвовали Е. часть сотканного полотна, 
приговаривая: «Вот и твоя доля». 

Л. А. 

ЕСЬ (букв, «небо», «бог»), в кетской ми- 
фологии верховное божество, один из 
главных создателей земли (той её части, 
которая лежит выше по Енисею и соответ- 
ствует наиболее ранним историческим 
местам обитания кетов). Е. как воплоще- 
ние доброго начала, добыв землю со дна 
моря, создаёт ровную поверхность земли, 
тогда как Доотет, носитель злого начала, 
спрятавший за щеками часть земли, соз- 
даёт более северную наклонную часть зем- 
ли. Е. отнимает у него землю и, разбросав 
на поверхности, творит горы, холмы, кря- 
жи, полезных людям животных и рыб; 
вредных насекомых он опускает в яму, 
которую прикрывает большим столбом 
(носитель злого начала вытащил этот 
столб, отчего вредные животные располз- 
лись по лесу). Е. нарисовал на земле паль- 
цами все реки (кроме Енисея, прорытого 
Альбэ). Первые дикий олень («олень 
Еся»), лось, заяц и другие животные, на 
которых охотились кеты, а также снег, 
чтобы люди могли поймать этих живот- 
ных, были посланы на землю Есем. Е. был 
супругом Хоседэм. В правремя, когда бы- 
ла сотворена земля, они жили вместе на 
седьмом круге верхнего мира, но поссори- 
лись после того, как их старший сын Бис- 
сымдесь («западное небо») не послушался 
отца, советовавшего ему одеться потеп- 
лее, и остался замороженным в западной 
части неба, откуда насылает ветер. Хосе- 
дэм ушла от Е. на землю (по одному из ва- 
риантов мифа, была изгнана Е. за то, что 
изменила ему с месяцем), но и там зовётся 
женой Е. Свою дочь Е. отдал в жёны сыну 
земли, но их поссорила злая Калмесэм 
(Калбесэм). Она подложила в мешок сыну 
земли берёзовые губки вместо съестных 
припасов, и тот за это побил дочь Е., кото- 
рая, обидевшись на него, ударилась о зем- 
лю, превратилась в важенку, сына поса- 
дила в люльке на верхушки своих рогов и 
поднялась к своему отцу на седьмое небо 
— на седьмой круг верхнего мира. Тогда 
сын земли обессилел и должен был погиб- 
нуть, но Е. дал ему качели, качаясь на ко- 
торых, он смог подняться на небо и найти 
свою жену. Существовало представление 
о том, что у Е. семь мыслей, соответствую- 
щих семи кругам верхнего мира и семи 
мыслям и душам каждого человека. Е. ве- 
дал хорошими мыслями, которые в каж- 
дом человеке борются с плохими, находя- 
щимися в ведении Делеся (западное, или 
кровавое небо). После смерти человека его 
душа (ульвей) может попасть к Е. или к 
Боксейдесю (букв, «место костра Еся»). 
Первоначально Е. представлял собой обо- 
жествлённое небо, но он выступает и в ан- 
тропоморфном виде: старец в белой одеж- 
де, иногда спускающийся на землю. 

В. В. Иванов, В. И. Топоров. 
ЁТУНЫ (др.-исл. ед. ч. іоіипп, др.-англ. 
еоіоп), турсы (др.-исл. ригв, др.-англ. 
ругв), в позднейшей скандинавской тра- 
диции — тролли (ед. ч. ІГОІ1), в скандина- 
вской мифологии великаны. Они предс- 
тавлены двойственно. С одной стороны, 
это древние исполины — первонасельники 
мира, предшествующие по времени богам 
и людям. Это Имир и его прямые потомки 
(т. н. инеистые великаны — хрим-турсы), 
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в т. ч. Бергельмир, который, согласно 
«Младшей Эдде», спасся в ковчеге (веро- 
ятно, библейское влияние), когда боги 
убили Имира, а в его крови утопили всех 
инеистых великанов. Представление об 
инеистых великанах включает их вели- 
кую мудрость. Таков Бёльторн — отец ма- 
тери Одина, дающий Одину магические 
руны. Таков и Вафтруднир — с ним Один 
соревнуется в мудрости («Речи Вафтруд- 
нира» в «Старшей Эдде»). По-видимому, 
великаном является и мудрый Мимир, 
хозяин медового источника, откуда чер- 
пает мудрость Один, с головой которого 
Один советуется. К этой же категории в 
какой-то мере относится и великан-строи- 
тель небесного селения богов — Асгарда. 
Ё. противопоставляются богам — асам не 
только во времени, но и в пространстве — 
как жители холодной каменистой страны 
на северной и восточной окраинах земли 
(Ётунхейм, Утгард), как представители 
стихийных, демонических природных 
сил. Они — враги асов, алчущие отнять у 
последних их жён - богинь Фрейю, Идунн 
и чудесные сокровища — атрибуты богов, 
например молот Тора, молодильные ябло- 
ки Идунн. С Ё. вечно борется Тор, защи- 
щая от них Асгард и мир людей — Мид- 
гард. Таковы великаны: Трюм, у которого 
Тор и Локи хитростью отнимают похи- 
щенный им молот Тора (Трюм нисколько 
не мудр; его характеристика приближает- 
ся к образу сказочного глупого тролля 
или «глупого чёрта»); Хюмир, у которого 
Тор после сказочных испытаний добывает 
котёл для пива; Тьяцци, похищающий 
Идунн и её яблоки, но в конце концов по- 
беждённый асами (его глаза, заброшен- 
ные Одином на небо, превращаются в 
звёзды); Гейррёд, который добивается, 
чтобы Тор явился безоружным в Ётун- 
хейм, но всё равно побеждён им; Хрунг- 
нир, соревнующийся в конной скачке с 
Одином и побеждённый Тором и его спут- 
никами, несмотря на каменное сердце; на- 
конец, Скрюмир (Утгард-Локи) — ему 
удаётся провести Тора и создать иллюзию 
неудачи в испытаниях, которым велика- 
ны подвергают Тора и его спутников (Ть- 
яльви и Локи) в Утгарде (подробнее см. в 
ст. Тор и Локи). Локи вольно или неволь- 
но выступает посредником в отношениях 
между асами и великанами (строителем 
Асгарда, Трюмом, Тьяцци, Гейррёдом). 
Один, перехитрив великанов Суттунга и 
Бауги, добывает мёд поэзии, охраняемый 
дочерью Суттунга — Гунн лёд. Наряду с 
безобразными старухами-великаншами 


(вроде сестры Трюма или Ангрбоды — ма- 
тери хтонических чудовищ Хель, Ермун- 
ганда и Фенрира) скандинавская мифоло- 
гия знает красивых дочерей великанов; 
любовные связи и даже браки с ними — не 
редкость у асов. Такова, например, Скади 
— дочь Тьяцци, на которой женится 
Ньёрд, или Герд, дочь Гюмира, к которой 
сватается Фрейр. 

Е. М. Мелетинский. 
ЁУКАХАЙНЕН (еіоикаііаіпеп), Ёукахай- 
ни, Ёугамойни, Ёугамоне, в финской и ка- 
рельской мифологии и эпосе юный герой, 
неудачник. Противопоставляется старому 
мудрецу Вяйнямёйнену. В карельских ру- 
нах Ё. состязается с ним в пении и мудрос- 
ти; их сани сталкиваются в дороге, и усту- 
пить путь должен мудрейший. Ё. выдаёт 
себя за мудреца времён творения мира, но 
демиург Вяйнямёйнен песней-заклинани- 
ем загоняет хвастуна в болото и выпуска- 
ет оттуда лишь после того, как Ё. обещает 
ему в жёны свою сестру. Ё. сопутствует 
Вяйнямёйнену в его культурных деяни- 
ях, по-видимому, как неудачник-трикс- 
тер демиургу (в некоторых рунах Ё. — 
младший брат Вяйнямёйнена: ср. Ена и 
Омоля в коми мифологии, Нуми-Торума и 
Куль-отыра у обских угров ит.п.): Вяйня- 
мёйнен делает лодку — Ё. её портит; меч 
Ё. ломается о хребет гигантской щуки, 
которую Вяйнямёйнен убивает своим ору- 
жием и делает кантеле; Ё. неумело играет 
на инструменте - Вяйнямёйнен зачаровы- 
вает всех своей игрой и т. п. Когда Вяйня- 
мёйнен похищает сампо, Ё. уговаривает 
его запеть, и пение будит хозяйку Похьё- 
лы. Согласно одной из рун, Ё. - Ёугамой- 
не даже стреляет в Вяйнямёйнена из лу- 
ка, когда тот возвращается из Похьёлы. 

ЕФРЕМ (евр. ерйгадт), в ветхозаветном 
предании внук Иакова, второй сын Иоси- 
фа, рождённый в Египте от Асенефы (до- 
чери Потифера, египетского жреца); родо- 
начальник-эпоним одного из израильских 
племён. Имя его возводится к евр. рагай, 
«быть плодовитым» (согласно Быт. 41, 
52, Иосиф нарёк сыну имя «Ефрем», пото- 
му что, говорил он, «бог сделал меня пло- 
довитым в земле страдания моего»), но 
здесь возможно влияние народной этимо- 
логии; не исключена и первоначальная 
связь имени с евр. ерйег, «земля», перво- 
начальное значение — «плодоносная об- 
ласть» или «двойная плодоносность», ве- 
роятно, древнее название территории, за- 
нятой племенем Е. Когда Иосиф привёл 
своих сыновей — старшего Манассию и 



Иаков благословляет сыновей Иосифа. 
Фрагмент картины Рембрандта. 1656. 
Касселъ, Картинная галерея. 


младшего Е. к умирающему Иакову (Из- 
раилю), тот (вопреки обычаю) свою пра- 
вую руку положил на голову Е., хотя он 
был младшим, а левую на голову Манас- 
сии; когда огорчённый Иосиф хочет пере- 
ложить правую руку отца с головы Е. на 
голову его старшего брата, Иаков отказы- 
вается, говоря: «меньший его брат будет 
больше его, и от семени его произойдёт 
многочисленный народ» (Быт. 48, 19). 
Ссылка на исполнение этих слов есть в 
благословении Моисея сынам Израиля: 
«это тьмы Ефремовы, это тысячи Манас- 
сеины» (Втор. 33, 17). Предание отражает 
исторический факт многочисленности и 
влиятельности племени («колена») Е., а 
также первоначального объединения двух 
колен «сыновей Иосифа» («дом Иосифа»), 
лишь позднее распавшихся на две пле- 
менные группы. См. также Двенадцать 
сыновей Иакова. 

В. В. Иванов. 

ЕШАП, в нарт-орстхойском эпосе ингу- 
шей и чеченцев антропоморфное, беспо- 
лое чудовище, охраняющее вход в ел (не 
пропускает в него живых и не выпускает 
из него мёртвых). Имеет девять глаз, де- 
вять рук и ног, из его пасти торчат клыки; 
у него огромное тело, обросшее длинными 
космами, облепленное вшами. Человек не 
в силах причинить ему какой-либо вред. 
Иногда Е. предстаёт в женском облике. 
Сыграв на женском тщеславии Е., героям 
Сеска Солсе и Бятару удаётся проникнуть 
в ел и выбраться из него. 

В волшебных сказках Е. — баба-яга, 
колдунья, сосущая у людей кровь или по- 
жирающая их. 

А. М. 
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ЖАЛМАУЫЗ КЕМПИР, в мифологии ка- 
захов и киргизов (желмогуз кемпир) де- 
моническое существо в образе старухи, 
нередко с семью головами. Обычно оли- 
цетворяет злое начало. Ж. к. - людоедка, 
похитительница детей; в образе лёгкого 
она плавает на поверхности воды, а когда 
приближается человек, превращается в 
семиглавую старуху, хватает его и выну- 
ждает отдать сына (сказка «Ер-Тостик»). 
Существует мнение, что образ Ж. к. (как 
и близкой ей мыстан кемпир казахов) вос- 
ходит к культу матери-покровительницы. 
На это указывают присущие ей иногда 
функции шаманки-волшебницы, хозяйки 
родового огня, владычицы и стража «стра- 
ны смерти» . (Черты доброй бабы-яги, пок- 
ровительницы героя, Ж. к. сохранила в 
некоторых волшебных сказках, в кото- 
рых она рассказывает, как добыть самоиг- 
рающую домбру, помогает достать волше- 
бное зеркало и жениться.) У киргизов раз- 
новидность Ж. к. - демон мите, представ- 
лявшийся старухой в лохмотьях, которая 
живёт в горах, в лесу, далеко от челове- 
ческих жилищ. Она увлекает девушек в 
свой шалаш и незаметно сосёт у них из ко- 
лена кровь; когда жертва ослабеет, мите 
её съедает. Мите близок демон жалмавыз 
[ялмавыз (карчык)] казанских татар. 
Аналогичный персонаж имеется в мифо- 
логиях уйгуров и башкир [колдунья-лю- 
доедка ялмауз (ялмауыз)], узбеков [стару- 
ха-людоедка ялмоЕиз (кампир) или жал- 
мовиз (кампир)] и ногайцев (елмавыз). 

В. Б. 

ЖАН-ШАРХ (от адыг, жан, «острое», 
шарх, «колесо»), в нартском эпосе адыгов 
громадное железное колесо с острыми вы- 
ступами, предмет состязания нартов. Ж.- 
ш. скатывали с вершины Харама-ошха, а 
нарт, стоявший у её подножия, должен 
был ударом (ладони, груди) вернуть его на 
гору. Враги Сосруко, узнав о его уязвимом 
месте, предложили ему оттолкнуть Ж.-ш. 
бёдрами. Когда Сосруко сделал это, Ж.-ш. 
отрезало ему ноги. Осетинский аналог 
Ж.-ш. — колесо Балсага. М. М. 





Иван царевич и жар-птица. Иван Билибин. 


ЖАР-ПТИЦА, в восточнославянской ми- 
фологии чудесная птица. Согласно рус- 
ской волшебной сказке, каждое перо её 
«так чудно и светло, что еже ли принесть 
его в тёмную горницу, оно так сияло, как 
бы в том покое было зажжено великое 
множество свеч». Золотая окраска Ж.-п., 
её золотая клетка связана с тем, что птица 
прилетает из другого («тридесятого 
царства»), откуда происходит всё, что ок- 
рашено в золотой цвет. 

Ж.-п. может выступать в роли похити- 
теля, сближаясь в этом случае с Огнен- 
ным Змеем: она уносит мать героя сказки 
«за тридевять земель». Сравнительный 
анализ позволяет предположить древнюю 
связь Ж.-п. и словацкой «птицы-огневи- 
ка» с другими мифологическими образа- 
ми, воплощающими огонь, в частности с 
огневым конём-птицей. 

Б. И., В. Т. 

ЖВАБРАН ( «мать отца коров»), в абхазс- 
кой мифологии божество крупного рога- 
того скота, одна из семи долей Айтара. 
Согласно ранним мифологическим предс- 
тавлениям, Ж. - прародительница коров. 


Моление Ж. (в первую субботу марта) вхо- 
дило в цикл весенних обрядов в честь Ай- 
тара. 

Л. А. 

ЖЕЗ ТЫРНАК (казах, «медный коготь»), 
в мифологии казахов злое демоническое 
существо в облике красивой молодой жен- 
щины с медным носом и медными когтя- 
ми. Ж. т. обладает чудовищной силой и 
громким пронзительным голосом, своим 
криком она убивает птиц и мелких живот- 
ных. Сохранились мифы об удачливых 
охотниках, сумевших победить Ж. т. Сог- 
ласно одному из них, поздним вечером к 
охотничьему костру вышла молодая жен- 
щина, которую охотник пригласил разде- 
лить трапезу. Так как она всё время, даже 
когда ела, закрывала нос рукавом, он до- 
гадался, что перед ним Ж. т. После её ухо- 
да охотник положил у костра бревно, нак- 
рыл его своей одеждой, а сам влез с ружь- 
ём на дерево. Когда ночью Ж. т., вернув- 
шись, бросилась на бревно, охотник мет- 
ким выстрелом убил демона. Подобные 
мифы бытовали и у киргизов, называв- 
ших духа джез тырмак или джез тумшук 
(«медный нос»). Сходные образы имеются 
и у тувинцев [дух чулбус (шулбус)] и бу- 
рят (му-шубун). 

Б. Б. 

ЖЕМИНА (литов. 2етіпа), в литовской 
мифологии богиня земли, персонифици- 
рованная земля, ср. геше «земля» (извест- 
на по источникам с 16 в.). Ж. занимает 
второе место в пантеоне после Перкунаса. 
В фольклоре она связана с ним, с солнцем 
и месяцем, могла входить в сюжет основ- 
ного мифа как жена громовержца (см. в 
ст. Балтийская мифология). Пользова- 
лась особым почитанием. Ей приносили 
жертвоприношения, сопровождая их зак- 
лятием: «Дорогая Земля, ты даёшь мне, и 
я даю тебе»; в борозду клали хлеб, на зем- 
лю лили пиво, перед сном старики целова- 
ли землю со словами: «Земля, моя мать, я 
произошёл от тебя, ты кормишь меня, ты 
носишь меня и после смерти ты похоро- 
нишь меня» (ср. латыш. Земес мате - мать 




364 ЖЕР-БАБЛ Пі=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1=і1= 


земли ит. п.). К земле часто обращались в 
заговорах, в частности от укуса змей. У 
Ж. был брат Жемепатис, «господин зем- 
ли», возможно, близнец (ср. Близнечные 
мифы). 

Б. И., В. Т. 

ЖЕР-БАБА, в мифологии ингушей и че- 
ченцев персонаж в облике старухи. В 
нарт-орстхойском эпосе Ж. -б. - вещая 
старуха, накормившая досыта нарт-орст- 
хойцев хлебом, испечённым из очень ма- 
лого количества муки (сохранившейся от 
времён, когда в мире существовала дунен 
беркат - благодать), и сообщившая им 
причину исчезновения дунен беркат. В 
сказках Ж. -б. обитает вдали от человечес- 
кого жилья — в лесу, в горах; она добра, 
помогает герою (указывает путь к дости- 
жению цели, способствует его победе над 
врагами). 

А. М. 

ЖИВА, в западнославянской мифологии 
главное женское божество (в земле пола- 
бов, по хронике Гельмольда, 12 в.). Как и 
старопольская богиня жизни 2уѵѵуе (по Я. 
Длугошу, польскому хронисту 15 в.), чьё 
имя родственно имени Ж., она воплощает 
жизненную силу и противостоит мифоло- 
гическим воплощениям смерти. 

Б. И., В. Т. 

ЖИВОТНЫЕ. Роль Ж., как и вообще ани- 
мального (зооморфного или териоморфно- 
го) элемента, в мифологии исключитель- 
но велика. Она определяется значением, 
которое имели Ж. на ранней стадии раз- 
вития человечества, когда они ещё не от- 
делялись со всей резкостью от человечес- 
кого коллектива — ни в его синхроничес- 
ком состоянии (включение Ж. в социаль- 
ную иерархию, помещение священных 
Ж. на вершине иерархической лестницы), 
ни в диахроническом аспекте (идея проис- 
хождения данного коллектива от Ж. или 
от животного предка), ни, наконец, онто- 
логически (представление о Ж. как об осо- 
бой ипостаси человека). 

В силу этих особенностей Ж. в течение 
длительного времени служили некоей на- 
глядной парадигмой, отношения между 
элементами которой могли использовать- 
ся как определённая модель жизни чело- 
веческого общества и природы в целом 
(прежде всего в аспекте плодородия и ци- 
кличности). В этом смысле использование 
образов Ж. в эпосе или в аллегорической 
системе апологов, басен, притч, пословиц 
и т. п. (вплоть до средневековых «Бестиа- 
риев») продолжает архаическую тради- 
цию. 

В мифопоэтическом сознании Ж. выс- 
тупают как один из вариантов мифологи- 
ческого кода (наряду с растительным, пи- 
щевым, химическим, цветовым и т. п.), 
на основе которого могут составляться це- 
лые сообщения, в частности мифы или 
мифологизированные животные сказки. 
Поскольку отдельные элементы зооморф- 
ного кода имеют постоянно закреплённые 
за ними значения, которые, однако, могут 
передаваться и другими кодовыми систе- 
мами, устанавливается система соответ- 
ствий между изофункциональными эле- 
ментами разных кодов. При этом конк- 
ретные элементы зооморфного кода полу- 
чают способность выступать как класси- 
фикаторы, которые условно-символичес- 
ки описывают данную ситуацию и, кроме 



Бык и лошадь. Наскальное изображение. Верхний палеолит. Пещера Ласко. Франция. 


Человек с бизоньей головой 
преследует животное с го- 
ловой бизона и туловищем 
лани и оленя с перепонча- 
тыми передними лапа ми. 
Наскальное изображение. 

Верхний палеолит. 

Пещера. Франция. 


Бизоны, лошадь и различ- 
ные знаки. Наскальное 
изображение. Верхний па- 
леолит. Пещера Пиндалъ. 

Испания. 



того, могут объединяться в целые комп- 
лексы, обнимающие разные сферы бытия 
(ср. цепи соответствий типа: данное Ж. — 
растение — страна света — цвет — небес- 
ное светило — элемент/стихия — металл 
— вкус — время года — божество). 

Такие классификационные цепи изве- 
стны как в архаичных мифопоэтических 
традициях, так и в более позднее время. 
Особенно распространены примеры соот- 
несения Ж. со странами света, временами 
года, стихиями. 

Некоторые из входящих в такие клас- 
сификации Ж. выступают как представи- 



Слева — Змей 
охраняет ис- 
токи Нила. 


тели или главы целых классов. В китай- 
ской традиции Белый тигр является пред- 
ставителем всех четвероногих, Чёрная че- 
репаха — всех моллюсков, Феникс — всех 
птиц, Голубой дракон — всех Ж., покры- 
тых чешуёй. 

Образы Ж. кодируют также соответ- 
ствующие месяцы, сутки, годы (обычно в 
12-летнем цикле, в частности у народов 
Центральной и Юго-Восточной Азии). В 
Китае месяцы связывались последова- 
тельно с крысой, волом, тигром, зайцем, 
драконом, змеёй, лошадью, овцой, обезь- 
яной, петухом, собакой, свиньёй. В Тибе- 
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Слева — Египетская 
богиня Бает с головой 
кошки. Египетский бог 
Анубис с головой шака- 
ла или собаки. 


Справа — Египетский 
бог Тот с головой ибиса. 



те и Монголии — с мышью, коровой, тиг- 
ром, зайцем, драконом, змеёй, лошадью, 
овцой, обезьяной, петухом, собакой, 
свиньёй (ср. также зоонимию годов в 12- 
летнем цикле). В Древней Греции провод- 
никами солнца считались кошка, собака, 
змея, краб, осёл, лев, козёл, вол, ястреб, 
обезьяна, ибис, крокодил. Мусульмане 
связывают с небом 10 Ж. и соответственно 
их хозяев: баран (Ибрахим), ослица (Ба- 
лам), чибис (Билкис), кит (Йунус), конь 
(?) ал-Бурак (Мухаммад), вол (Муса), го- 
лубь (Нух), верблюд (Салих), собака Кит- 
мир (Люди пещеры — Асхаб ал-Кахф), 
муравей (Сулайман). 

Представления о реальных особеннос- 
тях Ж. в сочетании с их использо ванием 
в классификациях, являющихся спосо- 
бом объяснения человеком самого себя и 
окружающей природы, создают возмож- 
ность для распространённой в раннеродо- 
вом обществе, ещё не умеющем вполне 
выделить себя из природной сферы, мифо- 
логической персонификации себя в при- 
роде, для подчёркивания своего единства 
(как в настоящем, так и в плане преем- 
ственности), объяснения ландшафта как 
наглядной истории своих предков (см. То- 
темические мифы). Тотем позволяет свя- 
зать данный человеческий коллектив с 
данной территорией, настоящее - с прош- 
лым, культурное и социальное - с природ- 
ным, а также объединить этот коллектив 
некоторой общей системой норм поведе- 


ния (экзогамия, алиментарное табу, осо- 
бенности ритуала и т. п.). Тотемические 
предки обычно представлены конкретны- 
ми видами Ж. или особыми зооантропо- 
морфными существами (полуживотные 
предки дема у маринданимских папуасов 
и т. п.); им посвящены особые обряды, 
целью которых является воздействие на 
тотем (напр., обряд интичиума в Австра- 
лии; см. Австралийская мифология). По- 
этому уже в рамках тотемизма существу- 
ют мифы о Ж., которые полностью или 
частично инсценируются во время соотве- 
тствующих ритуалов в тотемических 
центрах и служат мотивировкой тех или 
иных деталей образа и особенностей мест- 
ности (её ландшафта, фауны, флоры). Та- 
ким образом, тотемические Ж. и первоп- 
редки зооантропоморфной природы ис- 
пользуются в дескриптивной и этиологи- 
ческой функциях. Связь человека, рода с 
Ж. как тотемом подтверждается не толь- 
ко многочисленными мифологическими 
мотивами, но и формулами (ср. зачин ря- 
да австралийских мифов: «Это было в то 
время, когда звери ещё были людьми»), 
языковой семантикой [ср. частое в конце 
мифов австралийских муринбата слово 
сіетпіпоі, означающее и «изменить (ся) 
тело (м)» и «превратиться из человека в 
животное»], особенностями именослова 
(даже у тех народов, которые знают лишь 
вырожденные формы тотемизма). 


В пределах одной общности разные то- 
темические системы могут накладывать- 
ся друг на друга, давая эффект интерфе- 
ренции и усложнения (напр., родовой, 
фратриальный тотемизм, тотемизм брач- 
ных классов, тотемизм полов, лично-ин- 
дивидуальные формы тотемизма). Лично- 
индивидуальная форма близка к нагуа- 
лизму, в основе которого находится 
представление об особом животном (нагу- 
але, нагвале), мистическим образом влия- 
ющем на судьбу данного индивидуума (ср. 
близкие формы культа личных духов- 
покровителей у североамериканских ин- 
дейцев и верования в личных покровите- 
лей в виде собаки, ворона, лебедя, т. н. 
Іуі^а у древних исландцев). С нагуализ- 
мом связаны и трудно поддающиеся ис- 
следованию мифологические представле- 
ния о Ж., часто проявляющиеся во время 
и в форме сновидений. 

Более определённая роль мотивов, воз- 
никающих в рамках промыслового куль- 
та (и его ядра промысловой магии), кото- 
рые либо становятся частью целого мифа, 
либо остаются на уровне некоей инструк- 
ции (она может иметь и словесную форму), 
регулирующей поведение в соответствую- 
щей ситуации. Мощными мифообразую- 
щими потенциями обладают мотивы, 
приурочиваемые к деятельности духов- 
хозяев (напр., диких зверей, дичи и т. п. 
на Кавказе, в Сибири, Юго-Восточной 
Азии, Африке, Австралии, у американ- 
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В Ветхом завете: Орёл Эл Лев Человек 

В Древней Греции: Орёл Слон Дракон Рыба 

і і і і 

Воздух Земля Огонь Вода 



Египетский 
фараон сосёт 
молоко небесной 
коровы. 



Лъвиноголовая птица Анзуд, когтящая оленей. Плита из шумер- 
ского храма в Элъ-Обейде. 3 тыс. до н. э. 
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Быки-зебу, охраняемые божеством, лев с птицей, раздирающей быка, змеи и другие животные. 
Рельефное изображение на шумерском стеатитовом сосуде из Телъ-Аграба. 4—3 тыс. до н. э. 



Слева — Львы, уп- 
равляемые антро- 
позооморфным геро 
ем с орлиной голо- 
вой, и восседающее 
на их спинах боже- 
ство. Базальтовая 
статуя из Кархе- 
миша. 

9 в. до н. э. 


Справа — Сцены с 
животными из 
шумеро-аккадского 
эпоса о Гилъгамеше. 
Инкрустация на 
арфе из Ура. 
3 тыс. до н. э. 



ских индейцев), особенно когда образы 
духов-хозяев сублимируются в божест- 
венные ипостаси (напр., эскимосские бо- 
жества типа великой морской богини Сед- 
ны, связанной с тюленями; Торнгарсоака, 
имеющего облик белого медведя; Канна- 
капфалука, обитающего на морском дне, 
ит. п.). С ними соотносятся особые мифы 
и ритуалы, в которых элемент анимализ- 
ма может репродуцироваться и в связи с 
предметом промысла, и в связи с божест- 
вом или духом-покровителем данного Ж., 
и, наконец, с субъектом промысла - чело- 
веком, в котором подчёркиваются и обыг- 
рываются его зооморфные черты, его дву- 
природность (человеческая и животная) 
(напр., во время т. н. «медвежьих празд- 
ников», широко распространённых у ай- 
нов, нивхов и других народов Сибири и 
Дальнего Востока). В представлении ке- 


тов человек и медведь могут выступать 
как разные ипостаси одного и того же су- 
щества, отличающегося от всех других 
Ж. наличием души (ср. также представле- 
ние о медведе как об умершем родствен- 
нике, рассказы о брачных отношениях 
медведя и женщины, о воспитании медве- 
жонка в человеческой семье, особенно у 
айнов, и др.). 

Разные формы культа животных (зо- 
олатрии) и их пережитки расширяют 
круг ритуальных мотивов, относящихся к 
Ж., и, следовательно, количество мифо- 
логических мотивировок (как имплицит- 
ных, так и эксплицитных) ритуалов почи- 
тания Ж. Также существен учёт ритуаль- 
ных образов, изображений и предметов, 
связанных с такими церемониями, как 
«пляска кенгуру» у австралийцев, «пляс- 
ка бизонов» у индейцев-манданов, «вол- 


чья пляска» у индейцев-квакиутль (ср. 
также маску ворона у них же), ряжение в 
медвежьи и волчьи шкуры жреца, шама- 
на, вождя, его дружины, а также винов- 
ного, подвергаемого наказанию (ср. рус. 
диал. обозначение вора — «волк»), изгоя. 
С этим связаны мотив оборотничества 
(люди-волки, люди-собаки, люди-медве- 
ди в хеттских ритуалах, греческий миф о 
Долоне-волке и т. н. «волко-люди», мотив 
Змея Огненного волка у славян, люди- 
волки в римских луперкалиях, оборотни- 
вурдалаки, истории, типологически сход- 
ные с сюжетом рассказа П. Мериме «Ло- 
кис» о человеке-медведе, и т. п.) и языко- 
вые аналоги оборотничества — имена от- 
дельных людей, племён, городов, стран и 
т. п. (Ликаон греческого мифа, ставший 
волком; ликийцы, Ликия). Если в Евра- 
зии мотив оборотничества чаще всего свя- 
зан с образом волка (на юге и западе) или 
медведя (на севере и востоке), то в Юго- 
Восточной Азии в роли оборотня часто 
выступает тигр, в Африке — леопард, в 
Южной Америке — ягуар и т. д. Иногда 
формы оборотничества весьма многооб- 
разны (превращение в леопарда, льва, ан- 
тилопу, павиана, змею и других живот- 
ных у бушменов; ср. также последова- 
тельное превращение героев сказок в са- 
мых различных Ж. и в ряде случаев па- 
раллельное превращение преследуемых 
героями противников в серию других Ж.) 
или же подчинены более сложным космо- 
логическим, топографическим, сюжет- 
ным схемам: у Нуми-Торума обских угров 
было много сыновей, обладавших способ- 
ностью превращаться в различных Ж. и 
потому почитавшихся в образах гуся, ле- 
бедя, ястреба, щуки и т. п.; в соответствии 
с этим между сыновьями Нуми-Торума и 
их животными ипостасями членилось 
знакомое хантам и манси пространство. 


Слева — Дракон бога Мардука. Глазурованный рельеф на «воротах Иштар» в Вавилоне. 6 в. до н. э. Справа — Дикий бык, 
символизирующий бога бури. Глазурованный рельеф на «воротах Иштар» в Вавилоне. 6 в. до н. э. Берлин. Переднеазиатский музей. 
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Животные в сцене пере- 
езда души покойного в 
подземный мир. 
Фрагмент этрусской 
росписи могилы 
«Кампана» в Вейях. 2-я 
половина 7 в. до н. э. 


Японские зооморфные 
божества ветра и грома. 

Роспись парных 
двустворчатых ширм 
художника Соацу. 1-я 
половина 17 в. Киото, 
монастырь Кэнниндзи. 


Особая способность к оборотничеству 
предполагалась у шаманов, которые, в 
частности, могли говорить на языке раз- 
ных Ж. или понимать эти языки, а также 
у колдунов, ведьм. Широко распростране- 
ны представления о душе человека в обли- 
ке птицы (иногда птица - ворон у индей- 
цев квакиутль - уносит душу в иной мир), 
бабочки, мотылька, пчелы и т. п. Образ 
души-птицы развит в мифологии Египта, 
Вавилона, Греции. У народов Средней 
Азии, гуронов и др. с душой отождествля- 
ется голубь (ср. истоки христианского об- 
раза голубя и образ голубя - вестника 
смерти в разных традициях), у якутов, 
сванов - петух, у других народов - специ- 
фические для данного места птицы (у ин- 
дейцев бороро — попугай арара). Нередко 
образ души дифференцирован в зависи- 
мости и от типа смерти. У тлинкитов ду- 
ши новорождённых, задушенных матеря- 
ми во время сна, являются в виде сов, а 
души утонувших детей — в виде морских 
уток. Но душа отождествляется не только 
с летающими Ж. (по принципу «лёгкос- 
ти», «воздушности»). Часто она превра- 
щается в хтонических (в частности, вод- 
ных) Ж. — мышь (следы этого представ- 
ления отражены даже в ранней христиа- 
нской иконографии), змею, ящерицу, 
крокодила, акулу и т. п. или же в Ж., ко- 
торые считаются близкими человеку, — в 
медведя в ряде сибирских традиций, 
обезьяну в Гвинее (душа вождя там же 
воплощалась в леопарда) и т. п. 

Основные и наиболее развитые формы 
участия Ж. в мифах предполагают ту си- 
туацию, когда Ж. выступают как объект 
развитой мифологической системы на её 
высших уровнях (вплоть до пантеона). 
Весьма существенны случаи, когда Ж. 
рассматриваются как персонажи последу- 


ющих уровней, вплоть до низших (духи — 
покровители разных природных угодий: 
лесов, полей, гор, ущелий, рек, озёр, мо- 
рей, болот и т. д. и даже нечисть, враждеб- 
ная людям); как органическая ипостась 
антропоморфных мифологических персо- 
нажей; как временная, случайная, однок- 
ратная форма, принимаемая божеством 
(Зевс — бык в греческом мифе о похище- 
нии Европы); как помощник мифологи- 
ческого персонажа (постоянный или бо- 
лее или менее случайный) или его атри- 
бут, символ; как некая деталь внешнего 
облика участника мифа и ритуала (напр., 
образы крылатого или рогатого солнца, 
шкура, рог, медвежья лапа и т. п. у шама- 
на или жреца и т. п.); наконец, как объект 
ритуала — жертвенное Ж. 

Уже в древнейших памятниках изоб- 
разительного искусства, относящихся к 
верхнему палеолиту, Ж. являются основ- 
ным объектом изображений. По данным 
А. Леруа-Гурана, более 80% всех изобра- 
жений в палеолитических памятниках 
Франции и Испании составляют Ж. (в со- 
вокупности немногим более 4% прихо- 
дится на изображения женских и мужс- 
ких фигур). Из 986 изображений Ж. в 
наскальной живописи франко-кантаб- 
рийского района 313 занимает лошадь, 
209 - бизон; из остальных Ж.: мамонт - 
79, каменный козёл - 78, бык — 71, благо- 
родный олень - 68, лань - 64, северный 
олень - 36, медведь - 24, кошка - 23, ры- 
бы - 7, птицы - 5. Характерно и локаль- 
ное распределение изображений Ж. в пе- 
щерной живописи. 96% изображений зуб- 
ров, 94% - бизона и 88% - лошади нахо- 
дятся в наиболее сакральной зоне - в цен- 
тральной части стены в подземных залах 
или при расширениях пещеры. На другие 
зоны (вход; повороты, переходы, сужения 



Медуза. Деталь украшения 
этрусской колесницы из 
Перузии. Сер. 6 в. до н. э. 


Геракл, побеждающий 
речного бога Ахелоя ( в об- 
разе рогатого змея ). Фраг- 
мент росписи краснофи- 
гурного стамноса. 
Кон. 6 в. до н. э. Лондон, 
Британский музей. 



между подземными залами; вход в уголки 
- альковы; периферия, центральная часть 
стены) приходится 88% изображений оле- 
ня, 86% - каменного барана, 82% - мед- 
ведя, 79% - лани, 72% - северного оленя, 
70% - мамонта. Эти отношения подтве- 
рждаются также и распределением чело- 
веческих изображений (соответственно 
100% женских фигур в первом случае, 
76% мужских фигур в другом). Преиму- 
щественное расположение в наиболее сак- 
ральной зоне изображений женских и 
мужских фигур (Ж. и людей), а также ок- 
руглых и удлинённых знаков позволяет 
выявить основную идею верхнепалеоли- 
тических памятников, концептуальное 
ядро мировоззрения людей древнего ка- 
менного века - плодородие, имеющее сво- 
им источником отношение женского и 
мужского начал. Зооморфный код, в кото- 
ром даны эти идея и начала, вполне опре- 
деляет исключительную роль Ж. в верх- 
нем палеолите (позднейшая символика 
данного типа восходит в своих истоках 
именно к этому времени). Есть некоторое 
основание (хотя и не вполне надёжное из- 
за малочисленности примеров) предпола- 
гать, что изображения птиц и рыб в ка- 
кой-то степени могли отсылать соответ- 
ственно к идее верха и низа (или верти- 
кального и горизонтального). Тем не ме- 
нее на материале наскальной живописи 
верхнего палеолита едва ли возможна ре- 
конструкция некоего аналога мифа, пред- 
полагающего хотя бы микросюжет. Нас- 
кальные изображения более позднего вре- 
мени (в частности, в Скандинавии, Прио- 
нежье, Сибири, Африке), продолжая в ка- 
честве основной тему Ж., характеризуют- 
ся уже более чёткой организацией прост- 
ранства (верх-низ, правое-левое) и его се- 
мантизацией, а также появлением прос- 
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Слева — Тифон и Зевс ( изображение Тифона строится по вертикали: верх соотносится с крыльями, низ — со змеями ). 
Фрагмент росписи чёрнофигурной халкидской гидрии. Ок. 530 до н. э. Мюнхен, Музей античного прикладного искусства. 
Справа — Змей Тифон, в которого стреляет из лука младенец Аполлон, сидящий на руках у своей матери Лето. 5 в. до н. э. 



Зооморфные скульптуры на стене храма 
Кецалькоатля в Теотиуакане. Мексика. 


тейших мотивов следующих типов: корте- 
жи Ж. данного вида; чередование разных 
видов Ж.; обозначение верха, середины и 
низа изображением разных видов Ж.; Ж. 
и человек (в частности, человек преследу- 
ет Ж. и т. п.). В искусстве одного из значи- 
тельных центров неолитической револю- 
ции в Чатал-Хююке образы Ж. включа- 
ются уже в более определённый контекст. 
Материалы Чатал-Хююка характеризу- 
ются, с одной стороны, наличием фигурок 
Ж., но (в отличие от фигурок человека) 
располагающихся всегда вне гробницы; с 
другой стороны, развитием образа богини 
(юная женщина; мать, дающая жизнь; 
старая женщина, однажды в соседстве с 
хищной птицей), подчёркиванием её хто- 
нических связей и прежде всего смешан- 
ными и более сложными композициями: 



девушка, женщина и мальчик в соседстве 
с леопардами; богиня и леопард; мужское 
божество на быке; богиня, дающая рожде- 
ние бычьей голове, и т. п. В этих образах 
ещё отчётливо обнаруживаются некото- 
рые особенности палеолитических изоб- 
ражений Ж., но их распределение, аран- 
жировка и правила композиции сущест- 
венно иные. 

В соответствии с трёхчленным делени- 
ем мирового дерева (см. Древо мировое) по 
вертикали распределяются и Ж. С верхом 
соотносятся птицы, особенно часто орёл, 
нередко какая-нибудь фантастическая 
птица (иногда на вершине дерева симмет- 
рично находятся две птицы, как бы дуб- 
лирующие солнце и месяц). С серединой 
соотносятся копытные (лошади, быки, 
коровы, олени, лоси, антилопы, овцы, ко- 
зы и т. д.), иногда пчёлы; копытные рас- 
полагаются симметрично по сторонам де- 
рева, нередко образуя при этом последова- 
тельность Ж., иерархически организован- 
ных и по горизонтали (напр., лошади, ко- 
ровы, овцы и т. д.). С низом дерева (его 
корнями) соотносятся змеи, лягушки, 
мыши, рыбы, бобры, выдры, иногда мед- 
веди или чудовища хтонического типа. 
Подобные описания (как словесные, так и 
в изобразительном искусстве) мирового 



Вестник смерти коршун Моан. 
Фрагмент росписи блюда. Майя. 8-9 вв. 


дерева с распределением Ж. в изобилии 
известны в древних ближневосточных 
традициях, в Индии, Иране и Китае, в си- 
бирских шаманских традициях (отчасти у 
американских индейцев), в старых индо- 
европейских культурах, включая славян- 
скую. Эти описания, как и соответствую- 
щие ритуалы, существующие в ряде тра- 
диций, дают основания для реконструк- 
ции мифа, подтверждаемого и другими 


Ягуар как солнечный 
символ. Рельеф. Тео- 
тиуакан. Мексика. 



Койот ( животное, 
связанное с нижним 
миром ) на ацтекском 
гербе. Мехико. Мекси- 
канский фонд пласти- 
ческих искусств. 


Ацтекские 
символические 
изображения орла и 
ягуара. Кодекс 
Борбоникус. 
Праиж, библиотека 
Бурбонского дворца. 
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«Пернатый змей». Скульптура на стене 
храма. Чичен-Ица. Мексика. 

источниками, прежде всего т. н. «основ- 
ного» мифа. Громовержец на небе (его ат- 
рибут часто орёл, ср. роль этой птицы в 
царской геральдике и символике; в кон- 
кретных исторических вариантах мифа у 
громовержца есть и ездовое животное — 
лошадь, козёл и т. п.) поражает своего 
противника (чаще всего змея, фантасти- 
ческое чудовище) в нижнем мире и осво- 
бождает, возвращая на землю (средний 
мир), копытных Ж., иногда четыре стада 
их, похищенных змеем и томившихся 
взаперти. В ритуале, соответствующем 
этой части мифа, Ж. приносятся в жертву 
у дерева (в послепалеолитическом искус- 
стве, напротив, обнаруживается тенден- 
ция к вытеснению изображений Ж. чело- 
веческими, ср. статуэтки Великой мате- 
ри, т. н. «Венер» ит.п.). Многочисленные 
варианты этого мифа (вплоть до сказочно- 
го сюжета № 301 в системе Аарне Томпсо- 
на, где герой поражает в подземном цар- 
стве дракона или спасается на вершине 
дерева, откуда его выносит на землю орёл) 
образуют целый корпус вариантов, кото- 
рые, однако, сохраняют мифологическую 
семантику Ж., принимающих в этом сю- 
жете участие. Четырёхчленная горизон- 
тальная схема мирового дерева также 
увязывается с мотивами Ж. В разных тра- 
дициях Ж. являются хозяевами «четырёх 
стран света» («четырёх направлений»), в 
частности на печатях из Мохенджо-Даро 
(ср. тетраду древнекитайских священных 
Ж.: дракон, феникс, единорог-цилинь и 
черепаха). Вероятно, т. н. локапалы и ва- 
ханы в индуистской традиции продолжа- 
ют эту же схему. Иногда Ж.-ваханы не 
вполне отделимы от аватар. Так, бык Нан- 
ди выступает и как аватара Шивы. В дру- 
гих случаях одно божество может иметь 
несколько аватар (напр., Вишну), подобно 
тому как в буддийской традиции различ- 
ные Ж. являются воплощениями Бодхи- 
саттвы. Сама идея повторных рождений в 
колесе жизни и смерти предполагала в 
Индии возможность перевоплощений и в 
различных Ж. Наконец, с ваханами и ло- 
капалами так или иначе связаны образы 
Ж., которые поддерживают землю (сло- 
ны, кит, черепаха и т. д.), небо или же вы- 
водят человека из нижнего мира, чтобы 
он стал первым земным насельником. 
Иногда одно какое-нибудь Ж. выступает 


Орёл вычерпывает 
жизнь из змея. 
Ацтекский рисунок. 
Из «Ватиканского 
кодекса». 
Лондон, Британский 
музей. 


Ацтекское изображе- 
ние змея, луны и 
богини луны 
Тласолътеотль. 


«Пернатый змей». 
Индейский рисунок. 
Из «Кодекса Борджа ». 
Лондон, Британский 
музей. 


как мифологический образ космической 
зоны (ср. древнеегипетское изображение 
неба в виде коровы), как символ связи 
всех трёх зон (напр., америндский косми- 
ческий змей, который соединяет все три 
зоны, может находиться на небе) или да- 
же восстанавливает исходную структуру 
вселенной после того, как небо упало на 
землю (восточноболивийский миф). 

Эти мотивы, в конечном счёте, отсыла- 
ют нас к многочисленному классу космо- 
гонических мифов, в которых роль творца 


принадлежит Ж. Во многих мотивах тво- 
рения вселенной (или Земли) решающая 
роль отводится гагаре, нырку, утке, воро- 
ну, змее, ящерице, черепахе и др. Ещё ча- 
ще Ж. выступает в качестве культурного 
героя, который может совмещать в себе 
две роли — творца некиих космических 
элементов (солнце, месяц, звёзды, воды, 
горы, устройство поверхности земли) и ос- 
нователя новой культурно-социальной 
традиции (устройство общества, обучение 
ремёслам и т. п.). Иногда это Ж. -демиург 
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«Чудо Георгия о Змии» (Георгий поражает 
копьём дракона ). Новгородская икона. 14 в. 

Москва, Третьяковская галерея. 

состоит в конфликте с другим Ж., в обла- 
дании которого находятся элементы кос- 
моса или природные силы. Таков миф ин- 
дейцев северо-западного побережья Тихо- 
го океана о вороне, который похитил у Се- 
рого орла солнце, месяц, звёзды, пресную 
воду и огонь, укрепил светила на небе, а 
воду и огонь сбросил на землю, у тлинки- 
тов ворон Иель победил волка Хануха и 
отнял у него огонь и воду, став впослед- 
ствии племенным божеством, у индейцев 
квакиутль Великий ворон подарил людям 
солнце и научил их многим полезным ве- 
щам, а ворон Иелх добыл для людей 
огонь. Ту же задачу в индийских мифах и 
сказаниях решают койот, бобр, олень, дя- 
тел (похитивший огонь у волков) и другие 
Ж. У ненцев есть поверье, что пользовать- 
ся огнём люди научились у белого медве- 
дя. В мифах некоторых народов многие 
Ж. совместно участвуют в мироустрой- 
стве: коршун, орёл, ворон, медведь, гор- 
ный лев и другие достали солнце, укрепи- 
ли его на небе, причём некоторые из Ж. 
вынуждены были остаться там, дав нача- 
ло созвездиям (скат стал Малой Медведи- 
цей, шкура медведя — Большой Медведи- 
цей). Великий заяц (или кролик) у алгон- 
кинов не только сотворил мир, но и унич- 
тожил злых духов, создал тайный союз ве- 
дунов и изобрёл рыболовные снасти. В 
Африке в качестве культурных героев на- 
ряду с полузооморфными персонажами 
нередко выступают заяц, шакал, хамеле- 
он, черепаха, паук, богомол. Там же Ж. 
особенно часто выступают как основатели 
или покровители тайных союзов (лео- 
пард, змея, антилопа, шимпанзе, кроко- 
дил, питон у племён кпелле и менде в За- 
падном Судане; лев и шакал у боссо-соро- 
кои в Судане; леопард и змея у гбанде в 
Либерии; крокодил и обезьяна у темне в 
Сьерра-Леоне и т. п.). В мифах племён 
юго-восточной Австралии клинохвостый 
орёл в образе героя Бунджила создал лю- 
дей и все вещи, установил брачные клас- 
сы, научил людей ремёслам. Сходные дея- 
ния приписываются в Океании Тагаро- 


ястребу и Нденгеи-змее, а также другим 
существам, совмещающим в себе челове- 
ческую и животную природу. Иногда эти 
мотивы сочетаются с мотивами метамор- 
фозы Ж. в человека, человека в Ж., одно- 
го Ж. в другого, Ж. в космическое тело 
или элемент земного ландшафта. Подоб- 
ные превращения иногда характеризуют 
Ж. -трикстеров, также нередко выступаю- 
щих в функции культурного героя. 

В результате сложных (или неполных) 
метаморфоз возникают чудовищные су- 
щества, совмещающие в себе черты нес- 
кольких Ж. или человека и Ж.; в китайс- 
кой мифологии Пань-гу является демиур- 
гом и культурным героем, дракон не толь- 
ко воплощает зло, но и выступает носите- 
лем положительных функций, будучи по- 
дателем дождя, охранителем сокровищ и 
т. д. Известен и другой (механический) 
вариант сочетания Ж. — их кортежи (т. н. 
политерионы), часто выступающие в ми- 
фах, сказках типа «Теремок» (особенно в 
кумулятивных), изображениях (преиму- 
щественно фризового типа). Многие сказ- 
ки о Ж. дают основания для реконструк- 
ции соответствующих мифов с участием 
Ж. или, по крайней мере, частных моти- 
вов, в которых Ж. могут выступать в 
функции божественных персонажей. Эта 
ситуация вполне подтверждается реально 
засвидетельствованными случаями обо- 
жествления животных - как в некоторых 
до сих пор существующих традициях (Ин- 
дия, Юго-Восточная Азия, Африка и т. 
д.), так и в традициях, известных по ис- 
точникам. Из последних особого упомина- 
ния заслуживают божества в облике Ж., 
почитавшиеся в Древнем Египте: бык в 
Мемфисе, шакал в Сиуте, ибис и павиан в 
Гермополе, корова в Дендере, баран в Эле- 
фантине, кошка в Бубастисе, крокодил в 
Файюмском оазисе и т. п. Во всём Египте 
почитался бык Апис, содержавшийся в 
особом помещении: ритуал его погребе- 
ния отличался особой пышностью. Апис 
связывался с богом Пта (как его душа и 
как оракул); вместе с тем он сочетался и с 
Осирисом, образуя синкретическое боже- 
ство Осирис- Апис. Известно также обоже- 
ствление и других быков - чёрного Мне- 
виса в Гелиополе и чёрно-белого Бухиса в 
Гермонтисе. В виде Ж. (иногда в сочета- 
нии с человеческими частями) представ- 
лялись Тот - ибис, Себек - крокодил, 
Анубис - собака, Гор - сокол, Сет - змея, 
Уаджет - змея, Рененутет - змея, Хатор - 
корова, Нут - корова, Бастет - кошка, 
Сехмет - лев, Хнум - баран, Таурт - гип- 
попотам, Хекат - лягушка и т. п. В неко- 
торых мифах участвуют божества-Ж.: 
Небо-корова рождает Ра - золотого телён- 
ка; Ра в образе кота убивает змея; Ра бо- 
рется со змеем Апопом; Гор-сокол вступа- 
ет в поединок с Сетом-змеёй и т. д. Отчас- 
ти сходная картина наблюдается у древ- 
них майя: бог-змей Йаш Чан (на рельефах 
змей с человеческой головой, в рукописях 
- человек), бог дождя Тит Соот (изредка - 
голова дождя, тело змеи, обычно - чело- 
век), бог-улитка, бог- лягушка (однажды в 
человеческом облике), бог-гриф Ти (птица 
или человек с головой грифа), Небесный 
пёс (олицетворение молнии) и др.; у ацте- 
ков: Кецалькоатль - бог солнца в виде 
пернатого змея; Коатлике - полуженщи- 
на-полузмея; Тлалтекутли - бог земли с 


чертами крокодила и жабы; в Вавилоне: 
Иштар в образе коровы, собаки, голубя; 
Тиамат в образе зверя-птицы (дракон), 
Мардук в связи со змеёй, хищной птицей, 
драконом и др.; в Индии: Хануман — бог- 
обезьяна; Ганеша — человеко-слон и др. 
(ср. также конские ипостаси: Дадхикра, 
Таркшья, Пайдва, Эташа, возможно, пер- 
воначально Ашвины ит. п.). 

Даже греческая мифология, с её отчёт- 
ливо антропоморфными образами, содер- 
жит довольно значительный пласт, свя- 
занный с Ж. Этот пласт, если иметь в виду 
мифологических персонажей высшего 
уровня и те черты Ж. в их облике, кото- 
рые обычно имеют мотивировку в мифе, 
формируется из разных источников. В их 
числе: спорадические превращения богов 
в Ж., имеющие сюжетный характер, - 
Зевса - в быка, орла, лебедя, муравья (ср. 
также превращение германского Одина), 
Диониса - в быка, козла, льва, пантеру, 
Посейдона - в коня, Деметры - в кобыли- 
цу (иногда в Ж. обращается персонаж, 
связанный в мифе с тем или иным божест- 
вом; ср. превращение Афиной Арахны в 
паука и др.); сохранение териоморфных 
черт в образе богов (Пан и козёл, Артеми- 
да и медведица, Гера и корова); почитание 
богов в ипостаси Ж. (Афина как змея, Ди- 
онис как бык и т. п.); священные Ж. богов 
или соответствующие их атрибуты (орёл и 
бык у Зевса, сова и змея у Афины, лань и 
медведица у Артемиды, мышь у Аполлона 
Сминфейского, конь, бык и дельфин у По- 
сейдона и т. д.); животные эпитеты богов 
- Зевс Ликейский (Волчий), Аполлон Ли- 
кейский, Аполлон Сминфейский (Мыши- 
ный), Дионис Таврос (Бык) и др.; жерт- 
венные животные, предназначенные опре- 
делённым богам (ворона, грифон, волк - 
Аполлону, петух, змея - Асклепию) и т. д. 

Ритуалы, связанные с жертвоприно- 
шением Ж. (гекатомба, ашвамедха и т. 
п.), их захоронением (т. н. «медвежьи пе- 
щеры» палеолита и неолита, медвежьи 
кладбища у нанайцев, некрополи быков, 
крокодилов, кошек в Древнем Египте и т. 
п.) или изготовлением фигурок Ж., ещё 
более расширяют наши представления о 
роли Ж. в сакральной сфере и о мифоло- 
Ганеша. Современная индийская литография. 
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гическом значении тех или иных видов 
Ж. Данные фольклора, символики, суеве- 
рий, примет, языка также включаются в 
ряд источников, позволяющих рекон- 
струировать связь образов Ж. с мифологи- 
ческим началом. Ср. широкое примене- 
ние зооморфных образов в воспитании ре- 
бёнка (сказки о Ж., игрушки, изображаю- 
щие Ж., игры, ласкательные слова и т. д.) 
и в сфере символики, эмблематики, ге- 
ральдики - вплоть до бытовой сферы 
(предметы, украшения, сувениры в виде 
животных; название ряда болезней - рак, 
жаба и др.; строительных и иных 
конструкций). 

В. Н. Топоров. 

ЖИГ-ГУ АША, Жыг-гуаша (кабардино- 
черкес), Чыгы-гуаша (адыг.) (от жыг или 
чъыгы, «дерево» и гуащэ, «хозяйка»), в 
мифологии адыгов богиня, покровитель- 
ница деревьев. Отличается глубокой муд- 
ростью. Снизу Ж. -г. — дерево, верхняя её 
часть — прекрасная женщина из золота и 
серебра. Пребывает на морском побе- 
режье, где её окружают тхаухуды, Ж. -г. 
родила от Тлепша (встретившего её во вре- 
мя своих странствий по свету в поисках 
знаний для нартов) солнечного сына. 
Мальчик унаследовал мудрость матери: 
первые его слова заключали в себе совет 
нартам ориентироваться в походах по 
Млечному пути. 

М. М. 

ЖИЗНЬ, см. в ст. Древо жизни. 

ЖИР ИЯСЕ («хозяин земли»), в мифоло- 
гии татар-мишарей дух, покровитель- 
ствующий полям. Представляйся в чело- 
веческом облике. В некоторых местах Ж. 
и. — собирательное название духов жир 
атасы («отец земли») и жир анасы («мать 
земли»). Ж. и. может навлечь болезнь на 
человека. Для его умилостивления еже- 
годно после весеннего сева устраивалось 


общественное моление с жертвоприноше- 
ниями. Близкие Ж. и. персонажи имеют- 
ся у казанских татар [«мать поля» басу 
анасы (аряш анасы)], чувашей («мать по- 
ля» ираш амэшэ), марийцев (уржава, ро- 
жава, норов ава), удмуртов (джеганай), 
карачаевцев (джер ийеси, дух-хозяин, 
имеющийся у каждого участка земли), ту- 
рок (тарла-бекчиси, дух-хранитель поля в 
образе змеи). 

В. Б. 

ЖО, в древнекитайской мифологии свя- 
щенное дерево, растущее за Южным мо- 
рем, между реками Хэйшуй («Чёрной») и 
Циншуй («Зелёной») на крайнем западе у 
горы Куньлунь. Листья его тёмно-зелё- 
ные, цветы красные, напоминающие ло- 
тосы, свет их освещает землю. Согласно 
мифу, на верхушку Ж. садились десять 
солнц, завершив свой путь по небосводу. 
Ж. - западный эквивалент солнечного 
(восход ного) древа фусан, находящегося 
на крайнем востоке. Образ Ж. неодно- 
кратно использовался в китайской поэзии 
(Цюй-Юань - 4 в. до н.э., Ли Бо - 8 в. н.э.). 

Б.Р. 

ЖОШУЙ («слабая вода»), в древнеки- 
тайской мифологии река под горой Кунь- 
лунь, где жила Си-ван-му («владычица 
Запада»). Вода в этой реке не держала на 
поверхности даже лёгкого лебединого пе- 
рышка. Можно предположить, что Ж. 
рассматривалась как особая река, разде- 
лявшая царство живых и мёртвых. Ж. — 
типичный скользящий топоним, этим 
именем назывались и реальные реки в 
различных окраинных и сопредельных 
Китаю землях. 

Б.Р. 

ЖУК У ЖАМАНАК («время»), в армян- 
ской мифологии персонификация време- 
ни. Ж. у Ж. — седоволосый старик, сидит 
на вершине высокой горы (на небе). Как 


распорядитель времени держит в руках 
два клубка — белый и чёрный. Он спуска- 
ет по одной стороне горы один клубок, 
при этом его разматывая, второй клубок 
он сматывает, поднимая его по другой сто- 
роне горы. Когда белый клубок (символи- 
зирующий день, дневное небо), разматы- 
ваясь, доходит донизу, — светлеет и вос- 
ходит солнце. Когда Ж. у Ж. сматывает 
белый клубок, а чёрный (символ ночи, 
ночного неба), разматывая, спускает 
вниз, — темнеет и заходит солнце. 

С. Б. А. 

ЖУН ЧЭН, в древнекитайской мифоло- 
гии маг, учитель Хуан-ди («Жёлтого госу- 
даря»). Ему приписывается изобретение 
календаря, а также способа достижения 
бессмертия посредством акта половой 
жизни. В даосских трактатах с его именем 
связывали уже на рубеже н. э. теорию о 
восполнении мужской силы ян за счёт 
женского начала инь (см. Инь и ян). По 
легендам, он вновь появился на земле око- 
ло 1010. Считалось, что он обладал секре- 
том возвращать молодость, восстанавли- 
вать цвет волос у стариков и вставлять об- 
ратно выпавшие зубы. Иногда его счита- 
ют наставником Лао-цзы. 

Б. Р. 

ЖУ-ШОУ, Гай, в древнекитайской мифо- 
логии божество осени. В комментарии к 
«Книге обрядов» (4-2 вв. до н. э.) объяс- 
няется его имя: «Осенью все растения соз- 
ревают (жу) и начинается сбор (шоу) уро- 
жая». Ж.-ш. считался также духом ме- 
талла, а поскольку металл связывался с 
западом, то Ж.-ш. помещали в западной 
части храма. Его изображали с угольни- 
ком в руках. Он ведал также наказаниями 
на небе. Согласно мифу, жил на горе 
Юшань, откуда наблюдал за заходом 
солнца и отражением закатных лучей, от- 
сюда и прозвище Хун-гуан («Алый 
блеск»). 

Б. Р. 
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ЗАВУЛОН (греч. 2а|Зог)Хшѵ, евр. геЪиІип, 
от гаЬаІ, «оставаться», «находиться», 
геЬиІ, «помещение», «храм»), в ветхоза- 
ветном предании один из двенадцати сы- 
новей Иакова, последний из шести сыно- 
вей, рождённых Лией (Быт. 30, 20); родо- 
начальник-эпоним одного из «колен Из- 
раилевых». В песне Деворы, относящейся 
к древнейшим частям Ветхого завета, го- 
ворится, что пришли «от Завулона владе- 
ющие тростию писца», что «Завулон — 
народ, обрекший душу свою на смерть» 
(Суд. 5, 14 и 18). В современных исследо- 
ваниях высказывается предположение, 
согласно которому объединение 3. и Исса- 
хара (их в легенде Лия родила, купив пра- 
во на ночь с Иаковом у Рахили за мандра- 
горовые плоды) отражало реальное рассе- 
ление соответствующих племенных групп. 

В. И. 

ЗАГОВОРЫ И МИФЫ. Заговоры — осо- 
бые тексты формульного характера, кото- 
рым приписывалась магическая сила, 
способная вызвать желаемое состояние. 
Заговоры самым тесным образом связаны 
с мифом и со всей мифопоэтической сфе- 
рой, но эта связь до сих пор оставалась пе- 
риферийной темой. По А. Н. Веселовско- 
му, заговор — это «усилие повторить на 
земле, в пределах практической деятель- 
ности человека, тот процесс, который по 
понятиям язычника, совершается на небе 
неземными силами. В этом смысле заго- 
вор есть только сокращение, приложение 
мифа» . 

Даже если признать это заключение 
слишком категоричным, связь заговора 
как ритуала (иногда вырожденного до та- 
кой степени, что сохраняется лишь сло- 
весная часть, совпадающая с конкретной 
просьбой) с мифом, который в значитель- 
ной степени мотивирует этот ритуал и, 
следовательно, явно или неявно присут- 
ствует в нём, не подлежит никакому сом- 
нению (см. также Обряды и мифы). 

Заговор и миф объединяются прежде 
всего присутствием в них общей логики, 
предполагающей общую им стратегию по- 
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ведения. Основной чертой этой логики 
можно считать понимание причинно- 
следственных отношений как всеохваты- 
вающей (глобальной) и всепроникающей 
(интегральной) системы детерминисти- 
ческих связей (реальных и фантастичес- 
ких), изображение мира в виде (по словам 
французских исследователей Р. Юбера и 
М. Мосса) «гигантской вариации на тему 
принципа причинности». Французский 
учёный Л. Леви-Брюль назвал эту логику 
«логикой партиципации» (сопричастнос- 
ти), согласно которой сверхъестественные 
силы, природа и человек, будучи элемен- 
тами единого космического порядка, рас- 
сматриваются как некое непрерывное по- 
ле разносторонних взаимодействий и объ- 
ектов магического воздействия. Нагляд- 
нее всего она реализуется в магических 
действиях и соответствующих текстах ти- 
па заговоров и в архаичных мифах (типа 
австралийских), обнаруживающих тес- 
ную связь с ритуалом. Как в заговорах, 
так и в архаичных мифах общая схема 
«действие — > изменение (новое состояние) 
-> действие, учитывающее достигнутое 
новое состояние», актуализирующая ме- 
ханизм обратной связи, предполагает осо- 
бую связанность, зависимость или даже 
тождество между макрокосмом и микро- 
космом, природой и человеком, где чело- 
век как таковой - один из крайних ипостас- 
ных элементов космологической схемы. 

Его состав, плоть его в конечном счёте 
восходит к космической материи, кото- 
рая, оплотнившись, стала основой стихий 
и природных объектов (напр., элементов 
ландшафта). Существует обширный класс 
мифопоэтических текстов из самых раз- 
ных традиций, в основе которых лежат 
отождествления космического (природно- 
го) и человеческого: плоть - земля, кровь 
- вода, волосы - растения, кости, зубы - 
камни, зрение (глаза) - солнце, слух 
(уши) - страны света, дыхание (душа) - 
ветер, голова - небо, разные члены тела - 
разные социальные группы и т. п. Эти 
отождествления, столь актуальные в заго- 


ворах (как в самих текстах, так и в сопро- 
вождаемых ими ритуалах, ср., напр., за- 
говоры от кровотечения, зубной боли, ло- 
моты в костях, болезни глаз, выпадения 
волос и т. п.), постоянны и в некоторых 
классах мифов. Более того, существуют 
особые мифы, которые сюжетно мотиви- 
руют всю эту систему отождествлений ис- 
торией создания вселенной и отдельных 
её частей из тела космического великана 
(см. Великаны), первочеловека, культур- 
ного героя и т. п. (ср. гимн о Пуруше в 
«Ригведе» X 90 или «Атхарваведе» X 2; в 
ср.-иран. «Бундахишне» 221, 12-223, 4 
или «Затспраме» XXXIV 7-14, в эддичес- 
ких «Речах Вафтруднира» или в древне- 
герм. кантилене схоласта Эццо, в др.-кит. 
мифах о Пань-гу и разных версиях рус- 
ской «Голубиной книги»). Эти тексты, не- 
сомненно, связанные с жертвоприноше- 
нием (конкретно — с расчленением жерт- 
вы на части, отождествлением их с эле- 
ментами космоса и, наконец, их интегра- 
цией), описывают основную структуру 
мира в разных его аспектах (предметном, 
пространственном, социальном и т. д.), 
показывая одновременно и иерархию от- 
дельных элементов. Иерархическая схема 
уровней и элементов мироздания, рекон- 
струируемая на основе подобных мифов 
[1. Белый свет, солнце, месяц, звёзды, за- 
ря, ветер, дождь...; 2. Земля, гора, древо 
(как образ мира)...; 3. Море, озеро, река, 
поле, лес, дорога...; 4. Камень, трава, де- 
рево...; 5. Птица, зверь, рыба...; 6. Чело- 
век: кровь, кость, волосы, кожа, части те- 
ла...; 7. Человек: высший, средний, ниж- 
ний социальные классы...; 8. Город, дом, 
двор, церковь, алтарь... и т. п.], в такой 
же степени описывает и «мир» заговора. 
Вместе с тем то, что в мифах даётся чаще 
порознь, в соответствии с поворотами сю- 
жета, в заговорах нередко представлено в 
виде списков (ср. длиннейшие перечисле- 
ния частей тела, болезней, вредоносных 
объектов, лекарственных растений, эле- 
ментов пространства, мифологических 
персонажей — покровителей, целителей 
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или вредителей, насылающих болезни, и 
т. п.). Не случайно, что именно заговорные 
тексты обнаруживают всю глубину клас- 
сификационных и таксономических фун- 
кций, которые в мифе могут присутство- 
вать лишь имплицитно и актуализируют- 
ся лишь в определённых ситуациях. Ср. 
характерное для заговоров членение по 
направлению внутрь [кровь - плоть - су- 
хожилие - кость - мозг (костный)...] и 
вовне (дом - сени - двор - поле - лес - го- 
ры - моря... с указанием порога, дверей, 
ворот, дороги и т. п.). В этом отношении 
заговоры могут рассматриваться как важ- 
нейший источник для реконструкции ос- 
новоположных координат мифопоэтичес- 
кого мира, в частности хронотопа самого 
мифа [т. е. присущего мифу способа освое- 
ния пространственно-временного един- 
ства; ср. особую отмеченность таких вре- 
менных точек в заговорах, как восход и 
заход солнца (заря, зори), появление лу- 
ны, полнолуние, самая короткая ночь, 
наступление равноденствия, стык старого 
и нового года и т. п.; о пространственных 
координатах см. выше]. 

Важность заговоров для реконструк- 
ции мифов определяется ещё и тем, что 
многие традиции относительно полно сох- 
раняют т. н. «чёрные» заговоры, связан- 
ные с чёрной магией. Может быть постав- 
лен вопрос о воссоздании на их основе сис- 
темы «чёрных» (теневых) мифов, которые 
почти совсем не попадают в поле зрения 
исследователей, поскольку они были либо 
полностью вытеснены, пройдя «цензуру» 
официальной мифологии большинства, 
либо с самого начала имели распростране- 
ние в узком конфессиональном кругу 
(«чёрные» шаманы, колдуны, ведьмы, 
эзотерические группы и т. п.). Шумер- 
ские и ассиро-вавилонские заговоры- 
заклинания в части, содержащей перечни 
болезней, демонов, насылающих их, и 
мест ссылки болезней, содержат особенно 
богатый материал для такого рода рекон- 
струкции. 

Сравни заговоры против козней колду- 
нов и ведьм (таціи) или заклинания семе- 
рых злых духов (тазкіт), рисующие 
иногда достаточно подробную картину: 
«Их семеро! их семеро! их семеро в глуби- 
не моря! Их семеро разрушителей неба; 
они возникли из глубины моря. Они ни 
мужского, ни женского пола, они распро- 
страняются, как цепи. Нет у них жен, не 
родят они детей... Они нечисть, порож- 
дённая горами, враги бога Эа, они орудия 
гнева богов. Они облегают дороги и пути, 
они враги, враги. Их семеро, семеро, семе- 
ро. Дух неба, закляни их! Дух земли, зак- 
ляни их!...». То же можно сказать о рус- 
ских «чёрных» заговорах с подробным 
описанием «антимира»: вывернутый на- 
изнанку (по сравнению с обычными заго- 
ворами) хронотоп, обратные принятым 
действия в ритуале (обращение к нечис- 
той силе, снятие креста, отречение от бо- 
га, богородицы, отца-матери, от всего бе- 
лого света, приречение к сатане, выход 
наружу не из дверей, » в окошко, не в во- 
рота, а через подворотню, собачьими 
дверьми, мышиной норой, не путём-доро- 
гою, а тараканьими тропами, на запад, 
тылом на восток, в ночную страну и т. д.), 
перечни злых духов, бесов, лихорадок, бо- 
лезней; о соответствующих заклинаниях 


или проклятиях в сибирской, африканс- 
кой и других традициях «чёрного» шама- 
нства, наконец, о т. н. «ехогсізті сощига- 
Ііопез» (заклинаниях злого духа священ- 
ным именем), известных как на Востоке, 
так и в средневековой Европе (ср. 
«Тезіатепіит Еоіотопіз» и т. п.). 

Ещё более очевидны и разнообразны 
взаимоотношения заговора и мифа в топи- 
ке, сюжетике и наборе общих мифологи- 
ческих персонажей. Участие в заговорах 
божеств, входящих в пантеон и действую- 
щих в мифах, одновременно подчёркива- 
ет и зависимость заговора от мифа, и праг- 
матическую функцию мифа, эксплициру- 
емую в заговоре и ритуале. Ср. древнееги- 
петское врачевание, предполагающее со- 
ответствующий ритуал и заговор: Ра му- 
чается спазмами, Гор делает статую Иси- 
ды-дитяти, гелиопольские боги волшеб- 
ством отсылают боли Ра в эту статую; со- 
вет вавилонского бога Эа Мардуку сле- 
пить из тины образ духа чумы Намтара и 
положить его на живот больного; обраще- 
ние Мардука к Эа с жалобой на демонов, 
вредящих человеку, и совет Эа с указани- 
ем помощи; участие Варуны в древнеин- 
дийских заговорах, в частности против 
водянки (сам Варуна связан с водой, ми- 
ровым океаном); балтийские заговоры от 
грозы или от прострела с обращением к 
образу громовержца (Перкунас, Пер- 
конс); восточнославянские заговоры, в 
которых выступают трансформированные 
образы Перуна (гром, «перу новы стрелы» 
и т. д.) и Велеса (Св. Власий, скотинки — 
Власьевны и т. д.) и др. Нередко мифоло- 
гический мотив (подлинный или мни- 
мый, неизвестный в мифах) мотивирует 
содержание заговора и выполняет компо- 
зиционную роль зачина. Ср. вступление к 
древненемецкому «Второму Мерзебур- 
гскому заклинанию»: «Фолла и Водан по- 
ехали в лес, там у Бальдра жеребёнок вы- 
вихнул ногу...» или начало белорусского 
заговора: «Ехав Сус Христос на своём 
храбром кони на Сияньскую гору, на Си- 
яньской горе стоиць калиновый мост; на 
тым калиновым мосту свою храбрую конь 
ногу упусьцив, калинову мосьницу прало- 
мив. Калинова мосьница узнимись, а ты 
зьвих унимись» и т. д. В других случаях 
само ядро заговора содержит мифологи- 
ческие (или мифологизированные фольк- 
лорные) мотивы. Так, например, мифоло- 
гический сюжет наказания громоверж- 
цем своих детей посредством их обраще- 
ния в хтонических животных и последо- 
вательного уничтожения в заговоре выс- 
тупает в виде мотива подобного же после- 
довательного уничтожения (одного за 
другим) таких вредоносных хтонических 
существ, как черви (или змеи, или мы- 
ши), число которых (семь или девять) так- 
же совпадает с числом детей в мифе. Сте- 
пень проникновения мифологических мо- 
тивов или персонажей в заговоры может 
быть весьма значительной (ср. «Атхарва- 
веду»); нередко мотивы даются в свёрну- 
том виде, как эпитеты или титулы (ср. в 
вавилонских заговорах: «творец всего че- 
ловечества», «господин святости», «нап- 
равитель неба и земли», «дающий наслед- 
ство и семя», «охраняющая жизнь», 
«всеслышащий», «приводящая людей в 
порядок», «охранитель мира», «господин 
горных источников и моря», «устрани- 


тельница зла» и т. п.). Наконец, иногда 
заговоры обнаруживают непосредствен- 
ную связь с наиболее общими и универ- 
сальными мифологемами (напр., с обра- 
зом древа мирового). 

Вместе с тем связь заговоров с мифами 
прослеживается и там, где нет прямых и 
надёжных параллелей. Установка на ми- 
фообразующий процесс особенно отчётли- 
во проявляется в мифологизации тех мо- 
тивов и действующих лиц заговорных сю- 
жетов, которые, строго говоря, отсутству- 
ют в актуальном корпусе мифов. Заговор 
нередко конструирует новые мифы, син- 
тезируя элементы традиционной мифоло- 
гии с элементами господствующей (или, 
наоборот, вытесненной) религиозной сис- 
темы или фольклорной традиции, элемен- 
ты своего и чужого и т. п. Ср. превраще- 
ние античных божеств в демонов средне- 
вековых европейских заговоров (особенно 
Аполлон, Венера), включение христианс- 
ких персонажей в заговоры (Иисус Хрис- 
тос, богородица, апостолы, святители, 
угодники, архангелы, святой Георгий, а 
также Ирод, Иродиада, Саломея и т. д.), 
обращение к фольклорным героям (Илья 
Муромец, Усыня, Бородыня и т. п.), к 
другим традициям (ср. вклад византий- 
ской Сисиниевой легенды в русские и дру- 
гие славянские, румынские, греческие, 
грузинские, сирийские заговоры, с отра- 
жением в них разных мотивов довольно 
развёрнутого сюжета - встреча Сисинием 
женоподобного демона или 12 сестёр, 
битьё их и выпытывание тайного имени, 
похищение демоном детей Мелитены, 
сестры Сисиния, и т. п.). Следует заме- 
тить, что этот аспект мифообразующих 
тенденций, свойственных заговору, до 
сих пор остаётся почти не изученным. 

В. Н. Топоров. 

ЗАГРЕЙ (2<хургнд, букв, с греч. «великий 
охотник», «великий ловчий»), в гречес- 
кой мифологии одна из архаических ипос- 
тасей бога Диониса. Сын Зевса Критского 
и богини Персефоны, с которой Зевс всту- 
пил в брак в образе змея. Посланные боги- 
ней Герой титаны напали на 3., но он уст- 
рашил их, превратившись в дракона, тиг- 
ра и быка. Но Гера своим свирепым мыча- 
нием побудила титанов к действию, и они 
растерзали 3. Зевс сбросил титанов в Тар- 
тар, опалил мать титанов землю страш- 
ным пожаром, а затем послал на неё потоп 
(Мопп. Біоп. VI 155-388). Образ 3. вошёл 
в теогонию орфиков, которые связывали с 
ним целую систему философско-мифоло- 
гических идей. 3. были посвящены орфи- 
ческие таинства (Сіе. Бе паі. сіеог. III 58). 
Ряд мифов связан с воскрешением Диони- 
са-3., сердце которого спасла Афина 
(Ргосі. Нутп. VII 11-15). У автора 4 в. 
Фирмика Матерна (VI, р. 15) содержится 
подробный рассказ о растерзании Либера- 
3., сына критского царя Зевса (Л ибер — 
италийское божество плодородия). 

А. Т.-Г. 

ЗАГРОБНЫЙ МИР, потусторонний мир, 
тот свет, в мифологии обитель умерших 
или их душ. Мифы о 3. м. развились из 
представлений о загробной жизни, свя- 
занных с реакцией коллектива на смерть 
одного из членов и погребальными обыча- 
ями. Смерть воспринималась как наруше- 
ние нормальной жизнедеятельности кол- 
лектива в результате воздействия сверхъ- 
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Дух охотится на эму 
в стране предков. 
Рисунок. Австралия. 


естественных причин (вредоносной ма- 
гии, нарушения табу и т. п.). Психологи- 
ческий страх перед смертью (в сочетании 
с биологической опасностью, исходящей 
от разлагающегося трупа) персонифици- 
ровался в самом умершем : поэтому погре- 
бальные обычаи преследовали цель изо- 
лировать умершего и с ним — вредоносное 
воздействие смерти; одновременно, одна- 
ко, существовала и противоположная тен- 
денция - сохранить умершего вблизи жи- 
вых, чтобы не нарушать целостность кол- 
лектива. Отсюда - древнейшие обычаи 
погребения (изоляции) на поселениях, в 
жилищах или специальных домах мёрт- 
вых, позднее - в некрополях (городах 
мёртвых) вблизи поселений. Соответ- 
ственно амбивалентным было и отноше- 
ние к умершему: с одной стороны, его по- 
читали как предка-благодетеля (см., 
напр., Питары, Маны), с другой — боя- 
лись как вредоносного мертвеца или духа, 
обитающего вблизи живых. Представле- 
ния о наделённых сверхъестественной си- 

Проводы шаманом умершего сородича в мир 
мёртвых: покинутый чум умершего, шаманс- 
кий чум для совершения обряда проводов, мифи- 
ческая родовая река, телесная душа умершего, 
залив в устье родовой реки, за которым начи- 
нается «нижняя земля»; место поселения 
мертвецов-сородичей. Рисунок старика-эвенка 
Василия Шаршикталя. 



лои «живых мертвецах», выходящих из 
могилы, нападающих на людей, принося- 
щих болезни и смерть, присутствуют в 
мифологии и фольклоре многих народов 
(см., напр., Упырь). «Живых мертвецов» 
стремились умертвить вновь, связать и т. 
п., духов — отпугнуть шумом на похоро- 
нах, запутать дорогу в мир живых. Но са- 
мым действенным способом устранения 
вредоносных свойств покойника при сох- 
ранении связи с ним как с духом-покрови- 
телем считалось отправление его в 3. м. 

У некоторых наиболее отсталых пле- 
мён (австралийцы, бушмены, папуасы) не 
сложилось дифференцированных мифо- 
логических представлений о 3. м.: умер- 
шие могли населять пустынные местнос- 
ти, лес или кустарники, оказывались в 
море или на небе; иногда известно было 
лишь направление, в котором уходили 
умершие. Смутны и противоречивы были 
представления о занятиях мёртвых: они 
могли вести обычную жизнь охотников и 
собирателей, превращаться в животных и 
птиц, скитаться по земле, выходить по но- 
чам из своих убежищ, возвращаться к 
стойбищам живых. Вероятно, эта раздво- 
енность умерших, пребывающих в мире 
живых, и в ином — 3. м., связанная с 
двойственностью обрядовых устремлений 
сохранить умершего в могиле и удалить 
его в иной мир, способствовала мифологи- 
ческому расчленению покойника на пог- 
ребённое тело и душу (дух), обитающую в 
3. м. Это расчленение не было последова- 
тельным — душа не лишалась телесных 
свойств и привязанности к телу; у многих 
народов (у индейцев, в римской и сибирс- 
ких мифологиях) известны представле- 
ния о «могильных душах» , наподобие ка в 
египетской мифологии. 

Наиболее распространённым было 
представление о временном пребывании 
духа возле тела (могилы). По совершении 
погребального обряда и уничтожении 
субстрата души — тела — во время крема- 
ции или каким-либо иным способом — 
дух отправлялся в 3. м. 

Загробное путешествие считалось тя- 
жёлым и опасным: далёкий 3. м. был от- 
делён от мира живых потоками, горами, 
помещался на острове, в глубинах земли 
или на небесах. Для такого путешествия 
умершему необходимы были лодки, кони, 
нарты, колесницы, крепкая обувь, припа- 
сы на дорогу ит. п., помещавшиеся обыч- 
но в могилу. На пути встречались сверхъ- 
естественные преграды - огненные озёра, 
кипящие потоки и пропасти, через кото- 
рые вели узкие мосты (мост - конский во- 
лос в алтайских мифах, у индейцев кечуа 
и др.): сорвавшихся ждала вторичная и 
окончательная смерть. В преодолении 
этих преград умершим помогали провод- 
ники душ - животные (обычно собака или 
конь), шаманы и боги. Вход в 3. м. (иног- 
да - мост) охранялся стражами: чудовищ- 


ными псами у индоевропейских народов 
(Кербер и др.), самими хозяевами царства 
мёртвых; они впускали лишь души вы- 
полнявших племенные обычаи при жизни 
и погребённых по всем правилам, тех, кто 
мог заплатить проводникам и стражам 
мясом животных, принесённых в жертву 
на похоронах, деньгами и т. п. (у народов 
Океании, у йоруба в Африке, индейцев да- 
кота и других - ср. древнегреческий обы- 
чай припасать медовую лепёшку для Кер- 
бера). «Нечестивцам» грозила оконча- 
тельная смерть или участь скитальца, ли- 
шённого загробного пристанища. 

3. м., несмотря на разнообразие идей 
относительно его местонахождения, обы- 
чно вписывался в общую мифологичес- 
кую картину мира как далёкий иной мир, 
противостоящий «своему» миру живых. 
При этом его размещение в горизонталь- 
ном пространстве соотносилось с верти- 
кальной моделью мира, расчленяющей 
космос на небо, землю и преисподнюю. 
Так, народы Сибири помещали 3. м. на се- 
вере в низовьях великих сибирских рек и 
одновременно в нижнем мире (ср. сканд. 
Хель); в мифологиях, где путь умершим 
указывало солнце (у некоторых народов 
Океании, Северной Америки — ср. пред- 
ставление о солнечной барке Ра), 3. м. 
оказывался в подземном обиталище на за- 
паде. Реже 3. м. помещался на небе (на 
звёздах и т. п.), куда можно было проник- 
нуть, как и в нижний мир, по древу миро- 
вому, или мосту (которым иногда счита- 
лись радуга или Млечный путь). 

Картины 3. м. могут целиком копиро- 
вать реальный мир с селениями, где умер- 
шие живут родовыми общинами, охотят- 
ся, женятся, иногда даже производят по- 
томство и т. д. — в мифах воспроизводит- 
ся даже ландшафт, окружающий общину 
в этом мире. Духи не бессмертны, но в 3. 
м. им отводится обычно более длительный 
жизненный срок, чем на земле (у североа- 
мериканских индейцев, некоторых наро- 
дов Африки и др.); по истечении этого сро- 
ка духи умирают окончательно или воз- 
рождаются на земле в живых существах. 
Духи предков существуют в 3. м., пока их 
чтут потомки. В мифологии банту (балу- 
ба) души пребывают в 3. м. у Нзамбе до 
тех пор, пока не состарятся, после чего бог 
изгоняет их на землю, где они обращают- 
ся в прах. В примитивных мифологичес- 
ких системах, где 3. м. мыслился как 
простое «продолжение» земного сущест- 
вования, отсутствовало противопоставле- 
ние телесного и духовного начал. Непос- 
ледовательным было это противопостав- 
ление в развитых мифологиях: так, души 
в греческом аиде жаждут крови и боятся 
меча (Нош. Ой., XI), скандинавские эйн- 
херии убивают друг друга и воскресают 
вновь в вальхалле. Вместо этого получило 
развитие физическое противопоставление 
мира живых и «того света»: когда на зем- 
ле день, в 3. м. - ночь, у живых - лето, у 
мёртвых - зима, умершие ходят вверх но- 
гами, одежду носят наизнанку, их пища - 
яд для живых ит. п. (в мифологиях Океа- 
нии, народов Сибири, североамериканс- 
ких индейцев). Живые, проникшие в 3. 
м., невидимы для его обитателей, как и 
духи среди живых, и столь же вредоносны 
для умерших, как те - для живых (сибир- 
ские мифологии). В иных традициях жи- 


=іІ=і[=іІ=і[=іІ=і[=іІ=іІ=іІ=іІ=і[=іІ=і[=іІ=і[=іІ=іІ=іІ=іІ=іІ=іІ=іІ=іІ=іІ=іІ=іЬ= ЗАГРОБНЫЙ МИР 375 


вые, напротив, встречают радушный при- 
ём на том свете у умерших сородичей (аф- 
риканские мифологии), отправляются ту- 
да за женой или возлюбленной (мотив Ор- 
фея и Эвридики, известный, в частности, 
у североамериканских индейцев и япон- 
цев), но их пребывание в 3. м. связано с 
особыми табу, нарушение которых губит 
предприятия живых, и те ни с чем возвра- 
щаются на землю (ср. судьбу Энкиду). 

В некоторых мифологических тради- 
циях картина 3. м. окрашена в тусклые 
тона: там слабо светит солнце, нет ни нуж- 
ды, ни радости и т. п. Таковы, например, 
представления о призрачном существова- 
нии бесчувственных теней во мраке айда и 
шеола. Напротив, вера в лучшую загроб- 
ную жизнь отразилась в представлениях 
об обильных охотничьих угодьях, сверхъ- 
естественно плодородных полях (ср. егип. 
иару), пастбищах в 3. м.; умершие стано- 
вились молодыми, не знали болезней и за- 
бот, предавались веселью, танцам (у неко- 
торых народов Меланезии, Америки). 

Общая концепция продолжения суще- 
ствования после смерти дополнялась в 
мифологиях первобытной эпохи и древне- 
го мира представлениями об особых судь- 
бах различных категорий умерших. Заг- 
робная жизнь зависела от рода смерти: 
убитые, утонувшие, почившие естествен- 
ной смертью, умершие в детстве помеща- 
лись в разные области 3. м. (ср. описание 
Орка в «Энеиде» VI) или даже в разные 
загробные царства. В разных мифологиях 
эти категории умерших наделялись не- 
редко противоположными судьбами: у 
германцев и ацтеков павшие в битвах по- 
лучали награду в воинском «раю» (герм, 
вальхалла), в отличие от умерших естест- 
венной смертью; у некоторых народов Аф- 
рики, Индонезии убитые на войне, напро- 
тив, считались вредоносными существа- 
ми, их загробная участь была незавидной 
(также различно в разных мифологиях от- 
ношение к женщинам, умершим при ро- 
дах, детям и др.). Повидимому, мифоло- 
гия (как и погребальные обычаи) в этом 
случае лишь «классифицировала» поло- 
возрастные группы и социальные подраз- 


деления с ориентацией на посюсторонние 
цели коллектива, выделяя его защитни- 
ков, продолжательниц рода и т. п. - пос- 
мертная их судьба прямо не соотносилась 
с их социальным положением, допуская 
противоположные решения. Более после- 
довательной тенденция отражения соци- 
альной структуры в мифологии 3. м. ста- 
ла в обществах со значительным социаль- 
ным расслоением. Посмертная доля родо- 
племенной и военной аристократии, жре- 
чества рисовалась более счастливой, чем 
судьба рядовых общинников: имущест- 
венное и социальное положение умерших 
просто переносилось в 3. м. (у некоторых 
народов Африки, Меланезии); иногда бла- 
гополучие умершего зависело от богатства 
погребения. Вождь оставался вождём и в 
3. м. - на похоронах африканских или древ- 
них месопотамских царьков на тот свет за 
повелителем следовали не только рабы, но 
и двор. Крайним выражением этой тен- 
денции было исключительное право на 
загробную жизнь лишь для аристократии 
(у тонганцев в Полинезии, масаи в Афри- 
ке). В соответствии с социальной иерархи- 
ей полинезийские вожди и жрецы после 
смерти отправлялись в солнечную страну 
пулоту, общинники же оказывались в 
мрачной преисподней по, где их пожирала 
хозяйка 3. м. Миру. Скандинавский Один 
собирал у себя в небесной вальхалле дру- 
жинную аристократию, которая в час ги- 
бели богов (см. Рагнарёк) выйдет биться с 
«простыми» мертвецами и хтоническими 
чудовищами хозяйки преисподней Хель. 

Архаичные образы старухи - хозяйки 
преисподней, часто ассоциировавшейся 
со смертью (сканд. Хель, кет. Хоседэм), 
или царя преисподней, повелителя злых 
демонов (тюрк. Эрлик, особенно иран. Ах- 
риман), противопоставляются небесным 
богам. Дуализм небесного и подземного, 
светлого и мрачного миров, населённых 
благодетельными богами и злыми демона- 
ми, послужил основой для позднейших 
представлений о рае и аде, но представле- 
ния эти были связаны с идеей загробного 
воздаяния. 


В первобытной и древней мифологии 
воздаяние в 3. м. зиждилось скорее на ри- 
туальных, чем на моральных принципах: 
не выполнявшие племенных обычаев, не 
имевшие татуировки и т. п. рисковали 
быть недопущенными в 3. м., проглочен- 
ными хтоническими чудовищами, либо 
остаться без пищи в 3. м. «Хороший» че- 
ловек в первобытном понимании — удач- 
ливый охотник, храбрый воин — оставал- 
ся таким и в 3. м. (иногда — в лучшей его 
части, «воинском раю»); «плохой» — не 
только нарушитель общественных норм, 
убийца, лжец, трус, но и не оставивший 
потомства, умерший холостым — т. е. не- 
полноценный член коллектива, иногда — 
человек низкого социального положения 
или иноплеменник. «Плохие» после смер- 
ти оказывались в безрадостной обители 
мрака (в мифах народов Полинезии), ски- 
тались по земле или несли наказание, со- 
образное их проступкам: скупцы обрече- 
ны на вечный голод, у сварливых зашит 
рот (бурятская мифология) и т. п. Для 
этического уровня подобных представле- 
ний характерно, что среди наказуемых в 
преисподней у Эрлика оказываются так- 
же бодливый бык и норовистая лошадь. 
Вмешательство богов не вносило сущест- 
венных изменений в распределение заг- 
робных благ и наказаний: фигуры греш- 
ников, оскорбивших богов и подвергну- 
тых за это каре — Сисифа и Тантала — 
единичны в безучастном к мёртвым аиде; 
немногочисленны и герои, оказавшиеся в 
элизиуме в силу своего божественного 
происхождения (Менелай и т. п.). Мифо- 
логия, ставившая загробную участь в за- 
висимость от ритуала и различных фор- 
мальных признаков (род смерти и т. п.), 
от социального статуса умершего, не до- 
пускала последовательной идеи возмез- 
дия в ином мире. Топографическое соот- 
ветствие вертикальных уровней модели 
мира и рангов социальной иерархии (вож- 
ди на небе — общинники в преисподней) 
наиболее полно выражало направлен- 
ность первобытной мифологии на гармо- 
низацию и взаимосвязь природного кос- 
моса и социума. 

Тенденция к «преодолению» социаль- 
ных противоречий в 3. м. наметилась в 
мифологиях древнего мира. Если в Египте 
эпохи Древнего царства право на загроб- 
ное блаженство в иару получал лишь фа- 
раон, то в эпоху Среднего царства каждый 
умерший мог достичь блаженства, воссое- 
динившись с Осирисом. В античной мифо- 
логии аристократизм элизиума был нару- 
шен культом Диониса: право на блажен- 
ство получали все участники дионисий- 
ских мистерий, как и мисты других уми- 
рающих и воскресающих богов в мифоло- 
гиях Средиземноморья (напр., посвящен- 
ные в Элевсинские таинства), вне зависи- 
мости от сословной принадлежности. 
Представления о 3. м., где нет разницы 
между богатым и бедным, как в царстве 
Осириса, требовали иных принципов заг- 
робного воздаяния: традиционные требо- 
вания выполнения религиозных обрядов 
и общественных норм, почитания богов и 
царя сочетались с осуждением крайних 
форм эксплуатации. Возникло представ- 
ление о загробном суде, наиболее разрабо- 
танное в египетской мифологии и воспри- 
нятое иранской и другими мифологиями. 


Слева — Загробный суд Осириса. Взвешивание души. Папирус. Из гробницы в Дейр-элъ-Бахри. 
12-10 вв. до н. э. Справа — Культовый домик с черепом предка. Соломоновы острова. 

19 в. Лондон, Британский музей. 
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Критерием для вынесения приговора на 
загробном суде служило уже не только 
соблюдение умершим ритуалов, но и 
«правда» в виде перышка богини, поло- 
женного на одну чашу весов, тогда как на 
другую помещалась судимая душа (серд- 
це) человека. Однако применение этого 
критерия и объективность суда Осириса 
затруднялись сложнейшим погребаль- 
ным ритуалом и нагромождением маги- 
ческих средств, призванных застраховать 
умершего от этой объективности. Ритуал 
доминировал над этикой и в мистериаль- 
ных культах, где блаженства достигали 
лишь посвященные. Кроме того, мисте- 
рии гарантировали не только счастливую 
загробную участь, но и возрождение души 
на этом свете, обесценивающее 3. м. и вос- 
ходящее к тотемическим мифам о реин- 
карнации - воплощении умерших в живые 
существа - животных, растения, людей. 

Учение о метампсихозе (реинкарна- 
ции) - переселении душ - было наиболее 
развито в индуистской мифологии и в буд- 
дизме. У многих народов существовало 
также представление о возрождении 
умершего в лице потомка (обычно внука): 
отсюда - передача имени предка новорож- 
дённому. В этих случаях 3. м. - не послед- 
нее пристанище умершего, но необходи- 
мая фаза в круговороте возрождений че- 
рез смерть. Эти циклы жизни человека и 
коллектива соотносились в мифологиях 
первобытного общества и древнего мира с 
сезонными циклами, воплотившимися в 
образах воскресающих богов раститель- 
ности. Смерть, похороны и сошествие в 
преисподнюю бога олицетворяли зимнее 
умирание природы (ср. также миф о похи- 
щении Персефоны и т. п.). 3. м. - преис- 
подняя - участвовал в процессе постоян- 
ного возрождения природы: погребение 
Осириса ассоциировалось с посевом, пре- 
исподняя - с чревом «матери-земли», бог 
преисподней (греч. Аид — Плутон) был и 
богом хранимого в её недрах богатства 
(Плутос). 3. м. сливался с природным ми- 
ром, противостоящим социальному: иной 
мир объединял в себе разрушительные си- 
лы хаоса с необходимым человеку благом 
плодородия. Поэтому умершие, удалён- 
ные при посредстве погребальных обря- 
дов из этого мира в иной, также сливались 
с природными стихиями (уже на ранних 
стадиях, напр. у папуасов) и способны бы- 
ли влиять на жизнь коллектива, посылая 
засуху или урожай, способствуя плодови- 
тости человеческого рода и скота, для чего 
с ними и, стало быть, с 3. м. поддержива- 
лась связь в рамках культа предков (жер- 
твоприношения предкам или, напр., др.- 
егип. письма умершим). Это амбивалент- 
ное отношение к 3. м. в сочетании с преи- 
мущественной направленностью общин- 
ных культов на проблемы посюсторонней 
хозяйственной жизни допускало сосуще- 
ствование разных традиций в представле- 
ниях о 3. м.; картина 3. м. оставалась 
синкретичной и противоречивой. 

Скептическое отношение к традицион- 
ным представлениям о загробной жизни, 
основанным на ритуальном её обеспече- 
нии, высказывалось уже древнеегипетс- 
кими интеллектуалами: «...празднуй ра- 
достный день и не печалься, ибо никто не 
уносит добра своего с собою и никто из 
тех, кто ушел туда [в 3. м. — В. П.] еще не 


вернулся обратно» («Песнь арфиста» - ср. 
«Беседы разочарованного со своим ду- 
хом»). И древнеиндийские боги, согласно 
«Катха-упанишаде» (1 1, 20-29), не могли 
дать ясного ответа на вопрос о загробной 
участи человека - вопрошающего отсыла- 
ют к возможности прижизненного счастья, 
но для того уже очевидно, что «преходя- 
щи все удовольствия для смертного» . 

Вопрос о загробной участи становился 
всё более насущным в период разложения 
рода в «варварских обществах» и кризиса 
общины в азиатских и античных общест- 
вах. Род переставал быть гарантом телес- 
ного возрождения. Индивид, чьё сознание 
освобождалось от идеологических уз кол- 
лектива, в пределах которого совершался 
круговорот смертей и возрождений, искал 
спасения от кризиса в ином, вечном, а не в 
«гибнущем» земном мире. Таким убежи- 
щем абсолютной отрешённости от чувст- 
венного земного бытия и посмертного ме- 
тампсихоза мыслилась буддийская нир- 
вана; буддизм — древнейшая мировая ре- 
лигия — вполне определённо ответил на 
вопрос о загробной судьбе человека: «одни 
возвращаются в материнское лоно, дела- 
ющие зло попадают в преисподнюю, пра- 
ведники — на небо, лишенные желаний 
достигают нирваны» (ДхаммападаХ 126). 
Обитель праведных — рай — понималась 
не как царство изобилия, но как целиком 
противоположное земному сверхчувст- 
венное состояние. 

Переориентация общественного созна- 
ния от земных ценностей в этом и 3. м. на 
мир идеальный и сверхчувственный осу- 
ществлялась мировыми религиями. Иной 
мир не просто локализуется в горних сфе- 
рах — он пронизывает всё мироздание 
(мир божий), является прообразом зримо- 
го мира и управляет им в лице божества. 
Земля людей в новой космологической 
системе оказывается не просто срединной 
зоной космоса, но ареной борьбы «греш- 
ного», телесного, и духовного миров, 
«града земного» и «града божия» за каж- 
дую человеческую душу (см. Христианс- 
кая мифология). Душа, устремлённая к 
богу, достигает рая; естественная для ар- 
хаических мифологий привязанность ду- 
ши к телу и телесному существованию 
расценивается как греховная: грешная 
душа вынуждена возвращаться к могиле, 
обвиняя тело в уготованной ей скорбной 
участи. Новые представления о загробном 
существовании восходили к древним ар- 
хетипам: сорокадневные мытарства души 
после смерти с посещением рая и ада на- 
поминают шаманские путешествия в 
иной мир; сохраняются, особенно в народ- 
ных представлениях, огненная река и 
мост, ведущий в 3. м. (ср. мусульм. Сират, 
тонкий как волос, острый как меч), заг- 
робный суд со взвешиванием душ и т. п. 
Но главным становится не противопостав- 
ление живых и мёртвых, своего и иного 
мира, а противоположность души и тела, 
рая и ада; не отправление ритуалов и не 
сословная принадлежность, но универ- 
сальные категории греха и добродетели 
определяют загробную судьбу. Земная со- 
циальная иерархия не переносится авто- 
матически на стратиграфию иного мира: 
напротив, противоречия этой иерархии 
«преодолеваются» в 3. м. построением 
иной, этической иерархии адских мук 


или райского блаженства в низших кру- 
гах ада или вышних сферах рая, в зависи- 
мости от степени греховности или добро- 
детели умершего (наиболее полное вопло- 
щение этих представлений см. в «Божест- 
венной комедии» Данте). Идея загробного 
воздаяния становится средством религи- 
озного утешения и устрашения. Наряду с 
апофатиче-скими описаниями божества и 
царства божия мировые религии дают 
вполне наглядные картины 3. м.: в му- 
сульманской мифологии, например, — 
это тенистый оазис с услаждающими пра- 
ведников гуриями; убранство рая — дра- 
гоценные камни и металлы, и т. п. Но суть 
райского блаженства - духовное общение 
с божеством. Соответственно в аду греш- 
ники, расплачивающиеся за привязан- 
ность к телесному миру, испытывали не 
только духовный ужас, но и телесные му- 
ки. Адский огонь не рассеивал мрака пре- 
исподней, сменялся в других кругах 
страшным холодом («холодные» и «горя- 
чие» ады буддизма), тьмы злых духов тер- 
зали грешников, обречённых на вечные 
муки. Не совершившие смертных грехов 
оказывались в чистилище (у католиков), 
где подвергались временным мукам, очи- 
щающим и открывающим дорогу в рай. 
Участь грешников могли облегчить мо- 
литвы праведных и церкви; заступничест- 
во богоматери (в христианстве) или Му- 
хаммада (в исламе) спасало от адских му- 
чений. Картины ужасов и райских чудес, 
подтверждаемые «очевидцами», совер- 
шавшими путешествия в 3. м. (распрост- 
ранённый в средневековой литературе сю- 
жет «видений» 3. м.), подобные шаманс- 
ким, видимо, сыграли значительную роль 
в процессе распространения мировых ре- 
лигий в средние века. Относительно пос- 
ледовательная мифология 3. м. частью 
вытесняла в область неофициальной на- 
родной культуры, частью подчиняла сво- 
ей структуре ранние верования (показа- 
тельно, что буддийские монахи считались 
главными специалистами по проблемам 
загробной жизни и погребальному культу 
в синкретических религиях Дальнего 
Востока, напр. в Японии). Однако наряду 
с индивидуалистической устремлённос- 
тью к загробному блаженству средневеко- 
вая идеология включала и посюсторон- 
нюю направленность общинных (прежде 
всего сельскохозяйственных) культов на 
всеобщее прижизненное благополучие. В 
народной культуре образы смерти и пре- 
исподней сохраняли амбивалентный ха- 
рактер возрождающего начала, особенно 
во время различных аграрных и т. п. 
праздников, карнавалов. 

Тема 3. м. получила широкое распрост- 
ранение в эпосе и волшебной сказке. Со- 
шествие эпических героев в преисподнюю 
— не шаманское путешествие, но вызов 
силам смерти и хтоническим чудовищам. 
Волшебная сказка, как показал В. Я. 
Пропп, генетически связана с обрядами 
инициации — ритуалами временного пре- 
бывания в ином мире, предшествующего 
повышению социального статуса и же- 
нитьбе героя (см. Инициация и мифы). 
Очевидно, с той же символикой связаны и 
сюжеты эпопей — Одиссею необходимо 
посетить 3. м., чтобы вернуться на роди- 
ну, Энею — прежде чем обосноваться в 
Италии. С другой стороны, те же сюжеты 
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связаны с мифами о шаманском путеше- 
ствии и «видении» 3. м. (древнейший 
текст подобного «видения» — XII табл, 
эпоса о Гильгамеше «Энкиду в преиспод- 
ней»). Традиционно-мифологический сю- 
жет сошествия в преисподнюю в сопро- 
вождении проводника в современной ли- 
тературе использовал, например, Т. Манн 
(путешествие Иосифа в Египет в романе 
«Иосиф и его братья»). Литературный 
приём перемещения современного автору 
мира, людей и событий в иной 3. м. ис- 
пользовался в целях сатиры (Лукиан, ан- 
тичный и византийский сюжет «разгово- 
ров в царстве мёртвых» — вплоть до рас- 
сказа Ф. М. Достоевского «Бобок» и поэ- 
мы А. Т. Твардовского «Тёркин на том 
свете»), способствовал их этическому пе- 
реосмыслению (Данте, в современной ли- 
тературе — М. А. Булгаков и др.). 

В. Я. Петрухин. 
ЗАДЕНИ, в грузинской мифологии одно 
из божеств, почитавшихся до распростра- 
нения христианства. Согласно летопис- 
ной традиции, культ 3. ввёл царь Фарнад- 
жом в 1-й половине 2 в. до н. э. Летопись 
связывает имя 3. с названием крепости 
Задени близ Мцхеты. Научная традиция 
возводит имя 3. к иран. уагайап — ранг 
добрых духов (см. Язаты). 3. почитался 
(наряду с Армази) как бог, приносящий 
обильный урожай, и вседержатель мироз- 
дания. С распространением христианства 
культ 3. был упразднён. 

3. К. 

ЗА ЗЭН, в мифологии мыонгов во Вьетна- 
ме (вьетомыонгская группа), прароди- 
тельница человеческого рода. Она роди- 
лась из комеля гигантского мифического 
дерева си, которое загораживало собой не- 
бо и землю. Она породила два яйца, из ко- 
торых вышло по сыну. Сыновья сочета- 
лись браком с небесными феями. От этих 
браков родились демоны и две птицы — 
Тунг и Тот, которые снесли огромное яй- 
цо: с одной стороны было оно круглым, с 
другой — квадратным. Высиживали они 
его долгие месяцы и годы — всё зря. 3. 3. 
прислала птиц таочао, чтобы они сидели 
на диковинном яйце. Наконец из яйца 
вышли предки мыонгов и соседних с ними 
народов. Этот миф имеет многие черты 
сходства с этногенетическим мифом вье- 
тов (см. в ст. Вьетомыонгская мифоло- 
гия). 

Н. Я. 

ЗАКАРИЯ (гакагіуа'), в мусульманской 
мифологии отец Йахьи. В Коране вместе с 
Исой и Илйасом отнесён к «праведни- 
кам». Соответствует евангельскому Заха- 
рии. Согласно Корану, 3., воспитывая де- 
вушку Марйам и увидев, что аллах каж- 
дый день ниспосылает ей свежую пищу, 
стал молить его о потомстве: «У меня ос- 
лабели мои кости и голова запылала седи- 
ной, и я не был в воззваниях к тебе, Госпо- 
ди, несчастным. И я боюсь близких после 
меня, а жена моя бесплодна; дай же мне 
от тебя наследника!» (19:3-5). Ангелы со- 
общили 3., что у его жены родится маль- 
чик Йахья, который будет «господином, 
воздержанным, пророком из праведни- 
ков». Не поверившему 3. было дано зна- 
мение — он в течение трёх дней не мог го- 
ворить (3:32-36; 19:1-15; 21:89-90). 

Поздние варианты предания содержат 
рассказ о мученической смерти 3.: после 


гибели сына он спрятался в дупле дерева, 
но был выдан Иблисом и распилен вместе 
с деревом. 

М. П. 

ЗАЛ, в мифологии лакцев, цахуров (Гы- 
ниш), рутульцев (Ийниш), аварцев (Бе- 
чед), татов (Офирогор) верховный бог. С 
распространением ислама стал отождест- 
вляться с аллахом. 

X. X. 

ЗАЛЗАНАГЫЙ, Йадланин («мать болез- 
ней»), в мифологии рутульцев, аварцев 
(Унтул эбел), андийцев (Рукурли ила), 
ботлихцев (Годали Ила), лакцев (Ацца- 
лав) злой дух, принимающий облик жен- 
щины огромного роста, с длинным носом, 
нечёсаными волосами, в лохмотьях. Его 
появление влечёт болезни, несчастья 
(войны, голод и др.). По поверьям, от него 
можно откупиться едой, старой одеждой. 

X. X. 

ЗАПАДНОСЕМИТСКАЯ МИФОЛОГИЯ. 

Мифологические представления западно- 
семитских народов ханаанейско-аморей- 
ской (угаритяне и финикийцы, иудеи и 
израильтяне до становления монотеисти- 
ческого культа Яхве, моавитяне, аммони- 
тяне, эдомитяне) и арамейской групп, на- 
селявших с 4 — 3-го тыс. до н. э. Сирию, 
Финикию и Палестину, восстанавливают- 
ся на основе источников, имеющих фраг- 
ментарный характер, — эпиграфики (со 
2-й половины 2-го тыс. до н. э.), включаю- 
щей упоминания богов и их эпитетов, 
описания жертвоприношений; археологи- 
ческих материалов; данных ономастики 
(прежде всего теофорные имена). Некото- 
рые сведения о 3. м. имеются в письмен- 
ных памятниках соседних народов — еги- 
петских, месопотамских, хеттских; осно- 
ву для ряда реконструкций даёт Библия 
(отразившая добиблейские мифологичес- 
кие представления); определённую ин- 
формацию содержат произведения гречес- 
ких и римских, а также эллинизирован- 
ных ближневосточных авторов (указыва- 
ющие, в частности, на соответствия запад- 
носемитских богов божествам других ми- 
фологий). Эти источники, однако, предс- 
тавляют тенденциозную интерпретацию 
3. м. Более подробно известны мифологи- 
ческие представления населения Угарита 
(город-государство на территории Фини- 
кии) — по сохранившимся спискам богов, 
записям мифов, ритуальных текстов, сде- 
ланных в 14 в. до н. э. (самые ранние из 
известных материалов) со слов верховно- 
го жреца (местная храмовая традиция). 

У западносемитских народов не сложи- 
лась единая для всех этнических групп 
система мифологических представлений, 
несмотря на языковую близость, общ- 
ность важнейших элементов культуры, 
постоянные контакты. В отдельных обще- 
ствах складывались свои мифологические 
циклы, типологически тождественные, а 
часто и сюжетно близкие; наряду с суще- 
ствованием общих имелись и местные, ло- 
кальные божества; на первый план могли 
выдвигаться разные боги, в их облике 
преобладали те или иные черты, появля- 
лись новые. Наличие уже на раннем этапе 
общих мифов и божеств (в т. ч. верхов- 
ных) не привело к формированию единого 
пантеона; наоборот, в поздней 3. м. мест- 
ные боги играли первенствующую роль и 
становились верховными божествами, 


воспринимая атрибуты более ранних вер- 
ховных богов. 

Имена богов в 3. м. часто были табуи- 
рованы. Они, как правило, заменялись 
эпитетами, прозвищами и др. апелляти- 
вами: Балу, в более позднем произноше- 
нии Баал - «хозяин, владыка»; Мильком, 
Мильк - «царь, хозяин»; Адон - «гос- 
подь»; Эшмун, Шем — «имя» и т. п. Один 
апеллятив мог применяться к нескольким 
богам, иногда определённым, очевидно, 
составляющим в мифологических предс- 
тавлениях некий «класс» ; в таких случа- 
ях в применении к одному из этих богов 
апеллятив нередко сочетался с конкрет- 
ным эпитетом [Алиййану-Балу, где «Ба- 
лу» - апеллятив, «Аллиййану» («силач») 
- эпитет]; с другой стороны, апеллятивы 
могли постепенно превращаться в имена 
собственные. Имена богов часто обознача- 
ли соответствующий предмет или явле- 
ние: Рашап, позднее Решеф — «пламя», 
Иамму — «море», Иарих — «луна» и т. д. 
Наряду с этим, имена могли принимать 
значение «бог», как имя Илу, первона- 
чально — «сильный, могучий». 

В сочетаниях с именами богов часто 
встречаются термины родства (аб — 
«отец», ах - «брат», амму - «дядя», и т. 
п.), что указывает на существование 
представлений о богах как о сородичах, 
очевидно, первопредках. Некоторые боги 
мыслились как основатели и владыки оп- 
ределённых городов, о чём свидетельству- 
ет, например, ряд топонимов: Иерихон — 
город Йариха, Сидон (Цидон) — Цида, 
Иерусалим (Йерушалем) — «построенный 
Шалиммом» (см. Шалимму и Шахару). 

Большое место в 3. м. занимали кален- 
дарные мифы; важную роль играл культ 
богов плодородия; были распространены 
сюжеты о смене поколений богов, борьбе 
богов за престол, сил добрых с силами зла. 
На раннем этапе верховным божеством, 
очевидно повсеместно, считался Илу (в 


Голова бога (? ). Слоновая кость, золото. 
Угарит. 2-я четверть 2 тыс. до н. э. 
Дамаск, Национальный музей. 
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Слева — Культовая сцена: колонна увенчана крылатым солнцем, мифические животные ( справа вверху ), борьба героя со львом ( справа внизу ). 
Справа — Сцена посвящения: бог, держащий на привязи быка, и стоящая перед ним богиня в сопровождении почитателя. 

Оттиски сирийских печатей. Сер. 2 тыс. до н. э. Берлин, Переднеазиатский музей. 


более позднем произношении Ил, Эл и 
др.). Библейские повествования о сотворе- 
нии мира словом Элохима восходят, не- 
сомненно, к палестинским доиудаисти- 
ческим представлениям об Илу. Супруга 
Илу - Асират (в позднейшем произноше- 
нии Ашера), праматерь и владычица бо- 
гов. В угаритском списке богов Илу пред- 
шествует «Илу отцовский», возможно, 
отец первого, свергнутый им (позднее, в 
других местностях, отцом Илу считался 
Баалшамем - владыка неба). В угарит- 
ских мифах власть над миром и богами 
фактически переходит от Илу (при сохра- 
нении им положения верховного бога) к 
богам младшего поколения. Их борьба за 
власть — одна из основных коллизий в 
этих мифах. Главному претенденту на 
власть умирающему и воскресающему бо- 
гу бури и плодородия Балу, олицетворяю- 
щему доброе начало, посвящен важней- 
ший угаритский мифологический цикл. С 
помощью сестры и возлюбленной — девы- 
воительницы Анат он борется со своими 
основными врагами — богом смерти и 
подземного мира Шуту (позднее Мот) и бо- 
гом водной стихии Иамму. В борьбе с Му- 
ту (возможно, также наделённому плодо- 
носящей силой) Балу гибнет, но Анат уби- 
вает Муту, и Балу воскресает. Конфликт 
между Балу и Муту постоянно возобнов- 
ляется. В Угарите противником Балу яв- 
ляется также и бог плодородия Астар 
(олицетворение планеты Венера), которо- 


му Илу пытается передать власть после 
гибели Балу. Очевидно, победив всех сво- 
их врагов, Балу становится фактическим 
властелином вселенной. Особый интерес 
угаритской традиции к этому персонажу 
объясняется, по-видимому, тем, что он 
был богом — покровителем Угарита. 

В Угарите регулярно устраивалось хра- 
мовое действо, инсценирующее миф (так- 
же связанный с культом плодородия) о 
рождении от священного брака Илу богов 
вечерней и утренней зари Шахару и Ша- 
лимму, в результате которого пробужда- 
ются силы природы. Известны угаритс- 
кие мифоэпические предания об Акхате и 
о Карату, в которых участвуют как боги, 
так и люди. 

Циклы мифов, группировавшихся вок- 
руг местного бога-покровителя, которые 
составляли локальную храмовую тради- 
цию, имелись и в других обществах перед- 
неазиатского Средиземноморья. В храме 
Берита хранились записи мифов, посвя- 
щенных богу-покровителю этого города 
Йево (Йахве). Из мифологического цикла, 
посвященного этому богу, выросла биб- 
лейская сакральная традиция. 

По египетским источникам, отражаю- 
щим, очевидно, палестинско-ханааней- 
ские мифологические представления, из- 
вестно повествование о Горе (видимо, со- 
ответствующем западно-семитскому Ас- 
тару), запечатавшем лоно Анат и Астар- 
ты, о Сете (Балу), снявшем печать, о том, 


как они были отданы Сету в жёны богом 
солнца Ра (западносемитский Шамшу?), о 
священном соитии Сета и Анат. В другом 
мифе рассказывается о том, как Йамму 
требовал для себя высшей власти среди 
богов и как Сет победил его. 

В хеттских памятниках, пересказыва- 
ющих ханаанейские мифы северной Си- 
рии, рассказывается об Асират (Ашерту), 
пытавшейся соблазнить Балу (Баала); вы- 
полнив её желания по приказанию Илу 
(Элькунирши), он унизил её; между Аси- 
рат и Балу начинается вражда. Североси- 
рийские мифы о смене поколений богов, 
их борьбе за престол имеют параллели в 
хурритской мифологии; здесь, очевидно, 
имели место взаимовлияния. 

С 1-го тыс. до н. э. на первый план выд- 
вигаются культы местных богов. В Фини- 
кии широко почитался главный бог горо- 
да Тир, покровитель мореплавания и ко- 
лонизации Мелькарт, отождествлявший- 
ся греками с Гераклом; он, очевидно, так- 
же являлся умирающим и воскресающим 
богом. Большое значение в греко-рим- 
ском мире приобрёл финикийский умира- 
ющий и воскресающий бог Адонис, кото- 
рый, согласно реконструированному ми- 
фу, гибнет от руки Астара (Арес), ревно- 


Жертвоприношение Илу. Каменная стела из 
Угарита. 8 в. до н. э. 



Слева — Крылатые духи. Базальтовый рельеф из Халеба. 9-8 вв. до н. э. Цитадель Халеба. 
Справа — Бог бури с пучком молний в левой руке и двойным топором — в правой. 
Известняковая стела. 15-13 вв. до н. э. Акрополь в Рас-Шамра (Угарит ). Париж, Лувр. 
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вавшего полюбившую Адониса Астарту 
(Афродита). В Берите бытовал миф о без- 
успешных попытках Адониса стать суп- 
ругом девы - владычицы этого города; его 
соперником и победителем был бог моря 
(Иамму?). Из других финикийских богов 
Адонису типологически близок Эшмун. 

Ещё в доэллинистическое время в Фи- 
никии предпринимались попытки систе- 
матизации мифов и создания своего рода 
священного писания. Наиболее значи- 
тельное из таких сочинений традиция 
связывает с именем Санхонйатона, жив- 
шего, согласно преданию, в Берите (по 
другим версиям - в Тире) во 2-й половине 
2-го тыс. до н. э. Материалы, автором ко- 
торых считался Санхонйатон, дошли в из- 
ложении грекоязычного писателя кон. 1 
— нач. 2 вв. н. э. Филона Библского; фраг- 
менты из его сочинений известны в цита- 
тах, использованных римским историком 
церкви кон. 3 - нач. 4 вв. Евсевием Кеса- 
рийским («Об евангельском приготовле- 
нии»). Согласно Филону, Санхонйатон ис- 
пользовал храмовую традицию Берита (по 
материалам Гиеромбала — жреца в храме 
Иево) и, в частности, изучил «письмена 
аммунеев», возможно - священные кни- 
ги, приписывавшиеся богу мудрости Та- 
авту. У Филона финикийская мифологи- 
ческая традиция подверглась обработке в 
духе вульгаризированных идей греческой 
философии о первоэлементах мироздания 
и его развитии. Согласно космогоничес- 
кой схеме Санхонйатона - Филона, перво- 
элементами были воздух и хаос, от кото- 
рых произошли ветер и желание, поро- 
дившие Мота - смерть и одновременно 
жизненная сила, — который имел облик 
ила. Он породил все остальные элементы 
мироздания. В результате вселенской ка- 
тастрофы — пожара (самостоятельный 
финикийский сюжет, усвоенный стоициз- 
мом) возник космос и появились живые 
существа. От ветра — Колпия и его супру- 
ги Баау родились Айон («вечность») и 
Протогон («перворожденный»); их деть- 
ми были Генос и Генея (порождающие су- 
щества), которые поклонялись солнцу — 
владыке неба (Баалшамем?). Среди их по- 
томков выделяются свет, огонь и пламя 
(Рашап?), открывшие людям способ добы- 
вать и употреблять огонь. От них происхо- 
дят гиганты, один из которых, Ипсура- 
ний, научился строить хижины. Его по- 
томками были изобретатели охоты, рыб- 
ной ловли и земледелия. 

Богами были Элиун, или Эльон [(«все- 
вышний»); он погиб, растерзанный диким 
зверем], и Берут [(«союз»); возможно, 
покровительница Берита и (или) какого- 
либо племенного союза]. От них произош- 
ли Уран — небо и Гея — земля, очевидно, 
первоначально Баалшамем и, может 
быть, Арцай (’агз, «земля»; известна по 
угаритским мифам как дочь Балу). От 
Урана родились Эл (Илу) Кронос, Бетэль, 
Дагон, Атлас, Зевс Демарунт, чьим сыном 
был Мелькарт, и другие божества. Эл вос- 
стал против Урана и победил его; от Эла 
рождается новое поколение богов. 

Филон приводит также изложенный 
Санхонйатоном миф о том, как Кронос 
(Эл) принёс в жертву Урану (Баалшамему) 
своего сына (ЕизеЬіиз, Ргаерагаііо 
Еѵап^еііса, I, 10, 44 и IV, 16, 156Д; см. 
Молох); этот миф известен и по изложе- 



Богиня плодородия, кормящая коз. 
Крышка сосуда. Угарит. 14-13 вв. до н. э. 


нию греческого философа Порфирия 
[(кон. 3 — нач. 4 вв.); Рогрйуг. Бе аЬзІ. II, 
56]; очевидно, он обосновывал обычай че- 
ловеческих жертвоприношений. 

Другую космогоническую схему тради- 
ция приписывает финикийцу Моху (2-е 
тыс. до н. э.), сочинения которого извест- 
ны по изложению греческого философа 6 
в. н. э. Дамаския («О первых принци- 
пах»). Согласно этой схеме, первоэлемен- 
тами были эфир и воздух, породившие 
Улом («вечность»), от которого произо- 
шёл Хусор (первоначально Кусар-и-Ху- 
сас) — устроитель космоса. Из половин 
расколовшегося мирового яйца (возмож- 
но, оно было расколото Хусором) возник- 
ли небо и земля. 

В эллинистическую эпоху финикий- 
ские боги были отождествлены с гречес- 
кими; древние традиции сохранялись 
лишь в храмах и учёной среде. 

В Карфагене (финикийская колония в 
Северной Африке) среди западно-семит- 
ских богов особо почитались бог солнца и 
плодородия Баал-Хаммон, отождествляв- 
шийся римлянами с Сатурном, и его спут- 
ница Тиннит, отождествлённая с Юно- 
ной. С её культом, очевидно, слился культ 
Дидоны, основательницы Карфагена. 
Имело место и почитание других западно- 
семитских богов, в частности Астарты; 
рано получили распространение культы 
греческих богов. 

В Сирии с кон. 2-го тыс. до н. э. уста- 
навливается господство арамейских пле- 
мён; местное население усвоило арамейс- 
кий язык (не отличавшийся существенно 
от ханаанейско-аморейских языков) как 
язык письменности. Это привело к конта- 
минации и синтезу культур; сирийская 
мифология приобрела смешанный хана- 
анейско-арамейский характер. Особое 
распространение получили культы Бела, 
Хаддада (восходящих к Баал-Хаддаду), 
Баалшамина (Баалшамема), который 
быстро занял положение верховного бога. 
Широко почитался Мелькарт, его культ 
засвидетельствован, в частности, в Дамас- 
ке (в 1-й половине 1-го тыс. до н. э.). По- 
видимому, тогда же начинает склады- 
ваться приобретший большое значение в 
эпоху эллинизма оргиастический культ 
богини Атаргатис (описанный в трактате 
Лукиана «О сирийской богине»), супруги 


Хаддада, в которой слились черты Астар- 
ты и Анат. 

В эллинистическое время сирийские 
божества, отождествлённые с греческими 
и приобретшие греческие черты, во мно- 
гом сохраняли первоначальный характер. 
Их почитание распространилось далеко за 
пределы Сирии, а при римских имерато- 
рах - по всему средиземноморскому миру. 
На фоне разочарования греков и италиков 
в собственной официальной мифологии 
притягательную силу сирийским культам 
придавала присущая им таинственная об- 
рядность, связанная со стремлением к 
постижению потусторонних мистических 
сил, «правящих» миром, а также оргиас- 
тический характер многих из этих куль- 
тов. Наибольшее значение приобрело по- 
читание Зевса Гелиополитанского (мест- 
ный вариант Баалшамина; культовый 
центр — Гелиополь), Атаргатис, Элагаба- 
ла, оргиастический культ которого в пе- 
риод правления римского императора 
Элагабала (218-222), пытавшегося воз- 
вести Элагабала в «ранг» верховного бо- 
жества государственного пантеона, стал 
важнейшим элементом римской офици- 
альной религии. Широкое распростране- 
ние (также и за пределами Сирии) полу- 
чил культ Юпитера Долихенского (Баал- 
шамина; культовый центр — поселение 
Долихе в Коммагене) с характерными для 
него мистериями и квазицерковной орга- 
низацией. Значительную роль играл бог 
счастья и удачи Гад, выступавший как 
местный бог-покровитель и отождес- 
твлявшийся с греческой Тиха. 

Одним из важнейших сакральных 
центров эллинистическо-римской Сирии 
был Гелиополь с культами Зевса, Геи, Аф- 
родиты-Атаргатис и Гермеса (возможно, 
соответствовавшего Малакбелу). Вероят- 
но, к местной традиции относится миф о 
том, что в глубокой древности изображе- 
ние Зевса Гелиополитанского было до- 
ставлено из Египта и в конце концов вод- 
ворено в Гелиополе. Очевидно, имели мес- 
то попытки придать культу Зевса Гелио- 
политанского монотеистические черты. 

В пантеоне Пальмиры наиболее замет- 
ную роль играли две параллельные друг 
другу триады богов: Бел (верховный бог, 
владыка мира), Йарихбол («гонец Бола», 
т. е. Бела; бог солнца), Аглибол (бог луны) 
и Баалшамин (глава триады), Малакбел 
(«посланец Бела»; бог солнца, параллель- 
ный, а возможно, тождественный Иарих- 
болу), Аглибол. Судя по эпитетам Баал- 
шамина («великий и милосердный», 
«добрый и воздающий»), вокруг его куль- 
та в 1-3 вв. складывалось религиозно-эти- 
ческое учение. Место Баалшамина или 
Бела в триадах мог занимать бог, имено- 
вавшийся «Тот, чье имя благословенно в 
вечности» (его имя было запретным и нам 
неизвестно), культ которого широко расп- 
ространился в Пальмире во 2-3 вв. и так- 
же представлял собой религиозно-этичес- 
кое учение (он, очевидно, генетически 
связан с культом Баалшамина). Возмож- 
но, что эти триады были тождественны 
друг другу и являлись фактически одной 
триадой или имели тенденцию к слия- 
нию. В Пальмире были широко распрост- 
ранены также культы других общеси- 
рийских, вавилонских и древнеарабских 
богов. Атаргатис почиталась как богиня 
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— покровительница города и была отож- 
дествлена с Тиха. 

Обострение социальных противоречий 
привело к распространению в Сирии рели- 
гиозно-этических учений. Наряду с упо- 
мянутыми, весьма популярными были 
митраизм, манихейство, христианство и 
др. В 3 — 4 вв. в Сирии, Финикии и её ко- 
лониях в Северной Африке утвердилось 
христианство. Это привело к постепенно- 
му исчезновению язычества, которое, од- 
нако, долго сопротивлялось; поклонение 
Баалшамину, например, было засвиде- 
тельствовано в Эдессе ещё в 5 в., ав 12 в. 
Вениамин Тудельский видел в финикийс- 
ких городах изображения древних богов. 

В Палестине с 1-й половины 1-го тыс. 
до н. э. в рамках иудейско-израильского 
общества началось формирование иудаиз- 
ма, основанного на монотеистическом 
культе Яхве, но ещё в эпоху эллинизма в 
палестинском городе Йамния имело место 
поклонение Гераклу (Мелькарту) и Хоро- 
ну. 

И. Ш. Шифман. 

ЗАПАДНОСЛАВЯНСКАЯ МИФОЛО- 
ГИЯ, см. в ст. Славянская мифология. 

ЗАРАТУШТРА (авест.), Зороастр (др.- 
греч.), Зардушт (среднеиран.), в иранской 
мифологии пророк и основатель религии 
зороастризма. Историчность 3. достовер- 
но не установлена, хотя большинство учё- 
ных признают 3. реальным лицом. По 
традиционной пехлевийской хронологии, 
он жил «за 258 лет до Искандара» (Алек- 
сандра Македонского), в 7-6 вв. до н. э. 
Лингвистический анализ «Гат» - самой 
священной части «Авесты», автором ко- 
торой считается 3., позволяет отнести 
эпоху деятельности пророка к 12-10 вв. 
до н. э. Согласно «Ясне», 3. — сын Пуру- 
шаспы, четвёртого человека, выжавшего 
священный сок хаомы; по другим верси- 
ям, он происходит из восточноиранского 
рода Спитама. Первоначально 3. высту- 
пал с проповедью на родине (в Восточном 
Иране или в Средней Азии), но не был 
признан своей «общиной»; согласно пех- 
левийским источникам, он подвергся пре- 
следованиям со стороны местного прави- 
теля чародея Дурашрава и вынужден был 
покинуть родину (в «Гатах», приписывае- 
мых 3., сохранилась молитва-сетование, 
обращенная к Ахурамазде, - «Куда бе- 
жать?»). Его покровителем и последовате- 
лем стал царь (кави) Виштаспа, способ- 
ствовавший распространению зороастриз- 
ма в Иране. По пехлевийскому сочинению 
«Датистан-и-Диник», пророк был убит 
Тур-и Братарвахшем, одним из врагов, 
преследовавших его всю жизнь. 

Уже в «Младшей Авесте» образ 3. был 
подвергнут мифологической переработке: 
одни тексты изображают его культурным 
героем, учредителем социальной структу- 


Фаравахар - символ зороастризма. 
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ры общества («Яшт» XIII 88-89), другие 

— провозвестником таинств новой веры, 
спасителем не посвященного в высшие ис- 
тины человечества (в духе «Гат»: «Ясна» 
17, 19, 27; «Яшты» V и XIX, «Денкарт»). 
Дух тьмы Ангро-Майнью пытался через 
дэва лжи Друга убить или искусить 3. обе- 
щанием великой власти («Видевдат» 19, 
4-6). Пророк отражал эти происки не 
только словом и атрибутами культа, но и 
камнями для пращи, «большими как 
дом». По «Младшей Авесте», 3. просил 
содействия в насаждении новой веры у бо- 
жеств древнеиранского пантеона Ардви- 
суры Анахиты, Хаомы, Митры и Верет- 
рагны, но собственно «Гаты» не содержат 
их упоминаний. 

В поздних сочинениях «Денкарт» (VII 
1, 14) и «Затспрам» (VI 14) образ 3. пол- 
ностью мифологизирован: Ахурамазда 
создал его духовную сущность (фраваши) 
в начале бытия и поместил её в ствол дре- 
ва жизни Хаомы, а через шесть тысяч лет, 
в период ожесточения вселенской борьбы 
добра и зла (см. Иранская мифология), 3. 
призван был способствовать победе добра 
на земле, получил телесное воплощение и 
был озарён неземным светом истины [миф 
о сошествии огня (света) истины, храни- 
мого в мировом дереве (см. Древо миро- 
вое), к людям имеет позднеиндоевропей- 
ские истоки: ср. Прометея, принёсшего 
людям огонь в стволе зонтичного дерева]. 

Главным в проповедях 3. было учение 
о зависимости миропорядка и торжества 
справедливости (см. Аша Вахишта) в ми- 
ровой борьбе добра и зла от свободного вы- 
бора человека, его активного участия в 
этой борьбе на стороне добра (ср. древне- 
индийское учение карма-йоги). Пропове- 
дуя зороастрийскую мораль — этическую 
триаду благих мыслей, благих слов и бла- 
гих дел, — 3. идеализировал также «пра- 
ведную» хозяйственную деятельность, 
которую он противопоставлял неправед- 
ному кочевническому образу жизни; сог- 
ласно одной из «Гат», он ниспослан на 
землю и для того, чтобы научить людей 
ухаживать за скотом. 3. считался посред- 
ником между богом и людьми; «Авеста» 

— священное откровение Ахурамазды, 
которое 3. передал своим ученикам. Пос- 
ледователям Ахурамазды 3. обещал пос- 
мертное блаженство, пособникам зла уг- 
рожал муками, расплавленным металлом 
и осуждением на страшном суде, который 
будет вершить Ахурамазда в конце мира. 
Пророк предсказывал, что конец света 
наступит при жизни современного ему по- 
коления: по «Младшей Авесте» гибель 
мира должна произойти через три тысячи 
лет, когда праведные будут спасены са- 
ошйантом — воплощением 3. 

Через греческое посредство образ 3. — 
Зороастра стал достоянием европейской 
культуры. В эпоху эллинизма он породил 
множество вторичных синкретических 
мифов, которые сохраняли иногда арха- 
ичные иранские черты. Так, античный ав- 
тор 1 - нач. 2 вв. Дион Хрисостом передал 
легенду о том, что 3. в поисках истины 
удалился на уединённую гору, куда обру- 
шилось с небес великое пламя, но 3. вы- 
шел из него невредимым и наделённым 
искомой мудростью (вариант мифа о со- 
шествии божественной истины в огненной 
форме). Зороастру приписывали множест- 


во пророчеств, изречений и книг, в сред- 
ние века его считали магом и астрологом. 
Ф. Ницше вложил в уста 3. мрачную про- 
поведь индивидуалистически толкуемой 
свободы духа («Так говорил Заратустра»). 

Л. А. Лелеков. 

ЗАРЕР (фарси), Зариварай (авест.), Зари- 
адр (др.-греч.), в иранской мифологии бо- 
гатырь, брат Гуштаспа (Виштаспа). В 
«Авесте» (Яшт) Ардвисура Анахита дару- 
ет воинственному всаднику Зариварай по- 
беду над Арджадаспом (см. Арджасп). В 
книге античного автора Атенея (2-3 вв.) 
«Обед софистов» сохранился рассказ Ха- 
реса Митиленского (4 в. до н. э.) о любви 
Зариадра (брата мидийского царя Гистап- 
са) и дочери царя Омарта Одатиды [у Фир- 
доуси этот эпизод передан как рассказ о 
Гуштаспе и румийской (византийской) 
царевне Китаюн]: Одатида была самой 
красивой женщиной в Азии, и Зариадр 
был красив. Зариадр направил к Омарту 
сватов, но тот не хотел отдавать свою един- 
ственную дочь иноземцу. Спустя некото- 
рое время Омарт устроил пир, привёл туда 
свою дочь и приказал ей выбрать себе из 
присутствующих жениха, подав ему в зо- 
лотой чаше вина. Однако она, плача, от- 
казалась. Одновременно Одатида дала 
знать Зариадру о том, что предстоит её 
свадьба с другим. Тогда Зариадр, переоде- 
тый в скифа, прибыл ночью во дворец. 
Одатида подала ему чашу, и он увёз царев- 
ну в место, которое Омарт не знал. 

Парфянская поэма на среднеиранском 
языке «Ядгар Зареран» передаёт рассказ о 
подвигах 3. в войне с царём хионитов Ард- 
жаспом: после того как хиониты пошли 
войной на Виштаспа, его брат, смелый 
полководец 3., с разрешения Виштаспа, 
выходит на бой с врагом. Друг против дру- 
га выступают в поход с обеих сторон гро- 
мадные армии. Происходит жестокая бит- 
ва 3. громит вражеские войска. Арджасп 
посылает против него колдуна Видараф- 
ша, который хитростью, из-за угла убива- 
ет 3. и похищает его коня. За смерть отца 
мстит его сын Бастварай. 

И. С. Брагинский. 
ЗАТ-БАДАН (сИ/Ъссіп, сН/Ъсбпт, «далё- 
кая, холодная»), в йеменской мифологии 
ипостась богини солнца, почитавшаяся в 
государстве Саба. Имя богини, очевидно, 
было запретным; слово «Зат-Бадан» явля- 
ется, по-видимому, прозвищем, заменяю- 
щим его. 

З.-Б. составляет пару с противополож- 
ной ей Зат-Химйам («обжигающая, горя- 
чая»). Эти ипостаси, вероятно, связыва- 
лись соответственно с зимним и летним 
светилом (ср. Зат-Сантим и Зат-Захран в 
пантеоне государства Катабан). Они зани- 
мали третье место в пантеоне — после 
Астара и Алмакаха. В отличие от Зат- 
Химйам З.-Б. почиталась только в госуда- 
рстве Саба; отдельно от Зат-Химйам она 
упоминается редко. Священным живот- 
ным З.-Б. была лошадь, изображения фи- 
гурок лошадей преобладали в посвящени- 
ях, адресованных богине. Известен её 
храм в городе Ханане на севере Йемена. 

А. Г. Л. 

ЗАТ-ЗАХРАН (сП/ 2 Іігп, «полуденная, го- 
рячая»), в йеменской мифологии ипос- 
тась богини солнца, почитавшаяся в госу- 
дарстве Катабан. Имя богини, очевидно, 
было запретным; слово «Зат-Захран» яв- 
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ляется, по-видимому, прозвищем, заме- 
няющим его. 3.-3. составляет пару с про- 
тивоположной ей Зат-Сантим («холод- 
ная»). Эти ипостаси, вероятно, связыва- 
лись соответственно с летним и зимним 
светилом (ср. Зат-Химйам и Зат-Бадан в 
пантеоне государства Саба); иногда к этой 
паре присоединялась ещё одна ипостась 
богини солнца — Зат-Рахбан («далёкая»). 
В пантеоне 3.-3. (вместе с Зат-Сантим) за- 
нимала место после Анбайа. Почиталась 
также в государстве Саба. 

А. Г. Л. 

ЗАТ-САНТИМ, Зат-Саннатум [й'Ь/зп'Ьт, 
«холодная»], в йеменской мифологии 
ипостась богини солнца, почитавшаяся в 
государстве Катабан. Имя богини, очевид- 
но, было запретным; слово «Зат-Сантим» 
является, по-видимому, прозвищем, за- 
меняющим его. З.-С. составляет пару с 
противоположной ей Зат-Захран («полу- 
денная, горячая»). Эти ипостаси, возмож- 
но, связывались соответственно с зимним 
и летним светилом (ср. Зат-Бадан и Зат- 
Химйам в пантеоне государства Саба); 
иногда к этой паре присоединялась ещё 
одна ипостась богини солнца — Зат-Раб- 
хан («далёкая»). В пантеоне З.-С. (вместе 
с Зат-Захран) занимала место после Ан- 
байа. Она пользовалась в Катабане наи- 
большим престижем по сравнению с дру- 
гими ипостасями солнечной богини и яв- 
лялась также богиней плодородия (о чём 
свидетельствуют адресованные ей посвя- 
щения). 

А. Г. Л. 

ЗАТ-ХИМЙАМ, Зат-Хамим (сП/йтут, 
«обжигающая, горячая»), в йеменской 
мифологии ипостась богини солнца. Сло- 
во «Зат-Химйам» является, по-видимому, 
прозвищем, заменяющим запретное имя 
богини (оставшееся неизвестным). В пан- 
теоне государства Саба З.-Х. составляет 
пару с противоположной ей Зат-Бадан 
(«далёкая, холодная»). Эти ипостаси, ве- 
роятно, связывались соответственно с лет- 
ним и зимним светилом (ср. Зат-Захран и 
Зат-Сантим в пантеоне государства Ката- 
бан). В пантеоне З.-Х. (вместе с Зат-Ба- 
дан) занимала третье место после Астара и 
Алмакаха, но включена в него она была, 
вероятно, позже, чем первые два божест- 
ва, по-видимому, в результате синойкиз- 
ма: в оазисе Рагван к северу от столицы 
Сабы Мариба З.-Х. была богиней-покро- 
вительницей и владыкой страны. Там из- 
вестен её храм 7 — 6 вв. до н. э. 

В отличие от Зат-Бадан, З.-Х. почита- 
лась не только в Сабе, но и в государствах 
Катабан и Хадрамаут. Так, в Катабане 3.- 
X. была связана с Астаром. 

Символом З.-Х. были пять или шесть 
точек в форме «У» или «V». В частности, 
это позволяет некоторым учёным считать 
З.-Х. звёздным божеством, олицетворяю- 
щим созвездие Плеяд. В поздний период 
З.-Х. приобретает черты богини-защитни- 
цы, ниспосылающей счастье, и богини 
плодородия. 

А. Г. Л. 

ЗАХАРИЯ И ЕЛИСАВЕТА (Захария — 
греч. 2ахаріад, евр. 2 е сйагіа]і или 2 е сйа- 
гіайи, «Яхве вспомнил»; Елисавета — 
греч. ЕХіаа|Зет, евр. ’еІізеЬа или еІізаЪ'аНі, 
«бог завета»), в христианских религиоз- 
но-мифологических представлениях ро- 
дители Иоанна Крестителя (Иоанна Пред- 


течи). В Новом завете рассказ о 3. и Е. со- 
держится только в Евангелии от Луки. За- 
хария был священником Иерусалимского 
храма «из Авиевой чреды» (Лук. 1, 5), т. 
е. принадлежал к одной из 24 наследст- 
венных групп, поочерёдно исполнявших 
свои культовые обязанности; средневеко- 
вые легенды иногда делали его первосвя- 
щенником. Елисавета тоже была из свя- 
щеннического рода потомков Аарона. Они 
были «праведны пред богом», однако у 
них, как у Иоакима и Анны, другой четы 
новозаветных родителей, до старости не 
было детей. Когда Захария служил в хра- 
ме, ему явился архангел Гавриил, предс- 
казавший, что у 3. и Е. родится сын, кото- 
рого следует назвать Иоанном и которому 
суждено стать «предтечей» мессии. Заха- 
рия сомневается в возможности исполне- 
ния обещанного, ссылаясь на преклонный 
возраст свой и жены (ср. такое же сомне- 
ние Авраама, Быт. 17, 17, и Сарры, Быт. 
18, 12). Как знамение и одновременно на- 
казание за маловерие ему даётся немота, 
которая должна разрешиться только 
вместе с рождением младенца. Елисавета 
пять месяцев скрывает свою беремен- 
ность. 

Между тем дева Мария, родственница 
Елисаветы (1, 36), девственно зачавшая 
Иисуса Христа во время шестого месяца 
беременности Елисаветы, отправляется 
из Галилеи в Иудею навестить Елисавету; 
та по радостному «взыгранию» сына в её 
чреве и по вдохновению свыше понимает, 
что перед ней мать мессии. После трёхме- 
сячного пребывания в доме Елисаветы 
Мария возвращается в Назарет, а Елиса- 
вета рождает сына; семья намерена наз- 
вать его именем отца, но немой Захария 



Зачатие Иоанна Предтечи 
(Целование Захарии и Елизаветы ). 
Новгородская икона. Конец XV в. 


пишет на дощечке для письма: «Иоанн 
имя ему» (1,63). 

Тотчас же к Захарии возвращается дар 
речи; «по всей нагорной стране иудей- 
ской» взволнованы этим знамением, а За- 
хария в ветхозаветных метафорах проро- 
чествует о приходе мессианского времени 
и о призвании своего сына (1, 67-80). Ви- 
зантийские легенды, получившие широ- 
кое распространение в средневековом ми- 
ре, повествуют далее, что Елисавете 
пришлось бежать с младенцем от злых 
умыслов царя Ирода в пустыню и что там 
мать и ребёнка укрыла чудесно рассту- 


Встреча Марии и Елисаветы. Картина Д. Гирландайо. 1491. Париж, Лувр. 
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пившаяся перед ними, а затем затворив- 
шаяся скала (ср. мотив спасения Феклы и 
др.). Захария за отказ назвать местопре- 
бывание жены и сына убит людьми Ирода 
в храме; его кровь превратилась в таин- 
ственный камень. 

С. С. Аверинцев. 

ЗАХХАК (пехл.), в иранской мифологии 
и легендарной истории иноземный царь, 
узурпатор иранского престола. Образ 3. 
восходит к авест. Ажи-Дахака, треглаво- 
му дракону, правившему в Иране после 
падения первого царя Иимы. В среднеира- 
нской традиции (Меноги-и храд, 5 в.) 
царствованию Ажи-Дахака — 3. соответ- 
ствует правление Дахака Бевараспа и 
Фрасияка Тура, злых царей: однако, не 
будь они царями, власть досталась бы зло- 
му духу Айшме и оставалась бы у него до 
страшного суда, что принесло бы больше 
бедствий. 

В «Шахнаме» 3. — сын арабского царя 
Мардаса, совращенный дьяволом Ибли- 
сом: от его поцелуев из плеч 3. выросли 
две змеи (позднее переосмысление трёхго- 
ловности дракона), которых нужно было 
кормить человеческим мозгом. Восполь- 
зовавшись грехопадением иранского царя 
Джамшида (авест. Йима) и призванием со 
стороны иранских вельмож, 3. убил 
Джамшида, занял его трон и установил 
тысячелетнее (без одного дня) царствова- 
ние зла. Ежедневно ему должны были 
приносить в жертву двух юношей, чтобы 
накормить змей их мозгом (благодетель- 
ные советники 3. Армаил и Кармаил под- 
меняли одного юношу овцой). Он убил 
праведника Атибина (авест. Атвйа, вто- 
рой человек, выжавший сок хаомы), отца 
Фаридуна, кормилицу Фаридуна волшеб- 
ную корову Бармйа (Бермайе) и т. д. Куз- 
нец Кава поднимает народное восстание 
против 3. и, призвав законного наследни- 
ка Фаридуна, свергает тирана. 3. прико- 
вывают в жерле потухшего вулкана Дема- 
венд: по народным преданиям, звуки, до- 
носящиеся из жерла, — стоны 3. В честь 
победы над 3., согласно Биру ни, был уста- 
новлен праздник осеннего плодородия 
Мехрган. 


Фаридун поражает 
Заххака. Миниатюра. 
1590-1600 гг. Лондон, 
Британский музей. 


Зевс. Деталь 
аттической красно- 
фигурной амфоры, 

480-470 гг. до н. э. 

Из Вулчи. 

Париж, Лувр 

Иной сюжет, в котором Ажи-Дахака — 
3. сохраняет облик дракона, — один из се- 
ми подвигов Рустама, который убивает 
чудовище Аждаха, чей «язык, как дерево, 
рот, как пещера». Аждахары (аждаха, 
аждахо), по иранским средневековым ле- 
гендам, охраняют подземный клад Кару- 
на (ветхозаветный Корей). 

В таджикской мифологии аждахоры — 
драконы, обитающие в горных ущельях, 
изрыгающие из огромной пасти огонь, 
дым и яд; они с такой силой вбирают в се- 
бя воздух, что человек с его струёй попа- 
дает в драконью пасть. 

И. С. Брагинский. 
ЗВАЙГСТИКС, Свайгстикс, в прусской 
мифологии божество света и плодородия; 
способствует росту хлебов и трав, припло- 
ду скота. Постоянно упоминается в спис- 
ках прусских богов 16-17 вв. (Зиаіхііх, 
Злѵаухііх, ЗсйлѵауЬезІлх, Згмющзсіиккіз и 
др.), чаще всего на втором месте, сразу 
после Окопирмса, иногда на четвёртом, 
после Перку нса (см. Перкунас). Функции 
3., его место в списках и этимологические 
связи (ср. прус, зтіщз'Ьап, «сияние», при 
литов. гѵащгсіе, латыш, гѵащгпе, «звез- 
да») подтверждают отождествление 3. в 
одном из списков с солнцем (лат. 8о1) или, 
точнее, с солнечным светом. В поздних 
литовских источниках 18 в. (Бродовский, 
Руиг) появляются имена Елѵащгсігиказ, 
Елѵащгйипкз как обозначения звёздного 
бога: ср. латыш. Звайгзнес — мифологи- 
зированный образ звёзд, участвующих в 
«небесной свадьбе» (см. Балтийская ми- 
фология). 

В. И., В. Т. 

ЗВЕЗДЫ, см. в ст. Астральные мифы. 

ЗЕВС (2енс;), Дий, в греческой мифологии 
верховное божество, отец богов и людей, 
глава олимпийской семьи богов. 3. — ис- 
конно греческое божество; его имя чисто 
индоевропейского происхождения и озна- 
чает «светлое небо» (ср. индоевропейское 
сіеіио - «дневное сияющее небо», др.-инд. 
йеѵа - «бог», сіуаиз - «небо» (Дьяус), греч. 
2гнс;, род. п. Дюс;, «Зевс, бог ясного неба», 
лат. сіеиз — «бог», сііез — «день»; др.-инд. 
Буаиз ргЬаг, др.-греч. 2 енд латрр — лат. 
<1ир(р)гЬег, БіезргЬег). В античности эти- 
мология слова «3.» связывалась с корня- 
ми греч. слов «жизнь», «кипение», «оро- 
шение» , «то, через что всё существует» . 3. 
— сын Кроноса (отсюда имена 3. Кронид, 
Кронион) и Реи (Нез. Тйео^. 457), он при- 
надлежит к третьему поколению богов, 
свергших второе поколение — титанов. 


Отец 3., боясь быть низложенным своими 
детьми, проглатывал каждый раз только 
что рождённого Реей ребёнка. Рея обма- 
нула мужа, дав ему проглотить вместо ро- 
дившегося 3. завёрнутый камень, а мла- 
денец втайне от отца был отправлен на 
Крит на гору Дикта (453-491). Согласно 
другому варианту, Рея родила 3. в пещере 
горы Дикта и поручила его воспитание ку- 
ретам и корибантам, вскормившим его 
молоком козы Амалфеи (Ароііосі. I 1, 
5-7). Именно на Крите сохранились древ- 
нейшие фетишистские символы почита- 
ния 3. Критского: двойной топор (лабрис), 
магическое орудие, убивающее и дающее 
жизнь, разрушительная и созидательная 
сила. Изображение этого двойного топора 
встречается на ритуальных вещах между 
рогами быка, который на Крите также яв- 

Зевс, сидящий на троне. 

Серебряная тетрадрахма. Ок. 325 до н. э. 

Берлин, Государственные музеи. 


Священный брак Зевса и Геры. Метопа храма 
Геры в Селинунте. Камень. 460 — 450 до н. э. 
Палермо, Археологический музей. 
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Любовь богов (Зевс и 
Гера ). Фреска 
Аннибале Карраччи. 
Рим, Палаццо 
Фарнезе. 


Зевс из Отриколи 
( Зевс Отриколи ). 
Римская копия. 

С греческого оригина- 
ла (4 в. до н. э.). 
Мрамор. Рим, 
Ватиканские музеи. 


Битва Зевса с гигантами, справа — их предводитель Порфирион. Фрагмент восточного фриза 
Пергамского алтаря. Мрамор. 180-160 до н. э. Берлин, Государственные музеи. 


лялся зооморфным воплощением 3. (в об- 
разе быка 3. похитил Европу). Главным 
местопребыванием 3. Лабриса, или 3. 
Лабрандского, считался лабиринт (ср. 
этимологическое родство названий лаб- 
рис - лабиринт); чудовищный миксантро- 
пический Минотавр - обитатель лабирин- 
та и есть одна из ипостасей 3. Критского. 
Образ архаического 3. сближается с Заг- 
реем, который впоследствии мыслился 
как сын 3. 

В системе мифов о 3. Олимпийском 
пребывание его на Крите является одним 
из архаических рудиментов и обычно свя- 
зано с мотивом тайного воспитания мла- 
денца 3. В Дельфах же почитался архаи- 
ческий фетиш омфал («пуп земли») — ка- 
мень, проглоченный Кроном, или камень 
как пуп младенца 3. (Раиз. X 16, 3; 81гаЪ. 
IX 3, 6). Омфал был поставлен 3. в Пифо- 
не под Парнасом как памятник на диво 
всем смертным (Нез. ТЬео§. 497-500). 

Возмужавший 3. вывел своих братьев 
и сестёр из утробы Крона (493-496, 501 
след.), напоив его по совету Метиды зель- 
ем (Ароііосі. I 2, 1). За это они отдали во 


владение 3. громы и молнии (Нез. ТЬео§. 
504 след.). Затем 3. начал борьбу за власть 
с Кроном и другими титанами. В титано- 
махии, продолжавшейся десять лет, 3. 
помогали сторукие; киклопы выковали 
ему гром, молнию и перун. Побеждённые 
титаны были низвергнуты в Тартар (Нез. 
ТЪеоё. 674-735; Ароііосі. I 2, 1). 

Три брата 3., Посейдон и Аид раздели- 
ли власть между собой. 3. досталось гос- 
подство на небе, Посейдону — море, Аиду 
— царство мёртвых (Ароііосі. I 2, 1). В 
древнейшие времена 3. совмещал функ- 
ции жизни и смерти. Он владычествовал 
над землёй и под нею, вершил суд над 
мёртвыми (Аезсііуі. 8ирр1. 231). Отсюда 
один из эпитетов 3. — Хтоний («подзем- 
ный») (Нез. Орр. 465; Нош. II. IX 457). 3. 
Хтония почитали в Коринфе (Раиз. II 2, 
8). Однако позднее 3. стал олицетворять 
только светлую сторону бытия. В период 
патриархата 3. локализуется на горе 
Олимп и именуется Олимпийским (или 
Фессалийским). 

Утверждение 3. происходит с большим 
трудом. Против 3. восстаёт Гея и насыла- 
ет на него своё порождение — Тифона, но 
3. побеждает это дикое тератоморфное су- 
щество огненными молниями. По одному 
из вариантов (Нез. Тйео^. 820 — 868), 3. 


забросил Тифона в Тартар, по другому — 
навалил на него Этну (Аезсііуі. Ргот. 351 
-372). Но борьба с хтоническими чудови- 
щами продолжалась. Гея породила новых 
детей — гигантов и разразилась гиганто- 
махия. По Аполлодору, гигантомахия 
произошла раньше тифонии, так что Ти- 
фон мыслится ещё более ужасным чудо- 
вищем, чем гиганты (Ароііосі. I 6, 1-3). 

Борьба 3. и олимпийцев с миром чудо- 
вищ приводит к ещё одной смене поколе- 
ний богов (до этого Урана сверг Крон, а те- 
перь Крона — 3.). Т. н. орфическая теого- 
ния считала древнейшими владыками 
мира, бывшими ещё до Крона и Реи, Эври- 
ному и Офиона — по всей очевидности, 
змеевидных существ, владевших Олим- 
пом, тоже уступивших насилию и низри- 
нутых в глубь океана (Ароіі. Шюсі. I 496- 
511, ср. Эвринома на дне океана спасает 
Гефеста, сброшенного с Олимпа). Но само- 
му 3. тоже угрожает потеря власти от сы- 
на. 3. приходится бороться за власть даже 
со своими ближайшими родственниками, 
против него восстают Гера, Посейдон и 
Афина Паллада (по другой версии, Апол- 
лон), но ему оказывает помощь Фетида 
(дочь Нерея, сестра свергнутой владычи- 
цы Олимпа Эвриномы), призвав на Олимп 
сторуких, которые устрашают заговорщи- 
ков (Нош. II I 396-406). 3. - новое олим- 
пийское божество обращается за по- 
мощью к чудовищам, рождённым Зем- 
лёй, и борется с такими же порождениями 
Земли. Олимпийский 3. считается отцом 
богов и людей, но его власть над олим- 
пийской семьёй не очень тверда, а веле- 
ния судьбы ему часто неведомы, и он узна- 
ёт их, взвешивая на золотых (м. б. небес- 
ных, солнечных) весах судьбы героев 
(XXII 209 — 214). Именно по совету Геи — 
земли и Урана — неба 3. проглатывает 
свою первую супругу Метиду, чтобы избе- 
жать рождения от неё сына, который бу- 
дет сильнее отца (Нез. Тйео§. 889 — 900). 
Фемида, дочь Геи, открывает 3. тайну, из- 
вестную и Прометею (Аезсііуі. Ргот. 
167-177), что такой же сын родится от 
Фетиды (Ароіі. Шюсі. IV 791 — 804). Отка- 
завшись от брака с Фетидой и выдав её за 
героя Пелея (IV 805 — 809), 3. способство- 
вал возникновению Троянской войны, ис- 
полняя просьбу матери Земли (Нот. II. I 
5, ср. XIX 273 след.). Вторая супруга 3. — 
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Голова Зевса. Мрамор. 1 в. н. э. Кирена, музей. 
богиня справедливости Фемида. Их доче- 
ри горы сообщают жизни богов и людей 
размеренность и порядок, а мойры, боги- 
ни судьбы, от которой сам 3. уже не зави- 
сит, как бы продолжают его волю. Управ- 
ляемый 3. мир олимпийцев заметно меня- 
ется. Хариты, дочери 3. от Эвриномы, 
вносят в жизнь радость, веселье, изящест- 
во. Деметра как супруга 3. — уже не по- 
рождающая чудовищ земля, а богиня об- 
работанных полей. Даже Аид похищает 
Персефону, дочь 3., с его дозволения. 
Мнемосина, богиня памяти, рождает 3. 
девять муз (т. о., 3. становится источни- 
ком вдохновения, наук и искусств). От 
Лето у 3. — Аполлон и Артемида. Третья 
по счёту, но первая по значению жена Ге- 
ра — богиня законного супружества и 
покровительница брачных законов (Нез. 
Тйео^. 901 — 923). Так 3. постепенно пре- 


Юпитер (Зевс). 

Скульптура Я. Сансовино. Бронза. 1550—55. 
Вена, Музей истории искусств. 



образует мир, порождая богов, вносящих 
в этот мир закон, порядок, науки, искус- 
ства, нормы морали и пр. Однако во мно- 
гих мифах заметны древние доолимпийс- 
кие связи 3. Он вступает в брак с музой 
Каллиопой, рождающей экстатических 
корибантов (81гаЪ. X 3, 19), демонических 
служителей хтонической Великой матери 
Кибелы, охранявших младенца 3. на Кри- 
те. 3. всё ещё пользуется своим древней- 
шим орудием - громами и молниями, гру- 
бой силой подавляя сопротивление или 
наказывая. У Гомера он «громовержец», 
«высокогремящий», «тучегонитель», на- 
сылатель ветров, дождей и ливней (Нош. 
II. I 354; IV 30; V 672; XIV 54; XVI 297- 
300), о зевсовых ливнях упоминает Геси- 
од (Нез. Орр. 626), 3. «дождит», по выра- 
жению Алкея (1г§. 34). Павсаний отмеча- 
ет, что в Афинах была статуя Геи-земли, 
молящей 3. о ниспослании дождя (Раиз. I 

24, 3), афиняне просили 3. пролиться 
дождём над пашнями (Маге. Аигеі. V 7). В 
виде дуба, корни которого омывал ручей, 
почитался 3. Додонский в Додоне; его суп- 
ругой считалась океанида Диона (Нез. 
Тйео§. 353). 

3. Олимпийский — покровитель общ- 
ности людей, городской жизни, защитник 
обиженных и покровитель молящих, ему 
повинуются другие боги (Нош. II. V 877 
след.). Он даёт людям законы (БетозПі. 

25, 16, Еиг. Нірроі. 97; 8 орй. О. К. 865 
след.). 3. вообще оказывается принципом 
жизни, породителем всего живого (Мах. 
Туг. 41, 2), «дарователем жизни», «всепо- 
родителем» (Нутп. Огрй. ЬХХШ 2). 3. 
покровительствует родовой общности лю- 
дей, отсюда 3. «родовой» (РіпсІ. 01. VIII 
16; РуНі. IV 167). В «Умоляющих» Эсхила 
представлена величественная фигура ве- 
ликого бога, справедливого защитника и 
помощника людей. Благодетельные фун- 
кции нашли отражение в его эпитетах: 
«помощник в беде» (Аезсйуі. 8ер1. 8 ), 
«спаситель» (Раиз. IX 26, 7; 8 орй. 1г§. 
392), «спаситель города», «основатель» 
(Аезсйуі. 8ирр1. 445), «оградитель» ( 8 орй. 
Апіщ. 487; Еиг. Тгоасі. 17), Полней — «го- 
родской» (Раиз. I 24, 4), Полиух — «вла- 
детель государства» (Ріаі. Ье^. XI 921 
след.). 3. Филий (покровитель дружеских 
союзов) (Ріаі. Рйаесіг. 234 е), «отчий», 
«отец» (Агізіоріі. Асйагп. 223; N 46 . 
1468), «отеческий» ( 8 орй. Тгасй. 288; 
Ріаі. К. Р. III 391 е). Он следит за соблюде- 
нием клятв (Раиз. V 24, 9; 8 орй. О. К. 
1767). 3. — помощник воинов (Нош. II IV 
84; Хепорй. Бас. роі. XIII 2) и сам стратег, 
полководец (надписи на монетах, ср. Сіе. 
Іп Ѵегг. II 4, 58; 129 — Ітрегаіог), «воинс- 
кий» (Негосіоі. V 119), «носитель победы» 
( 8 орй. Апіщ. 143; Еиг. Негасі. 867, 937). 
Известен 3. Булей (Раиз. I 3, 5), покрови- 
тель народного собрания (Аезсйуі. Еиш. 
972; Агізіоріі. Еци. 410), скипетродержец 
(Нутр. Огрй. XV 6 ), царь (Агізіоріі. Кап. 
1278), «владыка владык, совершенней- 
шая сила блаженных и совершенных» 
(Аезсйуі. 8ирр1. 525), «всецарь» (Нутп. 
Огрй. ЬХХШ 4), «эллинский» (Агізіоріі. 
Еци. 1253) и даже «всеэллинский», кото- 
рому в Афинах был учреждён специаль- 
ный культ (Раиз. I 18, 9). 

3. Олимпийский — отец многих геро- 
ев, проводящих его божественную волю и 
благие замыслы. Его сыновья: Геракл, 


Персей, Диоскуры, Сарпедон, знамени- 
тые цари и мудрецы Минос, Радаманф и 
Эак. Покровительствуя героям, уничто- 
жающим хтонических чудовищ, 3. осуж- 
дает кровопролитие и стихийные бед- 
ствия войны в лице Ареса (Нош. II. V 888 - 
898). Однако в мифах о рождении героев 
заметны древние фетишистские мотивы. 
3. является к Данае в виде золотого дождя 
(Ароііосі. II 4, 1), Семеле — с молниями и 
громами, Европу он похищает, обернув- 
шись быком (Ароііосі. III 1, 1), к Леде яв- 
ляется лебедем (III 10, 7), Персефоне — 
змеем. Древние зооморфные мотивы за- 
метны и в том, что 3. превращает в живот- 
ных своих возлюбленных, желая скрыть 
их от гнева Геры (Но в корову, Каллисто в 
медведицу). Будучи «отцом людей и бо- 
гов», 3. вместе с тем является грозной ка- 
рающей силой. По велению 3. прикован к 
скале Прометей, укравший искру Гефес- 
това огня, чтобы помочь людям, обречён- 
ным 3. на жалкую участь (Эсхил, «Прико- 
ванный Прометей»). Несколько раз 3. 
уничтожал человеческий род, пытаясь 
создать совершенного человека. Он пос- 
лал на землю потоп, от которого спаслись 
только Девкалион, сын Прометея, и его 
супруга Пирра (Оѵісі. Меі. I 246-380). 3. 
хочет уничтожить жалкий род людей и 
«насадить» новый (Аезсйуі. Ргот. 231- 
233). Троянская война — тоже следствие 
решения 3. покарать людей за их нечес- 
тие (Нош. II. I 5, XIX 263 след.). 3. унич- 
тожает род атлантов, забывших о почита- 
нии богов, и Платон называет этого 3. 
«блюстителем законов» (Ріаі. Сгіііаз 121 
Ь-с). 


Юпитер и Ио. Картина А. Корреджио. 1532. 
Вена, Музей истории искусств. 
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3. насылает проклятия, которые стра- 
шно реализуются на отдельных героях и 
целом ряде поколений (Тантал, Сисиф, 
Атриды, Кадмиды). Так, древний архаи- 
ческий 3. принимает всё более очевидные 
моральные черты, хотя и утверждает он 
свои принципы с помощью силы. Начала 
государственности, порядка и морали у 
людей связаны, по преданиям греков, как 
раз не с дарами Прометея, из-за которых 
люди возгордились, а с деятельностью 3. 
(Нез. Тйео§. 96; Орр. 256-264), который 
вложил в людей стыд и совесть, качества 
необходимые в социальном общении 
(Р1а1. Ргоі. 32(М-322с1). 3., который мыс- 
лился «огнём», «горячей субстанцией» 
(ТегЬиІІ. Абѵ. Маге. I 13) и обитал в эфире 
(Еиг. 1г§. 487), владея небом как своим 
домом (Саіііт. Нутп. III 141), становится 
организующим средоточием космической 
и социальной жизни на Олимпе, где земля 
сходится с небом и где небо переходит в 
огненный тончайший эфир. Мифология 
3. Олимпийского отражает укрепление 
патриархальной власти басилеев, особен- 
но микенских царей, хотя и не доходит до 
абсолютной централизации этой власти 
(по Гесиоду, 3. был избран на царство бо- 
гами, Тйео§. 881-885). Только в эллинис- 
тическую эпоху 3. принимает образ миро- 
вого вседержителя и вершителя мировых 
судеб, того «всецаря» и «всеэллинского» 
владыки, которого воспевали в поздних 
Орфических гимнах и в гимне «К Зевсу» 
стоика Клеанфа (3 в. до н. э.), где универ- 
сализм и космизм 3. принимают моноте- 
истические черты. 

Атрибуты 3. — эгида, скипетр, иногда 
молот. Культовые праздники в честь 3. 
немногочисленны, поскольку ряд его 
функций был возложен на других богов — 
исполнителей воли 3., находившихся в 
гораздо более близких отношениях к че- 
ловеку: на Аполлона — пророчество, на 
Деметру — земледелие, на Афину — муд- 
рость и искусства. В честь 3. Олимпийско- 
го устраивались панэллинские Олимпийс- 
кие игры в Олимпии — как символ едине- 
ния и взаимного согласия греческих по- 
лисов. 3. соответствует римский Юпитер. 

А. Ф. Лосев. 

До нас дошли культовые статуи 3., 
изображающие его на троне со всеми ат- 
рибутами власти. В числе произведений 
античной пластики: «3. Отриколи», мно- 
гочисленные рельефы [на восточном 
фронтоне Парфенона — сцена «Рождение 
Афины из головы 3.»; на фризе Парфено- 
на — сцена «Панафинейское шествие» (3. 
среди олимпийцев); на восточном фризе 
Пергамского алтаря сцена «Битва 3. с ги- 
гантами» и др.]. 

В живописи 16-18 вв. особой популяр- 
ностью пользовались сцены, связанные с 
мифами о Данае, Европе, По, Леде. В этот 
же период распространены были и такие 
сюжеты, как «Юпитер со спящей Антио- 
пой» (картины Корреджо, Тициана, Я. 
Тинторетто, Агостино и Аннибале Кар- 
раччи, Я. Иорданса, Рембрандта и др.), 
«Юпитер и Каллисто» (картины П. П. Ру- 
бенса, Н. Пуссена, Ф. Буше и др.), «Юпи- 
тер и Семела» (картины Тинторетто, Б. 
Спрангера, Гверчино и др.). Случаи обра- 
щения к мифу в европейской пластике 
единичны (Я. Сансовино и др.). 


ЗЕКУАТХА (от адыг, зекіуэ, «поход» и 
тхьэ, «бог»), в адыгской мифологии бог — 
покровитель путешественников, всадни- 
ков. По представлениям причерноморс- 
ких адыгов (шапсугов), 3. всё время куда- 
нибудь едет. По своим функциям близок к 
богу войны (перед выступлением в поход 
его просили об удаче, по возвращении ос- 
тавляли для него часть добычи в заповед- 
ных рощах, в которых, как полагали ады- 
ги, он обитает). 

М. М. 

ЗЕМИРЕ, в мифологии кумыков божество 
плодородия. Персонаж доисламского про- 
исхождения, близкий по своим функциям 
Суткьятын. Представлялось в образе жен- 
щины. Следы её культа сохранились в об- 
ряде вызывания дождя. 

В. Б. 

ЗЕМЛЯ, наряду с огнём, воздухом и водой 
одна из основных стихий мироздания. 
Значительная часть сюжетов с участием 
обожествлённой 3. содержится в космого- 
нических мифах, рассказывающих о пер- 
воначальной божественной паре — небе и 
3., союз которых послужил началом жиз- 
ни во вселенной и от которого произошли 
остальные боги (см. Священный брак). 
Персонифицированная в образе богини — 
супруги неба, 3. фигурирует в мифологи- 
ях почти всех народов [ср. как исключе- 
ние др.-егип. (гелиопольский) миф о сот- 
ворении мира, в котором 3. олицетворяет 
бог Геб, супруг Нуф (неба), женского бо- 
жества]. Иногда небо и 3. сами являются 
порождением предшествующего поколе- 
ния богов: так, в гелиопольском мифе они 
- внуки Атума, в мифологии маори (Ран- 
ги и Папа) - дети По (ночи) и Ао (света) и 
внуки Веу (корешка). Часто их существо- 
вание предвечно — в виде яйца мирового, 
разбивание которого (отделение неба от 
3.) представляет собой создание космоса 
(см., например, др.-инд. «Чхандогья-упа- 
нишаду» III 19, 1-2, и Законы Ману I 12— 
13). В некоторых мифологиях 3. создаёт- 
ся не вследствие разбивания яйца, а бла- 
годаря расчленению (принесению в жерт- 
ву) докосмического существа (аккад. Тиа- 
мат, др.-инд. Пуруша, сканд. Имир, кит. 
Пань-гу), тело которого даёт начало всем 
стихиям. Широко распространено также 
представление о возникновении 3. из вод 
мирового океана, откуда её вылавливает 
тот или иной мифологический персонаж 
(сканд. Тор, др.-инд. Праджапати, поли- 
нез. Мауи и др.). В мифах американских 
индейцев и некоторых сибирских народов 
часто 3. из воды вылавливает водяная 
птица-ныряльщик. В греческой мифоло- 
гии возникшая из хаоса 3. (Гея) создаёт из 
себя небо (Уран), от их брака происходят 
титаны. 

Вещественными символами союза неба 
и 3. в архаических космологиях являются 
дождь, дающий жизнь растениям и жи- 
вотным, а также молния и удар метеори- 
та. Место удара молнии обычно считалось 
священным. От молнии, то есть от брака 
неба и 3., рождаются люди, отмеченные 
особыми дарованиями, — таково славянс- 
кое предание о рождении волхвов. 

В некоторых культурах родившимися 
от соития неба и 3. (проявляющегося в 
ударе молнии, пролитии дождя или паде- 
нии метеорита) считаются грибы, кото- 
рые тем самым сакрализуются. 


3. — не только супруга неба, участвую- 
щая в создании космоса, но и плодород- 
ная земля, почва, а также недра, часто со- 
относимые с преисподней. Естественно, 
что олицетворение 3. как стихии плодоро- 
дия возникает лишь у земледельческих 
народов. У охотничьих племён можно 
встретить представления о 3. как о непри- 
косновенном природном существе, кото- 
рое запрещается ранить мотыгой или плу- 
гом (сев.-амер. индейцы). У земледельчес- 
ких народов, напротив, распространена 
эротическая символика 3.: посев отождес- 
твляется с оплодотворением, плуг - с фал- 
лосом, и т. п. (ср. представления о бере- 
менности 3. у, чувашей). В качестве боже- 
ства плодородия 3. также иногда пред- 
ставляется женой неба (напр., Маан-Эмо в 
финно-угорской мифологии), но может 
иметь мужем солнце (в мифах индейцев- 
навахо) или какого-либо другого бога. 
Иногда указанные функции совмещены в 
образе одной богини, обычно выступаю- 
щей в роли женского производящего на- 
чала вселенной — богини-матери. Таковы 
малоазийская Кибела, Тепев древних 
майя, др.-слав. «Мать сыра земля», культ 
которой впоследствии слился с культом 
богородицы, и др. Порой функции эти 
разделяются между несколькими божест- 
вами, каждое из которых является ипос- 
тасью обожествлённой 3. Например, в шу- 
мерской мифологии мать-земля Нинхур- 
саг и небо Ан суть прародители вселен- 
ной, однако в пантеоне присутствует ещё 
и богиня земных недр Нинсун. Римская 
мать-земля (Теллус) почиталась одновре- 
менно с Опой, богиней плодородия почвы 
и супругой Сатурна, а божеством земных 
недр, подземного мира была «мать ла- 
ров», «немая богиня» Дива Ангерона. 

При делении космоса на небо, землю и 
преисподнюю 3. (средняя зона) рассмат- 
ривается как место обитания людей, для 
которых тем самым перемещение в дру- 
гую зону обязательно оказывается путе- 
шествием вверх или вниз (ср. разделение 
шаманов в некоторых сибирских тради- 
циях на «чёрных», способных спускаться 
вниз, в преисподнюю, к злым духам, и 
«белых», поднимающихся наверх, на не- 
беса к добрым духам). Положение 3., ок- 
ружённой мировым океаном, оказывается 
срединным и для горизонтальной проек- 
ции космоса. Воспринимаемая как центр 
космоса (ср., напр., срединный столб 3. в 
японском мифе об Идзанаки и Идзанами), 
3. характеризуется максимальной сакра- 
лизованностью и чистотой, поскольку 
центр рассматривался как священный 
эмбрион вселенной, своеобразный космос 
в космосе. Отсюда существовавшее в ан- 
тичной мифологии отождествление 3. с 
Гестией, богиней священного очага, рас- 
положенного в середине мира. Геоцентри- 
ческая концепция, господствовавшая в 
архаических культурах, является, види- 
мо, источником повсеместных представ- 
лений о том, что умерший должен быть 
похоронен в родной 3., или при погребе- 
нии должна быть использована хотя бы 
горсть её. 3., используемая в ритуале пог- 
ребения, есть священная 3., замкнутая в 
определённых и всегда сакрализованных 
границах (ср. христианские представле- 
ния об освящённой и неосвящённой 3.). 
Противоположным результатом этих же 
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Зерван (? ). 

Серебряная пластина. 
Луристан. 8 в. до н. э. 
Цинциннати, Музей 
искусств. 



представлений был зороастрийский зап- 
рет хоронить покойников в 3., потому что 
труп оскверняет её чистоту. С другой сто- 
роны, во всех мифологических системах 
присутствуют представления о связи 3. с 
разнообразными хтоническими чудови- 
щами и докосмическими существами, о 
близости 3. к первозданному хаосу. В ин- 
доевропейской мифологии противник 
громовержца (устроителя космоса) чаще 
всего является порождением 3. (ср. Тифо- 
на, сына Геи, врага Зевса, в греческой ми- 
фологии). 

Е. Г. Рабинович. 
ЗЕМНИЕКС, в латышской мифологии 
дух, ведавший домом, хозяйством. Осе- 
нью 3. приносили в жертву скот. Первона- 
чально 3. был, видимо, связан с полями и 
нивами, с землёй; ср. латыш. 2 ете, «зем- 
ля», Земес мате, «мать земли» и т. п. 

В. И., В. Т. 

ЗЕРВАН (авест.), Зрван, Зурван, Зарван, 
в иранской мифологии бог, персонифика- 
ция времени и судьбы, верховный бог зер- 
ванизма - религиозного течения, сопер- 
ничавшего с маздеизмом (религией Аху- 
рамазды, см. в ст. Иранская мифология) 
вплоть до эпохи Сасанидов (3-7 вв.). 3. 
мыслился как Бесконечное время (Зерван 
Акарана), существующее изначально, 
когда мир пребывал в эмбриональном сос- 
тоянии (поздняя «Авеста» различает Бес- 
конечное время и Зерван даргахвадата — 
время конечное, которое соотносилось с 
этим миром, созданным и обречённым на 
гибель). Миф рисует 3. андрогинным бо- 
жеством: он в течение тысячелетия совер- 


Зефир. Фрагмент картины С. Боттичелли 
«Рождение Венеры» . 1485 — 86. 
Флоренция, галерея Уффици. 



Зефир и Психэ. 
Скульптура А. Й. 
Рютхеля. 1 81 3. 
Париж, Лувр. 


шает жертвоприношения, чтобы у него 
родился сын Ормазд (Ахурамазда), приз- 
ванный сотворить мир. 3., однако, усом- 
нился в пользе этих жертвоприношений, 
и от этого сомнения вместе с Ормаздом за- 
родился Ахриман. 3. дал обет даровать 
власть над миром тому, кто появится на 
свет первым. Ормазд предугадал мысли 3. 
и поделился своим знанием с Ахриманом, 
а тот, разорвав чрево 3., преждевременно 
вышел на свет и назвал себя Ормаздом. 3., 
увидев его отвратительную внешность и 
стремление ко злу, отверг Ахримана. Тог- 
да родился прекрасный Ормазд, но 3. вы- 
нужден был уступить царство над миром 
Ахриману на девять тысяч лет; затем дол- 
жен воцариться Ормазд и исправить всё 
содеянное духом зла. Согласно гимну Веч- 
ному времени в «Бундахишне», 3. — «мо- 
гущественнее обоих творений — добра и 
зла». Ход борьбы добра и зла и всё, что 
происходит в этом мире, в т. ч. и жизнь 
человека, предопределены 3. В противо- 
положность маздеизму для последовате- 
лей 3. характерна пессимистическая тен- 
денция рассматривать земной мир как 
владение «князя тьмы». 3. — Зарва как 
верховное божество, «Отец Величия», 
был воспринят манихейством, а также 
митраизмом (см. в ст. Митра). 

Э. А. Грантовский. 
ЗЕТ, Зеф (2цѲод), в греческой мифологии 
сын Зевса и Антиопы, брат-близнец Ам- 
фиона (Ароііосі. III 5, 5-6). 3. посвятил се- 
бя пастушеским занятиям, Амфион - иг- 
ре на кифаре. 3. был женат на Фиве, име- 
нем которой назван город Фивы. Стены 
города возвели братья: 3. носил и склады- 
вал камни, Амфион игрой на лире приво- 
дил их в движение и заставлял ложиться 
в установленное место. 

А. Т.-Г. 

ЗЕФИР (Хгсрнрод), в греческой мифологии 
один из сыновей Астрея и зари Эос, брат 
Борея и Нота, бог западного ветра (Нез. 
Тйео§. 378-380). С гарпией Подаргой 3. 
породил знаменитых своей быстротой ко- 
ней Ахилла (Нош. И. XVI 148-151). Из- 
вестен своей губительностью, позднее 
(Ариі. Меі. IV 35) представлялся как неж- 
ный, мягкий ветер; этот 3. по велению 
Эрота унёс Психею в его владения. 

Сюжеты мифа нашли отражение в му- 
зыкально-драматическом искусстве (в ба- 
летах 17-19 вв.: «3. и Флора» Ж. Б. Люл- 
ли; «3. » Ж. Ф. Рамо и др.), в живописи (С. 
Боттичелли, Н. Пуссен, Л. Джордано, Ф. 
Буше, Дж. -Б. Тьеполо, И. Г. Тишбейн и 
др.), в скульптуре («3. и Психея» О. Родена). 

ЗИГФРИД, см. Сигурд. 

ЗИЕМ ВЫОНГ («государь Зием»; Зием от 
санскр. Уата), во вьетской мифологии 
владыка преисподней. Он назначен Нгаук 



Хоангом («нефритовым императором»). 
Царство 3. В. находится под землёй, в нём 
обитают духи и души умерших, ожидаю- 
щие очередного перевоплощения в мире 
живых. Уходящим из преисподней подно- 
сят кашицу забвения, чтобы они не пом- 
нили виденного в царстве 3. В., где есть 
земля и небо, но, по отношению к миру 
живых, земля там вверху, а небо внизу; 
что в мире живых белое, там - чёрное и т. 
д. Один раз в году, в 1-й день 6-го месяца 
по лунному календарю, на торжище 
Маньма умершие и живые встречаются 
друг с другом. Случается, что подданные 
царства 3. В. вопреки строгому запрету 
приводят своих родственников вниз и по- 
казывают им преисподнюю. 

Мрачный и свирепый 3. В. редко появ- 
ляется в мире живых и при дворе Нгаук 
Хоанга. Он творит суд над душами умер- 
ших. В фольклоре 3. В. превратился в дес- 
потичного, но недалёкого судью. 

Н. Н. 

ЗИТ ЗИАНГ, в мифологии мыонгов во Вь- 
етнаме (вьетомыонгская группа) перво- 
предок людей. Он родился вместе с други- 
ми первопредками народов из огромного 
яйца. 3. 3. был приглашён людьми возг- 
лавить селения и участвовать в установле- 
нии социального миропорядка. Однако 
функция культурного героя — очищение 
земли от чудовищ - оказалась ему не по 
силам. 

После него люди предлагали возгла- 
вить селения Ланг Та Каю и Ланг Кун Кэ- 
ну; только этот последний сумел справи- 
ться с задачей. Здесь наблюдается харак- 
терное для фольклора троекратное повто- 
рение действия, наличие трёх героев. 

Н. Я. 

ЗИУСУДРА (шумер., букв, «нашедший 
жизнь долгих дней»), Ут-напишти (ак- 
кад., «нашёл дыхание»), герой шумеро- 
аккадского мифа о потопе. 3. — мудрый и 
набожный правитель города Шуруппака, 
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Зием Выонг творит суд и расправу. Резьба по дереву. 15-18 вв. Ханой, Исторический музей. 


узнаёт о предстоящем потопе (который 
должны наслать на людей боги) от бога — 
покровителя людей Энки. По его же сове- 
ту 3. строит ковчег и в нём переживает по- 
топ, длящийся семь дней и семь ночей. 
После потопа он, как «спаситель семени 
человечества», получает «жизнь как бо- 
ги» и «вечное дыхание» (т. е. вечную 
жизнь) и поселяется вместе со своей суп- 
ругой на острове блаженных Тильмун. От- 
цом 3. является (согласно литературной 
традиции) знаменитый мудрец Шуруп- 
пак. Шумерский миф о потопе и 3. (безус- 
ловно, местного происхождения) лёг, по- 
видимому, в основу вавилонского мифа о 
потопе, известного в двух вариантах: в ви- 
де самостоятельного мифа об Атрахасисе, 
а также рассказа о потопе, вставленного в 
эпос о Гильгамеше (табл. XI; имя упоми- 
наемого там героя мифа о потопе — Ут-на- 
пишти - перевод на аккадский язык зна- 
чения имени 3.). Шумерский (и вавилонс- 
кий) вариант мифа о потопе имеет близ- 
кие параллели с библейским рассказом 
(см. Ной, Потоп); он сохранился также в 
пересказах труда писавшего на греческом 
языке историка Бероса (4-3 вв. до н. э.). 
Здесь 3. (греч. Ксисутрос) о предстоящем 
потопе сообщает бог Кронос. Новый мотив 
в изложении Бероса: Кронос наказывает 
Ксисутросу перед потопом переписать 
названия всех вещей и закопать эту пере- 
пись в «городе солнца» Сиппаре для того, 


Змей Кетцалъкоатлъ. Рельеф. 
Культура майя. Мексика, Теотиуакан. 



чтобы после потопа знания о всех вещах 
были переданы людям. 

В. К. Афанасьева. 
ЗЛЫДНИ, злыдень, в восточнославянс- 
кой мифологии злые духи, маленькие су- 
щества, которые, поселившись за печкой 
(как домовой), остаются невидимыми и 
приносят дому несчастья. Украинские и 
белорусские пословицы и речения упоми- 
нают 3. в контексте, обычном для древних 
мифологических персонажей: украинс- 
кое «Бодай вас злидни побили!» - пожела- 
ние несчастья, «к з лид ню» — к чёрту. 

В. И., В. Т. 

ЗМЕЙ, змея, представленный почти во 
всех мифологиях символ, связываемый с 
плодородием, землёй, женской произво- 
дящей силой, водой, дождём, с одной сто- 
роны, и домашним очагом, огнём (особен- 
но небесным), а также мужским оплодот- 
воряющим началом - с другой. Изображе- 
ния, относящиеся к концу верхнего пале- 
олита, и отражение культа змей в религи- 
ях народов Африки, Азии, Америки, Ав- 
стралии позволяют составить представле- 
ние о ранних этапах развития образа 3. 
Первоначально мифологический 3. по 
внешнему виду был достаточно близок к 
обычным змеям, отличаясь от них значи- 
тельно большими размерами. В дальней- 
шем образ 3. обретает некоторые харак- 
терные черты животных, противопостав- 
ляющихся ему в древнейших мифологи- 
ческих сюжетах. Так, известное в искус- 
стве верхнего палеолита противопостав- 
ление змей и птиц, получившее продол- 
жение в раннеевразийском искусстве 


(птицы и змеи как животные верхнего и 
нижнего миров, см. Верх и низ) и отразив- 
шееся в позднейших мифологических сю- 
жетах (вражда птицы Гаруды со З.-нага- 
ми в индуистской мифологии и др.)» сме- 
няется образом летучего, крылатого или 
пернатого» (как в древней Мексике) 3.- 
дракона, соединяющего в себе признаки 
змеи и птицы; характерное для некото- 
рых верхнепалеолитических изображе- 
ний сопоставление символов 3. и коня 
позднее ведёт к созданию мифологическо- 
го образа 3. — дракона с головой коня и 
телом змеи. Представление о существах со 
змеиным туловищем и человеческой голо- 
вой развито в индуистской (наги), эламс- 
кой и некоторых других мифологиях. Для 
японской и ряда индейских традиций ха- 
рактерен образ рогатого 3. 

В архаических космогонических ми- 
фах Евразии и Америки 3. осуществляет 
разъединение и соединение неба и земли. 
Согласно мифам индейцев Восточной Бо- 
ливии, небо некогда упало на землю, но 
3., обвившийся вокруг них, вновь разъе- 
динил их и продолжает держать разъеди- 
нёнными. Аналогичный мотив в ацтекс- 
кой мифологии связан с Кецалькоатлем и 
Тескатлипокой, которые превратились в 
двух 3. для того, чтобы разорвать на две 
части прожорливое земное чудовище 
(древнемексиканский аналог месопотамс- 
кой Тиамат), плававшее в первоначаль- 
ном океане. Из одной части чудовища они 
сделали землю, из другой — небо. Кецаль- 
коатль плавал по воде на плоту, сделан- 
ном из змей. В Древнем Египте изображе- 
ние змеи прикреплялось ко лбу фараона 
как знак его царствования на небе и на 
земле. 

Наиболее ранним космическим обра- 
зом Небесного 3. представляется символ 
3. -Радуги, связываемый в Австралии с 
плодовитостью, прародительницей-зем- 
лёй и дождём (и нередко противопостав- 
ляемый огню и солнцу). Символ 3. -Радуги 
— хозяина дождя, пьющего небесную во- 
ду (и тем иногда причиняющего неисчис- 
лимые бедствия), имеет широкое распро- 
странение как в мифологиях народов 
Юго-Восточной, Восточной и Южной 
Азии (3. -Радуга, прекративший, по мифо- 
логии мунда, огненный дождь, послан- 
ный творцом на землю для истребления 
людей, и т. п.), так и в индейских мифоло- 
гиях (3., оставленный матерью, подняв- 
шийся на небо и превратившийся там в 
Радугу; 3. Боюсу, днём являющийся в ви- 
де радуги, ночью в виде чёрной дыры сре- 
ди Млечного пути, по мифам индейцев 


Слева - Золотой ритуальный змей с раздвоенным языком; символ силы, мудрости, земли, 
времени. Культура ацтеков. 8-11 вв. Нью-Йорк, Американский музей естественной истории. 
Справа - «Пернатый змей». Скульптура на стене храма Кецалъкоатля в Теотиуакане. Мексика. 
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Змей, пожирающий Кецалъкоатля. 

Индейский рисунок, символизирующий 
окончание ночи и возвращение солнца. 

Из «Ватиканского кодекса». 

бассейна Амазонки; два 3. -близнеца в ми- 
фах индейцев Бразилии и др.). В мифах 
народов Африки 3. -Радуга чаще всего вы- 
ступает в качестве поглотителя вод, кото- 
рый иногда борется с сыном солнца. К это- 
му общеафриканскому мифологическому 
мотиву может быть, вероятно, возведён и 
египетский миф об Апопе, каждую ночь 
выпивающем всю воду подземного Нила, 
поражаемом за это богом солнца Ра. Та же 
сюжетная схема, противопоставляющая 
3. как воплощение стихии воды и огня, 
лежит в основе ветхозаветной символики 

3., а также отражается в рассказе «Махаб- 
хараты» о борьбе бога огня Агни со 3. Так- 
шакой (Агни семь раз поджигает лес 
Кхандава, где обитает Такшака и другие 
З.-наги). 

Для Африки (в т. ч. и для Древнего 
Египта), Южной Азии (в частности, Ин- 
дии), Средней Азии, в т. ч. Южной Турк- 
мении; для Австралии, Океании, Цент- 
ральной и Южной Америки и ряда других 
регионов общим является также мифоло- 
гический мотив 3. — охранителя источ- 
ников и водоёмов. По поверьям некото- 
рых африканских племён (область озера 
Виктория), от священных 3., обитающих 
в реках, зависит уровень воды в них (ср. 
соответствующее представление в кашми- 
рской средневековой хронике Раджата- 
рангини и др.). 

Представления о связи 3. с дождём от- 
ражаются в обрядах почитания 3. или 
жертвоприношения змей в период дождей 
(или ожидания дождей во время засухи) у 
многих народов мира. Этим обрядам соот- 
ветствуют мифы о победе змееборца (в ин- 
доевропейской мифологии часто бога-гро- 
мовника) над 3. или драконом, вслед за 
которой начинается гроза, дождь или по- 
топ (напр., в древнеперуанском мифе о 3., 
убитом тремя сыновьями первого челове- 
ка и изрыгнувшем воду, затопившую весь 
мир). 

Культовое значение 3. как символа 
плодородия — одна из наиболее характер- 
ных черт ранней мифологической симво- 
лики древнейших земледельческих куль- 
тур Юго-Восточной Европы 6-4-го тыс. до 
н. э. Культовые сосуды и крашеная кера- 
мика с изображениями змей (часто двух) 
характерны также и для культур Малой 
Азии (Хаджилар) и Сирии (Тель-Рамад) 
6-5-го тыс. до н. э. 


Возможным продолжением древнебал- 
канского культа змей (в связи с богиней 
плодородия) являются ранние кипрские и 
критские изображения женщин («жриц») 
со 3. (чаще всего двумя) в руках, связыва- 
емые с другими следами широко распро- 
странённого культа змей как атрибута 
хтонических божеств плодородия (а так- 
же и богинь смерти) в эгейском мире. В 
виде кобры или коброголовой женщины 
изображалась египетская богиня плодо- 
родия и урожая зерна Рененутет. Змея 
была одним из атрибутов греческой боги- 
ни мудрости Афины (ср. также представ- 
ление о 3. как символе мудрости у других 
народов), ряд черт которой восходит к 
крито-микенской богине со змеями. 

По сведениям античных авторов и ар- 
хеологическим данным, в скифско-иранс- 
кой традиции известно представление о 
богине со змеиными ногами и двумя змея- 
ми, растущими из плеч. Типологически 
отчасти сходными являются ацтекские 
названия богинь Коатликуэ (на языке на- 
хуатль «одетая в змеиное платье», хтони- 
ческое божество плодородия), ходившей 
по мифическому «Холму змей», и Чико- 
мекоатль (на языке нахуатль «девять 
змей»). 

Древнеиндийский мировой 3. (Шеша) 
представлялся как держащий на себе зем- 
лю. Сходная космическая функция миро- 
вого 3. известна в скандинавской (3. Мид- 
гарда — Ермунганд, живущий в океане и 
опоясывающий всю землю) и египетской 
(3. Мехента — Окружающий Землю) ми- 
фологиях. 

Во многих традициях хтоническая 
природа 3. отражается в его названии, об- 
разованном (как и в слав, языках) от наз- 
вания земли (эфиоп, апѵе шесіг «зверь 
земли», егип. Сата «сын земли» или 
«жизнь земли» как описательные обозна- 
чения 3. и т. п.). В Египте бог земли Геб 
иногда изображался с головой 3. С хтони- 
ческой природой 3. связано и представле- 
ние о богатствах или сокровищах, кото- 
рые он оберегает в земле или под землёй и 
может принести в дом (в Африке, Индии, 
у славян и др.). Хтонические черты зем- 
ли-целительницы отчётливо прослежива- 
ются в образе греческого бога врачевания 
Асклепия, который представлялся в виде 
змеи (змея была также и атрибутом Ас- 
клепия). В то же время хтоническое боже- 
ство — 3. связывается с подземным жили- 
щем мёртвых (змеиная богиня Меритсе- 
гер, «любящая молчание», в фиванском 
некрополе в Египте). 

Если в архаических мифологиях роль 

3., соединяющего небо и землю, чаще все- 
го двойственна (он одновременно и благо- 
детелен, и опасен), то в развитых мифоло- 
гических системах (где 3. часто носит чер- 
ты дракона, внешне отличающегося от 
обычной змеи) нередко обнаруживается 
прежде всего его отрицательная роль как 
воплощения нижнего (водного, подземно- 
го или потустороннего) мира; связь 3. с 
женским началом тогда чаще всего ос- 
мысляется в духе мотива принесения 
женщины (девушки) в дань 3. В развитых 
вертикальных трёхчленных моделях ми- 
ра (типа шумерской, индоевропейской и 
исторически связанных с ней древнегер- 
манской, индо-иранской, славянской) 
космический 3. приурочен к низу в проти- 


вопоставлении верха и низа: шумерский 
3. у корней мирового дерева, древнеин- 
дийский «змей глубин», тождественный 
по происхождению и названию греческо- 
му Пифону и славянскому бадняку. Древ- 
ний образ 3. у дерева (чаще всего у его 
корней, как в мифологии «Ригведы» и 
«Эдды», в славянском фольклоре и т. п.) 
получает негативное значение (иногда в 
связи с фаллической символикой 3.). 

3., связанный с нижним (водным) ми- 
ром и враждебной человеку стихией (ле- 
сом), часто ассоциируется с другими су- 
ществами, которые считались враждеб- 
ными. Так, близнецы, представлявшиеся 
на ранних этапах развития близнечных 
мифов как существа, опасные для челове- 
ка, могут отождествляться со 3.: на языке 
нгбанди (Центральная Африка) п^о — 
змея, близнец; у дан (Западная Африка) 
близнецы связывались с чёрной змеёй; у 
бамилеке (Камерун) при рождении близ- 
нецов приносят жертву жабе и змее. 

В германской мифологии 3. («червь») 
среднего мира как главное воплощение 
космического зла играет основную роль в 
предстоящей гибели мира. Сходным обра- 
зом в египетской эсхатологии прабожест- 
во Атум в конце мира должно вернуться в 
виде злой змеи Урей в хаос, из которого 
оно некогда возникло. В этих эсхатологи- 
ческих мотивах можно видеть переосмыс- 
ление архаического космогонического 
символа 3. в духе понимания 3. как воп- 
лощения отрицательного начала (ср. роль 
3. в ветхозаветном рассказе о «грехопаде- 
нии»). 

К позднейшим этапам эволюции сим- 
вола 3. относится негативное переосмыс- 
ление образа 3. в греческих мифологичес- 
ких представлениях о лернейской гидре с 
девятью змеиными головами и змеях на 
голове греческой горгоны Медузы (и соот- 
ветствующего этрусского божества) и др., 
а также установление связи 3. (как и дра- 
кона) с царём как символом «управления 
водой»; ср. древнюю кхмерскую легенду о 
еженощном соединении царя Камбоджи с 
нагой (змеёй) — прародительницей, от че- 
го зависит благополучие страны, анало- 
гичные древнекитайские представления, 
название первого бога — царя Аксума — 
Агѵѵе («змей») и т. п. 

Использование символа 3. как соци- 
ального классификационного (по проис- 
хождению тотемического) знака, отлича- 
ющего священного царя, характерно для 
Древнего Египта (знак священной змеи 
Урей как символ фараона), стран индий- 
ского ареала (головные уборы в виде свив- 
шейся змеи у членов царского рода Чхота 
Нагпур), царства инков (изображение 
змей на гербе верховного инки). 

В большинстве подобных случаев арха- 
ические тотемические представления, 
связывающие со 3. царя как символ пло- 
дородия, переосмысливаются в духе идео- 
логии позднейших «ирригационных» об- 
ществ, хозяйство которых основано на ис- 
кусственном орошении. В этих культурах 
изображения священных 3. нередко ста- 
вятся у искусственных водоёмов. 

Культовый обычай иметь священную 
змею в доме, царском дворце или храме 
долго сохранялся в странах Средиземно- 
морья (в т. ч. в Греции и Риме). Но в от- 
дельных случаях (напр., в древнехетт- 
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ской традиции) символ 3., приходящего 
во дворец или в город, истолковывается в 
негативном духе. Примером переосмыс- 
ления архаических представлений явля- 
ется рассказ бразильского индейского 
племени ихкарьяна об анаконде, которую 
держала в клетке в воде и кормила жен- 
щина. В день, когда покровительница не 
принесла мяса, змея съела её. Индейцы 
убили анаконду, после чего начался силь- 
ный дождь («В это же время пролился 
дождь, подул ветер-победитель, победи- 
тель большой змеи-анаконды»). 

Мифологические представления о 3. 
как опасном начале находят обрядовое со- 
ответствие в ритуалах лечения укусов 
змеи (в Центральной Индии соответству- 
ющие ритуалы совершаются перед алта- 
рём бога-обезьяны Ханумана). Заговоры 
от змей и их укусов, восходящие к древ- 
ним шаманским традициям, сохранились 
у многих народов (в т. ч. и у восточных 
славян); наиболее архаичные тексты заго- 
воров этого типа (в частности, древнееги- 
петские) содержат прямые ссылки на миф 
о борьбе змееборца со 3. 

В. В. Иванов. 

ЗМЕЙ ОГНЕННЫЙ ВОЛК (Змаі Огнени 
Вук), в славянской мифологии герой, пер- 
сонаж сербского эпоса, восходящего, как 
и древнерусское предание о Всеславе, 
князе Полоцком (11 в.), к общеславянско- 
му мифу о чудесном герое-волке. Он рож- 
дается от Огненного Змея, появляется на 
свет в человеческом облике, «в рубашке» 
или с «волчьей шерстью» - приметой чу- 
десного происхождения (см. Волкодлак). 
Может оборачиваться волком и другими 
животными, в т. ч. птицей; совершает под- 
виги, используя способности превраще- 
ния (себя и своей дружины) в животных. 

В. И., В. Т. 

ЗМИУЛАН, в восточнославянской мифо- 
логии персонаж, одно из продолжений об- 
раза Огненного Змея (см. также Змей) и 
Велеса. Согласно белорусским и русским 
сказкам, царь Огонь и царица Маланьица 
(молния) сжигают стада царя 3., который 
прячется от них в дупле старого дуба: ср. 
основной миф славянской мифологии о 
противнике громовержца змее, обладате- 
ле стад, который прячется в дереве, и др. 

В. И., В. Т. 

ЗОЛОТОЕ РУНО, см. в статье Аргонавты. 

ЗОЛОТОЙ ВЕК, мифологическое предста- 
вление, существовавшее в античном ми- 
ре, о счастливом и беззаботном состоянии 
первобытного человечества. Отчётливее 
всего это представление выражено в поэме 
«Труды и дни» Гесиода и в «Метаморфо- 
зах» Овидия. По Гесиоду (Нез. Орр. 104- 
201), первое поколение людей в правле- 
ние верховного бога Кроноса наслажда- 
лось полным блаженством. «Жили те лю- 
ди, как боги, с спокойной и ясной душою, 
горя не зная, не зная трудов. И печальная 
старость к ним приближаться не смела... 
А умирали как будто объятые сном... 
Большой урожай и обильный сами давали 
собой хлебодарные земли...». Умершие 
люди 3. в. существуют и теперь в виде доб- 
рых «демонов», охраняющих порядок на 
земле. Но за 3. в. наступил серебряный, 
затем медный, - каждый тяжелее и бедст- 
веннее предыдущего. Четвёртым был век 
героев (воевавших под Фивами и под Тро- 


ей) и, наконец, наступил теперешний — 
железный век, испорченный и жестокий, 
когда «ни днём не прекращаются труды и 
печали, ни ночью». 

Сходно рисует картину 3. в. римский 
поэт Овидий (Меі. I 89-162), очевидно, за- 
имствовав её из греческого мифа: «Пер- 
вым посеян был век золотой, не знавший 
возмездья, Сам соблюдавший всегда, без 
законов, и правду и верность. Не было 
шлемов, мечей, упражнений военных не 
зная, Сладкий вкушали покой безопасно 
живущие люди. Также, от дани вольна, не 
тронута острой мотыгой, Плугом не ране- 
на, всё земля им сама приносила. ...Вечно 
стояла весна; приятный прохладным ды- 
ханьем, Ласково нежил эфир цветы, не 
знавшие сева. Боле того: урожай без рас- 
пашки земля приносила; Не отдыхая, по- 
ля золотились в тяжёлых колосьях, Реки 
текли молока, струились и нектара реки, 
Капал и мёд золотой, сочась из зелёного 
дуба...». За 3. в. у Овидия, как и у Гесио- 
да, следовали в порядке постепенного рег- 
ресса серебряный, затем медный, наконец 
(минуя «век героев»), — железный, худ- 
ший и тяжелейший из всех. 

Но наряду с мифом о 3. в. народы ан- 
тичности знали и более реалистическое, 
хотя и облечённое в мифологическую фор- 
му, представление о «ранних временах» 
творения, когда первобытные люди вла- 
чили жалкое существование, пока их не 
наделили благами культуры Афина, Де- 
метра, Прометей. 

В основе дошедшей до нас античной 
версии мифа о 3. в. лежат народные мифо- 
логические представления. Раннюю, за- 
родышевую форму таких представлений 
можно найти у наиболее отсталых наро- 
дов в виде поверий о «предках», живших 
лучше, чем теперешние люди, и наделён- 
ных особыми чудесными способностями. 
Например, у аборигенов Австралии, в их 
тотемических мифах отразилось двой- 
ственное представление о «предках» : с од- 
ной стороны, они изображаются как бес- 
форменные и беспомощные, «недоделан- 
ные» существа, а с другой — некоторые из 
«предков» обладают особыми способнос- 
тями: опускаться под землю, восходить на 
небо и пр. В такого рода поверьях и мифах 
сказывается обычный мифологический 
мотив — «от противного» (прежде всё бы- 
ло не так, как сейчас, притом, как прави- 
ло, — лучше), который и лёг в основу раз- 
вития мифологемы 3. в. Этот мотив, види- 
мо, с особой силой сказался в эпоху разло- 
жения первобытнообщинного строя, в 
эпоху постоянных междоусобных войн, 
когда прошлое, более мирное время долж- 
но было, по контрасту с жестокой дейст- 
вительностью «железного века», казаться 
людям беззаботной, счастливой порой. 
Как своего рода 3. в. характеризуется за- 
ря мироздания в скандинавской мифоло- 
гии (только что сотворенный мир гармо- 
ничен, асы радостны, всё из золота и т. 
д.); конец ему кладёт «первая война» 
(асов и ванов). В китайской мифологии го- 
ворится о привольной жизни древних лю- 
дей во времена мифических государей Яо 
и Шуня. В египетской мифологии счаст- 
ливая пора — это время, когда на земле 
царствовали Осирис и Исида. В Шумере 
верили в существование райской страны 
Тильмун, «страны живых», не знающей 


ни болезней, ни смерти. У древних майя 
первые люди были разумны, проница- 
тельны, красивы, т. е. обладали качества- 
ми, которых позже их лишили ревнивые 
боги-создатели. 

Представления о 3. в. можно встретить 
и в развитых религиозно-мифологичес- 
ких системах. Так, парсы описывают 
счастливое правление царя Джамшида, 
когда люди и скот были бессмертны, ис- 
точники и деревья никогда не высыхали, 
и пища не истощалась, не было ни холода, 
ни жары, ни зависти, ни старости. Буд- 
дисты вспоминают век реявших в беспре- 
дельности прекрасных воздушных су- 
ществ, не имевших ни пола, ни нужды в 
пище до той несчастной минуты, когда 
они, отведав сладкой пены, образовав- 
шейся на поверхности земли, впали в зло 
и затем осуждены были питаться рисом, 
рожать детей, строить жилища, делить 
собственность и устанавливать касты. 
Последующая история, согласно буддийс- 
кому преданию, представляла собой неп- 
рерывный процесс вырождения людей. 
Первую ложь, например, сказал царь 
Четья, а люди, услышав об этом и не зная, 
что такое ложь, спрашивали, какая она — 
белая, чёрная или голубая. Человеческая 
жизнь становилась короче и короче. 

Представление о 3. в. имеется также в 
вавилонской, ацтекской и некоторых дру- 
гих мифологиях. 

Своеобразный вариант мифа о 3. в. сос- 
тавляет библейский рассказ о жизни пер- 
вых людей в раю, откуда они позже были 
изгнаны богом за ослушание (Быт. 1-3). 
Перейдя позже в христианское вероуче- 
ние, этот библейский миф получил в нём 
совершенно исключительное значение, 
превратившись в один из важнейших дог- 
матов всей христианской религии: «гре- 
хопадение» первых людей, как основная 
причина греховности всего человечества, 
- отсюда и потеря рая, и всё мировое зло. 

Изображения жизни первых людей в 
раю очень часты в средневековой христи- 
анской иконографии. Продолженный в 
христианском учении о земном рае, уте- 
рянном первыми людьми, миф о 3. в. ока- 
зал сильнейшее влияние и на европейс- 
кую науку нового времени. Когда евро- 
пейские мореплаватели в эпоху географи- 
ческих открытий столкнулись с жителя- 
ми внеевропейских стран, жившими пер- 
вобытнообщинным строем, они зачастую 
воспринимали их быт как подтверждение 
знакомой картины библейского рая — 3. 
в. Отсюда идея о «добром дикаре», живу- 
щем по разумным законам природы. Эта 
идея часто встречается в литературе 16 в. 
(П. Мартир, М. Монтень и др.), в 17 в. (Ж. 
дю Тертр), 18 в. (Ж. Ж. Руссо, Д. Дидро, 
И. Г. Гердер) и даже у учёных 19 в., 
склонных идеализировать «естественное» 
состояние древнего человечества (Л. Мор- 
ган, Н. Зибер и др.). В противовес этой 
идеализации, В. И. Ленин писал: «Ника- 
кого золотого века позади нас не было, и 
первобытный человек был совершенно по- 
давлен трудностью существования, труд- 
ностью борьбы с природой» . 

С. А. Токарев. 

ЗОЛОТОЙ ТЕЛЕЦ, в ветхозаветной тра- 
диции золотой (либо позолоченный) идол 
быка, поставленный Аароном по требова- 
нию народа, обеспокоенного долгим отсу- 
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тствием Моисея, говорившего с Яхве на 
Синайской горе (народ «сказал ему: 
встань и сделай нам бога, который бы шел 
перед нами», Исх. 32, 1). 3. т. поклоня- 
лись либо как воплощению самого бога, 
либо как культовому животному, служив- 
шему своеобразным троном для бога 
(сходная традиция известна по хурритс- 
ко-урартским источникам). Сооружение 
3. т. связывается в Ветхом завете также с 
царём Иеровоамом (3 Цар. 12, 25 — 30; 4 
Цар. 23, 15); в этих свидетельствах наш- 
ло, вероятно, отражение поклонение 3. т. 
как символу Яхве, распространённому в 
ряде районов. Возможно, рассказ о гневе 
Яхве и низвержении 3. т. Моисеем («и 
взял тельца, которого они сделали, и сжег 
его в огне, и стер в прах, и рассыпал по во- 
де, и дал пить сынам израилевым», Исх. 
32, 20) отражает реальную борьбу с куль- 
том быка. Выдвигалась гипотеза о воз- 
можных влияниях на культ 3. т. анало- 
гичных культов в смежных областях — 
Египте, Месопотамии, Малой Азии 
(хеттско-хурритская традиция; см. Бык), 
хотя могли существовать и более ранние 
местные корни этого культа. Остаётся 
спорным толкование ветхозаветных вы- 
ражений «аЬіг іа'акоЬ» (Быт. 49, 24; Пс. 
131, 2, 5) и «аЬіг іізга еі» (Исх. 1, 24). В 
большинстве переводов Библии, включая 
русский, эти выражения трактуются как 
«сильный, мощный [бог]» Иакова (Израи- 
ля), хотя возможен и перевод «бык» Иа- 
кова (Израиля). 

В. В. Иванов. 

ЗОРОАСТР, древнегреческая форма име- 
ни пророка Заратуштры. 

ЗУ-Л-КАРНАЙН (сШи-І^агпаіп) (араб. 
«Двурогий»), в мусульманской мифоло- 
гии герой, дошедший до пределов земли и 
построивший стену против Йаджуджа и 
Маджуджа (Коран 18:82 след.). Мусуль- 
манские комментаторы и современные ис- 
следователи идентифицируют Зу-л-К. с 
Александром Македонским. Широко из- 
вестный в доисламской и раннеисламской 
Аравии «Роман об Александре» был од- 
ним из источников коранического расска- 
за о Зу-л-К. 

Прозвище Зу-л-К. применительно к 
Александру было широко распространено 
у арабов; оно восходит, вероятно, к его 
изображению в виде египетского бога 
Амона (с двумя рогами). Такое же прозви- 
ще в арабских преданиях носят и другие 
персонажи: лахмидский правитель Мун- 
зир I, некий йеменский правитель и даже 
Али. Образ могучего героя, представляе- 
мого в виде дикого барана, рогами пора- 
жающего своих врагов, часто встречается 
в арабской поэзии. Образ двурогого героя 
мог существовать уже в арабском протоэ- 


посе и мифологии и повлиять на образную 
систему коранического рассказа. Корани- 
ческий образ Зу-л-К. повлиял на развитие 
представлений об Искандаре в иранской 
мифологии и средневековую литературу 
народов Ближнего Востока и Средней 
Азии. 

М. П. 

ЗУ-Л-КИФЛ (сПш-1-кіН), в мусульманс- 
кой мифологии персонаж, выступающий 
в коранических текстах в одном ряду с 
пророками Исмаилом и Идрисом (21:85, 
38:48). Комментаторы идентифицирова- 
ли Зу-л-К. с Исайей, Иезекиилем и други- 
ми библейскими пророками. 

М. П. 

ЗУ-Л-ФАКАР, Зу-л-Фикар (сПш-1-Іацаг) 
(араб., букв, «бороздчатый»), в мусульма- 
нской мифологии меч Мухаммада. Сог- 
ласно преданию, меч был захвачен Му- 
хаммадом в битве, позднее перешёл к 
Али, а после него — к халифам. Традиция 
наделяет меч магической силой. У многих 
народов, исповедующих ислам, название 
меча — Зу-л-Ф. — стало употребляться в 
качестве мужского имени. 

М. П. 

ЗУ-Л-ХАЛАСА (<Иш-1-Ьа1ава), в древне- 
арабской мифологии бог, почитавшийся 
племенами, обитавшими в Центральной 
Аравии (хасам, баджила, азд, хавазин и 
др.). Он, по-видимому, считался могуще- 
ственным божеством, но функции его не 
определены. Культ Зу-л-Х. отправлялся в 
городах Мекка и Табал. В Табале находи- 
лось его святилище, в котором с помощью 
гадательных стрел давались оракулы; 
идолом Зу-л-Х. служил белый камень, 
увенчанный высеченной на нём короной. 
Там также находилась статуя воина, во- 
оружённого луком (возможно, Зу-л-Х. 
связывался с войной). Зу-л-Х. был посвя- 
щен ежегодный праздник, сопровождав- 
шийся ярмаркой (сохранившейся во вре- 
мена ислама). При Мухаммаде табал ьское 
святилище было уничтожено; на его месте 
была построена мечеть, а идол бога сделан 
её порогом. 

А. Г. Л. 

ЗУ-САМАВИ (сізпгѵѵу, сізту), в йеменской 
мифологии бог-предок покровитель и вла- 
дыка страны племени амир. По-видимому, 
бог неба, дождя и орошения. Хотя З.-С. не 
входил в официальные пантеоны, посвя- 
щенные ему надписи найдены во всех го- 
сударствах древнего Йемена. Он воспри- 
нимался йеменцами как владыка верблю- 
дов (большинство обращенных к нему 
текстов содержат просьбы об их благопо- 
лучии) и считался, вероятно, могущест- 
венным божеством (покаянные надписи, 
обращенные к нему, описывают сложные 
правила ритуальной чистоты, близкие 
древнееврейским и мусульманским - 3.- 



Зяунг сокрушает врагов. Народный лубок. 


С. выступал как божество, контролирую- 
щее их соблюдение; в честь него были воз- 
двигнуты храмы, в т. ч. в столице Катаба- 
на Тимне). Символом З.-С. была буква «3». 

Видимо З.-С. был воспринят в Йемене 
от амир (это племя жило на севере древне- 
го Йемена, происходило, очевидно, из 
Центральной Аравии и занималось разве- 
дением верблюдов и караванной торгов- 
лей) и является североарабским божест- 
вом, что позволяет толковать его имя как 
«владыка неба» [ср. североарабский Баал- 
самин (см. Баалшамем) — «хозяин, госпо- 
дин неба»]. Возможно также, что З.-С. по- 
читался только племенем амир, а его ши- 
рокое распространение объясняется ха- 
рактером занятий племени. 

А. Г. Л. 

зындон, в осетинской мифологии ад, 3. 
находится где-то в загробном мире под зам- 
ком, ключ от которого - у Барастыра. В 3. 
умершие подвергаются наказанию по сте- 
пени совершённых ими проступков (сди- 
рание кожи с головы, выдёргивание ног- 
тей на руках и ногах, ослепление и т. п.). 

Б. К. 

ЗЯУНГ, во вьетской мифологии и фольк- 
лоре эпический богатырь. Происхожде- 
ние этого образа связано с представления- 
ми о божестве грома и с земледельчески- 
ми культами; по одной из версий, 3. - пе- 
ревоплощение Лак Лаунг Куана. В годину 
нашествия на вьетнамскую землю войска 
китайской династии Инь 3., ещё малыш, 
потребовал, чтоб выковали ему железного 
коня, железную островерхую шапку, же- 
лезную палицу (в вариантах - меч). Маль- 
чик стал поглощать много еды и питья, 
превратился в великана. На железном ко- 
не и с железным снаряжением 3. изгнал 
войско Иньского царства, а сам вместе с 
конём взмыл в облака и исчез. Эта сюжет- 
ная канва включает ряд чисто эпических 
мотивов. В деревне Зяунг, недалеко от Ха- 
ноя, воздвигнут в 11 в. памятный храм, 
посвященный культу 3., где ежегодно ус- 
траивались празднества, представления, 
исполнялись песни о 3. В 11 в. вьетнамс- 
кий государь Ли Тхай То пожаловал 3. ти- 
тул вознёсшегося на небеса великого кня- 
зя духов. 

Я. Я. 
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И, Хоу-и («стрелок И»), в древнекитайс- 
кой мифологии культурный герой, сын 
верховного божества Ди-цзюня, послан- 
ный на землю для избавления людей от 
стихийных бедствий и очищения земли от 
чудовищ. И был искусным стрелком из 
лука благодаря тому, что его левая рука 
длиннее правой. В те времена на небе сра- 
зу появилось десять солнц. И поразил 
стрелами девять из них, избавив людей от 
засухи, затем убил красного быка- людое- 
да яюя с человечьим лицом и лошадины- 
ми копытами (по другой версии, с головой 
дракона и когтями тигра). На юге, в пус- 
тоши Чоухуа, И убил чудовище цзочи 
(«клык-бурав»), на севере, у реки Сюн- 
шуй, — девятиголового зверя, изрыгав- 
шего огонь и воду, у озера Цинцю — сви- 
репую птицу дафэн («большой ветер»), ко- 
торая могла подымать ураган и разрушать 
человеческие жилища, а на озере Дунтин- 
ху — могучего удава- людоеда башэ; в Сан- 
лине («тутовый лес») И поймал свирепого 
кабана фэнси, пожиравшего людей и 
скот. Однако Ди-цзюнь разгневался на И 
и лишил его и его жену Чан-э божествен- 
ного сана. И отправился на гору Куньлунь 
к Си-ван-му - хозяйке загробного мира 
(?), обладательнице лекарства бессмер- 
тия, и получил одну порцию этого лекар- 
ства. Когда И вернулся домой, его жена 
тайком выпила снадобье, превратилась в 
бессмертную и улетела на луну. И так и 
остался на земле и впоследствии был убит 
своими слугами, которых подговорил его 
лучший ученик стрелок Фэн-мэн. После 


смерти И стал почитаться как божество, 
отгоняющее нечисть (цзунбу). 

Б.Р. 

ИАКОВ (евр. іаакоЪ), Израиль, в ветхоза- 
ветном предании патриарх, сын Исаака и 
Ревекки, внук Авраама, легендарный ро- 
доначальник «двенадцати колен Израи- 
ля» (см. Двенадцать сыновей Иакова). 
Имя И. — возможно, сокращённая форма 
более древнего теофорного имени от се- 
митск. ацаЬа, «охранить» со значением 
«бог да поможет, да охранит» (іа киЪ-еІ), 
переданного посредством клинописного 
Уа-акй-ци-иЪ-ЕІ, Уа-ци-иЪ-Е1 в архивах 
начала 2-го тыс. до н. э. месопотамского г. 
Киша и посредством ^ скЪ' г в египетских 
источниках 2-го тыс. до н. э. 

Ещё в утробе матери начинается сопер- 
ничество И. с его братом-близнецом Иса- 
вом, во всём ему противоположном. Ус- 
лышав, как сыновья её в утробе стали 
биться, Ревекка спрашивает бога об этом 
и тот отвечает: «два племени во чреве тво- 
ем, и два различных народа произойдут из 
утробы твоей; один народ сделается силь- 
нее другого, и старший будет служить 
младшему» (Быт. 25, 23). Первым из 
близнецов появляется на свет Исав (поэто- 
му он считался первородным сыном), «по- 
том вышел брат его, держась рукою своею 
за пяту Исава; и наречено ему имя: Иа- 
ков» (25, 26; отсюда народная этимология 
имени И., связавшая его с евр. ацеЬ, «пя- 
та», «подошва», что переосмысливалось 
как название плута, трикстера, обманщи- 
ка). И. описывается как «человек крот- 



Якоб, борющийся с ангелом. Картина Г. Доре. 
1855. Нью-Йорк, Грэнджер Коллекция. 


кий, живущий в шатрах» (25, 27) в отли- 
чие от зверолова Исава, «человека по- 
лей». Воспользовавшись голодом устало- 
го Исава, И. покупает у него за кушанье 
из чечевицы (за «чечевичную похлёбку») 
право первородства (25, 29 — 34). По нау- 
щению матери И. (её любимец) приносит 
состарившемуся и ослепшему отцу еду, 
выдавая себя за Исава (чтобы отец не рас- 
крыл обмана, ощупывая сына, — ибо И. 
был «гладок», а Исав «космат» — мать об- 
ложила руки и шею И. шкурой козлят); 
так обманом И. получает от отца благосло- 
вение как первородный сын (а тем самым 
и преимущественные права на плодород- 
ный Ханаан, тогда как Исаву достаётся 
сухая и скалистая область Эдом). Спаса- 
ясь от гнева брата-близнеца, И. (вновь по 
совету матери) отправляется в Харран (в 
Месопотамии) к своему дяде по матери 
Лавану Арамеянину. По дороге в Харран 
в месте, которое он затем назвал Вефиль 
(«дом божий»), И. видит вещий сон: лест- 
ница, стоящая на земле, касалась неба и 
по ней восходили и нисходили ангелы Ях- 


Стрелок И, целящийся в солнца, изображённые в виде воронов. 
Рельеф на каменном саркофаге рубежа нашей эры. Провинция Сычуань. 
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Иаков и Рахиль. Картина Я. Пальмы Старшего. Ок. 1520. Дрезден, Картинная галерея. 


ве; Яхве, стоящий на лестнице, предрека- 
ет И. обилие потомства и обещает своё по- 
кровительство (28, 12 — 19). 

Живя у Лавана, И. полюбил младшую 
дочь его красавицу Рахиль (которую 
встретил, ещё подходя к Харрану, у ко- 
лодца, куда Рахиль привела поить овец) и 
отслужил за неё дяде 7 лет. Но Лаван об- 
маном дал ему в жёны Лию, старшую 
свою дочь. Вскоре И. получает в жёны и 
Рахиль, но за неё он должен отслужить 
ещё 7 лет. 

От двух дочерей Лавана и от двух их 
служанок (Зелфы — служанки Лии и Бал- 
лы — служанки Рахили) у И. родятся две- 
надцать сыновей и дочь Дина. После рож- 
дения сына Иосифа И. решает вернуться 
из Месопотамии в родную землю. У Лава- 
на, желающего его вознаградить, он про- 
сит только пёстрых овец и пятнистых коз, 
поголовье которых в стаде И. быстро вы- 
росло. И. рассказывает своим сон, прис- 
нившийся ему в то время, когда скот зачи- 
нает: явившийся ему во сне ангел сказал: 
«возведи очи твои и посмотри; все козлы, 
поднявшись на скот, пёстрые, с крапина- 
ми и с пятнами» (30, 10; скотоводческая 
символика). В том же сне бог велит И. вер- 
нуться на родину, в землю Ханаанскую. 
Не простившись с Лаваном, И. уходит со 
своими детьми и жёнами, но Лаван дого- 
няет их и пытается отыскать у них идолы 


богов, тайно увезённые Рахилью, однако 
той удаётся скрыть их от Лавана. Во вре- 
мя ночёвки в месте, позднее названном И. 
Пенуэл, И. борется с богом (в Быт. 32, 24 
этот противник И. назван «некто»), кото- 
рый так и не может одолеть И., повреж- 
дая ему только жилу в бедре (этиологичес- 
кий миф, поясняющий, почему «сыны из- 
раилевы не едят жилы, которая в составе 
бедра», 32, 32). Боровшийся с И. даёт ему 
новое имя — Израиль и благословляет его 
(как первородного сына). И. встречается с 
Исавом, примирившимся с ним. Он селит- 
ся в Ханаане, в Сихеме. Но после насилия, 
совершённого Сихемом, сыном князя той 
земли, над дочерью И. Диной, и мести сы- 
новей И. жителям города И. покидает Си- 
хем и по повелению бога идёт в Вефиль. 
Под дубом близ Сихема он закапывает 
всех идолов чужих богов, а в Вефиле ста- 
вит жертвенник Яхве, явившемуся ему в 
этом месте, когда он некогда в страхе пе- 
ред братом бежал в Месопотамию. 

На пути из Вефиля в Ефрафу (Вифле- 
ем) у И. и Рахили рождается младший, 
12-й сын — Вениамин, но Рахиль, люби- 
мая жена И., умирает при родах. 

Когда И. приходит к своему отцу Иса- 
аку в Мамре, тот умирает, и И. с Исавом 
погребают его. 

Во время голода в Ханаане И. посылает 
сыновей в Египет, где они узнаны Иоси- 



Иаков обвиняет Ла- 
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Борьба Иакова 
с ангелом. Картина 
Рембрандта. Ок. 1659. 
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Картинная галерея. 


фом, их братом, некогда проданным стар- 
шими братьями в рабство, но ставшим 
фактическим правителем Египта (см. в ст. 
Иосиф). Иосиф, любимый сын И., посыла- 
ет по приказанию фараона своих братьев 
за отцом. По дороге в Вирсавии бог явля- 
ется И., обещает пойти с ним в Египет и 
говорит, что Иосиф своей рукой закроет 
ему глаза. И. со всем своим родом, взяв 
всё имущество, приходит в Египет и се- 
лится в земле Гесем (иначе Раамсес, Быт. 
47, 4, 11, 27). Здесь И. прожил ещё сем- 
надцать лет. В возрасте ста сорока семи 
лет И. перед смертью произносит слово, 
благословляющее его сыновей, каждому 
из которых И. даёт краткое напутствие 
(Быт. 49). Сыновья хоронят его в Ханаане 
на родовом кладбище в пещере Махпела 
возле дубравы Мамре (Мамврия). 

Большинство современных исследова- 
телей отрицает историчность И. и видит в 
нём персонификацию племенной группы, 
родоначальником которой он признавал- 
ся; перемена имени на Израиль связыва- 
ется с принятием этой группой культа бо- 
га (’еі), которому И. ставит священный 
камень (Быт. 33, 20). Цикл сказаний об И. 
составился из элементов различного ха- 
рактера, возникших в разных местах и в 
разное время. Наиболее древние реальные 
части повествования об И. связаны с рас- 
сказами о пребывании в Египте и о неко- 
торых из исторических мест, приурочен- 
ных в предании к повествованию о Дине. 
К историям И. и Исава, И. и его дяди Ла- 
вана найдены параллели в клинописных 
табличках 2-го тыс. до н. э. из Нузи. В 
частности, во взаимоотношениях И. и Ла- 
вана, в браках И. с двоюродными сестра- 
ми могли отразиться характерные для 
ранней исторической эпохи обычаи, свя- 
зывавшие особенно тесно племянника — 
сына сестры и его дядю, а также брачные 
связи между родственниками (см. Ин- 
цест). Позднейшая циклизация повество- 
ваний об И. и Иосифе (с характерным 
фольклорным мотивом любимого сына, 
изводимого старшими братьями, но в кон- 
це над ними властвующего), о 12 сыновь- 
ях И. и соответственно о И. -Израиле как 
легендарном предке всех колен Израиля 
может быть отнесена к значительно более 
поздним результатам работы мифологи- 
ческой мысли, как и окончательное 




ИАСИОН 


зэз 



Иаков зарывает идолов в землю под сихемским дубом. 
Картина С. Бурдона. 1650-е гг. Ленинград, Эрмитаж. 


оформление повествования о И. и Исаве, 
отражающего позднейшую историческую 
судьбу Эдома, возводившегося к Исаву. 
Рассказ о соперничестве И. и Исава носит 
характерные черты близнечного мифа. В 
какой-то мере с мифопоэтической 
мыслью на её позднем этапе может быть 
связано и представление об И. как челове- 
ке, постоянно поддерживающем связь с 
богом посредством видений и снов (осо- 
бенно характерна увиденная И. во сне 
лестница с ангелами — посредниками 
между богом и человеком). Рассказ о том, 
как И. ночью борется с богом и получает 
новое имя, соответствует схеме ночного 
посвящения (напр., шаманского) в вос- 
точных традициях. 

Многие сюжеты истории И. получили 
широкое распространение в литературе и 
изобразительном искусстве. Среди попу- 
лярных сцен — «лестница Иакова», борь- 
ба с богом (в образе ангела), встреча с Ра- 
хилью. В литературе 20 в. замечательную 
попытку исторической (и в то же время 
иронической) реконструкции мифа об И., 
предстающего как воплощение «ассоциа- 
тивной многослойности» мифопоэтичес- 
кого мышления предпринял Т. Манн в ро- 
мане «Иосиф и его братья». И. в романе 
Манна предстаёт средоточием мифологи- 
ческих архетипов, соотносясь одновре- 
менно и со своими мифологическими про- 
образами в прошлом (Ноем, Авелем, Ав- 
раамом), и с Иосифом, чья история оказы- 
вается в существенных чертах параллель- 
ной судьбе И. 

В. В. Иванов. 

ИАКХ (Іаххо<;), в греческой мифологии 
божество, связанное с Деметрой, Персе- 
фоной, Дионисом и элевсинскими мисте- 
риями. И. — то сын Деметры (Біоб. III 64) 
или её питомец (Ьисг. IV 1168), то сын 
Персефоны и Зевса, одна из ипостасей 
Загрея (Хопп. Біоп. XXXI 66 — 68), то сын 
Диониса и нимфы Ауры (932). Иногда И. 
рассматривается как супруг Деметры. Его 
отождествляют с Дионисом и Вакхом 
(Саіиіі. ЬХІѴ 251). И. призывали во время 
элевсинских мистерий, и священный 
возглас превратился в имя божества 


(Хопп Біоп. ХЪ VII I 959). В образе И. — 
древние черты хтонического демонизма, 
упорядоченного земледельческой практи- 
кой и включённого в круг Деметры. 

А. Т.-Г. 

ИАНГ КЭЙТЭЙ, в мифологии народа ба- 
нар (мон-кхмерская группа) во Вьетнаме 
верховное божество. И. К. создал солнце, 
животных и растения. Вступил в брак с 
богиней Йа Конкех после того, как та вы- 
лепила из теста, замешенного на рисовой 
муке, небеса, землю, русла рек и дно мо- 
рей, а также луну и звёзды. От этого брака 
родилось трое детей — богов второго поко- 
ления. Их старшая дочь Йа Пом помогает 
людям во время бедствий. 

Н. И. 

ИАНГ ЛЕ, в мифологии народа эдэ (индо- 
незийская группа) во Вьетнаме злое боже- 
ство, вызывающее тайфуны, наводнения, 
громы и молнии. Усмиряет его верховный 
бог Аедие, приказывая надеть на него ко- 
лодки. Изображается с лезвием ножа, тор- 
чащим из лба наподобие рога. Иногда И. 
Л. сливается с божеством огня Ианг Пуи. 

Н. И. 

ИАНГ МДИЕ, в мифологии народа эдэ 
(индонезийская группа) во Вьетнаме боги- 
ня — подательница риса. Время от време- 
ни поднимается на небо к своей старшей 
сестре Хэбиа Кла, супруге Мэтао Кла, бо- 
га - покровителя всех возделываемых 
растений, чтобы держать с ней совет (ва- 
риант мифа об умирающем и воскресаю- 
щем боге растительности). Изображалась 
в виде рисового снопа в зелёной юбке. 

Н. И. 

ИАНГ СРИ, в мифологии народа банар 
(мон-кхмерская группа) во Вьетнаме бог и 
богиня риса. Считались добрыми божест- 
вами, их представляли в виде человечес- 
ких фигур, с шершавой, будто колосья ри- 
са, кожей лица и рук. У банаров сущест- 
вует обычай: когда поспевает рис, протя- 
гивают верёвку от поля к дому, чтобы рис 
не заблудился. По случаю урожая устраи- 
вается моление новому рису, после чего 
возносится благодарение И. С, а затем 
приступают к обмолоту. 

Я. Я. 


ИАПЕТ (Іалгтод), в греческой мифологии 
один из титанов, сын Геи и Урана (Нез. 
Тйео^. 134), супруг океаниды Климены, 
которая родила ему Атланта, Менетия, 
Прометея и Эпиметея (507-511). По дру- 
гим сведениям (Ароііоб. I 2, 3), они — сы- 
новья И. и океаниды Асии. И. — участник 
титаномахии; был низринут Зевсом в тар- 
тар, разделив судьбу братьев-титанов. 

А. Т.-Г. 

ИАРУ, налу (іпѵ), в египетской мифоло- 
гии загробный мир, где пребывают умер- 
шие, поля рая. Согласно «Текстам пира- 
мид», И. находится на восточном небе, от- 
куда восходит солнце-бог Ра. Вместе с по- 
койным фараоном Ра совершает утреннее 
омовение в озере, расположенном в И., 
куда их перевозит на лодке «перевозчик 
Иару». Таким образом, поля И. сначала 
воспринимались египтянами как место, 
где вкушали блаженство Ра и фараон. По- 
добно тому, как умершего фараона отож- 
дествляли с Осирисом, ожившим после 
смерти, с Осирисом с кон. 3-го тыс. до н. э. 
стали отождествлять каждого покойника 
(в заупокойных текстах обычной стано- 
вится формула «Осирис имя рек»). Соот- 
ветственно и поля И. считаются местом 
пребывания не только царя и Ра, но вооб- 
ще всех «блаженных», всех, кто оправдан 
на суде Осириса; эти поля находятся под 
землёй, считаются плодороднейшими, на 
них нет ничего нечистого, много еды и на- 
питков. В 109-й главе «Книги мёртвых» 
говорится, что И. окружает стена из брон- 
зы, ячмень там растёт высотой в 4 локтя 
(локоть около 0,5 м), полба высотой в 9 
локтей. Виньетка 110-й главы «Книги 
мёртвых» изображает поля И. прорезан- 
ными полноводными каналами. По предс- 
тавлениям египтян, умершие выполняют 
в И. все сельскохозяйственные работы. 
Поля И. — поля рая, идеал народа-земле- 
дельца. 

Р. И. Рубинштейн. 
ИАСИОН (Іастішѵ), в греческой мифоло- 
гии сын Зевса (вариант: Корифа) и плеяды 
Электры (вариант: Электрионы), брат 
Дардана, возлюбленный Деметры. Древ- 
нее критское божество земледелия. Со- 
гласно одному из мифов, И. сошёлся с по- 
любившей его Деметрой на трижды вспа- 
ханном поле на острове Крит, и Зевс пора- 
зил его за это молнией (Нош. Об. V 125 
след.). По более позднему варианту мифа, 
гнев Зевса был вызван тем, что И. совер- 
шил насилие над Деметрой (Ароііоб. III 
12, 1). Скорбь Деметры после смерти И. 
была так велика, что она отказалась да- 
вать урожай; тогда боги позволили И. 
ежегодно покидать аид и возвращаться к 
Деметре на землю (миф аналогичен мифу 
о похищении Персефоны и возвращении 
её на землю). Возвращение И. на землю 
символизирует смену времён года. От со- 
юза И. с Деметрой родился Плутос (бог бо- 
гатства и изобилия) - олицетворение пло- 
дородия земли (Нез. Тйео§. 969-974). От 
Деметры И. получил в дар зёрна пшеницы 
и научил людей земледелию. По одному 
из вариантов мифа, И. был братом Гармо- 
нии, жены Кадма, на свадьбе которой он и 
встретился с Деметрой (Віоб. V 48). Сог- 
ласно Вергилию (Аеп. III 167 ел.), И. и 
Дардан родились в Италии, но более расп- 
ространён миф, что И. и его брат родились 
на Крите и оттуда переселились на остров 
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Самофракия, где Зевс посвятил их в мис- 
терии Деметры (8егѵ. Ѵег§. Аеп. III 15 и 
167). Зевс повелел им распространять Са- 
мофракийские мистерии по всей земле, и 
поэтому братья много странствовали 
(81гаЬ. VII 49). 

М. Б. 

ИАХСАРИ, в мифологии горцев Восточ- 
ной Грузии (Пшави, Хевсурети) божество 
из числа хвтисшвили (детей великого бога 
Гмерти). В отличие от других хвтисшвили 
И. считался небесным посланцем, предс- 
тающим в виде столпа или креста. И. по- 
читался как божество, борющееся со злы- 
ми силами — дэвами, каджами, чертями 
и др., защищая как местность, покровите- 
лем которой он является, так и всех лю- 
дей, взывающих о помощи. По поверьям, 
И. изгоняет злых духов из душ душевно- 
больных и умерших от несчастного слу- 
чая (поражение молнией, занос лавиной и 
т. д.). Благодаря этим функциям и в связи 
с миграцией населения культ И. получил 
широкое распространение также в Туше- 
ти, Мтиулети, Гудамакари, Эрцо-Тианети 
и других районах. С И. связывается побе- 
да над дэвами, которые притесняли жите- 
лей Пшави и Хевсурети, оскверняли их 
святилища, бесчестили женщин, убивали 
детей. Обеспокоенные этим, горцы обра- 
тились к своим божествам и попросили их 
помочь в сокрушении и изгнании дэвов. 
Собравшись на совет у врат Гмерти, хвти- 
сшвили упросили великого бога покарать 
дэвов. Чтобы избрать предводителя, 
Гмерти испытал силу хвтисшвили. Побе- 
ду в состязании одержали И. и Копала, 
которые и возглавили поход. Они разгро- 
мили войско дэвов, убили их богатырей — 
Музу и Бегелу. После разгрома дэвы прев- 
ратились в невидимые существа и навсег- 
да покинули принадлежавшие им земли. 

Т. А. Очиаури. 

ИБЕРИЙСКО-КАВКАЗСКИХ НАРОДОВ 
МИФОЛОГИЯ, см. Кавказско-иберийс- 
ких народов мифология. 

ИБЛИС (іЫіз), в мусульманской мифоло- 
гии дьявол; в Коране и других текстах 
употребляется наряду с другим обозначе- 
нием дьявола — аш-шайтан. И. постоянно 
называется «врагом аллаха» или просто 
«врагом». Мусульманская формула — 
«Прибегаю к аллаху от шайтана, побивае- 
мого камнями» — восходит к легенде о 
том, как Ибрахим камнями прогнал дья- 
вола в долине Мина около Мекки. 

Согласно Корану, И. первоначально 
был ангелом, но отказался выполнить 
приказ аллаха и поклониться созданному 
аллахом Адаму, заявив: «Я - лучше его: 
ты создал меня из огня, а его создал из 
глины» (7:11). За это И. был изгнан с не- 
бес и поклялся повсюду совращать людей: 
«Я засяду против них на твоём прямом пу- 
ти» (7:15), «я украшу им то, что на земле, 
и собью их всех» (15:39). Пробравшись в 
рай (джанна), он совратил Адама и Хавву 
(2:32-34; 7:10-27; 15:30-43; 17:61-66; 
18:48; 20:115-119; 38:73-85; в корани- 
ческом эпизоде поклонения ангелов дья- 
вол назван И., а в эпизоде грехопадения 
— аш-шайтан). Наказание И. отложено до 
дня Страшного суда, когда И. вместе с 
грешниками будет низвергнут в ад (джа- 
ханнам) (17:65-66; 26:94-95). Наряду с 
И. существуют также второстепенные 


злые духи. Согласно преданию, И. живёт 
на земле в нечистых местах - в руинах, на 
кладбищах. Его еда - то, что приносят в 
жертву, питьё - вино, развлечения - му- 
зыка, танцы. И. способен размножаться, 
порождая джиннов, шайтанов. Традиция 
связывает И. с Даджжалом. 

М. Б. Пиотровский. 
ИБРАХИМ (іЬгайіт), в мусульманской 
мифологии общий праотец арабов и евре- 
ев, основатель единобожия. Соответству- 
ет библейскому Аврааму. Согласно Кора- 
ну, И. вначале поклонялся звезде, луне, 
солнцу, но потом уверовал в единого бога 
— аллаха. Он пытался обратить в эту веру 
собственного отца, Азара, и соотечествен- 
ников, вёл с ними споры, но переубедить 
не смог. И. разбил почти всех идолов, ко- 
торым поклонялись его соплеменники, за 
что был приговорён ими к сожжению. Ал- 
лах сделал так, что огонь не причинял ему 
вреда. После спасения И. покинул родину 
(2:260-262; 6:74-81; 9:115; 19:42-51; 
21:52-70; 26:69-89; 29:15-16, 23-24; 
37:81-86; 43:25-27; 60:4-5). На склоне 
лет И. были дарованы два сына Исхак и 
Исмаил, о чём его предуведомили послан- 
ные аллахом вестники. Одного из сыновей 
И. по приказу аллаха был готов принести 
ему в жертву (11:72-78; 15:51-56; 37:99- 
113). 

Коран объявляет И. «другом» аллаха, 
«ханифом», который первым отстранился 
от многобожия (4:124; 16:124) и начал 
поклоняться единому богу. «Веру И. » воз- 
родил Мухаммад (4:161). Согласно Кора- 
ну, именно «вера И.», а не исказившие её 
иудаизм и христианство есть истинная ве- 
ра для всех людей (2:118, 124, 130, 134; 
3:60; 6:162; 16:121-124). И. было ниспос- 
лано писание, называемое в Коране «Пи- 
сание Ибрахима» или «свитки Ибрахима» 
(19:42; 53:37-38; 87:19). Концепция «ве- 
ры И.» одновременно связывала учение 
Мухаммада с иудаизмом и христианством 
и утверждала превосходство мусульман- 
ства. Название «ханифская религия» ста- 
ло прилагаться в мусульманской литера- 
туре и к «вере И.», и к мусульманству. 

Коран связывает с И. возведение ка- 
абы. И. вместе с Исмаилом возвёл её и сде- 
лал объектом паломничества (2:119-121; 
22:27). У каабы существует священное 
«место И.» («макам Ибрахим») (Коран 
3:91). 

Предание дополняет коранические 
упоминания И. рассказом о его путешест- 
вии в Египет и другими сюжетами. Му- 
сульмане, как и иудеи, чтят могилу И. в 
Хеброне (Эль-Халиле). 

ИБУ ПЕРТИВИ, Санг Хьянг Ибу Пертиви 
(«мать-земля»), в индуистской мифоло- 
гии Западной Индонезии и Малайзии 
женское божество плодоносящих живот- 
ворных сил земли. Имеет ярко выражен- 
ный хтонический характер. По балийско- 
му (остров Бали, Индонезия) космогони- 
ческому мифу, И. П. создал бог Батара Ка- 
ла. И. П. родила великого героя Бому. Она 
считается из воплощений Деви Сри. 

Г. Б. 

ИВАН КУПАЛА, см. Купала. 

ИГГДРАСИЛЬ (др.-исл. І^газііі), в скан- 
динавской мифологии древо мировое — 
гигантский ясень, являющийся структур- 


ной основой мира, древо жизни и судьбы. 
И. определяет «вертикальную проекцию» 
пространственной модели мира скандина- 
вской мифологии, соединяя различные 
миры (небо, землю, подземный мир). Ха- 
рактеристика И. содержится в «Старшей 
Эдде» («Прорицание вёльвы» 2, 19, 28 и 
др., «Речи Гримнира» 31 и след.), а также 
в «Младшей Эдде». Вёльва (провидица) (в 
строфе 2) называет И. тіоіѵісі таегап (т. 
е. «древо меры, прекрасное» или «знаме- 
нитое»). Она упоминает девять миров и 
соответствующие им девять іѵісіі. Это сло- 
во переводят по-разному: «деревянный 
инвентарь», «тисовые деревья», «корни», 
«широкие», «лес». Учитывая сибирские 
параллели, следует это слово скорее всего 
переводить как древесную опору, основу, 
«костяк» каждого из девяти миров. 

На вершине И. сидит мудрый орёл, а 
между его глазами — ястреб Ведрфёльнир 
(«полинявший от непогоды»), корни И. 
гложут дракон Нидхёгг и змеи. Перебран- 
ку между орлом и драконом переносит 
снующая по стволу белка Рататоск («гры- 
зозуб») — своеобразный посредник между 
«верхом» и «низом». На среднем уровне 
четыре оленя щиплют листья И. Кроме 
того, олень Эйктюрмир («с дубовыми кон- 
чиками рогов») и коза Хейдрун едят его 
листья, стоя на крыше Вальхаллы. Три 
корня И. простираются, согласно «Стар- 
шей Эдде», в царство мёртвых, к велика- 
нам и людям или, согласно «Младшей Эд- 
де», — к богам (асам), инеистым велика- 
нам (хримтурсам) и к Нифльхейму (стра- 
на мрака). Согласно «Младшей Эдде», у 
И. находится главное святилище, где боги 
вершат свой суд. Под корнями расположе- 
ны источники — Урд («судьба»?), источ- 
ник Мимира, Хвергельмир («кипящий 
котёл»). «Младшая Эдда» определённо 
связывает Урд с небесным корнем, источ- 
ник Мимира — с великанами и Хвергель- 
мир — с Нифльхеймом. Но естественнее 
связать один из корней с людьми и с ним 
Урд, поскольку у этого источника живут 
норны, определяющие судьбы людей. 
Норны поливают влагой из источника де- 
рево, чтобы оно, подгрызаемое змеями и 
оленями, не гнило. Можно реконструиро- 
вать и представление о том, что медвяный 
источник Мимира питает мировое древо, 
но с другой стороны, сам И. покрыт мед- 
вяной влагой, и поедающая его листья ко- 


Деви Пертиви 
( богиня земли ). 
Художник Ида 
Багу с Нъяна. 
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Олень у мирового древа. Резьба портала церкви 
12 в. в Урнесе. Норвегия. 


за Хейдрун питает неиссякаемым медвя- 
ным молоком павших в бою воинов (эйн- 
хериев) в Вальхалле. 

Как вечнозелёное древо жизни И. про- 
питан живительным священным мёдом 
(см. Мёд поэзии). 

И. связан с одинической мифологией. 
Слово «И.» буквально означает «конь Иг- 
га», т. е. конь Одина (Игг — другое имя 
Одина) и отражает миф о мучительной 
инициации («шаманском» посвящении) 
Одина, который провисел, пронзённый 
копьём, девять дней на этом дереве. Это 
название, возможно, также подчёркивает 
роль И. как пути, по которому обожес- 
твлённый шаман (каким отчасти являет- 
ся Один) странствует из одного мира в 
другой. Возможно, что Один в мифологе- 
ме мирового древа вытеснил громовника 
Тора, поскольку имеются намёки на связи 
Тора с культом дуба и эти намёки поддер- 
живаются индоевропейскими параллеля- 
ми. Кроме Одина, с И. тесно связан также 
страж богов Хеймдалль, который, по не- 
которым предположениям, является его 
антропоморфной ипостасью. По-видимо- 
му, Лерад и Мимамейд (от Мимира, хозя- 
ина медвяного источника) — синонимы 

Рунический камень с острова Мэн. Великобри- 
тания. 10 в. Рисунки сохранили отголоски ми- 
фологических представлений о мировом древе 
( само оно уже заменено изображением креста ). 



И. Его культовым эквивалентом были 
священные столпы — деревья, известные 
в исторические времена в Швеции и дру- 
гих местах. Северогерманский хронист 
Адам Бременский (11 в.) сообщает о свя- 
щенном тисе в храмовом комплексе в Уп- 
сале (ср. почитание столпа Ирминсуль, 
соотносимого с богом Ирмином, у саксов, 
о чём сообщает Видукинд в «Истории сак- 
сов», 10 в.). 

Е. М. Мелетинский. 
ИГИГИ (аккад.), в аккадской мифологии 
не очень определённая группа (видимо, 
находящихся в родстве между собой) бо- 
гов космического (небесного) характера. 
В двуязычных шумеро-аккадских текс- 
тах средневавилонского времени шумерс- 
ким эквивалентом аккад. «И.» является 
«нун-галене» (т. е. «великие князья»), по- 
видимому, новообразование, созданное 
для противопоставления И. как небесных 
богов ануннакам, которые в таких случа- 
ях отмечаются всегда как подземные и 
земные боги. Иногда называется семь «ве- 
ликих богов И.» : Ану, Энлиль, Эйя, Син, 
Шамаш, Мардук, Иштар (но эти же боги 
могут обозначаться и как ануннаки). 

В. А. 

ИДАКАНСАС, в мифологии чибча-муис- 
ков демон, обладающий способностью 
предсказывать и умеющий напускать пор- 
чу, засуху и др. Согласно мифам, некото- 
рые вожди племён обладали теми же спо- 
собностями. Католические священники 
отождествляли И. с дьяволом. 

С. Я. С. 

ИДАМ (тибет. уі-сіат или уі-сІат-Ша, со- 
ответствует санскр. Ізіасіеѵа-Ьа, букв, «же- 
ланный бог»), в буддийской мифологии 
ваджраяны божество-охранитель. В каче- 
стве И. может выступать в принципе лю- 
бой персонаж буддийского пантеона, ко- 
торого верующий выбирает своим покро- 
вителем, но в то же время И. — это особый 
будда самбхогакаи (см. Трикая). Созерца- 
ние И. и отождествление самого себя с 
ним, по представлениям буддистов, спосо- 
бствуют достижению просветления. И. 
разделяют на мирных, гневных и полуг- 
невных. Наиболее известны гневные И. 
(Ямантака, Хеваджра, Чакрасамвара), 
они уничтожают тупость и негативные 
эмоции. И. разделяют также на мужских 
(гневные — херука, мирные — бхагават) и 
женских (гневные — дакини, мирные — 
бхагавати). Образы И. стали основой для 
возникновения многочисленных легенд 
как в Индии, так и в других странах расп- 
ространения ваджраяны. 

Л. М. 

ИДЗАНАКИ И ИДЗАНАМИ [Идзанаки- 
но ками и Идзанами-но ками; имена не 
расшифрованы, есть предположение, что 
их происхождение можно проследить из 
данных протоавстронезийского языка и 
они означают «первый мужчина» и «пер- 
вая женщина», их связывают также с бо- 
жествами Ранги (отец-небо) и Папа (мать- 
земля) в полинезийской мифологии], в 
японской мифологии боги, последние из 
пяти поколений богов, являющихся на 
свет парами, после семерых богов, кото- 
рые были «каждый сам по себе и не дали 
себя увидеть» («Кодзики», св. I). Они — 
первые божества, имеющие антропоморф- 
ный облик и обладающие способностью 
рождения других богов. Высшие небес- 


ные боги, явившиеся первыми при разде- 
лении неба и земли, поручают им «офор- 
мить» землю, которая находится ещё в 
жидком, бесформенном состоянии и, по- 
добно всплывающему жиру, медузой но- 
сится по морским волнам (св. I), и создать 
страну. Миф рассказывает, как, стоя на 
мостике над небесным потоком, оба бога 
погружают пожалованное им высшими 
богами копьё в морскую воду и месят её, 
вращая копьё, а когда затем они поднима- 
ют копьё, капли соли, падая с него, загус- 
тевают и образуют остров. Он получает 
название Оногородзима («самозагустев- 
ший»). Сойдя на остров, оба бога превра- 
щают его в срединный столб всей земли, а 
затем совершают брачный обряд, состоя- 
щий в церемонии обхождения вокруг 
столба и произнесения любовного диало- 
га. Однако рождённое ими потомство ока- 
зывается неудачным: первое дитя рожда- 
ется без рук и ног, «подобно пиявке», вто- 
рое — Авасима [«пенный (непрочный) ос- 
тров»], который они тоже «за дитя не соч- 
ли». Обеспокоенные неудачей, оба бога 
обращаются к высшим небесным богам за 
советом и с помощью магических дейст- 
вий узнают, что причина кроется в непра- 
вильном совершении ими брачного обря- 
да: брачные слова первой произнесла бо- 
гиня Идзанами — женщина. Боги повто- 
ряют обряд, но теперь первым говорит Ид- 
занаки. От их брака на свет появляются 
острова — они и составляют страну Япо- 
нию, а затем боги-духи, заселяющие её: 
это боги земли и кровли, ветра и моря, гор 
и деревьев, равнин и туманов в ущельях и 
многие другие. Последним является бог 
огня Кагуцути, рождение которого опаля- 
ет лоно Идзанами, и она умирает - соглас- 
но мифу, удаляется в царство мёртвых 
ёми-но куни. Горюя о её кончине, - ведь 
страна, которую оба бога должны были 
создать, «ещё не устроена», - Идзанаки 
отправляется за ней в подземное царство. 
Миф рассказывает о его злоключениях в 
стране смерти, бегстве из неё и о растор- 
жении им брака с Идзанами, ставшей бо- 
жеством подземной страны. Затем Идза- 
наки совершает очищение, во время кото- 
рого является на свет множество богов. 
Последними рождаются три великих бо- 
жества: от капель воды, омывших левый 
глаз Идзанаки, является богиня солнца 
Аматэрасу, от воды, омывшей его правый 
глаз, - бог ночи и луны Цикуёми, и, нако- 
нец, от воды, омывшей нос Идзанаки, яв- 
ляется бог ветра и водных просторов Суса- 
ноо. Идзанаки распределяет между ними 
свои владения: Аматэрасу, старшая сест- 
ра, получает в управление такамо-но хара 
— равнину высокого неба, бог луны — 
царство ночи, а Сусаноо — равнину моря. 
В этом мифе, наиболее подробно изложен- 
ном в «Кодзики», обрисован космогони- 
ческий процесс, дано описание брачного 
обряда у древних японцев. Можно также с 
известной степенью достоверности опре- 
делить ступень развития древнего японс- 
кого общества, достигнутую ко времени 
создания мифа, как переход от материнс- 
кого права к отцовскому: именно то, что 
при заключении брачного обряда женщи- 
на заговорила первой, привело к рожде- 
нию «неудачного» потомства, и лишь вме- 
шательство высших богов помогает исп- 
равить ошибку. О том же говорит и рожде- 
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ние детей одним лишь Идзанаки, без учас- 
тия женского божества, и то, что Идзана- 
ми становится олицетворением сил смер- 
ти, тёмным началом, Идзанаки же предс- 
тавляет светлые силы, защищающие лю- 
дей, и даже становится покровителем ро- 
жениц. Как отец трёх главных божеств, 
он выступает и как глава патриархальной 
семьи, производящей между детьми раз- 
дел наследства, каким является вселен- 
ная. Оба бога упоминаются также в «Ни- 
хонги», в норито, в «Идзумофудоки» . В 
«Нихонги», в частности, указывается, что 
местом зарождения культа Идзанаки бы- 
ла провинция Авадзи (ныне Авадзисима в 
префектуре Хиого). 

Е. М. Пину с. 

ИДОМЕНЕЙ (Ібоцеѵгнд), в греческой ми- 
фологии внук Миноса, царь Крита. Буду- 
чи одним из женихов Елены, И. участвует 
в Троянской войне, возглавляя ополчение 
шести критских городов, приплывшее на 
80 кораблях (Нош II. II 645-652) [Аполло- 
дор (еріі. III 13) приводит вдвое меньшую 
цифру]. Сам И. особенно отличился в бою 
близ кораблей (Нош II. XIII 210-539), 
принимал участие в погребальных играх в 
честь Патрокла, а впоследствии в числе 
других ахейских воинов проник в Трою в 
чреве деревянного коня. О его дальней- 
шей судьбе существуют различные вер- 
сии: либо он благополучно возвратился на 
Крит (Нош Об. III 191), либо был изгнан с 
родного острова. Изгнание И. объясняет- 
ся по-разному. Согласно одной версии ми- 
фа, И. изгнал Левк, воспитанный в доме 
И. и соблазнивший его жену Меду (Ароі- 
Іоб. еріі. VI 9-10). Согласно другой вер- 
сии мифа, во время морского похода из- 
под Трои флот И. попал в бурю и И. дал 
обет Посейдону в случае спасения принес- 
ти ему в жертву первого, кто выйдет на- 
встречу И. на родине. Этим человеком 
оказался сын (или дочь) И. Либо И. при- 
нёс его в жертву, но жертва была неугод- 
ной богам, либо жертвоприношение не 
осуществилось, но так или иначе боги нас- 
лали на Крит моровую язву. Избавиться 
от неё критяне могли, только изгнав И. 
По этой версии, И. был изгнан и окончил 
жизнь на юге Италии - в Калабрии, где 
воздвиг храм Афине (Ѵег§. Аеп. III 121; 
МуЙі. Ѵаі. 1 195; II 210). Могущественный 
флот И. и перечень критских городов в 
«Илиаде», включающий Кнос и Фест, от- 
ражают воспоминания о былом величии 
Крита в 16-14 вв. до н. э., в то время как 
миф о жертвоприношении сына И., нахо- 
дящий параллель в библейском сказании 
о дочери Иеффая (Суд. 11, 30-40), восхо- 
дит к распространённому фольклорному 
мотиву о роковом обете, данном божеству 
или чудовищу. И. является одним из 
главных героев в позднеантичном «Днев- 
нике Троянской войны». 

В. Н. Ярхо. 

Европейская драматургия обращается 
к мифу в нач. 17 в. («И. — царь Крита» А. 
Аллегри); среди немногих произведений 
18 в. — трагедии «И.» П. Ж. Кребийона и 
А. М. Лемьера. Оперы: в 18 в. «И.» А. 
Кампра; «И.» Б. Галуппи; «И. — царь 
Крита» В. А. Моцарта и «И.» Ф. Паэра. 

И ДОР, в мифологии татов, лакцев (Хар- 
ши Кула, Уртил Читу), божество расти- 
тельности, плодов. По поверьям татов, 


пользоваться собранными плодами мож- 
но лишь после принесения в жертву И. 
части урожая. 

X. X. 

ИДРИС (ісігіз), в мусульманской мифоло- 
гии пророк. В Коране перечисляется сре- 
ди «терпеливых» (в испытаниях)», рядом 
с Исмаилом и Зу-л-Кифлем; упоминается 
«Писанием Идриса» (19:57). Сообщение 
Корана о том, что И. вознесён аллахом «на 
высокое место» (19:58), обычно трактует- 
ся мусульманскими комментаторами как 
вхождение живым в рай. На этом основа- 
нии И. идентифицируется с библейским 
Енохом, и вокруг его имени группируется 
ряд восходящих к иудейскому преданию 
сюжетов, главным в которых является 
мотив каждодневного умирания и воскре- 
сения, возможно связанный с солярными 
мифами. Один из бессмертных И. живёт 
на небе, в отличие от Хадира и Илйаса - 
бессмертных, живущих на земле, с кото- 
рыми И. часто смешивают. У харранских 
сабиев И. идентифицировался с Герме- 
сом. В мусульманском предании И. выс- 
тупает и как культурный герой: он пер- 
вым использовал перо- калам, был первым 
астрономом и хронологом, врачом. 

М. П. 

И ДУ И ХКУНГ, в мифологии народа эде 
(индонезийская группа) во Вьетнаме бог 
луны (И Д.) и богиня солнца (X.), влюб- 
лённые друг в друга. Так как И Д. был 
приёмным сыном матери X., их брак счи- 
тался бы кровосмешением. Поэтому X. за- 
дала И Д. в качестве брачного испытания 
трудную задачу - насыпать плотину, с ко- 
торой, однако, И Д. справился. В ужасе X. 
бежала от него на солнце, а И Д., пресле- 
дуя любимую, попал на луну. Им раз ре- 
шено встречаться лишь изредка, тогда-то 
и происходят солнечные и лунные затме- 
ния. СИД. связываются этногенетичес- 
кие мифы: когда первые люди вышли из 
подземелья к свету, на поверхность зем- 
ли, И Д. расселил их в разных местах, дал 
им различные языки и различные обы- 
чаи. 


Н. Н. 

ИДУНН (др.-исл. Мипп, возможно, «об- 
новляющая»), в скандинавской мифоло- 
гии богиня, обладательница чудесных зо- 
лотых «мол од ильных» яблок, благодаря 
которым боги сохраняют вечную моло- 
дость. И. — жена бога-скальда Браги. В 
«Младшей Эдде» рассказывается миф о 
похищении великаном Тьяцци И. и её зо- 
лотых яблок и о последующем её спасе- 
нии. И похищение И., и её возвращение к 
богам происходит благодаря Локи (изло- 
жение мифа см. в ст. Локи). Своеобразной 
параллелью к этому мифу является рас- 
сказ о добывании Одином мёда поэзии: в 
древнеиндийской мифологии напиток ам- 
рита, во многом однотипный со священ- 
ным мёдом, обладал омолаживающим 
действием, и возможно, что на скандина- 
вской почве некогда единый миф о свя- 
щенном напитке, дарующем молодость, 
оказался расщеплённым на два мифа — о 
чудесном напитке и чудесных плодах. Не 
исключено, что мотив яблок заимствован 
из античного мифа о яблоках Гесперид. 
Можно считать И. одним из вариантов бо- 
гини плодородия. 

Е. М. 


ИЕГОВА, см. Яхве. 


ИЕЗЕКИИЛЯ ВИДЕНИЕ, насыщенная 
мистической символикой картина явле- 
ния бога иудейскому пророку Иезекиилю, 
открывающая одноимённую книгу в сос- 
таве пророческих книг Библии. Книга бы- 
ла составлена Иезекиилем во время т. н. 
вавилонского плена, после того как 
Иудейское царство было в 587 до н. э. за- 
воёвано вавилонским царём Навуходоно- 
сором II и многие иудеи уведены в плен. 
Рассказывается, что видение было проро- 
ку, когда он находился «среди переселен- 
цев при реке Ховаре» (Иезек. 1, 1), оно 
сопровождалось всевозможными природ- 
ными потрясениями: «бурный ветер шёл 
от севера, великое облако и клубящийся 
огонь, и сияние вокруг него» (1, 4). Среди 
этого огня Иезекиилю явились четыре та- 
инственных животных, каждое из кото- 
рых имело четыре лица — человека, льва, 
тельца и орла, и четыре крыла, два из ко- 
торых покрывали их тела и руки, два же 
других, скрещиваясь, скрывали от взора 
нечто, что они одновременно защищали и 
несли и откуда исходил огонь и сияние 
молнии. Животные двигались с быстро- 
той молнии, «каждое по направлению ли- 
ца своего», никогда во время своего шест- 
вия не оборачиваясь. Возле каждого из 
них пророк увидел колёса с «высокими и 
страшными» ободьями, полными глаз, 
устроенные как «колесо в колесе» и дви- 
гающиеся вместе с животными во все сто- 
роны. Над головами животных было «по- 
добие свода, как вид изумительного крис- 
талла», откуда раздавался голос; над сво- 
дом было подобие престола, на котором 
пророк узрел сияющее радужным огнём 
подобие человека. «Такое было видение 
подобия славы господней», — заключает 
Иезекииль, после чего он «пал на лицо 
своё и услышал глас глаголющего», при- 
зывавший его на пророческое служение 
(2, 1-5). Подобные примеры призвания 
пророка в видении теофании (богоявле- 
ния) встречаются в Библии несколько раз 
(напр., 3 Царств 22, 19; Ис. 6, 1-9), одна- 
ко И. в. отличается от всех прочих нагне- 
танием крайне экзотических символов, 
признававшихся в иудаистической тради- 
ции столь таинственными, что Талмуд 
воспретил их публичное истолкование. 
Видение составлено конгломератом тра- 
диционных в своей основе символов «бо- 
гоявления», преобразованных, однако, 
Иезекиилем как под влиянием восточных 
мифологических представлений, так и в 
соответствии с самим содержанием своих 
пророчеств. Предшествующие богоявле- 
нию бурный ветер, огонь, сияние — широ- 
ко представленные в разнообразных ми- 
фологиях признаки манифестации в мире 
божества (в пределах Библии — явление 
бога Моисею в горящем кусте — Исх. 3, 
2-4, и на горе Синай - Исх. 19, 16-18; 24, 
16-17, или ответ бога Иову «из бури» - 
Иов, 38, 1). Применяется характерная 
символика чисел (повторяющийся мотив 
числа четыре как «числа мира», противо- 
поставляемое «божественному» числу 
три, см. Числа) и другие символы («мно- 
гоочистость» как выражение всеведения; 
символика «четырёх ликов», традицион- 
но истолковывающихся как величествен- 
ные атрибуты животных-царей: лев — си- 
ла, орёл — небесное парение, к которым 
добавлена разумность человека и жерт- 
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Слева — Видение Иезекииля. Картина Рафаэля. Ок. 1518. Флоренция, галерея Питти. 
Справа — Видение Иезекииля. Картина Ф. Колъянтеса. 1640 — 50-е гг. Мадрид, Прадо. 


венность тельца, и др.). Особое значение 
имеет насыщенный символикой образ та- 
инственных «многоочитых» колёс (офа- 
ним; в позднейших традициях превраща- 
ются в особый разряд ангелов), а также 
крыльев и ног животных, позднее (Иезек. 
10) отождествляемых пророком с херуви- 
мами. Уникальное для Библии изображе- 
ние в этом видении херувимов оформи- 
лось во всей своей необычности под воз- 
действием комбинированных образов ас- 
сиро-вавилонских антропоморфно-зоомо- 
рфных мифологических образов, сочетаю- 
щих черты тех же животных, что и в И. в. 
(всевозможные крылатые быки, львы с 
человеческими головами и т. п.). Широко 
распространённые мифологические пред- 
ставления о подобных существах (ср. так- 
же Сфинкс) наделяют их теми же, что и у 
херувимов в И. в., функциями — охрани- 
тельной (как у ассиро-вавилонских ста- 
туй, устанавливавшихся при храмовых и 
дворцовых входах, или у греч. грифонов) 
либо функцией «носителя божества», как 
у индийского Гаруды - «светлосияющей» 
птицы, служащей конём Вишну. Близкое 
к И. в. изображение имеется на одном ас- 
сирийском цилиндре, где видны плыву- 
щие на корабле, состоящем из человечес- 
ких фигур, крылатые быки, которые не- 
сут на своих плечах свод с седалищем бо- 
родатого бога, увенчанного тиарой и со 
скипетром в руках. 

Символика И. в. лежит у истоков иу- 
део-христианской ангелологии и апока- 
липтики. Апокалиптическая литература 
с её установкой сопровождать откровение 
чем-то таинственным, страшным, непоз- 
наваемым, охотно культивирует образы 
фантастических зверей, сочетающих 
свойства птиц, людей и животных (ср. 
Дан. 7, 1-12, апокрифическую «Книгу 
Еноха», 85-90 и особенно Апок. 4, где 
также широко представлена символика 
фантастических животных). Последую- 
щая христианская традиция видела в че- 


тырёх животных И. в. символику четырёх 
евангелистов (имеющих как бы по четыре 
лица, так как каждому предназначено ид- 
ти в целый мир; смотрящих друг на друга, 
так как каждый согласен с прочими; име- 
ющих как бы крылья, так как расходятся 
по разным странам со скоростью полёта, и 
т. д.). Из других позднейших истолкова- 
ний символики И. в. — астрологическое, 
видевшее в нём символ небесного свода со 
знаками зодиака, представленными че- 
тырьмя животными, звёздами — очами и 
ходящим по нему огнём - солнцем. Книга 
Иезекииля содержит и другие «видения», 
связанные с общей концепцией автора — 
идеей кары, постигшей «народ Яхве» как 
наказание за вероотступничество, за идо- 
лопоклонство, и последующего восстанов- 
ления Иерусалима, но уже как теократи- 
ческого государства с центром в новом ие- 
русалимском храме (видение поля с ис- 
сохшими костями, восстающими к новой 
жизни, видение нового храма и т. д.). 

ИЕФФАЙ (евр. зШаЬ, «(бог) откроет»), в 
ветхозаветном предании военачальник и 
один из судей Израиля. И. был сыном 
блудницы и Галаада; сыновья Галаада от 
законной жены изгнали его из дома, после 
чего он жил в земле Тов. Когда на жите- 
лей галаадских напали аммонитяне, ста- 
рейшины пришли просить И. стать вож- 
дём. Они обещали ему, что он останется у 
них военачальником и судьёй после побе- 
ды над аммонитянами. И. согласился и 
дал обет Яхве, если он поможет победить 
аммонитян, вознести на всесожжение 
первого, кто выйдет из ворот его дома, 
когда он будет возвращаться с победой 
(Суд. 11, 30-31). И. одержал победу над 
аммонитянами и, следуя обету, должен 
был принести в жертву единственную 
дочь, ибо она первая вышла навстречу от- 
цу с тимпанами. Дочь попросила отца 
только отпустить её на два месяца, чтобы 
она с подругами могла оплакать в горах 


свою участь. Через два месяца она верну- 
лась и была принесена в жертву (ср. при- 
несение в жертву Ифигении Агамемно- 
ном). Затем вошло в обычай, что дочери 
израилевы ходили ежегодно на четыре 
дня оплакивать дочь И. (Суд. 11, 40). Су- 
ществует предположение, что в первона- 
чальной традиции И. приписывалась так- 
же победа над моавитским войском. Мифу 
об И. посвящен последний роман Л. Фей- 
хтвангера «Иеффай и его дочь» (1957). 

В. И. 

ИЗМАИЛ (евр. дзта еі, «бог услышал»; 
древность имени подтверждена недавно 
обнаружением сходного древнеханаанс- 
кого имени в форме Із-та-іі в клинопис- 
ных табличках из Эблы середины 3-го 
тыс. до н. э.), в ветхозаветных преданиях 
сын Авраама и египтянки Агари (рабыни- 
служанки жены Авраама Сарры). В пус- 
тыне, куда бежит беременная Агарь от 
притеснений Сарры, у источника воды ей 
является ангел Яхве, который приказы- 
вает вернуться, обещая умножение потом- 
ства, и велит назвать сына И., предрекая: 
«Он будет между людьми, как дикий 
осёл» (Быт. 16, 12); сравнение с диким ос- 
лом в древнесемитской мифо-поэтической 
образности считалось почётным. Агарь 
родила восьмидесятишестилетнему Авра- 
аму сына И. Имя И. разъясняется в сло- 
вах ангела: «родишь сына, и наречёшь 
ему имя: Измаил, ибо услышал господь 
страдание твоё» (16, 11); ср. слова бога 
Аврааму: «о Измаиле я услышал тебя» 
(17, 20). По слову бога Авраам совершил 
над тринадцатилетним И. обряд обреза- 
ния (17, 23). После того как у Сарры и сто- 
летнего Авраама родился сын Исаак, она, 
увидев, что И. насмехается, велела Авра- 
аму выгнать И. и его мать, чтобы И. не 
наследовал вместе с Исааком. Авраам был 
огорчён желанием жены, но Яхве велел 
ему во всём её слушаться, обещав, что и от 
И. произойдёт народ (17, 20; 21, 12 — 13). 
Рано утром Авраам даёт Агари и И. мех с 
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водой и хлеб и отпускает их. Они заблуди- 
лись в пустыне Вирсавии, вода в мехе ис- 
сякла, тогда мать И. оставляет сына под 
кустом, а сама садится поодаль и плачет. 
Бог услышал (глагол, постоянно повторя- 
ющийся как лейтмотив в истории И.) го- 
лос отрока. Ангел воззвал к Агари с неба, 
сказав, что Яхве услышал голос отрока и 
что он произведёт от него великий народ. 
Агарь увидела колодец с водой и напоила 
сына. И. вырос, стал жить в пустыне Фа- 
ран, сделался стрелком из лука. Мать взя- 
ла ему в жены египтянку. У него родилось 
двенадцать сыновей: Наваиоф, Кедар, Ад- 
беел, Мивсам, Мишма, Дума, Масса, Ха- 
дад, Фема, Иетур, Нафиш и Кедма, кото- 
рые стали князьями двенадцати племён 
(ср. рассказ о Двенадцати сыновьях Иако- 
ва). Умер И. в возрасте ста тридцати семи 
лет (25, 17). В мусульманской традиции 
потомок И. (Исмаила) Аднан был родона- 
чальником всех «северных» арабов, с ко- 
торыми отождествляли ветхозаветных из- 
маильтян, славившихся своим богатством 
(Суд. 8, 24). По мусульманскому преданию, 
могила И. находится в Каабе в Мекке. 

В. В. Иванов. 

ИЗОБРАЗИТЕЛЬНОЕ ИСКУССТВО И 
МИФОЛОГИЯ. Проблема соотношения 
изобразительного искусства (И. и.) и ми- 
фологии охватывает широкий круг вопро- 
сов, связанных как с генезисом И. и., так 
и с особенностями языка И. и. и способ- 
ностью его адекватно передавать содержа- 
ние мифологических текстов, первично 
выраженных с помощью иных знаковых 
средств, а также с его ролью как источни- 
ка информации о мифопоэтическом созна- 
нии. Чаще всего эти вопросы решались на 
примере античного искусства, чему спосо- 
бствовали редкая полнота, закончен- 
ность, «классичность» античной мифоло- 
гии, детализированность её отражений в 
И. и. Вместе с тем греческой мифологии, 
которая в классическую эпоху (5 — 4 вв. до 
н. э.) и в большей мере в эллинистическую 
подвергается канонизации и начинает ут- 
рачивать способность перерабатывать но- 
вую внемифологическую информацию 
(операционно-ритуальный аспект в мифо- 
логии чаще всего остаётся скрытым, не- 
развёрнутым или оттеснённым), соответ- 
ствует И. и. с сильной тенденцией к созда- 
нию канона. Греческая мифология, фик- 
сируемая Фидием, Поликлетом, Миро- 
ном, Праксителем, Скопасом, Лисиппом в 
период, когда рядом с мифологией, парал- 
лельно ей и на смену ей появляются лите- 
ратура, история, натурфилософия, Сок- 
рат и Платон, логика, точная наука, в той 
или иной степени лишается свойственной 
ей единственности, самодостаточности, 
суверенности. Хотя античное, прежде все- 
го греческое (непосредственно или в римс- 
ких версиях), И. и. необычайно полно от- 
ражает набор мифологических образов и 
сюжетов, оно в очень значительной степе- 
ни дублирует ещё более полные данные 
письменных или устнопоэтических ис- 
точников (ср. фризовые композиции или 
вазопись). С другой стороны, И. и. в это 
время вовлекается в сферу действия чисто 
эстетических факторов. Поэтому для пра- 
вильного понимания темы «мифология и 
И. и.» важно исследовать архаическую 
ситуацию, мифопоэтическую модель ми- 
ра, моноцентричную, пронизанную одной 


идеей, предполагающую, что макрокос- 
мом и микрокосмом, природным и соци- 
ально-культурным, божественным и че- 
ловеческим управляет единый принцип 
(мировой закон). Одной из характерней- 
ших черт мифологической модели мира 
является все-сакральность, «безбыт- 
ность» мира: правила организации изве- 
стны только для са крализованного мира, 
всё профаническое, в частности быт, при- 
частно хаосу, сфере случайного. У арха- 
ичных коллективов главной операцией по 
поддержанию упорядоченного состояния, 
по сохранению «своего» космоса, по уп- 
равлению им был ритуал (см. Обряды и 
мифы), благодаря которому становилась 
возможной борьба с десакрализацией, с 
возрастанием хаотического начала. В ри- 
туале, занимавшем определяющее место в 
жизни архаичных коллективов (по имею- 
щимся сведениям, «праздники» могли за- 
нимать половину всего времени и даже бо- 
лее), достигался высший уровень сакраль- 
ности и одновременно обреталось чувство 
наиболее интенсивного переживания су- 
щего, жизненной полноты, собственной 
укоренённости в данном универсуме. В 
этой ситуации мифология занимала пери- 
ферийное место: она служила своего рода 
комментарием (для ряда архаичных тра- 
диций реконструируется ритуал, вовсе 
лишённый мифологического аккомпане- 
мента в обычных его формах). Если при 
этом учесть, что архаический основной 
ритуал предполагает не только участие в 
нём всех членов коллектива, но и демон- 
страцию всеобъемлющего единства всех 
способов выразительности (устная речь, 
язык жестов, хореография, пение, музы- 
ка, цвет, запах и т. п.; ср. и типологичес- 
ки более позднее храмовое действо), то на- 
иболее естественной и непосредственной 
представляется связь И. и. именно с риту- 
алом. Связь с мифологией приобретает 
очевидность или даже первенствующее 
положение лишь в том случае, когда риту- 
ал оказывается оттеснённым на роль 
культа, утратившего (или утрачивающе- 
го) контакт с жизненными потребностями 
общества, или - в случае «герметизации» 
ритуала - когда ритуал оказывается ма- 
лоизвестным (или совсем неизвестным) по 
сравнению с мифологией и И. и., которое 
в этом случае может пытаться установить 
прямые связи с мифологией, минуя риту- 
ал. Но в целом эта последняя ситуация 
уже сама по себе сигнализирует о начина- 
ющемся отпадении мифологии от собст- 
венно религиозной сферы, о тенденциях к 
секуляризации, не отделимых от процес- 
са утраты целостного религиозного взгля- 
да, от ориентации на частное и частичное. 

Применительно к мифопоэтической 
эпохе целесообразно говорить не о сово- 
купности знаковых систем, а о едином, 
универсальном знаковом комплексе (ми- 
фопоэтическом или ритуально-поэтичес- 
ком), из которого в ходе исторического 
развития возникли отдельные знаковые 
системы (в частности, и используемые в 
сфере эстетического, в художественном 
творчестве). Н. А. Флоренский следую- 
щим образом характеризовал эту ситуа- 
цию: «Изящные искусства, исторически 
суть выпавшие из гнёзд или выскочившие 
звенья более серьёзного и более творчес- 
кого искусства — искусства Богоделания 


— Теургии (греч. Ѳеод, «бог, божество» и 
оруіа, «обряд, священнодействие, жертво- 
приношение»). Теургия — как средоточ- 
ная задача человеческой жизни, как зада- 
ча полного претворения действительности 
смыслом и полной реализации в действи- 
тельности смысла и была во времена древ- 
нейшие точкою опоры всех деятельностей 
жизни; она была материнским лоном всех 
наук и всех искусств». В эту эпоху И. и. 
было лишено той автономности и суверен- 
ности, которую оно завоевало существен- 
но позже, когда оно само и своими сред- 
ствами начинает формировать новые 
смыслы. При всём том было бы преувели- 
чением утверждать, что в мифопоэтичес- 
кую эпоху И. и. заимствует свои смыслы 
исключительно из целого, т. е. из мифопо- 
этического универсального знакового 
комплекса, причём эти смыслы уже изве- 
стны, перечислимы, раз и навсегда зада- 
ны, так что связь И. и. с мифопоэтической 
системой через её смыслы принудительна 
и И. и. не имеет выбора в сфере содержа- 
ния. Напротив, сама структура архаично- 
го материала, первопраздника предпола- 
гает не только известную общую схему, 
которая имела место «в начале» и должна 
воспроизводиться в ритуале, но и доста- 
точно широкую сферу, не подчиняющую- 
ся строгой детерминации и потому сохра- 
няющую неопределённость, непроявлен- 
ность, отблеск хаоса внутри организован- 
ного и упорядоченного космоса. В услови- 
ях, когда воспринимаемое и воспринима- 
ющее, актёр и зритель, содержание и фор- 
ма в акте ритуала многократно меняются 
местами, когда основные ценности дан- 
ной модели мира разнообразно проверя- 
ются, в частности и путём их ритуального 
развенчивания, «хаотизации», приведе- 
ния к противоположному, — теургичес- 
кая энергия, активность мифопоэтическо- 
го мироощущения и творчества, прорывы 
в духовные глубины возрастают и учаща- 
ются. Можно думать, что живая мифопоэ- 
тическая мысль преимущественно разви- 
вается именно в подобной ситуации, в за- 
зорах между неподвижно покоящимися 
частями общей схемы ритуала. Следова- 
тельно, и И. и. (как и искусство слова, 
пантомимы, танца и т. п.), поскольку оно 
включено в названные выше трансформа- 
ции и в сферу импровизационного, не мо- 
жет не принимать участия в создании но- 
вых мифо-поэтических смыслов и в реше- 
нии теургических задач. 

Предыстория мифопоэтической эпохи 
относится ко времени верхнего палеоли- 
та. Именно в это время человеком был в 
принципе освоен «графический» симво- 
лизм, который можно лишь условно на- 
зывать И. и. ввиду его полной подчинён- 
ности ритуалу и отсутствия самостоятель- 
ной эстетической функции. Внутри верх- 
непалеолитической эпохи фиксируются 
следующие этапы развития палеолити- 
ческого искусства: 35-30-е тыс. до н. э. 
(Шательперронский период) - произведе- 
ния искусства не носят изобразительного 
характера, реконструируется похорон- 
ный обряд, связанный с употреблением 
компонентов (охра, наборы раковин, пер- 
вые предметы украшений и т. п.), позже 
использовавшихся для достижения эсте- 
тического эффекта; 30-26-е тыс. до н. э. 
(Ориньякский период) — первые выграви- 


=1І=1Ь=1І=1[=1І=1[=1І=1І=1І=1І=1[=1І==І1=І1= ИЗОБРАЗИТЕЛЬНОЕ ИСКУССТВО И МИФОЛОГИЯ 399 


рованные или написанные красками изоб- 
ражения на предметах «мобильного» ис- 
кусства (Ла-Ферраси, Истюриц и др.); 26- 
20-е тыс. до н. э. (Граветтский период) — 
первые образцы стенной живописи в пе- 
щерах (Пер-нон-Пер, Гаргас, Ла-Грез), па- 
леолитические «венеры» и т. д. Палеоли- 
тические памятники сохранили сами 
изображения, никак и нигде (в пределах 
той же эпохи) больше не отражённые. По- 
этому уже сам каталог этих изображений 
(ср. исследования французских учёных А. 
Леруа-Гурана, А. Ламинг-Эмперер и др.) 
представляет исключительную ценность 
как действительно уникальный источ- 
ник. Извлечение информации из этих па- 
мятников возможно или благодаря ком- 
бинаторному анализу (многообъектные 
изображения в принципе ценнее единич- 
ных) — через выявление противопостав- 
лений или предпочтений [изображение 
животных встречается чаще, чем челове- 
ческое, женское чаще, чем мужское, ле- 
вое чаще, чем правое (оттиски рук), чужое 
чаще, чем своё, схематические изображе- 
ния чаще, чем фигуры], или благодаря 
предполагаемым генетическим и (или) ти- 
пологическим связям поэтических «заго- 
товок» каменного века и более поздних 
мифопоэтических образов [ср. изображе- 
ние женщины типа «венеры» с рогом в ру- 
ках (Лоссель) и поэтический образ «рога 
изобилия»; мужчина, мечущий стрелу 
(там же), и образ «стрелы любви»; корте- 
жи животных и более поздние «полите- 
рионы», соответствующие мотивы ска- 
зок, заговоров и т. п.]. 

Встроенность произведений И. и. пале- 
олита, равно как и более поздних мифоло- 
гических произведений, в ритуальный 
контекст определяет такую важную их 
черту, как «ситуативность», т. е. в зависи- 
мости от ситуации они могут быть «отме- 
ченными» [сакрально и (или) эстетичес- 
ки], благодаря чему как бы преодолевает- 
ся их материальная природа (камень, де- 
рево, металл, краска и т. п.). Предельная 
«отмеченность» произведения И. и. фик- 


сируется лишь при определённых прост- 
ранственно-временных и других услови- 
ях, которые встречаются в своей совокуп- 
ности во время ритуального праздника. В 
этой «литургической» ситуации простра- 
нство художественного произведения и 
окружающее его пространство ритуала 
становятся частями гомогенного поля, со- 
единяющего участника ритуала со сферой 
мифопоэтического («Вдруг стало видимо 
далеко во все концы света» , — сказал бы о 
подобной ситуации Н. В. Гоголь). Такой 
выход за пределы живописного (или плас- 
тического) пространства определённым 
образом связан и с особой структурой жи- 
вописного пространства. Это становится 
особенно наглядным при рассмотрении 
плана содержания палеолитических па- 
мятников стенной живописи подземных 
святилищ («ГагЬ рагіеіаі»), которая, не- 
сомненно, наиболее полно и глубоко отра- 
жает специфику верхнепалеолитической 
картины мира. Следует прежде всего от- 
метить негомогенность живописного 
пространства в пределах одного и того же 
святилища относительно изображаемых 
предметов. В палеолитических святили- 
щах эта негомогенность проявляется в на- 
личии семи различных зон, в которых оп- 
ределённым особенностям рельефа пеще- 
ры соответствует определённый выбор 
изображений. Согласно А. Леруа- Гурану, 
различаются следующие зоны или ситуа- 
ции: I - вход (первое появление изображе- 
ний), II - повороты, переходы, сужения 
между подземными залами, III - вход в 
уголки альковного типа и т. п., IV - пос- 
леднее (заключительное) место изображе- 
ний, V - центральная часть стены в залах 
или при расширениях, VI - периферия 
той же стены, VII - пространство в угол- 
ках альковного типа. Знаки мужского ти- 
па (удлинённые предметы - палочки, 
«ёлочки», точки вдоль прямой и т. д. - а) 
распределяются по данным 63 пещер так, 
что 61% их приходится на зоны І-ІѴ и VI, 
а 31% - на зоны V и VII. Знаков женского 
типа (овальные формы, прямоугольники, 


«домики» и т. д. - (3) в тех же зонах встре- 
чается соответственно 9% и 91%. Таким 
образом, распределение мужских и женс- 
ких знаков выступает как дополнитель- 
ное по отношению друг к другу. Ещё одна 
важная особенность распределения состо- 
ит в том, что женские знаки расположены 
главным образом в наиболее сакрализо- 
ванных местах святилища (центральная 
стена зала, альков), тогда как мужские 
знаки — в менее сакральных периферий- 
ных или переходных частях пещеры. Не 
менее интересны и данные, относящиеся 
к размещению фигуративных изображе- 
ний (животных и человеческих) (см. в 
статье Животные). Из этих данных выте- 
кают статистические закономерности со- 
четаемости одного из двух видов знаков (а 
и в) с теми или иными видами животных в 
пределах определённой зоны. Таким обра- 
зом, создаётся впечатление, что в палео- 
литических памятниках организующее 
начало, композиция, сосредоточивается 
не столько в пределах данного отдельного 
изображения, сколько в совокупности 
следующих друг за другом изображений и 
соответственно топографических зон. 
Следовательно, если ограничиться отде- 
льным изображением («картиной»), как 
это обычно делается при анализе евро- 
пейской живописи, то композиция как бы 
находится вне этого изображения (подоб- 
но сюжету в архаических образцах сло- 
весного искусства). Задача последующих 
периодов в развитии И. и. и заключалась, 
в частности, в том, чтобы композицию и 
сюжет извне ввести в рамку, в живопис- 
ное пространство, в семиотическую сферу 
искусства и затем, после того как эмпири- 
ческая действительность интериоризиро- 
вана в произведение искусства, найти 
средства для конструирования новых, из 
эмпирической действительности с необхо- 
димостью не выводимых приёмов компо- 
зиционного и сюжетного развёртывания. 
И. и. мезолита и особенно неолита (ср. та- 
кие образцы, как наскальные изображе- 
ния Восточной Испании в 8—5-м тыс. до н. 



Наиболее 
характерные 
мужские (а) и 
женские (в) 
знаки и их 
сочетания. 


Схема распреде- 
ления мужских 
(б) и женских 
(в) знаков (1 ), 
изображений 
животных (2) 
по зонам палео- 
литических пе- 
щер. 
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з. , петроглифы скандинавско-онежско- 
беломорской зоны, сибирские «писани- 
цы», наскальное искусство Африки и т. 
п.), как и т. н. традиционное искусство ар- 
хаичных коллективов настоящего време- 
ни (африканское, австралийское, амери- 
канских индейцев, народов Сибири, Юго- 
Восточной Азии и т. п.), знаменуют собой 
новую мифопоэтическую ситуацию. На- 
ряду с развитием более старых тем (жи- 
вотное и человек) на этих изображениях 
возрастает число объектов, сами объекты 
становятся более дифференцированными, 
а иногда и детализированными с более 
чёткими пространственно-топологичес- 
кими характеристиками, и образующими 
стандартные связи сюжетного типа [сфера 
плодородия, конфликтные ситуации, 
структура мира, злое начало, идея перед- 
вижения, перемены мест, предпосылки 
временной аранжировки (солнце, месяц и 
др.) и т. п.]. В целом ряде случаев устанав- 
ливается несомненная связь тех или иных 
локальных очагов неолитического искус- 
ства с более поздними и довольно хорошо 
исторически засвидетельствованными ва- 
риантами И. и. и мифологии. Ценнейшие 
образцы И. и. и ритуальных святилищ, с 
которыми оно связано, открыты в древ- 
нейших ближневосточных центрах нео- 
литической «революции», особенно в Ча- 
тал-Хююке. Его И. и. образует, видимо, 
кратчайший переход к И. и. древних ци- 
вилизаций Ближнего Востока («жречес- 
кий» комплекс). С другой стороны, мно- 
гие архаичные культуры в Старом и Но- 
вом свете образуют «шаманский» комп- 
лекс с характерными для него мифопоэти- 
ческими концепциями структуры мира по 
вертикали и связи между космическими 
зонами и др. 

В неолитическую эпоху были созданы 
первые бесспорные мифопоэтические 
тексты, записанные на языке визуальных 
знаков «иконического» характера. Уве- 
личившиеся возможности трансляции та- 
ких изобразит, текстов во времени и в 
пространстве привели к лавинообразному 
количественному росту подобных текстов 
и к предпосылкам создания гораздо более 
специализированных многоуровневых 
изобразительных текстов мифопоэтичес- 
кого содержания. В последующую эпоху, 
которая объединяет в себе культуры древ- 
нейших великих цивилизаций (Египет, 
Двуречье, Индия, Китай, Месоамерика и 
др.) и другие культурные комплексы, так 
или иначе ориентированные на тему «ми- 
рового древа» (см. Древо мировое), мож- 
но, вероятно, уже говорить о создании 
предпосылок к выделению И. и. из едино- 
го до тех пор мифопоэтического комплек- 
са. И. и. начало терять свой характер 
«графического» символизма, компенси- 
руя эту потерю возрастанием независи- 
мости, способности формировать новые 
средства образного познания. Этот про- 
цесс связан с ослаблением мифопоэтичес- 
кого начала. Однако в последние тысяче- 
летия до нашей эры этот процесс лишь на- 
чался, и мифопоэтический фонд И. и. это- 
го времени всё ещё огромен, и значение 
его очень велико, поскольку далеко не 
всегда он дублируется письменными ис- 
точниками; более того, иногда именно И. 

и. является единственным или по мень- 
шей мере самым авторитетным источни- 


ком информации, ибо создаёт условия для 
реконструкций, которые невозможны на 
материале других источников. Именно в 
эту эпоху впервые создаются достаточно 
детализированные мифопоэтические 
стандарты на языке И. и., имеющие иск- 
лючительно широкое распространение. 
«Эпоха мирового древа» знает, по сути де- 
ла, лишь один общий сюжет - успешную, 
в конечном счёте, борьбу положительно- 
го, светлого, с небом связанного начала с 
отрицательным, тёмным, связанным с 
преисподней началом (обычно змей, дра- 
кон). Все остальные мотивы, иногда обра- 
зующие вторичные сюжеты, входят как 
составные части в этот универсальный, 
почти ойкуменически распространённый 
«основной миф», отражённый в бесчис- 
ленном множестве изобразительных текс- 
тов. Этот миф описывает следующее звено 
в цепи развития после времени творения, 
запёчатлённого в многочисленных мифах 
о происхождении космоса (и человека), 
однако несравненно скуднее и частичнее 
зафиксированного в И. и. В отличие от па- 
леолитической живописи, где отсутство- 
вала организация внутри каждого отдель- 
ного рисунка, в искусстве «эпохи мирово- 
го древа» организация извне вводится в 
изобразительное пространство, которое 
приобретает черты идеально организован- 
ной системы, моделирующей и статичес- 
кий, и динамический аспекты бытия. В 
изображение был введён ритуальный ас- 
пект, не входивший в него в живописи 
подземных святилищ. В основу компози- 
ции произведений И. и. отныне кладётся 
двучленность изображаемого - объект по- 
читания (обычно высшая религиозная 
ценность, образ данной традиции в её це- 
лостности) и ритуал почитания (его участ- 
ники-адоранты, реквизит, действия и т. 
п.). Именно эта схема лежит в основе мно- 
гочисленных композиций, связанных с 
мировым древом (см. иллюстрации к ста- 
тье Древо мировое): в разнообразных па- 
мятниках древнего ближневосточного ис- 
кусства с горизонтально организованной 
композицией, в которой центральное мес- 
то отведено объекту почитания (особый 
случай — мультипликация этой схемы, 
приводящая иногда к композиции из пов- 
торяющихся блоков — фризовый тип; сю- 
да же относится и воспроизведение этой 
схемы в сценах царской инвеституры, 
интронизации, особенно в иранском иску- 
сстве древности); в основной схеме буд- 
дийской иконографии и скульптурных 
композиций, где Будду в центре фланки- 
руют справа и слева фигуры, относящиеся 
к плану ритуала, напр. боги и люди [ср. 
мотив т. н. «сіеѵатапибза», «боги и люди», 
особенно распространённый на рельефах 
ступы в Санчи (Индия), с всевозможными 
трансформациями, напр. Будда -> дере- 
во, столп, ступа, сиденье, трон, солнце в 
центре; адоранты -> деревья, животные и 
т. п. по сторонам]; в многочисленных ком- 
позициях, характерных для христианско- 
го искусства, в частности для типовых 
схем [богоматерь с младенцем Иисусом и 
святителями, предстоящими, жертвова- 
телями, заказчиками; поклонение волх- 
вов; воздвижение креста; прославление 
креста (т. н. «Никитирион» византийской 
иконографии); композиции типа деисус- 
ного чина и т. п.]. 


Ритуальные мотивы заполняют обыч- 
но периферию изобразительного простра- 
нства, композиционно и содержательно 
легко выделимую и отделимую от того, 
что помещается в центре. Если центр 
обычно объектен, выключен из действия, 
но сосредоточивает на себе максимальное 
число внутренних связей (этим концепту- 
альным особенностям соответствуют и не- 
которые чисто художественные характе- 
ристики, например более крупные разме- 
ры, нарушающие естественные пропор- 
ции; выбор перспективы, отличной от 
той, что определяет периферию; особая 
статуарность; изображение еп ^асе; сим- 
волическая насыщенность и т. п.), то пе- 
риферия обладает иными чертами как в 
концептуально-операционном (ритуал, 
почитание, установление активной связи 
с центром и т. д.), так и в художественном 
плане. Периферия образует переход меж- 
ду тем, что составляет суть изображения, 
и зрителем, для которого изображённое 
обладает прагматической функцией (по- 
читание сакрально отмеченных объек- 
тов). Тем самым периферия содержит в се- 
бе указания на то, что лежит вне изобра- 
жения и что лишь условно дублируется на 
периферии изобразительного простран- 
ства; более того, периферия «подключа- 
ет» к ситуации и зрителя. Хронологичес- 
ки начало разрушения композиции, обна- 
руживающей ясные черты связи со схе- 
мой мирового древа, относится к эпохе 
Проторенессанса (хотя двучленная струк- 
тура продолжает воспроизводиться и в 
произведениях секуляризованного И. и. в 
эпоху Возрождения и позже). Здесь умест- 
но назвать Джотто с его отчётливым 
стремлением разрушить изображение как 
моленный образ, предполагающий связь 
со зрителем-адептом, т. е. снять противо- 
поставление адепт — объект почитания. С 
этой целью Джотто обращается прежде 
всего к периферии, где он вводит про- 
фильную ориентацию изображаемых лиц 
и тем самым включает их в сеть внутрен- 
них связей (часто диалогического харак- 
тера), в ядро изображения: картина при- 
обретает самодовлеющий сюжет и чётко 
выраженную рамку, в результате чего ми- 
нимизируется ритуальное значение изоб- 
ражения. 

И. и. не только одна из форм мифо-поэ- 
тического сознания, мифология сама по 
себе, но и источник информации об этом 
сознании, о мифологии. Различие этих 
двух функций, несмотря на кажущуюся 
его очевидность, весьма существенно. И. 
и. может быть глубоко мифологично, но 
малоинформативно для «внешнего» наб- 
людателя в силу установки на герметизм, 
зашифрованность, абстрактность, нефи- 
гуративность, запрет использования 
«прямых» (обычно иконических) приё- 
мов и т. п. Вместе с тем И. и. может быть 
весьма информативным, несмотря на его 
немифологичность или принадлежность к 
другой традиции, нежели та, которую оно 
отражает (ср. такие аналогии, относящие- 
ся к сфере письменных источников, как 
древнегреческие свидетельства о скифс- 
кой или египетской мифологии, латинс- 
кие — о германской и т. п.). Поэтому при 
анализе данных И. и. с точки зрения ми- 
фологической информации, содержащей- 
ся в них, важно установить принадлеж- 
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ность этих данных к первичным (напр., 
греческое искусство <- греческая мифо- 
логия, индийское искусство <- индуизм и 
т. п.) или вторичным (т. е. таким, которые 
строятся как текст на основе другого текс- 
та) источникам. Очевидно, что первичные 
и уникальные версии обладают в этом от- 
ношении всеми преимуществами. Во вто- 
ричных источниках относительно устой- 
чивыми, как правило, оказываются набор 
мифологических персонажей (иногда дос- 
таточно полно сохраняющих многие 
внешние детали), их связь между собой, 
отдельные мотивы и даже сюжет в целом. 
Даже если бы не осталось никаких дан- 
ных об античной и библейской мифоло- 
гии, кроме итальянской живописи эпохи 
Возрождения, не представляло бы особого 
труда восстановить очень значительное 
количество фактов, относящихся к топи- 
ке и сюжетике, но никак не к внутренне- 
му духу указанных мифологических сис- 
тем. Вместе с тем задача реконструкции 
мифологичности, её скрытого нерва, у 
итальянских художников 15-16 вв. по их 
«античным» или «библейским» картинам 
не представляется слишком сложной, - 
при том, что сами «мифы» (сюжеты) 
итальянского Возрождения по этим про- 
изведениям восстановлены быть не могут. 
Противоположная ситуация предполага- 
ет передачу «своего» на языке «чужого» 
(ср. сюжеты русской легендарной истории 
в русской классицистической живописи 
18 в. - «псевдоантичная» манера). При 
анализе текстов «вторичного» И. и. одна 
из основных теоретических предпосылок 
(к сожалению, часто игнорируемых) сос- 
тоит в том, чтобы учесть, что при вне- и 
внутри-семиотическом «переводе» (транс- 
формации) определяется по необходимос- 
ти особенностями «перевода» и, следова- 
тельно (в конечном счёте), самой структу- 
рой «переводимого» (первичное) и «пере- 
водящего» (вторичное), а что зависит от 
несовершенства (субъективный фактор) 
исполнения. Нужно полагать, что «Тай- 
ная вечеря» (фреска в монастыре Санта- 
Мария делле Грацие, Милан) или неза- 
конченное «Поклонение волхвов» Лео- 
нардо да Винчи (Уффици, Флоренция) 
превосходят соответственно работы Анд- 
реа дель Кастаньо и Д. Гирландайо на пер- 
вый сюжет или П. Веронезе на второй сю- 
жет (если говорить только о высочайших 
образцах, основывающихся на одних и 
тех же источниках) не только в чисто ху- 
дожественном плане, но и как свидетель- 
ства мифологического характера. Пробле- 
ма интерпретации первичных источников 
как мифологических свидетельств также 
сопряжена с многими трудностями. 
Прежде всего И. и. может при передаче 
мифологической информации пользо- 
ваться знаками разных типов. По приня- 
той классификации (Ч. С. Пирс, Ч. Мор- 
рис и др.), среди них выделяются знаки- 
индексы, основанные на естественной 
смежности изображаемого и изображаю- 
щего, знаки «иконического» типа, осно- 
ванные на сходстве того и другого, и зна- 
ки-символы, основанные на принудитель- 
ной смежности. Только «иконические» 
знаки открывают возможность «прямой» 
трансформации изображаемого в изобра- 
жающее и обратную реконструкцию. Про- 
изведение И. и. «иконического» типа мо- 


жет исключительно полно и детально (да- 
же с «усилением») моделировать мифоло- 
гический сюжет или сцену; степень точ- 
ности, «соответственности» регулируется 
лишь мастерством (точнее, вниматель- 
ностью) художника и материально-техни- 
ческими условиями. Для эпох, когда не 
было письменности (а именно такая ситу- 
ация характерна для эпохи мифопоэти- 
ческого сознания), роль И. и., естествен- 
но, возрастает. Согласно свидетельству, 
относящемуся уже к периоду достаточно 
широкого распространения книжной гра- 
мотности, «изображения употребляются в 
храмах, дабы те, кто не знает грамоты, по 
крайней мере, глядя на стены, читали то, 
что не в силах прочесть в книгах» (Григо- 
рий Великий). Произведение И. и. «ико- 
нического» типа может иметь в своей ос- 
нове некий другой текст, использующий 
ту же или иную знаковую систему [случай 
использования той же, т. е. изобразитель- 
ной знаковой системы, — «вечные» темы 
И. и., например эволюция изображения 
шаманской модели мира у народов Сиби- 
ри или развитие образа богоматери в хрис- 
тианском искусстве; другой случай - кар- 
тина - «перевод» некоего словесного текс- 
та (ср. фрески Джотто в Капелле дель Аре- 
на в Падуе, изображающие историю Ма- 
рии и Христа, как передача по горизонта- 
ли последовательного набора евангельс- 
ких эпизодов)]. В последнем случае (преи- 
мущественно) возникает вопрос об адек- 
ватности подобного внутрисемиотическо- 
го перевода на язык И. и., т. е. на язык 
форм, объёмов, линий, цвета, света и те- 
ни, топологических характеристик. Воп- 
рос об адекватности передачи мифологи- 
ческого содержания в И. и. (и даже о том, 
что следует понимать под адекватностью) 
решается особо в каждой традиции, как в 
аспекте того, что должно быть изображе- 
но, так и в аспекте выбора средств для ре- 
шения задачи изображения. Оба указан- 
ных аспекта весьма различны в разных 
традициях, а часто и в одной и той же, но 
взятой в историческом развитии. Что ка- 
сается средств, то тут необходимо прини- 
мать во внимание прежде всего существо- 
вание определённого культурно-произво- 
дственного навыка, традиции (материал 
может быть известен, но он не использует- 
ся в данной культуре) и, главное, правил 
семантизации наличных средств или кон- 
струируемых из них объектов (напр., 
красный -> кровь, чёрный -> зло, смерть, 
круглый -> женский, находящийся ввер- 
ху -> божественный, профильный -> от- 
рицательный). Ещё более сложно положе- 
ние с тем, что подлежит изображению. 
Прежде всего следует помнить о наличии 
в подходе религий к И. и. двух противопо- 
ложных принципов - необходимость пе- 
редачи религиозного и мифологического 
содержания в И. и. и запрет на изображе- 
ния такого рода (хотя чаще всего табуиру- 
ются изображения только того, что отно- 
сится исключительно к сакральной сфере, 
и только «иконического» типа). Согласно 
второму принципу, И. и. «иконического» 
типа не может даже приблизительно пере- 
дать сакральное; ориентируясь на натура- 
листическое, телесное, чувственное, оно 
не способно передать божественное, про- 
фанирует его, искажает, оскорбляет и по- 
тому сродни идолопоклонству, язычест- 


ву. Отсюда и запреты на «иконическое» 
изображение божества в иудействе, исла- 
ме, в Византии 8-9 вв. (иконоборчество, 
начиная с Льва III Исавра). При этом 
вполне допустимо использование знаков- 
индексов и знаков-символов, лишь обоб- 
щённо обозначающих сферу божественно- 
го [геометрические знаки, орнаменталь- 
ные мотивы и даже «иконические» изоб- 
ражения, но используемые в другом моду- 
се (ср. деревья, цветы, птицы, животные 
во Влахернской церкви вместо уничто- 
женных по приказанию Константина V 
эпизодов евангельского цикла)]; чередо- 
вание в верхнепалеолитическом искус- 
стве периодов, тяготеющих к знакам-ин- 
дексам и знакам-символам, с периодами с 
натуралистической ( « реалистической » , 
фигуративной) тенденцией как раз и отра- 
жает борьбу двух указанных начал в ди- 
ахроническом плане. Согласно первому 
принципу понимания «адекватности», И. 
и. «иконического» типа не только может 
передать сакральное, но оно само, вопло- 
щённое в произведения, и есть объект бо- 
жественного почитания; творения И. и. не 
удваивают божественную сущность, но 
как раз и являются ею [ср. нередкую ситу- 
ацию «обожествления» идолов не только 
в архаичных и изолированных традици- 
ях, но и в таких относительно высоко раз- 
витых цивилизациях, как цивилизация 
Двуречья (украшение идолов, их кормле- 
ние, мытьё, устройство брачных церемо- 
ний с их участием, походов и т. п.)]. Отно- 
шение христианства к И. и., как оно было 
сформулировано на 7-м Вселенском собо- 
ре, так или иначе учитывает оба принци- 
па. Таким образом, помимо И. и., которое 
иллюстрирует мифологию, объясняет или 
комментирует её и тем самым предполага- 
ет свою вторичность по сравнению с не- 
ким образцом, существует мифострои- 
тельное искусство, не только «открываю- 
щее» миф, но и созидающее его и обеспе- 
чивающее ему развитие во времени и в ду- 
ховном пространстве человеческой куль- 
туры. Именно таким мифостроительным 
потенциалом обладало в своём развитии 
христианское И. и. Укоренённая в самом 
христианстве идея историчности в извест- 
ной степени объясняет два круга фактов 
— то, что христианское искусство вклю- 
чает в себя и библейскую тематику, и то, 
что христианская топика продолжает раз- 
рабатываться в искусстве, которое перес- 
тало быть христианским и стало светс- 
ким. Динамичность и полицентричность 
европейского искусства на протяжении 
последних 6-7 веков (ср. также наличие 
искусства иного типа, разрабатывающего 
ту же тематику, - византийское, древне- 
русское и т. д.) привели не только к созда- 
нию колоссального фонда образов и сюже- 
тов, который обладает исключительной 
ценностью сам по себе, но и к построению 
эволюционных линий для каждого образа 
и сюжета (благовещение, богоматерь с 
младенцем во всём многообразии ипоста- 
сей, успение; въезд в Иерусалим Иисуса 
Христа, тайная вечеря, крестный путь, 
крестные муки, преображение и т. п.). Ев- 
ропейское И. и. нового времени, связан- 
ное с христианскими темами, являясь 
вторичным источником истории земной 
жизни Христа, как она отразилась в еван- 
гельском предании, выступает как пер- 


402 ИЗРАИЛ =іі=і і=іі=іі=іі=іі=іі=іі=і і=іі=і і=іі=і і=іі=і і=іі=і і=іі=іі=іі=іі=іі=іі=і і=іі=іі=іі=іі=іі=іЕ 


вичный (и притом первоначальной важ- 
ности) источник сведений о воспринима- 
ющем эту историю сознании, исповедую- 
щем её или просто размышляющем о ней 
(десакрал изованный вариант). Этот круг 
вопросов вплотную приводит к ещё одной 
функции И. и., существенной в связи со 
сферой религиозно-мифологического, - к 
функции улавливания необратимых, но 
ещё незамечаемых изменений и сигнали- 
зации их через интенсификацию архети- 
пического творчества (см. Архетипы). Че- 
рез эту функцию искусство вообще и И. и. 
в частности включает себя в поток мифот- 
ворчества, конкретные и «конечные» 
формы которого остаются до поры неяс- 
ными. В этом смысле справедлив тезис, 
что искусство начинается мифологией, ею 
живёт и её творит. [Особой обширной те- 
мой является использование мифологи- 
ческих мотивов и сюжетов в И. и. нового и 
новейшего времени (романтизм, неомифо- 
логизм и т. п.). Информацию по этим воп- 
росам см. в статье Литература и миф и в 
статьях об отдельных мифологических 
персонажах.] 

В. Н. Топоров. 

ИЗРАИЛ, Азраил ( (ігга'іі), в мусульманс- 
кой мифологии ангел смерти, один из че- 
тырёх главных ангелов (наряду с Джиб- 
рилом, Микалом и Исрафилом). Коран 
упоминает безымянных ангелов смерти, 
называя их «вырывающими с силой, изв- 
лекающими стремительно, плавающими 
плавно, опережающими быстро и распро- 
страняющими приказ» (79:1-5; 32:11). 

Согласно преданию, И. был первона- 
чально обычным ангелом, но проявил 
твёрдость, сумев вырвать из сопротивляв- 
шейся земли глину для создания Адама, 
за что был сделан главенствующим над 
смертью. Он огромен, многоног и много- 
крыл, у него четыре лица, а тело состоит 
из глаз и языков, соответствующих числу 
живущих. И. знает судьбы людей, но не 
знает срока кончины каждого. Когда этот 
срок наступает, с дерева, растущего у тро- 
на аллаха, слетает лист с именем обречён- 
ного, после чего И. в течение сорока дней 
должен разлучить душу и тело человека. 
У праведных он вынимает душу осторож- 
но, а у неверных — резко вырывает из те- 
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ла. Человек может различными способа- 
ми сопротивляться И., как это делал Муса 
и некоторые другие мифологические пер- 
сонажи, но в конце концов И. всегда по- 
беждает. 

М. П. 

ИЗРАИЛЬ (евр. д'зга'іі, от семитского 
имени, известного как личное имя в фор- 
ме ізгіі в текстах второй половины 2-го 
тыс. до н. э. из Угарита и в форме Із-га-іі в 
ханаанейских текстах середины 3-го тыс. 
до н. э. из Эблы; толкование вызывает 
споры, ВОЗМОЖНО, ОТ 8ГІ, 8Г ' «ГОСПОДСТВО- 
вать», «бог да господствует», или от згй, 
«пребывать», «удерживаться»), в ветхо- 
заветном предании имя, которое получил 
Иаков после того, как он боролся с богом 
(Быт. 32, 28); в другом варианте рассказа 
бог, явившийся Иакову после возвраще- 
ния того из Месопотамии, благословляет 
его и даёт новое имя И. (Быт. 35, 10). 
Обозначение «сыновья И.», «сыны И.» 
(Ъепе дзга'іі, Исх. 1, 9 и 12; 2, 23 и 25; 3, 9 
и др.) употребляется в Ветхом завете в том 
же значении, что и Двенадцать сыновей 
Иакова. 

В. И. 

И ИНЬ, в древнекитайской мифологии ле- 
гендарный мудрец, живший будто бы в 
конце династии Ся. Согласно древним 
преданиям. И И. был чёрен, у него не рос- 
ли ни брови, ни усы, ни борода. Он родил- 
ся в маленькой стране Юсинь. Однажды 
ночью матери И И. явилось во сне божест- 
во и сказало, что, когда по реке приплы- 
вёт деревянная ступка, женщина должна 
уйти из селения и не оборачиваться. Жен- 
щина так и сделала. Часть соседей после- 
довала за ней. Пройдя 10 ли, женщина 
обернулась и увидела, что позади неё всё 
залито водой. В то же мгновение женщина 
превратилась в тутовое дерево, в дупле ко- 
торого нашли младенца и дали фамилию 
И по названию реки Ишуй (имя его Инь, 
букв, «править», «управлять»). В легенде 
о чудесном рождении И И. отразились в 
трансформированном виде архаические 
представления, связанные с мифом о по- 
топе, по логике которого мать И И. долж- 
на была, видимо, спастись в ступке, плы- 
вущей по реке. Однако сюжетная схема 
древнего мифа здесь разрушена. И И. вос- 
питывался на кухне и научился хорошо 
готовить, но прославился одновременно и 
своей мудростью, умением рассуждать об 
искусстве управления страной, которое 
он преподносил то легендарному жестоко- 
му Цзе, царю династии Ся, то доброде- 
тельному царю Тану — основателю динас- 
тии Шан. 

Б.Р. 

ИИСУС НАВИН (евр. іейозиа, «бог [Ях- 
ве]-помощь», предполагается тождество 
имени Иисус с именем Зазиіа, известным 
по дипломатической переписке из египе- 
тского архива Эль-Амарны 14 в. до н. э.; 
Кип — патронимическая форма от имени 
отца Иисуса), в ветхозаветной традиции 
помощник и преемник Моисея, руково- 
дивший завоеваниями Ханаана Израи- 
лем; главный персонаж книги Иисуса На- 
вина. Происходил из колена Ефрема и 
первоначально носил имя Осия (евр. 
йозиа, форма, без имени Яхве вначале со- 
ответствующая имени ^ейозиа). Сначала 
И. И. описывается как «юноша - помощ- 
ник высшего ранга» (евр. па'аг, сравни 


угаритское п'г, служитель высшего ран- 
га), «служитель» (т е 8аге1) Моисея (Исх. 
24, 13; Чис. 11, 28). Руководимые И. И. 
израильтяне, вышедшие из пустыни Син, 
побеждают амаликитян в Рефидиме (при 
покровительстве Моисея, держащего в ру- 
ках жезл Яхве; положение жезла в конеч- 
ном счёте и предрешает исход битвы; Исх. 
17, 8-13). Моисей называет Осию, сына 
Навина, Иисусом (Чис. 13, 17) и посылает 
вместе с другими мужами (всего двенад- 
цать человек по числу колен Израиля, см. 
Двенадцать сыновей Иакова) осмотреть 
землю Ханаанскую. После осмотра только 
И. И. и Халев, сын Иефонниин, говорят 
Моисею, что земля очень хороша, за что 
все остальные хотят побить их камнями. 
Однако Яхве осуждает всех, кроме И. И. и 
Халева, на странствование и смерть в пус- 
тыне (14). По повелению Яхве Моисей ста- 
вит И. И. «пред Елеазаром священником 
и пред всем обществом» (27, 19). После 
смерти Моисея Яхве внушает И. И., чтобы 
он стал твёрд и мужествен, хранил и ис- 
полнял закон Моисея (Нав. 1, 1-9). Под 
водительством И. И. израильтяне прихо- 
дят к берегам Иордана. Яхве сообщает И. 
И., что начнёт прославлять его, как преж- 
де прославлял Моисея. 

Первым знамением покровительства 
И. И. со стороны Яхве становится переход 
через Иордан. Когда священники, несу- 
щие ковчег завета, входят в реку, вода в 
ней останавливается и весь народ перехо- 
дит на другой берег. После этого И. И. из- 
готовляет острые ножи и обрезает сынов 
Израиля, родившихся в пустыне на пути 
из Египта. С выходом израильтян из пус- 
тыни перестаёт падать с неба манна, и они 
начинают питаться плодами земли хана- 
анской. По слову Яхве И. И. велит семи 
священникам нести семь труб перед ков- 
чегом завета, обходя Иерихон в течение 
семи дней осады города; на седьмой день 
Иисус говорит народу, что Яхве передал 
город сынам израилевым, и «как скоро ус- 
лышал народ голос трубы, воскликнул на- 
род [весь вместе] громким [и сильным] го- 
лосом, и обрушилась [вся] стена [города] 
до своего основания» (6, 19). Всё, что было 
в городе, - «и мужей и жен, и молодых и 
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старых, и волов, и овец, и ослов, [всё] ист- 
ребили мечом» (6, 20), пощадив только 
семью блудницы, которая укрыла лазут- 
чиков, посланных И. Н. в Иерихон перед 
началом осады. Все сокровища города по- 
мещаются в святилище, и израильтянам 
предписывается остеречься брать из за- 
клятого. Когда израильтяне терпят пора- 
жение от жителей Гая, И. Н. разрывает на 
себе одежды, падает ниц перед ковчегом 
завета и лежит до самого вечера, пока Ях- 
ве не открывает ему, что Израиль согре- 
шил. И. И. изобличает ослушника, кото- 
рым оказывается Ахан, взявший из за- 
клятого прекрасную одежду, серебро и зо- 
лото. После того как Ахан признаётся в 
своём преступлении, его вместе с семьёй 
побивают камнями и сжигают огнём в до- 
лине Ахор, сохранившей это название и 
позже (один из характерных для первых 
глав книги И. И. образец этиологического 
предания, объясняющего происхождение 
места и его названия). По слову Яхве И. 
И. посылает ночью войско к Гаю, устраи- 
вает засаду, окружает город и, выманив 
войско за городские пределы, истребляет 
всё население, а царя Гая вешает на дере- 
ве. На горе Гевал И. И. устраивает жерт- 
венник, выбивает на камне список с зако- 
на Моисеева и читает его текст перед соб- 
ранием Израиля (главы 7-8). Племя евеев 
И. И. наказывает, повелев им рубить дро- 
ва и черпать воду для жертвенника Яхве, 
что они продолжали делать и в последую- 
щие времена (другой образец этиологи- 
ческого предания). Пять аморейских ца- 
рей, которые выступили против Гаваона, 
заключившего мир сП. Н., Яхве предаёт в 
руки И. Н. и бросает на них с неба камни; 
по молитве И. Н., воззвавшего к Яхве, на 
время битвы останавливаются луна и 
солнце. Деятельности И. Н. приписывает- 
ся завоевание всех главных городов Хана- 
ана в результате войн с народами, часть 
которых (хетты и др.)» по историческим 
данным, в это время не жила в Ханаане. 
Разделив ханаанейскую землю (19, 49 — 
50), И. Н. умирает в возрасте 110 лет; его 
хоронят на горе Ефремовой. 

Вопреки иудаистической и христианс- 
кой традициям, приписывавшим состав- 
ление книги И. Н. её герою, в 1-й полови- 
не 20 в. ряд учёных (Альт и другие) выс- 
казали мнение, что первые главы книги 
представляют собой собрание разнород- 
ных этиологических преданий, связан- 
ных с именем И. Н. значительно позднее 
(ок. 8-6 вв. до н. э.). При этом обращалось 
внимание на то, что проникновение изра- 
ильских племён в Ханаан могло происхо- 
дить мирным путём, а не в результате кро- 
вавых войн и завоеваний, приписывае- 
мых И. Н. Однако в последние десятиле- 
тия (начиная с исследований Олбрайта) 
удельный вес этиологических легенд в 
книге И. Н. признаётся менее значитель- 
ным. Указывается, что во 2-й половине 13 
в. до н. э. (в период, к которому может 
быть отнесён реальный конец исхода), по 
археологическим данным, многие хана- 
анские города были насильственно разру- 
шены. Поэтому часть книги может по со- 
держанию (а по мнению ряда исследовате- 
лей, и по форме, поскольку некоторые её 
части представляют собой запись древних 
эпических песен) оказаться более близкой 
ко времени лежащих в её основе истори- 


ческих событий (завоевание Ханаана те- 
ми коленами Израиля, которые пришли 
из Египта); в этом случае составление 
древнейших частей книги относят ко вре- 
мени ок. 900 до н. э. (что на три века позд- 
нее лежащих в её основе реальных собы- 
тий). Вопрос о соотношении мифопоэти- 
ческих элементов (чудо с расступившейся 
водой Иордана, каменный град, обрушив- 
шийся с неба, обвалившаяся от звука труб 
стена Иерихона, остановившиеся луна и 
солнце и т. п.) и элементов, имеющих ис- 
торическую основу (хотя в дальнейшем и 
существенно преобразованную в процессе 
циклизации этиологических преданий), 
остаётся дискуссионным. В личности са- 
мого И. Н. с его способностью подчинить 
свои действия и действия всего руководи- 
мого им народа голосу бога, через него го- 
ворившего, усматривают историко-психо- 
логическую реальность, характерную для 
эпохи становления личного сознания. 

В. В. Иванов. 

ИИСУС ХРИСТОС (греч. ІцаоцдХріатод), в 
христианской религиозно-мифологичес- 
кой системе богочеловек, вмещающий в 
единстве своей личности всю полноту бо- 
жественной природы - как бог-сын (вто- 
рое лицо троицы), «не имеющий начала 
дней» , и всю конкретность конечной чело- 
веческой природы - как иудей, выступив- 
ший с проповедью в Галилее (Северная 
Палестина) и распятый около 30 н. э. на 
кресте. «Иисус» - греч. передача еврей- 


ского личного имени Йешу(а) [і е зи(а'), ис- 
ходная форма — Йегошуа, «Нюзиа «бог 
помощь, спасение», ср. Иисус Навин]; 
«Христос» — перевод на греческий язык 
слова мессия (арам. тезШа', евр. тазіай, 
«помазанник»). Эпитетом И. X., как бы 
другим его именем, стало слово «Спаси- 
тель» (старослав. «Спас», греч. 2сотг|р, 
часто прилагавшееся к языческим богам, 
особенно к Зевсу, а также к обожествлён- 
ным царям). Оно воспринималось как пе- 
ревод по смыслу имени «Иисус», его экви- 
валент (ср. Матф. 1, 21: «и наречёшь имя 
ему Иисус, ибо он спасёт людей от грехов 
их»). Близкий по значению эпитет И. X. - 
«Искупитель» - перевод евр. ^о'еі («кров- 
ный родич», «заступник», «выкупающий 
из плена»), употреблённого уже в Ветхом 
завете в применении к Яхве (Ис. 41, 14 и 
др.; Иов 19, 25). Эти эпитеты - отражение 
догматического положения о том, что И. 
X., добровольно приняв страдания и 
смерть, как бы выкупил собою людей из 
плена и рабства у сил зла, которым они 
предали себя в акте «грехопадения» Ада- 
ма и Евы. Особое место среди обозначений 
И. X. занимает словосочетание «сын чело- 
веческий» (греч. Уіод тон аѵѲроЬлон как пе- 
редача арам. Ьаг'епаз): это его регулярное 
самоназвание в евангельских текстах, но 
из культа и письменности христианских 
общин оно рано и навсегда исчезает (воз- 
можно, табуированное как особенность 
речи самого И. X.). Его смысл остаётся 
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Рождество Христово, икона Андрея Рублева. 
1405. Москва, Кремль. 


Поклонение пастухов. Картина Джорджоне. Ок. 1504. 
Вашингтон, Национальная галерея. 




гальной адаптации в некотором смысле 
важнее, чем происхождение от реальной 
матери. Апокрифическая версия, не полу- 
чившая широкого распространения (ср. 
ранневизантийский апокриф «Изъясне- 
ние, как Христос стал священником»), 
связывала происхождение И. X. не только 
с родом Давида и, следовательно, с коле- 
ном Иуды (которому принадлежал месси- 
анский царский сан), но и с коленом Ле- 
вия (которому принадлежали права на 
священнический сан). 

Рождение И. X. предсказано ангелом 
(архангелом) Гавриилом, явившимся деве 
Марии в Назарете (Лук. 1, 26-38) и воз- 

Принесение во храм. Картина А. Мантеньи. 

1462—64. Флоренция, галерея Уффици. 


под вопросом, но весьма вероятна связь с 
ветхозаветной Книгой Даниила (Дан. 7, 
13-14), где описывается пророческое ви- 
дение, в котором «как бы сын человечес- 
кий» подошёл к престолу «Ветхого дня- 
ми» (т. е. Яхве) и получил от него царскую 
власть над всеми народами и на все време- 
на; в таком случае это мессианский титул, 
эквивалент слова «Христос». Далее, И. X. 
- «царь», которому дана «всякая власть 
на небе и на земле» (Матф. 28, 18), источ- 
ник духовного и светского авторитета 
(продолжение ветхозаветной идеи «царя 
Яхве»). Словосочетание «сын божий», 
имеющее применительно к И. X. догмати- 
ческий смысл, искони употреблялось в 
приложении к царю, как эквивалент его 
титула. В этом же идейном контексте сто- 
ит слово «господь» (греч. Кнрюд по тради- 
ции прилагалось к Яхве, заменяя в пере- 
воде Ветхого завета его табуированное 
имя, как соответствие евр. Адонаи; в бы- 
товом обиходе оно означало не господина, 
распоряжающегося рабом, а опекуна, 
имеющего авторитет по отношению к не- 
совершеннолетнему, и т. п.; употребля- 
лось оно и как титул цезарей). 


Мифологизированную биографию 
«земной жизни» И. X. - от начального мо- 
мента истории «вочеловечения бога» (см. 
Благовещение) до смерти И. X. на кресте, 
его воскресения и, наконец, возвращения 
по завершении земной жизни в божест- 
венную сферу бытия, но уже в качестве 
«богочеловека» (см. Вознесение) дают гл. 
обр. евангелия — канонические (от Мат- 
фея, Марка, Луки, Иоанна) и многочис- 
ленные апокрифические (Петра, Фомы, 
Никодима, Первоевангелие Иакова, еван- 
гелия «детства Христа» и др.). Разные 
евангелия в разной степени акцентируют 
внимание на тех или иных моментах 
«земной жизни» И. X. (часто те или иные 
эпизоды вообще отсутствуют в каком-ли- 
бо евангелии), содержат большую или 
меньшую степень фантастически сказоч- 
ного элемента (особенно велик этот эле- 
мент, как правило, в апокрифической ли- 
тературе), содержат многочисленные про- 
тиворечия. Всё это отражает разновремен- 
ность их создания, борьбу направлений 
раннего христианства, постепенное скла- 
дывание и оформление основных догм. 

В качестве мессианского «царя» И. X. 
- наследник династии Давида, «сын Да- 
видов». Так как он рож- 
дается от девы Марии, 
не имея земного отца, 
можно ожидать, что к 
Давиду будет возведено 
родословие его матери. 
Однако это не так: обе 
генеалогии И. X., кото- 
рые даны в евангелиях 
(Матф. 1, 1-16, Лук. 3, 
23-38), - это генеалогии 
Иосифа Обручника, но- 
минального мужа Ма- 
рии — с точки зрения 
древневосточного сак- 
рального права узы ле- 


Поклонение волхвов. 
Картина Рогира ван дер 
Вейдена. Ок. 1458. 
Мюнхен, Старая пинако- 


тека. 


=ІІ=|[=ІІ=|[=ІІ=|[=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=|[=ІІ=|[=ІІ=|[=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=|[=І ИИСУС ХРИСТОС 405 


прежде зачатия младенца во чреве); на со- 
роковой день он как первородный сын иу- 
дейской семьи принесён в иерусалимский 
храм для ритуального посвящения богу, 
где узнан престарелым Симеоном Богоп- 
риимцем, всю жизнь ожидавшим мессии 
(Лук. 2, 22 — 33). Спасая младенца от царя 
Ирода (ср. ветхозаветное сказание о рож- 
дении Моисея), Мария и Иосиф бегут с 
ним в Египет, где остаются до смерти Иро- 
да (Матф. 2, 13-21). Многочисленные вне- 
канонические легенды, особенно богатые 
и обстоятельные у коптов (христиан-егип- 
тян), но распространённые в литературе и 
фольклоре различных народов, говорят об 
идолах, рушившихся перед лицом И. X., 
о плодовом дереве, склонившем по его 
приказу ветви к деве Марии, о поклоне- 
нии зверей, об источниках, пробиваю- 
щихся в безводном месте, чтобы утолить 
жажду путников, и т. п. Годы, проведён- 
ные затем в Назарете, окружены безвест- 
ностью (сообщается, что Иисус выучива- 
ется ремеслу плотника; Мк. 6, 3). Соглас- 
но каноническому повествованию, по дос- 
тижении И. X. двенадцатилетнего возрас- 
та (религиозного совершеннолетия) семья 
совершает паломничество в Иерусалим на 
пасху, во время которого отрок исчезает. 
Его находят в храме «посреди учителей, 
слушающего их и спрашивающего их», и 
рабби, с которыми он говорил, «дивились 
разуму и ответам его» (Лук. 2, 47). На 
укоризны матери И. X. отвечает: «зачем 
было вам искать меня? или вы не знали, 
что мне должно быть в том, что принадле- 
жит отцу моему» . В остальном И. X. «был 
в повиновении» Марии и Иосифа. В про- 
тивоположность сдержанным ортодок- 
сальным преданиям в апокрифах отрок И. 
X. изображается могущественным, таин- 
ственным и подчас недобрым чудотвор- 
цем, словом умерщвляющим (правда, за- 
тем оживляющим) повздоривших с ним 
сверстников, изумляющим школьного 
учителя каббалистическими тайнами; он 


Иисус и учителя. Картина П. Веронезе. 1548. Мадрид, Прадо. 



і 

— Зге 



Бегство в Египет. 
Фреска Джотто. 
Ок. 1305. Падуя, 
капелла дель Арена. 


вестившим, что у нее должен родиться 
сын без разрушения её девственности, ко- 
торый будет чудесно зачат по действию 
духа святого (мифологический мотив не- 
порочного зачатия); эту тайну ангел, не 
называемый по имени, открывает Иосифу 
Обручнику, явившись ему во сне (Матф. 
1, 20- 23). По ветхозаветным пророчест- 
вам (Мих. 5, 2), мессианский царь должен 
родиться на земле Иудеи (Южная Палес- 
тина), в Вифлееме, легендарном городе 
Давида; между тем Мария и Иосиф живут 
в Назарете, вошедшем в поговорку своей 
незначительностью (Ио. 1, 46), в полуязы- 
ческой Галилее (Северная Палестина). 
Провиденциальной причиной, побудив- 
шей их отправиться в Вифлеем, оказыва- 
ется объявленная римскими оккупацион- 
ными властями перепись населения, по 


правилам которой каждый должен был 
записаться по месту исконного прожива- 
ния своего рода (Лук. 2, 1-5). Там, в Виф- 
лееме, и рождается И. X. - в хлеву (устро- 
енном, согласно апокрифическому еван- 
гелию Фомы, в пещере, что символически 
связывает сюжет рождества с богатой тра- 
диционно-мифологической топикой пе- 
щеры), «потому что не было им места в 
гостинице» (2, 7). Обстановка рождества 
парадоксально напоминает жизнь Адама 
в Эдеме с животными до грехопадения. 
Младенцу И. X. приходят поклониться 
пастухи, побуждённые к этому славосло- 
вящими ангелами (2,8-20); волхвы, при- 
ведённые чудесной звездой (Матф. 2, 1- 
11). По прошествии восьми дней младе- 
нец подвергнут обряду обрезания и полу- 
чает имя Иисус (наречённое ангелом 
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лепит в субботу птичек из глины, а когда 
его корят за нарушение субботнего покоя, 
хлопает в ладоши и птички улетают 
(апокрифическое евангелие Фомы). 

Каноническая традиция осторожно 
указывает на конфликты с близкими. 
«Ближние его пошли наложить на него 
руки, ибо говорили, что он вышел из се- 
бя» (Мк. 3, 21); «Братья его не веровали в 
него» (Ио. 7, 5). 

Перед выходом на проповедь И. X. отп- 
равляется к Иоанну Крестителю и прини- 
мает от него крещение, что сопровождает- 
ся голосом с небес, утверждающим И. X. в 
мессианском достоинстве, и явлением ду- 
ха святого в телесном обличье голубя 
(Матф. 3, 13-17; Мк. 1, 9-11; Лук. 3, 21- 
22; Ио. 1, 32-34). Сразу после этого И. X. 
уходит в пустыню на 40 дней (срок поста 
ниневитян в истории Ионы, вообще зна- 
менательное число, ср. также продолжи- 
тельность «великого поста» в практике 
православной и католической церквей), 
чтобы в полном уединении и воздержании 
от пищи встретиться в духовном поединке 
с дьяволом (Матф. 4, 1—11; Лук. 4, 1-13). 
Как в традиционном эпическом или ска- 
зочном поединке, И. X. побеждает своего 
антагониста троекратно, отклоняя каж- 
дое из его предложений словами ветхоза- 
ветных заповедей, приводимыми более 
или менее точно. Так, ответ на предложе- 
ние чудом превратить камни в хлебы, что- 
бы утолить многодневный голод, - «не 
хлебом единым жить будет человек, но 
всяким словом, исходящим из уст божи- 
их» (ср. Втор. 8, 3); на предложение бро- 
ситься с кровли притвора иерусалимского 
храма, чтобы в воздухе быть поддержан- 
ным ангелами и этим доказать своё бого- 
сыновство, - «не искушай господа бога 
твоего» (Втор. 6, 16); на предложение по- 
клониться дьяволу, чтобы получить от не- 
го «все царства мира и славу их», — «гос- 
поду богу твоему поклоняйся и ему одно- 
му служи» (Втор. 6, 13; 10, 20). Лишь пос- 
ле этого И. X. выступает с возвещением 
мессианского времени (Матф. 4, 17); его 
возраст приблизительно определяется 
(Лук. 3, 23) в 30 лет — символический 
возраст полноты зрелости («Тридцать лет 


было Давиду, когда он воцарился» — 2 
Царств 5, 4). Он призывает первых учени- 
ков (см. в ст. Двенадцать апостолов) из 
среды рыбаков «моря Галилейского» (Ти- 
вериадского озера), ходит с ними по Па- 
лестине, проповедуя своё учение и творя 
чудеса. Когда на свадьбе в Кане Галилейс- 
кой не хватило вина, он по просьбе матери 
претворяет воду в вино (Ио. 2, 1-11 — 
«чудо в Кане Галилейской»; характерен 
контраст между прозаической житейской 
ситуацией и эсхатологической символи- 
кой мессианского пира). Другие чудеса — 
воскрешение мёртвых (Лазаря, дочери 
Иаира), хождение по воде, укрощение бу- 


ри, насыщение тысяч людей пятью (се- 
мью) хлебами, особенно же - исцеление 
душевнобольных («изгнание бесов») и те- 
леснобольных. Своим ближайшим учени- 
кам — апостолам Петру, Иакову и Иоанну 
Богослову, взойдя с ними на высокую го- 
ру, он являет «чудо преображения»: лицо 
его просияло, «как солнце», одежды сде- 
лались «блестящими»; происходит явле- 
ние Илии с Моисеем, а из облака раздаёт- 
ся голос, возвещающий, что И. X. — «сын 
мой возлюбленный» (Матф. 17, 1-13, Мк. 
9, 1-12, Лук. 9, 28-36). Но в родном Наза- 
рете, где в него не верили, И. X. «не мог 
совершить никакого чуда» (Мк. 6, 5). По- 


Крещение. Картина 
Пьеро делла Франческа. 
1450—55. Лондон, 
Национальная галерея. 


Въезд Христа в 
Иерусалим. 
Неизвестный францу- 
зский мастер, 15 в. 
Ленинград, Эрмитаж. 
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Въезд в Иерусалим. Мозаика в капелле Палатина в Палермо 12 в. 


стоянныи мотив - столкновения с иудейс- 
кими ортодоксами из числа господствую- 
щих религиозных течений фарисеев и 
саддукеев, вызванные тем, что И. X. по- 
стоянно нарушает формальные табу иуда- 
истической религиозной практики 
(напр., исцеляет в субботу), притязает на 
право прощать людям их грехи (считав- 
шееся принадлежностью только бога), 
поддерживает «оскверняющее» общение с 
отверженными грешниками. Многочис- 
ленные афоризмы И. X. утверждают само- 
отверженную готовность к отказу от вы- 
год и преимуществ в качестве решающего 
критерия духовной жизни. «Нагорная 


проповедь» (Матф. 5-7) начинается воск- 
лицанием «блаженны добровольно ни- 
щие» (или «нищие по велению своего ду- 
ха»; такой перевод подтверждается как 
древними толкованиями, так и наблюде- 
ниями над семантикой текстов Кумрана, 
между тем как традиционная передача 
«нищие духом» ведёт к недоразумениям). 
С неожиданной суровостью осуждена за- 
бота о завтрашнем дне, воля к обеспечен- 
ному, обставленному гарантиями благо- 
получию (Матф. 6, 24-34). Сам И. X. - то- 
же «добровольно нищий»: «лисицы име- 
ют норы, а птицы небесные - гнёзда, а 
Сын человеческий не имеет, где прикло- 


нить голову» (Матф. 8, 20; Лук. 9, 58). 
Именно эта черта выделяется и мифологи- 
зируется в образе Иисуса (Исы), как его 
даёт мусульманская, особенно послекора- 
ническая, литература (напр., у Газали И. 
X. — идеал нестяжательства в духе суфиз- 
ма). Отрешение от любви к себе доводится 
до парадоксального требования «вознена- 
видеть» своих близких и самую жизнь 
свою (Лук. 14, 26). Как учитель своей ау- 
дитории, И. X. в кругу палестинских по- 
нятий воспринимается как рабби; так к 
нему и обращаются (Матф. 26, 25 и 49; 
Мк. 9, 5; Ио. 1, 38 и 49; 3, 2). Это особый 
случай среди рабби, ибо он учит, не прой- 
дя специальной выучки (Ио. 7, 15), и при- 
том говорит, «как власть имеющий, а не 
как книжники и фарисеи» (Матф. 7, 29; 
Мк. 1, 22). Евангелия чаще всего показы- 
вают И. X. учащим (Матф. 4, 23; 9, 35; 
Ио. 7, 14; Мк. 10, 1). Синагоги, притворы 
иерусалимского храма - нормальная об- 
становка деятельности рабби. Другие 
«учители во Израиле» диспутируют с 
ним, как со своим коллегой и конкурен- 
том (Матф. 22, 23-45). Но суть и тон его 
речей исключительны; слушающий дол- 
жен либо «уверовать», либо стать врагом 
(ср. Матф. 12, 30 - «Кто не со мною, тот 
против меня»). Отсюда неизбежность тра- 
гического конца. 

В дни перед главным иудейским празд- 
ником — пасхой И. X. приближается к 
Иерусалиму, торжественно въезжает в 
этот город на ослице (символ кротости и 
миролюбия в противоположность боевому 
коню, ср. Зах. 9, 9-10), принимает приве- 
тствия от народной толпы, обращающей- 
ся к нему с ритуальными возгласами как 
к мессианскому царю, и властно изгоняет 
из помещений иерусалимского храма ме- 
нял и торговцев жертвенными животны- 
ми (Матф. 21, 1-13; Мк. 11, 1-11, 15-17; 


Тайная вечеря. Центральное панно алтаря работы Д. Баутса. 
1464-67. Лёвен, церковь святого Петра. 



«Ессе Ното». Картина К. Массейса, 1526. Венеция, Дворец дожей. 
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Распятие. Русская икона работы Дионисия. 1500. 
Москва, Третьяковская галерея. 


Распятие. 

Картина Элъ Греко. 1590. Мадрид, Прадо. 
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Лук. 19, 28-46; Ио. 12, 12-19). Иудей- 
ские старейшины, составлявшие особое 
религиозно-административное и судебное 
учреждение — синедрион (греч.; евр. сан- 
хедрин), решают предать его (как выход- 
ца из презираемой Галилеи, нарушителя 
обрядовой дисциплины, вождя, могущего 
поссорить с ними римлян) суду синедрио- 
на, чтобы затем выдать на казнь римским 
властям (синедрион в оккупированной 
стране не имел права приговаривать к ли- 
шению жизни). И. X. в кругу двенадцати 
апостолов тайно справляет обряд пасхаль- 
ного ужина (т. н. тайная вечеря), во время 
которого предсказывает, что один из уче- 
ников предаст его, а затем подаёт учени- 
кам хлеб и вино, мистически претворяя 
их в своё тело и кровь, а себя уподобляя 
закланному и поедаемому пасхальному 
ягнёнку, - прообраз христианской евха- 
ристии (Матф. 26, 20-29; Мк. 14, 18-25; 
Лук. 22, 8-38; Ио. 13, где отсутствует ев- 
харистическая топика, но зато описано 
омовение ног ученикам как поданный им 
пример взаимного служения). Ночь он 
проводит с учениками в Гефсиманском са- 
ду на Масличной горе к востоку от Иеру- 
салима, «ужасается и тоскует», просит 
троих самых избранных апостолов (неког- 
да присутствовавших при преображении) 
бодрствовать вместе с ним и обращается к 
богу с молитвой: «Отче! о, если бы ты бла- 
говолил пронести чашу сию мимо меня! 
впрочем, не моя воля, но твоя да будет» 
(Лук. 22, 42; ср. Матф. 26, 39, Мк. 14, 36 

- «моление о чаше»); напряжение его ду- 
ха доходит до кровавого пота (Лук. 22, 
44). Приходят вооружённые пособники 
иудейских старейшин, которых ведёт 
предатель Иуда Искариот, он подходит к 
И. X. и целует его - это знак, кого надо 
схватить (Матф. 26, 47-50; Мк. 14, 43- 
45; Лук. 22, 47-48). Пётр пытается ока- 
зать вооружённое сопротивление и отсе- 
кает мечом ухо рабу первосвященника, но 
И. X. останавливает его и исцеляет раба. 
Ученики разбегаются, И. X. отведён на 
суд синедриона, где подтверждает своё 
мессианское достоинство (Мк. 14, 61-62), 
за что ему выносят (предварительный) 
смертный приговор. Ранним утром И. X. 
ведут к римскому прокуратору Понтию 
Пилату для подтверждения приговора. 
Пилат спрашивает его, считает ли он себя 
царём иудеев, и получает утвердительный 
ответ (Мк. 15, 2 и др.). Однако Пилат не 
прочь спасти необычного обвиняемого. По 
обычаю к празднику пасхи можно было 
помиловать одного осуждённого; Пилат 
предлагает отпустить И. X., но толпа тре- 
бует помиловать вместо него некоего Ва- 
равву, который во время мятежа совер- 
шил убийство (Мк. 15, 7). И. X. ждёт 
участь бесправных - бичевание и затем 
распятие на кресте, а между тем и другим 

- издевательства римских легионеров, де- 
лающих из него шутовского царя (Матф. 
27, 27-30; Мк. 15, 16-20; Ио. 19, 2-3). Он 
должен нести крест до места казни (Голго- 
фа), но не выдерживает его тяжести, и 
крест помогает нести некто Симон из Ки- 
рены (Мк. 15, 21). По иудейскому обычаю 
ему предлагают перед казнью наркотичес- 
кий напиток, притупляющий чувстви- 
тельность, но он отказывается (15, 23). И. 
X. распинают между двумя разбойника- 
ми, из которых один издевается над ним, 



Снятие с креста. Картина Рогира ван дер Вейдена. Ок. 1438. Мадрид, Прадо. 


а другой сознаёт свою вину и невинность 
И. X. («благоразумный разбойник»); ему 
И. X. обещает: «сегодня же будешь со 
мною в раю» (Лук. 23, 43). Страдания И. 
X. на кресте продолжаются около 6 часов 
(по современному счёту примерно с 9 ча- 
сов до 3 часов пополудни). Он поручает де- 
ву Марию заботам усыновляемого ею 
Иоанна Богослова (Ио. 19, 25-27), читает 
(по-арамейски) стих скорбного и в то же 
время мессианского псалма 21/22 «Боже 
мой! Боже мой! для чего ты меня оста- 
вил!» (Мк. 15, 34) и умирает. Его смерть 
сопровождается знамениями: солнце зат- 
мевается, в иерусалимском храме сама со- 
бой раздирается завеса (ср. раздирание 
одежд в знак скорби), происходит земле- 
трясение. Чтобы проверить, мёртв ли 
осуждённый, один из воинов пронзает ему 
грудь копьём (Ио. 19, 34). Тело И. X. вы- 
дано друзьям по ходатайству Иосифа Ари- 
мафейского, обвито плащаницей с дороги- 


ми благовониями, принесёнными Нико- 
димом (Ио. 19, 39-40), и спешно похоро- 
нено в каменном саркофаге, в пещере, за- 
валенной камнем; на следующий день 
пасхальная суббота, когда иудею ничего 
нельзя делать. Евангелия ничего не гово- 
рят о сошествии во ад И. X., но позднее 
представление о явлении И. X. среди 
мёртвых и о сокрушении им сил смерти в 
самой их твердыне стало предметом веры 
и мифологизирующей фантазии. Когда по 
истечении субботы Мария Магдалина и 
ещё две женщины (мироносицы) пришли, 
чтобы ещё раз омыть и умастить благово- 
ниями тело И. X., саркофаг оказался 
пуст, а на его краю сидел «юноша, обле- 
чённый в белую одежду» (ангел), который 
сказал, что И. X. воскрес и ученики уви- 
дят его в Галилее (Мк. 16, 1-8). Само воск- 
ресение И. X. описывается только в апок- 
рифах (напр., в евангелии от Петра). 
Воскресший И. X. является ученикам. 


Оплакивание 
Христа. 
Фреска Джотто. 
Ок. 1305. Падуя, 
капелла дель Арена. 
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Слева — 
Положение во 
гроб. Картина 
Рафаэля. 1507. 
Рим, Галерея 
Боргезе. 


Справа — Поло- 
жение во гроб. 

Икона северного 
письма. Конец 15 
в. Москва, Треть- 
яковская галерея. 



Его не сразу узнают, Мария Магдалина 
принимает его за садовника (Ио. 20, 15), у 
учеников, долго беседовавших с ним по 
дороге в Эммаус, «открываются глаза» 
лишь перед тем, как он делается невидим 
(Лук. 24, 31), Фома же ощупывает раны 
от гвоздей (Ио. 20, 27). И. X. посылает 
апостолов на проповедь по всему миру, 
после чего происходит его вознесение 
(Мк. 16, 19; Лук. 24, 51; Деян. 1, 9). Возв- 
ращение (второе пришествие) И. X. совер- 
шится в конце времён «на облаках с си- 
лою многою и славою» (Мк. 13, 26); подво- 
дя итог судеб мира, он будет творить 
страшный суд над всеми поколениями 
людей. 

Таков евангельский рассказ о «земной 
жизни» И. X. (дополненный апокрифи- 
ческими повествованиями). В новозавет- 
ных текстах (особенно в Евангелии от Ио- 
анна, в Посланиях апостолов) уже наме- 
чены основные элементы христологичес- 
ких представлений, ставших позднее 
важнейшими религиозными догматами 
христианства, прежде всего понимание И. 
X. как «богочеловека», сына божьего, со- 
единившего в своём лице человеческую и 
божественную природы. Одновременно 
(уже в Евангелии от Иоанна) формируется 
взгляд на И. X. как на божественный ло- 
гос (слово), посредствующее звено между 
богом и людьми. Это представление (сфор- 
мулированное не без воздействия греко- 
римской философии) стало составной 
частью догмата о троичности божества 
(бог - отец, бог - сын, дух святой), где И. 
X. понимается как второе лицо (вторая 
ипостась) троицы (бог — сын), порождае- 
мая первой ипостасью (см. в ст. Троица). 
Хотя образ И. X. как «богочеловека» име- 
ет внешнее сходство с мифологическими 
фигурами «божественных мужей», сыно- 
вей богов, вообще «полубогов», «богоче- 
ловек» мыслится в христианстве не как 
«полубог», т. е. смешение полубожествен- 
ности и получеловечности, но как «впол- 
не» бог и «вполне» человек, «единый не 
через смешение сущностей, но через един- 
ство лица» (« Псевдо- Афанасиев символ 
веры», 5 в.); такой точке зрения противос- 


тояли взгляды как несториан, рассматри- 
вавших бога- логоса и человека Иисуса 
как две сущностно различные величины, 
а путь человека Иисуса — как путь посте- 
пенного совершенствования, аналогично- 
го пути «божественных мужей» язычест- 
ва, так и монофизитов, утверждавших, 
напротив, что человеческая природа И. X. 
была полностью поглощена божественной 
природой логоса. Воплотившийся в Хрис- 
те бог-логос стал мыслиться в ортодок- 
сальном христианстве не как «низший» 
или «меньший» бог, не как низший уро- 
вень божественной сущности (точка зре- 
ния ариан, отрицавших равенство вопло- 
тившегося логоса отцу), но как лицо абсо- 
люта, равное двум другим лицам троицы. 
По этой причине «боговоплощение» пони- 
мается в христианстве как единократное 
и неповторимое, не допускающее каких- 


либо перевоплощений в духе античного 
орфизма или восточной мистики, множе- 
ственности «спасителей» и «наставников 
человечества», наподобие бодхисатв буд- 
дийской мифологии. При этом предпола- 
гается, что происходит не просто «вопло- 
щение» божества, т. е. принятие им чувст- 
венно-материального обличья (человечес- 
кая природа при этом могла пониматься 
просто как маска - точка зрения докетов), 
но его «вочеловечение», т. е. «реальное» 
соединение с природой человека во всей её 
целостности — не только с телом, но и ду- 
шой и умом, вплоть до учения о двух во- 
лях И. X. — божественной и человеческой 
(сформулированного к 7 в. в борьбе с мо- 
нофелитами, признававшими две приро- 
ды И. X., но единую волю). Полная нево- 
образимость и логическая неописуемость 
такого соединения не только не отрицает- 


Жены-мироносицы у гроба. Картина X. ван Эйка (? ). Ок. 1420. 
Роттердам, музей Бойманса — ван Бёнингена. 
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Воскресение. Створка Изенхеймского алтаря 
работы М. Нитхарда (Грюневальда ). 
1512—1515. Кольмар, музей Унтерлинден. 


ся, но всячески подчёркивается раннех- 
ристианской и средневековой религиоз- 
ной литературой. Это чудо, в отличие от 
всех частных чудес выходящее не только 
за рамки законов природы, но и за рамки 
нормы бытия бога как такового: если по 
евангельской формуле «богу всё возмож- 
но» (Матф. 19, 26 и др.), то вочеловече- 
ние, строго говоря, как бы невозможно и 
для самого бога. 


Учение об И. X. как о богочеловеке со- 
единено в христианстве как «религии спа- 
сения» с представлением об искупитель- 
ной жертве И. X. — Иисус Христос бог, 
ибо только кровью бога можно искупить 
греховность человечества (см. «Грехопа- 
дение»); и вместе с тем он человек, ибо 
точное подобие его смерти и человеческой 
кончины служит залогом воскрешения 
умерших (ср. 1 Фесс. 4, 14). В плане уче- 
ния об искупительной жертве И. X. пере- 
осмысливается и ветхозаветное представ- 
ление о мессианском царе, мессии: И. X. 
трактуется как спаситель от «порчи» пер- 
вородного греха. 

С. С. Аверинцев. 

Все эти положения, содержащие нема- 
ло элементов более древних религиозно- 
мифологических представлений, но зна- 
чительно усложнённых и преобразован- 
ных, стали религиозными догматами 
христианства только после ожесточённых 
христологических споров 2-7 вв. и побе- 
ды ортодоксального христианства над 
многочисленными другими направления- 
ми (докетизм, арианство, несторианство, 
монофизитство, монофелитство и др.), 
объявленными ортодоксальной церковью 
еретическими . 

Ортодоксально-теологическая точка 
зрения, предполагающая признание этих 
догматов и принятие на веру всех новоза- 
ветных текстов, говорящих о чудесной би- 
ографии «богочеловека» И. X., включая 
его телесное воскресение и вознесение, за 
подлинную реальность, не оставляет мес- 
та для постановки вопроса о мифологич- 
ности каких-либо евангельских эпизодов. 

В научной литературе об И. X. (а она 
необозрима) сложилось два основных нап- 
равления — мифологическое и историчес- 
кое. Зарождение и того, и другого отно- 
сится (если не считать единичных попы- 


ток более раннего времени) к эпохе Про- 
свещения 18 в.; оба подхода (в большей 
или меньшей степени) противостояли тог- 
да ортодоксально-теологической трактов- 
ке образа. Мифологическое направление 
признаёт И. X. мифическим образом, соз- 
данным на основе тотемических верова- 
ний или земледельческих культов (осо- 
бенно культов умирающего и воскресаю- 
щего бога), подобно культу Осириса, Дио- 
ниса, Адониса и др., или интерпретирует 
образ И. X. с точки зрения солярно-аст- 
ральных представлений. Все евангель- 
ские рассказы о его жизни и чудесных де- 
яниях рассматривались как простые за- 
имствования мифов из древних религий, 
из ветхозаветной литературы. В И. X., 
как и других аналогичных ему мифологи- 
ческих образах, представители солярно- 
астральной концепции видели солнечное 
божество: он рождается 25 декабря (пово- 
рот солнца на весну после зимнего солн- 
цестояния), странствует по земле в сопро- 
вождении 12 апостолов (годичный путь 
солнца через 12 зодиакальных созвездий), 
умирает и воскресает на третий день 
(трёхдневное новолуние, когда луна не 
видна, а потом снова «воскресает», и т. 
д.). Некоторые последователи астрально- 
мифологической концепции пытались 
дать астральные объяснения чуть ли не 
каждому эпизоду в евангельских повест- 
вованиях (находя им аналогии в движе- 
нии солнца через созвездия Девы, Льва, 
Скорпиона и т. д.). В целом эта концепция 
была наиболее характерна для начальной 
стадии развития мифологической теории 
(французские просветители Ш. Ф. Дю- 
пюи, К. Ф. Вольней) и в 20 в. имела (в сво- 
ём крайнем, «чистом» выражении) лишь 
немногих сторонников (среди них - 
польский учёный А. Немоевский, фран- 
цузский - П. Кушу). В числе крупнейших 


Воскресение. Фреска Пьеро делла Франческа, 1463 — 65. 
Сан-Сеполъкро, Коммунальная пинакотека. 



Явление Христа Марии Магдалине. Картина М. ПІонгауэра. 
2-я половина 15 в. Кольмар, музей Унтерлинден. 
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Христос перед судом народа. Скульптура М. 
М . Антокольского. Мрамор. 1874. Санкт- 
Петербург, Гос. Русский музей. 


представителей мифологического направ- 
ления в конце 19-20 вв. — А. Древе, Дж. 
М. Робертсон, В. Б. Смит и др. Образ И. X. 
сравнивается ими с образами «спасите- 
лей», божественных «целителей» древне- 
восточных религиозно-мифологических 
систем; обращается внимание на встреча- 
ющееся во многих религиях сочетание ве- 
ры в «спасителя» с представлением об 
умирающем и воскресающем боге; прос- 
леживается связь большинства эпизодов 
биографии И. X. с устойчивыми мифоло- 
гическими сюжетами (рассказ о рожде- 
нии И. X. находит аналогии в мифах о чу- 
десном рождении божественного дитяти, 
эпизод бегства в Египет - в рассказах о 
преследовании чудесного младенца и его 
чудесном спасении - напр., египетский 
миф о Горе и Сете, ассирийский — о царе 
Саргоне, иудаистический — о Моисее, ин- 
дийский о Кришне, и т. д.). Прослежива- 
ется связь христианских легенд с предс- 
тавлениями о самопожертвовании бо- 
жеств во многих культах (с И. X. сопос- 
тавляются образы Агни, Кришны, Мит- 
ры, Гайомарта и др.) и связь христианс- 
кой символики с символикой дохристиа- 
нской («рыба» как символ многих бо- 
жеств огня и др., крест как символ воск- 
ресения и новой жизни задолго до христи- 
анства; усматривается связь представле- 
ния о смерти И. X. на кресте с общемифо- 
логическим образом древа мирового и т. 
д.). Иногда в мифе об И. X. видят вариант 
легенды о Будде. Отголоски тотемических 
верований усматривают в мифе о непороч- 
ном зачатии И. X. девой Марией, в таин- 
стве причащения, рассматриваемом в 


христианстве как съедение тела и крови 
Христа, пасхального «агнца». На взгляды 
многих представителей мифологического 
направления, в котором легко прослежи- 
вается связь почти со всеми направления- 
ми, характерными для общей теории ми- 
фа 19 — нач. 20 вв. (см. в ст. Мифология), 
оказали влияние идеи Дж. Фрейзера о ма- 
гических обрядах как источнике всякой 
религии и о том, что в основе христиан- 
ства лежит обряд ритуального убиения 
племенного вождя или его сына — содер- 
жание Евангелий понималось как культо- 
вый миф, повествующий о реальном или 
символическом умерщвлении человечес- 
кой жертвы, страдающего и воскресаю- 
щего бога. В целом развитие образа И. X. 
мыслится мифологическим направлени- 
ем как идущее от более раннего представ- 
ления о нём как о боге к наделению этого 
образа по мере складывания христианства 
«человеческими» чертами, т. е. эволюция 
от бога к человеку. Хотя представители 
мифологической школы слишком одно- 
сторонне трактовали сложный образ И. 
X., не видя в нём ничего нового сравни- 
тельно с многими богами древневосточ- 
ных религий, им удалось убедительно по- 
казать происхождение многих мифологи- 
ческих мотивов в образе И. X. 

Историческое направление признаёт, 
что в основе образа И. X. лежит истори- 
ческая личность. Учёные этого направле- 
ния считают, что развитие образа И. X. 
шло в направлении, противоположном то- 
му, как это представляла себе мифологи- 
ческая школа, — т. е. происходила мифо- 
логизация исторической личности, обо- 
жествление Иисуса, действительно суще- 
ствовавшего проповедника из Назарета, 
образ которого по мере роста числа его 
приверженцев всё более наделялся мифо- 
логическими чертами. Для первых попы- 
ток воссоздать биографию «Иисуса-чело- 
века» характерен просветительски-раци- 
оналистический подход, отсутствие исто- 
ризма (в 18 в. немецкий теолог и просве- 
титель-вольфианец Г. С. Реймарус, швей- 
царский теолог И. И. Хесс и др.); эти же 
черты во многом отличают появившуюся 
позднее и весьма популярную в своё время 
«Жизнь Иисуса» Э. Ренана, написанную в 
форме романа (дан модернизированный и 
идеализированный образ Иисуса как «ре- 
лигиозного анархиста»). Начиная с т. н. 
тюбингенской школы научной библеисти- 
ки рассмотрение вопроса об историчности 
И. X. связывалось с распространением ме- 
тода рационалистической критики ново- 
заветных текстов. Первым значительным 
исследованием такого рода была «Жизнь 
Иисуса» Д. Штрауса, попытавшегося от- 
делить «исторического Иисуса» от мифи- 
ческой его истории (он же впервые упот- 
ребил применительно к христианству сло- 
во «миф») и показать самый процесс ми- 
фологизации живой действительности; 
сам Штраус видел свою задачу в том, что- 
бы, отбросив мифические наслоения, 
«восстановить образ исторического Иису- 
са в его человеческих чертах». В этом же 
направлении шли исследования А. Хар- 
нака, А. Луази и др. 

Часть учёных поставила в центр этико- 
психологическую проблему «мессианско- 
го самосознания» Иисуса в ожидании про- 
рыва эсхатологического времени (напр., 


А. Швейцер, отрицавший, впрочем, у Ии- 
суса такое самосознание). 

С 20-х гг. происходит подъём т. н. фор- 
мального критицизма, то есть литерату- 
роведческого анализа жанровых форм, на 
которые возможно разложить новозавет- 
ные тексты (М. Дибелиус, Р. Бультман). 
Соединение этого метода с философскими 
предпосылками экзистенциализма дало 
концепцию Бультмана, основанную на 
резком отделении «исторического Иису- 
са» (о котором, по Бультману, мы почти 
ничего не знаем), от Христа, с которым 
имеет дело вера; для последней имеет зна- 
чение только ситуация экзистенциально- 
го выбора, в которую ставит человека 
христианская «керигма» (греч. «возвеще- 
ние»), облечённая в Новом завете в мифо- 
логический язык, но в настоящее время 
долженствующая быть воспринимаемой 
отдельно от этого языка (проблема «деми- 
фологизации»). Историческая школа 
представлена преимущественно протеста- 
нтскими теологами, которые, отбросив 
все фантастические рассказы о «чудесах» 
(или дав им рационалистическое объясне- 
ние), постарались сохранить всё же то, 
что им не противоречит, «спасти то, что 
ещё можно спасти» (Ф. Энгельс - приме- 
нительно к библеистам тюбингенской 
школы); тем не менее библеисты этого 
направления внесли большой вклад в кри- 
тическое исследование Евангелий и дру- 
гих текстов. К историческому направле- 
нию принадлежат некоторые исследова- 
тели иудаистического (напр., И. Клауз- 
нер, давший образ И. X. с позиций еврейс- 
кого национализма) и католического (Г. 
Папини, Ф. Мориак и др.) толка, послед- 
ние получили большую свободу в критике 
и интерпретации текстов только после ре- 
шений 2-го Ватиканского собора (1962- 
65), разрешившего под воздействием ус- 
пехов научной библеистики толковать те 
или иные места священного писания как 
иносказательные . 

Марксистское изучение раннего хрис- 
тианства и связанного с ним круга вопро- 
сов начато Ф. Энгельсом, который перенёс 
существо вопроса с личности предполага- 
емого основателя этой религии — И. X. на 
общие исторические условия, вызвавшие 
появление новой универсальной религии. 
После Энгельса ту же проблему исследо- 
вали советские учёные-религиоведы (А. 
Б. Ранович, С. И. Ковалёв, Я. А. Ленцман, 
И. Д. Амусин, М. М. Кубланов, И. А. Кры- 
велёв, И. С. Свенцицкая и др.), марксис- 
ты Ш. Эншлен (Франция), А. Робертсон 
(Англия), А. Донини (Италия), 3. Косидо- 
вский (Польша). Из исследователей-марк- 
систов одни придерживаются точки зре- 
ния, что И. X. — чисто мифологический 
образ (эта точка зрения в 20-50-х гг. пол- 
ностью преобладала, в последующем не- 
которые исследователи внесли некоторые 
коррективы в первоначальные взгляды, 
формулируя выводы менее категорично), 
другие признают историческое существо- 
вание галилейского проповедника Иисуса 
(не отрицая, разумеется, что новозавет- 
ный образ И. X. - результат мифотворче- 
ства). При этом подчёркивается, что для 
марксистского исследования проблем воз- 
никновения христианства вопрос об исто- 
ричности или мифичности И. X. решаю- 
щего значения не имеет. С. А. Токарев. 
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Добрый пастырь. 
Мозаика в мавзолее 
Галлы Плацидии в 
Равенне. 

1-я четверть 5 в. 


В искусстве и литературе образ И. X. 
представлен исключительно широко. 
Умонастроение раннего христианства в 
целом стоит под знаком новозаветных 
слов: «если же и знали Христа по плоти, 
то ныне уже не знаем» (2 Кор. 5, 16). 
Христианские мыслители 2-3 вв., а от- 
части и 4 в. рекомендуют сосредоточиться 
на мистическом аспекте миссии И. X. и не 
одобряют интереса к преданиям о его че- 
ловеческом облике «по плоти» . К тому же 
они сомневаются в принципиальной изоб- 
разимости И. X.: во-первых, божествен- 
ности как таковой передать средствами 
искусства нельзя, во-вторых, в облике И. 
X., согласно традиции, было нечто неуло- 
вимое, «звёздное» (Иероним), раскрываю- 


щееся или закрывающееся в зависимости 
от достоинства или недостоинства видя- 
щего (Ориген) и от разнообразия его «не- 
исчислимых помышлений» (Августин); 
это относится к земной жизни и тем более 
к явлениям по воскресении. Апокрифы 
(«Деяния апостола Иоанна», Зв.) фантас- 
тически утрируют мотив непрерывных 
преображений облика И. X. С другой сто- 
роны, аскетический пафос побуждал 
предполагать, что в земной жизни И. X. 
был некрасив, чтобы его красота не отвле- 
кала поучаемых от его слова (Климент 
Александрийский). Притом ранние хрис- 
тиане смотрели не назад, а вперёд, ожи- 
дая в скором времени второго пришествия 
И. X. «со славою», и в восторженных ви- 


дениях мучеников перед казнью И. X. яв- 
лялся как преображённый победитель, 
«юный ликом» («Страсти святых Перпе- 
туи и Фелицаты», начало 3 в.). В соответ- 
ствии с этим первые дошедшие до нас 
изображения И. X. в живописи (стено- 
пись катакомб в Риме и в церкви с кре- 
щальней в Дура-Европос, Месопотамия, 
то и другое 3 в.) и пластике чужды уста- 
новке на «портретность» : они изобража- 
ют не облик И. X., а символы его миссии 
— доброго пастыря со спасённой овцой на 
плечах (статуя 3 в. в Латеранском музее в 
Риме, мозаика мавзолея Галлы Плацидии 
в Равенне, 5 в., и др., ср. Матф. 18, 12-14 
и др.), Орфея, умиротворяющего и очело- 
вечивающего животных своей музыкой, и 



Иисус Христос. 
Фрагмент росписи 
катакомбы Петра и 
Марцеллина в Риме. 
Ок. 400. 


Христос Пантократор. 
Мозаика в кафедраль- 
ном соборе в Чефалу, 
Сицилия. 12 в. 
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т. п. Все эти образы отмечены юностью, 
простотой, то плебейской, то буколичес- 
кой. Напротив, «портретные» изображе- 
ния длинноволосого и бородатого И. X. 
вплоть до 4 в. засвидетельствованы лишь 
для кругов гностических и языческих и 
до нас не дошли; по-видимому, этот тип 
был связан с античной традицией портре- 
тирования философов. После перехода 
церкви на легальный статус в начале 4 в. 
и к господствующему положению в конце 
века образ И. X. в бурно развивающемся 
церковном искусстве становится более 
торжественным, репрезентативным, 
приближаясь к официозным изображени- 
ям императоров (тема «аккламации», т. е. 
торжественного приветствия И. X. как 
царя на престоле, на мозаике Санта Пу- 
денциана в Риме, 4 в.), но и более соотне- 
сённым с предполагаемой исторической 
действительностью (ср. пробуждение в то 
же время интереса к «святым местам» Па- 
лестины). Облик И. X. как бородатого му- 
жа, поддерживаемый авторитетом пред- 
полагаемых «нерукотворных» изображе- 
ний, вытесняет безбородого юношу ката- 
комб (безбородый тип ещё встречается в 
алтарной апсиде Сан-Витале в Равенне, 
середина 6 в., а затем иногда возвращает- 
ся в романском искусстве). Зрелая визан- 
тийская иконография И. X. в согласии с 
современной ей литературой подчёркивет 
наряду с чертами отрешённой царствен- 
ности изощрённую тонкость ума (мозаики 
церкви монастыря Хора в Константинопо- 
ле, 20-е гг. 14 в.), сострадательность. 
Древнерусская живопись, продолжая ви- 
зантийскую традицию после пронзитель- 
ных, суровых, огненных изображений 
Спаса Нерукотворного, в 12—14 вв. при- 
ходит к мягкости, сосредоточенной и ти- 
хой уравновешенности образа Спаса из т. 
н. Звенигородского чина Андрея Рублёва. 
Лишь осторожно в поздневизантийском и 
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древнерусском искусстве 
даётся тема — И. X. как 
страдалец (хотя для «ду- 
ховных стихов» русского 
фольклора умиление пе- 
ред муками И. X., часто 
воспринятыми как бы че- 
рез душевную муку Девы 
Марии, очень характер- 
но). Западное искусство 
нащупывает эту тему с 10 
в. («Распятие епископа Ге- 
ро», впервые внятно даю- 
щее момент унижения), 
затем получает импульс от 
размышлений Бернара 
Клервоского в 12 в. и осо- 
бенно Франциска Ассизс- 
кого и его последователей 
в 13 в. под земной жизнью 
И. X. (понимаемой как 
предмет сочувствия и 
вчувствования); для позд- 
него западного средневе- 
ковья страдальчество И. 
X. стоит в центре внима- 
ния. Создаётся очень про- 
дуктивная традиция натуралистически- 
экспрессивных изображений И. X. как ис- 
сечённого бичами «мужа скорбей» в тер- 
новом венце, взывающего к состраданию 
молящегося, как израненного мертвеца 
на коленях плачущей матери (в итальянс- 
кой традиции Пьета, «сострадание», в не- 
мецкой — Веспербильд, «образ для вечер- 
ни»). Рыцарская культура западноевро- 
пейского средневековья, давшая свою 
версию христианских символов в леген- 
дах о граале, поняла И. X. как безупреч- 
ного короля-рыцаря с учтивым и откры- 
тым выражением лица — замысел, реали- 
зованный, например, в статуях И. X. на 
порталах Амьенского и Шартрского собо- 
ров (13 в.). В эпоху Реформации и кресть- 
янских войн в Германии М. Нитхардт 
(Грюневальд) доводит до предельно рез- 
кой выразительности мотив распятия, 
вбирающий в себя весь неприкрашенный 
ужас времени — вывороченные суставы, 
сведённое судорогой тело, состоящее из 
одних нарывов и ссадин. В оппозиции к 
этому «варварству» итальянское кватро- 
ченто возрождает на новой основе знако- 
мый Византии и рыцарству идеал спокой- 
ного достоинства и равновесия духа (осно- 
ва типа дана Мазаччо, христиански-мис- 
тический вариант — Беато Анджелико, 
языческий, с акцентами в духе стоицизма 

— У А. Мантеньи). В искусстве позднего 
Ренессанса образ И. X. впервые перестаёт 
быть центральным и определяющим даже 
для творчества на христианские сюжеты 
(у Микеланджело в росписи Сикстинской 
капеллы Ватикана тон задаёт патетика и 
мощь творящего мир Саваофа, у Рафаэля 

- женственность Марии - мадонны; в пер- 
вом случае И. X. в полном разрыве с тыся- 
челетней традицией превращается - на 
фреске «Страшный суд» - в буйно гневаю- 
щегося атлета, во втором ему приданы 
черты немужественной красивости, в 


дальнейшем утрируемые у Корреджо, у 
болонцев, особенно у Г. Рени, чей «Хрис- 
тос в терновом венце» в тысячах копий 
украсил церкви по всему католическому, 
да и православному миру, — в церковном 
искусстве барокко и рококо). Венецианс- 
кие живописцы 16 в., особенно Тициан, 
сообщая традиционному типу И. X. утя- 
желённость, «дебелость», все же сохраня- 
ют за ним высокий трагический смысл. В 
дальнейшем процесс «опустошения» об- 
раза прерывается лишь отдельными иск- 
лючениями, важнейшие среди которых — 
Эль Греко и Рембрандт. Первый, отвечая 
потребностям контрреформационной Ис- 
пании, придал средствами невиданных 
пропорций и ритмов пронзительную ост- 
роту традиционному типу; второй, ис- 
пользуя возможности протестантской 
Голландии, отбросил всякое традицион- 
ное благообразие, наделив И. X. чертами 
некрасивого, грубоватого, но значитель- 
ного в своей искренности плебейского 
проповедника. 

Поэзия барокко иногда достигала боль- 
шей глубины в подходе к традиционной 
теме, чем живопись. В немецкой лирике 
17 в. надо отметить, например, католи- 
ческие «пасторали» Ф. Шпее, в которых 
И. X. воспевается как новый Дафнис, и 
более строгие протестантские гимны П. 
Герхардта. Героем гекзаметрического 
эпоса в духе Вергилия не раз делали И. X. 
ещё со времён «Христиады» М. Дж. Виды 
(16 в.), холодной латинской стилизации. 
В 17 в. «Возвращённый рай» Дж. Мильто- 
на и «Мессиада» Ф. Г. Клопштока, нес- 
мотря на подлинную монументальность 
замысла и блестящие достижения в дета- 
лях, не могут быть признаны полной уда- 
чей: чтобы придать образу И. X. специфи- 
ческую для эпопеи величавость, приш- 
лось лишить его внутренней цельности 
(ср. в начале 19 в. классицистическую 
версию типа И. X. в пластике Б. Торвальд- 
сена). Разработка образа И. X. в романти- 
ческой живописи немецких «назарейцев» 
(с начала 19 в.), стремясь устранить теат- 
ральность барокко и холодность класси- 
цизма, обычно подменяет аскетическую 
духовность более буржуазной «нравствен- 
ной серьёзностью», а утраченную веру в 
реальность чуда — умилением перед заве- 
домо нереальной «поэтичностью» стили- 
зованной легенды; между тем романти- 
ческий пессимизм заявляет о себе в «Речи 
мёртвого Христа с высот мироздания о 
том, что бога нет», включённой в роман 
Ж. П. Рихтера «Зибенкэз». Этот новый 
мотив — жизнь И. X. уже не как приход 
бога к людям, но как (трагически напрас- 
ный) приход человека к несуществующе- 
му, или безучастному, или «мёртвому» 
богу, как предельное доказательство бес- 
смысленности бытия — вновь и вновь пов- 
торяется в лирике 19 в. (у А. де Виньи, Ж. 
де Нерваля, Ш. Бодлера и др.), находя 
поздний отголосок в 20 в. у Р. М. Рильке 
(«Гефсиманский сад»). С другой стороны, 
историзм 19 в. позволяет впервые увидеть 
евангельские события не в мистической 
перспективе вечной «современности» их 
каждому поколению верующих, но в 
перспективе историко-культурного про- 
цесса, как один из её моментов, лишён- 
ный абсолютности, но взамен наделённый 
колоритностью времени и места (ср. рево- 
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люционный для 1850-х гг. археологизм 
библейских и евангельских эскизов А. А. 
Иванова). Всеевропейским успехом поль- 
зуется «Жизнь Иисуса» Э. Ренана, прев- 
ращающая свой предмет в тему истори- 
ческой беллетристики. Именно такой И. 
X., который вполне перестал быть богом, 
но остро воспринимается в своей страдаю- 
щей человечности, становится для либе- 
ральной и демократической интеллиген- 
ции 19 в. одним из её идеалов, воплоще- 
нием жертвенной любви к угнетённым (от 
Г. Гейне и В. Гюго до вырождения этого 
мотива в общеевропейской поэзии «хрис- 
тианского социализма», в России - у А. 
И. Плещеева, С. Я. Надсона и др.; в не- 
мецкой живописи — картины Ф. фон Уде 
1880-х гг., ставящие И. X. в окружение 
бытовых типов рабочих той поры, в рус- 
ской живописи — «Христос в пустыне» И. 
И. Крамского, скульптура М. М. Анто- 
кольского, картины И. И. Ге 1890-х гг., 
отмеченные влиянием толстовства, на ко- 
торых измождённый бунтарь из Галилеи 
противостоит глумлению духовенства на 
заседании синедриона, сытой иронии Пи- 
лата, прозаичному палачеству голгофы). 
Целую эпоху характеризуют слова И. А. 
Некрасова (о Чернышевском): «Его пос- 
лал бог гнева и печали царям земли на- 
помнить о Христе». Те русские писатели 

19 в., которые удерживают ортодоксаль- 
но-мистическую интерпретацию образа 
И. X., тоже не далеки от этой «голгофс- 
кой» расстановки акцентов: и Ф. И. Тют- 
чев связывает И. X. (конечно, страдающе- 
го, «Удручённого» тяжестью креста) с 
«наготой смиренной» крестьянской Рос- 
сии («Эти бедные селенья»), иуФ. М. Дос- 
тоевского он предстаёт как узник в темни- 
це Великого инквизитора («Братья Кара- 
мазовы»). Традиция была продолжена и в 

20 в. Иешуа га-Ноцри М. А. Булгакова 
(«Мастер и Маргарита»), праведный чу- 
дак, крушимый трусливой машиной влас- 
ти, подводит итоги всей «ренановской» 
эпохи и выдаёт родство с длинным рядом 
воплощений образа в искусстве и литера- 
туре 19 в. Поэзия Б. Л. Пастернака сбли- 
жает муку И. X. с трагической незащи- 
щённостью Гамлета. Особняком стоит фи- 
гура И. X. «в белом венчике из роз» (вли- 
яние католической символики? реплика 
образа Заратустры у Ницше?), шествую- 
щего по завьюженному Петрограду во 
главе двенадцати красногвардейцев (чис- 
ло двенадцати апостолов) в поэме А. Бло- 
ка «Двенадцать». На Западе попытки ис- 
толковать образ И. X. как метафору рево- 
люции имели место у А. Барбюса, менее 
резко — в фильме П. П. Пазолини «Еван- 
гелие от Матфея» . 

С. С. Аверинцев. 

ИКАР, в греческой мифологии сын Деда- 
ла. Миф об И. см. в статье Дедал. 

ИКАРИЙ (Ъшріод), в греческой мифоло- 
гии: 1) И. — афинянин, отец Эригоны. Он 
дал приют Дионису, принёсшему виног- 
радную лозу возлюбленному Эригоны, ро- 
дившей сына Стафила (букв, «гроздь»). 
Дионис подарил И. мех с вином, который 
тот отнёс пастухам, чтобы обучить их ви- 
ноделию, но те, опьянев, убили И., запо- 
дозрив, что он их отравил. Эригона с горя 
повесилась (Ароііосі. III 14,7), а Дионис 
наслал кару на афинян, которая была ис- 


куплена затем специальным ритуалом 
(Ну§. ЕаЬ. 130). Миф об И. отразил борь- 
бу, происходившую в Греции при введе- 
нии культа Диониса; 2) И. — сын Периера 
и дочери Персея Горгофоны (Ароііосі. I 
9,5), брат Тиндарея, Афарея (отца Афаре- 
тидов) и Левкиппа. И. — отец Пенелопы 
(III 10, 6). 

А. Т.-Г. 

ИКСИОН (’Щшѵ), в греческой мифологии 
царь лапифов в Фессалии, сын Флегия, 
брат Корониды. И. обещает своему буду- 
щему тестю Деионею большие дары за ру- 
ку его дочери Дии. Когда Деионей после 
свадьбы требует обещанное, И. убивает 
его, столкнув в яму с пылающими угля- 
ми. Так как совершено убийство члена 
семьи, никто не решается взять на себя 
ритуальное очищение И. Только Зевс, 
сжалившись над И., очищает его, избав- 
ляет от безумия, постигшего его после 
убийства тестя, и даже допускает к трапе- 
зе богов. На Олимпе И. осмеливается до- 
могаться любви богини Геры, и Зевс соз- 
даёт её образ из облака, которое от соеди- 
нения с И. рождает на свет чудовищное 
потомство - кентавра (или кентавров). 
Когда же И. начинает похваляться своей 
победой над Герой, Зевс велит привязать 
его к вечно вращающемуся колесу (по 
многим версиям мифа, огненному) и за- 
бросить в небо (Ароііосі. еріі. I 20). По дру- 
гому варианту, привязанного к огненному 
колесу И. Зевс обрекает на вечные муки в 
тартаре. Наиболее ранняя литературная 
фиксация мифа об И. — у Пиндара (Ріпсі. 
РуЙі. II 21-48 и 8с1ю1.). В мифе об И. оче- 
видны рудименты древнего представле- 
ния о силе стихий. Огненное колесо, к ко- 
торому привязан И., некоторые исследо- 
ватели склонны возводить к представле- 
нию о перемещающемся по небосводу сол- 
нечном диске. 

В. Я. 

Сюжет мифа почти не находил воплоще- 
ния в европейской драматургии (трагедия 
И. Анненского «Царь И.» - редкое исклю- 
чение). Среди опер в 17-18 вв.: «И.» Дж. 
Б. Альвери; «И.» Н. А. Штрунгка; «И.» 
И. А. Хассе и др. В античном изобрази- 
тельном искусстве сюжет встречается в 
живописи (вазопись, помпейские фрес- 
ки). Позднее к нему обращались Тициан, 
Г. Рени, П. П. Рубенс, К. Рибера и др. 
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ИКТОМИ, Икто, в мифологии сиу-дако- 
тов (Северная Америка) сеятель раздоров, 
паук-трикстер и одновременно культур- 
ный герой, изобретатель человеческой ре- 
чи. И. обладал способностью принимать 
любой облик. Он избавил людей от злобно- 
го духа по имени Ийя-пожиратель (персо- 
нификация циклона). И. чаще связан с жи- 
вотными, чем с людьми или верховными 
божествами, но все они являются жертва- 
ми его бесконечных розыгрышей. У неко- 
торых племён группы сиу (понка, омаха) 
тот же персонаж носит имя Иктинике и 
выступает иногда покровителем воинов. 

A. В. 

ИКШВАКУ (др.-инд. Ікзѵаки), в древне- 
индийской мифологии царь, живший в 
начале третаюги (см. Юга). Будучи стар- 
шим сыном Ману Вайвасваты, И. появил- 
ся на свет из его ноздри, когда тот чихнул 
(санскр. корень — кзи). И. считался осно- 
вателем Солнечной династии, и столицей 
его царства был город Айодхья (современ- 
ный Ауд). И. имел сто сыновей, из кото- 
рых наиболее известны по мифам три 
старших. Первый, Викукши, наследовал 
царство отца в Айодхье. Второй, Ними, 
стал царём в Митхиле, где затем правили 
его потомки; в конце жизни Ними был 
проклят мудрецом Васиштхой и должен 
был расстаться со своим телом; тогда боги 
поместили его «в глаза всех существ» , чем 
вызвали их мигание (санскр. пітіса). Тре- 
тий сын И., Данда, похитил дочь риши 
Шукры. В наказание Шукра вызвал се- 
мидневный дождь из золы, истребивший 
всё живое в округе, где жил Данда. Впос- 
ледствии на разорённом месте вырос лес 
Дандака (этот лес играет значительную 
роль в мифологических сюжетах). 

Полагают, что первоначально И. было 
либо названием племени скифского или 
гуннского происхождения, переселивше- 
гося в Индию из долины реки Оксу (или 
Окшу), либо названием племени индий- 
ских аборигенов, почитавших сахарный 
тростник (санскр. ікзи) в качестве тотема. 

П. Г. 

ИЛА, Ида (др.-инд. Па), в ведийской и ин- 
дуистской мифологии богиня жертвенно- 
го возлияния и молитвы, персонифика- 
ция жертвы молоком и маслом, пищи. 
Агни возжигает И., её место — на огнен- 
ном алтаре, в руках у неё жир, она - «мас- 
лянорукая» и «масляноногая» (РВ VII 16, 
8; X 70, 8), богата детьми и коровами, 
мать стад, обладает долгой жизнью. В не- 
которых гимнах И. образует триаду с Са- 
расвати и Бхарати (или Махи). И. - жена 
Будхи (персонификация планеты Мерку- 
рий), мать Пурураваса, связана с Урваши. 
В «Шатапатха-бр.» она дочь, а затем жена 
прародителя людей Ману, который, спас- 
шись от великого потопа, принёс на горе 
Хималая жертву, бросив в воду масло и тво- 
рог, откуда и возникла И. В том же тексте 
отцом И. называют богов Митру-Варуну; по 
другим источникам, эти боги превратили её 
в мужчину - Судьюмна, который вследст- 
вие проклятия Шивы снова стал И. Превра- 
щения такого рода характерны для И. 

B. Т. 

ИЛАМАТЕКУТЛИ («старая владычица»), 
в мифологии ацтеков богиня, связанная с 
культом земли и маиса, первая жена Миш- 
коатля, одна из ипостасей богини земли и 
деторождения Сиуакоатль. Р.К. 
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Илья Пророк. Новгородская икона. Кон. 14 — 
нач. 15 вв. Москва, Третьяковская галерея. 

ИЛБИС ХАН, Илбис хаан, в якутской ми- 
фологии божество войны. У И. х. были 
дочь Илбис кыса и сын Осол уола. Во вре- 
мя межродовых и межплеменных битв к 
ним обращались с просьбой о ниспосла- 
нии мужества в борьбе с врагами и победы 
над ними. И. х. и его детям приносили че- 
ловеческие жертвы. Мифы об И. х. и его 
детях широко использовались в героичес- 
ком эпосе. 

Н.А. 

ИЛИФИЯ (ЕіХеіѲша), в греческой мифо- 
логии богиня-покровительница рожениц, 
дочь Зевса и Геры (Нез. Тйео§. 922). Рев- 
нивая Гера задержала роды Алкмены и 
вовремя не допустила к ней И. (Нот. II. 
XIX 199 след.); она также задержала И. во 
время родов Лето, и та родила Аполлона, 
не дождавшись И. (Саіііт. IV 255-258). 
И. посылает роженицам острые боли, но и 
освобождает их от страданий. Гомер назы- 
вает нескольких И. - дочерей Геры (Нош. 
II. XI 270). 

А. Т.-Г. 

ИЛИЯ (евр. ’ЕНууай, «бог мой Яхве» 
греч. ’Шиад), в ветхозаветных преданиях 
(3-я и 4-я книги Царств) пророк. Он пред- 


стаёт как ревнитель Яхве, борец за утвер- 
ждение его культа как единственного в 
Израильском царстве, вступающий в 
борьбу с жрецами и израильскими царя- 
ми — покровителями культа Ваала (Ба- 
ала). Это одарённый почти божественной 
властью чудотворец, пророк, устами кото- 
рого глаголет бог (ср. Дух святой), пропо- 
ведник, предсказывающий будущее от 
имени бога. О происхождении И. сказано, 
что он «фесвитянин из жителей галаадс- 
ких» (3 Царств 17, 1). И. имеет облик ни- 
щенствующего аскета-подвижника (ср. 
описание его внешности: он оброс волоса- 
ми, подпоясан кожаным поясом, 4 Царств 
1,8). И. начинает действовать во времена 
израильского царя Ахава, прогневавшего 
бога Яхве тем, что под влиянием своей же- 
ны финикиянки Иезавели стал служить 
Ваалу, поставив ему в Самарии жертвен- 
ник. И. предрекает Ахаву засуху - больше 
не будет ни росы, ни дождя, разве только 
по его, И., слову. Голос Яхве велит И. 
скрыться у потока Хораф, что против 
Иордана; из потока он должен пить, а во- 
роны будут кормить его. Когда поток вы- 
сох, И. услышал голос, повелевший ему 
идти в Сарепту Сидонскую. Вдова, кото- 
рой бог приказал кормить И., пожалова- 
лась ему, что ей нечем прокормить даже 
себя и сына. И. велит ей сделать для него 
небольшой опреснок, после чего мука в 
кадке не истощалась, масло в кувшине не 
убывало. И. возвращает к жизни умерше- 
го сына вдовы, «воззвав к Яхве». На тре- 
тий год бог велит И. показаться Ахаву, 
обещая послать дождь на землю. По тре- 
бованию И. «весь Израиль» и все 450 про- 
роков, следующих культу Ваала, и все, 
кто пользуется покровительством Иезаве- 
ли, собираются на горе Кармил. И. пред- 
лагает пророкам Вааловым рассечь тель- 


ца и положить на дрова, не подкладывая 
огня, сам же И. поступит так же с другим 
тельцом; пророки Бааловы должны приз- 
вать своего бога, И. — своего: истинный 
бог даст ответ «посредством огня» и так 
будет решено, Яхве или Ваалу быть богом 
израильским. Как ни призывали вааловы 
пророки своего бога и как ни бесновались, 
«не было ни голоса, ни ответа». Тогда И. 
построил из двенадцати камней (по числу 
двенадцати сыновей Иакова) жертвенник 
Яхве, велел трижды полить водой жертву 
и дрова и воззвал к Яхве — и тут же 
«огонь Яхве» поглотил и жертву, и дрова, 
и камни, и воду. Тогда народ, пав ниц, 
воскликнул: «Яхве есть бог!» (ср. значе- 
ние имени И.). И. же велел схватить про- 
роков Вааловых и заколол их у потока 
Киссон (3 Царств 18). Спасаясь от Иезаве- 
ли, главной покровительницы пророков 
Вааловых, И. уходит в пустыню. Усев- 
шись под можжевеловым кустом, он про- 
сит у бога смерти. Но ангел приносит спя- 
щему И. пищу и предрекает дальнюю до- 
рогу. Сорок дней и ночей идёт И. к горе 
Хорив. Там голос повелевает ему стать на 
горе перед лицом бога. Яхве обнаружива- 
ет себя И. не в ветре, не в землетрясениях, 
не в огне, ему там явившимся, а в веянии 
тихого ветра (19, 11-12; в этом месте пове- 
ствования усматривают существенное 
смещение акцентов по сравнению с гроз- 
ным образом бога в иудаистических ми- 
фах трёх предшествующих веков). Яхве 
велит И. идти обратно через пустыню, по- 
мазать Азаила в цари над Сирией, Ииуя в 
цари над Израилем (вместо Ахава), а Ели- 
сея - в пророки. И. предрекает гибель 
Ахава и его дома и позорную смерть его 
жены, а затем и смерть Охозии, нового ца- 
ря Израиля, который, заболев, послал 
вопрошать о будущем своем Вельзевула, а 


Огненное 

восхождение Ильи- 
пророка в небеса. 
Псковская икона. 
XVI в. 


Явление ангела 
пророку Илие. 
Створка алтаря 
работы Д. Баутса. 

1464 — 67. Лёвен, 
церковь св. Петра. 
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не бога Израиля. Охозия велит схватить 
И. Но дважды «огонь Яхве» сходит с небес 
и уничтожает дважды по пятьдесят чело- 
век, посланных царём за И. Предсказания 
же И. сбываются. 

В день, когда Яхве захотел вознести И. 
на небо, перед пророком и сопровождав- 
шим его Елисеем расступаются воды Иор- 
дана. Явились «колесница огненная и ко- 
ни огненные, и разлучили их обоих, и по- 
нёсся Илия в вихре на небо. Елисей же 
смотрел и воскликнул: отец мой, отец 
мой, колесница Израиля и конница его! и 
не видал его более» (4 Царств 2, 11 — 12). 

Цикл повествований об И. на основа- 
нии исторических фактов, которые в них 
сообщаются, и языка соответствующих 
библейских текстов признаётся достаточ- 
но близким по времени составления (ок. 8 
в. до н. э.) к тем событиям 9 в., которые в 
нём упоминаются. Вопреки сомнениям 
некоторых исследователей, в теме борьбы 
с культом Ваала и домом Ахава, его под- 
держивавшим, выдвинутой в рассказах об 
И. на первый план, усматривают отраже- 
ние реального религиозного конфликта 
того времени. 

В ветхозаветном образе И. явно преоб- 
ладают легендарные, мифопоэтические 
черты, ещё более усиленные послеветхо- 
заветной иудаистической литературой. В 
ней развиваются многие библейские рас- 
сказы об И., создаются новые. Так, о про- 
исхождении И. сообщается, что он при- 
надлежал к колену Дана, или Вениамина, 
или к священническому роду; согласно 
каббалистической литературе, И. — ангел 
в образе человека, не имеющий ни пред- 
ков, ни потомства. К сцене состязания с 
жрецами Ваала на горе Кармил добавля- 
ется, что И. останавливает солнце (как 
Иисус Навин), заставляет течь воду из 
пальцев Елисея (и так наполняются рвы 
вокруг жертвенника) и др. Вводятся и 
прямо сказочные мотивы (напр., построй- 
ка дворца в течение одной ночи). Домини- 
рующей идеей является объяснение осо- 
бой чудотворной силы И. его непосред- 
ственной связью с Яхве. Создаются раз- 
ные версии о судьбе И. после его вознесе- 
ния на небо: он поселился на небе, где за- 
писывает людские деяния (ср. Енох); в 
раю он сопровождает праведников и из- 
влекает души грешников из геенны. Его 
называют «птицей небесной», ибо он, по- 
добно птице, облетает весь мир и появля- 
ется там, где необходимо божественное 
вмешательство; он является людям в раз- 
ных образах (напр., в образе кочующего 
араба пустыни). И. выступает как чудес- 
ный исцелитель, советник в брачных спо- 
рах, примиритель детей и родителей. 
Большую роль играет образ И. в иудаис- 
тической, а также в христианской эсхато- 
логии. Библейский рассказ о вознесении 
И. на небо породил представления, что он 
не умер и должен вернуться на землю. Он 
выступает как предтеча и провозвестник 
мессии (Малах. 4, 5-6 и др.), которого бог 
посылает на землю перед страшным судом 
- он явится вместе с Моисеем, покажет 
народу семь чудес, приведёт грешных ро- 
дителей к детям в рай, а в конце убьёт Са- 
маэля; христианская традиция отождест- 
вила с И. одного из «свидетелей», упоми- 
наемых в Апокалипсисе, которые будут 
пророчествовать в «конце времён», будут 


убиты антихристом, но воскреснут вновь 
(Апок. 11). Согласно новозаветным текс- 
там за И. (как предтечу мессии) некото- 
рые принимают Иоанна Крестителя (к об- 
разу которого он особенно близок) или да- 
же Иисуса Христа (Матф. 11,14; Лук. 9, 
19; Ио. 1,21). В евангельской сцене преоб- 
ражения Иисуса И. вместе с Моисеем яв- 
ляется апостолам и беседует с Христом 
(Мк. 9; Матф. 17,3—13; Лук. 9,30). 

В позднейших славянских православ- 
ных традициях - русской и южнославян- 
ской (сербской и болгарской), а также и в 
некоторых других балканских, Илья-про- 
рок выступает прежде всего как персо- 
наж, связанный с громом, дождём, а так- 
же с плодородием, летом, урожаем (и иск- 
лючающий функции древнего героя т. н. 
основного мифа славянской мифологии — 
змееборца, многие черты которого он в се- 
бя вобрал). Некоторые следы связи И. с 
громом, дождём, широко отмеченной в 
славянском фольклоре (ср., напр., пред- 
ставление: гром гремит - Илья-пророк 
разъезжает по небу в своей колеснице) 
имеются и в ветхозаветных текстах (ср., 
напр., рассказ о том, как И. предсказал 
царю Ахаву большой дождь и как он бе- 
жал в дожде перед колесницей царя, 3 
Царств 18, 43 — 46). Характерна поздней- 
шая трансформация этого образа в бога- 
тыря Илью, Илью Муромца, а также об- 
ряды на ильин день, обряд ильинского 
быка и др. 

В. В. Иванов. 

ИЛИАС (ііуаз), в мусульманской мифоло- 
гии персонаж, соответствующий библейс- 
кому Илие. В Коране он назван в числе 
праведников, рядом с Закарийей, Йахьей 
и Исой (6:85) и определяется как послан- 
ник. Сообщение Корана о том, что И. при- 
зывал своих соотечественников не покло- 
няться Баалу (37:123), восходит к библей- 
скому сюжету (3 Царств 18), но в соответ- 
ствии с коранической схемой подчёркива- 
ется, что люди не вняли его проповеди. 

В мусульманском предании развива- 
ются восходящие к библейской традиции 
сюжеты, в которых особо акцентируется 
внимание на том, что И. был сделан алла- 
хом бессмертным. Мотив бессмертия стал 
причиной смешения И. с другими бессме- 
ртными персонажами — Идрисом, Хади- 
ром, а также с Джирджисом. Некоторые 
комментаторы идентифицируют с И. (а не 
как обычно с Хадиром) коранического 
«раба божьего» (18:64 след.), испытываю- 
щего силу веры Мусы, совершая злые пос- 
тупки, добрая цель которых выясняется 
лишь впоследствии. И. и Хадир считают- 
ся покровителями путешествующих соот- 
ветственно на суше и на море. 

М. П. 

ИЛЛУЯНКА (хетт, іііиіуапказ, множ. ч. 
еіііапкиз, «змей, дракон»), в хеттской ми- 
фологии змей, похитивший сердце и глаза 
у бога грозы, победив его в поединке. Богу 
грозы удаётся отомстить И. благодаря то- 
му, что он сам или богиня, его помощни- 
ца, вступают в брак со смертным. Соглас- 
но варианту мифа, являющемуся, по-ви- 
димому, более древним, побеждённый бог 
грозы берёт в жёны дочь человека. Его 
сын от этого брака женится на дочери И. 
и, войдя в дом тестя, просит себе (по сове- 
ту отца) сердце и глаза бога грозы. Когда 
сын возвращает их ему, бог грозы восста- 


навливает свой прежний облик и вновь 
вступает в бой с И. В битве он убивает 
змея и своего сына, который стоял рядом 
с И. и велел отцу не щадить его (инверсия 
универсального мотива Эдипа). В более 
позднем варианте мифа богу грозы удаёт- 
ся взять верх над И. при помощи воин- 
ственной богини Инары, которая берёт се- 
бе в наложники смертного по имени Хупа- 
сияс. Богиня приглашает И. с детьми на 
пир. Там гости выпивают целый котёл 
хмельного напитка и поэтому не могут 
вернуться в своё логово. Тогда Хупасияс 
вяжет и убивает И. 

Миф об И. читался во время праздника 
пурулли хеттского священного города Не- 
рик и, видимо, испытал влияние мифоло- 
гии хатти (хотя сам термин «И.» может 
быть и индоевропейского происхожде- 
ния). Миф об И. принадлежит к числу 
распространённых в Восточном Средизем- 
номорье мифов о драконе-змее и его про- 
тивнике — змееборце. Изображение мифа 
сохранилось на хетто-лувийском барелье- 
фе из Малатьи. 

В хеттских текстах упоминается также 
«морской И.». 

В. В. Иванов. 

ИЛУ [Ил (угарит. ’іі, финик. ’1), Эл (фи- 
ник. '1, иврит, ’еі), Илум, Илим, Элим 
(угарит. ’ііш, финик. ’1ш), Элоах, Элохим 
(иврит, 'аісай', 'аіойіт); первоначально 
«сильный», «могучий», приняло значе- 
ние «бог»], древнесемитское верховное бо- 
жество. В западносемитской мифологии 
верховный бог, демиург и первопредок. 
Основные сведения об И. содержатся в 
угаритских текстах, но почитался он (на 
раннем этапе), видимо, во всём западносе- 
митском ареале. И. — отец богов и людей, 
творец мироздания и всего сущего, ниспо- 
сылающий людям потомство. Один из вет- 
хозаветных вариантов предания о сотво- 
рении мира словом Элохима восходит, ве- 
роятно, к ханаанейскому, обработанному 
жречеством, мифу. Как владыка мирозда- 
ния, создатель вселенной, протяжённой 
во времени и пространстве, И. — «отец 

Илу. Статуэтка. 

Бронза, золото. Угарит. 14-13 вв. до н. э. 

Дамаск, Национальный музей. 
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(царь) годов» [ср. в иудаистической мифо- 
логии именование бога «Рибоно шел олам» 
(«владыка вечности»), основанное на тех 
же представлениях]. Живёт И. «у источ- 
ника Реки, у истока обоих Океанов», т. е. 
в центре мироздания (возможно, локали- 
зовавшемся у источника Афка на Лива- 
не). И. - олицетворение плодоносящего 
начала, бог плодородия, и, как таковой, 
именовался быком. Он, в частности, всту- 
пает в священный брак (воспроизводив- 
шийся в угаритском храмовом действе), 
от которого родились боги Шалимму и 
Шахару, что повлекло пробуждение всех 
сил природы. И. возглавляет совет всех 
богов - его детей. Супруга и дочь И. - мать 
богов Асират. И. предстаёт как добрый, 
мудрый и милосердный старец. Боги дей- 
ствуют только с дозволения И., однако он 
стар и слаб, и ему иногда угрожают силой 
[так, Анат добивается его разрешения 
построить дом для Балу (Алиййану-Ба- 
лу)]. Отличительные черты И. - пассив- 
ность, бездеятельность; он, прежде всего, 
- символ высшей власти. В угаритском 
списке богов И. предшествует «Илу отцо- 
вский» (’іГіЬ), вероятно, его отец, которо- 
го И. свергает (позднее в других местнос- 
тях отцом И. считался, очевидно, Баал- 
шамем - владыка неба). Но и И. постепен- 
но теряет фактическую власть. Как вер- 
ховный бог И. изображался в виде величе- 
ственного длиннобородого старца в длин- 
ной одежде и высокой тиаре с рогами, при- 
нимающим жертву и благословляющим 
жертвователя, а также в образе быка. 

К 1-му тыс. до н. э. культ И. постепен- 
но вытесняется культами местных бо- 
жеств. В иудейском доиудаистическом 
пантеоне образ И. (Эла) уже в 1-й полови- 
не 1-го тыс. до н. э. сливается с образом 
Йахве (см. Йево). Однако следы представ- 
лений об И. — верховном божестве, воз- 
главляющем совет богов, сохранились и в 
Библии (Пс. 81). 

В эллинистический период И. отождес- 
твлялся с Зевсом и Кроносом, реже — с 
Ураном. По финикийской теогонии Сан- 
хонйатона — Филона Эл-Крон (И.) — сын 
Урана-неба (Баалшамема?) и Геи-земли 
(Арцай, см. в ст. Балу), брат Дагона. Он 
восстаёт против Урана и побеждает его, от 
него рождается новое поколение богов. 
Известен финикийский миф о том, как 
Крон (Эл) принёс в жертву Урану (Баал- 
шамему) своего сына (см. Молох). Элиун 
(финик.), или (на иврите) Эльон (Іуп, «все- 
вышний»), являющийся, согласно теого- 
нии Санхонйатона — Филона, отцом Ура- 
на и Геи (его супруга — Берут) и растер- 
занный диким зверем, на раннем этапе, 
очевидно, выступал как ипостась И. (воз- 
можно, просто его эпитет); он считался, 
наряду с Шалимму, богом-покровителем 
Иерусалима. 

И., вероятно, тождествен аморейский 
бог Лим (Ііш), известный по теофорным 
собственным именам. В Месопотамии И., 
очевидно, соответствует Марту. Сказания 
об И. (Элькунирши) проникли в хеттскую 
мифологию. 

И. Ш. Шифман. 

В йеменской мифологии «Ил», види- 
мо, не имя бога (И.), а нарицательное 
«бог». Вероятно, божество с этим именем 
не почиталось в Древнем Йемене. Но об- 
раз древнесемитского И., возможно, со- 


хранился под несколькими именами, оче- 
видно, первоначально заменявшими его 
имя, ставшее, по-видимому, запретным и 
впоследствии забытое: Алмаках, Вадд, 
Амм, Син. Вероятно, боги с этими имена- 
ми считались в Йемене ипостасями древ- 
него И. 

А. Г. Л. 

ИЛЬМАРИНЕН (фин.), Илмайллине, 
Ильмойллине (карел.), в финской и ка- 
рельской мифологии и эпосе культурный 
герой и демиург, кузнец. Образ И. восхо- 
дит, вероятно, к финно-угорскому боже- 
ству неба, ветра, воздуха (фин. ііта, «воз- 
дух, небо, погода») и родствен демиургам 
других традиций — Инмару, Ену. И. — 
«кователь небесного железа», что сближа- 
ет его с небесными кузнецами других ми- 
фологий (ср. Гефест): он выковывает не- 
бесный свод, светила, плуг, меч и др. Час- 
то выступает вместе с Вяйнямёйненом (в 
карельских рунах Вяйнямёйнен, И. и Еу- 
кахайнен — братья, которые родились от 
непорочной девицы, съевшей три ягоды), 
но в отличие от древнего мудреца-закли- 
нателя, добывающего культурные блага у 
существ иного мира, И. своими руками 
выковывает чудесные предметы, профес- 
сиональное умение преобладает у него над 
сверхъестественным знанием. Как деми- 
ург Вяйнямёйнен могущественнее И.: вы- 
кованные кузнецом солнце и месяц не све- 
тят, и Вяйнямёйнену приходится добы- 
вать настоящие светила у похитившей их 
хозяйки Похьёлы. В рунах о сватовстве в 
Похьёле И. — соперник Вяйнямёйнена, 
который хочет опередить кузнеца, взять 
первым в жёны красавицу. Хозяйка 
Похьёлы требует, чтобы И. выковал чу- 
десную мельницу сампо в качестве свадеб- 
ного дара (вено): тот куёт сампо «из пу- 
шинки лебединой, из кусочка веретенца и 
из молока коровы, и из ячменя крупин- 
ки». В некоторых рунах Вяйнямёйнену 
удаётся похитить невесту И., и кузнец вы- 
ковывает себе золотую деву, но не может с 
ней спать. В других рунах И. в одиночку 
совершает героическое сватовство к кра- 
савице — дочери Хийси, губившего всех 
женихов. И. исполняет трудные задачи 
Хийси: вспахивает змеиное поле (при 
этом Вяйнямёйнен заговаривает змеиные 
укусы), моется в огненной бане, вылавли- 
вает гигантскую рыбу к столу (в одном ва- 
рианте приволакивает даже спящего бога 
Укко). Сам он, однако, попадает в пасть к 
рыбе или к отцу (матери) невесты, но вы- 
ковывает в утробе врага нож и выходит 
оттуда живым (видимо, поглощение И. — 
символ брачной инициации: ср. Вяйня- 
мёйнена, ищущего магические слова в ут- 
робе Випунена). Невеста пытается бежать 
от И., и тот превращает её в чайку. 

И. победил смерть, заманив её в желез- 
ный сундук, якобы приготовленный им 
для отдыха, и спустив на дно моря. Люди 
не умирали в течение 300 лет, но потом 
отыскали смерть, которая с тех пор стала 
появляться по ночам (ср. марийский миф 
об Азырене). 

ИМАНА, в мифологиях бантуязычных 
народов ньяруанда и рунди (Межозерье) 
глава пантеона богов (в который входят 
также обожествлённые цари, предки ца- 
ря, предки знатных людей), демиург. Со- 
гласно мифам, он создал мир: небо и зем- 


лю, растения и животных, первую челове- 
ческую пару. Первыми детьми этой пары 
были Хуту (Бахуту) и Тутси (Батутси) - 
предки основных этнических групп, насе- 
ляющих Руанду. 

И. властен над жизнью и смертью. Он 
способствует рождению детей, размноже- 
нию скота, даёт плодородие полям; вызы- 
вает дождь, с ним связаны молния и гром. 
В мифе о происхождении смерти И., по 
ошибке принявший змею за человека, дал 
ей бессмертие. На другой день он понял 
свою ошибку и велел людям убивать змей. 
Уделом же людей стала смерть. В мифоло- 
гии ньяруанда обнаруживаются поздней- 
шие наслоения: в мифах обосновывается 
исторически сложившееся в Руанде при- 
вилегированное положение скотоводов 
тутси по отношению к основной массе на- 
селения — земледельцам хуту и особенно 
к аборигенному населению страны — пиг- 
меям (батва). В одном из таких мифов И. 
подверг братьев — Гатутси (прародителя 
пастухов тутси), Гахуту (прародителя 
земледельцев хуту) и Гатва (предка пиг- 
меев) испытанию, оставив им на сохране- 
ние миску с молоком. Гатва выпил моло- 
ко, Гахуту пролил часть, и только Гатутси 
выдержал испытание. Поэтому Гатва стал 
рабом своих братьев и должен был жить в 
лесу; Гахуту стал возделывать поля и смог 
благодаря этому покупать скот; а Гатутси 
получил весь скот и стал властителем над 
всеми. С И. ньяруанда связывают проис- 
хождение Кигва. 

Е. С. Котляр. 

ИМЕНА. И. в мифологии обозначают наи- 
более существенную часть мифологичес- 
кой системы — персонажей мифов. Спе- 
цифика мифологических текстов такова, 
что мифы без И. практически не сущест- 
вуют (исключая реконструкции мифов на 
основе памятников изобразительного ис- 
кусства); ряд мифологий дошёл до нас 
главным образом в виде отдельных И. или 
целых списков. В таком случае И. явля- 
ются единственным источником, на осно- 
вании которого можно судить о всей ми- 
фологической системе и, в частности, об 
отдельных мифах или их мотивах. Вместе 
с тем, само понятие И. зыбко по своему со- 
держанию, прежде всего во многих случа- 
ях отсутствует ясная граница между И. 
собственным (И. с.) и И. нарицательным 
(апеллятивом). В зависимости от мотиви- 
рованности данного И. его собственной 
внутренней формой и роли обозначаемого 
им персонажа или предмета обнаружива- 
ется тенденция к апеллятивизации И. с. 
(нередко через буквальное понимание его 
внутренней формы, иногда связанное с 
его десакрализацией, демифологизаци- 
ей), или, напротив, апеллятив стремится 
стать И. с, одновременно сакрализуясь и 
мифологизируясь. Эта подвижность ста- 
туса И. в мифологии находится в извест- 
ном соответствии с особенностями самого 
мифологического образа. Божество может 
выступать в скрытой или в явной (эпифа- 
ния) форме, в многообразных ипостасях 
(причём некоторые из них могут совпа- 
дать с немифологизированными объекта- 
ми) и в разных сферах, объединяемых од- 
ним общим И. (например, у австралий- 
ских и ряда индейских племён одним И. 
часто обозначается место, топографичес- 
кий объект на нём, соответствующий ве- 
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гетативный, териоморфный или иной 
символ, атрибут божества, само божество, 
связанная с ним жизненная сила и т. п.; 
или же под одним И. объединяются мифо- 
логический персонаж, его жена, дети, со- 
ответствующий класс мифологических 
существ, его овеществлённая форма: напр. 
в кетской мифологии семь хоседэмов — 
речных порогов и семь хоседэмов — сыно- 
вей богини нижнего мира Хоседэм). Под- 
вижность сферы, которую могут охваты- 
вать И. с. (ср. превращение в И. с. назва- 
ний мифологических атрибутов - ору- 
жия, кубков, видов одежды, животных, 
растений и т. п. или классов мифологичес- 
ких персонажей — богов, демонов и т. п.), 
постоянно создаёт трудности в толкова- 
нии И. с. (др.-инд. ѵагипа, тгЬга и др.- 
греч. 6Ыг| как И. с. соответственно Вару- 
ны, Митры и Дике, или как апеллятивы 
со значением «истинная речь»; «дого- 
вор», «друг», «дружба»; «справедли- 
вость»). Такая же ситуация возникает 
иногда в связи с эпитетами к И. мифоло- 
гического персонажа. Соответственно в 
мифологических текстах сильно услож- 
няется проблема установления тождества 
И. и стоящей за ним сущности. Эта двой- 
ственность, подвижность И. сказывается 
и в том, что практика повторения И. с. бо- 
жества или ключевого для данной систе- 
мы апеллятива в медитации, молитве, 
гимне или ритуале также предполагает 
два исхода — максимальное проявление 
свойства «быть И. с.» или же «выветрива- 
ние» этого свойства и апеллятивизацию 
И. с. Будучи лишь в ослабленной степени 
собственными, И. не столько различают 
объекты, сколько объединяют их (ср. об- 
щее И. у тотема, племени и даже отдель- 
ных его представителей там, где не суще- 
ствует запрета на общее наименование 
элементов божественной и человеческой 
сфер, или у предка и потомков, отца и сы- 
на, или у братьев). Единство И. позволяет 
возвести к одному исходному мифологи- 
ческому персонажу Илью (пророка) (см. 
Илия) в змееборческом мифе (где он чере- 
дуется с громовержцем, носящим иное 
И.), Илью в ритуальных весенних песнях 
(где он выступает в функции носителя 
плодородия), Илью в заговорах от змей, 
Илью Муромца в былинах, старика Илью 
с козой в обычаях, представляющих собой 
вырожденный ритуал, и в соответствую- 
щих текстах, Илью в пословицах, в детс- 
ком фольклоре, шутках и т. п. 

Мифологическому сознанию свой- 
ственно понимание И. как некой внутрен- 
ней (глубинной) сущности или же того, 
что в-кладывается, на-лагается и т. п. (ср. 
называние, наречение новорождённого И. 
как отгадывание внутренней сущности в 
ряде культурно-исторических традиций 
или самоё возможность понимания перво- 
го элемента в индоевропейском слове для 
И. *п-теп- как «в», «внутри», ср. рус. ди- 
ал. воймя «имя»). Этот архаичный «реа- 
лизм» (в значении, противоположном 
«номинализму») предполагает, в конеч- 
ном счёте, тождество И. и формы, т. е. 
природы носителя данного И. (ср. брахма- 
ническую концепцию патагира — «имя и 
форма» и её ведийский прототип 
паташсШатап — с тем же значением). От- 
сюда следует, что структура божественно- 
го И. отражает структуру самого божества 


(как набора семантических характерис- 
тик его) и того целого, в которое это боже- 
ство входит (класс богов, пантеон ит.п.). 
Нередко И. представляет собой закодиро- 
ванный (и «свёрнутый») мифологический 
сюжет или мотив [ср. греч. О'ібілонд — 
Эдип, букв, «обладающий опухшими 
ступнями», или др.-инд. УгЬгайап (Врит- 
ра-хан, об Индре), букв, «убийца (демона) 
Вритры»]. В некоторых мифологических 
традициях теофорный ономастикой (осо- 
бенно в случае с двусложными И.) даёт 
возможность реконструкции целых серий 
мифологических мотивов [ср. рус. Свято- 
гор, нем. Еіе^гіесі (см. Сигурд) — «побе- 
да+защита», ирл. Сисішіаіпп — «собака 
Куланна» (см. Кухулин) и т. п.] или эле- 
ментов текста вплоть до отдельных фраз 
(ср. др.-евр. Еііоепаі - «Иегове - мои гла- 
за» и т. п. ветхозаветные И.). Однако су- 
ществуют ещё более глубокие следствия 
из мифопоэтической концепции тождест- 
ва И. и формы (носителя И.). Способ упот- 
ребления И. в тексте может воспроизво- 
дить то, что происходит с самим носите- 
лем И. в мифе. Так, громовержец поража- 
ет противника путём расчленения его, 
раздробления на части и разбрасывания 
их повсеместно, в землю, вглубь; лишь в 
следующем весеннем цикле разъединён- 
ные части синтезируются в целое с мно- 
гократным увеличением силы (урожай, 
цветение, плодородие). В древней мифо- 
логической традиции И. соответствующе- 
го персонажа (а затем и многих других бо- 
жеств) также расчленяется на отдельные 
части, которые распределяются по текс- 
ту, укрываются в составе других слов; 
лишь сам поэт и искушённый слушатель в 
состоянии из этих разъединённых частей, 
из анаграмм, синтезировать И. божества, 
которое приобретает от этой операции осо- 
бую внутреннюю энергию. Теория Ф. де 
Соссюра об анаграммах (ср., напр., анализ 
анаграмм И. Агни) и многочисленные 
примеры т. н. «телескопажа», анатомиза- 
ции, укрывания божественных И. во мно- 
гих традициях подтверждают реальность 
отождествления И. с тем, кого оно обозна- 
чает. То же подтверждается и данными 
ритуала. Подобно тому, как в главном го- 
довом (новогоднем) празднике воспроиз- 
водится «прецедент», положивший нача- 
ло данной традиции (имитируются «пер- 
воначальные» пространственные, времен- 
ные, сюжетные и другие ситуации), так 
же нередко и И. участника ритуала про- 
должает соответствующие И. мифологи- 
ческого персонажа. Ср., например, в рус- 
ских мифологизированных или ритуаль- 
ных текстах частую встречаемость таких 
И., как Илья, Карп, Сидор; Семён, Прас- 
ковья, Маланья, которые через стадию 
христианских святых (ср. святого Илью 
или святую Параскеву) генетически свя- 
заны с персонажами «основного» индоев- 
ропейского мифа. 

Установка мифологического сознания 
на внутреннюю связь и тождество И. и его 
носителя предполагает первоначальный 
акт наречения всего сущего И. и образ 
имядателя («ономатета»), творца вещей и 
одновременно их И., иконически связан- 
ных с ними. Действительно, в ряде случа- 
ев мифологические тексты описывают и 
имядателя, и акт имяположения. В дру- 
гих случаях несомненны подобные рекон- 


струкции (ср. вед. патасШеуа, «установ- 
ление И.» и др.-греч. оѵоцатоѲётгід «уста- 
новитель И.», позволяющие восстановить 
соответствующий индоевропейский ми- 
фологический мотив, который отчасти 
подтверждается и другими данными, ср. 
знаменитый гимн богине речи Вач, кото- 
рая несёт на себе всё сущее, в «Ригведе»). 
Та же установка определяет структуру 
частных именословов, практику наимено- 
вания в пределах всего коллектива и в 
связи с одним его членом и особенности 
употребления И. Так как через И. можно 
оказывать влияние на носителя — вредо- 
носное или благое, — существует два рода 
процедур в отношении И. С одной стороны 
И. нуждается в защите, в укрытии, в тай- 
не, поэтому весьма многообразны и часты 
случаи табуирования И.: наиболее сак- 
ральные И. знает лишь узкий круг (жре- 
цы, поэты) или его знают все, но не произ- 
носят всуе, заменяя его в случае надобнос- 
ти дублирующими И., эпитетами, апелля- 
тивами или даже неречевыми сигналами. 
С этой ситуацией связано различие быто- 
вого и «тайного», «настоящего» И., кото- 
рое скрывают боги (ср. миф о египетском 
боге Ра, укушенном змеем и вынужден- 
ном ради излечения назвать своё И. Иси- 
де), демоны [боги нередко вынуждают де- 
монов раскрывать свои подлинные И. (ср. 
И. злых духов в вавилонской магии, в 
средневековом «Тез'Ьатеп'Ьшп Еоіотопіз», 
в заговорах)], цари (в Древнем Китае за- 
прещалось произносить И. царствующего 
императора) и простые смертные. Поэто- 
му в архаичных традициях действует 
принцип ІЧотіпа зипі; осііоза, «И. одиоз- 
ны» (в смысле: не подлежат оглашению). 
Невозможность обойтись без И. вообще 
вынуждает создавать разветвлённую сис- 
тему «подменных» (неподлинных) И.: ср. 
тайные и явные И., истинные («боль- 
шие») и неистинные («малые») И., возра- 
стные или «ранговые» И. [младенческое, 
или «молочное» (Китай), иногда в нес- 
кольких вариантах — отцовском и мате- 
ринском, как у зулусов (существует по- 
верье, что, если младенец много плачет, 
ему выбрали не то И., как, например, у 
финно-угров; отец главного культурного 
героя полинезийцев Мауи дал ему неудач- 
ное И., что вызвало ряд осложнений); 
«школьное», инициационное, свадебное, 
профессиональное], зимние и летние (у 
знати индейцев квакнут ль). Иногда коли- 
чество И. чрезвычайно велико, а их отно- 
шения друг к другу и особенности их 
употребления в конкретных ситуациях 
очень сложны. Наречение И. зависело от 
многих обстоятельств — особенностей 
младенца, условий его рождения, сопут- 
ствующих (смежных по времени) собы- 
тий, указаний (сны, дивинации, предска- 
зания ит.п.), асам выбор И., помимо тра- 
диции, мог определяться установкой на 
защитный вариант [ср. обычай наречения 
непривлекательным И. или множеством 
И. с тем, чтобы злым духам было трудно 
найти истинное И.; ср. также обряд «сти- 
рания» И., ставшего известным, и тайно- 
го наречения новым И. (евреи в древности 
меняли свои И. по малейшему поводу)]. С 
другой стороны, «открытый» вариант 
имяположения, с установкой на усиление 
положительных моментов [наречение 
«приятным» И., иногда целой серией их, 
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или выбор И. из сферы божественного (ср. 
значение имён: Авраам — «всевышний 
отец», Эммануил — «с нами бог», Самуил 
— «услышанный богом» и т. п.)]. 

Установки в отношении И. определяют 
некоторые важные особенности текстов, 
имеющих целью воздействие на И. и через 
него на его носителя. Поношению и осме- 
янию И., нанесению ему вреда [напр., во 
вредоносных заговорах, чёрной магии, 
инвективах, проклятиях, издёвках, 
сквернословии и непристойностях (типа 
римских фесценнин)] противостоит хвала 
И., его славословие, возвышение [ср. ин- 
вокации, вызывания, выкликания чест- 
вуемого имени, переходящие в дифирам- 
бы, гимны, оды; торжественные велича- 
ния на празднике, свадьбе, при похорон- 
ном обряде (ср. рим. ІаисІаНо ІипеЪгіз или 
рус. плачи); призывания богов или душ 
умерших и т. п.]. Во всех этих жанрах И. 
нередко подвергается той же операции 
расчленения и разбрасывания. Поэтому 
соответствующие тексты также изобилу- 
ют анаграммами, грамматической игрой 
И. (напр., последовательным употребле- 
нием И. в разных формах), мифологичес- 
кими этимологиями и другими приёма- 
ми, определяющими стилистику таких 
текстов. Эти особенности использования 
И. подтверждают распространённый в ар- 
хаичных коллективах взгляд на И. как на 
внутреннюю сущность, душу его носите- 
ля, источник силы и процветания. 

В. Н. Топоров. 

ИМИР (др.-исл. Утіг), в скандинавской 
мифологии первый великан и вообще пер- 
вое антропоморфное существо, из тела ко- 
торого создан мир. Аургельмир, Бримир, 
Блаин — видимо, его другие имена. Слово 
Утіг этимологически означает двойное 
(т. е. двуполое) существо или близнецов. 
Такое же значение имеет и имя западно- 
германского земнородного бога Туисто, с 
которым И., вероятно, совпадает и гене- 
тически (ср. также индийского бога Яму; 
ср. такие слова в индоевропейских язы- 
ках, как ирл. ешпіп, «близнец», и латыш, 
Іитіз, «двойной плод»). 

Миф об И. (упоминаемый в «Старшей 
Эдде» — в песнях «Прорицание вёльвы», 
«Речи Вафтруднира», «Речи Гримнира», 
а также в «Младшей Эдде») — основной 
космогонический миф скандинавской ми- 
фологии. В Нифльхейме («тёмный мир»), 
на севере, из потока Хвергельмир («кипя- 
щий котёл») вытекали многочисленные 
ручьи, а из Муспелльсхейма («огненный 
мир»), на юге, шёл жар и огненные иск- 
ры. Когда реки, называемые Эливагар 
(«бурные волны»), застыли льдом, из них 
выделился ядовитый иней, заполнивший 
мировую бездну (Гинунгагап). Под влия- 
нием тепла из Муспелльсхейма иней стал 
таять и превратился в великана (ётуна) И. 
Возникшая из растаявшего инея корова 
Аудумла выкормила И. своим молоком; 
из солёных камней, которые она лизала, 
возник Бури, предок богов (отец Бора). 
Оба источника сообщают, что под мышка- 
ми у И. родились мальчик и девочка, а его 
ноги породили сына. Этот мотив соответ- 
ствует представлению об И. как гермафро- 
дите (первопредки описываются как гер- 
мафродиты во многих мифологических 
системах, например в африканской мифо- 
логии; поразительно сходный со сканди- 


навским мотив рождения из-под мышек 
мифологического первопредка зафикси- 
рован в мифологии австралийцев аранда). 
Сын И. - Трудгельмир, внук - Бергель- 
мир; это т. н. «инеистые великаны» 
(хримтурсы). Сыны Бора — Один и его 
братья впоследствии убили И. и из его те- 
ла создали мир, как об этом говорится в 
«Речах Гримнира»: плоть И. стала зем- 
лёй, кровь — морем, кости — горами, че- 
реп — небом, а волосы — лесом; из ресниц 
И. построены стены Мидгарда. Сходные 
мотивы создания мира из принесённого в 
жертву тела мифического существа име- 
ются в индийской мифологии (Пуруша), 
китайской (Пань-гу), вавилонской (Тиа- 
мат), ацтекской (богиня земли) и др. 

Е. М. Мелетинский. 
ИМИУТ (ігці-'ѵѵГ), в египетской мифоло- 
гии один из эпитетов Анубиса, определяв- 
ший его как бога бальзамирования. Его 
фетиш — шкура, забинтованная в льня- 
ные пелены, которую прикрепляли к шес- 
ту, вставленному в сосуд, и помещали в 
гробницу умершего. 

Р. Р. 

ИМРАН (ітгап), в мусульманской мифо- 
логии отец Мусы (Коран 3:30). Соответ- 
ствует библейскому Амрану. В Коране 
упоминается также И., не идентичный 
библейскому и определяемый как отец 
Марйам (3:31; 66:12). 

М. П. 

ИМУГИ, Исими (диал. название), в корей- 
ской мифологии огромное морское зме- 
еподобное существо, не ставшее драконом 
и несколько лет пролежавшее неподвиж- 
но в воде. См. Куроньи. 

Л. К. 

ИНАННА, Иннин, Нинанна (шумер., 
«владычица небес»; возможно, народная 
этимология), в шумерской мифологии бо- 
гиня плодородия, плотской любви и рас- 
при; под именем Нинсианы почиталась 
также как астральное божество — «звезда 
утреннего восхода» (планета Венера). И. 
— центральный женский образ шумер- 
ского пантеона, перешедший затем в ак- 

Гор и Анубис-Имиут вводят фараона 
Рамсеса I в царство мёртвых. 

Фрагмент стенной росписи гробницы 
Рамсеса I в Долине царей. XIX династия. 



кадский (аккад. Иштар). Первоначально 
И. была местной богиней-покровительни- 
цей У рука, Забалама и Кулаба. Символ 
И., ставший знаком-идеограммой её име- 
ни — кольцо с лентой (косой?), (появляет- 
ся в изобразительном искусстве Шумера и 
в ранних пиктографических текстах уже 
на рубеже 4-3-го тыс. до н. э.), другой 
символ - многолепестковая розетка, мо- 
жет быть, изображающая звезду. В спис- 
ке богов из Фары (26 в. до н. э.) упомина- 
ется на третьем месте (после Ана и Энли- 
ля). В литературных мифологических 
текстах, по одной (урукской) традиции, 
И. — дочь бога неба Ана, по другой (ур- 
ской), — дочь бога луны Нанны, сестра 
солнечного бога У ту (родового бога динас- 
тии правителей У рука). С вытеснением 
Ана Энлилем И. иногда называют его до- 
черью. Фигурально (но не в буквальном 
смысле слова) её часто именуют дочерью 
Энки как божества мудрости. Основной 
аспект И. — богини плотской любви пре- 
пятствовал закреплению за ней постоян- 
ного супруга. Среди её мужей упоминают- 
ся бог — покровитель Киша воин Забаба 
(местная традиция) и бог-пастух Думузи. 
В шумеро-аккадском мифе о возвышении 
И. её супружество с отцом богов Аном и 
возведение её в роль Анту(м) (владычицы 
богов) носит политический характер (соз- 
дание единого пантеона с укреплением 
деспотической власти царей III династии 
Ура). Образ И. не является образом боги- 
ни-матери, хотя изредка как её сын (а воз- 
можно и возлюбленный) выступает воин- 
ственный бог Шара (культ в городе Умма). 

С И. связано большое число мифов. 
Один из мифов (условное название: «Энки 
и Шумер», или «Энки и мироздание») 
связан с определением функций богини. 
И. жалуется мудрому «отцу» Энки на то, 
что её обошли при распределении божест- 
венных обязанностей. Тогда Энки наделя- 
ет И. любовью к битвам и разрушению, 
способностью привлекать мужчин и дарит 
ей всевозможные одеяния (в другом вари- 
анте мифа И. возвеличивает бог Ан). И. 
как носительнице культуры посвящен 
один из искуснейших по композиции ми- 
фов, в котором наиболее полно отразились 
шумерские представления о культуре сво- 
его времени. И. отправляется из Урука в 
Эреду(г) к «богу-отцу» Энки с целью при- 
умножить славу Урука: И. хочет облаго- 
детельствовать свой город, добыв для него 
таблицы судеб ме, хранящиеся у Энки. 
Тот принимает богиню очень приветливо. 
На пиру захмелевший и окончательно 
очарованный И. бог опрометчиво дарит ме 
И., которые та торопится погрузить в 
ладью. Протрезвевший Энки посылает де- 
монов водной стихии (лахама) во главе со 
своим советником Исимудом в погоню за 
И. На каждой из семи стоянок по дороге 
от города Энки — Эреду(г)а до Урука про- 
исходит сражение между силами И. и Эн- 
ки, но в конце концов И. удаётся довезти 
ме до Урука, и они оказываются потерян- 
ными для Энки навсегда. В роли носи- 
тельницы культуры И. выступает и в ми- 
фе «И. и гора Эбех» . Здесь И. (богиня-вои- 
тельница) вступает в битву с персонифи- 
цированной горой — чудовищем Эбех (по 
мнению исследователей, миф отражает 
борьбу Двуречья с северными горными 
народами и, возможно, связан в какой-то 
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Голова богини 
из Урука. Ок. 
3000 до н. э. 
Багдад, 
Иракский 
музей. 


степени с победой урукского правителя 
Утухенгаля над кутиями), и в мифе «И. и 
Билулу», где подчёркиваются её жесто- 
кие черты, она убивает старую богиню Би- 
лулу и её сына (видимо, степные божест- 
ва), но затем «определяет их судьбу»: Би- 
лулу она превращает в кожаный бурдюк 
для хранения воды в степи, её сына делает 
удугом и ламой (демонами-хранителями) 
степи. 

В мифе «Возвышение И.» И. сперва 
выступает против Ана в союзе с лунным и 
солнечным божествами, затем переходит 
на его сторону и в конце концов становит- 
ся его супругой. В мифе об И. и садовнике 
Шукалитудде И. мстит всему человечест- 
ву за то, что тот изнасиловал её спящей, 
когда она, устав от путешествия, прилег- 
ла отдохнуть в выращенном им саду: И. 
превращает в кровь всю воду в источни- 
ках, так что деревья начинают сочиться 
кровью, и насылает на страну опустоши- 
тельные вихри и бури. 

Наиболее важный для понимания об- 
раза И. - цикл, условно называемый «И. 
- Думузи». Он состоит из ряда любовных 
песен, посвященных начальному периоду 
их любви, т. н. предбрачному ухажива- 
нию. Эти песни являлись частью священ- 
ного празднества, совершавшегося каж- 
дый первый день нового года, и связаны с 
культом плодородия. Запись этих явно об- 
рядовых песен (21 в. до н. э.) стоит в пря- 
мой связи с обожествлением царей III ди- 
настии Ура, ведущих своё происхождение 
из Урука, и следовавшей за этой династи- 
ей I династии Исина. Царь в этом обряде 
олицетворял бога Думузи, а жрица — его 
супругу богиню И. В текстах И. предстаёт 
в образе строптивой и своенравной девуш- 
ки, влюблённой в своего жениха. С неко- 
торыми оговорками к этому циклу может 
быть присоединён миф о сватовстве к И. 
бога-земледельца Энкимду и бога-пастуха 
Думузи: И. первоначально предпочитает 
Энкимду, однако Уту, выступающий пос- 
редником, ходатайствует за Думузи, и И. 
меняет своё решение (миф — этиологичес- 
кий, основная его направленность — срав- 
нение преимуществ земледелия и ското- 
водства). Логическим завершением всего 
цикла является миф о нисхождении И. в 
подземный мир. И. решает спуститься в 
подземный мир (причины её решения не 
объяснены, что свидетельствует о древ- 
ности мифа; в дальнейшем в тексте есть 
туманные упоминания о необходимости 
совершить какие-то погребальные обря- 
ды, якобы связанные со смертью, то есть с 
уходом в подземный мир супруга богини 
загробного царства Эрешкигаль). Уходя в 


подземный мир и опасаясь, как бы её сест- 
ра царица подземного царства Эрешки- 
галь не предала её смерти, И. оставляет 
своему послу и визирю Ниншубуру (по 
мнению некоторых исследователей, — су- 
щество женского пола, возможно, герма- 
фродит) наказ: через три дня совершить 
на «холмах погребальных» обряд её опла- 
кивания, а затем отправляться в храмы 
трёх великих богов — Энлиля, Нанны и 
Энки и просить у них помощи в спасении 
И. из «страны без возврата» . Из трёх богов 
только Энки принимает меры к спасению 
И. Он достаёт грязь из-под ногтей, «кра- 
шенных красной краской», и лепит два 
загадочных существа — «кургара» и «ка- 
латура» (по-видимому, евнухов или урод- 
цев), снабжает их «травой жизни» и «во- 
дой жизни» и, научив магическому зак- 
линанию, отправляет в подземное царст- 
во. Но И. к этому времени уже мертва. У 
врат «страны без возврата» её встречает 
привратник Нети. Он проводит её через 
семь ворот подземного мира и каждый раз 
снимает с неё какую-либо деталь одежды 
или украшения (что, видимо, лишает её 
магической силы ме). И. обнажённой 
предстаёт перед сестрой. Та направляет на 
неё «взгляд смерти», и И. превращается в 
труп, который Эрешкигаль «вешает на 
крюк». Появившиеся в подземном царст- 
ве посланцы Энки застают Эрешкигаль в 
родовых муках (не потому ли та мучается, 
что с уходом богини любви и плодородия 
прекратились роды на земле? Мотив пре- 
кращения совокупления и жизни при 
уходе богини в подземный мир звучит в 
более позднем тексте 1-го тыс. до н. э. о 
нисхождении Иштар). «Кургар» и «кала- 
тур», смягчив заклинательной формулой 
муки царицы, добиваются у неё обещания 
выполнить их желание. Они просят труп 
И., а затем оживляют его травой и водой 
жизни. Но её останавливают судьи под- 
земного царства боги-ануннаки: И. не мо- 
жет покинуть подземного мира, не оста- 
вив там себе замены, таков закон «страны 
без возврата», одинаковый для богов и 
для людей. После трёхкратных поисков- 
выбора (Ниншубур, бог Лулаль и сын-воз- 
любленный Шара) И. приходит в Кулаб — 
пригород Урука, где застаёт своего супру- 
га Думузи сидящим на троне в царских 
одеждах. На него она и устремляет 
«взгляд смерти». Думузи обращается к 
своему родичу богу Уту с мольбой о помо- 
щи, бежит, сообщив место своего убежи- 
ща только сестре Гештинанне и неизвест- 
ному «другу» (часть мифа восстанавлива- 
ется по тексту «В жалобах сердца», или 
«Сон Думузи»). Но друг, подкупленный 
гала (демонами, преследующими Думу- 
зи), открывает им место убежища Думу- 
зи, тот бежит дальше, Уту превращает его 
в газель (или ящерицу), но в конце концов 
демоны всё же настигают его и разрывают 
на части. Гештинанна готова сойти в под- 
земный мир за брата, но И., которой дано 
быть судьёй, изрекает свой приговор: 
«полгода — ты, полгода — она», т. е. Геш- 
тинанна и Думузи должны поочерёдно де- 
лить свою судьбу в подземном мире. Нейт- 
ральный и как будто равнодушный суд И. 
и её горькие плачи по безвременно ушед- 
шему возлюбленному кажутся противоре- 
чащими целеустремлённой жестокости, с 
которой богиня, спасая себя, добивается 


гибели супруга, но они противоречивы 
лишь внешне: И. выступает здесь как оли- 
цетворение неких могучих сил природы, 
безразличных к понятиям добра и зла. В 
этом мифе отражены все основные аспек- 
ты образа И.: в первую очередь богини 
любви, плодородия и жизненных сил, да- 
лее — воинственность и коварство и, на- 
конец, аспект астральный (ответ на воп- 
рос привратника: «кто ты?» - «я - звезда 
утреннего восхода»). 

О развитии образа в вавилоно-асси- 
рийской мифологии см. в ст. Иштар. 

В. К. Афанасьева. 
ИНАРИ (др.-япон., возможно, от Инана- 
ри, где элемент «ина» или «инэ» означает 
«рис на корню», а «нари» — «рождение», 
«появление на свет»), в японской мифоло- 
гии божество пищи, «пяти злаков», пог- 
лотившее древний культ Уканомитама — 
«бога-священного духа пищи», рождён- 
ного Сусаноо и Каму-Оити — «божествен- 
ной девой из Оити» («Кодзики», «Нихон- 
ги»). Культ И. широко распространён сре- 
ди японцев, прежде всего как связанный с 
земледелием. С развитием торговли и де- 
нежного обращения это божество стало 
широко почитаться и среди горожан как 
приносящее удачу в торговых делах, обо- 
гащение. С И. связан народный культ ли- 
сицы, считающейся его посланцем или 
даже воплощением. Празднества в честь 
И. устраиваются в феврале, когда совер- 
шаются моления об обильном урожае (в 
деревнях в это время выставляются крас- 
ные флаги в честь «пресветлого бога И.»), 
или осенью, в октябре - ноябре как празд- 
ник урожая. В народном языке распро- 
странены пословицы и поговорки, связан- 
ные с культом И., напр.: «Дневной вор пе- 
ред Инари», т. е. вор, не боящийся гнева 
богов, и т. п. 

Е. П. 

ИНАХ (Іѵаход), в греческой мифологии 
бог одноимённой реки Инах в Аргосе и ар- 
госский царь. И. — сын Океана и Тефиды, 
отец Форонея — первого человека в Пело- 
поннесе (Ароііосі. II 1,1), По — возлюблен- 
ной Зевса, Аргоса — стража По (II 1,3). 
По преданию, в споре Посейдона и Геры 
отдал предпочтение богине и построил ей 
в Аргосе храм. С тех пор разгневанный 
Посейдон каждое лето высушивает русло 


Инари. Раскрашенное дерево. 

Конец 18 - нач. 19 вв. Париж, музей Гиме. 
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реки И., затем река пополняется дождями 
(Раиз. II 15, 5). 

В мифе — сочетание древнего хтониз- 
ма и поздней этиологии. 

А. Т.-Г. 

ИНГ (Іпе), в германской мифологии боже- 
ство (упоминается англосаксонской руни- 
ческой надписью), которое, по-видимому, 
тождественно скандинавскому Ингви- 
Фрейру (см. в ст. Фрейр); вероятно, счита- 
лось родоначальником одной из трёх упо- 
минаемых Тацитом племенных групп гер- 
манцев — ингевонов. 

Е. М. 

ИН ДЕЙ Ц Е В СЕВЕРНОЙ АМЕРИКИ МИ- 
ФОЛОГИЯ сложилась в условиях родоп- 
леменного строя и его разложения, в пе- 
риод образования союзов племён, военной 
демократии, в редких случаях — при на- 
личии рабовладения (у племён северо-за- 
падного побережья). Она отражает слож- 
ные миграционные процессы, резкие кон- 
трасты природных условий, процессы 
взаимовлияния оседлых и кочевых, зем- 
ледельческих и охотничьих племён, важ- 
нейшими среди которых являются племе- 
на ирокезской языковой семьи (кайюга, 
онондага, онеида, мохаук, тускарора, 
гуроны и др.), алгонкинской (делавары, 
оджибве-чиппева, меномин, потаватоми, 
арапахо, черноногие, чейенн и др.), мус- 
когской группы (чероки, чокто, чикасо, 
семинолы и др.), языковой семьи сиу (да- 
кота, вороны, мандан, оседж, понка, вин- 
небаго) и другие племена прерий (кайова, 
поуни), племена атапаскской языковой 
семьи (апачи, навахо), юки; хока (помо, 
вашо, юма), пенути (винтун, майду, ми- 
вок), хопи, зуни, тэва и др.; племена севе- 
ро-западного побережья, принадлежащие 
к различным языковым семьям (тлинкит, 
хайда, цимшиан, квакиутль, нутка, сэ- 
лиш). 

В И. С. А. м. слабо выражена персони- 
фикация сверхъестественных существ, 
отсутствует чёткое представление об ие- 
рархии богов и духов. Широкое распрост- 
ранение получило представление о четы- 
рёх сторонах света, четырёх стихиях (зем- 
ля, огонь, ветер, вода), соотносящихся с 
символикой цвета и различными предме- 
тами и явлениями природы. Совокуп- 
ность четырёх сторон света является сим- 
волом завершённости и единства мира, он 
тесно связан с идеей цикличности всего 
окружающего . 

Все явления природы наделяются не- 
видимой магической силой, которая слу- 


Сисиютлъ, морской 
двухголовый змей у 
индейцев квакиутль. 
Костъ. Лондон, 
Британский музей. 


Птица грома, 
несущая на спине 
человека и птицу ( у 
индейцев тихоокеан- 
ского побережья ). 
Шаманская 
погремушка. 
Раскрашенное 
дерево. 



жит обозначением не только духа или бо- 
жества, но всего мира в целом, а также 
любой сверхъестественной способности (у 
племён группы сиу - вакан, у черноногих 
- несару, у алгонкинов - маниту, у ироке- 
зских племён - оренда). У многих племён 
выделяется верховное божество с функци- 
ями создателя мира и демиурга антропо- 
морфного, зооморфного вида или безли- 
кое (у черноногих - Старик, у чейеннов - 
Махео, у апачей - Асен, у пуэбло - Авона- 
вилона, у ирокезов - Таронхайавагон, у 
мускогов - Эсогету Эмисси). 

Почти у всех племён зафиксированы 
мифы о сотворении мира. Так, согласно 
мифу мускогов, два голубя, летавшие над 
водой, увидели торчащий над водой сте- 
бель травы. Вскоре показалась земля и 
посреди равнин высокий холм с жилищем 
Эсогету Эмисси на вершине. Согласно ми- 
фам ирокезских племён, прабабку людей 
Атаентсик (Авенхаи), которая упала с 
верхнего мира, населённого животными, 
поддержала на поверхности мирового оке- 
ана группа животных (бобр, ондатра, выд- 
ра и черепаха), одно из которых (ондатра) 
нырнуло, достало со дна горсть земли и 
положило её на панцирь черепахи; посте- 
пенно горсть земли выросла и образовала 
сушу. В ирокезской и алгонкинской ми- 
фологической традиции черепаха симво- 
лизирует землю. В космогоническом ми- 
фе зуни Авонавилона силой мысли создал 
жизнетворные туманы, затем из собствен- 
ного тела небо и землю, от которых в са- 
мом нижнем из четырёх покровов земли 
возникли ещё не завершённые племена 
людей и животные. Там же появился пер- 


вый человек, мудрейший Пошейанкия, 
который с помощью братьев-близнецов 
вывел людей сквозь три других покрова 
земли на поверхность. Согласно космого- 
ническому мифу хопи, бог-создатель 
Тайова задумал первый мир и сотворил 
себе помощника — Сотукнанга, а тот — 
Паучиху. Она из щепотки земли создала 
близнецов: первый из них — Покангхойя 
создал скалы, второй — Полонгохойя на- 
полнил мир звуками. Позже Покангхойя 
отправился на север, а Полонгохойя — на 
юг, чтобы уравновесить мир. Затем от ма- 
тери-кукурузы и отца-неба родились пер- 
вый мужчина и первая женщина. В даль- 
нейшем из-за распрей между людьми, вы- 
званных злыми существами, Тайова ре- 
шил уничтожить второй и третий миры. 
На пороге четвёртого Сотукнанг и Паучи- 
ха покинули людей. Люди поднялись в 
этот мир через отверстие Сипапу, которое, 
по представлениям пуэбло, находится в 
центре земли. В космогонических мифах 
навахо ощущается влияние мифологии 
пуэбло. За время сотворения народ побы- 
вал в пяти мирах: четырёх тёмных и пос- 
леднем — многоцветном. 

Для И. С. А. м. весьма характерны ми- 
фы о происхождении и миграции племён 
и о приобретении ими чудесных талисма- 
нов или реликвий. У алгонкинов (в част- 
ности, делаваров) миграционный миф по- 
вествует об историческом странствии пле- 
мени с его легендарной прародины, лежа- 
щей на северо-западе США, на юго-восток 
континента. В мифологии индейцев кайо- 
ва говорится о том, что племя поднялось в 
этот мир через полый древесный ствол и 



Ахайюта, близнецы — 
боги-воины у индейцев 
зуни. Дерево. Бруклин, 
Музей изобразитель- 
ных искусств ( слева ); 
Дерево. Лондон, Библи- 
отека Пола Хэмлина 
( справа ). 


Матъ-земля. Курган в 
форме змеи. Одна из 
разновидностей 
змеиного культа. 
2 в. до н. э. — 7 в. н. э. 
Фото. Близ города 
Портсмут (штат 
Огайо ). 
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странствовало от верховьев реки Йеллоу- 
стон на юг степной зоны, приобретя в пу- 
ти чудесный фетиш - куклу Тай-ме. Пред- 
ки индейцев оседж, согласно их мифоло- 
гии, спустились на землю со звёзд и приш- 
ли к реке Миссисипи. У племён северо-за- 
пада распространены мифы о происхож- 
дении и истории знатных родов и их вож- 
дей, куда входят мотивы о миграции из-за 
моря, о войнах с окружающими племена- 
ми, о чудесном приобретении тотемных 
гербов (последние широко изображаются 
на тотемных столбах, стенах домов, надг- 
робных памятниках, лодках и т. д.). Сог- 
ласно мифам пуэбло (в частности, у хопи) 
на поверхности земли людям встретился 
их защитник и покровитель Масау'у» он 
потребовал от людей совершить по четыре 
миграции вдоль и поперёк континента и 
затем основать поселения. Масау'у снаб- 
дил старейшин отдельных родов племени 
каменными табличками, на которых был 
начертан путь каждого рода. Во время 
миграций каждый род приобрёл своих ду- 
хов-покровителей — качина, связанных с 
культом плодородия. Эпизоды странст- 
вий различных родов пуэбло записаны на 
скалах ряда каньонов юго-запада, отдель- 
ные фрагменты мифов сохранились в виде 
настенных фресок в ритуальных святили- 
щах — кивах. 

Близнечный миф в различных его ва- 
риантах распространён в мифологиях 
всех племён, причём встречается как мо- 
тив братьев-антагонистов (напр., у ироке- 
зов — Иоскеха и Тавискарон), так и про- 


тивоположный им мотив братьев-созида- 
телей (Ахайюта у зуни и др.). В близнеч- 
ном мифе навахо Ахсоннутли родила 
близнецов — богов-воинов. Возмужав в 
четыре дня, они вступили в поединок с от- 
цом-солнцем, который признал в них сво- 
их детей и вручил им чудесное оружие. С 
его помощью близнецы обошли весь мир, 
избавив его от чудовищ и врагов индейцев 
навахо. Согласно мифу кайова, два брата, 
сыновья солнца и смертной женщины, 
были найдены и воспитаны бабкой-паучи- 
хой. После ряда приключений один из 
братьев превратился в водяного дракона, 
а второй разделил своё тело на десять час- 
тей и завещал их в виде святынь народу 
кайова. Широко известен зооморфный 
(реже безликий или одновременно антро- 
поморфный) персонаж, соединяющий в 
себе функции творца мира и культурного 
героя, а чаще и функции злоумышленни- 
ка, премудрого глупца-трикстера, облада- 
ющего способностью всевозможных пере- 
воплощений. В образе трикстера соединя- 
ются противоречивые начала, отражаю- 
щие первобытный синкретизм представ- 
лений о добре и зле. Как культурный ге- 
рой он является похитителем огня, изоб- 
ретателем ремёсел, спасителем людей, по- 
бедителем чудовищ и т. д. В космогони- 
ческих мифах северо-западного побере- 
жья в роли творца выступает зооморфный 
трикстер, чаще всего ворон, у тлинкитов 
— великий ворон Йель, в южной части по- 
бережья — норка, сойка и др. У алгонки- 
нских племён к таким персонажам отно- 


сятся Манабозо и Глускэп, у сиу — паук 
Иктоми, у чероки — кролик; в ряде ми- 
фов появляется в этой роли койот (навахо, 
пуэбло, племена прерий). Широко распро- 
странены мифы о культурных героях. В 
мифах племён северо-западного побе- 
режья роль культурного героя выполняет 
птица грома — Тсоона. Птица грома фигу- 
рирует также в мифах алгонкинов, пуэбло 
и сиу-дакотов. Она научила людей стро- 
ить многосемейные дома, ставить тотем- 
ные столбы (часто они венчаются изобра- 
жением Тсоона с распростёртыми крыль- 
ями). По представлениям индейцев ква- 
киутль, грозы возникают во время едино- 
борства Тсоона с гигантским змеем, злоб- 
ным существом по имени Сисиютль. 
Взгляд Сисиютля смертоносен, победить 
его можно лишь моральной чистотой, пре- 
восходящей силой духа. У мохаве куль- 
турным героем, старшим сыном земли и 
неба считался Матовелия, после его гибе- 
ли остался брат Мастамхо; он заставил 
всех людей четырежды вскричать хором, 
после чего появились солнце и луна. За- 
тем Мастамхо победил великую гремучую 
змею и отсек ей голову; из крови змеи воз- 
никли пресмыкающиеся и злые насеко- 
мые. Мастамхо распределил среди разных 
племён землю, реки, горы, научил мохаве 
земледелию и мастерству керамики. За- 
тем он превратился в орла и улетел прочь. 

Особое место в И. С. А. м. занимают ми- 
фы о великанах- людоедах; они носят про- 
тиворечивые черты и свидетельствуют о 
пережитках каннибализма. У ирокезов к 



424 ИНДЕЙЦЕВ СЕВЕРНОЙ АМЕРИКИ МИФОЛОГИЯ іІ=іІ=іІ=і1=іІ=і1=іІ=іЬ=іІ=іІ=іЬ=іІ=іЬ=іІ=іЬ= 



Дсоноква, великанша-людоедка 
у индейцев квакиутлъ. Дерево. 
Лондон, Британский музей. 


таким мифам относится цикл о кремнё- 
вых людоедах-великанах, вторгавшихся с 
севера во владения ирокезов и истребляв- 
ших людей. Таронхайавагон сжалился и в 
облике великана привёл всех людоедов к 
селению Онондага, где обрушил на них град 
каменных глыб. Удалось спастись лишь 
великану по имени Ганусква, который пе- 
редал ирокезскому охотнику искусство 
изготовления священных масок, приме- 
няемых при лечении болезней (т. н. «лож- 
ные лица»). По другим источникам, эти 
маски передал после единоборства с Та- 
ронхайавагоном великий горбун Хадуиго- 
на (вариант: в облике Хадуигона выступа- 
ет Тавискарон). У племён северо-запада 
распространённым персонажем является 
Дсоноква (у квакиутль), Кали-Ахкт (у 
скво-миш), Ишкус (у маках). Это вели- 
канша-людоедка с медными когтями, ко- 
торая свистом заманивает детей в лес и 
уносит их на спине в корзине. Однако ей 
не удаётся насытиться человеческой 
кровью. Дсоноква попадает в ловушку, 
приготовленную людьми, и её сжигают; 
но при попытке развеять по ветру пепел 
Дсоноквы он превращается в москитов. 
По ряду источников, верховным божест- 
вом квакиутлей является Каннибал-На- 
Северном-Краю-Мира, сверхъестествен- 
ная сила которого становится достоянием 
членов ритуального общества Людоедов 
во время драматизированных церемоний. 
В других мифах можно выделить мотивы 
о людях-пигмеях (у ирокезов и алгонки- 
нов). На северо-западе довольно распрост- 
ранённым является миф о бедном сироте, 
презираемом окружающими, который 
приобретает сверхъестественную силу и 
добивается признания. Часто встречают- 
ся мифы о превращениях людей в живот- 
ных и о странствиях в иной мир. К поздне- 
мифологическому циклу относятся преда- 
ния ирокезов об образовании Союза иро- 
кезских племён (Великой Лиги), которое 
приписывается пророкам Гайавате и Де- 
ганавиде. 

В мифах земледельческих племён (иро- 
кезов, пуэбло, алгонкинов) существенное 
место занимают божества - олицетворе- 
ния полезных растений («три сестры» - 
маис, фасоль и тыква - у ирокезов, Мон- 
дамин - у алгонкинов), а также множест- 
во антропоморфных или безликих неви- 
димых духов как различных стихий, так 
и отдельных предметов. Для алгонкинов 
характерны многочисленные добрые и 
злые духи природы (маниту). Злые мани- 


ту имеют вид рогатых водяных змей, но 
могут изменять свой облик. Важнейшие 
божества навахо относятся к разряду 
«старших богов», ужасающих по облику 
и одновременно прекрасных, в целом бла- 
госклонных к человеку, которые напоми- 
нают качина племён пуэбло. «Младшие 
боги» — это духи местных святынь, кань- 
онов, гор, отдельных животных. В мифах 
сиу-дакотов присутствуют четыре катего- 
рии духов, олицетворяющих четыре сти- 
хии: воду (уинктехи), землю (тункан), 
ветер (такушканшкан) и огонь (вакинь- 
ян), — каждая из которых обладает слож- 
ной цветовой и пространственной ассоци- 
ативной связью. Важное место в мифах 
занимают медведь (символ творца) — поч- 
ти во всех мифологиях, змея (символ зем- 
ли) и орёл (символ солнца), бизон у пле- 
мён прерий; собака, лис и др. у степных 
индейцев считаются основателями воинс- 
ких союзов. 

Европейское завоевание и вызванный 
им упадок аборигенной культуры повели 
к возникновению в среде индейцев ряда 
мессианских учений, пророчеств, в кото- 
рых традиционные мифологические пред- 
ставления причудливо соединялись с не- 
которыми догматами христианства. Одни 
из них (напр., «пляска духов», «религия 
снов») оказались недолговечными, другие 
постепенно приобрели вид и статус самос- 
тоятельных религий (пейотизм — у мно- 
гих племён США, религия Прекрасного 
озера — у ирокезов). 

Мифологические представления ин- 
дейцев Северной Америки нашли широ- 
кое отражение как в традиционных фор- 
мах искусства (устное народное творчест- 
во, ритуальная живопись и скульптура, 
пиктография), так и в новых — современ- 
ное изобразительное искусство, приклад- 
ные искусства и литература. Так, керами- 
ка со сложными узорами, воспроизводя- 
щими символы плодородия (у пуэбло), 
плетение корзин с мифологическим орна- 
ментом (у индейцев Калифорнии), ткаче- 


Птица грома ( у индейцев хайда ). Раскрашен- 
ное дерево. Лондон, Британский музей. 
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Хадуигон ( «Ложные лица» ). Маски 
индейцев племени анандага. Дерево 
и конский волос. 2-я половина 19 в. 

Нью-Йорк, Музей американских 
индейцев. 

ство одеял (у навахо), накидок (у племён 
северо-запада). Традиционное скульптур- 
ное изображение качин в 20 в. становится 
предметом промысла у пуэбло, а искусст- 
во резьбы по дереву (тотемные столбы, 
опоры домов, маски и т. д.) успешно воз- 
рождается у тлинкитов, квакиутлей и др. 

В традиционном виде символическая 
живопись, связанная с обрядностью, была 
развита у пуэбло (фрески святилищ у хо- 
пи) и навахо (разноцветные многофигур- 
ные «песчаные рисунки», сопровождав- 
шие различные обряды). У племён прерий 
было развито составление символических 
индивидуальных гербов-талисманов на 
щитах, геометрические изображения на 
бизоньих шкурах, а также составление 
пиктографических календарных летопи- 
сей, воспроизводящих историю народа 
(сиу, позже кайова). На этой основе с 20 в. 
у индейцев появляется тенденция к воз- 
рождению и обновлению традиционных 
живописных форм, образуется своего ро- 
да аборигенная школа живописи у пуэб- 
ло, навахо, у племён прерий и северо-за- 
пада. 

Устное народное творчество индейцев 
довольно разнообразно. Оно включает в 
себя различные мифологические преда- 
ния, песенные циклы, ораторское искус- 
ство. Нередко мифологические мотивы в 
виде песен, преданий, риторики приобре- 
тали художественное единство в структу- 
ре драматизированных церемоний (напр., 
«Ночная песнь» у навахо, «Траурный об- 
ряд» у ирокезов и др.). Тенденция к созда- 
нию значительных эпических повествова- 
ний зафиксирована у племён пуэбло, на- 
вахо, делаваров (пиктографическая хро- 
ника «Валам Олум»), ирокезов. Эти про- 
изведения служат важными источниками 
для изучения мифологии индейцев Север- 
ной Америки. Аборигенная школа орато- 
рского искусства заявила о себе в период 
освоения страны европейцами. В ней от- 
разились в трансформированном виде ми- 
фологические представления о циклич- 


==іщщі==іщщщщі==іі==іі==іі==іі=і!: ИНДЕЙЦЕВ ЦЕНТРАЛЬНОЙ АМЕРИКИ МИФОЛОГИЯ 425 


ности сущего, идея о Ваконда, о родстве 
людей и животных, цветовая символика. 
Современная литература индейцев США 
развивает основные образы и понятия на- 
родной культуры. В литературе пере- 
осмысливаются магия числа, цвета, поня- 
тие о великой тайне (ваконда), включают- 
ся мифологические персонажи, мотивы и 
песни. Писатели США эпизодически об- 
ращались к миру мифологических обра- 
зов (поэтическая обработка мифов в твор- 
честве Лонгфелло, романы Дж. Ф. Купе- 
ра). Мифологизация придаёт неповтори- 
мое своеобразие современной индейской 
прозе (Н. Скотт Момадей, X. Сторм) и по- 
эзии (Дж. Уэлш, Д. Ниатум). 

Л. В. Ващенко. 

ИНДЕЙЦЕВ ЦЕНТРАЛЬНОЙ АМЕРИ- 
КИ МИФОЛОГИЯ. До испанского завое- 
вания (16 в.) территория Центральной 
Америки была заселена индейцами раз- 
личных языковых групп. У индейцев Ме- 
соамерики (ацтеков, тольтеков, сапоте- 
ков, миштеков, тарасков, майя и др.) с 
первых веков до н. э. существовали ран- 
неклассовые государственные образова- 
ния. Племена, обитавшие севернее и юж- 
нее Мезоамерики, стояли на более низком 
уровне социально-экономического разви- 
тия. Несмотря на различие языков и исто- 
рических судеб отдельных лингвистичес- 
ких групп, мифология индейцев Месоаме- 
рики была единой, но претерпевала стади- 
альные изменения. 

Вероятно, уже у первых насельников 
Центральной Америки в период позднего 
палеолита существовали мифы о возник- 
новении огня, происхождении людей и 
животных, сожительстве медведя и жен- 
щины и др. В дальнейшем, при развитии 
собирательства были созданы мифы о кай- 
мане — покровителе пищи и влаги, о доб- 
рых духах растительности, о строении 
вселенной. Ко времени доместикации и 
распространения маиса как культурного 
растения (5 тыс. до н. э.) относятся и вос- 
становленные по петроглифам, многочис- 
ленным обломкам глиняных статуэток и 
каменным печатям-штампам мифы о вер- 
ховном многофункциональном божестве 
— «богине с косами» (название условно), 
в образе которой сливаются более ранние 
представления о духах растительности и 
животного мира. «Богиня с косами» оли- 
цетворяет одновременно небо и землю, 
жизнь и смерть (некоторые её изображе- 
ния имеют по две головы); из её груди 
струится «небесное молоко» — дождь, она 
владычица всякой влаги, от неё зависит 


процветание всего растительного и жи- 
вотного мира. 

В более поздних мифологических сис- 
темах это божество распадается на ряд бо- 
гинь, связанных с влагой, луной, дето- 
рождением, смертью, кукурузой, какао, 
агавой и др. Богиня изображалась в виде 
девушки с четырьмя косами, попарно 
спускающимися на грудь, женщины с 
подчёркнутыми чертами пола или стару- 
хи с отвисшей грудью. Эти три этапа воз- 
растного развития женщины (юность, 
зрелость, старость) являются олицетворе- 
ниями времени весеннего цветения, пло- 
доношения и осенне-зимнего периода; 
сохранилась статуэтка богини с триеди- 
ным торсом. Известны и зооморфные 
изображения этой богини: в виде утки 
(владычица воды), жабы (владычица зем- 
ли), паука и др. Её сын, упитанный младе- 
нец без явных признаков пола («толстый 
бог»), выступает посредником между ма- 
терью и людьми, чьё благополучие он 
обеспечивает. Вероятно, он олицетворяет 
маис и солнце (позднее в его функциях 
выступают три различных божества - ку- 
курузы, солнца и весеннего цветения при- 
роды, ср. ацтекского Шипе-Тотека). К 
пантеону этого времени относится и бог в 
образе пожилого бородатого мужчины, 
который, возможно, почитался как «ста- 
рый бог» (ср. ацтек. Шиутекутли) — отец 
«толстого бога» , хотя и не ясна его связь с 
«богиней с косами» в этой мифологичес- 
кой системе, засвидетельствованной поч- 
ти на всей территории Месоамерики. 

В 15-4 вв. до н. э. сформировалась, 
очевидно, сначала у ольмеков (первыми 
достигших стадии раннеклассового обще- 
ства) новая мифологическая система, ко- 
торая распространилась затем среди дру- 
гих этнических общностей. Ольмекская 
мифология, созданная на основе предше- 
ствующих мифологических представле- 
ний, значительно их перестроила. Ольме- 
ки положили начало необычайно широко- 
му распространению у индейцев Цент- 
ральной Америки культа ягуара: все ос- 
новные божества их имели ягуароподоб- 
ный облик (очевидно, ягуар, который, 
преследуя лесных травоядных, распуги- 
вал их и сгонял с полей, невольно предо- 
твращая потравы посевов, воспринимался 
как покровитель полей и земледельцев). 
Для мифологии этого периода характерна 
большая устойчивость образов, закрепле- 
ние их функций, а также канонизация оп- 
ределённых примет в облике того или 
иного божества. В этой системе «богиня с 


косами» утрачивает своё прежнее значе- 
ние, хотя в некоторых вариантах мифа 
она по-прежнему занимает главенствую- 
щее положение. Так, на скальном рельефе 
в Чалькацинго (Мексика) она — владычи- 
ца вселенной, сидящая на троне в пещере 
(пещеры, согласно мифам, — место воз- 
никновения различных индейских пле- 
мён) с двухголовым ящером (её териомор- 
фным двойником) в руках. Но чаще она — 
то богиня земли и влаги, то лишь богиня 
луны, то жена или возлюбленная бога-по- 
велителя зверей и подземных недр, имею- 
щего облик тапира или ягуара,. От бога- 
повелителя зверей у неё рождаются два 
брата-близнеца — полулюди- полуягуары 
(чаще всего они изображаются в виде мла- 
денцев): один из них воплощает водное 
начало (плача, он вызывает дождь), дру- 
гой (трансформация «толстого бога») оли- 
цетворяет кукурузу. В большинстве слу- 
чаев боги — хозяева леса, зверей, влаги в 
этой системе предстают в мужском обли- 
ке; по одному из мифов, прародителем 
ольмеков является бог — мужчина. 

Один из основных мотивов мифологии 
ольмеков - обретение маиса, их главного 
питательного злака. В большинстве мифов 
бог - благодетель человечества (ацтек. Ке- 
цалькоатль), добывает зёрна маиса из го- 
ры, где они спрятаны (на рельефах мужс- 
кой бог выносит из недр земли на руках 
младенца - олицетворение маиса, чтобы 
передать его людям). Значительное разви- 
тие получает мотив о противоборстве ста- 
рого бога с божеством маиса. В этот пери- 
од уже устанавливается связь мифологии 
и календаря, впоследствии получившая в 
Центральной Америке необычайно широ- 
кое распространение в виде мифологичес- 
ки-календарной символики (наименова- 
ние божества по дню его рождения, пред- 
ставления о циклах или эрах развития 
вселенной и др.). Так, в этом отношении 
характерна статуя бога с младенцем на ру- 
ках из Лас-Лимас (Мексика) как олице- 
творение эпохи, когда люди обрели маис: 
на плечах и коленях бога вырезаны голо- 
вы четырёх других божеств — символов и 
покровителей предшествующих эпох. 

В классический период (первые века до 
н. э. — 9 в. н. э.) развития мифологичес- 
кой системы, совпадающего с появлением 
раннеклассовых городов-государств, про- 
исходит дальнейшее дробление и уточне- 
ние функций божеств, возрастает их чис- 
ло, устанавливается связь божеств с куль- 
том правителей как их представителей на 
земле. В силу чисто политических причин 



«Богиня 
с косами» 
с ребенком. 
Глина. 

20-1 0 вв. до н. э. 


Фигуры женщин 
с двумя головами 
и двумя лицами 
из Тлатилъко. 
Глина. 10—3 вв. 
до н. э. Мехико, 
Национальный 
музей 
антропологии. 



Старый бог 
огня с жаров- 
ней на спине из 
Куикуилъко. 
Глина. 20 — 10 
вв. до н. э. 
Мехико, 
Национальный 
музей 
антропологии. 
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(можно предположить, что в разработке 
системы деятельное участие принимали 
жрецы) вокруг того или иного божества 
группируются новые мифологические 
циклы, как, например, об основателе го- 
рода, правящей династии. В мифологи- 
ческие образы вкладывается эсхатологи- 
ческая и календарная мистика. Наряду с 
канонизацией основных черт главных бо- 
жеств возникают смешанные образы, нап- 
ример, птица-ягуар-змея как олицетворе- 
ние бога утренней звезды Венеры, появля- 
ются специальные божества смерти, сви- 
детельствующие о развитии представле- 
ний о загробном мире. Однако процесс уг- 
лубления этой системы развивался не 
одинаково в разных районах Централь- 
ной Америки. Например, у большинства 
народов Западной Мексики она практи- 
чески не засвидетельствована. 

В противоположность двум предыду- 
щим системам, воссозданным на основе 
памятников изобразительного искусства 
и реликтовых отрывков, вошедших позд- 
нее в народные предания и сказки, третья 
мифологическая система достаточно пол- 
но представлена в письменных источни- 
ках, составленных в период испанского 
завоевания и вскоре после него (пиктогра- 
фические рукописи или кодексы, хрони- 
ки, в частности Ф. Бургоа и X. де Кордо- 
вы, «Всеобщая история Новой Испании» 


Изображение ягуара на глиняном сосуде. 
10—3 вв. до н. э. Мехико, 
Национальный музей антропологии. 



Б. де Саагуна, «Мемориалы» Т. Мотоли- 
нии, «Чичимекская история» индейского 
историка Ф. де А. Иштлилыночитля, 
«История Мексики» А. Теве — французс- 
кий перевод неизвестного автора). Но в 
источниках скудно отражены мифологи- 
ческие представления сапотеков, живших 
со 2 в. до н. э. на территории одного из 
древнейших центров Месоамерики Мон- 
те-Альбана. Поскольку сапотеки в 10 в. 
попали под влияние миштеков, а затем 
ацтеков, трудно выделить те элементы их 
мифологии, которые относятся к монте- 
альбанскому периоду. Согласно мифам, 
начало всем вещам дала универсальная 
божественная пара — Косаана и Уичаана, 
предки сапотеков родились из скал, де- 
ревьев и ягуаров. На свет они появились 
из больших пещер, куда и возвращаются 
после смерти. Космос делился на три час- 
ти: небеса, мир, в котором они жили, под- 
земный мир мёртвых. В пантеоне сапоте- 
ков — бог дождя и молнии Косихо-Питао, 
которому приносили человеческие жерт- 
вы, и непосредственно связанный с ним 
бог кукурузы Питао-Кособи, бог-ягуар, 
бог землетрясений Питао-Шоо, близкий 
богу земли и пещер. По утверждению Ф. 
Бургоа, сапотеки представляли Питао- 
Шоо в виде атланта, который держит на 
своих плечах землю, если он шевелился, 
земля двигалась и происходили землетря- 
сения. Вероятно, более позднего проис- 
хождения бог сновидений Питао-Шикала, 
покровитель домашней птицы Коки-лао, 
бог удовольствий и наслаждений Пишее, 
бог бедности и неудач Питао-сих, бог при- 
мет и предзнаменований Питао-Пихи. Ф. 
Бургоа сообщает, что существовал культ 
божества, которое якобы спустилось с не- 
бес в облике птицы, подобной солнцу. 
Когда случалось затмение, то сапотеки, 
чтобы предотвратить катастрофу, прино- 
сили в жертву карликов, считавшихся 
детьми солнца. 

На рубеже нашей эры на территорию 
Месоамерики проникают с севера кочевые 
племена науа. В их первоначальном пан- 


теоне, кроме обожествлённых предков, 
большое значение имели охотничьи боже- 
ства, тесно связанные с культом небесных 
светил. Всю вселенную науа представля- 
ли себе состоящей из 13 небес и 9 подзем- 
ных миров. Небеса различались следую- 
щим образом: 1-е - небо луны, 2-е - звёзд, 
3-е - солнца, 4-е - планеты Венеры, 5-е - 
комет, 6-е - чёрное или зелёное (ночное) 
небо, 7-е - голубое (дневное), 8-е - небо 
бурь, 9-е - белое небо, 10-е - жёлтое небо, 
11-е - красное небо, 12-е и 13-е - Омейо- 
кан, обиталище божества гермафродита 
Ометеотля. История вселенной, по науа, 
прошла через определённые циклы или 
периоды, сменяющие друг друга. Каждый 
из этих циклов имел своим правителем то 
или иное божество и заканчивался миро- 
вой катастрофой: пожаром, потопом, зем- 
летрясением и др. 

В 7 в. в Месоамерике появляются толь- 
теки. Согласно «Истории мексиканцев по 
их рисункам» (историческая хроника 16 
в. на испанском языке неизвестного авто- 
ра), верховный бог тольтеков Тонакате- 
кутли и его жена Тонакасиуатль создали 
четырёх сыновей: красного Тескатлипо- 
ку, чёрного Тескатлипоку, Кецалькоатля 
и Уицилопочтли, они ассоциировались с 
четырьмя сторонами света: востоком, се- 
вером, западом и югом соответственно. 


ПІипе-Тотек. Ацтекская маска. 
Камень. Лондон, Британский музей. 
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Согласно мифам, Кецалькоатль и Тескат- 
липока принесли с небес богиню земли 
Тлальтекутли, полную «во всех своих сус- 
тавах головами и ртами, которыми она 
кусалась, как дикий зверь, и прежде чем 
они спустились, уже была вода, которую 
неизвестно кто создал» («История Мекси- 
ки» А. Теве). Из богини сделали землю, из 
её волос - деревья, цветы и травы, из глаз 
- колодцы, источники, пещеры, из рта - 
реки и большие пещеры, из носа — долины 
гор, из плеч - горы. Через 600 лет после 
сотворения земли были созданы огонь и 
половина солнца, а затем по поручению 
богов Кецалькоатль и Уицилопочтли соз- 
дали человеческую пару, приказав муж- 
чине пахать, а женщине - прясть и ткать. 
Затем они сотворили дни и разделили их 
по месяцам. А когда боги увидели, что по- 
ловины солнца недостаточно для освеще- 
ния земли, тогда Тескатлипока сам стал 
солнцем, которое и являлось солнцем пер- 
вого мирового периода. Затем боги сдела- 
ли гигантов, которые были очень высоки- 
ми и сильными людьми. 

Пантеон классического периода у майя 
был весьма обилен и сложен. Первона- 
чально это были местные божества, кото- 
рые с ростом племенных и государствен- 
ных объединений соединились в одну ге- 
неалогическую систему. В пантеоне выде- 
ляются группы богов: плодородия и воды, 
охотничьи боги, божества огня, звёзд и 
планет, смерти, войны и т. д. Согласно 
мифам майя, вселенная, так же как и у 
науа, состояла из 13 небес и 9 подземных 
миров. В индейских источниках часто 
упоминается группа богов Ошлахун-Ти- 
Ку, повелителей небес. Эти божества, пок- 
ровители 13-дневной недели (точные име- 
на которых неизвестны), враждовали с 
другой группой богов — владык подзем- 
ного мира, Болон-Ти-Ку. Часто эти груп- 
пы воспринимались как единое целое. В 
центре вселенной, по майя, стоит древо 
мировое, пронизывающее все слои небес, 
а по его углам, т. е. сторонам света - четы- 
ре других: красное (восток), белое (север), 
чёрное (запад) и жёлтое (юг). С четырьмя 
сторонами света ассоциировались чаки 
(боги дождя), павахтуны (боги ветра) и ба- 
кабы (носители или держатели неба), они 
располагались на мировых деревьях и 
различались по цвету, связанному с той 
или иной стороной света. Красные чак, 
павахтун и бакаб находились на востоке, 
белые чак, павахтун и бакаб — на севере и 
т. д. Каждая цветная троица правила го- 
дом. Важное значение в пантеоне майя за- 
нимал молодой бог кукурузы, изображав- 
шийся в виде юноши в головном уборе, на- 
поминающем початок кукурузы. Среди 
небесных божеств главным был владыка 
мира Ицамна, старик с беззубым ртом и 
морщинистым лицом. Он творец мира, ос- 
нователь жречества, изобретатель пись- 
менности. Большую роль в майяском пан- 
теоне играл бог огня, имевший облик ста- 
рика с огромным разветвлённым носом в 
виде стилизованного знака огня. В клас- 
сический период встречаются и антропо- 
морфные его изображения. Из других бо- 
жеств — бог долин, бог-охотник, бог оле- 
ней, боги смерти, боги-ягуары и др. Очень 
чёткий иконографический образ имел 
бог-носильщик: чёрные лицо и тело, осо- 
бый глаз, торчащий нос и отвисшая ниж- 


няя губа, на лбу у него повязка для ноше- 
ния грузов и тюков. Из многочисленных 
женских богинь главную роль играла 
«красная богиня», изображавшаяся с ла- 
пами хищного зверя и змеёй вместо голов- 
ного убора. Следует назвать также богиню 
луны, покровительницу ткачества, меди- 
цинских знаний и деторождения Иш- 
Чель. Некоторые божества имели вид жи- 
вотных или птиц. Особой сложностью от- 
личались боги-ягуары, тесно связанные с 
ольмекской традицией, они имели отно- 
шение к охоте, подземному миру, смерти, 
воинским культам. Чёрный и красный 
ягуары были связаны с богами дождя и 
стран света. В классический период ягу- 
ар, кроме того, был, вероятно, родовым 
богом династий нескольких городов-госу- 
дарств. Одним из самых сложных мифо- 
логических образов в пантеоне майя был, 
несомненно, Кукулькан. У поздних майя 
Кукулькан почитался (как и Кецалько- 
атль) в качестве бога ветра, бога планеты 
Венеры и др. Помимо главных божеств, 
имелось ещё множество местных, а также 
родовых богов, в число которых включа- 
лись и обожествлённые предки и герои. 


В конце классического периода у наро- 
дов Центральной Америки создаётся ми- 
фологический комплекс, основанный на 
представлениях о необходимости регу- 
лярно поддерживать жизнь божеств чело- 
веческой кровью. Особо важное значение 
придавалось «кормлению» бога солнца, 
чтобы он мог совершать свой каждоднев- 
ный путь по небу. 

Пантеон горных майя (киче, какчи-ке- 
ли, кекчи) исследован хуже, т. к. основ- 
ных источников их мифологии только 
два: эпос киче «Пополь-Вух» и сочинения 
Б. де Лас Касаса. По одному из вариантов 
мифа, в создании мира участвует несколь- 
ко супружеских пар богов: «создательни- 
ца» и «творец», «родительница, великая 
мать» и «породитель сыновей, великий 
отец», «завоевательница, могуществен- 
ная» и «змей, покрытый зелёными перья- 
ми». По другому варианту мифа, творца- 
ми мира были богиня Тепев и боги Куку- 
мац и Хуракан. Они создали землю, горы, 
долины, растения и животных, пытались 
изготовить человека из глины, но их тво- 
рение расплывалось, не могло двигаться, 
и раздражённые боги уничтожили его. 


1. Небесное божество, держащее в руках пуповину божества смерти (? ). 

Рельеф на камне. 20-3 вв. до н. э. 2. Бог смерти Миктлантекутли. Глиняная ваза-треножник 
из Монте-Альбана. 7-9 вв. 3. Кецалькоатль как бог ветра. Каменная стела. 9-12 вв. 

(1-3 - Мехико, Национальный музей антропологии ). 
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Слева — Бог дождя Тлалок. Каменная ваза из 
Теотиуакана. 3-9 вв. Мехико, Национальный 
музей антропологии. Справа — ритуальный 
топор в виде божества. Нефрит. Ольмеки. 
Лондон, Британский музей. 



Слева — одно из божеств смерти. Камень. 
Хуастеки. Ок. 9 в. Мехико, Национальный 
музей антропологии. Справа — Бог кукурузы 
из Копана. Камень. Нью-Йорк, Американский 
музей естественной истории. 



Змея, покрытая перьями 
( символ Кецалъкоатля ). Камень. Ацтеки. 
Мехико, Национальный музей антропологии. 


Тогда они сделали людей из дерева, кото- 
рые оказались непочтительными и непос- 
лушными. Боги вызвали потоп, в резуль- 
тате почти все люди погибли, а уцелевшие 
превратились в маленьких обезьян. В дру- 
гой раз боги изготовили четырёх человек 
из кукурузы. Они оказались слишком ра- 
зумными и проницательными, что не пон- 
равилось богам, и Хуракан навеял на их 
глаза туман, после чего многое в мире ста- 
ло тайным и непонятным для них. Во вре- 
мя их сна боги создали четырёх женщин, 
ставших подругами первых людей. Эти 
четыре пары и были предками киче и дру- 
гих народов. Большое число мифов киче 
рассказывает о происхождении божест- 
венных близнецов Хун-Ахпу и Шбаланке 
и их борьбе с 12 богами-повелителями, 
царства мёртвых — Шибальбы, главными 


из которых были Хун-каме и Вукуб-каме. 
Наиболее известным образцом третьей 
мифологической системы служит мифо- 
логия ацтеков, пришедших в долину Ме- 
хико с севера страны в 13 в. и усвоивших 
мифологические представления своих 
предшественников тольтеков, а также са- 
потеков, майя, миштеков и тарасков. В 
ацтекский пантеон вошёл ряд божеств со- 
седних и покорённых народов. Дальней- 
шее развитие и унификация отдельных 
ветвей сложной по происхождению и мно- 
голикой ацтекской мифологии было прер- 
вано испанским завоеванием. Основные 
мотивы ацтекской мифологии — вечная 
борьба двух начал (света и мрака, солнца 
и влаги, жизни и смерти и т. д.), развитие 
вселенной по определённым этапам или 
циклам, зависимость человека от воли бо- 
жеств, олицетворявших силы природы, 
необходимость постоянно питать богов 
(некоторых — ежедневно) человеческой 
кровью, без чего они погибли бы. Смерть 
богов означала бы всемирную катастрофу. 
Это представление обусловливало практи- 
ку обязательных человеческих жертвоп- 
риношений. У ацтеков редки указания на 
родственные отношения божеств. В то же 
время для третьей системы характерно 
одновременное сочетание единичности и 
множественности божеств. Так, напри- 
мер, есть бог дождя Тлалок и множество 
тлалоков, живущих на горных вершинах, 
Тескатлипока белый (одновременно Ке- 
цалькоатль) и Тескатлипока красный (од- 
новременно Шипе-Тотек). Согласно ми- 
фам, вселенная была создана Тескатлипо- 
кой и Кецалькоатлем и прошла четыре 
этапа (или эры) развития. Первая эра 
(«Четыре ягуар»), в которой верховным 
божеством в образе солнца был Тескатли- 
пока, закончилась истреблением ягуара- 
ми племени гигантов, населявших тогда 
землю. Во второй эре («Четыре ветер») 
солнцем стал Кецалькоатль, и она завер- 
шилась ураганами и превращением лю- 
дей в обезьян. Третьим солнцем стал Тла- 
лок, и его эра («Четыре дождь») закончи- 
лась всемирным пожаром. В четвёртой 
эре («Четыре вода») солнцем была богиня 
вод Чальчиутликуэ; этот период завер- 
шился потопом, во время которого люди 
превратились в рыб. Современная, пятая 
эра («Четыре землетрясение») с богом 
солнца Тонатиу должна закончиться 
страшными катаклизмами. Каждые 52 
года вселенная подвергалась опасности 
быть уничтоженной, поэтому окончание 
такого цикла и начало нового сопровож- 
далось особо значительными обрядами. 

Согласно мифам, вселенная была раз- 
делена в горизонтальном направлении на 
4 части света и центр. Над центром госпо- 
дствовал бог огня Шиутекутли. Восток 
считался страной изобилия и был посвя- 
щен Тлалоку и богу туч и звёзд Мишкоат- 
лю. Владыками юга были бог сева Шипе- 
Тотек и Макуилыночитль, но он расцени- 
вался как область зла. Запад имел благоп- 
риятное значение, т. к. служил домом 
планеты Венеры, одного из воплощений 
Кецалъкоатля. Наконец, север был подв- 
ластен богу смерти Миктлантекутли. Вер- 
тикально мир делился на 13 небес (в каж- 
дом из которых обитал определённый бог) 
и на 9 преисподних (см. в ст. Миктлан). 

Ко времени испанского завоевания 


пантеон ацтеков состоял из множества бо- 
жеств, которых можно объединить в нес- 
колько групп. К первой, наиболее древней 
по своему происхождению, относятся бо- 
ги стихий и плодородия (Тлалок, Тласоль- 
теотль, Чикомекоатль, Коатликуэ и др.), 
во вторую входят трое великих богов, иг- 
равших главную роль в пантеоне: Уици- 
лопочтли, Тескатлипока и Кецалькоатль. 
Следующая объединяет богов звёзд и пла- 
нет: Тонатиу, бога луны - Мецтли, Миш- 
коатля, бога планеты Венера - Тлауис- 
кальпантекутли, звёздных богов севера — 
Сенцон-Мимишкоа и др. К четвёртой при- 
надлежат боги смерти и преисподней 
Символическое воспроизведение 52-годичного 


ритуального жизненного цикла ацтеков. 
Базальт. Мехико, Национальный музей 
антропологии. 



«Камень солнца». 

Рельеф с изображением 5 эр. Ацтеки. Мехико, 
Национальный музей антропологии. 



Старый бог огня Уэуэтеотлъ 
из Веракруса. Глина. 1-9 вв. 

Мехико, Национальный музей антропологии. 
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Слева — Макуилъшочитлъ (Шочипили) — бог весны. Туф. Ацтеки. Справа — Жрец, выходящий 
из пасти змеи. Ассоциируется с Куку лъканом. Деталь скульптурного декора здания из Ушмаля. 
Майя. Мехико, Национальный музей антропологии. 


Миктлантекутли, его жена Миктлан-сиу- 
атль, Тлальтекутли и др. Довольно много- 
численны божества опьяняющего напит- 
ка окт ли, изготовляемого из агавы: Майя- 
уэль, Патекатль и др. К последней группе 
принадлежат боги-творцы: Тлоке Науаке, 
Оме-текутли, Тонакатекутли и его жена 
Тонакасиуатль, — формально возглавляв- 
шие пантеон ацтеков. Большинство бо- 
жеств имело антропоморфный облик; 
лишь у некоторых имелись офиоморфные 
(змеевидные) и териоморфные черты. 

Ацтекская мифология широко отраже- 
на в изобразительном искусстве и литера- 
туре. В честь важнейших божеств воздви- 
гались многочисленные храмы (в которых 
стояли их каменные и деревянные ста- 
туи), сочинялись гимны. Прозаическая 
литература, в т. ч. и хроники, пронизана 
мифологическими сюжетами. В мифоло- 
гической оболочке развивались и начала 
философии. После испанского завоевания 
многие мифологические образы индейцев 
Центральной Америки слились в народ- 
ных представлениях с культом католи- 
ческих святых. Таково, например, сказа- 
ние о злом Христе (штат Чьяпас, Мекси- 
ка), в основе которого лежат старые 
представления о боге землетрясений, о 
Кецалькоатле, которого уподобляли мла- 
денцу Христу (штат Герреро, Мексика), и 
т. п. Отголоски мифологии до сих пор бы- 
туют в народных обычаях и играх жите- 
лей Центральной Америки. Ряд мифоло- 
гических образов использовали в своём 
творчестве современные художники (Д. 
Ривера, Д. А. Сикейрос и др.) и писатели 
(напр., М. А. Астуриас). 

Р. В. Кинжалов. 

ИНДЕЙЦЕВ ЮЖНОЙ АМЕРИКИ МИ- 
ФОЛОГИЯ объединяет мифологии не- 
скольких десятков индейских народов 
Южной Америки; она выступает как еди- 
ное целое не только по географическому 
признаку, но и в силу её внутреннего 
единства, т. е. большого количества осо- 
бенностей, общих для мифов всего корен- 
ного населения континента. В то же время 
в пределах Южной Америки трудно чётко 
разграничить мелкие фольклорно-мифо- 
логические общности. Многие мифологе- 
мы распределены весьма беспорядочно 
вне зависимости от территории, языковой 
принадлежности и уровня общественного 
развития индейских народов. Так как на- 
роды Южной Америки не создали своей 
письменности, главным источником зна- 
ний об индейских мифах служат записи 
европейцев от первых завоевателей и мис- 
сионеров до современных этнографов. До- 
полнительные сведения даёт анализ па- 
мятников искусства, особенно росписи на 
сосудах. 

В И. Ю. А. м. почти или совсем отсут- 
ствуют мифы о создании мира. В редких 
случаях кратко упоминается о том, что 
были созданы небо и земля (кечуа), толь- 
ко земля (мосетене), вообще мир (у вай- 
ка). Более характерно представление о 
создании мира как его перестройке, пере- 
ходе тех или иных явлений в свою проти- 
воположность. Так, в мифах тоба земля 
некогда была на месте неба, а небо на мес- 
те земли, потом они поменялись местами. 
Появлению элементов современного ми- 
ра, как правило, предшествует история 
космической катастрофы, уничтожившей 


более древний мир. Мифы о катастрофе 
распространены в Южной Америке повсе- 
местно. Чаще всего говорится о пожаре 
или потопе, реже о наступлении холода, 
тьмы, нашествии чудовищ. Во время ка- 
таклизма (согласно мифам мочика и яуйо) 
или грядущей гибели нынешнего мира (у 
чиригуано) на людей набрасывались 
ожившие предметы, камни, рассвирепев- 
шие домашние животные. Сцены сходно- 
го мифа изображены на вазах культуры 
мочика сер. 1-го тыс. н. э. В мифах других 
племён рассказывается о серии катаст- 
роф, каждая из которых уничтожила на- 
селявшие землю существа. Мифы о сме- 
няющих друг друга мирах не связаны в 


Америке с идеей регресса, хотя карибам 
Гвианы и ботокудам свойственно предста- 
вление о древнем времени благоденствия 
и изобилия. Мифы о всемирном пожаре 
или потопе крайне разнообразны. Причи- 
на катастрофы в одних случаях не указа- 
на (у племён тоба и яуйо), в других она 
выглядит случайно, напр., из-под корней 
дерева, или из срубленного ствола начи- 
нает литься вода (у чоко, ботокудов), в 
третьих - катастрофа зависит от воли 
сверхъестественных существ (у племён 
тоба, варрау, десана, чоко, муисков и др.). 
В последнем случае характерен мотив гне- 
ва божества на людей за несоблюдение 
предписанных им установлений и мораль- 


Слева — Коатликуэ. Базальт. Ацтеки. Справа — Богиня вод из Теотиуакана. 
Камень. 3—9 вв. Мехико, Национальный музей антропологии. 
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ных правил. В северной половине Южной 
Америки (у юнка и чоко) встречается ев- 
разийско-северо-американская версия 
мифа о катастрофе (либо о сотворении ми- 
ра), согласно которой герои при наступле- 
нии бедствия прячутся в укрытии и вы- 
пускают на разведку одно за другим ряд 
животных, последнее из которых выясня- 
ет, что земля стала пригодной для жизни; 
в других случаях птица или животное 
достаёт комочек земли со дна или из пре- 
исподней. С этой версией сходен другой 
мотив (у карибов Гвианы, ботокудов, хи- 
варо): герои спасаются от потопа на дереве 
и, чтобы узнать, спала ли вода, бросают 
вниз семена, плоды. У гуарани птицы бро- 
сают с дерева комочки земли, из которых 
вновь образуется суша. Катастрофа в ми- 
фологии Южной Америки может быть ло- 
кальной, когда речь идёт об истреблении 
жителей одной деревни, долины, местнос- 
ти (у юнка, яуйо, муисков). 

Мифы о происхождении людей приу- 
рочены либо ко времени возникновения 
современного мира (после катастрофы), 
либо одного из предшествующих. Первый 
вариант более распространён; в эпоху же 
до катастрофы действуют культурные ге- 


рои и представители некой мифической 
расы. Эта раса признаётся качественно от- 
личной от современных людей, например, 
состоит из гигантов (у чоко), волшебни- 


ков-шаманов (у тупари), иногда отождес- 
твляется с врагами и иноплеменниками (у 
мочика и уамачуко). У ряда племён Чако, 
карибов Гвианы, хиваро и др. распростра- 
нены верования о людях-животных, насе- 
лявших землю в эпоху до катастрофы. С 
ними связаны этиологические мифы о 
происхождении повадок, образа жизни, 
особенностей анатомии реальных живот- 
ных, но их поведение соответствует пове- 
дению людей. Нередко все люди-живот- 
ные (о происхождении которых ничего не 
сообщается) считаются мужчинами; жен- 
щины появляются позже и в чисто антро- 
поморфном облике. В ряде мифов Чако 
после завершающей катастрофы больши- 
нство людей-животных превращается в 
настоящих зверей и птиц, а некоторые - в 
настоящих людей. В мифологиях мочика 
и других племён с развитием классовых от- 
ношений община людей-животных прев- 
ращается в пантеон зооморфных божеств. 

Появление на свет предков современ- 
ных индейцев либо связывается с деятель- 
ностью культурных героев, например Ка- 
рускайбе у мундуруку, либо происходит 
самопроизвольно. Наиболее распростра- 
нённый мотив — появление людей на зем- 
ле из области, где они уже находились 
раньше. Это может быть небо (у племён 
варрау, вайка, ягуа) или подземный мир 
(у ябарана, юракаре, уамачуко, мундуру- 
ку, десана, тупари, каража, яруро, уито- 
то, чамакоко, терена). У одного из племён 
Чако люди появляются на свет из ствола 
дерева. Роль культурного героя здесь мо- 
жет заключаться в том, что он пробивает 
отверстие для выхода людей (у мундуру- 
ку), убивает сторожащее выход чудовище 
(у юракаре) и т. п. Спуск и подъём людей 
и мифических существ из одного мира в 
другой осуществляются с помощью свиса- 
ющей верёвки или лозы, цепочки из 
стрел, растущего до небес дерева. У подно- 
жия, соединяющего землю и небеса древа 
мирового, живут жаба, змея и ягуар (у ку- 
на), а белка взбирается по его стволу (у ку- 
на, тукуна, тариана). В дальнейшем по 
той или иной причине связь миров рвётся 
и часть людей остаётся на небе или под 
землёй, они и составляют население иных 
миров. В других случаях там могут жить 
души людей, погибших при катастрофе (у 


1 . Верховное божество Аи-Апек и бог Игуана. 2. Бог-лис. 3. Бог-рыба. 

Фрагменты росписей на сосудах. Культура Моника. Перу. 5-6 в. 1 - Вашингтон, 
собрание исследовательского центра в Дамбартон-Оксе; 2 и 3 - Нью-Йорк, Метрополитен-музей. 
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Изображение божества солнца 
и устремляющихся к нему 
человекоптиц ( ангелов ) на 
«воротах Солнца». 

Культура Тиауанако. 

Боливия. 6 — 7 вв. 


Бог-аллигатор. Сплав золота 
с медью. Культура Тайрона. 
Колумбия. 13—15 вв. Лима, 
Национальный музей 
антропологии и археологии. 


племён вайка, варрау), сами переселив- 
шиеся туда люди древней расы (у тупари), 
вообще духи (у ботокудов). Встречается 
мотив происхождения людей из яиц (от- 
ложенных необычной птицей в Чако; пос- 
ланных божеством у юнка), из крови лу- 
ны, которую ранил злой дух (у вайка), из 
червей, заведшихся в трупе чудовища (у 
салива, кашинауа). У племён пиароа лю- 
ди зарождаются на дереве пендаре, у кото- 
рого появляются соски, чтобы выкормить 
младенцев. Люди могут быть и непосред- 
ственными потомками культурных героев 
(у му исков). Культурные герои и сами из- 
готовляют людей: лепят из глины, выре- 
зают из дерева, тростника. Иногда герои 
лишь доделывают людей (у тупари) или 
вылавливают их из воды, где те плавали в 
виде рыб. У мундуруку мужчины выходят 
из-под земли, а женщин лепит из глины 


Божество с птичьими крыльями за спиной. 
Золото, инкрустированное бирюзой. Культура 
Чиму. Перу. 9 — 12 вв. Вашингтон, собрание 
исследовательского центра в Дамбартон-Оксе 
( коллекция Роберта Вудса Блисса ). 



культурный герой, у санема мужчин вы- 
резают из дерева, а женщин вылавливают 
в реке, у муисков мужчины вылеплены из 
глины, а женщины вырезаны из стеблей 
тростника. 

Среди мифов о происхождении различ- 
ных элементов окружающего мира важ- 
нейшее место (у земледельческих наро- 
дов) занимают мифы о появлении куль- 
турных растений. Здесь известны четыре- 
пять основных мотивов, иногда сочетаю- 
щихся друг с другом в одном повествова- 
нии. Это создание растений культурным 
героем или божеством, которые нередко 
также учат людей выращивать растения и 
обрабатывать поля (у племён юнка, гуа- 
райо, кагаба, десана, муисков, каража, 
Колорадо); рождение растения женщиной 
(у хиваро, уитото); превращение в расте- 
ния и плоды частей тела или праха мифи- 
ческого персонажа или выбранной им для 
этого жертвы (у племён каинганг, юнка, 
уитото, умотина, паресси, пуинаве); появ- 
ление растений из могилы похороненного 
персонажа (у юракаре, мундуруку, парес- 
си, тупи); похищение плодов и семян у их 
хозяев или их розыск в месте, где они 
спрятаны (у карибов, кашинауа, кечуа, 
аймара, чиригуано). В случае, если куль- 
турный герой дарит растения, он нередко 
устраивает так, чтобы люди били его, и 
при ударах из его тела сыплются семена и 
плоды (у шипибо, тупинамба). В мифах о 
происхождении других элементов мира 
часто используются те же сюжетные схе- 
мы, что и о происхождении растений. В 
некоторых мифах (у племён мосетене, 
ябарана, юракаре, тариана) тела мифи- 
ческих персонажей превращаются в жи- 
вотных, птиц, рыб. У варрау на могиле ре- 
бёнка, зачатого девушкой от водяного чу- 
довища, вырастает воин-кариб, который 
воспринимается как предок главных вра- 
гов племени. 

Мифы о происхождении огня и прес- 
ной воды особенно характерны для охот- 
ников-собирателей. У тоба и ботокудов 
повествуется о похищении огня у его 
прежних хранителей, у яганов - о случай- 
ном изобретении. У арауканов птицы до- 
бывают не огонь, а само солнце, которое 
прячут культурные герои. У ботокудов, 
каинганг, она, так же как огонь, похища- 
ется пресная вода. В мифах о похищении 
огня и воды, как правило, действуют зо- 
оморфные персонажи (люди-животные), в 
то время как происхождение культурных 
растений связывается с антропоморфны- 
ми существами. Если же героями мифов о 


происхождении растений являются жи- 
вотные, то речь идёт не о создании плодов, 
а об их похищении или находке. Объясне- 
ние происхождения рек и различных осо- 
бенностей рельефа обычно включено в 
предания о катастрофе, особенно потопе. 

Мифы о происхождении смерти расп- 
ространены в мифологиях всех народов 
континента. В мифах племён яуйо, ши- 
пая, кашибо, карибов, таманаков, она и 
др. говорится, что некогда люди (или ми- 
фические существа, если люди еще не по- 
явились) не умирали. По достижении ста- 
рости души покидали их тела, но вскоре 
возвращались, и старики превращались в 
молодых. Однако по злому умыслу, неб- 
режности или неумелости трикстера либо 
какого-нибудь случайного персонажа этот 
порядок нарушился и люди стали уми- 
рать. Нередко герою повествования стоит 
просто пожелать, чтобы кто-то не возвра- 
тился к жизни, и этот случай превращает- 
ся в роковой прецедент. Иногда по прин- 
ципу «смертность - бессмертие» противо- 
поставлены «тот» и «этот» миры (у чоко, 
каража). Люди, оставшиеся под землёй и 
не вышедшие на поверхность либо во вре- 
мя творения отправленные в другой мир 
божеством, - бессмертны. Попасть на зем- 
лю — значит быть смертным. 

Весьма распространены (у племён са- 
нема, амаука, шипая и др.) мифы о смене 
кожи как условии бессмертия, противо- 
поставление на этой основе змей людям, и 
в связи с этим мотив ложной, неверно по- 
нятой вести. Божество указывает людям, 

«Верховный правитель» Элъ Дорадо 
отправляется на плоте со своей свитой по 
волнам озера, чтобы омыться в его священных 
водах. Золото. Культура муисков. Колумбия. 

15 — 16 вв. Копия (оригинал погиб). 

Лейпциг, Этнографический музей. 
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что надо поменять кожу, чтобы стать мо- 
лодыми, однако они не верят, не слышат 
или не понимают его слов, в то время как 
змеи (а также скорпионы, деревья, т. е. 
все, кто обновляет свой покров) с тех пор 
периодически сбрасывают кожу и не уми- 
рают. Вне связи с мифом о происхожде- 
нии смерти мотив ложной вести встреча- 
ется у кайнганг и яуйо: травоядные жи- 
вотные должны были питаться мясом и 
даже человечиной, но из-за неправильно 
сказанных или понятых слов перешли к 
растительной пище и сами стали добычей 
людей. 

Среди мифов о происхождении небес- 
ных светил выделяются те, герои которых 

— солнце и луна. Они считаются братья- 
ми (реже братом и сестрой) либо супру- 
жеской парой. В последнем случае солнце 

— обычно мужчина. В одних мифах (у ке- 
чуа, гуарайо, гуарани, бакаири) превра- 
щением в светила заканчиваются прик- 
лючения близнечной пары, в других (у де- 
сана, хиваро, тоба, она, арауканов) — ге- 
рои с самого начала действуют именно в 
качестве солнца и луны. 

При этом в первом случае герои могут 
быть названы сотрудничающими, во вто- 
ром — противоборствующими и соперни- 
чающими. У некоторых народов получил 
развитие лишь образ луны, а образ солнца 
почти исчез из мифологии (у арауканов, 
яруро). Распространён миф о любовном 
треугольнике между солнцем, луной и ка- 
ким-нибудь третьим персонажем (птицей, 
дочерью солнца), причём, по одним верси- 
ям, луна выступает как женщина, по дру- 
гим (в той же мифологии), — как мужчи- 
на. В последнем случае меньшая яркость 
луны объясняется его поражением в борь- 
бе с солнцем. У ботокудов полная луна — 
мужчина, ущербная — женщина. Особня- 
ком стоит миф о птице-солнце, которую 
герои прячут в корзине (у ябарана, пиароа 
и др.). 

Мифы, объясняющие происхождение 
пятен на луне, чрезвычайно разнообраз- 
ны. Чаще других встречается версия, по 
которой луна-мужчина спускается к сво- 
ей возлюбленной на земле, и та, чтобы уз- 
нать, с кем она встречается, мажет ему 
лицо сажей (у гуарани, гуарайо, куна, хи- 
варо, ягуа). В других случаях в пятнах ви- 
дят силуэт живущего на луне существа (у 
юракаре, мочика). У тоба луна — мужчи- 
на с тонкой кожей, сквозь которую прос- 
вечивают внутренности. По одной из вер- 
сий хиваро, лис, забравшись по лиане на 
небо, обжёг о луну шерсть и следы этого 
видны до сих пор. В мифе племён она 
солнце бьёт луну и у неё на теле остаются 
шрамы. Движение солнца и луны по небу 
рассматривается как продолжение их 
земного пути (у кечуа), как преследование 
одним светилом другого (у она). Затмения 
объясняют нападением на светило небес- 
ного чудовища, чаще всего ягуара (у тоба, 
гуарани), либо борьбой между солнцем и 
луной, в которой побеждает то одна, то 
другая сторона (у юнка, хиваро, ботоку- 
дов). У большинства индейских племён 
есть мифы о наиболее ярких звёздах и соз- 
вездиях. Особое внимание индейцев Юж- 
ной Америки привлекали Плеяды и пояс 
Ориона. В массе своей звёзды считаются 
людьми, попавшими на небо до того, как 
порвалась его связь с землёй, душами лю- 


дей, погибших во время катастрофы (у 
арауканов), женщинами, спускающими- 
ся на землю, чтобы вступить в любовную 
связь с людьми (у тоба, каража). Особенно 
развита звёздная мифология у племён Ча- 
ко и восточной Бразилии. Очень популяр- 
ны мифы о близнечных героях (Керн и Ка- 
ме у бакаири, Бакароро и Итубори у боро- 
ро, брат и сестра Вилька у кечуа, Омао и 
Соао у санема и др.), в которых фигуриру- 
ют близнецы (один из них часто умнее или 
сильнее другого), их мать, отец, убийца 
или убийцы матери (иногда отца), воспи- 
татель близнецов, информатор, рассказы- 
вающий им о смерти родителей. Чаще все- 
го убийцами матери являются ягуары, в 
селение которых она попадает, а воспита- 
телем вынутых из утробы детей — также 
один из ягуаров либо жаба. У народов 
центрально-андийской области большин- 
ство персонажей имеют антропоморфную 
природу. Близнецы мстят убийцам, а в 
конце повествования обычно превраща- 
ются в солнце, луну или звёзды. В других 
мифах о близнецах (Дьяй и Эпи у тукуна) 
конфликт возникает между самими 
братьями, т. к. один из них коварен, зави- 
стлив, склонен к разным проделкам. 
Весьма распространены мифы о чудови- 
щах и демонах, с которыми сражаются 
культурные герои и божества (Каранчо у 
племён Чако, Этса у хиваро, Аи-Апек у 
мочика, Париакака у яуйо, Маявока у 
ябарана и др.), а также о различных злых 
духах, подстерегающих людей. Как наи- 
более страшное существо выступает людо- 
ед, наделённый чертами ягуара, реже чу- 
довищная змея (Амару у кечуа, Мармари- 
ну у арикена). Демоническими чертами 
нередко наделяется божество соседнего 
племени (у яуйо, ябарана), либо прежде 
почитавшийся персонаж, вытесненный 
из культа новыми образами (напр., древ- 
ний покровитель животных и охоты, 
превратившийся с переходом к земледе- 
лию в демона). Дарующее плодородие 
женское божество в одном мифе, в другом 
превращается в злую старуху, безуспешно 
пытающуюся погубить молодого героя 
(Сейуси у тупи, Урпай Уачах у юнка). У 
некоторых племён есть легенды об ама- 
зонках (Ханекаса у санема). 

У многих племён Южной Америки су- 
ществует представление о верховном бо- 
жестве. Иногда (гуарани, апинайе) это 
бог, который воспринимается как старое 
солнце, в отличие от своего сына, нового 
солнца. Со старым и новым мужским бо- 
жеством связываются сходные мифологи- 
ческие мотивы. Обычна ассоциация их 
обоих с птицей. В других случаях верхов- 
ным божеством считается женский персо- 
наж. У одного и того же народа могут со- 
существовать разные мифы и представле- 
ния, в одних из которых ведущая роль от- 
водится богине-прародительнице, в дру- 
гих — мужскому божеству. Женское бо- 
жество в качестве верховного персонажа 
встречается как у земледельческих наро- 
дов — кагаба (Каутеован), так и у охотни- 
ков-собирателей — теуэльче, яруро (Ку- 
ма) и других. Во многих пантеонах, возг- 
лавляемых мужским божеством, богиня 
является дарительницей плодородия (Па- 
чамама у кечуа, Нунгуи у хиваро). В неко- 
торых мифологиях (у племён уамачуко, 
десана, инков) вместе с верховным боже- 


ством или культурным героем действуют 
помощники. Работа по организации мира 
обычно начинается с создания этих по- 
мощников. 

Ю. Е. Берёзкин. 

ИНДИГЕТЫ (ІпсІще'Ьеб), в римской мифо- 
логии группа богов. Либо почитались 
вместе с другой группой — новенсидами 
(или новенсилами), либо как исконно 
римские боги им противопоставлялись 
(как богам новым). Характер этих групп 
был неясен самим римлянам. И. толкова- 
ли как богов, входивших в совет Юпитера, 
как хранителей отдельных городов (8егѵ. 
Ѵег§. Аеп. XII 794; Оеог§. I 498). Иногда 
они именовались «отечественными бога- 
ми И.», хранящими Рим вместе с Рому- 
лом и Вестой (Ѵег§. Аеп. I 498-499). И. 
трактовались также ни в чём не нуждаю- 
щимися богами или теми, в которых нуж- 
даются люди, или теми, которых призы- 
вают и умоляют (на основании сопостав- 
ления с жреческими книгами — индиги- 
таментами, содержавшими перечень бо- 
гов, призываемых в тех или иных случа- 
ях), или богами, не имеющими собствен- 
ных имён (ср. пенаты или лары) (8егѵ. 
Ѵег^. Аеп. XII 794; Оеог§. I 21; I 498). На- 
иболее вероятно отождествление И. с обо- 
жествлёнными людьми — героями, почи- 
тавшимися обычно в определённой огра- 
ниченной местности. Эней почитался под 
именем Юпитера И. как бог (Ьіѵ. I 2,6; 
8егѵ. Ѵег§. Аеп. I 259) или, по греческой 
версии, ему соорудили героон как отцу и 
богу — хранителю этого места (Біоп. 
Наііс. I 64,5). 

Е. Ш. 

ИНДИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, совокуп- 
ность мифологических систем (мифов и 
участвующих в них персонажей), сущест- 
вовавших в древней Индии. Самые ран- 
ние свидетельства религиозно-мифологи- 
ческих представлений относятся, видимо, 
к мезолиту [ср. мотивы пещерной живо- 
писи в Синганпуре (округ Райгарх), преж- 
де всего изображение животных, некоего 
ритуала (люди в масках, исполняющие 
танец) ит. п.; некоторые особенности пог- 
ребального обряда; отдельные символи- 
ческие изображения в археологических 
находках в области мегалитической куль- 
туры южной Индии и пр.]. Более полная 
(хотя тоже частичная) картина восстанав- 
ливается для древних дравидских (см. 
Дравидская мифология), австро-азиат- 
ских (мунда, мон-кхмер) и тибето-бирма- 
нских племён, населяющих Индийский 
субконтинент. То же относится к некото- 
рым, пока точно не идентифицированным 
в этнолингвистическом отношении, тра- 
дициям, прежде всего к древней цивили- 
зации долины Инда, которая в последнее 
время всё чаще объясняется как «протод- 
равидская». Начатые с 20-х гг. 20 в. рас- 
копки в долине Инда (Мохенджо-Даро, 
Хараппа и др.) привели к открытию древ- 
ней цивилизации городского типа, отно- 
сящейся в основном к 3-2-му тыс. до н. э. 
Религиозно-мифологические представле- 
ния людей хараппской культуры состав- 
ляют протоиндийскую мифологию. Поми- 
мо этих мифологических систем, создан- 
ных неиндоарийскими и даже неиндоев- 
ропейскими народами и племенами, ком- 
поненты И. м. составляют ведийская ми- 
фология, индуистская мифология и буд- 
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Мифологические мотивы на печатях. Статис или глина. Долина Инда. 3 — 2 тыс. до 


дийская мифология (видимо, есть также 
некоторые основания говорить о мифоло- 
гических представлениях небрахманизи- 
рованных ариев типа вратья и — в боль- 
шей степени — об элементах джайнской 
мифологии). Соотношение этих трёх ос- 
новных мифологических систем достаточ- 
но сложно. Оно определяется сочетанием 
культурно-исторических, этнолингвисти- 
ческих, мировоззренческих, простран- 
ственно-временных факторов. Несмотря 
на довольно обширный общий фонд мифо- 
логических персонажей и мифов в трёх 
составных частях И. м., между ними су- 
ществуют глубокие различия и для них 


н. э. 

характерны самостоятельность, самодос- 
таточность (что иногда кажется неочевид- 
ным из-за общей мифологической номе- 
нклатуры). Специфический выбор эле- 
ментов из общего фонда предопределил 
актуализацию одних и забвение других 
мифологических сюжетов и даже персо- 
нажей, образование между ними новых 
связей. 

Ведийская мифология в общем виде 
сложилась в конце 2 — нач. 1-го тыс. до н. 
э. в северо-западной Индии среди арийс- 
ких племён. Ей был свойствен политеизм 
с оттенком генотеизма (катенотеизма). 
Индуистская мифология оформилась поз- 


1. Богиня «Матъ-природа» . Глина. Долина Инда. 3 тыс. до н. э. 2. Богиня «Матъ-природа» . Глина. 
Матхура. 1 тыс. до н. э. 3. Богиня «Матъ-природа» . Глина, Северная Индия. 3 в. до н. э. 


же, когда арийские племена уже значи- 
тельно продвинулись на юг и восток Ин- 
дии, оказывая сильное влияние на авто- 
хтонные культуры и одновременно заим- 
ствуя ряд элементов из этих культур. Яв- 
ляясь продолжением ведийской мифоло- 
гии, её трансформацией, индуистская ми- 
фология признавала авторитет вед как 
высшего источника знания, в т. ч. и мифо- 
логического, но в то же время она сильно 
эволюционировала в сторону монотеисти- 
ческих представлений. Это проявилось, в 
частности, в актуализации идеи первот- 
ворца всего сущего, в создании упорядо- 
ченной божественной триады, выработке 
черт, присущих великим религиям, пре- 
тендующим на универсальность. Ведий- 
ская мифология не просто трансформиро- 
валась в индуистскую: она в известной 
степени сосуществовала с индуизмом, 
сохраняя свои позиции в ряде ритуалов и 
находя поддержку в соответствующих 
текстах, продолжавших (и ещё продолжа- 
ющих) считаться священными («Ригве- 
да», «Яджур-веда» и др.). Существенно 
также отметить, что многие черты древ- 
них ведийской и индуистской мифологий 
лучше всего сохранились не на арийском 
севере, а на дравидском юге. 

В отличие от ортодоксальных брахма- 
низированной ведийской и индуистской 
мифологий, первоначально засвидетель- 
ствованных в текстах на ведийском языке 
и на санскрите, буддийская мифология, 
возникшая в 6 в. до н. э. в северо-восточ- 
ных областях Индии, была не брахман- 
ской и имела своим языком не только 
санскрит, но и местные средне-индийские 
диалекты, что отражало ориентацию на 
более широкие (в социальном, имущест- 
венном, этническом отношениях) слои об- 
щества. Заимствовав из ведийской и ин- 
дуистской мифологий ряд персонажей и 
сюжетов, буддизм, в соответствии с его ре- 
лигиозно-философскими принципами, 
отводил мифологии достаточно ограни- 
ченное, второстепенное место, рассматри- 
вая включение мифологического слоя в 
свой состав как некий компромисс между 
высокой теорией и народными верования- 
ми. Лишь там, где буддизм сталкивался с 
мощным субстратом мифопоэтической 
стихии, он развивал более оригинальные 
мифологические концепции (в махаяне, 
тантризме и т. п.), часто смыкавшиеся с 
архаичными мифологическими представ- 
лениями автохтонного населения (неред- 
ко эзотерического типа). 

Характерной чертой И. м. является не 
только наличие нескольких различных её 
воплощений, но и сосуществование их во 
времени, органическая преемственность 
мифологических систем. С этими обстоя- 
тельствами связаны нередко встречающи- 
еся попытки такого описания И. м., при 
котором она выступает как единая мифо- 
логическая система, а различия между 
разными её частями трактуются как несу- 
щественные. 

В. Н. Топоров. 

ИНДОЕВРОПЕЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, 

древнейшая система мифологических 
представлений предков современных ин- 
доевропейских народов, реконструируе- 
мая с помощью сравнительно-историчес- 
кого исследования отражений этой систе- 
мы в исторически засвидетельствованных 



434 ИНДОЕВРОПЕЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ и=и=н=и=н=и=н=н=и=н=и=н=и=н=и=и=н=и=н=и= 


отдельных индоевропейских традициях. 
Под И. м. понимают также совокупность 
хеттской мифологии (и других анатолийс- 
ких - лувийской, палайской и более позд- 
них - лидийской, ликийской), арийской 
[включающей индийскую мифологию, 
иранскую мифологию, дардскую и нурис- 
танскую (кафирскую), ближневосточную 
митаннийскую, арийскую мифологии], 
армянской мифологии, греческой мифо- 
логии, италийской мифологии, кельтской 
мифологии, германо-скандинавской ми- 
фологии, балтийской мифологии, славян- 
ской мифологии, тохарской мифологии, а 
также фрагменты мифологии, относящи- 
еся к албанской, фракийской, иллирийс- 
кой, фригийской, венетской и некоторым 
другим традициям, известным в неполной 
передаче. 

По археологическим и лингвистичес- 
ким источникам, ранняя область обита- 
ния носителей древней индоевропейской 
культуры в 4-3 тыс. до н. э. локализуется 
в южнорусских степях, на юго-востоке 
Европы и северо-востоке Передней Азии. 
В хозяйстве индоевропейцев скотоводство 
преобладало над земледелием: ведущей 
отраслью было коневодство (конь — глав- 
ное культовое животное), что способство- 
вало (наряду с изобретением колесниц) 
интенсивным передвижениям индоевро- 
пейских племён в 3-2 тыс. до н. э. по Ев- 
ропейскому материку, а через Кавказ и 
Центральную Азию — вплоть до Индоста- 
на. Археологические и языковые данные 
позволяют предположительно восстанав- 
ливать этапы расселения и этнической ис- 
тории индоевропейцев вплоть до сложе- 
ния исторически засвидетельствованных 
этносов и культур. Археологические сви- 
детельства о ритуалах - погребальные па- 
мятники (курганы), остатки жертвопри- 
ношений, предметы культа — служат не 


только источником для реконструкции 
мифологии и культа, но и критерием для 
её проверки (соотнесение археологичес- 
ких и лингвистических данных). 

Основными источниками для рекон- 
струкции И. м. являются мифологичес- 
кие тексты. Кроме того, важны описания 
соответствующих мифологий, сделанные 
как изнутри данной традиции, так и сто- 
ронними наблюдателями, принадлежа- 
щими к другой культурно-языковой или 
конфессиональной традиции (известия 
греческих авторов, особенно Геродота; 
римских авторов — Тацита, Плиния Стар- 
шего, Цезаря и др.; немецких и польских 
христианских писателей). Для традиций, 
сохранивших преемственность вплоть до 
недавнего времени, источником сведений 
о И. м. могут быть фольклорные тексты, 
особенно включающие мифологические 
имена и соответствующие мотивы; для 
фрагментарно сохранившихся традиций 
существенно и упоминание отдельных 
мифологических слов, особенно имён, в 
составе немифологических (часто иноязы- 
чных) текстов. 

В общеиндоевропейской мифологичес- 
кой системе главный объект обозначался 
основой *сІеіио, «дневное сияющее небо», 
понимаемое как верховное божество (а за- 
тем и как обозначение бога вообще и клас- 
са богов): ср. хетт, зіипа-, «бог», зіиаіі-, 
«день», лувийск. ицаг, «бог солнца», др.- 
инд. сіеѵа, дева — «бог», сіу айв, «небо» 
(Дьяус как божество), авест. сіаеѵа, «дэв», 
«демон», греч. 2егк;, род. падеж Діод, 
«Зевс, бог ясного неба», лат. сіеиз, «бог», 
сііез, «день», др.-исл. Ііѵаг, «боги», литов, 
сііеѵаз (Диевас — «бог») и т. д. В соответ- 
ствии со структурой большой патриар- 
хальной семьи, возглавляемой отцом- 
«патриархом» , это верховное божество 
выступает как «бог-отец», Меіиоз раіег: 


др.-инд. Буаиз рііаг, греч. 2гнд, латрр, 
лат. ЦрПег (Юпитер), Біезрііег, умбр. 
Іираіег, иллир. Деілатнрод; частичные 
продолжения этого обозначения в лу- 
вийск. Ііиаг Іаііз, палайск. Шаг рара 2 и т. 
д., или сохранение той же модели в ла- 
тыш. БеЬезз Іеѵз, «небо-отец». 

Находящемуся на небе отцу - сияюще- 
му небу соответствует оплодотворяемая 
небом обожествляемая земля (часто в про- 
тивоположность светлому богу - «тём- 
ная», «чёрная») как женское божество — 
мать. Ср. у Гомера Дгщцтрр, Деметра — 
богиня плодородия (букв, «земля-мать»), 
фриг. |Ш, «богиня-мать», рус. «земля- 
мать» (совпадение по этимологии) и час- 
тичные соответствия: др.-инд. ргНііѵі 
таіаг, «земля-мать», и хетт. Ба^ап-гіраз, 
«душа земли» (см. также в ст. Земля). 
Специализированный мифологический 
образ земли обнаруживается в таких ин- 
доевропейских традициях, как иранская 
и славянская: авест. Агсіѵі 8ига Апайііа 
(Ардвисура Анахита, богиня плодородия, 
плодоносящей влаги), рус. «мать сыра 
земля» (где 8ига этимологически совпада- 
ет с «сыра»). Плодотворящая функция 
земли отражена в общеиндоевропейском 
мифологическом мотиве человека, проис- 
ходящего от земли: ср. лат. Іюню, «чело- 
век», готск. §шпа, литов, гтопез, «лю- 
ди» , слова того же корня, что и «земля» — 
лат. йитиз, литов. 2ете и т. д. (ср. также 
типологически сходный мотив происхож- 
дения человека из глины в древнеближне- 
восточных мифологиях). 

Наличие таких сложных сочетаний, 
как др.-инд. сІуаѵа-ргЫііѵі, «небо-земля», 
даёт основание предполагать мифологи- 
ческий мотив единства неба и земли как 
некой древней супружеской пары — пра- 
родителей всего сущего. 

Человек ведёт свою родословную от 
земли как женского (материнского) нача- 
ла; он смертен, обращается в прах, ср. 
греч. Рротод, «человек», т. е. «смертный», 
др.-инд. тг-1а-, слав. зътьгЬь, «смерть», 
и от другого корня - хетт, сіапсіикі, «смер- 
тный» при тохар. Воп-шѵаппе, «бессмерт- 
ный», др.-ирл. сіиіпе, «человек смерт- 
ный» (сопоставимо с обозначением «зем- 
ля» от корня сіиі-, «два», в частности, в 
арм. егкіп, «земля»). Смертность челове- 
ка противопоставляет его бессмертным 
детям неба - богам, которые преодолева- 
ют смерть с помощью напитка бессмер- 
тия, греч. ѵёхтар, «нектар» из *пек, 
«смерть» + Іег, «преодолевать», греч. ссц- 
(Зроаіа, «амброзия», «напиток бессмер- 
тия» . 

От неба как мужского начала происхо- 
дят его дети-близнецы «сыновья неба» 
(греч. Аіоахонроі, «Диоскуры», др.-инд. 
Біѵо параіа, «сыновья бога неба», литов. 
Біеѵо зипеііаі, «сыновья бога», латыш. 
Біеѵа сіеіі, «дети бога») и «дочь неба» (др.- 
инд. Біѵаз йийПаг, «утренняя заря — 
дочь неба»). Идея близнечности пронизы- 
вает И. м. и космогонию (см. Близнечные 
мифы), начиная с исходной неразделён- 
ности неба и земли (ср. их обозначение с 
помощью одного корня сіиі-, «двойня», в 
древнеармянском гимне Вахагну — егкіп, 
«земля», егкіг, «небо»). Типологические 
аналогии (и некоторые древние тексты, в 
частности греческие и анатолийские) поз- 
воляют предположить древний мифологи - 


1. Индоиранская боевая колесница. Отпечатки колеса. Погребение могильника Синташта. Юж- 
ное Зауралье. 1-я половина 2-го тыс. до н. э. 2. Колесница. Изображение на стене гробницы в Киви- 
ке. Южная Швеция. Бронзовый век. 3. Фракийская колесница. Золотой сосуд из погребения у Вра- 
цы. Болгария. 4 е. до н. э. Враца, музей. 4. Хеттская колесница. Рельеф из Кархемиша. 8 е. до н. э. 
Анкара, музей. 5. Ахейская колесница. Фреска дворца в Тиринфе. Пелопоннес. Сер. 2-го тыс. до н. э. 
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Парные конские и солярные символы, связанные с близнечным культом. 1. Изображения коней и 
солярный знак. Каменная стела. Остров Готланд. Сер. 1-го тыс. н. э. 2. Конские головы. Сакская 
бронзовая пряжка. Могильник Тагискен. Приаралъе. Сер. 1-го тыс. до н. э. 3. Конские головы и 
солярные знаки. Прялка. Дерево. Ярославская область. 4. Головы различных животных. 
Коньки крыш. Литва. 5. Конские головы и солярные символы. Бронзовые пряжки поясов. 
Междуречье Рейна и Майна. Начало нашей эры. 


ческий мотив разъединения неба и земли 
(античный миф об Уране и Гее). По свиде- 
тельству индийской, греческой и балтийс- 
кой мифологий восстанавливается значи- 
тельное число общих мотивов, связанных 
с близнецами-братьями, которые ухажи- 
вают за своей сестрой или спасают её (в 
море). Символы близнецов — кони (у др.- 
инд. Ашвинов, ср. парные изображения 
коней — коньков крыши и т. п. в германс- 
кой, балтийской и славянской традици- 
ях). Связь божественных близнецов с 
культом коня, представленным в полно- 
стью совпадающих ритуалах (принесение 
коня в жертву, ср. др.-инд. ашвамедху, и 
захоронение коня вместе с человеком) во 
всех древних индоевропейских традици- 
ях, позволяет дать хронологическое, а от- 
части и пространственное приурочение 
индоевропейского близнечного мифа 
(подтверждаемое и археологическими ма- 
териалами использование коня в упряжи 
боевых колесниц в 3-2-м тыс. до н. э.). Ср. 
обозначения Большой Медведицы как ко- 
лесницы: древневерхненемецкое \ѵа^ап, 
«колесница», среднеголл. лѵоепзлѵа^йеп, 
лѵоопзлѵа^ііеп, «повозка Вотана», рус. Воз, 
«Большая Медведица», согд. пхг-лѵ 2 п, 
«круг Зодиака», митаннийск. арийск. 
иазаппа, «круг на ипподроме», др.-инд. 
ѵайапа, «животное, на котором ездят бо- 
ги», др.-инд. гаіііа, «колесница», литов. 
Каіаі, латыш. Каіл, «Большая Медведи- 
ца», др.-рус. Кола, «Большая Медведица- 
Колесница», фриг. хіхХг|Ѵ, «Большая Мед- 
ведица», тохар. А кикаі, В кокаіе, «колес- 
ница» и др.; ср. также др.-инд. обозначе- 
ния созвездий, образованные от азѵауща, 
«конская упряжка» и т. п. (см. также ст. 
Колесо). 

Конская символика, специфичная для 
индоевропейского близнечного культа, 
отражается и в названии культового дере- 
ва, связанного с близнецами: др.-инд. 
азѵаГЫіа, ашваттха (букв, «лошадиная 
стоянка»), космическая ось мира, и в 
сходных по функции ритуальных стол- 
бах, называвшихся «конями» (нижнене- 
мецкие Неп^езі, Ногза, Хенгест и Хорса); 
ср. распространённость «конских» имён в 


древних индоевропейских традициях (в т. 
ч. и имени особого конского божества — 
галльск. Эпона и др.). 

На основании отдельных индоевро- 
пейских традиций реконструируется мо- 
тив разнополости близнецов и инцестуоз- 
ных отношений между близнецами. Наи- 
более характерные свидетельства мифа об 
инцесте близнецов можно почерпнуть из 
ведийского мифа о Яме и его сестре Ями, 
которая пыталась его соблазнить (харак- 
терно, что Яма был первым смертным, а в 
дальнейшем стал божеством смерти и под- 
земного царства; вместе с тем отражение 
индоиранского образа Ямы обнаружива- 
ется в средне-иранском Зашзій (Джам- 
шид, ср. авест. Йима), из *Уіша-хзаеі;а, 
«Йима — царь» и кафирск. Ітга (из 
Уатага^ап с тем же значением). К тому же 
общеиндоевропейскому названию «близ- 
неца» *іето восходит имя др.-исл. мифо- 
логического первого человека Утіг 
(Имир), др.-ирл. е(а)-таіп, «близнец»; ср. 
Гіпсі-еатпа, «тройня Фин» — три брата- 
близнеца, которых сестра уговорила всту- 
пить с ней в брачную связь; аналогичный 


мотив обнаруживается в среднеиранском 
предании о браке Уіта (Йимы) и его сест- 
ры Уітак, который послужил прецеден- 
том для подобных браков у зороастрий- 
цев, ср. также древнехеттский миф о бра- 
ке тридцати братьев — сыновей царицы 
Канеса и их тридцати сестёр-близнецов, а 
также славянский миф об инцесте Ивана 
да Марьи, приуроченный к празднику Ку- 
палы. Возможно, что в индоевропейском 
корне *іето- обозначалось не только близ- 
нечное божество плодородия [связь плодо- 
родия с инцестом и близнечным культом 
подтверждается типологически, ср. ла- 
тыш. «Титіз (Юмис)у «полевое божество, 
сдвоенный плод»], но и всякое сочетание 
двух разных начал, в т. ч. мужского и 
женского (андрогинное божество, ср. об- 
раз Гермафродита как сочетание двух ми- 
фологических существ и т. п.). Мотив 
двойственности, отмеченной выше в связи 
с небом и землёй, обнаруживается и в 
обозначении образа мира, ср. лат. іта^о (с 
тем же корнем іеш-, также хетт, Мтша со 
сходным значением). 

Распространённость мотива инцеста и 
приурочение его к началу целой брачной 
традиции и к первому человеку или пер- 
вому царю может найти историческую па- 
раллель в известном обычае инцеста в 
высшем слое иерархического общества 
древневосточного типа. 

После разъединения неба и земли идея 
двоичности дублируется и в пределах 
собственно неба. Солнце [индоевропейс- 
кое *з(а)Яе1-п-, др.-инд. 8шуа, Сурья, др.- 
иран. х ѵ агйпа1і, «фарн, солнечное высшее 
благо», лат. зоі как женское начало; ср. 
также частый женский образ «дочери 
солнца»: др.-инд. БийНа 8игуазуа, литов. 
8аи1ез сІикі;е, латыш. 8аи1ез тегЬа, слав, 
«солнцева дочь»] и месяц (индоевропейс- 
кое *те-п-з, греч. ццѵ, литов, тетю как 
мужское начало) вступают в брачные от- 
ношения (мифологический мотив небес- 
ной свадьбы наиболее полно сохранился в 
балтийской мифологии). Вместе с тем этот 
индоевропейский мифологический сюжет 
содержит другой прецедент — первую из- 
мену (ср. Денницу и мотив утренней звез- 
ды в балтийской и славянской мифологии 
ит.п.). Образ утренней звезды часто сли- 
вается с образом утренней зари, обознача- 


Боръба Зевса с Тифоном. Роспись чёрнофигурной халкидской гидрии. Ок. 530 до н. э. 
Мюнхен, Музей античного прикладного искусства. 
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Хеттский бог грозы, 

побеждающий 

демона-змея. 

Рельеф из Малатъи. 
Анкара, музей. 


емый индоевропейским корнем со значе- 
нием «рассветать»; ср. др.-инд. Цзаз 
(Ушас), греч. Ншд (Эос), лат. Аигога (Ав- 
рора), др.-англ. Еаз-Ьге, литов. Аизга 
(Аушра), латыш. Цзіпз (Усиньш). 

В отдельных традициях в сюжете не- 
бесной свадьбы принимает участие громо- 
вержец в разных ипостасях — либо обма- 
нутого мужа, либо судьи, наказывающего 
месяц за измену солнцу и рассекающего 
его пополам. Характерной особенностью 
этого мифа является наличие свадебной 
колесницы, которая принадлежит или 
солнцу (ср. распространённый во многих 
мифологиях мотив солнечной колесни- 
цы), или громовержцу как устроителю 
свадьбы. Колесница и кони громовержца, 
равно и наличие таких атрибутов, как ка- 
менный или медный топор, меч, стрелы, 
также позволяют ввести этот миф в опре- 
делённый исторический (начало бронзо- 
вого века) контекст. 

Имя громовержца восстанавливается 
на основании совпадения ряда древних тра- 
диций. Ср. литов. Регкипаз (см. Перкунас, 
латыш. Регкопз, прус. Регкипз), слав. 
Регипъ, др.-рус. Перунъ, Перун (с много- 
численными трансформациями на славя- 
нской почве), др.-исл. Е^цг^уп, Фьоргун 
(мать громовержца Тора), др.-инд. Рагіа- 
пуа- (Парджанья, имя бога и одновремен- 
но грозовой тучи), хетт. Рігиа-, Пирва. 

Громовержец и связанный с ним основ- 
ной миф стоит в центре древней И. м. Гро- 
мовержец обычно находится наверху — 
на небе, на горе, на скале, на вершине де- 
рева, прежде всего дуба, в дубовой горной 
роще (ср. такие родственные имени гро- 
мовержца слова,, как лат. циегсиз, «дуб», 
готск. ^ащипі, «скала», хетт, регіта-, 
«скала», др.-инд. рагѵаіа-, «гора» и т. д.). 
Ядро мифа составляет поединок громове- 
ржца с противником, для которого восста- 
навливается общеиндоевропейское исход- 
ное имя с корнем *ие1-, ср. др.-рус. Велес, 
Волос, литов. Ѵеіпіаз, Ѵіеіопа (см. Вел- 
няс), латыш. Ѵеіпз, Ѵеіз (см. Беле), др.- 
инд. Ѵаіа (Вала), ѴгЬга (Вритра, ср. 
Ѵагипа, Вару на) и др. Противник громо- 
вержца находится внизу — под горой, под 
деревом, у воды, в его владении скот как 
основное богатство и как символ потусто- 
роннего мира — пастбища: ср. общеиндо- 
европейское представление о загробном 
мире как о пастбище, где пасутся души 
умерших, ’цХнаюд ХещоЬѵ, «елисейские по- 
ля», хетт, иеііи, «луг», др.-исл. ѵаШоІІ, 
«вальхалла», литов, ѵеіе, «душа умерше- 
го», ѵаііпез, латыш, ѵеіи Іаікз, «день по- 
миновения умерших», тохар. А лѵагп, 
«мёртвый», лувийск. иіапі;-, «мёртвый». 
Противник громовержца, как повелитель 
загробного мира, связан с властью и бога- 
тством; ср. тохар. А лѵаі, В \ѵа1о, «царь», 
слав. *ѵо1зі;ь, рус. «власть, владыка», сло- 
вац. Іазі;, «собственность». Этот против- 


ник предстаёт в виде существа змеиной 
породы. Громовержец преследует его, 
убивает, рассекая на части и разбрасывая 
их в разные стороны, после чего освобож- 
дает скот и воды. Начинается плодонося- 
щий дождь с громом и молнией. 

Эти фрагменты мифа реконструируют- 
ся с такой надёжностью, что соответству- 
ющие мотивы могут быть выражены в 
языковой форме не только применитель- 
но к отдельным традициям, но и на обще- 
индоевропейском уровне: *^ да йепН п^Мш 
регипі;-, «поражает змея в отношении ска- 
лы» (на скале, под скалой, с помощью ка- 
менного орудия - скалы); *о^піт (^ е)^' 
оп-е сЬѵо ак'теп-, «порождает огонь с по- 
мощью двух камней» (эта формула описы- 
вает и мифологический мотив высечения 
огня — молнии с помощью каменного не- 
ба и скалы, и соответствующий обряд, при 
котором священный огонь добывался с по- 
мощью ударов двух камней друг о друга); 
*регрегіл п§ ѵЬ іт Регип(і;-8), «поражает 
(ударяет/убивает) змея громовержец - бог 
скалы». Формальная структура каждого 
из этих фрагментов индоевропейского ми- 
фа ориентирована на повторение, обыгры- 
вание звуковых комплексов, обозначаю- 
щих имена участников мифа и названия 
основных атрибутов. Разные части таких 
фрагментов могут рассматриваться как 
анаграммы указанных имён или обозна- 
чений предметов. Такая реконструкция 
вскрывает недифференцированность зву- 
ковых и семантических комплексов: не 
вполне различимы указания на место, 
субъект, орудия действия, на глагол и его 
объект. Такие семантические и звуковые 
связи не только образуют ядро мифологи- 
ческого текста, но и являются орудием 
построения и развития мифа, вплоть до 
создания новых мотивов (см. в ст. Имена). 

И. м. знает ряд названий змееобразных 
чудовищ, относящихся к классу существ 
нижнего мира, связанных с водой и с хао- 
тическим началом и враждебных челове- 
ку. Кроме противника громовержца с наз- 
ванием от корня *ие1-, к этому виду су- 
ществ принадлежат такие, как *ВшШ: 
др.-инд. АЫ ЪисШпуа (Ахи Будхнья), 
«змей глубин», где аЫ, как и др.-иран. Ад 
сіайака (Ажи-Дахака), «Змей Огненный», 
закономерно продолжает индоевропейс- 
кое *гщ да Ы, «змей», встречающееся и в 
приведённых фрагментах основного ми- 
фа; др.-греч. ПгЮсоѵ, «Пифон», серб. 
Бадньак, Бадняк. Существа, связанные с 
иным, нижним, водным миром, также 
символизируют плодородие, богатство и 
жизненную силу, соотносясь с одной из 
ипостасей образа матери-земли или вооб- 
ще пло-дотворящего начала, ср. индоев- 
ропейское *Мег-/*Мог-, представленное 
как в женских мифологических образах 
(иллирийск. ІЧогеіа,. италийск. сабинск. 
Мегіа, Мегіепа, др.-герм. НегЙшз, Нертус, 


определяемая Тацитом как Іегга таЪег, 
«земля-мать», греч. №|рг|і6гд, Нереиды, 
дочери морского царя Иерея; ср. также 
хетт. Біппага и, на уровне сказок, рус. 
Норка), так и в мужских именах (др.-исл. 
ЭДогйг, Ньорд - морской бог, греч. 
ТЧцргнд, Иерей - морской царь, имя осети- 
нских мифологических героев — нартов). 
Вокруг того же корня пег-, который, по- 
видимому, являлся одним из важнейших 
обозначений нижнего мира и его плодоно- 
сящих свойств, группируются названия и 
представления о подземном царстве и вхо- 
де на небо (др.-инд. пагака, нарака, «ды- 
ра», «подземное царство», тохар. А паге, 
«преисподняя», греч. ѵёртерод, слав, «но- 
ра» и т. п.), о воде (др.-инд. пагаз, «воды», 
новогреч. ѵеро, «вода», литов, пагаз, «га- 
гара» - водяная птица, связанная с преис- 
подней и с актом творения мира, и т. д.), о 
зловещем начале, иногда символизируе- 
мом левой стороной (ср. умбрск. пегЬги 
«зіпіз'Ьго»), о жизненной, плодородной си- 
ле (хетт, іппага-, «сила», лувийск. аппа- 
гшшпі-, «сильный», в Аппигаттеп 2 І, 
«сильные боги», хетт. в Іппагаиап'Ьез, ли- 
тов. погеіл, «хотеть», пагзаз, «ярость», 
«мужество» ит. п.). 

Ещё один круг мифологических персо- 
нажей, связанных с обозначением нижне- 
го мира, объединяет ряд божеств, чьи 
имена восходят к индоевропейскому 
*ТгП-: древнеиндийскому ТгПа, ТгПа 
Аріуа, «Трита Водяной» (ср. хетт. Нар-, 
«бог ручья», «бог потоков», «бог-судья» 
при ордалиях), авест. Ѳгііа, Ѳгаеіаопа 
(Траэтаона) и т. д., ср. также др.-греч. 
Трітшѵ (Тритон) как обозначение морского 
мифологического персонажа или потока, 
а также ирл. 'Ьгіа'Ыі, «море». С этими пер- 
сонажами связан миф о спуске героя в ко- 
лодец (иногда вследствие предательства 
двух старших братьев); само имя ТггЬа, ве- 
роятно, обозначает «третий» (брат или 
мир, который так обозначается в сравне- 
нии с двумя предыдущими мирами — не- 
бом и землёй). Он попадает в нижний мир, 
добывает богатства или живую воду, кото- 
рые позволяют преодолеть смерть и вер- 
нуться к жизни на земле (другие вариан- 
ты спуска в преисподнюю и путешествий 
в загробном мире, например в мифе об Ор- 
фее и Эвридике; ср. также героя русских 
сказок о трёх царствах, которого иногда 
называют Иван Водович или Иван Тре- 
тий, Третьяк). Тема водного царства свя- 
зана с ещё одним индоевропейским ми- 
фом, главным героем которого является 
божество по имени *Мер(о)і; (букв, «пле- 
мянник», уравниваемый в правах с сы- 
ном), ср. др.-инд. Арат Мара! (Апам На- 
пат), авест. Арат Мараі (Апам-Напат), 
лат. Меріатиз (Нептун), ирл. МесЫап. В 
мифе об этом божестве рассказывается о 
чудесном источнике — колодце, спрятан- 
ном от взоров или таящем в себе сокрови- 
ща. После того как герой мифа подходит к 
источнику и обходит его три раза или 
трижды входит в него (ср. мотив Триты 
как указание на троичность водного цар- 
ства), из источника выходят воды, образу- 
ющие озеро или тройной поток, преследу- 
ющий героя. В своём течении этот поток 
доходит до мифического моря. 

Близость морского бога Нептуна с гре- 
ческим Посейдоном (ср. трезубец в каче- 
стве их атрибута в связи с мотивом трёх) 
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позволяет и Посейдона включить в этот 
круг. Связь Посейдона с нижним миром 
(ср. устраиваемые им землетрясения, 
приносимые ему чёрные жертвы и т. п.) 
заставляет обратить внимание на возмож- 
ность интерпретации этого имени как 
«господин вод» (ср. индоевропейское 
*роП-(і/1і/оп со звуковым отражением, 
указывающим, возможно, на негреческий 
индоевропейский характер имени). Если 
такая интерпретация верна, то элемент 
*<і/й/оп, «вода», «источник», «течь» мо- 
жет быть связан с др.-инд. Бапи (Дану, 
букв, «поток»), женское водное божество, 
мать противника громовержца Вритры 
или семи змей, убиваемых громоверж- 
цем; с авест. сіапи, «поток» (ср. названия 
южных рек Восточной Европы типа Дон, 
Днепр, Днестр, Дунай), осет. БопЪеПуг, 
Донбеттыр, владыка водного царства, а 
также с мифологизированными образами 
рек в славянской и балтийской традициях 
(ср. рус. Дунай, литов. Бипоіаиз и т. д.); 
этот же корень (в несколько отличном 
звуковом варианте *сИюп-) выступает в 
мифологизированном виде в лат. іюпз, 
«источник» (в т. ч. обожествляемый), 
Иоігііпаііа как обозначение праздника, со- 
вершаемого перед РогЬа Еопілпаііз («воро- 
та источника»). Некоторые из характер- 
ных черт нижнего мира (сочетание воды и 
плодородия, чередование женских и 
мужских ипостасей божества как разъе- 
динённых сторон андрогина) находят яр- 
кое выражение в мифологическом персо- 
наже по имени (Мо)-тег и т. п., ср. ита- 
лийское божество плодородия (а затем и 
войны) Марса — Магз, Маиогз, Маигз, 
Матегз, Магтаг, Маінигіиз, Матегсиз и 
т. д., славянское божество плодородия и 
жизненной силы Матигіепа, Матигіеп- 
сіа, Магтигіеп(сІ)а, Марена, Морена, Ма- 
ра, Мора и т. д. Параллелизм перечислен- 
ных атрибутов божеств с именами *№г- 
/*]Мог- и *Мег-/*Мог-находит продолже- 
ние в совместной встречаемости этих пер- 
сонажей в парадигме (в пантеоне) и в текс- 
те одного и того же мифа; ср. сабинскую 
богиню Нерию, жену Марса. Вместе с тем 
для этих божеств плодородия характерно 
не только их проявление в виде андрогин- 
ных мужских и женских образов, но и 
связь с близнечеством (Марс как покрови- 
тель божественных близнецов, основате- 
лей Рима — Ромула и Рема) и с инцестом 
(ср. Мара — Марья в мифе, связанном с 
Купалой). По своей звуковой форме мифо- 
логическое имя *Мог- нередко ассоцииру- 
ется со смертью (*тег-) и морем (*іног-). 


Некоторые из названных персонажей, 
преимущественно связанных с водой, 
имеют отношение и к огню (ср. славянс- 
кий обряд сжигания чучела Мары-Море- 
ны и бросания его в воду; функционирова- 
ние Арат Мара! как одного из двух ве- 
дийских огней; толкование трезубца мор- 
ского бога как трёх огней в воде при зажи- 
гании божественными близнецами — сы- 
новьями неба двух огней на море, общеин- 
доевропейский мотив солнца, встающего 
из моря, и т. д.). Противопоставление ог- 
ня и воды, столь существенное в основном 
мифе, играет роль и в других уже назван- 
ных мифологических мотивах, так или 
иначе соотносящихся с нижним миром. 
Наряду с этими мотивами к И. м. может 
быть отнесён ряд сюжетов о небесном огне 
— солнце и его земных воплощениях, в 
частности в ритуалах. Заслуживает вни- 
мания архаическое различение двух ви- 
дов земного огня - «круглого», внутрен- 
него, женского, связанного с женскими 
богинями огня Вестой и Гестией и с до- 
машним очагом, и «четырёхугольного» 
огня, связанного с мужским началом и с 
небом, в древнейших продолжениях об- 
щеиндоевропейской традиции - римской, 
греческой, индийской. В индоевропейс- 
ком языке было два названия огня, каж- 
дое из которых могло обожествляться. 
Ср., с одной стороны, др.-инд. А^пі, 
«огонь» и бог огня Агни, митанн.-арийск. 
(в частности, в Угарите) а^п, хетт. в А^піз, 
а также разные обозначения сакрального 
огня — ср. лат. ѴІѴИ8 ЩПІ8, «живой огонь» 
при рус. «живой огонь», сербско-хорв. 
живи огонь, жива ватра; ср. также литов, 
зѵепіюд и&піз, латыш, зѵеіз и&шіз, «свя- 
той огонь»; с другой стороны, хетт. 
в Раййиг как бог огня (ср. соответствие 
хетт. йаззі раййіг и оскского аазаі рига- 
зіаі, «в очаге огонь»), прус. зсйтпгЬе Ра- 
піске, «святой огонь»; также тохарскую 
ритуальную формулу йзатоу ршѵагза, «да 
растёт благодаря огню», др.-иран. аѲаг 
(Атар), «огонь», др.-инд. аНіагѵап, 
«жрец», слав, ѵаіга (с балканскими па- 
раллелями — алб. ѵаЪга) и другими эле- 
ментами культа огня, особенно в индоира- 
нских и близких к ним традициях; ср. 
также следы демона засухи Сушна в па- 
мирской восточноиран. мифологии (с со- 
ответствиями в др.-инд. и отчасти в сла- 
вянской, ср. позднейшее противоположе- 
ние типа Никола Сухой — Никола Мок- 
рый в восточнославянской мифологии и 
т. п.). 

За пределами очерченного ядра основ- 


ных мифологических персонажей с обще- 
индоевропейскими именами остаётся не- 
малое число менее существенных соответ- 
ствий. Одни из них связаны с наличием 
общих имён у персонажей со сходными 
функциями: ср. др.-инд. Ризап (Пушан), 
др.-греч. Паѵ (Пан), прус. Ризкаііз (Пуш- 
кайтс), бога растительности и леса. Дру- 
гие предполагают связь мифологического 
имени с нарицательным словом, часто до- 
вольно абстрактного значения с отчётли- 
выми мифологическими ассоциациями; 
др.-греч. Порос; при слав, рога, рус. «по- 
ра» как обозначение силы, зрелости, ср. 
Поревит как имя бога у балт. славян; др.- 
инд. Ѵас, «богиня Речи» при др.-греч. 
глос;, «слово», «речь» идр. Третьи касают- 
ся связей нарицательных имён, являю- 
щихся ключевыми понятиями данной ми- 
фологической системы: ср. хетт. йаззи, 
«царь», йаззаиа, «жрица», др.-инд. азига, 
«повелитель» (см. Асуры), др.-иран. 
айига, «божество» (см. Ахуры), др.-герм. 
*апзи 2 , «бог» (др.-исл. Аезіг, асы); авест. 
зришЬа, «священный как источник особой 
жизненной силы» (ср. Амеша Спента), ср. 
следы божества земли Спанта в восточно- 
иран. памирской мифологии, литов, зѵеп- 
Ъаз, слав. *зѵе1;-, «святой», рус. святой, 
хетт, закіаі-, «обряд», лат. засег, «свя- 
щенный»; древнеиндийское Ъгайтап, 
«брахман», лат. Натеп, «жрец»; др.-ирл. 
поеЪ, «святой», др.-перс. паі-Ъа, «пре- 
красный»; лат. ѵаіез, «пророк, прорица- 
тель, поэт», рус. вития, др.-исл. Осііпп, 
Один, бог шаманского экстаза, добывший 
мёд поэзии, западно герм. Ѵосіап, Вотан; 
др.-ирл. НИ, «поэт», др.-рус. Велесъ, 
велъти, «говорить особым образом»; др.- 
инд. ауи-, «жизненная сила», «время, 
жизнь», греч. акоѵ, «сила жизни», «ис- 
точник жизненной энергии» («вечное 
возвращение»), аі(Е)еѵ», «всегда», лат. 
аеѵиш, «век», гот. аілѵз, «время, веч- 
ность»; авест. сіиг. інапай, др.-инд. йиг. 
тапаз, «злое побуждение духа»; греч. 
бноцеѵгід, «злонамеренный», при авест. 
йи. інапай, «доброе побуждение духа», 
греч. микенское е-и-те-пе, греч. енце- 
ѵётгід, «благомыслящий» и т. п. Значи- 
тельное количество подобных совпадений 
касается ритуальной лексики, что даёт ос- 
нование говорить и об общих чертах древ- 
него индоевропейского ритуала. При этом 
обнаруживается, что сам ритуал, с одной 
стороны, дублирует миф, воспроизводит 
его (праздники), а с другой — использует- 
ся жрецами для интерпретации мифа, 
надстраивания над ним теологической те- 


Слева — Жертвенный комплекс, справа — остатки жертвоприношения семи коней. 
Могильник Синташта. Южное Зауралье. 1-я половина 2-го тыс. до н. э. 
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ории. В частности, мотив расчленения 
персонажа с именем *Це1- (и некоторыми 
другими именами), в результате которого 
по-новому организуется космос и достига- 
ется благо, продолжается в ритуале чело- 
веческого жертвоприношения, последова- 
тельно заменяемого далее разными вида- 
ми жертвенных животных (в особенности 
коня, а также быка, овцы, свиньи, собаки 

- последовательность, удостоверяемая все- 
ми древними традициями). Наиболее ха- 
рактерный пример - вед. ригизашесШа-, 
«жертвоприношение человека». Этот об- 
ряд, отчасти соответствующий хеттским 
описаниям обряда человеческого жерт- 
воприношения, состоит в расчленении на 
части человека как образа первочеловека 

- Пуруши. Части тела Пуруши соотносят- 
ся с разными частями вселенной, которые 
и возникают из них, что соответствует 
данным иранской космологии, германо- 
скандинавской (ср. расчленение великана 
Имира), славянской (соответствующие 
мотивы др.-рус. «Голубиной книги») и 
другим традициям; ср. также др.-инд. ри- 
туал жертвенного расчленения коня на час- 
ти, соотносимые с космическими зонами 
(см. Ашвамедха). Четыре основных вида 
жертвенных животных соотносятся с че- 
тырёхчленностью горизонтальной струк- 
туры вселенной (стороны света). Трёх- 
членная вертикальная структура (небо - 
земля - нижний мир) в соединении с че- 
тырёхчленной горизонтальной образует 
произведение - двенадцать (их сумма даёт 
другое сакральное число - семь; ср. семи- 
божие некоторых пантеонов и т. п.), опре- 
деляющее идею целостности, закончен- 
ности как макрокосма, так и микрокосма 

- человека и заменяющего его в ритуале 
жертвенного животного. Ср. распростра- 
нённую практику членения жертвенного 
животного на 12 частей (в частности, в 
хеттских и лувийских ритуалах лечения 
человека, а также в кельтской обрядовой 
практике, византийских и славянских за- 
говорных текстах, где 12 лихорадок сим- 
волизируют 12 частей тела или 12 болез- 
ней, которые могут поразить человека). 

По сходным причинам к общеиндоев- 
ропейскому наследию можно отнести и 
ряд мифов, описывающих творение все- 
ленной из хаоса во всей полноте её соста- 
ва: небо - земля, день - ночь, вода - суша, 
солнце - месяц, растения - животные - 
человек, родоначальник культурной тра- 
диции. Сюда же относятся мифы, связан- 
ные с деяниями первого культурного ге- 
роя, — добывание чудесного средства или 
предмета (мёда поэзии, сомы-хаомы, мо- 
лодильных яблок и др.), обучение некото- 
рым ремёслам и искусствам (плотничест- 
во, ткачество, плетение, гончарное ремес- 
ло), наречение именами. 

В ряде древних индоевропейских тра- 
диций (хеттской, греческой гомеровской, 
древнеисландской, древне-ирландской) 
совпадает и другое существенное мифоло- 
гическое представление, связанное с язы- 
ком: различение особого языка богов и 
языка людей (у Гомера слово «кровь» на 
языке богов выражалось (дар, ср. хетт, 
ізйаг, на языке людей аща, и т. п.). Это 
представление, как целый ряд других об- 
щеиндоевропейских мифологических мо- 
тивов (мифы о сотворении земли, о краже 
священных яблок и т. п.), находит точные 


соответствия в мифологиях древнего Вос- 
тока, которые (при наличии других куль- 
турных и языковых параллелей) могут 
быть истолкованы как свидетельство 
древних контактов носителей индоевро- 
пейского праязыка и мифологии с древ- 
неближневосточными народами. 

Дальнейшее развитие общеиндоевро- 
пейского мифологического фонда в от- 
дельных традициях характеризовалось 
рядом типологически сходных тенден- 
ций, которые и определили существенное 
сходство результатов преобразования это- 
го фонда в каждой отдельной мифологии. 
К таким общим тенденциям относится 
прежде всего группировка основных бо- 
жеств пантеона по трём главным функци- 
ям: жреческой (магическо-сакральной), 
военной и хозяйственной, которые (как 
убедительно показал в серии своих работ 
Ж. Дюмезиль) соответствовали трём ос- 
новным аспектам социальной жизни ран- 
них индоевропейских обществ. Такие 
трёхчленные структуры обнаруживаются 
при сопоставлении римской капитолий- 
ской триады Юпитер-Марс-Квирин с ана- 
логичными древнеиндийскими трёхчлен- 
ными структурами: Митра - Варуна (жре- 
ческая - сакральная функция), Индра 
(военная функция), Насатья (Ашвины, 
хозяйственная функция) при наличии 
сходных тройственных членений в древ- 
негерманском, кельтском и других панте- 
онах. 

Сама организация структуры пантеона 
в целом (включая и других богов, помимо 
главных, группирующихся в основном 
вокруг трёх функций) отвечала некото- 
рым признакам, общим в разных индоев- 
ропейских традициях и объясняющим, 
например, совпадение семичленных 
комплексов богов в индоиранской мифо- 
логии, а также и в некоторых других (в т. 
ч. в ранней восточнославянской). 

Другой тенденцией, объединяющей 
развитие разных индоевропейских мифо- 
логических традиций, было последова- 
тельное вычленение разных уровней 
внутри мифологической системы с посте- 
пенным переводом некоторых древних бо- 
жеств на уровень менее индивидуализи- 
рованных демонов (ср. развитие божества 
с именем *СГе1-, отражаемого в качестве 
демона в отдельных традициях, особенно 
славянской и балтийской). 

Наконец, совпадала при трансформа- 
ции И. м. в некоторых культурных тради- 
циях и тенденция к выделению отдель- 
ных личностей (генеалогических героев), 
образовывавших промежуточное звено 
между мифологическими и раннеистори- 
ческими представлениями (ср. многочис- 
ленных героев типа Геракла и Прометея в 
греческой мифологии, героев восточнои- 
ранского осетинского и западно-иранско- 
го среднеперсидского эпоса и т. д.). 

Этими общими тенденциями развития 
унаследованного фонда И. м., как и после- 
дующими преобразованиями в сходных 
направлениях, объясняется значительное 
сходство отдельных индоевропейских ми- 
фологий при всём многообразии различ- 
ных поздних контактов с неиндоевропейс- 
кими, оказавшими на них влияние. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ИНДРА (др.-инд. Іпйга, корень слова, ве- 
роятно, обозначал силу, плодородие), в 


древнеиндийской мифологии бог грома и 
молнии, глава богов, позднее — л окапал а 
(см. Л окапал ы). И. — самый популярный 
мифологический персонаж вед. В «Ригве- 
де» одному ему посвящено около 250 гим- 
нов (больше, чем любому другому божест- 
ву). Верховное положение И. отражено в 
эпитетах «царь богов» и «царь всей все- 
ленной» (III 46,2; VI 46,6). Помимо этого, 
у И. эпитеты: «асура», «царь», «добрый», 
«властитель», «самодержец», «вседержи- 
тель», «щедрый», «даритель», «друг», 
«пьющий сому», «обладающий вадж- 
рой», «держащий ваджру в руке», «сын 
силы», «растущий», «усиливающийся», 
«полководец, сопровождаемый марута- 
ми», «стоящий на колеснице», «убийца 
Вритры» и т. д. И. поборол богов (IV 30,5), 
и они его страшатся (V 30,5). И. воплоща- 
ет прежде всего воинскую функцию. Он 
рождён для битв, мужествен, воинствен, 
победоносен; он — бог битвы, участвует в 
многочисленных сражениях против демо- 
нов или против чуждых ариям племён. И. 
сокрушает крепости, разбивает их, захва- 
тывает и распределяет трофеи. Число его 
врагов уже в ведах огромно (среди них Ар- 
буда, Аю, Дану, Даса, дасью, Дрибхика, 
Кутса, Намучи, Пипру, Шамбара, Шушна 
и многие другие). Сражающиеся стороны 
взывают к И., прося победы, славы и до- 
бычи. Вместе с тем воинские подвиги И. 
получают и космогоническое истолкова- 
ние. Он порождает солнце, небо и зарю, 
укрепляет солнце и срывает диск солнца, 
гонит его (глаз И. — солнце), сражается с 
демоном Вритрой за солнце, с помощью 
солнца покоряет враждебные племена; ос- 
вобождает реки и потоки, которые бегут 
от него в страхе, пробивает каналы, пове- 
левает потоками; победа над Вритрой при- 
равнивается к победе космического дина- 
мического начала над косным хаосом, а 
результаты победы — к устроению ведийс- 
кого мира широких пространств. Вместе с 
тем И. связан и с плодородием. И. прино- 
сит процветание, урожай, долголетие, 
мужскую силу, богатства, скот. По отно- 
шению к человеку, к ариям в особеннос- 
ти, И. дружелюбен, щедр и благ, всегда 
готов прийти на помощь. Неоднократно 
подчёркивается роль И. как вдохновителя 
певцов. В «Ригведе» нередко упоминают- 


Индра Мурти. Бронза. 



=< | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =д= ИНДРА 439 



Индра. Ок. 800. Эллора, храм Кайласанатха. 


ся чудесные поступки И., в частности его 
превращения (напр., в муравья, I 51,9 или 
в конский волос, I 32,12), его многофор- 
менность. 

И. принадлежит к числу наиболее ан- 
тропоморфных богов древнеиндийского 
пантеона. Подробно описывается его 
внешний вид [части тела, лицо (в частнос- 
ти, борода), одежда, голос, рост, возраст], 
его свойства (гнев, ярость, сверхсила, 
храбрость, острый ум, искусность, в част- 
ности он мудр и всезнающ, он мастер и т. 
п.), его необычное рождение (мать не хо- 
тела производить его на свет) и многие 
факты его жизни, его родословная. Имя 
матери И. в «Ригведе» не называется, в 
«Атхарваведе» она названа Экаштака и её 
отождествляют с Ратри («ночью»); в эпосе 
И. — сын Адити (седьмой; тогда как в 
«Ригведе» он назван четвёртым из адить- 
ев). В качестве отца выступает то Дьяус, 
то Тваштар, то Праджапати (в брахманах 
И. нередко младший его сын); иногда же 
говорится, что боги сами создали И. Же- 
ной И. называют то Индрани, то Шачи, то 
Паул оми (в «Атхарваведе» — Прасаха и 
Сена). Братом-близнецом И. был Агни 
(РВ VI 59,2), иногда Пушан — брат И. (VI 
55,5), как и Тваштар. Многочисленными 
примерами засвидетельствованы связи И. 
с другими богами (с некоторыми из них он 
даже отождествляется, ср. Сурью или Са- 
витара, Парджанью), особенно с Сомой, 
Агни, марутами, но и с адитьями, Ашви- 
нами, Пушаном, Ушас, Ватой, Ваю, Три- 
та Аптьей и др. По числу связей такого ро- 
да и их характеру (конкретность, подроб- 
ность, многообразие и т. п.) И. занимает 
совершенно особое место, по крайней мере 
в ведийский период. Но и в эпосе И. обрас- 
тает новыми связями. 

В послеведийский период значение И. 
заметно падает. Существенно меняются 
некоторые функции И. В частности, сов- 
сем оттесняется космогоническая роль 
И., но усиливается его роль как вождя во- 
енной дружины. В эпосе И. как божество, 
связанное с дождём и плодородием, пре- 
дельно сближается с Парджаньей вплоть 
до отождествления их. Образ И. использу- 
ется и в ритуале вызывания дождя (ср. 


эпизод в «Махабхарате» и «Рамаяне», где 
по просьбе царя Ломапады подвижник 
Ришьяшринги добивается, чтобы И. про- 
лил дождь). Новым по сравнению с ве- 
дийским периодом является то, что И. 
становится одним из хранителей мира — 
локапал. Брахма дарует ему власть над 
востоком; слон И. Айравата охраняет эту 
страну света. И. помогают адитьи, апса- 
ры, гандхарвы, сиддхи и т. д. В «Махабха- 
рате» подробно описывается царство И., 
его тысячевратный град Амаравати, дво- 
рец, где И. восседает со своей супругой 
Шачи. Вместе с тем И. утрачивает своё 
всемогущество: он не раз терпит пораже- 
ние от мудрецов и даже от демонов; его не- 
редко унижают, и почтение к нему вызы- 
вает известное сомнение. Уже в «Ригведе» 
есть некоторые признаки двусмысленнос- 
ти в образе И.: он убивает своего отца, у 
его матери сложное отношение к нему; он 
разбивает повозку Ушас, и она в страхе бе- 
жит от него; маруты ропщут на И. за то, 
что он съел их жертву. 

С И. связано наибольшее число мифов. 
Центральным сюжетом является поеди- 
нок И. с демоном Вритрой (РВ I 32 след.). 
Ваджрой, изготовленной Тваштаром, И. 
поражает Вритру, по членам Вритры те- 
кут воды, которые раньше были скованы. 
По другим версиям, речь идёт об освобож- 
дении не только вод, но и коров, скрытых 
в пещере. Этот мотив особенно подчёрк- 
нут в мифе о демоне Вала: И. отправляет- 
ся на поиски коров, находит их заперты- 
ми в скале, вступает в бой с демоном, сок- 
рушает его, разбивает скалу и выпускает 
коров (III 31, 4-11; ср. мотив возвраще- 
ния И. богам коров, похищенных демонс- 
ким племенем пани, с помощью божест- 
венной собаки Сарамы и семи ангирасов). 
Этот миф также нередко интерпретируют 
в космогоническом плане: здесь же упо- 
минается о том, что в скале И. нашёл свет, 
утреннюю зарю, что он разогнал тьму и 
выпустил воды. В ряде гимнов «Ригведы» 
содержатся фрагменты мифа о поединке 
И. с демоном Шушной — змеёй-пожира- 
тельницей, вызывающей засуху. Анало- 
гичные сюжеты связывают в «Ригведе» 
И. с Шамбарой, Пипру, Намучи, Эмушей 
и др. (демон Эмуша в виде вепря похища- 
ет у богов зерно для жертвоприношения и 
собирается варить кашу, но в этот момент 
И. поражает его стрелой). Можно рекон- 
струировать и некоторые другие сюжеты с 
участием И. Среди них — битва 10 царей, 
окруживших войско царя племени тритсу 
Судаса, которому пришёл на помощь И. 
(VII 18); принесение орлом божественного 
напитка сомы для И., благодаря чему он 
смог победить Вритру (IV 18); сюжет, в ко- 
тором участвуют И., его жена и обезьяна 
Вришакапи и его жена (X 86), и т. п. В 
послеведийский период старые мифы пре- 
терпевают заметные изменения. Так, в 
мифе о поединке с Вритрой в эпических 
версиях устраняется космогонический ас- 
пект, сам И. антропоморфизируется, вво- 
дятся новые персонажи или новые имена 
(Вишну, Шива, Вишварупа, или Триши- 
рас), новые мотивы и детали: И. посылает 
апсар к трёхглавому демону Вишварупе, 
чтобы они соблазнили его; И. срубает де- 
мону три головы; Вритра проглатывает 
И.; выбравшись, И. вторично терпит по- 
ражение, пока ему не приходит на по- 


мощь Вишну («Махабхарата»); И. сам 
распарывает брюхо Вритре и выходит на- 
ружу («Бхагавата-пурана»); И. покрыва- 
ет своё оружие пеной; И. посылает мару- 
тов («Тайттириябрахмана») или Ваю 
(Шат.-бр. IV) на разведку; И. расчленяет 
Вритру надвое: одна часть становится лу- 
ной, другая — чревом живых существ; за 
убийство Вритры или Вишварупы, кото- 
рые были брахманами, И. оказывается в 
изгнании. В брахманах и эпосе получают 
дальнейшую обработку некоторые сюже- 
ты о поединках И. Так, И. побеждает На- 
мучи, сына Дану («Шатапатха-брахма- 
на»), с которым некогда был заключён со- 
юз, продолжавшийся до тех пор, пока На- 
мучи не опоил Индру сомой, смешанной с 
хмельным напитком сурой; И. убивает де- 
мона Пуломана, и его дочь Шачи, бежав- 
шая от жестокого отца, становится женой 
своего избавителя; И. побеждает злого ис- 
полина Джамбху и т. п. Из преимущест- 
венно эпических сюжетов выделяются 
следующие: И. пытается соблазнить Ру- 
чи, жену риши Девашармана, но терпит 
поражение (Мбх. XIII). И. соблазняет 
Ахалью, жену отшельника Гаутамы, за 
что подвергается проклятию Гаутамы (V). 
И. возвращает Тару, похищенную Сомой, 
её мужу Брихаспати (Вишну-пур. IV). И. 
снова становится царём богов после того, 
как Нахуша, царь Лунной династии, 
тщетно домогавшийся Шачи, жены И., 
лишился своего трона (Мбх. V, XIII). И., 
завидуя Ашвинам, получившим от мудре- 
ца Чьяваны сому, пытается его убить, но 
Чьявана создаёт чудовище Мада (опьяне- 
ние), чтобы покарать И.; И. в страхе бе- 
жит; смилостивившись, Чьявана прощает 
И. и расчленяет Маду (Шат.-бр. IV, 
Джайм.-бр. III, Мбх. III и др.). И. помога- 
ет Кадру и её сыновьям спастись и достичь 
чудесного острова (им грозил жар солнца, 
а И. покрыл небо тучами и излил дождь); 
И. надсмеялся над валакхильями (мудре- 
цами величиной с палец) и они предска- 
зывают ему поражение от птицы Гаруды; 
Гаруда побеждает И. и захватывает сосуд 
с амритой, который И. всё-таки возвраща- 
ет себе (Мбх. I). И. обманом побеждает 
Прахладу, сына царя асуров Хираньяка- 
шипу: по совету Брихаспати И. в облике 
брахмана просит у Прахлады его доброде- 
тель, и благочестивый царь не может от- 
казать брахману. Это даёт И. возможность 
одолеть Прахладу («Махабхарата», 
«Вишну-пурана»). При пахтанье океана 
И. получает чудесного коня Уччайхшра- 
васа, слона Айравату и сказочное дерево 
Париджату (Мбх. I; Вишну-пур. I, «Рама- 
яна» и др.). В сказании об Яяти И. подме- 
няет одежду купающихся девушек и зада- 
ёт роковой вопрос Яяти, после ответа на 
этот вопрос Яяти лишается права пребы- 
вать в небесном царстве И. (Мбх. I). У И. 
появляется 1000 глаз, которыми он смот- 
рит на красавицу Тилоттаму, — в истории 
Сунды и его брата Упасунды (Мбх. I). И. 
пытается помешать царю Марутте совер- 
шить жертвоприношение (Мбх. XIV). И. 
превращается в павлина из страха перед 
встречей с царём ракшасов Раваной («Ра- 
маяна»), И. воюет с Раваной и его сыном 
Мегханадой (Индраджитом); он побеждён 
Мегханадой, который увозит его на своей 
колеснице; Брахма с богами отправляют- 
ся на остров Ланка и уговаривают сына 
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Раваны отпустить И. («Рамаяна»). И. за 
совершение царём Бхангасваной неугод- 
ного ему жертвоприношения превращает 
его в женщину, сеет раздор между сы- 
новьями Бхангасваны, которые в битве 
убивают друг друга, но, узнав о добрых 
намерениях Бхангасваны, И. воскрешает 
его сыновей (Мбх. XIII). И. дарует Явакри 
совершенное знание вед, но тот не выдер- 
живает испытания (Мбх. III). И. посылает 
апсару Менаку, чтобы она соблазнила 
Вишвамитру и отвлекла его от подвижни- 
чества, которое может лишить И. власти 
(Мбх. I, Рам. I). Опасаясь, что сыновья Са- 
гары сравняются с И. в могуществе, И. по- 
хищает их жертвенного коня (Мбх. III, 
Рам. I). И., превратившись в сокола, и Аг- 
ни, превратившись в голубя, испытывают 
праведность царя Ушинары; Ушинара, 
желая спасти голубя от преследований со- 
кола, срезает куски мяса с собственного 
тела, чтобы накормить своим мясом соко- 
ла; убедившись в добродетельности Уши- 
нары, И. предсказывает ему вечную славу 
(Мбх. III). И. уничтожает в битве сыновей 
Дити дайтьев; тогда мать просит своего 
мужа Кашьяпу подарить ей сына, кото- 
рый отомстил бы И.; рождается сын Вад- 
жранга; выросши, он отправляется к И., 
побеждает его и приносит связанным к 
Дити; вмешательство Брахмы спасает И.; 
но И. в отсутствие Ваджранги, поперемен- 
но принимая облик то обезьяны, то змея, 
похищает Варанги, жену своего победите- 
ля; Ваджранга возвращает себе жену и 
рождает сына Тараку, с тем чтобы отомс- 
тить И.; возмужав, Тарака отправляется 
вместе с асурами на битву с И. и одержи- 
вает победу; униженные боги, возглавляе- 
мые И., просят Брахму помочь им, и тот 
даёт совет женить Шиву на Уме: родив- 
шийся у них сын погубит Тараку. В ряде 
сюжетов И. выступает в тесной связи с 
Шивой или Вишну (ср. историю разруше- 
ния крепости асуров Трипуры или вос- 
хождения Арджуны на небо). Образ И. в 
поздний период развития древнеиндийс- 
кой мифологии нашёл отражение и в ико- 
нографии. 

Древнеиндийский И. соотносится с об- 
разом индоевропейского бога грома; само 
имя находит ближайшее соответствие в 
названии древнеиранского дэва [ІпсІ(а)га], 
эпитет И. «Вритрахан» — «убийца Врит- 
ры», отражён в имени авестийского боже- 
ства войны Веретрагны; имя божества 
Іпсіага было известно ещё раньше митан- 
нийским ариям. Слав, ^есігъ, «ядрёный», 
«обладающий силой особого свойства», 
родственно Іпсіга. 

В. Н. Топоров. 

ИНДРАДЖИТ (санскр. ІпйгаііІ, «победи- 
тель Индры»), или Мегханада, персонаж 
древнеиндийского эпоса «Рамаяна», сын 
царя ракшасов Раваны. И. сохраняет в 
эпосе архаические черты колдуна, он вла- 
деет дарованным ему Шивой магическим 
искусством майи и, в частности, способ- 
ностью становиться невидимым. Во время 
войны Раваны с богами на небе И. с по- 
мощью майи победил царя богов Индру 
(отсюда его имя, сменившее прежнее, — 
Мегханада), связал его и доставил плен- 
ником на остров Ланка. Использует ис- 
кусство майи И. и в сражении ракшасов с 
войском Рамы под стенами Ланки. Ему 
удалось, став невидимым, смертельно ра- 


нить стрелами Раму и Лакшману, но их 
излечил Хануман. В конце сражения И. 
был убит в поединке Лакшманой. 

П. Г. 

ИНДУИСТСКАЯ МИФОЛОГИЯ, комп- 
лекс мифологических представлений, об- 
разов и сюжетов различного происхожде- 
ния, объединённых в религиозной систе- 
ме индуизма, сменившей к концу 1 тыс. 
до н. э. в Индии древнюю религию ведийс- 
кого брахманизма. Оттеснённая в предше- 
ствующую эпоху с господствующих пози- 
ций реформаторскими движениями буд- 
дизма и джайнизма, брахманистская ре- 
лигия возрождается в новых историчес- 
ких условиях в форме индуизма, вбирая в 
себя и ассимилируя многие народные ве- 
рования и культы, ранее остававшиеся за 
пределами ортодоксальной ритуально- 
мифологической системы. 

Ранний этап становления И. м. отра- 
жён в эпосах «Махабхарата» и «Рамаяна» 
(т. н. «эпическая мифология»), развитая 
И. м. - в пуранах, религиозно-космогони- 
ческих поэмах нач. 1 - сер. 2-го тыс. н. э., 
а также в санскритской классической ли- 
тературе и средневековых литературах на 
новоиндийских языках. 

Уже в поздневедийской литературе об- 
разы богов, занимавших главенствующее 
положение в пантеоне древних ариев, отс- 
тупают на второй план. В роли верховного 
божества в поздневедийский период всё 
чаще выступает Праджапати, бог-творец 
и бог-отец; к началу эпического периода 
его сменяет Брахма, в известной мере, как 
полагают, под влиянием философской по- 
эзии упанишад (7-6 вв. до н. э.), где Брах- 
ма выступает как персонификация выс- 
шего объективного начала — брахмана. 

В эпосе отождествление Брахмы с 
брахманом не играет главной роли в его 
характеристике; образ Брахмы связыва- 
ется прежде всего с космогоническим ми- 
фом, различные версии которого отража- 
ют как чрезвычайно архаические пред- 
ставления, так и относительно поздние 
философские спекуляции. Одной из наи- 
более распространённых остаётся восхо- 
дящая к ведам версия происхождения ми- 
ра из космического яйца, порождённого 
силой тепла в первозданных водах. В нём 
рождается демиург Брахма, который тво- 
рит вселенную из материалов этого яйца. 
В эпосе вселенная постоянно обозначается 
как трилока («три мира») — неба, земля и 
подземный мир. Позднее представление о 
строении вселенной — «яйца Брахмы» 
(брахманда) — значительно усложняется. 
Сотворив вселенную, Брахма утверждает 
землю среди вод и звёзды на небе, опреде- 
ляет течение времени, создаёт смерть для 
спасения земли от перенаселения и т. д. 
Богам, своим потомкам, он отдаёт во вла- 
дение отдельные сферы мироздания, уч- 
реждает основные социальные и полити- 
ческие институты, устанавливает на зем- 
ле дхарму — священный закон, религиоз- 
ные обряды и обычаи, сословное деление 
общества и права и обязанности четырёх 
варн (сословий), институт брака и т. д. 
Особенно подчёркивается в эпосе роль 
Брахмы в утверждении царской власти на 
небесах (где он ставит Индру царём над 
богами) и на земле. Но и Брахма, первона- 
чально выступающий как «самосущий» 
(сваямбху), впоследствии утрачивает своё 



Индра с боевой колесницей. 
Барельеф. Бхаджа. 2 в. до н. э. 


превосходство и вневременную позицию. 
В эпосе во главе пантеона наряду с Брах- 
мой становятся Вишну и Шива. Боги же, 
занимавшие главные места в ведийском 
пантеоне, переходят на следующую (ни- 
же) ступень иерархии, где составляют 
группу локапалов, хранителей мира, 
каждый из которых владеет одной из 
стран света [Индра, Агни (позднее его мес- 
то занимает Кубера), Варуна, Яма]. Со- 
храняется древняя функция Индры - гро- 
мовержца и подателя дождя, и в ещё боль- 
шей мере его военная функция: он предво- 
дительствует богами в небесных битвах, 
он же — покровитель сословия кшатриев 
(воинской аристократии) на земле. Ве- 
дийский Варуна превращается во второс- 
тепенное божество вод. Напротив, боль- 
шее значение приобретает Яма, который 


Вишну. Фрагмент барельефа. 
Паршванатх (Кхаджурахо). 11 в. 
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становится божеством смерти. Яма — 
властитель «предков» (питаров), т. е. те- 
ней усопших. Позднее развивается предс- 
тавление о расположенных глубоко под 
землёй бесчисленных адах (нарака), кото- 
рыми владеет Яма. Новое божество в пан- 
теоне — Кубера, бог богатства и повели- 
тель якшей, стерегущих сокровища. Ку- 
бера традиционно рассматривается как 
человек, возведённый в ранг божества. 
Позднее в группу локапалов включаются 
ещё четыре божества: Агни, Сурья, Сома 
и Ваю. Не входят в группу локапалов, но 
остаются в пантеоне такие ведийские бо- 
жества, как Ашвины, Сарасвати, Тваш- 
тар, более известный в эпосе под именем 
Вишвакарман. Общее число богов и гра- 
ницы, отделяющие их от других мифоло- 
гических классов, в эпической мифоло- 
гии так же неопределённы и зыбки, как и 
в ведийской. Сохраняется традиционное 
их число — 33 и деление на группы: 
адитьи (12), васу (8), рудры (11) и Ашви- 
ны (2), но в действительности число богов, 
включённых в систему И. м. (на подчи- 
нённом положении), гораздо больше. 
Низшую ступень в иерархии пантеона за- 
нимают лесные и домашние духи, боги — 
покровители городов, гор, рек, деревень, 


домов и т. п. Боги послеведийского панте- 
она более антропоморфны. Они прекрас- 
ны, не касаются земли ногами, не отбра- 
сывают тени и т. д. Они мудры, как и де- 
моны, способны к оборотничеству. 

В И. м. богам противостоят демоны — 
асуры, которые разделяются на дайтьев и 
данавов. В связи с борьбой богов и асу ров 
излагается миф о пахтанье океана. Боги и 
асуры совместно пахтают океан, чтобы до- 
быть из него амриту, напиток бессмертия 
(заменяющий ведийскую сому в И. м.). 
Они используют мифическую гору Манда- 
ру как мутовку, установив её на спине ги- 
гантской черепахи, опустившейся на дно 
океана, и обмотав, как верёвкой, косми- 
ческим змеем Шешей (Васуки). Из океана 
кроме амриты появляются различные 
сокровища, в т. ч. Лакшми, богиня красо- 
ты и счастья, райское дерево Париджата, 
солнечный конь Уччайхшравас и др. Как 
побочный продукт пахтанья возникает 
страшный яд кал акута (или хал ахал а), 
грозящий уничтожить вселенную. Ради 
её спасения яд выпивает Шива. С по- 
мощью Вишну боги обманом отнимают у 
асуров амриту. 

В эпической мифологии заметно уве- 
личивается число классов демонов: асу- 


ры, ракшасы и пишачи, упоминающиеся 
ещё в ведах, противопоставляются трём 
классам положительных существ (соотве- 
тственно богам, людям и питарам), но по- 
является множество новых мелких разно- 
видностей (преты, праматхи, мандехи, 
кабандхи и т. д.). Расширяется мир низ- 
шей мифологии. Из вед переходят в эпос 
образы гандхарвов и апсар, которые ант- 
ропоморфизируются. Наряду с якшами, 
изображавшимися в виде прекрасных 
юношей и дев, в свиту Куберы включают- 
ся гухьяки, полукони-полу птицы, и чело- 
векоподобные нары; гандхарвов в роли 
небесных музыкантов дублируют кинна- 
ры, имеющие облик людей с конскими го- 
ловами, сиддхи, ангелоподобные обитате- 
ли небесной сферы, и другие. 

Позднее появляются видьядхары, ду- 
хи горных лесов, сходные с эльфами евро- 
пейского фольклора. Важную роль в И. м. 
играют наги, полудемонические существа 
змеиной природы. В мифологии эпоса на- 
ги-змеи связаны происхождением со свои- 
ми антиподами — птицами супарнами. 
Гаруда, вождь солнечных птиц супарнов, 
особенно тесно ассоциируется в эпосе с 
мифологией Вишну. 

В мифологии животных в индуизме, 
как и в ведийский период, важную роль 
продолжает играть корова. Появляется 
образ волшебной коровы Сурабхи, испол- 
няющей все желания своего владельца. 
Широкое распространение получает культ 
обезьян; особым почитанием среди прос- 
того народа пользуется образ Ханумана, 
мудрого обезьяньего вождя, который в 
сказании о Раме помогает герою освобо- 
дить похищенную ракшасами супругу. 
Многие животные включаются в культы 
главных божеств пантеона как их зоомо- 
рфные атрибуты. Появляется в И. м. об- 
раз «ваханы» - животного (иногда расте- 
ния) — «носителя» определённого божест- 
ва. Так, «ваханой» Брахмы считается гусь, 
Вишну изображается сидящим на орле 
Гаруде, «вахана» Шивы - белый бык Нан- 


Якша. Сатвахана. 2 в. до н. э. 
Питалкхора, Махараштра. 
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Мохини. Колонна 
храма Ченнакешава. 
12 в. Белур, 
Карнатака. 


Бог солнца Суръя. 
Конарак. 13 в. 




дин, жены его Деви (Дурги) - лев, и т. д. 

В мифологии растений важную роль 
играет ашваттха (священная смоковни- 
ца), в почитании которой развивается вос- 
ходящая к ведам концепция мирового де- 
рева; ньягродха (баньян), ашока (ей мо- 
лятся женщины о родах), лотос, туласи 
(цветок, связанный с культом Вишну). 

В индуистской космографии (в пура- 
нах) земля описывается как плоский 
диск, в центре которого возвышается ми- 
фическая гора Меру. Вокруг неё, отделён- 
ные океанами, расположены четыре мате- 
рика (двипа). Вокруг вершины Меру обра- 
щаются солнце, луна и звёзды. 

Согласно представлению о вселенной 
как о «яйце Брахмы», над землёй подни- 
маются ярусами шесть небес, чем выше, 
тем прекрасней; выше всех — «мир Брах- 
мы» (брахмалока). На небесах обитают бо- 
ги, святые мудрецы и другие существа по- 
лубожественной природы. Ниже земли 
расположены семь ярусов подземного ми- 
ра (патала), где обитают наги и другие ми- 
фические существа. Ещё ниже — семь зон 



адов — нарака. Под адами обитает дракон 
Шеша. «Яйцо Брахмы» окружено скорлу- 
пой, отделяющей его от пространства, где 
расположено бесчисленное множество та- 
ких же миров. Это уже сравнительно поз- 
дние представления, появляющиеся в 
развитом индуизме, признающем множе- 
ственность миров, без конца исчезающих 
и возникающих снова. 

Один из ведущих мотивов И. м., восхо- 
дящий ещё к поздневедийской литерату- 
ре, — магическая сила, даруемая аскетиз- 
мом. Тапас - умерщвление плоти - позво- 
ляет добиться исполнения любых жела- 
ний, соединяет в себе разрушительную и 
творческую силу, и подвижник обретает 
сверхъестественную способность плодо- 
творения. Характерной чертой И. м. яв- 
ляется сочетание в едином комплексе ас- 
кетического и эротического начала. Во 
многих эпических и пуранических сказа- 
ниях Индра, страшась за свою власть, 
подсылает к подвижнику прекрасную ас- 
пару соблазнить его. Но и поддавшись соб- 
лазну, аскет не утрачивает окончательно 
плодов своего подвижничества. 

Другой характерный мотив древних 
сказаний - проклятие отшельника, кото- 
рое служит причиной несчастий или гибе- 
ли многих эпических героев. Иногда про- 
клятие превращает провинившегося на 
некоторый срок в животное или чудови- 


ще; иногда умилостивленные аскеты 
смягчают проклятие или определяют ус- 
ловия, при которых оно может быть снято; 
но отменить его не в состоянии даже они. 

Превосходство мудрецов-аскетов над 
богами, которых они подавляют своим мо- 
гуществом, отчётливо выражено в эпосе; 
оно находит отражение в мифической ге- 
неалогии, излагаемой в космогонических 
частях эпоса и в пуранах. Согласно этой 
генеалогии, в начале творения прароди- 
тель Брахма порождает шесть «сыновей 
духа», от которых происходят впослед- 
ствии все живые существа во вселенной. 
Это великие мудрецы-подвижники, обра- 
зы их восходят большей частью к леген- 
дарным провидцам ведийских гимнов. В 
других версиях космогонического мифа 
число сыновей Брахмы (все они получают 
эпитет Праджапати) увеличивается до 10 
или 17, и все они появляются чудесным 
образом из различных частей его тела. 

Согласно одной из наиболее распрост- 
ранённых версий мифа, старший сын 
Брахмы — Маричи порождает Кашьяпу, 
тоже великого мудреца и подвижника 
(оба образа, восходящие к ведам, связаны 
с солярной мифологией). Сыновьями Ат- 
ри, второго сына Брахмы, считаются Со- 
ма, бог луны, и Дхарма, бог справедливос- 
ти (персонификация морального закона и 
вероучения; этот образ появляется только 



Нандин. Камень. 16 в. 
Холм Лепакши, 
Андхра Прадеш. 
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Индуистский храм Вишну Падманабхасвами, расположенный в форте города Тхируванантхапурам, Керала. 


в индуистском пантеоне; позднее отожде- 
ствляется с Ямой). Третий сын Брахмы — 
Ангирас - отец великого мудреца Брихас- 
пати, а также, согласно некоторым верси- 
ям, Агни, бога огня. Брихаспати в индуи- 
стской мифологии - наставник и верхов- 
ный жрец богов, персонификация плане- 
ты Юпитер; он ведёт постоянную борьбу 
со своим соперником Шукрой, наставни- 
ком асуров, персонифицирующим плане- 
ту Венера. От четвёртого сына Брахмы — 
Пуластьи происходят Кубера и повели- 
тель ракшасов Равана, от других сыновей 
Брахмы - различные мифические сущест- 
ва и животные. Седьмой сын - Дакша, по- 


Сарасвати, богиня мудрости и красноречия. 
Храм Хойсалешвара. Халебид. 



явившийся из большого пальца на правой 
ноге Брахмы, порождает 50 дочерей, из 
которых 13 он выдаёт замуж за Кашьяпу, 
27 (олицетворяющих созвездия лунного 
зодиака) - за Сому и 10 - за Дхарму. Сог- 
ласно другим версиям, все сыновья Брах- 
мы также получают в жёны дочерей Дак- 
ши. Старшие дочери Дакши - Дити, Да- 
ну, Адити - порождают от Кашьяпы соот- 
ветственно демонов дайтьев и данавов и бо- 
гов адитьев, от других жён Кашьяпы про- 
исходят различные классы мифических 
существ: гандхарвы, супарны, наги и т. д. 

Число богов группы адитьев увеличи- 
вается до 12; она приобретает отчётливо 
выраженный солярный характер; 12 
адитьев олицетворяют солнце в каждый 
из 12 месяцев года. Особо выделяется из 
членов группы Вивасват, представляю- 
щий собственно божество солнца. Детьми 
Вивасвата считаются Яма, Ашвины, а 
также Ману, прародитель человечества, 
герой мифа о потопе. Непосредственно к 
Ману возводит своё происхождение леген- 
дарная Солнечная династия царей, к ко- 
торой принадлежит герой древнего эпоса 
Рама. С другой стороны, сын Сомы Будха 
(персонификация планеты Меркурий) и 
Ила (Ида), дочь Ману, считаются родите- 
лями Пурураваса, родоначальника Лун- 
ной династии, к которой относятся Бхара- 
та (давший имя стране) и его потомки, ге- 
рои «Махабхараты». 

Легендарные цари, герои происходят 
от богов, сражаются на их стороне против 
демонов, иногда борются с самими бога- 
ми. Рама побеждает вместе с братом Лак- 
шманой многих ракшасов, он убивает Ра- 
вану (похитившего его жену Ситу), кото- 
рого не могли одолеть ни боги, ни демоны. 


В центре сюжета эпоса «Махабхараты» — 
конфликт между двумя великими героя- 
ми — Карной, сыном бога Сурьи, и Ард- 
жуной, сыном Индры; в истории подвигов 
Арджуны отразился также мотив богобор- 
чества (единоборство Арджуны с Шивой). 

В космогонии получает развитие идея 
о цикличности вселенной, её периодичес- 
ком разрушении и воссоздании. Сущест- 
вование и небытие вселенной определяют- 


Апсара. Храм Ченнакешава. 12 в. 
Белур, Карнатака. 
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Рама. Мадрас, Государственный музей. 


ся как «день» и «ночь» Брахмы; мир гиб- 
нет, когда Брахма засыпает, и с пробуж- 
дением его воссоздаётся снова. В разных 
текстах продолжительность «дня Брах- 
мы» определяется различно (см. статьи 
Кальпга и Юга). 

По истечении «дня Брахмы» космичес- 
кий огонь, таящийся в глубинах океана в 
облике «кобыльей пасти» (Вадавамукха), 
вырывается наружу и пожирает миры; 
наступает период пралая, растворения 
вселенной в небытии. В сложившейся И. 
м. Брахма переходит на подчинённое по- 


ложение по отношению к Вишну и Шиве. 
Он сохраняет место в верховной триаде бо- 
гов, представляя в ней функцию творения 
(Вишну и Шиве приписываются соответ- 
ственно функции хранителя и разрушите- 
ля вселенной), но в поздней индуистской 
литературе Брахма — вторичный деми- 
ург, творящий мир по поручению Вишну 
или Шивы. 

В эпосе и пуранах параллельно сосуще- 
ствуют два главных мифологических цик- 
ла — вишнуитский и шиваитский. В виш- 
нуитскую мифологию были включены не- 
которые из ранее самостоятельных мест- 
ных верований и культов посредством 
сложившегося в индуизме учения об ава- 
тарах Вишну. Из этих 10 канонических 
аватар [к ним добавляются ещё некоторые 
другие — эпический герой Баларама (Ба- 
ладева), Джаганнатха, божество местного 
культа в Ориссе, средневековый вероучи- 
тель Чайтанья и т. д.] наиболее значи- 
тельной является аватара Кришны, в об- 
разе которого слились элементы мифоло- 
гических представлений и верований раз- 
личного происхождения (в т. ч. культы 
Васудевы, божества, почитавшегося в За- 
падной Индии и отождествлённого впос- 
ледствии с Кришной; Нараяны, божества 
неясного происхождения, в котором пер- 
сонифицируются первозданные воды; 
дравидского пасторального божества). 
Почитание Вишну в образе Кришны — 
кришнаизм — наиболее мощное ответвле- 
ние вишнуитской мифологии и культа в 
религиозной системе индуизма. 

В развитом индуизме именно Вишну 
(или Кришна) отождествляется с мировой 
душой, вытесняя Брахму с главенствую- 
щей позиции в религиозно-мифологичес- 
кой иерархии. Позднее складывается кон- 
цепция майи Вишну. Майя понимается 
при этом как присущая Вишну энергия, 
материализованная в первозданных во- 
дах, из которых возникает мир; вселенная 
рассматривается как иллюзорное прояв- 



Кришна, побеждающий демона Калию. Бронза. 
Южная Индия. 


ление майи, всепорождающей божествен- 
ной субстанции. В индуистской иконогра- 
фии каноническим становится изображе- 
ние Вишну, возлежащего на змее Шеше 
посреди космического океана; из пупа 
Вишну вырастает лотос, на котором сидит 
демиург Брахма. Пока Вишну спит, майя 
бездействует и иллюзия вселенной раст- 
воряется в небытии. 

В мифологию Вишну включается образ 
богини Лакшми, которая рассматривает- 
ся как супруга Вишну и как персонифи- 


Слева - Сканда, бог войны. Халебид. 13 в. Справа - Якшини. Консоль ворот ступы в Санчи. Камень. 2 в. до н. э. 
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Бог Ганеша. 1 0-1 1 в. 
Сан-Франциско, Музей искусства Азии. 



кация золотого лотоса, вырастающего из 
космического тела Вишну и отождествля- 
емого со вселенной. 

Мифология Шивы наиболее насыщена 
пережитками и элементами доарийского 
происхождения. Обособленная позиция 
Шивы-Рудры (см. Рудра) по отношению к 
богам арийского пантеона выражена в ми- 
фе о жертвоприношении Дакши, который 
в новой версии переходит из вед в индуис- 
тскую литературу. В индуистском пантео- 
не Шива сохраняет свой отчуждённый ха- 
рактер. Он обитает на севере (ассоцииру- 
ясь с не менее архаическим Куберой), вда- 
ли от населённых мест, на горе Кайласа в 
Гималаях, где пребывает как божествен- 
ный подвижник, погружённый в медита- 
цию, отрешённый от мира. В образе Ши- 
вы, «совершенного йогина», получает на- 
иболее яркое воплощение мотив могуще- 
ства аскетизма, и в нём же запечатлено 
характерное для И. м. единство аскети- 
ческого и эротического начал. Не менее 
свойственны образу Шивы черты, восхо- 
дящие к культу плодородия, и древний 
фаллический символ плодородия — линга 
(лингам) становится главным объектом 
почитания этого бога в индуизме. В инду- 
истской триаде Шива представляет функ- 
цию разрушения, но в шиваитской мифо- 
логической системе эта функция нераз- 
рывно связана с творческим аспектом; в 
мире непрерывных изменений разруше- 
ние неизбежно предшествует творению и 
его обусловливает. Космогоническая 
функция воплощена в образе Шивы — ца- 
ря плясунов (натараджа). Этот образ, воз- 
рождающий первобытные представления 
о магической роли танца, символизирует 
проявление творческой и разрушитель- 
ной вселенской энергии бога и очень попу- 
лярен в индуистской иконографии. 

В мифологии и иконографии Шива 


их врагов. 

С мифологией Кали-Дурги в средние 
века ассоциируются архаические культы 
некоторых местных богинь - Шиталы (та- 
мильской Марияммы) - богини оспы, бен- 
гальской Манасы, богини-змеи, и др., но 
полностью они с ней не отождествляются. 

Благостная ипостась жены Шивы Пар- 
вати ассоциируется с образом её сестры, 
богини Гангщ персонификации священ- 
ной реки индуизма, и играет важную роль 
в знаменитом мифе о нисхождении Ганги 
с небес на землю. С мифологией Шивы 
тесно связан также образ его сына Сканды 
(он же Карттикея, Кумара), нового бога в 
индуистском пантеоне, сохраняющего, 
однако, архаические черты, восходящие, 
возможно, к протоиндийской мифологии. 
Относительно поздно включается в панте- 
он другой сын Шивы, слоноголовый Гане- 
ша, предводитель его полудемонической 
свиты, бог мудрости, покровитель наук и 
искусств, весьма популярный в средние 
века. Примирение существующих парал- 
лельно внутри индуизма двух главных те- 
чений — вишнуизма и шиваизма — выра- 
жено в поздней концепции тримурти, еди- 
ного бога в трёх ипостасях (Брахмы, Виш- 
ну, Шивы, с указанным ранее распределе- 
нием функций). Другая попытка компро- 
мисса — средневековый культ Харихары, 
божества, объединившего в себе черты 


Нисхождение Ганги. Фрагмент 
барельефа. Махабалипурам. 7 в. 


выступает как в милостивом, так и в гроз- 
ном аспектах. В последнем его мрачный 
характер подчёркивается зловещей сви- 
той полудемонических причудливых су- 
ществ — ганов. 

В сложившейся религиозно-мифологи- 
ческой системе шиваизма образ Шивы не- 
разрывно связан с образом его жены Деви, 
почитаемой под многими именами. Шива 
и Деви символизируют в этой системе ан- 
тагонистические и одновременно сотруд- 
ничающие творческие силы; соответст- 
венно в шиваитской иконографии лингам 
Шивы постоянно сочетается с символом 
женской творческой энергии — йони (об- 
разующим основание, из которого подни- 
мается лингам). Изначальная чета рас- 
сматривается как отец и мать вселенной. 
Складывается концепция шакти, дейст- 
венной энергии бога, воплощающейся в 
богине, его супруге. Эта концепция расп- 
ространяется на все божественные пары 
индуистского пантеона, но отчётливое вы- 
ражение получает именно в образах Ши- 
вы и Деви. 

Шактизм — почитание творческой 
энергии Шивы, воплощённой в образе Де- 
ви, становится наиболее значительным 
ответвлением в средневековом шиваизме. 
В мифологии шактизма возрождаются 
чрезвычайно архаические представления, 
восходящие к первобытным культам бо- 
гини-матери. В образе Деви ещё ярче выс- 
тупает характерное для шиваитской ми- 
фологии сочетание противоположных ас- 
пектов - творческого и разрушительного. 
Благостная ипостась богини — милосерд- 
ная Парвати, дочь гор (она же Ума, Гау- 
ри). В грозной своей ипостаси она носит 
имена Кали, Дурга, Чандика, Деви и др. и 
изображается в поздней иконографии как 
кровожадная и свирепая воительница 
верхом на льве, истребляющая мечом сво- 


Шива и Парвати. 
Бенгалия. 10 в. 
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Вишну, Брахма, Лакшми на змее Шеше. Средневековый рисунок. 



Вишну (Хари) и Шивы (Хары). 

Параллельно с индуистской мифологи- 
ей северной Индии развивается богатая и 
своеобразная мифология дравидского 
юга, оказавшая на индуизм значительное 
влияние. Ряд дравидских божеств вклю- 
чается в индуистский пантеон, отождес- 
твляясь с его центральными образами (та- 
мильская богиня войны Коттравей - с 
Дургой, бог войны Му руган - со Скандой, 
ит. д.). 

И. м. оказала большое влияние на ре- 
лигиозно-мифологические системы буд- 
дизма и джайнизма в самой Индии (в свою 
очередь испытав их воздействие), её обра- 
зы и сюжеты вошли в литературы и иску- 
сство стран Юго-Восточной Азии и дру- 
гих, испытавших влияние индийской 
культуры; на протяжении столетий и до 
наших дней они питают многоязычные 
литературы и искусство Индии. 

В. Г. Эрмин. 

ИНИЦИАЦИЯ И МИФЫ. Инициация 
(лат., іпШо «начинать, посвящать, вво- 


дить в культовые таинства», іпШаНо, «со- 
вершение таинств, мистерий»), переход 
индивида из одного статуса в другой, в 
частности включение в некоторый замк- 
нутый круг лиц (в число полноправных 
членов племени, в мужской союз, эзоте- 
рический культ, круг жрецов, шаманов и 
т. п.), и обряд, оформляющий этот пере- 
ход. Иногда — в узком смысле — переход 
в число взрослых, брачноспособных. Об- 
ряды И. также называются переходными 
или посвятительными обрядами. В отли- 
чие от многих других обрядов (см. Обряды 
и мифы) И. включает в себя миф, как сос- 
тавную часть: во время обряда неофиту со- 
общаются мифы племени, которые может 
знать только взрослый или специально 
посвященный. С другой стороны, многие 
мифы имеют явные черты сходства с обря- 
дом И., его структурой и символикой, 
строятся по той же модели, что и обряды 
И. Особенность структуры этих обрядов 
— их трёхчастность: все они состоят из 
выделения индивида из общества (т. к. пе- 
реход должен проис- 
ходить за пределами 
устоявшегося мира), 
пограничного перио- 
да (длящегося от 
нескольких дней до 
нескольких лет) и 
возвращения, реин- 
корпорации в новом 


Танцующий Шива 
(Натараджа). 
Южная Индия. 


Якшиня со ступы 
в Бхархуте . 
100 г. до н. э. 
Индийский музей, 
Калькутта. 


статусе или в новой подгруппе общества. 
При этом И. осмысляется как смерть и но- 
вое рождение, что связано с представле- 
нием о том, что, переходя в новый статус, 
индивид как бы уничтожается в своём 
старом качестве; налицо также мифологи- 
ческая интерпретация пространства: вы- 
ход за пределы замкнутой территории, ос- 
военной общиной, приравнивается к 
смерти. Отсюда важнейшая в героических 
мифах и волшебных сказках, воспроизво- 
дящая ритуальную схему И. часть сюжета 
— испытания, которым герой подвергает- 
ся в царстве мёртвых или на небе (где жи- 
вёт солнечный бог, у индейцев часто отец 
героя или всеобщий «великий отец», по- 
добный Байаме или Дарамулуну австра- 
лийских племён, — установитель и пат- 
рон обрядов И.), или в другой стране, на- 
селённой злыми духами, чудовищами и т. 
п. С этим же связан мотив проглатывания 
героя чудовищем (изначально — тотем- 
ным животным) с последующим его осво- 
бождением из брюха чудовища, также от- 
ражённый сказкой и мифом, ср. и мотив 
пребывания группы мальчиков во власти 
демонической лесной старухи. Подобную 
символику И. можно найти в североав- 
стралийских мифах о сестрах Ваувалук, 
сына одной из которых проглатывает и 
выплёвывает радужный змей, или о ста- 
рухе Маутинге, из живота которой выре- 
зают проглоченных ею детей. Аналогич- 
ные рассказы служат объяснительными 
мифами к И. у индейцев-квакиутль и во 
многих других архаических обществах. 
Пребывая в чреве чудовища или в контак- 
те с лесными демонами (т. е. после выде- 
ления из коллектива и возвращения в не- 
го), герой тем самым демонстрирует свою 
стойкость, приобретает духов-помощни- 
ков, магические (шаманские) силы, 
власть над стихиями, а в мифах о куль- 
турных героях добывает людям космичес- 
кие объекты или культурные блага, унич- 
тожает чудовищ, мешающих их мирной 
жизни. Известную связь с И. имеют и 
обычные указания на повышенный эро- 
тизм героя (знак его силы и знак достиг- 
нутой зрелости), который иногда прини- 
мает деструктивный характер насилий 
или кровосмешения. Инцестуальные 
действия (см. Инцест) могут быть исполь- 
зованы в сюжете мифа и как мотивация 
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трудных задач, поставленных ему отцом 
(невыполнение должно привести к его 
смерти). В связи с И. трактовал изгнание 
Эдипа В. Я. Пропп. На инициационный 
характер испытаний героя указывает тот 
факт, что гонителем очень часто оказыва- 
ется родной отец — солнечный или иной 
бог, жестоко испытывающий своего сына 
и, казалось бы, стремящийся его извести, 
в конце концов мирящийся с сыном или 
побеждаемый им. Смерть культурного ге- 
роя часто мыслится как неокончательная, 
остаётся надежда на возвращение из 
царства мёртвых, оживление в будущем. 
В этом случае можно говорить о «подразу- 
меваемом» воскрешении, сопоставимом с 
И. Возможна также связь с И. мифов об 
умирающих и воскресающих богах (Оси- 
рисе, Адонисе и т. п.), хотя следует учи- 
тывать разницу между инициационным и 
инкарнационным сюжетами (в первом че- 
ловек уходит в тот мир и, приобретя что- 
то, возвращается «к нам», во втором — 
персонаж из иного мира приходит «к 
нам», теряет нечто и возвращается в тот 
мир). 

Вообще мотивы, связанные с И., мож- 
но найти практически в любом сюжете, 
включающем момент «становления» ге- 
роя, т. е. начинающемся с его рождения 
или детства. Целый ряд больших эпичес- 
ких текстов объясняется в связи с И. — в 
узком смысле (например, «Махабхарата», 
во всяком случае основоположная для ее 
сюжета тема изгнания пандавов) — или в 
более широком (ср., например, трактовку 
«Одиссеи» или мифа о Гильгамеше как 
сюжета шаманской И.). Однако связи И. с 
мифом этим не исчерпываются. Так, И. в 
некоторых чертах воспроизводит космо- 
гонические мифы, поскольку выведение 
инициируемого индивида за пределы со- 


циальной структуры для совершения пе- 
рехода подразумевает определённую сте- 
пень расшатывания этой структуры, вне- 
сение некоего «возмущения» в нормаль- 
ное состояние коллектива и последующее 
возвращение к нормальному существова- 
нию по завершении обряда. Как показал 
современный мифолог М. Элиаде, И. восп- 
роизводит ситуацию возникновения хаоса 
и нового творения из него упорядоченного 
космоса (ср. частые случаи демонстратив- 
ного нарушения запретов и других норм 
социального порядка в начале ритуала). 
Сопоставление мифа с И. обладает значи- 
тельной объяснительной силой. В частно- 
сти, И., возможно, объясняет распростра- 
нённый и в сказках, и в мифах т. н. юнио- 
рат, т. е. предпочтительность младшего 
героя: с точки зрения И. только младший 
и может быть героем, т. к. для него возмо- 
жен переход в статус старшего, стало 
быть, то нарушение устоявшейся ситуа- 
ции, которое и создает сюжет. Более об- 
щее значение имеет сходство самих струк- 
тур И. и мифа, эпоса и волшебной сказки. 
На основе этого сходства был сделан ряд 
попыток распространить сопоставление 
на другие повествовательные жанры, в 
том числе и не фольклорные. Если для од- 
них случаев [например, текстов, прямо 
ориентированных на И., как «Золотой 
осел» Апулея (посвящение Исиде), или 
типологически сравнимых с И., как «Бо- 
жественная комедия»] это сопоставление 
имело непосредственный смысл (ср., воз- 
можно, и европейский роман воспитания 
с его обязательным путешествием), то для 
других оно должно рассматриваться лишь 
как совпадение универсалий повествова- 
ния. Видимо, И. действительно содержит 
модель всякого повествовательного текс- 
та (например, выделение индивида из 
коллектива может 


лежать в основе са- 
мого понятия ге- 
роя, уход и возвра- 
щение - через вол- 
шебную сказку — 
стали рамкой для 
большинства сю- 
жетов, характер- 
ный ритм потерь и 
приобретений так- 
же обнаруживает- 
ся во многих жан- 
рах). Поэтому не- 
обходима извест- 
ная осторожность 
и в сопоставлени- 
ях мифов с И., т. к. 
есть опасность 
принять за содер- 
жательное и спе- 
цифическое сход- 
ство, возникающее 
лишь из общих за- 
конов повествова- 
ния. 

Г. А. Левинтон. 


Кришна, поднимаю- 
щий гору Говардхан. 
Миниатюра. 
Кангра. 18 в. 


ИНКАРРИ («инка-царь»), в мифологии 
кечуа демиург. И. родился от солнца и ди- 
кой женщины; он создаёт всё, что есть на 
земле. Чтобы успеть завершить творение, 
И. запирает ветер в пещере и привязывает 
солнце к вершине холма. [Последнее, воз- 
можно, является осмыслением обсервато- 
рий — интиуатана («место, где привязано 
солнце») в развалинах инкских городов.] 
Бог (вариант — король) испанцев взял И. 
в плен и отрубил ему голову, которая жи- 
вёт под стражей в Лиме или в Куско, тело 
же похоронено, но когда-нибудь голова и 
туловище воссоединятся, и в этот день И. 
возглавит страшный суд. 

С. Я. С. 

ИНКОВ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. Кечуа 
мифология. 

ИНКУБЫ (іпсиЪиз, от лат. іпсиЬаге, «ло- 
житься на»), в средневековой европейс- 
кой мифологии мужские демоны, домога- 
ющиеся женской любви, в противополож- 
ность женским демонам — суккубам (зис- 
сиЬиз, от лат. зиссиЬаге, «ложиться под»), 
соблазняющим мужчин. По толкованиям 
некоторых христианских теологов, И. — 
падшие ангелы. От И. могла зачать спя- 
щая женщина. Иногда они принимали че- 
ловеческий облик и имели потомство — от 
браков с И. рождались уроды или полу- 
звери. Обычно напарницами И. были 
ведьмы или жертвы их колдовства; И. 
особенно преследовали монахинь, сукку- 
бы — отшельников и святых. 

М. Ю. 

ИНМАР, в удмуртской мифологии вер- 
ховный бог, демиург. Родствен другим де- 
миургам финно-угорской мифологии — 
Ену и, возможно, Ильмаринену. И. — тво- 
рец всего хорошего и доброго в мире — 
противостоит своему брату Керемету (Лу- 
ду, или шайтану), создателю зла. Перво- 
начально оба бога были добрыми. По веле- 
нию И. Керемет достал со дна мирового 
океана землю, принёсши её во рту, часть 
земли выплюнул, часть - утаил. Когда вся 
земля по воле И. стала разрастаться, Ке- 
ремет вынужден был выплюнуть осталь- 
ное, отчего на ровной поверхности суши 
возникли горы (ср. Нуми-Торума и Куль- 
отыра у обских угров). И. сотворил также 
растения и животных. В удмуртском ан- 
тропогоническом мифе очевидно влияние 
христианской мифологии. И. сотворил 
первого человека Урома (букв, «друг») из 
красной глины и поселил его в прекрас- 
ном саду, плодами которого человек дол- 
жен был питаться. Довершив творение, 
И. послал Керемета проверить, всё ли хо- 
рошо на сотворенной земле, и Керемет 
увидел Урома скучающим. Узнав об этом, 
И. велел Керемету научить Урома делать 
кумышку — напиток, разгоняющий ску- 
ку, но и это не развеселило человека. Ког- 
да Керемет рассказал, что человек по- 
прежнему тоскует, И. обвинил брата во 
лжи, в ответ на что тот плюнул богу в ли- 
цо, и это послужило началом их вечной 
вражды (по народным поверьям, И. прес- 
ледует своего противника, метая в него 
молнии, а тот прячется в деревьях и т. п., 
издеваясь над богом). Когда И. сам удос- 
товерился, что Уром скучает, тот поведал 
богу, что ему нужна жена. И. сотворил 
женщину и наказал У рому в течение года 
не пить кумышки, уже осквернённой Ке- 
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реметом. Керемет, однако, вселил любо- 
пытство в женщину (за что был проклят 
Инмаром), и та отпила напитка, угостив и 
мужа: в кумышку Керемет поместил 
смерть и грехи; падшие люди были изгна- 
ны из рая, и род человеческий сгинул, т. 
к. И. запретил им размножаться. По дру- 
гим вариантам мифа, И. устроил потоп 
после грехопадения: затем он сотворил 
ещё несколько пар людей из красной гли- 
ны, приставив к каждой паре собаку, что- 
бы она оберегала людей от Керемета. Су- 
ществует миф, где во вторичном космого- 
ническом акте участвуют уже не бог и его 
антагонист, а два человека, уцелевших 
после потопа; И. велел им сеять землю: 
один сеял хорошо и ровно, днём, другой - 
плохо, ночью, отсюда на земле горы и т. п. 
Человек просил для житья половину соз- 
данной земли; И. исполнил просьбу, но в 
отместку за жадность выпустил из отверс- 
тия от воткнутого в землю кола вредных 
тварей (по другим вариантам, это сделал 
Керемет: ср. такое же деяние Омоля). Ког- 
да люди стали самостоятельно жить на 
земле, И. поселился на небе (на солнце). 
Его молят о хорошей погоде и урожае, на 
которые влияет также его мать — Му- 
Кылчин, богиня плодородия. Образ И., 
по-видимому, сливался в представлениях 
удмуртов с образом другого благодетель- 
ного божества — Кылдысина, откуда 
двойное наименование И. в молитвах — 
Инмар-Кылчин . 

ИНО (ЧѵсЬ), в греческой мифологии одна 
из дочерей Кадма, вторая супруга бео- 
тийского царя Афаманта, мачеха Геллы и 
Фрикса (пыталась их погубить, поэтому 
они бежали от её преследований в Колхи- 
ду). И. вместе с Афамантом взяла на вос- 
питание младенца Диониса, сына своей 
погибшей сестры Семелы, и всюду провоз- 
глашала его божественность. За это рев- 
нивая Гера наслала безумие на супругов: 
Афамант убил одного из своих сыновей, а 
И., спасая другого сына Меликерта, бро- 
силась с ним в море, где была превращена 
в благодетельное морское божество по 
имени Левкофея, а её сын стал божеством 
по имени Палемон (Оѵісі. Меі. IV 416-431, 
494-541). Оба они помогают морякам и 
терпящим бедствие путникам (напр., 
Одиссей был спасён в бурю И. — Левкофе- 
ей; Нош. Ой. V 333-353). В Риме И. почи- 
талась под именем Матер Матута, а Пале- 
мон как Портин, помогающий морякам 
благополучно достичь гавани. Имя И. 
указывает на её догреческое происхожде- 
ние. В мифе об И. прослеживаются ска- 
зочные мотивы о злой мачехе. 

А. Т.-Г. 

ИНО («человекорыба»), в корейской ми- 
фологии русалка, обитающая в Восточном 
(Японском) море, около острова Чеджудо. 
У И. шесть или семь длинных ног, но го- 
лова и туловище человечьи; нос, рот, уши 
и руки-плавники покрыты белой кожей 
без чешуи; хвост тонкий и длинный, как у 
лошади. Она кормит детёнышей грудным 
молоком, а когда кто-нибудь их поймает, 
льёт слёзы, из которых образуются жем- 
чужины. 

Л. К. 

ИНТИ, в мифологии кечуа солярное боже- 
ство, олицетворявшееся солнечным дис- 
ком, тройственное в едином лике, под тре- 


мя именами: Апу И. («господин-солнце»), 
Чури И. («сын-солнце») и Уаке И. («брат- 
солнце»). Это отражало принятую кечуа 
систему родства, по которой ближайшими 
родственниками человека считались брат 
и сын. Первоначально И. был связан с то- 
темным почитанием птицы (к 16 в. птица 
играла лишь роль вестника солнца). Вер- 
ховный инка считался сыном солнца. 

С. Я. С. 

ИНЦЕСТ (лат. іп, «не» и сазіиз, «благо- 
пристойный»), кровосмешение, т. е. брак 
или половая связь ближайших кровных 
родственников или — в расширительном 
смысле — всякий интимный союз людей, 
слишком близких по принятой классифи- 
кации, в повседневной практике наруша- 
ющий нормы экзогамии, представлен в 
мифологии разнообразными сюжетами, 
различающимися по характеру родствен- 
ных отношений (И. родителей и детей, 
брата и сестры, свойственников и т. п.) и 
по ситуации. Во времени мифическом со- 
вершаются межродственные браки, кото- 
рые не являются нарушением норм: это 
прежде всего - браки первопредков, пред- 
ставляющих собой единственную пару на 
земле (ср., напр., брат и сестра Фу-си и 
Нюй-ва, брат и сестра Олорун и Одудува, 
дети Адама и Евы), так что происхожде- 
ние богов и (или) людей зависит от их по 
необходимости кровосмесительного союза 
- сакрального И. (известны также «повто- 
рения» этой ситуации, когда от И. проис- 
ходит новое поколение людей после «кон- 
ца света» или подобных катастроф, ср. 
Лот и его дочери). Эта ситуация «непре- 
ступного» И. соответствует снятию брач- 
ных и иных запретов в наиболее важных 
ритуалах, и с ней как с прецедентом свя- 
заны инцестные браки в различных царс- 
ких традициях (напр., у фараонов, у ин- 
ков; такие браки могли существовать на 
практике или быть просто этнографичес- 
кой легендой; легенды такого рода весьма 
характерны и для случаев осуждаемого 
И.: один из частых способов описания вар- 
варства чужого этноса — это приписыва- 
ние ему беспорядочных браков, не связан- 
ных табу И.). С другой стороны, в архаич- 
ных мифологиях представлены и сюже- 
ты, в которых И. запретен, а также вари- 
анты, где один и тот же герой совершает 
сакральный И. как первопредок и запрет- 
ный и наказуемый И. как трикстер (ср. 
Ворон). В «социогенных» мифах, объяс- 
няющих возникновение экзогамии, неу- 
дачному браку на родной сестре противо- 
поставляется кросскузенный брак или 
брак с «чужой» женщиной (ср. историю 
женитьб Эмемкута в мифологии коряков 
и ительменов). В героических мифах И. 
служит проявлением повышенного эро- 
тизма героя, указывает на его особую си- 
лу, но одновременно является и наруше- 
нием табу — инцестуальные действия мо- 
гут быть мотивацией временного изгна- 
ния героя из социума, трудных задач, пос- 
тавленных ему отцом, и т. п. (см. Инициа- 
ция и мифы). 

Наиболее характерный тип инцестного 
сюжета в развитых мифологиях связан с 
отношением к И. как к преступлению, 
стремлением избежать его и всё-таки со- 
вершением И., чаще всего по неведению. 
Это подразумевает наличие в сюжете 
сложной системы обоснований случивше- 


гося, часто включающих предсказание И. 
и попытки предотвратить его. Если речь 
идёт об И. матери и сына, сюжет предпо- 
лагает их разлучение, влекущее за собой 
неузнавание при встрече, следствием чего 
и становится И., как в классическом при- 
мере мифа об Эдипе. Несколько разнооб- 
разнее варианты И. брата и сестры, кото- 
рый (как в мифе о Сатане и Урызмаге или 
в русской балладе о Василии и Софье) не 
обязательно предполагает неведение (но 
ср. в той же традиции русских баллад — 
«Братья-разбойники и сестра»: братья на- 
падают на путешественников, убивают 
мужа и овладевают женой, которая ока- 
зывается их сестрой). 

По количеству теоретических интер- 
претаций И. превосходит, видимо, все 
другие мифологические темы. Попытки 
найти объяснение этому сюжету в истори- 
ческой или этнографической действи- 
тельности (напр., в групповом браке, само 
существование которого теперь подверга- 
ется сомнению) явно не соответствуют ма- 
териалу, т. к. инцестный сюжет связан 
именно с нарушением запрета или отне- 
сён к мифическому времени. Миф высту- 
пает в качестве коллективного «фиктив- 
ного» опыта, мысленного эксперимента, 
рисующего последствия нарушения табу 
и таким образом демонстрирующего «от 
противного» необходимость его соблюде- 
ния. Особенно существенную роль играл 
инцестный сюжет в психоаналитической 
теории 3. Фрейда, рассматривавшей его 
как реализацию в мифе подсознательного 
инцестного стремления, эдипова компле- 
кса, который признавался универсаль- 
ным (универсальность его уже в 20-х гг. 
опровергал английский этнограф Б. Ма- 
линовский). Ряд важных соображений об 
И. (главным образом на материале мифа 
об Эдипе) высказывался В. Я. Проппом, 
К. Леви-Стросом, американским учёным 
Т. Тернером. Однако важно отличать ин- 
терпретацию конкретного греческого ми- 
фа об Эдипе и темы инцестного брака ма- 
тери и сына в мифологии вообще. Отличи- 
тельная особенность эдипова сюжета (и 
близких к нему версий в других традици- 
ях, напр. в мифах бразильского племени 
бороро) — неразрывная связь И. и отце- 
убийства («переоценки» кровного родства 
в мотиве И. и «недооценки» родственных 
отношений в мотиве отцеубийства, по Ле- 
ви-Стросу, существенной не только для 
данного мифа, но и для более широкого 
его контекста - всей истории рода Кадма). 
Между тем в ряде сюжетов эта связь не об- 
наруживается, и отец устраняется из сю- 
жета каким-либо иным способом (он мо- 
жет быть мёртв к началу действия, как в 
сербской легенде о Симеоне-найдёныше, 
уйти в паломники или монахи и т. п.) или 
даже вообще остаётся живым участником 
сюжетного развития (миф об Амма и его 
сыне Йуругу у западносуданских дого- 
нов). Важнее другое сочетание мотивов, 
которое в эдиповом сюжете отсутствует: 
сын, совершающий И. с матерью, часто 
оказывается плодом И. брата и сестры (ср. 
католические легенды о папе Григории) 
или отца и дочери (легенды о святом Аль- 
бане и некоторые сюжеты в «1001 ночи») 
— разные виды И. тяготеют к объедине- 
нию в один сюжет. Связь И. с отцеубий- 
ством побуждает исследователей рассмат- 


=і | =і | =і | =» і =і | =і | =і | =» і =» і =і | =і | =і | =» і =і | =і | =і | =» і =» і =і | =і | =» і =» і =і | =і | =і | =» і =і | =і | =і | =» і =» і =і | = ИО 449 


ривать его как интерпретацию обычаев 
престолонаследия (убийство старого царя 
новым, при котором мать оказывается ли- 
цом, передающим право на престол через 
брак, — В. Я. Пропп) или отношений по- 
колений (вытеснение старшего поколения 
младшим — Т. Тернер). В какой-то мере 
И., конечно, связан с этими темами; на- 
пример, престолонаследие присутствует 
как одна из важных тем в таких модифи- 
кациях сюжета, как миф о Федре и Иппо- 
лите (ср. сюжет с участием Шируйя в 
«Хосров и Ширин» Низами), где фигури- 
рует И. со свойственником (в некоторых 
случаях намерение И. или ложное обвине- 
ние в нём, ср. историю Сванхильд и Ран- 
довера в «Саге о Вёльсунгах»), причём 
там, где свойственником является не ма- 
чеха, а жена брата, - это всегда жена стар- 
шего брата (как в древнеегипетской «По- 
вести о двух братьях»). Ср. также связь И. 
с темой власти в таких поздних филиаци- 
ях мифа, как «Царь Эдип» Софокла. 

Существенные моменты, которые сле- 
дует учитывать в анализе поздних форм 
инцестных сюжетов, — это их связь с мо- 
тивом предсказания об опасности родите- 
лям со стороны ожидаемого ребёнка (ле- 
генда об Андрее Критском, украинские и 
финские сказки) и часто с мотивом обще- 
ственного бедствия: сначала герой спасает 
народ от бедствия (Эдип и Сфинкс), но 
впоследствии весь коллектив наказывает- 
ся другими напастями за преступный 
брак героя. Неведение своего происхожде- 
ния, следствием которого становится И., 
антиномически связано с особым знанием 
или мудростью, которыми наделён герой, 
— это относится не только к загадкам 
Сфинкс, но и, например, к сказкам о пре- 
дотвращённом И. (человек понимает язык 
птиц, подслушанный им разговор птиц 
предотвращает И.). Вообще любое нару- 
шение табу может указывать на подлин- 
ное избранничество (как и другие откло- 
нения от нормы, ср. гомосексуальную 
связь шамана и его божества), а равно и на 
ложное самообожествление. Как всякое 
нарушение табу, И. обладает определён- 
ной амбивалентностью: герой, совершив- 
ший И., может эволюционировать к край- 
ним степеням добра (к святости, напри- 
мер, история папы Григория) или же — 
зла (ср. введение И. в славянские биогра- 
фии «Юды» — Иуды). И. связан также с 
противопоставлением цивилизованного 
человеческого общества дикому (отсюда и 
помещение сакрального И. в «начало вре- 
мён») и, по мнению Леви-Строса, с отри- 
цанием «автохтонности» происхождения 
человека (однополости воспроизводства, 
вырастания из земли). Психоаналитичес- 
кие интерпретаторы со своей стороны ус- 
матривают в И. мотив «возвращения в ут- 
робу» и видят в нём главный смысл эдипо- 
ва комплекса. 

Г. А. Левинтон. 

ИНЧЖОУ, в древнекитайской мифологии 
священный остров — гора, где живут бес- 
смертные, своеобразный вариант даосско- 
го рая (наряду с двумя другими аналогич- 
ными островами - горами Пэнлай и Фан- 
чжан). Согласно «Запискам о десяти су- 
шах посередь морей» («Хайнэй шичжоу 
цзи», 4-5 вв.), И. находится в Восточном 
море, удалённый от западного берега и 
местности Куйцзи (провинция Чжэцзян) 


на 700 тысяч ли. На нём растёт чудесная 
трава бессмертных — сяньцао, из нефри- 
товой скалы вытекает вода, по вкусу на- 
поминающая вино и дающая людям дол- 
голетие. Этот источник называется Юйли- 
цюань («нефритовый источник сладкого 
вина»). 

Б.Р. 

ИНШУШИНАК [Іпзизіпак, «владыка 
Суз» (?)], в эламской мифологии покрови- 
тель Суз, владыка царства мёртвых, бог 
клятвы. Супруг Ишникараб - богини кля- 
твы, принимающей усопших в преиспод- 
ней. В Сузах наряду с богом Наххунте 
считался защитником правосудия. Во 2- 
1-м тыс. до н. э. почитался как один из 
главных богов пантеона (в тексте 13 в. вме- 
сте с Хумпаном назван повелителем бо- 
гов). Правители Элама обычно называли 
себя «любимыми слугами» И. В надписи 8 
в. до н. э. говорится о законах, установ- 
ленных И. и царём Шутрук-Наххунте II. 

М.Д. 

ИНЫЖИ, в адыгской мифологии велика- 
ны, полулюди-полуживотные с одной или 
многими головами, с одним или несколь- 
кими глазами. Они обитают в пещерах, 
горах, в крепости. В центре многих сюже- 
тов нартского эпоса — борьба героя с И. В 
сказании о нарте Сосруко один из И., об- 
ладающий незаурядной физической си- 
лой и магическим мечом, похищает у нар- 
тов огонь. Сосруко удаётся одолеть Ины- 
жа и вернуть огонь нартам. К числу геро- 
ев, побеждающих И., относятся «малень- 
кий плешивец» Куйцык и Хагур (осле- 
пивший И. в его пещере и выбравшийся 
из неё, уцепившись за густую шерсть ба- 
рана). 

М. М. 

ИНЬ И ЯН, в древнекитайской мифоло- 
гии и натурфилософии тёмное начало 
(инь) и противоположное ему светлое на- 
чало (ян), практически выступающие 
всегда в парном сочетании. Первоначаль- 
но инь означало, видимо, теневой (север- 
ный) склон горы. Впоследствии при расп- 
ространении бинарной классификации 
инь стало символом женского начала, се- 
вера, тьмы, смерти, земли, луны, чётных 
чисел и т. п. А ян, первоначально, види- 


мо, означавшее светлый (южный) склон 
горы, соответственно стало символизиро- 
вать мужское начало, юг, свет, жизнь, не- 
бо, солнце, нечётные числа и т. п. К числу 
древнейших подобных парных символов, 
по мнению некоторых учёных (шведский 
китаевед Б. Карлгрен), относятся ракови- 
ны-каури (женское начало - инь) и неф- 
рит (мужское начало - ян). Предполага- 
ют, что в основе этой символики лежат ар- 
хаические представления о плодородии, 
размножении и о фаллическом культе. Эта 
древнейшая символика, подчёркивающая 
дуализм мужского и женского начал, по- 
лучила, по мнению Б. Карлгрена, иконог- 
рафическое выражение на древних брон- 
зовых сосудах в виде фаллусообразных 
выступов и вульвообразных овалов. Не 
позднее чем с эпохи Чжоу китайцы стали 
рассматривать небо как воплощение ян, а 
землю — инь. Весь процесс мироздания и 
бытия рассматривался китайцами как ре- 
зультат взаимодействия, но не противобо- 
рства инь и ян, которые стремятся друг к 
другу, причём кульминацией этого счита- 
ется полное слияние неба и земли. Систе- 
ма И. была основой древнего и средневе- 
кового китайского мировоззрения, широ- 
ко использовалась даосами и в народной 
религии для классификации духов, при 
гаданиях, предзнаменованиях и т. п. 

Б. Л. Рифтин. 

ИО (Ію), в греческой мифологии дочь арго- 
сского царя Инаха. Возлюбленная Зевса. 
Опасаясь гнева ревнивой Геры, Зевс прев- 
ратил И. в белоснежную тёлку, но Гера 
потребовала её себе в дар и приставила к 
ней стражем Аргоса, убитого по воле Зев- 
са Гермесом. После этого И., мучимая ово- 
дом, насланным Герой, странствовала по 
Греции, Азии, Египту, где приняла свой 
прежний вид и родила от Зевса сына Эпа- 
фа - родоначальника героев (Данай, Еги- 
пет, Даная, Алкмена, Персей, Амфитри- 
он, Геракл и др.). Согласно Аполлодору (II 
1, 3), почиталась в Египте под именем Иси- 
ды. Во время своих странствий И. встре- 
тила прикованного к кавказским скалам 
Прометея, предрекшего великую будущ- 
ность потомкам И. и Зевса (Аезсйуі. Ргот. 
589-876). А. Т.-Г. 


Меркурий и Аргус. Картина П. П. Рубенса. 1635-1638. Дрезден, картинная галерея. 
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Ио и Аргус. Фреска из Геркуланума. 1 в. 
Неаполь. Национальный музей. 


Миф об И. нашёл отражение в произве- 
дениях греческой вазописи (где И. чаще 
всего предстаёт в облике коровы). Евро- 
пейское изобразительное искусство обра- 
щается к мифу в 15 в., вначале в иллюст- 
рациях к Овидию, затем в живописи: сю- 
жеты «Юпитер и И.» (Корреджо, Джулио 
Романо, Я. Йордане, Ф. Буше и др.), 
«Юпитер, Юнона и И.» (Д. Тенирс Стар- 
ший, Рембрандт и др.), «Юнона передаёт 
И. Аргусу» (Иордане, Рембрандт и др.), 
«И. и Аргус» (П. П. Рубенс и др.). 

ИОАКИМ И АННА (Иоаким — греч. 
Тооссхещ, евр. ^ейо^аціт, «Яхве воздвиг- 
нет»; Анна — греч. Аѵѵа, евр. йаппай, 
«благодать», «милость»), в христианском 
предании родители девы Марии, чета бли- 
жайших предков Иисуса Христа (церк.- 
слав. «богоотцы»). В канонических ново- 
заветных текстах И. и А. не упоминаются 
(евангелисты в соответствии с иудейской 
традицией сакрального права заинтересо- 
ваны исключительно в генеалогии Христа 
со стороны Иосифа Обручника, т. е., стро- 
го говоря, как бы в легальной фикции). 
Первоисточник многочисленных легенд 
об И. и А. — раннехристианский апокриф 
«Рождество Марии», возникший ок. 200 
(по-видимому, в Египте) и получивший 
впоследствии название «Протоевангелие 
Иакова» . По преданию, Иоаким происхо- 
дил из колена Иуды, из царского и месси- 
анского рода Давида (будучи, т. о., роди- 
чем Иосифа Обручника), а Анна — из ко- 


лена Левия, из священнического рода Аа- 
рона; в их браке соединилось наследствен- 
ное преемство царского и священническо- 
го сана. Тот и другой сан получал утверж- 
дение в их личной праведности ветхоза- 
ветного типа; будучи людьми состоятель- 
ными, они треть своих доходов отдают на 
жертвоприношения и пожертвования в 
Иерусалимский храм, треть — на дела ми- 
лосердия и только треть оставляют себе. 
До преклонных лет, несмотря на все их 
молитвы, им было отказано в потомстве. 
Когда Иоаким в очередной раз явился в 
храм с жертвой, его оттолкнули на том ос- 
новании, что его бездетность — очевид- 
ный знак отверженности, а значит, и его 
жертва неугодна богу. Глубоко удручён- 
ный старец ушёл из дому и жил с пастуха- 
ми, в долгих жалобах оплакивая своё 
бесплодие среди общего плодородия при- 
роды (образец для многочисленных жалоб 
на бездетность в средневековой литерату- 
ре, в том числе и русской), пока ангел не 
велел ему возвращаться к жене, обещав 
рождение младенца; то же обещание по- 
лучила на молитве и Анна. Радостная 
встреча постаревших супругов у Золотых 
ворот Иерусалима — излюбленная тема 
живописи средних веков и Возрождения. 
И. и А. три года воспитывают поздно ро- 
дившуюся дочь (византийская иконогра- 
фическая традиция знает изображение 
этой четы, склонившейся над Марией, ко- 
торая делает свой первый шаг, — мотив, 
имеющий соответствие в том же апокри- 
фе), а затем по обету посвящают её богу и 
отдают в храм. 

Для христианской догматики и культа 
отношения И. и А. — воплощение наибо- 
лее полной чистоты в браке, выражение 
христианской мистики брака, отмеченное 
печатью чуда (в католицизме в 19 в. офор- 
мился особый догмат о непорочном зача- 
тии девы Марии в браке её родителей). 

Из многочисленных изображений на 
тему легенды о И. и А. — фрески Джотто. 
На исходе средневековья на Западе Анна 
получает отдельный культ (отражающий- 
ся и в иконографии) как целительница бо- 
лезней, особенно чумы. Народный культ 



Явление ангела Иоакиму. Мозаика церкви 
монастыря в Дафни. 2-я половина 11 в. 


Анны со всеми его грубыми, подчас оттал- 
кивающими чертами, но и со всей его 
жизненностью — тема гротескной поэмы 
франц. поэта 2-й пол. 19 в. Т. Корбьера 
«Площадной рапсод и прощение святой 
Анны» . 

С. С. Аверинцев. 

ИОАНН БОГОСЛОВ (греч. Ішаѵѵпд о Ѳео- 
Хоуод, евр. іейоііапап, или щйапап, «Яхве 
милостив»), Евангелист Иоанн, в христи- 
анских религиозно-мифологических 
представлениях любимый ученик Иисуса 
Христа, наряду с Петром занимающий 
центральное место среди двенадцати апос- 
толов; по церковной традиции, И. Б. — 
автор четвёртого Евангелия (Евангелие от 
Иоанна), трёх посланий и Апокалипсиса 
(«Откровение Иоанна Богослова»; в 
действительности эти сочинения являют- 
ся сочинениями различных авторов). 

И. Б. - сын галилейского рыбака Заве- 
дея (евр. яаЪсІі, «дар мой») и жены его Са- 
ломии, одной из мироносиц, младший 
брат (или брат-близнец?) Иакова Старше- 
го; он был учеником Иоанна Крестителя, 


Встреча Иоакима и Анны у Золотых ворот. Иоаким среди пастухов. 

Фреска Джотто. Ок. 1 305. Падуя, капелла дель Арена. Фреска Джотто. Ок. 1 305. Падуя, капелла дель Арена. 
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Святой Иоанн Евангелист. 

Картина Элъ Греко. 1594-1604. Мадрид, Прадо. 


присутствовал при его словах об Иисусе 
(«вот агнец божий») и после них пошёл за 
Иисусом (церковная экзегеза отождес- 
твляет его с тем, кто пристал к Иисусу 
вместе с Андреем Первозванным, Ио. 1, 
35-40). Вместе с Петром и своим братом 
И. Б. присутствовал при воскрешении 
Христом дочери Иаира (Мк. 5,37), а так- 
же при преображении Христа (Матф. 17, 
1; Мк. 9, 2; Лук. 9, 28) и молении о чаше 
(Матф. 26, 37 ; Мк. 14,33). Вместе с братом 
И. Б. получил от Христа (Мк. 3, 17) проз- 
вище Воанергес (греч. |Зоаѵг|руед, вероят- 
но, из ІЗаѵпргугс;, евр. Ь’пеі-ге^ез), т. е. 
«сыны Громовы» (наличие и характер 
предполагаемой некоторыми исследовате- 
лями связи с мифологическим мотивом 
близнецов как сыновей грома проблема- 
тичны; в некоторых древних рукописях 
прозвище отнесено ко всем шести парам 
апостолов). По-видимому, однако, проз- 
вище это имеет в виду присущую братьям 
яростную пылкость в том, что касается 
мессианских чаяний торжества и возмез- 
дия (так, когда самаритянское селение от- 
казывается принять Христа, братья хотят 
по примеру Илии свести на селение огонь 
с небес). Во время тайной вечери И. Б. 
«возлежал на груди Иисуса» (Ио. 13,23; 
церковная традиция единодушно отожде- 
ствляет И. Б. с учеником, «которого лю- 
бил Иисус»); сам Пётр, не решаясь спро- 
сить Христа, к кому относится пророчест- 
во того о предателе среди учеников (Иуде 
Искариоте), просит И. Б. высказать этот 
непроизнесённый вопрос (13, 24-25). 
Предание отождествляет с И. Б. ученика 
(Ио. 18, 15), который вместе с Петром пос- 
ледовал за Христом после его ареста и, 
пользуясь старым знакомством, прошёл 
сам и провёл Петра во двор дома первосвя- 
щенника Анны. Его твёрдость в эти часы 
представляет контраст робости и отчая- 
нию других апостолов. Из всех апостолов 
об одном лишь И. Б. («ученике, которого 
любил Иисус», Ио. 19, 26) говорится, что 
он стоял на Голгофе у креста; умирая, 
Христос завещал И. Б. сыновние обязан- 
ности по отношению к деве Марии (позд- 
нейшие толкователи поясняли, что девст- 
венность И. Б. делала его особенно достой- 
ным хранителем девственности Марии и 
что в его лице Мариею были усыновлены 


все христиане, но прежде всего такие, как 
он, девственники). Впоследствии И. Б. 
был наряду с Иаковом Младшим и Пет- 
ром одним из «столпов» иерусалимской 
первообщины (Гал. 2,9). Таково общецер- 
ковное предание, предполагающее очень 
долгую жизнь И. Б. (более 100 лет, по не- 
которым версиям — около 120); сохрани- 
лись следы локального предания, по кото- 
рому И. Б. был казнён вместе со своим 
братом. В преданиях рассказывается так- 
же, что во время царствования императо- 
ра Домициана И. Б. был схвачен и сослан 
на остров Патмос, где, согласно Апока- 
липсису (1,9), имел видения о конечных 
судьбах мира (отсюда популярная в живо- 
писи североевропейского Ренессанса ико- 
нография И. Б. как визионера на Патмо- 
се, а также возможность для названия 
этого острова быть символом откровения, 
как в стихотворении Ф. Гёльдерлина 
«Патмос»). Согласно римской легенде, по- 
пулярной в средневековой Европе, ссылке 
предшествовали истязания и попытки 
умертвить И. Б. у Латинских ворот Рима; 
однако ни яд (ср. обещание Христа: «и ес- 
ли что смертоносное выпьют, не повредит 
им», Мк. 16, 18), ни кипящее масло не 
смогли повредить святому (поэтому за- 
падное искусство часто изображало И. Б. 
с сосудом в руках, из которого исходит де- 
мон яда в виде змейки, а также в котле с 
маслом, под которым разложен костёр, — 
мотив, также особенно характерный для 
северного Ренессанса и фиксированный в 
начале цикла гравюр А. Дюрера на темы 
Апокалипсиса). Различные легенды свя- 
заны с заключительным периодом жизни 
И. Б., который приурочивается к Эфесу. 
Согласно одной из них (рассказанной 
Климентом Александрийским, рубеж 2 и 
3 вв.), И. Б. обратил в одном малоазий- 
ском городе некоего юношу, который, од- 
нако, затем поддался действию безудерж- 
ных страстей и кончил тем, что стал гла- 
варём разбойников, уйдя в горы. И. Б., уз- 
нав об этом, отправился в горы, был схва- 
чен разбойниками и приведён к главарю. 
Тот при виде И. Б. пустился бежать, но 
старец, напрягая все силы, гнался за ним 
и слёзно умолял покаяться; разбойник, 
тронутый этими мольбами, начал аскети- 
ческие подвиги покаяния, и И. Б. разде- 
лял с ним подвиги и всячески утешал его. 
Таинственными легендами окружён ко- 
нец жизни И. Б. Относящиеся к нему сло- 
ва Христа «если я хочу, чтобы он пребыл, 
пока приду» (Ио. 21, 22) подавали повод 
полагать, что он, подобно Еноху, Мельхи- 
седеку и Илие, чудесно сохранён для гря- 
дущего мученического подвига во време- 
на антихриста (заранее увиденные им в 
откровении на Патмосе). Его прощание с 
людьми отмечено таинственностью мисте- 
рии: он выходит из дома с семью ближай- 
шими учениками, ложится живым в мо- 
гилу, обращаясь к ученикам: «привлеки- 
те матерь мою землю, покройте меня!» 
Ученики целуют его, покрывают землёй 
до колен, снова целуют, засыпают до шеи, 
кладут на лицо плат, целуют в последний 
раз и засыпают до конца. Когда узнавшие 
об этом христиане из Эфеса пришли и рас- 
копали могилу, они нашли её пустой (ср. 
мотив пустого гроба в топике воскресения 
Христа). Однако на месте могилы каждый 
год 8 мая появлялся тонкий прах, имев- 



Святой Иоанн на Патмосе. 

Миниатюра П. Лимбурга в «Богатейшем 
часослове герцога Беррийского» . Около 
1411-1 6. Шантийи, музей Конде. 

ший целительную силу. Представление о 
живущем в затворе до последних времён 
И. Б. литературно использовано в «Трёх 
разговорах» В. С. Соловьева (образ «стар- 
ца Иоанна»). 

Для христианской церкви И. Б. — про- 
тотип аскета-прозорливца, «духоносного 
старца», также как апостол Пётр - прото- 
тип христианского «пастыря», иерарха (в 
католичестве — папы). С именем И. Б. в 
теологии, литературе и иконографии (осо- 
бенно православной) связаны таинствен- 
ные, мистические мотивы. Византийские 
авторы прилагают к нему слово «мист» 
(термин, еще в дохристианские времена 
означавший посвященного в мистерию; 
ср. церк.-слав. «таинник»). Традиция 
подчёркивает девственничество И. Б., его 
особую аскетическую «освящённость» и 
посвящённость, делающие И. Б. более 
других лично близким Христу и пригод- 


Иоанн Евангелист на Патмосе. Центральная 
частъ алтаря Иоанна работы X. Бургкмайра. 
1518. Мюнхен, Старая пинакотека. 
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Рождение Иоанна Крестителя. Картина Я. Тинторетто. Ленинград, Эрмитаж. 


ным для восприятия и возвещения осо- 
бенно глубоких тайн веры (начало Еванге- 
лия Иоанна с учением о домирном бытии 
логоса и др.) и тайн будущего (Апокалип- 
сис). Возлежание на груди Христа во вре- 
мя тайной вечери понималось как выра- 
жение предельно интимного общения 
мистика с богом. Если Пётр представляет 
экзотерическую, всенародную сторону 
христианства (исповедание веры, данное 
всем), то И. Б. — его эзотерическую сторо- 
ну (мистический опыт, открытый избран- 
ным). Отсюда значение образа И. Б. как 
для церкви, стремившейся дополнить 
«начало Петра» «началом И. Б.», так и 
для еретических, антицерковных течений 
(например, для гностиков 2 в., которые 
охотно освящали своё литературное твор- 
чество именем И. Б., или для катаров 11- 
13 вв.), полемически противопоставляв- 
ших начало И. Б. началу Петра. 

Для западноевропейского искусства И. 
Б. — безбородый, нежный, чувствитель- 
ный, немного женственный юноша (не 
только в евангельских сценах, но даже 
позднее, напр. на Патмосе; впрочем, есть 
исключения). Византийско-русская ико- 
на знает его таким разве что в сцене тай- 
ной вечери; вообще же это погружённый в 
мистическое созерцание старец с бородой 
и огромным лбом. Символ И. Б. как еван- 
гелиста — орёл. В соответствии с раннех- 
ристианским апокрифом «Деяния И. Б.» 
восточно-христианская иконография 
придаёт ему ученика Прохора, под дик- 
товку записывающего его Евангелие. 

С. С. Аверинцев. 

ИОАНН КРЕСТИТЕЛЬ (греч. ’Іюаѵѵцд о 
ІЗалтіатцд, евр. щКайапап или щйапап 


«Яхве милостив»), Иоанн Предтеча (греч. 
Тооаѵѵгід о Прбброцод), в христианских 
представлениях последний в ряду проро- 
ков — предвозвестников прихода мессии, 
непосредственный предшественник Иису- 
са Христа. Новозаветное толкование 
(Матф. 11, 10; Мк. 1, 2) относит к И. К. 
ветхозаветные пророчества: «вот, я посы- 
лаю ангела моего, и он приготовит путь 
предо мною» (Малах. 3, 1); «глас вопию- 
щего в пустыне: приготовьте путь госпо- 
ду, прямыми сделайте стези ему» (Ис. 40, 
3). По распространённым представлени- 
ям, пришествию мессии должно было 
предшествовать или сопутствовать появ- 
ление Илии, долженствующего помазать 
мессию и засвидетельствовать его мессиа- 
нский сан; христианская традиция, отно- 
ся всенародное явление Илии (вместе с 
Енохом) ко временам антихриста и второ- 
го пришествия Иисуса Христа (соответ- 
ствующее истолкование: Апок. 11,3-12) и 
говоря о тайном явлении Илии в момент 
преображения Христа (Матф. 17,3; Мк. 9, 
4; Лук. 9, 30), в целом передаёт функцию 
Илии во время первого пришествия Иису- 
са Христа И. К., выступившему «в духе и 
силе Илии» (Лук. 1, 17). Образ И. К. как 
аскета - пустынника, пророка, обличите- 
ля и «ревнителя» являет большое сход- 
ство с образом Илии, так что ему прихо- 
дится специально отрицать своё тождест- 
во Илии (Ио. 1, 21). 

Чудесное зачатие И. К. было предвоз- 
вещено его родителям — ааронидам Заха- 
рии и Елисавете архангелом Гавриилом. 
О детстве И. К. в новозаветном повество- 
вании сказано лишь, что он «был в пусты- 
нях до дня явления своего Израилю» 


(Лук. 1, 80), «имел одежду из верблюжье- 
го волоса и пояс кожаный на чреслах сво- 
их, а пищей его были акриды и дикий 
мёд» (Матф. 3, 4); иудео-христианская 
традиция первых веков сближала дикий 
мёд (по-видимому, не пчелиный мёд, а ка- 
кие-то истечения древесного сока) с ман- 
ной. Ранневизантийская апокрифическая 
и агиографическая литература добавляет 
подробности о детстве И. К. в пустыне: 
Елисавета с младенцем бежит от воинов 
Ирода, их спасает расступившаяся по её 
молитве и затворившаяся за ними скала, 


Иоанн Креститель. Картина Караваджо. 
1597—98, Рим, Капитолийские музеи. 
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Иоанн Креститель. Картина Л. да Винчи. 
1513-1516. Париж, Лувр. 


после пяти месяцев ангел велит отнять 
младенца от груди и приучать его к акри- 
дам и дикому мёду и т. п. Выступление И. 
К. на всенародную проповедь датируется 
в новозаветном сообщении пятнадцатым 
годом правления Тиберия (Лук. 3, 1), т. е. 
27 или 28 н. э. Апокрифическая традиция 



утверждает, что И. К. при этом было 30 
лет — символический возраст полного со- 
вершеннолетия (ср. возраст Иосифа, «ког- 
да он предстал пред лице фараона», Быт. 
41, 46; таким же обычно представляют 
возраст Христа при начале его пропове- 
ди). Речи И. К. — эсхатологическая весть: 
«покайтесь, ибо приблизилось царство не- 
бесное» (Матф. 3, 2; с этой же формулы 
начинается проповедь Христа, см. Матф. 
4, 17; Мк. 1, 15). Над теми, кто принима- 
ет эту весть, И. К. совершает в реке Иор- 
дан тот обряд, по которому он имеет своё 
прозвище - «крещение покаяния для про- 
щения грехов» (Мк. 1, 4; Лук. 3, 3). Это 
крещение (греч. |3алтюц6д, «погруже- 
ние») имеет параллели в иудейском оби- 
ходе той эпохи, но отличается от очисти- 
тельного омовения прозелитов тем, что со- 
вершается над иудеями, а от ежедневных 
ритуальных омовений ессеев (с которыми 
фигура И. К. имеет много общего) тем, что 
оно единократно и неповторимо. Последо- 
ватели И. К. образуют особую общину 
(«ученики Иоанновы»), в которой господ- 
ствует строгий аскетизм (Матф. 9, 14). И. 
К. укоряет народ за самодовольную гор- 
дость своим избранничеством (Лук. 3, 8), 
особенно резко порицая фарисеев и садду- 
кеев (Матф. 3, 7), как это будет делать Ии- 
сус Христос, и требует восстановления 
патриархальных норм социальной этики 
(Лук. 3, 11-14). В числе других к И. К. 
приходит ещё не известный народу Иисус 
Христос, чтобы принять вместе с другими 
крещение; И. К. всенародно свидетельст- 
вует о его мессианском сане (Ио. 1, 29; ср. 
Матф. 3; 13-17; Мк. 1, 9-11). Перед ли- 
цом Христа роль И. К., как он сам говорит 
об этом, чисто служебна: «ему должно рас- 
ти, а мне умаляться» (Ио. 3, 30). Тради- 
ция не приписывает И. К. чудес (10, 41). 



Иоанн Креститель. Картина А. Иванова. 

1837-1857. Москва, Третьяковская галерея. 

Он стоит на рубеже Ветхого и Нового заве- 
тов, чем, согласно христианскому понима- 
нию, определяется его величие и ограни- 
ченность этого величия. «Из рожденных 
женами не восставал больший Иоанна 
Крестителя; но меньший в царстве небес- 
ном больше его» (Матф. 11, 11). Сама его 
вера в мессианство Иисуса не свободна от 
неуверенности; уже в разгар проповеди 
последнего он задаёт ему через своих уче- 
ников вопрос: «Ты ли тот, который дол- 
жен придти, или ожидать нам другого?» 
(Матф. 11, 2-3). Далеко не все ученики И. 
К. идут за Христом, и между их последова- 
телями имеют место трения (Матф. 9, 14). 

В качестве ревнителя праведности И. 
К. выступает с обличением Ирода Анти- 
пы, тетрарха (правителя) Галилеи, кото- 
рый отнял у своего брата жену Иродиаду и 
при жизни прежнего мужа женился на 


Крещение Иисуса 
Христа Иоанном 
Крестителем. 
Картина Элъ Греко. 
1597-1600. Мадрид, 
Прадо. 


Иоанн Предтеча 
ангел пустыни. 
Русская икона 
начала 1 7 в. работы 
Прокопия Чирина. 

Москва, 

Третьяковская 

галерея. 
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Усекновение главы Иоанна Предтечи. Русская 
икона северной школы. Последняя четверть 
15 в. Киевский музей русского искусства. 


ней, грубо нарушив этим иудейские обы- 
чаи; Ирод Антипа заключает И. К. в тем- 
ницу, однако не решается казнить, стра- 
шась его популярности (Матф. 14, 3-5; 
Мк. 6, 17-20). Однажды на пиру по слу- 
чаю дня рождения тетрарха его падчери- 
ца Саломея (не называемая в евангелиях 
по имени) настолько угождает отчиму 
своей пляской, что тот обещает исполнить 
любую её просьбу; по наущению Иродиа- 
ды Саломея просит голову И. К. Палач 
направляется в темницу, чтобы совер- 
шить казнь и по условию подаёт Саломее 
на блюде голову И. К., а та относит её для 
глумления Иродиаде; тело И. К. погреба- 
ют его ученики (Матф. 14, 6-12; Мк. 6, 
21-29). О трансформации образа И. К. в 
исламе см. в ст. Йахья. 

Западноевропейское средневековье 
знало пространную историю останков И. 
К., которая нашла отражение в иконогра- 
фии (картина Гертгена тот Синт-Янса). 
Распорядок церковного культа использо- 
вал евангельские свидетельства о шести- 
месячном, т. е. полугодичном, интервале 
между рождеством И. К. и рождеством 
Иисуса Христа таким образом, что первое 
оказалось прикреплено к летнему, а вто- 
рое - к зимнему солнцестоянию; под зна- 
ком Иисуса Христа солнце начинает «воз- 
растать», под знаком И. К. - «умаляться» 
(своеобразная материализация слов И. К.: 
«ему должно расти, а мне умаляться»). 
Для церковных интерпретаторов (напр., 
католического агиографа 13 в. Иакова Во- 
рагинского) солярная символика должна 
была оставаться служебным инструмен- 
том передачи теологической доктрины; но 
для фольклорной традиции И. К. и празд- 
ник его рождества сами приобретали со- 
лярные черты, сливаясь с языческой ми- 
фологией и обрядностью солнцеворота (в 
восточнославянском кругу — с культом 
Купалы), до неузнаваемости изменяясь в 
контексте образности сезонно-обрядовых 
песен и присказок (в сербском фольклоре 
И. К. получает эпитет «Игритель», что 
мотивируется представлениями о трое- 
кратной остановке солнца в день его рож- 
дества). 


Образ И. К. играет в православной тра- 
диции более важную роль, чем в католи- 
ческой. Православная иконография « Деи- 
сиса» (в русском народном переосмысле- 
нии «Деисуса») только И. К. даёт предель- 
ную (наравне с девой Марией) близость к 
Христу. Если католическая традиция 
воспринимает И. К. как пророка, правди- 
вого свидетеля пришествия Христа и не- 
устрашимого обличителя власть имущих, 
то православная наряду с этим подчёрки- 
вает в нём черты идеального аскета, пус- 
тынника и постника, эзотерику «ангельс- 
кого чина» (в южнославянской, греческой 
и русской иконографии в связи с новоза- 
ветными представлениями И. К. как «ан- 
геле» и ради акцентирования «монашес- 
кой» стороны его образа распространяет- 
ся с 13 в. тип «И. К. — ангел пустыни», 
придающий ему широкие ангельские 
крылья; на Руси этот иконографический 
тип приобрёл популярность в 16-17 вв.). 
На Западе к этим чертам проявляли наи- 
большее внимание в русле традиции орде- 
на кармелитов, воспринимавших И. К. (в 
согласии с православной традицией) как 
соединительное звено между ветхозавет- 
ной аскезой Илии и христианским созер- 
цательным монашеством. В средневеко- 
вой иконографии были широко распрост- 
ранены изображения И. К. с блюдом в ру- 
ках, на котором лежит его голова, или с 
чашей, в которой находится агнец (позд- 
нее младенец). 

Трагические контрасты пиршества и 
казни, глумливой греховности и стражду- 
щей святости, вкрадчивой женственности 
и открытого палачества, присущие сюже- 
ту усекновения главы И. К. не раз привле- 
кали живописцев и поэтов. В 19 в., после 
демонстративно сухой, претендующей на 
археологическую точность разработки 
этого сюжета в «Иродиаде» Г. Флобера, 
началась безудержная его эксплуатация 
литературой и искусством декаданса, отк- 
рывшаяся «Саломеей» О. Уайльда, иллю- 
страциями к ней О. Бёрдсли. 

С. С. Аверинцев. 


ИОВ (евр. ’ШоЪ, значение допускает раз- 
личные истолкования из евр. и других се- 
митских корней, напр. «теснимый», или 
отаііа — аЪи, «где отец?» идр.; греч. ’1сЬ|3), 
в иудаистических и христианских преда- 
ниях страдающий праведник, испытывае- 
мый сатаной с дозволения Яхве; главный 
персонаж ветхозаветной книги И. Страда- 
ющий праведник - центральный образ 
древних литератур Ближнего Востока (ср. 
вавилонскую поэму «О невинном страда- 
льце», египетскую «Сказку о двух брать- 
ях» и др.). Судя по упоминанию в ветхоза- 
ветной книге Иезекииля (нач. 6 в. до н. 
э.), . имя И. было наряду с именами Ноя и 
Даниила обозначением (на уровне ходя- 
чей поговорки) образцового праведника 
(Иез. 14, 14 и 20). Датировка книги И. не- 
ясна (5-4 вв. до н. э.?), а структура и ста- 
новление текста в известном нам объёме 
представляет много нерешённых проб- 
лем; не исключено присутствие в составе 
книги более раннего материала и более 
поздних вставок (вероятно, речи Элиу, 
описания бегемота и левиафана и др.). О 
И. сказано, что он был «прост, и праведен, 
и богобоязнен, и далёк от зла» (Иов 1, 1; 
здесь и ниже перевод автора, цитируется 
по книге «Поэзия и проза Древнего Восто- 
ка», М., 1973); вначале возникает образ 
искренней истовости богатого патриар- 
хального главы рода, неуклонно блюду- 
щего себя от греха и во всём поступающе- 
го как должно. Называется число его сы- 
новей, дочерей, скота, причём всё время 
повторяются сакральные числа семь, три, 
пять, выражающие идею совершенства, 
законосообразности, гармонической ста- 
бильности (1, 2-3). При встрече с сатаной 
Яхве спрашивает: «Приметило ли сердце 
твоё раба моего Иова? Ведь нет на земле 
мужа, как он» (1, 8). Сатана возражает, 
что благочестие И. корыстно, поскольку 
Яхве охраняет его благосостояние; едва 
этому будет положен конец, кончится и 
преданность И. богу. Яхве принимает вы- 
зов и позволяет сатане начать испытание, 
запрещая ему только посягать на саму 
личность И. (1, 12). Четыре вестника беды 


Сатана изливает болезни на Иова. Вильям Блейк. 1826-1827. Лондон, галерея Тэйт. 
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Иов и его друзья. Картина И. Репина. 1869. С-Петербург, Гос. Русский музей. 


поочерёдно сообщают И. о гибели его ос- 
лов, овец и верблюдов вместе с пастухами 
и погонщиками, наконец, сыновей и доче- 
рей (1, 14-19). И. раздирает на себе одеж- 
ду, обривает главу в знак траура, поверга- 
ется на землю и произносит слова, достой- 
ные его прежней истовости: «Господь дал, 
господь и взял - благословенно имя гос- 
подне!» (1, 21). Сатана снова предстаёт пе- 
ред Яхве и предлагает распространить ис- 
пытание на тело И., на его «кость» и 
«плоть» (2, 4-5). Яхве снова даёт согла- 
сие, требуя только, чтобы И. была сохра- 
нена жизнь, и сатана наводит на И. 
страшную болезнь (традиционно понима- 
емую как проказа); «и взял Иов черепок, 
чтобы соскребать с себя гной, и сел среди 
пепла» (2, 8). Вера И. в справедливый бо- 
жественный миропорядок вступает в му- 
чительный конфликт с его знанием о сво- 
ей невинности (и невинности многих нес- 
частных, на чьи страдания открываются 
его глаза; см. 3, 17-22; 24, 3-12), вплоть 
до сомнения в божественной справедли- 
вости. На один выход из этого конфликта 
указывает жена И.: «похули бога и умри» 
(2,9). Противоположный выход предлага- 
ют трое друзей И. (их горячим, саркасти- 
ческим спором занята большая часть кни- 
ги И. — главы 3-31): если всякое страда- 
ние есть налагаемое богом наказание, то 
И. должен умозаключить от своего стра- 
дания к своей виновности. Но И. реши- 
тельно возражает друзьям: «Или вы для 
бога будете лгать и неправду возвещать 
ради него, в угоду ему кривить душой, в 
споре выгораживать его?» (13,7-8). После 
«докучных утешителей» (16,2) в спор с И. 
вступает молодой мудрец Элиу (Элигу), 
переводящий проблему на иной уровень: 
страдание посылается богом не как кара, 
но как средство духовного пробуждения. 
Последнее слово в споре принадлежит Ях- 
ве, который вместо всякого рационалис- 
тического ответа забрасывает И. вопроса- 
ми о непостижимом устройстве космичес- 
кого целого, не измеримого никакой чело- 
веческой мерой (главы 38-41; выделяется 
описание чудищ бегемота и левиафана, 
40, 10-27 ; 41, 1-26). И. объявляет о своём 


смиренном раскаянии. Приговор Яхве 
признаёт правоту И. перед друзьями, го- 
ворившими о боге «не так правдиво» (42, 
7), как он; Яхве соглашается помиловать 
друзей только по молитве И. (42,8). После 
молитвы И. близкие приходят утешать И. 
и осыпать его дарами (42, 11). Яхве воз- 
вращает И. всё богатство в сугубой мере, у 
И. рождаются новые семь сыновей и три 
дочери (42, 13). В этом новом блаженстве 
И. живёт ещё 140 лет и умирает, «насы- 
тясь днями» (42, 16-17). 

Земля Уц, названная родиной И., тож- 
дественна то ли арамейским областям на 
севере Заиорданья, то ли Хаурану, то ли 
Эдому; во всяком случае, И. по крови и ге- 
ографической локализации настолько 
близок к иудейско-израильской сфере, 
чтобы входить (вместе с прочими персона- 
жами книги И.) в круг почитателей еди- 
ного бога, насколько и далёк от этой сфе- 
ры, чтобы являть собою тип «человека во- 
обще», образец как бы «естественной» 
праведности. 

В Септуагинте книга И. имеет припис- 
ку, в которой со ссылкой на «сирийскую 
книгу» сообщается, что первоначальное 
имя И. — Иовав (эдомитское имя?; ср. 
Быт. 36, 33), его родина — Авситида «на 
пределах Идумеи и Аравии»; даётся гене- 
алогия И., восходящая в пятом колене че- 
рез Исава к Аврааму. 

В талмудической литературе И. слу- 
жит предметом разноречивых суждений. 
По-разному определялось время книги И. 
— от времён Авраама, Иакова или Моисея 
до времён Эсфири. Высказывалось также 
мнение, что повествование о нём — прит- 
ча («машал»). По одной из версий, И. сво- 
ими силами познал Яхве, служил ему из 
любви, праведностью превзошёл даже Ав- 
раама; в талмудическом трактате Сота 
35а сообщается, что его смерть оплакива- 
лась всем народом Израиля. По другому 
мнению (резко противоречащему тексту 
книги), он был врагом Израиля — язычес- 
ким пророком, посоветовавшим фараону 
приказать повитухам убивать всех ново- 
рождённых еврейских мальчиков; этим 
он будто бы и заслужил свои страдания 


(трактаты Сангедрин 106а и Сота 11а; та- 
кая роль сближает И. с Валаамом). Про- 
должительность испытания И. определя- 
ется Мишной в 1 год, а позднеиудейским 
грекоязычным апокрифом «Завещание 
И.» - в 7 лет; продолжительность всей 
жизни И. - 210 лет. 

О трансформации образа И. в исламе 
см. в ст. Аййуб. В европейском средневе- 
ковье этот образ односторонне восприни- 
мался как идеал примерной покорности. 
В изобразительном искусстве 17 в. можно 
отметить картину Ж. де «Натура «И. и его 
жена». «Пролог на небесах» к «Фаусту» 
Гёте — явное подражание началу истории 
И. Более скрытое использование топики 
книги И. проходит сквозь роман Ф. М. 
Достоевского «Братья Карамазовы» (спо- 
ры Ивана и Алёши о страданиях невин- 
ных и «неприятии мира»; вопрос о том, 
может ли грядущая «осанна» изгладить 
бывшую неправду, прямо связываемый 
старцем Зосимой с библейским рассказом 
о И.). В стихотворной драме американско- 
го писателя А. Мак-Лиша «Джи Би» 
(1958) герой — состоятельный америка- 
нец, в серии несчастий теряющий детей, 
имущество и здоровье; его утешители 
пользуются резонёрскими аргументами 
психоанализа, социологии и модной тео- 
логии. 

С. С. Аверинцев. 

ИОКАСТА (Іокаатц), в греческой мифоло- 
гии фиванская царица, жена Лая, мать и 
затем жена Эдипа. После гибели Лая и ос- 
вобождения Эдипом Фив от Сфинкс (ког- 
да Эдип получил в награду престол и руку 
овдовевшей царицы) И. стала женой не 
узнанного ею собственного сына и ма- 
терью его детей. В «Царе Эдипе» Софокла 
И. сначала всячески старается успокоить 
супруга, оскорблённого непостижимым 
для него обвинением прорицателя Тире- 
сия, будто он является убийцей Лая; одна- 
ко, выслушав рассказ коринфского вест- 
ника и поняв, с кем она делила ложе, она 
молит Эдипа прекратить дальнейшее рас- 
следование, а затем уходит во дворец, где 
кончает жизнь самоубийством. Еврипид в 
«Финикиянках» изобразил И., пережив- 
шей ужасное открытие и пытающейся 
примирить враждующих между собой 
своих сыновей Этеокла и Полиника. Уз- 
нав о готовящемся братоубийственном по- 
единке, она устремляется на поле боя и, 
застав сыновей при последнем издыха- 
нии, закалывает себя мечом над их тела- 
ми (1427-59). 

В. Я. 

ИОЛА (ІоАц), в греческой мифологии дочь 
эхалийского царя Эврита, возлюбленная 
Геракла (Ароііосі. II 6,1; II 7,7). Эврит обе- 
щал отдать И. в жёны тому, кто победит 
его и его сыновей в стрельбе из лука. Од- 
нако, когда Геракл одержал победу, Эврит 
попытался не исполнить обещания, и Ге- 
ракл, убив его, силой захватил И. Жена 
Геракла Деянира, боясь, что И. займёт её 
место, по коварному совету кентавра Нес- 
са, послала Гераклу отравленный хитон. 
Умирая в страшных муках, Геракл обру- 
чил И. со своим сыном Гиллом (Ароііосі. II 
8 , 2 ). 

М.Б. 

ИОЛАЙ (ІоХаод), в греческой мифологии 
сын брата Геракла Ификла и Автомедусы 
(Ароііосі. II 4, 11). И. был близким другом 
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Геракла, возничим его колесницы и учас- 
тником многих подвигов героя. Когда Ге- 
ракл решил взять себе в жёны Иолу, он от- 
дал И. свою прежнюю жену Мегару (II 
6,1). На лошадях Геракла И. одержал по- 
беду на Олимпийских играх (Раиз. V 8,3; 
Ну§. ГаЬ. 273). Вместе с сыновьями Ге- 
ракла И. отправился на Сардинию, где 
приобщил местных обитателей к гречес- 
кой культуре и где впоследствии, как и в 
Фивах, существовал его культ (Раиз. IX 
23, 1; X 17, 5). На обратном пути в Грецию 
И. остановился в Сицилии, где тоже осно- 
вал греческую колонию и удостоился по- 
честей героя (Біосі. IV 30). И. присутство- 
вал при самосожжении Геракла и, не най- 
дя в пепле костра костей друга, первый 
объявил, что герой взят на небо и должен 
быть причислен к богам (IV 38). И. был 
похоронен в могиле своего деда Амфитри- 
она в Фивах, где в его честь были учреж- 
дены игры (Ріпсі. 01. IX 98). 

М. Б. 

ИОН ("Ішѵ), в греческой мифологии афин- 
ский царь, сын Креусы. Отцом И. больши- 
нство источников называет выходца из 
Фессалии Ксуфа (Ароііосі. I 7, 3); Еврипид 
в трагедии «И.», следуя местному атти- 
ческому мифу, изображает дело таким об- 
разом, что подлинным отцом И. был 
Аполлон, овладевший Креусой в одной из 
пещер на склоне афинского акрополя. Ро- 
дившегося от этой связи ребёнка неза- 
мужняя Креуса была вынуждена бросить 
в той же пещере, но Гермес по просьбе 
Аполлона перенёс его в Дельфы, где маль- 
чик был вскормлен жрицей и вырос при 
храме своего божественного отца. Пос- 
кольку Креуса, выданная к тому времени 
за Ксуфа, оставалась бездетной, супруги 
пришли в Дельфы: Ксуф, чтобы вопросить 
оракул о потомстве, Креуса, чтобы узнать 
о судьбе брошенного ребёнка. Ксуф полу- 
чил ответ, что первый, кто ему встретится 
при выходе из храма, есть его сын, и этим 
первым оказался И., которого Ксуф приз- 
вал в Афины. Одновременно втайне от 
Ксуфа произошло взаимное опознание И. 
и Креусы, условившихся хранить в секре- 
те происхождение И. Существуют разные 
варианты предыстории воцарения И. в 
Аттике, но все они сходятся в общем в 
том, что по имени И. как жители самих 
Афин, так и переселившиеся оттуда в Ма- 
лую Азию (Ионию) стали называться ио- 
нянами и что к И. восходит древнейшее 
деление населения Аттики на четыре фи- 
лы, сохранившие в своих названиях име- 
на четырёх сыновей И. (Гоплет, Гелеонт, 
Эгикорей, Аргад) (НегоскгЬ. V 66; VII 94; 
VIII 44). 

В. И. Ярхо. 

ИОНА (евр., греч. Ішѵад), ветхозаветный 
пророк, персонаж библейской книги Ио- 
ны. Согласно этой книге, И. получает от 


Яхве повеление идти в столицу Ассирии 
Ниневию, чтобы проповедовать в ней о на- 
казании, которое постигнет ее жителей за 
их злодеяния. И., однако, уклоняется от 
этого поручения и бежит в противополож- 
ную сторону — в Иоппию (Яффу), где са- 
дится на корабль, чтобы плыть в Фарсис 
(Испания). Тогда бог поднимает великую 
бурю, и корабельщики-язычники, отча- 
явшись получить помощь от своих богов, 
бросают жребий, чтобы таким образом уз- 
нать, кто является причиной постигшего 
их бедствия. Жребий падает на И., кото- 
рый признается, что поклоняется «господу 
богу небес, сотворившему море и сушу», 
от которого он бежит, и просит выбросить 
его в море, ибо причина бури — в его прег- 
решении. Корабельщики, после бесплод- 
ных попыток спасти судно, вынуждены 
против своей воли исполнить желание И., 
и море утихает. Яхве же повелевает боль- 
шой рыбе (в славянском переводе Библии 
— киту) проглотить И., который остаётся 
в её чреве три дня и три ночи, взывая к бо- 
гу. Вняв мольбам И., бог приказывает ры- 
бе извергнуть его на сушу. 

После вторичного повеления Яхве И. 
идёт в Ниневию и пророчествует там о её 
грядущем (по прошествии сорока дней) 
разрушении. Проповедь И. производит 
действие, и всё население Ниневии объяв- 
ляет пост и кается в своих грехах (мотив 
приказания царя Ниневии о днях поста и 
покаяния находит определённые паралле- 
ли в клинописных документах 8 в. до н. 
э., содержащих подобные распоряжения 
ассирийского царя правителям областей); 
бог прощает ниневийцев, что сильно огор- 
чает И., ожидающего зрелища божествен- 
ного возмездия. Разочарованный И. про- 
сит у бога смерти. Для утешения И. Яхве 
заставляет быстро вырасти над его голо- 
вой растение, тень которого очень радует 
И. Но бог тут же посылает червя, который 
подтачивает растение, и оно увядает; ког- 
да же на следующий день И. начинает из- 
немогать от зноя, он снова просит о нис- 
послании смерти, на что бог говорит ему: 
«Ты сожалеешь о растении, над которым 
ты не трудился и которого не растил, ко- 
торое в одну ночь выросло и в одну же 
ночь и пропало. Мне ли не пожалеть Ни- 
невии, города великого, в котором более 
ста двадцати тысяч человек, не умеющих 
отличить правой руки от левой, и множе- 
ство скота?» (Иона 4, 11). 

По агадической традиции И. проглоти- 
ла рыба, предназначенная для этой цели 
ещё с пятого дня творения; внутренность 
её представляла собой просторное поме- 
щение, освещавшееся драгоценным кам- 
нем, испускавшим большой свет, а глаза 
её освещали море. Рыба дожна была вско- 
ре пойти в пищу левиафану, но И. спас её, 
за что рыба открыла ему многие тайны, 


скрытые от взора человека. После того 
как по истечении трёх дней и трёх ночей 
рыба изрыгнула И., его проглотила дру- 
гая рыба, находившаяся в периоде мета- 
ния икры, так что И. стало тесно, и толь- 
ко тогда он стал молить бога об избавле- 
нии. 

Хотя мифологизированный образ ге- 
роя книги пророка Ионы восходит, види- 
мо, к историческому лицу, жившему в Из- 
раильском царстве во 2-й половине 8 в. до 
н. э., сама книга, по мнению ряда исследо- 
вателей, появилась не ранее 6 в. до н. э. и 
не позднее 200 до н. э. В введённом в пове- 
ствование универсально распространён- 
ном мифологическом сюжете проглатыва- 
ния — выплёвывания человека морским 
чудовищем или драконом (Т 225.1.12) 
прослеживаются отголоски инициацион- 
ных, а также солнечных мифов. Тради- 
ция экзегетики видела в этом образе сим- 
вол вавилонского пленения (сходный об- 
раз у пророка Иеремии; см. Иерем. 33-34) 
как наказания за неисполнение народом, 
исповедующим единобожие, миссионерс- 
кой роли среди язычников. В новозавет- 
ной традиции Иисус Христос предсказы- 
вает свою смерть и последующее воскресе- 
ние на третий день, уподобляя эти собы- 
тия трёхдневному пребыванию Ионы в 
чреве кита (Матф. 12, 39-40). Символ этот 
сохраняется в раннехристианской тради- 
ции, что подтверждается изображением 
на саркофагах ранних христиан. 

ИОСИФ Прекрасный (Иосиф — евр. 
«Іозеріі, из «Іозерііеі, «бог да умножит»), в 
традициях иудаизма, христианства и ис- 
лама (Йусуф) сын Иакова и Рахили (млад- 
ший из одиннадцати сыновей Иакова, 
рождённых в Месопотамии); через своих 
сыновей Ефрема и Манассию («дом Иоси- 
фа») прародитель двух колен Израилевых 
(см. Двенадцать сыновей Иакова). 

Согласно библейскому повествованию 
об И. (в начале повествования его возраст 

— 17 лет), в юности он был предметом осо- 
бой привязанности отца, как «сын старос- 
ти его» (Быт. 37, 3); на правах любимчика 
он получил разноцветную кетонет (род ру- 
бахи, название родственно греч. «хитон») 

- редкость в пастушеском быту рода. Осо- 
бое положение И. в семье навлекает на не- 
го зависть братьев (37, 4), которая обост- 
ряется как оттого, что И. передавал отцу 
какие-то порочащие их сведения (37, 2), 
так и под впечатлением от двух сновиде- 
ний И. [во всей истории И. особую роль 
играют вещие сны, при этом И. выступает 
то как «сновидец» (37, 19), то как толко- 
ватель снов]. В обоих сновидениях то в 
растительных образах (снопы, связанные 
братьями, кланяются снопу, связанному 
И.), то в астральных (солнце, луна и 11 
звёзд — символ отца, матери и братьев — 
поклоняются И.) прозрачно рисуется пер- 
венство И. в роду. Когда отец посылает И. 
проведать братьев, кочующих со стадами 
близ Дофана, братья решают, что час их 
мести настал, и только заступничество 
Рувима (старшего из братьев; 37, 22) спа- 
сает И. от немедленного умерщвления; с 
него срывают кетонет (обнажение магико- 
символически соотнесено с идеей смерти, 
ср. шумерское сказание о сошествии 
Инанны в царство мёртвых) и бросают его 
в пустой колодец (в рус. переводе - «ров») 
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- ещё один символ смерти и шеола (ср. Пс, 
39/40, 3; 54/55, 24; 87/88, 7; Ис. 38, 17; в 
этом же семантико-символическом ряду 
находится «ров львиный», куда бросают 
Даниила). В колодце И. оставлен на мед- 
ленную смерть. Появляется караван куп- 
цов-измаильтян, направляющийся в Еги- 
пет; Иуда призывает не губить жизнь И. 
(возможно, перед нами контаминация 
двух версий, одна из которых рисовала 
заступником И. Рувима, а другая - Иуду), 
но продать его купцам для перепродажи в 
Египет (Быт. 37, 26-27). И. извлечён из 
колодца и продан измаильтянам (ниже 
именуются мадианитянами). Братья за- 
калывают козла и обмакивают в его крови 
кетонет И., чтобы Иаков поверил, будто 
его любимец растерзан хищным зверем 
(37, 31-33; козёл или козлёнок, заколо- 
тый «вместо» И. и в некотором смысле 
«подменяющий» его, как агнец заменил 
приносимого в жертву Исаака, - образ, со- 
относящий эпизод с символикой шумерс- 
ких плачей Инанны по Думузи, а также с 
обрядностью жертвоприношений). В 
Египте И. продан Потифару, начальнику 
телохранителей фараона (37, 36; 39, 1). 
Он скоро оказывается любимцем своего 
господина (позднейшие предания живо- 
писно рисуют его успех в предупрежде- 
нии желаний Потифара — кубок в руке И. 
сам собой делается горяч, если господину 
хочется горячего вина, и холоден, если 
ему хочется холодного, и т. п.); Потифар 
доверяет ему управление домом и все свои 
дела. Но И. предстоит новое испытание: 
жена Потифара влюбляется в красоту И. 
(редкий для библейского повествования 
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случаи упомина- 
ния прекрасной 
внешности) и тре- 
бует удовлетво- 
рить её вожделе- 
ние. Так И. оказы- 
вается в ситуации 
целомудренных 
мужских персона- 
жей, искушаемых 
злыми женщина- 
ми, - Ваты (из еги- 
петской сказки о 
двух братьях), Ипполита, Беллерофонта 
(агадисты, сравнивая И. как жертву тяж- 
кого искушения с Авраамом и Иовом, в то 
же время полагают, что И. накликал на 
себя несчастье своим щегольством, от ко- 
торого должен был бы воздерживаться из 
скорби по отеческому дому). На соблазн 
И. отвечает твёрдым отказом (39, 8 — 9). В 
конце концов жена Потифара, оставшись 
наедине с И., хватает его за одежду, так 
что ему приходится бежать, оставив одеж- 
ду в её руках; эту одежду она использует, 
обвиняя его в покушении на её целомуд- 
рие (подобно жене Анубиса из той же еги- 
петской сказки, Федре и жене Прета). По- 
тифар ввергает И. в темницу, «где заклю- 
чены узники царя» (39, 20; новое подобие 
шеола). Однако способность И. сниски- 
вать расположение всех, в чьих руках он 
оказывается, продолжает действовать: 
начальник темницы ведёт себя так же, 
как Потифар, доверяя И. все свои дела, и 
ставит его над заключёнными (39, 21-23). 
Между тем в темницу поступают двое 
знатных узников — виночерпий и хлебо- 
дар фараона. И. толкует их вещие сны. 
Виночерпию, увидевшему во сне вино- 
градную лозу с тремя ветвями, из гроздь- 
ев которой он выжал сок в чашу фараона, 
И. предсказывает, что через три дня тот 
будет восстановлен в своём положении, и 
просит его не забыть И. и сказать фараону 
о его невиновности; хлебодару, которому 
снилось, что у него на голове три корзины 
с хлебными кушаньями для фараона, но 
птицы их расклевали, И. предсказывает, 
что через три дня он будет казнён и плоть 
его расклюют птицы (40, 9-19). Оба пред- 


сказания исполняются, однако реабили- 
тированный виночерпий забывает прось- 
бу И. Через два года фараон видит сон о се- 
ми тучных коровах, пожранных семью то- 
щими коровами, сон о семи хороших ко- 
лосках, которые пожраны семью иссу- 
шенными колосками (41, 1-7). Жрецы, 
мудрецы и гадатели Египта не могут ис- 
толковать сновидений; тогда виночерпий 
вспоминает, наконец, об И. Фараон посы- 
лает за И. Приступая к истолкованию сна, 
И. , в отличие от языческого гадателя и по- 
добно Даниилу в аналогичной ситуации 
(Дан. 2, 28-30), подчёркивает: «это не 
моё; бог даст ответ во благо фараону» 
(Быт. 41, 16). Выслушав оба сновидения, 
он утверждает, что они тождественны по 
своему смыслу: ближайшие семь лет бу- 
дут для Египта особенно плодородными 
(коровы - символ скотоводства, колоски - 
земледелия), а за ними последуют семь 
лет жестокого недорода. Поэтому фараон 
должен заблаговременно назначить «му- 
жа разумного и мудрого» для сбора по 
всей стране избытка хлеба в годы изоби- 
лия, чтобы запасы помогли выдержать го- 
лодные годы (41, 26-36). Фараон дарует 
И. экстраординарные полномочия, ставя 
его над всеми своими делами, «над всею 
землёю египетскою» (41, 41). Он надевает 
на палец И. перстень со своего пальца 
(овеществление магии власти), даёт ему 
почётное египетское имя Цафенат-панеах 
(«говорит бог: да живёт он») и отдаёт в жё- 
ны египтянку Асенеф [её имя означает 
«принадлежащая (богине) Нейт»], дочь 
Потифера, жреца в городе Он (греч. Гели- 
ополь; 41, 42-45). Такое возвышение в 
египетском государстве иноземца-семита 
соответствует условиям эпохи господства 
гиксосов (ок. 1700 - ок. 1580 до н. э.), ког- 
да хапиру (или хабиру), возможно, пред- 
ки какой-то ветви древнееврейского наро- 
да, играли в стране очень заметную роль. 
Возраст И. в этот момент его жизни — 30 
лет, символическое совершеннолетие 
(возраст Давида при воцарении, см. 2 
Царств 5, 4, и Иисуса Христа при выходе 
на проповедь, Лук. 3, 23). 

Затем следуют семь лет изобилия, во 
время которых у И. рождаются сыновья 
Манассия и Ефрем; под управлением И. 
по всему Египту собирают пятую часть 
урожая, и таким образом накапливаются 
небывалые запасы (Быт. 41, 47-53). При 
наступлении семи лет голода, распростра- 
няющегося не только на Египет, но и на 
окрестные страны, И. продаёт хлеб из 
житниц фараона египтянам и чужезем- 
цам (41, 54-57). Голод заставляет Иакова 


1. Иосиф толкует сны фараона. 2. Иосиф и жена Потифара. 3. Иосиф открывается своим братьям. 
1,3- Фрески П. фон Корнелиуса. 2 - Фреска Ф. Бейта. 1816-181 7. Берлин, Национальная галерея. 
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послать 10 своих сыновей (исключив Ве- 
ниамина) в Египет; братья приходят в 
числе других покупателей хлеба. И. тот- 
час узнаёт братьев, но они его не узнают; 
он оказывает им суровый приём, обвиняет 
в шпионских намерениях и заставляет 
дать сведения о составе своей семьи. Упо- 
минание в разговоре о Вениамине (един- 
ственном единоутробном брате И.) даёт И. 
возможность потребовать, чтобы Вениа- 
мин явился к нему; сначала он даже наме- 
рен задержать под стражей всех, кроме 
одного, кто пойдет в Ханаан за братом, но 
в конце концов отпускает домой с хлебом 
«ради голода семейств ваших» (42, 19) 
всех, кроме оставленного заложником Си- 
меона. Печальное приключение приводит 
братьев к покаянному воспоминанию об 
И., которого они некогда продали; они го- 
ворят на эту тему при И., не зная, что он 
понимает их ханаанейскую речь. Между 
тем испытание продолжается. Плата, вне- 
сённая братьями за хлеб, по приказу И. 
тайно подложена в мешки с хлебом, что 
немало их смущает. По возвращении до- 
мой переданное ими требование прислать 
Вениамина приводит в ужас Иакова. Од- 
нако голод снова усиливается, закуплен- 
ные в Египте припасы съедены, и Иуда ре- 
шительно просит отца отпустить Вениа- 
мина, лично ручаясь за его целость (43, 8 
— 10; ранее, 42, 37, с подобным же руча- 
тельством выступал Рувим, поэтому и 
здесь, как в момент расправы с И., роль 
Рувима как изначального носителя прав 
первородства и Иуды как их окончатель- 
ного держателя параллельна). Иаков сог- 
лашается, дав сыновьям дары для И. и 
строго наказав вернуть найденное ими в 
мешках серебро. И. на сей раз принимает 
братьев милостиво и устраивает пир, на 
котором оказывает Вениамину особое 
внимание; от любви к Вениамину он не 
может сдержать слёз и удаляется, чтобы 
поплакать (43, 16-34). Накануне отъезда 
братьев он велит снова подложить в меш- 
ки плату за хлеб, а в мешок Вениамина — 
свою собственную серебряную чашу. Не 
успевают пришельцы отойти от города, 
как их нагоняет вестник, обвиняет в кра- 
же чаши и чинит общий обыск, во время 
которого чаша находится. Смущённые 
братья возвращаются в дом И., и Иуда вы- 
ражает готовность стать рабом И., лишь 
бы был отпущен Вениамин (44, 1-34). Те- 
перь игра может окончиться, поскольку 
раскаяние братьев в небратском поведе- 
нии по отношению к И. доказано на деле; 
наступает слёзная перипетия: «И громко 
зарыдал он, и услышали египтяне, и ус- 
лышал дом фараонов. И сказал Иосиф 
братьям своим: я Иосиф, жив ли еще отец 
мой? Но братья его не могли отвечать ему, 
потому что они смутились пред ним» (45, 
1-3). Теперь разъясняется внеличный, 
ориентированный на родовое смысл судь- 
бы И.: ему для того и пришлось претер- 
петь продажу на чужбину, чтобы он мог в 
голодное время уготовать своим родичам 
прибежище в Египте. Братьям И. велит 
возвращаться домой, чтобы передать отцу 
приглашение переселяться со всем родом 
в Гесем (Гошен) - пограничную восточ- 
ную часть Нижнего Египта, где пришель- 
цы могли вести на хороших пастбищах 
привычную им пастушескую жизнь. Фа- 
раон разрешает И. снабдить братьев еги- 


петскими колесницами для перевозки се- 
мей. Весть о том, что И. жив, доходит до 
Ханаана: «тогда ожил дух Иакова, отца 
их» (45, 27). Весь род с Иаковом во главе 
откочёвывает в Египет, и И. выезжает 
навстречу отцу; их встреча снова не обхо- 
дится без обильных слёз, вообще харак- 
терных для необычно чувствительной ат- 
мосферы сюжета в целом. Иаков, как отец 
первого вельможи царства, представлен 
лично фараону (47, 7-10); весь род поль- 
зуется благоденствием в Гесеме, исправно 
получая хлебный рацион от И. Между тем 
жители Египта уже отдали И. и фараону 
за хлеб всё серебро и весь скот, а недороды 
всё продолжались; в конце концов они 
умоляют купить в рабство фараону их са- 
мих вместе со всей их землёй; и так фара- 
он делается полновластным владельцем 
всего Египта за вычетом одних только 
храмовых земель (47, 13-26). Приближа- 
ется смерть Иакова, который призывает к 
себе И., благословляет его сыновей, а са- 
мому И. даёт такое благословение: «Ио- 
сиф — отрасль плодоносного дерева над 
источником... Оттуда пастырь и твердыня 
Израилева,... от всемогущего, который и 
да благословит тебя благословениями не- 
бесными свыше, благословениями безд- 
ны, лежащей долу, благословениями сос- 
цов и утробы» (49, 22-25). Здесь вырази- 
тельно суммирована связь образа И. с ми- 
фологической и культовой символикой 
плодородия (ни в какой мере, однако, не 
превращающая самого И. в божество пло- 
дородия). Мёртвое тело Иакова И. отдаёт 
мумифицировать по египетскому обычаю 
(что осуждалось позднейшими иудейски- 
ми толкователями) и затем погребает в 
Ханаане, в пещере Махпела (50, 1-13). 
Братья опасаются его мести после смерти 
отца, и ему приходится ещё раз их успо- 
каивать (50, 15-21). Сам И. умирает в воз- 
расте 110 лет, взяв с соплеменников обе- 
щание, что при исходе из Египта они возь- 
мут с собой его останки (50, 22-25), что 
впоследствии было исполнено (Исх. 13, 
19), кости его погребли в Сихеме. В агади- 
ческих легендах отмечалась его скром- 
ность и доброта к братьям. 

Однако игра И. 
с братьями, не уз- 
навшими его, ино- 
гда подвергалась 
критике; с этой ви- 
ной И. даже связы- 
валась его «ран- 
няя» (сравнитель- 
но с другими пра- 
отцами еврейского 
народа и вообще 
героями книги Бы- 
тия) смерть в 110- 
летнем возрасте. 


Грекоязычный апокриф об И. и Асенеф, 
по-видимому возникший в иудейской сре- 
де 1 в. (по другим гипотезам, в раннехрис- 
тианской среде), стилизует образ И. в духе 
солярной мифологии, эллинистической 
эстетики и мистериальной обрядности; в 
центре внимания - страстная любовь Асе- 
неф к божественно-прекрасному И., при- 
водящая её к вере в Яхве. Христианские 
авторы видели в И. как невинном и цело- 
мудренном страдальце прообраз Иисуса 
Христа. Начиная с Корана, легенда об И. 
получает богатую разработку в мусульма- 
нской литературе; разработка эта с позд- 
него средневековья оказывала влияние на 
литературу иудаизма (например, на 
«Книгу праведного», 14 в.). В европейс- 
кой драме 16 в. история И. была излюб- 
ленным сюжетом (ср. «Прекрасную и 
страшную комедию об И.» немецкого пи- 
сателя Т. Гарта). В литературе 20 в. следу- 
ет отметить тетралогию Т. Манна «И. и 
его братья» , широко использующую мате- 
риал сравнительной мифологии и акцен- 
тирующую в И. черты становящегося лич- 
ного самосознания, которое вынуждено 
выражать свою неповторимость на общез- 
начимом языке мифа. 

С. С. Аверинцев. 

ИОСИФ Обручник (греч. Ісоацср о’Мѵц- 
атсор, евр. Зозерй, из іозерйеі, «бог да ум- 
ножит»), в христианских представлениях 
юридический супруг Марии и хранитель 
её девственности, юридический отец, кор- 
милец и воспитатель Иисуса Христа в его 
детские и отроческие годы. Евангельское 
повествование сообщает, что он был пря- 
мым потомком династии Давида (Матф. 1, 
1-16; Лук. 3, 23 — 38), однако вёл жизнь 
простого ремесленника (Матф. 13, 55; 
греч. тгхтюѵ может означать и «плотник», 
и «столяр», и «каменщик») и был беден 
(это вытекает из того, что, согласно Лук. 
2, 24, Мария принесла в жертву за очище- 
ние после родов двух голубок, что было 
разрешено беднякам; ср. Лев. 12, 7-8). 
Будучи связан родовой традицией с Виф- 
леемом в Иудее (Лук. 2, 4), он проживал, 
однако, в галилейском городке Назарете 
(Матф. 2, 23; Лук. 2, 4; 2, 39; 2, 51). Образ 



Обручение Девы 
Марии и Иосифа. 
1894. Витраж 
церкви Сен- 
Отремониус, 
Оверни, Франция. 
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его поведения характеризуется словом 
«праведник» (бікаюд, Матф. 1, 19, как пе- 
редача евр. гаскИц). Из соединения тради- 
ционалистского семейного аристократиз- 
ма, трудовой бедности и кроткой правед- 
ности слагается облик И. По раннехрис- 
тианскому преданию (зафиксированному 
в апокрифе «Книга о рождестве Марии», 
возникшему ок. 200, по-видимому, в Еги- 
пте, и получившему впоследствии назва- 
ние «Первоевангелие Иакова Младше- 
го»), И. был избран священниками иеру- 
салимского храма для того, чтобы хра- 
Св. Иосиф с младенцем Христом. 

Картина Гвидо Рени. 1635. 


ратуры, культа 
(напр., местное по- 
читание обручального кольца Марии в 
Перудже) и живописи (Рафаэль и др.). Это 
связано с тонким различием в интерпре- 
тации брака Марии и И. в православной и 
католической традициях. Обе исходят из 
безусловной полноты физической и ду- 
ховной девственности Марии до и после 
рождения Иисуса; первая делает из этой 
предпосылки вывод, что имела место 
лишь условная видимость брака, назна- 
ченная укрыть от людей (и, возможно, бе- 
сов) тайну девственного зачатия, и за пре- 
делами этого назначения едва ли имею- 
щая какой-либо смысл, так что Мария 
постоянно именуется у православных ав- 
торов «неискусобрачной» (греч. 
алеіроуацод, «не испытавшая брака»); 
вторая, напротив, настаивает на том, что 
брак Марии и И., будучи абсолютно свобо- 
ден от всякого плотского элемента, явля- 
ется мистической реальностью особого по- 
рядка, как брак не «воедину плоть», но 
«во единый дух и во едину веру» (как пи- 
сал в нач. 12 в. схоласт Руперт из Дейца), 
так что И. — действительно супруг девы 
Марии и в своём отношении к Христу при- 
частен отцовству «отца небесного» как его 
земной «образ». 

К моменту обручения обычно в соотве- 
тствии с апокрифической традицией И. 
представляли себе вдовцом очень пре- 
клонного возраста, отцом нескольких де- 
тей [упоминаемых в евангельском повест- 
вовании «братьев Иисуса» (Матф. 13, 55; 
Мк. 6, 3), которых, впрочем, иногда отож- 
дествляют с детьми Клеопы (Ио. 19, 25)], 


Обручение Марии. 
Картина Рафаэля. 
1504. Милан, галерея 
Брера. 


нить посвященную 
богу девственность 
Марии, когда по 
достижении совер- 
шеннолетия (12 
лет) её дальней- 
шая жизнь девст- 
венницы в храме 
стала невозмож- 
ной по ритуаль- 
ным причинам. 
Избрание И. среди 
других претенден- 
тов совершается по 
чудесному знаме- 
нию (голубица, 
вылетающая из 
посоха; ср. ветхо- 
заветный мотив 
расцветшего жез- 
ла Аарона, Чис. 
17, 8). 

Сам по себе мо- 
мент обручения 
как таковой лишь 
на католическом 
западе составил 
особую тему для 
мистической лите- 



избранным для пребывания подле Марии 
отчасти и за свою почтенно-безгрешную 
старость (эти представления широко пов- 
лияли на иконографию). Но в католичес- 
кой мистике к 15 в. (особенно круг фран- 
цузского религиозного мыслителя Ж. 
Герсона) возрождается намеченное у не- 
которых латинских отцов церкви пред- 
ставление о И. как девственнике, и тогда 
ничто не мешало изображать его молодым 
(как у Рафаэля «Обручение Марии»). 

В евангельском повествовании расска- 
зывается, что когда И. узнал о беременно- 
сти Марии, он был смущён, но по своей 
«праведности» намеревался расстаться с 
ней тихо, без огласки (Матф. 1, 18-19). 
Однако явившийся ему во сне ангел воз- 
вестил (называя его «сыном Давидовым» 
и тем самым напоминая о мессианских 
обетованиях его роду), что ожидаемый 
Марией младенец от духа святого, что его 
должно будет назвать Иисусом, «ибо он 
спасёт людей своих от грехов их» (Матф. 
1, 21), и что его девственное зачатие есть 
исполнение пророчества Исайи (Ис. 7, 
14): «се, дева во чреве зачнёт и родит сы- 
на...» (Матф. 1, 20-23). И. оказывает 
этим словам безусловное послушание. За- 
тем именно ему вторично является во сне 
ангел, чтобы предупредить об угрозе со 
стороны Ирода жизни младенца и пове- 
леть бегство в Египет (Матф. 2, 13). Третье 
видение ангела, тоже во сне, извещает И. 
о смерти Ирода и возможности возвра- 
щаться «в землю Израилеву» (Матф. 2, 
19-20). В последний раз И. появляется в 
евангельском повествовании о пасхаль- 
ном паломничестве в Иерусалим И., Ма- 
рии и достигшего религиозного совершен- 
нолетия (12 лет) Иисуса Христа. О смерти 
И. не упоминается в евангелиях; очевид- 
но, однако, что она предполагалась ранее 
конца земной жизни Христа (в противном 
случае не имело бы смысла поручение Ма- 
рии заботам Иоанна Богослова, Ио. 19, 
26-27). В апокрифе «История о И. Плот- 
нике» (возникшем в Египте на рубеже 3 и 
4 вв.) рассказывается, что И. скончался в 
возрасте 111 лет, предварительно совер- 
шив паломничество в Иерусалим для ис- 
прашивания помощи архангела Михаила 
в свой смертный час. Христос обещал, что 
тело И. не истлеет до «1000-летней трапе- 
зы»; в некоторых изводах этого апокрифа 
погребение И. совершается ангелами. 

С. С. Аверинцев. 

ИОСКЕХА И ТАВИСКАРОН, в мифоло- 
гии гуронов (Северная Америка) близне- 
цы-антагонисты. Иоскеха (символ весны) 
создавал вещи и предметы, полезные че- 
ловеку (долины, прямые реки, леса и 
дичь); Тавискарон (символ зимы) стре- 
мился затруднить жизнь людей, создавая 
ураганы, различных чудовищ, искривляя 
русла рек, он пытался также украсть 
солнце, которое его брату удалось вернуть 
с помощью некоторых животных. В про- 
цессе соперничества за упорядочение ми- 
ра между братьями произошёл поединок, 
во время которого Иоскеха вооружился 
рогами оленя, а Тавискарон - побегом ди- 
кой розы, вследствие чего и был побеж- 
дён. Во время бегства Тавискарона капли 
его крови, падая на землю, превратились 
в кремни, из останков тела возникли Ска- 
листые горы. После победы Иоскеха соз- 
дал род человеческий; убив огромную ля- 
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гушку, поглощавщую земную воду, он на- 
полнил ею реки. От черепахи, поддержи- 
вающей землю, Иоскеха получил дар до- 
бывания огня и первый початок кукуру- 
зы; всё это он передал людям. И. и Т. в ми- 
фологии ирокезских племён соответству- 
ют Энигорио («добрый ум») и Энигонха- 
хетгеа («злой ум»). В ряде ирокезских ми- 
фов подвиги Иоскехи совершает Тарон- 
хайавагон. 

А. В. 

ИППОЛИТ (ІллоХптод), в греческой мифо- 
логии сын афинского царя Тесея и цари- 
цы амазонок Антиопы (варианты: Иппо- 
литы или Меланиппы). И. презирал лю- 
бовь и славился как охотник и почитатель 
богини девы-охотницы Артемиды, за что 
испытал на себе гнев Афродиты, внушив- 
шей его мачехе Федре преступную любовь 
к И. Отвергнутая И., Федра оклеветала 
его перед отцом, обвинив пасынка в предс- 
мертной записке в насилии и затем покон- 
чила с собой. Тесей проклял сына, при- 
звав гнев Посейдона, и И. погиб, растоп- 
танный собственными конями. Истину 
открыла Тесею сама Артемида, прими- 
рившая отца и умирающего сына (траге- 
дия Еврипида «Ипполит»). В Афинах и 
Трезене показывали могилу И. (Раиз. I 22, 
1). По одному из мифов, И. был воскре- 
шён Асклепием (Ароііосі. III 10, 3), но не 
захотел простить отца, уехал в Италию, 
стал там царём города Ариции и построил 
храм Артемиде (Раиз. II 27, 4-5). О вопло- 
щении мифа об И. в европейской литера- 
туре и изобразительном искусстве см. в 
ст. Федра. 

А. Т.-Г. 

ИППОЛИТА ('ІллоМтгі), в греческой ми- 
фологии царица амазонок. Рассказы об И. 
связаны с мифами о Геракле и Тесее. По 
наиболее распространённому мифу, Ге- 
ракл должен был доставить Эврисфею 
волшебный пояс, который носила И. Ге- 
ракл убил И. и добыл пояс (Ароііосі. II 5, 
9; Біосі. IV 16). По другой версии мифа, 
Геракл взял И. в плен и отдал Тесею. 
Иногда мифы о Геракле и Тесее сливают- 
ся, герои в них изображаются воюющими 
вместе против И. (варианты: против Ан- 
тиопы или Меланиппы). По одному из ва- 
риантов, Тесей предпринял самостоятель- 
ный поход против амазонок и захватил в 
плен их царицу (Ріиі. Тйез. 26, след.). 
Чтобы спасти свою царицу, амазонки 
вторглись в Аттику, достигли Афин, но 
потерпели поражение у холма Ареса 
(Ароііосі. еріі. 1 16 со ссылкой на поэта Си- 



монида). Когда Тесей справлял свадьбу с 
Федрой, И. (у которой от Тесея был сын 
Ипполит) в сопровождении амазонок яви- 
лась на пир, чтобы перебить пирующих, 
но была убита людьми Тесея (варианты: 
самим Тесеем, либо её нечаянно убила ама- 
зонка Пенфесилея; Ароііосі. еріі. V 1 -2). 

М. Б. 

ИРАМ ЗАТ АЛ-ИМАД (ігаш сІІіаГ аі-ішасі, 
«многоколонный Ирам»), в мусульманс- 
кой мифологии древнее сооружение, воз- 
ведённое из драгоценных металлов и кам- 
ней (Коран 89:6). Комментаторы связыва- 
ют Ирам с городом народа ад, построен- 
ным в подражание раю (джанне) царём 
Шаддадом. Согласно преданию, город, на- 
ходившийся где-то в Южной Аравии, был 
уничтожен аллахом, но иногда чудесным 
образом является людям в пустыне. Му- 
сульманская традиция восходит к распро- 
странённым в доисламской Аравии леген- 
дам о древних городах Йемена. Некото- 
рые исследователи видели в образе Ирама 
от звук древнейших космогонических 
представлений аравийских племён. 

Современные данные, однако, позволя- 
ют отождествлять «многоколонный Ирам» 
с набатейским храмом ар-Рамм в Север- 
ной Аравии. 

М. П. 

ИРАНСКАЯ МИФОЛОГИЯ, совокуп- 
ность мифологических представлений 
древних иранцев. Начальный этап форми- 
рования И. м. относится к эпохе индоира- 
нской общности (арийцы — индоиранцы 
населяли южнорусские степи во 2-м — 1-й 
половине 1-го тыс. до н. э.). В ходе много- 
вековых миграций древнеиранские пле- 
мена скотоводов и земледельцев заселили 
в 1-м тыс. до н. э. Среднюю Азию (Хорезм, 
Бактрию, Согд), Иран (Мидию), Афганис- 
тан. С оседанием иранцев-кочевников в 
этих областях развитие И. м. пошло обо- 
собленными путями. К 7-6 вв. до н. э. 
оформились самостоятельные её циклы: 
древнемидийская, древнеперсидская, 
скифо-сарматская мифология, согдийс- 
кая и ряд более мелких мифологий. При 
общности культовой терминологии и ярко 
выраженных рефлексах общеиндоевро- 
пейских представлений идеологические 
основы всех этих циклов заметно разли- 
чались, отражая разницу в уровнях соци- 
ально-экономического и культурного раз- 
вития. 

После греко-македонского завоевания 
Ирана и части Средней Азии наступил 
второй, т. н. среднеиранский, период в 
развитии И. м. Его 
характеризовало 
обилие синкрети- 
ческих идейных 
течений со спеку- 
лятивно-теологи- 
ческим уклоном. В 
этот период пере- 
делывались ста- 
рые и возникали 
новые мифы, сло- 
жился в основных 
чертах священный 


Смерть Ипполита. 
Скульптура Ж.-Б. 
Лемойна Старшего. 
1 715. Париж, Лувр. 


Гопатшах. Сасанидская гемма. 4 в. 

Ленинград, Эрмитаж. 

канон зороастризма, вобравшего многие 
элементы индоиранской архаики. На за- 
паде Ирана самостоятельной религией 
стал митраизм, с 3 в. н. э. распространи- 
лось манихейство. Среднеиранский пери- 
од завершился перерождением зороаст- 
ризма в парсизм с утратой живого содер- 
жания И. м., подавленного схоластичес- 
кой догматикой и мелочной обрядностью. 
Однако в народных верованиях Курдиста- 
на, Афганистана, некоторых областей 
Средней Азии уцелели реликты И. м. 

В силу фрагментарности и взаимных 
противоречий источников общее понятие 
«И. м.» является предметом сравнитель- 
но-исторической реконструкции, которая 
опирается на данные индоевропейской 
мифологии, индоиранской мифологии, 
ведийской и других мифологий. Основ- 
ные источники по И. м. представлены 
текстами, памятниками искусства и архе- 
ологии. Особенно важны т. н. луристанс- 
кие бронзы 8-7 вв. до н. э. с изображения- 
ми мифологических сцен и персонажей, 
многорегистровые скальные рельефы ахе- 
менидской и сасанидской эпох, изделия 
мелкой глиптики. Мифологическими ос- 
мыслениями пространства продиктованы 
планировки и детали архитектурных со- 
оружений: колонные залы Пасаргад, Суз, 
Персеполя, мавзолеи Тагискена и Уйгара- 
ка в низовьях Сырдарьи, храмов огня, 
дворцов Нисы, Гекатомпила, Бишапура. 

Главным источником для реконструк- 
ции И. м. служат сведения «Авесты», свя- 
щенного писания зороастризма на сак- 
ральном авестийском языке, и в меньшей 
степени древне-персидские клинописные 
надписи. «Авеста» состоит из отдельных 
книг — насков. По одной гипотезе, наски 
зафиксированы письменно в ранне-элли- 
нистический период (свидетельство Гер- 
миппа из Смирны, 3 в. до н. э.), по другой 
- это произошло на рубеже н. э. при дина- 
стии Аршакидов, по третьей - только при 
Сасанидах, в 6 в. В устной форме древней- 
шие тексты «Авесты», прежде всего 
«Гаты», приписываемые основателю зо- 
роастризма Заратуштре (Зороастру), и за- 
тем «Яшты», гимны отдельным божест- 
вам, видимо, существовали с 12-10 вв. до 
н. э. Несколько позже (но до 4 в. до н. э.) 
сложились своды обрядовых предписаний 
«Видевдат» или «Вендидад» («Закон про- 
тив дэвов»), «Висперед» («Книга о всех 
божествах») и сборники молитв. Тогда же 
возник религиозный зороастрийский ка- 
лендарь, испытавший воздействие астро- 
номии Египта (365-дневный год) и Вави- 
лонии (названия дней и месяцев по име- 
нам божеств). После выхода древнеиранс- 
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Божество Фарр ( Фарро ). 
Реверс кушанской монеты. 


ких языков из употребления жречество 
создало корпус переводов и толкований 
писания на пехлевийском (среднеиранс- 
ком) языке. Из переводов наиболее важно 
переложение утраченного авестийского 
«Дамдатнаска» — «Бундахишн» («Творе- 
ние основы») — с важнейшими сведения- 
ми по космологии, эсхатологии; не менее 
интересны религиозная энциклопедия 
«Денкарт» («Деяния веры»), «Меног-и 
Храт» («Дух разума») и др. Заслуживают 
внимания манихейские сочинения «Кни- 
га тайн», «Книга псалмов», «Книга о ги- 
гантах», «Свет достоверности» и др. Боль- 
шую ценность сохраняют поздние обра- 
ботки иранского эпоса «Ядгар Зареран», 
«Шахнаме», «Вис и Рамин». 

Взятая как целое, И. м. обнаруживает 
множество близких соответствий в ве- 
дийской мифологии и в индоевропейской 
мифологии. Налицо целый ряд общих сю- 
жетов (верховное семибожие; борьба за 
власть во вселенной двух родственных, но 
враждующих группировок богов; драко- 
ноборство; низведение на землю небесных 
вод, две посмертные дороги души, чудес- 
ный мост в загробный мир, охраняемый 
собаками, и др.) и персонажей (Митра, 
Апам-Напат, др.-иран. Хаома и вед. Сома; 
трёхпастый и шестиглазый дракон — др.- 
иран. Ажи-Дахака и вед. Ахи Будхнья и 


др.). Между близкородственными ведий- 
ской мифологией и И. м. наблюдается, од- 
нако, инверсия некоторых характеристик 
и атрибутов. Так, два класса божеств, аху- 
ры и дэвы в И. м. — соответственно благие 
и вредоносные существа. В ведийской ми- 
фологии, напротив, асуры считались де- 
монами, дева — почитаемыми духами, воз- 
главляемыми Индрой; в «Авесте» Индра 
описан как злокозненный демон. 

Основой И. м. было учение о противо- 
борстве двух взаимоисключающих косми- 
ческих принципов. Оно предопределяло 
мифологическую картину мира и его ис- 
торию. Всеобщий моральный закон ми- 
роздания Арта (Аша Вахишта), овещес- 
твлённый в свете и огне, противостоял 
воплощению лжи, мрака, ритуальной 
скверны — Другу (образы, близкие ве- 
дийским представлениям о космическом 
законе — гЬв и восходящие к индоевро- 
пейским прототипам). Лагерь духовных 
сил, богов и демонов соответственно де- 
лился на приверженцев Арты и Друга; тот 
же дуализм разделял и земной мир. 

В целом И. м. от иных индоевропейс- 
ких традиций отличает этическая окрас- 
ка, резкий дуализм добра и зла, добрых 
духов ахур и язатов во главе с Ахурамаз- 
дой (отсюда название древнеиранской ре- 
лигии — маздеизм) и дэвов, монстров (см. 
Ажи) во главе с Ангро-Майнью, принёс- 
шим в сотворенный Ахурамаздой мир 
прегрешения, болезни, смерть и стремя- 
щимся уничтожить добро. Наряду с дуа- 
лизмом этическим (противоборство добра 
и зла) И. м. был присущ и дуализм гносе- 
ологический: мир разделялся на две сфе- 
ры — земную, телесную и духовную по- 
тустороннюю, где также проходила борь- 
ба добрых и злых сил; характерна мольба 
Заратуштры «о поддержке в обоих мирах 
— телесном и духовном» («Гаты»). 

Основой возникновения дуализма в И. 
м. исследователи считают природный 
контраст между светом и тьмой, дождём и 
засухой, оазисом и пустыней, а также раз- 


витие архаичного близнечного мифа о 
двух демиургах (в «Авесте» дух добра и 
дух зла - близнецы, «Ясна» XXX), отра- 
жающее древнейшее дуально-фратриаль- 
ное деление иранских племён и, наконец, 
постоянный конфликт оседлых земле- 
дельцев и скотоводов Ирана со скифо-сак- 
скими кочевниками (в эпосе - иранцы во 
главе с легендарной династией Кейянидов 
и ту ранцы во главе с Афрасиабом). В «Га- 
тах» порицается жизнь кочевников, зани- 
мающихся грабежом и угоном скота (ср. 
особого дэва грабежа - Айшму), предают- 
ся проклятию их правители и жрецы, 
уничтожающие скот при оргиастических 
жертвоприношениях, но прославляются 
легендарные правители иранцев, идеали- 
зируется труд оседлых скотоводов, а позже 
в «Видевдате» (III) и земледельцев: «Кто 
сеет хлеб, тот сеет праведность» (Аша). 

Во главу угла И. м. ставится религиоз- 
ная мораль и соответственно образцы пра- 
ведной деятельности (включая и хозяйст- 
венную), отношение человека к миру бо- 
гов, его обязанности во всеобщей борьбе 
сил добра и зла, благие мысли, слова и де- 
ла, воплощённые верховной триадой 
иранского пантеона. Ахурамазда - воз- 
действующее слово, Аша Вахишта («Пра- 
ведность», «Наилучший распорядок») — 
дело, Воху Мана - «благая мысль» (боже- 
ственная триада отражала, возможно, ре- 
альную социальную иерархию иранского 
общества с правителями, жречеством и 
патриархами — главами общин). Триада 
входила в состав Амеша Спента — семи 
добрых духов, возглавляемых Ахурамаз- 
дой, наряду с Хшатра Вайрья («прочная 
власть»), Спента Армаити («святое благо- 
честие», аллегория благодетельного сель- 
скохозяйственного труда), Хаурватат 
(«целостность» физического существова- 
ния) и Амртат («бессмертие» — см. Амер- 
тат и Аурват). Амеша Спента окружали 
сонмы добрых духов — ахуров и язатов. 
Эта структура пантеона, по-видимому, — 
результат реформы Заратуштры с тенден- 


Алтари бога огняАтара в Накши-Рустеме близ Персеполя. 
Доахеменидское время. Иран. 



Символ Ахурамазды (? ). Рельеф на гробнице Ксеркса 
в Накши-Рустеме. 5 в. до н. э. Иран. 
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Сэнмурв ( симург ). Серебряный кувшин. 
Иран. 6 в. Ленинград, Эрмитаж. 


цией к монотеизму Ахурамазды: древние 
иранские божества заменены абстрактны- 
ми духами Амеша Спента (при этом со- 
хранилось архаичное семибожие). Общее 
число древних божеств достигло 33 (по 
«Видевдату» 2), как и в ведийской мифо- 
логии; в дозороастрийскую и древнепер- 
сидскую верховную триаду входили наря- 
ду с Ахурамаздой Митра и богиня вод 
Ардвисура Анахита. Однако у разных 
иранских племён верховными божества- 
ми могли почитаться Зерван, Митра, 
культурный герой Йима или даже злой 
дух Ангро-Майнью, а не Ахурамазда. 
Причём ахеменидскому Ирану оставались 
неведомыми эсхатологический мировой 
пожар, творец зла, династия Кейянидов, 


Ардвисура Анахита, возносимая священной 
птицей. Изображение на серебряной чаше. 
Иран. 6 в. Ленинград, Эрмитаж. 



упоминаемые «Авестой». Скифы, саки, 
согдийцы не имели связного понятия о 
благочестивых категориях зороастризма. 
Собственно «Авеста» умалчивала о культе 
предков, хотя он господствовал в прочей 
И. м., особенно восточноиранской. Позд- 
ний зороастрийский пантеон механичес- 
ки объединил Амеша Спента с Митрой, 
Ардвисурой Анахитой, богом войны Ве- 
ретрагной, богом ветра Вайю, персонифи- 
кацией удачи Аши, богом вод Апам-Напа- 
том, покровителем иранцев Айрьяманом, 
«быстроконным солнцем», Тиштрйей — 
Сириусом, почти уравнявих по степени 
почитания и причастности к делам мироз- 
дания (при этом особую роль играл культ 
Митры). 

Добрым духам в И. м. противостояли 
дэвы, также возглавлявшиеся триадой: 
духом лжи (злого слова) Другом, духом 
злой мысли Ака Мана, духом грабежа 
(злого дела) Айшмой. Дэвы — создания 
Ангро-Майнью. 

С божественной иерархией в «Авесте» 
соотносилась структура космоса: ближе 
всего к земле размещалась орбита звёзд, 
чей слабый свет уподоблялся благим мыс- 
лям; далее на равном удалении от земли 
вращалась луна (её свет приравнивался 
благим словам), затем солнце (его яркий 
свет — благие дела); наконец, четвёртая, 
высшая сфера принадлежала бесконечно- 
му свету — Ахурамазде и его пантеону. (В 
нач. 6 в. до н. э. эта космологическая схе- 
ма была воспринята греческим филосо- 
фом Анаксимандром, что удостоверяет её 
древность). Согласно античным источни- 
кам (автор 3 в. Диоген Лаэртский и др.), 
восстанавливается иной образ вселенной в 
И. м.: космос - это колесница, запряжён- 
ная четвёркой коней, воплощений огня, 
воды, земли и атмосферы, которая совер- 
шает циклические обороты (ср. мифоло- 
гизацию времени в образе бога Зервана). В 
конце мира кони выйдут из повиновения 
колесничему, и будут драться до тех пор, 
пока один из них (огонь) не поглотит ос- 
тальных (вариант мифа о мировом эсхато- 
логическом пожаре). 

Огонь и вода усматривались в основе 
всех форм бытия; огонь (см. Атар) присут- 
ствует во всех элементах мироздания, 
включая человеческую душу. Чужеземцы 
называли зороастрийцев огнепоклонника- 
ми: в их храмах горел неугасимый огонь; 
три священных огня в главных храмах 
были символами трёх сословий иранского 
общества: Атар-Фарнбаг - огонь жречест- 
ва (храм в Парсе), Атар Гушнасп - огонь 
царя и воинов (храм в Шизе), Атар-Бур- 
зин-Михр - огонь общинников (храм в 
Хорасане). Осквернение огня, воды, зем- 
ли считалось тягчайшим прегрешением 
(ср. участь Керсаспы - Гаршаспа, попав- 
шего в ад за то, что он загасил огонь уда- 
ром палицы; ср. зороастрийский обычай 
погребения на «башнях молчания» — 
дахмах, где помещённые в специальные 
ниши трупы пожирались птицами). 

Иранские космогонические мифы 
представляли мир созданным в форме яй- 
ца, где земля подобна желтку, небо - 
скорлупе («Бундахишн»). В других позд- 
них текстах сохранился индоевропейский 
миф о творении мира и земли из частей те- 
ла человека, принесённого в жертву (ср. 
вед. Пурушу). 


Единой картины земного мира в И. м. 
также не существовало. Земля делилась 
на семь климатических поясов — каршва- 
ров. Мировая гора (Хара, Хукарья) поме- 
щалась в одних текстах в центре мира, в 
других — на севере, или считалась глав- 
ной вершиной хребта Харайти (Хара Бе- 
резайти), окружавшего «и восточные, и 
западные страны» (т. е. всю землю). (Ира- 
нцы почитали и другие священные горы, 
среди которых - Демавенд, по старой эти- 
мологии, - Йемавенд, «гора Йимы»; к 
ней, по преданию, был прикован побеж- 
дённый Траэтаоной дракон Ажи-Дахака.) 
С мировой горы стекали две реки, окру- 
жавшие сушу («Бундахишн»); у подно- 
жия горы — огромное озеро Ворукаша, 
где у источника Ардвисуры произрастает 
мировое дерево хаома. Согласно другому 
варианту мифа, дерево хом-хаома, гаоке- 
рена или всеисцеляющее древо виспобиш, 
на котором пребывают семена всех расте- 
ний, растёт посреди озера Ворукаша и ох- 
раняется «от жаб и других гадов» чудес- 
ной рыбой Кара («Меног-и Храт»). На дре- 
ве всех семян, которое иногда заменяет, а 
иногда дублирует мировое древо хаому , — 
обиталище «царя птиц» Сэнмурва. Сэн- 
мурв рассыпает семена с дерева, ломая его 
тысячу сучьев: другая птица относит се- 
мена к источнику, из которого пьёт дож- 
деносная звезда Тиштрйа — Сириус; с 
дождём она возвращает семена на землю. 
На вершине мировой горы — обитель бо- 
гов Гаронмана. В поздних манихейских 
сочинениях царство богов - «вечная бесп- 
редельная страна света», рай, где «нет 
нужды и убытка» и каждый «живёт по 
своей воле» . 

Согласно «Авесте», существуют три 
эпохи в истории вселенского противобор- 
ства добра и зла, изначальных сил творе- 
ния (Ахурамазды и Ангро-Майнью): золо- 
той век, царство первочеловека и куль- 
турного героя Йимы сменяется эпохой 
ожесточённой борьбы между духами доб- 
ра и зла и их приверженцами на земле; 
эта борьба закончится мировой катастро- 
фой; перед концом света наступит чудо- 
вищная зима, вырвется из пут дракон 
Ажи-Дахаки, мир погибнет в огне, но за- 
тем возродится в изначальном состоянии 
(эсхатологические представления в ран- 
ней «Авесте» близки другим индоевро- 
пейским традициям, особенно германо- 
скандинавской — см. Рагнарёк). 

По истории вселенной, разработанной 
жрецами эпохи Сасанидов (3-7 вв.) в поз- 
дней «Авесте» и в «Бундахишне», первые 
три тысячелетия мир пребывал в идеаль- 
ном духовном состоянии: царство света и 
Ормазд (Ахурамазда) на небесах были от- 
делены от царства тьмы и Ахримана (Анг- 
ро-Майнью) в преисподней; они сосущест- 
вовали, не сталкиваясь друг с другом. 
Тогда же Ормазд создал семерых небожи- 
телей Амеша Спента. Ахриман, обнару- 
жив царство света, возненавидел его и за- 
хотел уничтожить, но всеведущий Ормазд 
священным словом привёл в оцепенение 
духа зла. 

В начале второго трёхтысячелетнего 
цикла Ормазд создал духовную сущность 
(фраваши) Заратуштры, поместив её в 
ствол древа жизни хаомы, и сотворил весь 
материальный мир, разместившийся 
между царствами света и тьмы, в т. ч. пер- 
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вобыка и первочеловека, которым в позд- 
ней традиции оказывается уже не Йима, а 
Гайомарт. На земле утвердился золотой 
век. 

В третьем трёхтысячелетнем периоде 
Ахриман и сотворенные им дэвы начали 
борьбу против Ормазда и царства света; он 
убил первобыка и Гайомарта, но из их се- 
мени произошли животные и первая чело- 
веческая пара (см. Мартйа и Мартйанаг). 
В последнем, четвёртом цикле Заратушт- 
ра получает телесное воплощение и пери- 
одически возрождается на земле в облике 
саошйантов - «спасителей мира» . Послед- 
ний цикл завершается победой добра над 
злом, воскресением из мёртвых и страш- 
ным судом, вершимым Ормаздом: правед- 
ники обретут вечное блаженство на земле, 
грешники - вечные муки в преисподней. 

В И. м. очевидна тенденция к истори- 
зации мифологического прошлого, наде- 
лению хронологических эр особыми зна- 
чениями этического порядка. В поздней 
«Авесте» многообразные и взаимоисклю- 
чающие схемы священной истории сведе- 
ны в канон - от первочеловека (Гайомар- 
та) до саошйанта (эсхатологического спа- 
сителя). Первочеловек в начале необрати- 
мого исторического цикла предвосхищал, 
а саошйант в конце его повторял образ и 
функции Заратуштры, занимавшего мес- 
то в центре мирового времени и мирового 
пространства. Судя по сообщениям ранних 
греческих авторов (Ксанфа Лидийского, 
Феопомпа, Евдокса и др.) о том, что Зоро- 
астр жил за 6 тысяч лет до Платона или за 
5 тысяч лет до Троянской войны, а также 
о двух Зороастрах, канон «от Гайомарта 
до саошйанта» стал известен грекам не 
позже 5 в. до н. э. Однако этот канон не 
вытеснил других квазиисторических ми- 
фов: в «Яште» (XIII) Заратуштра помещён 
не в середине мирового цикла, а в его на- 
чале; по «Хом-яшту», вселенская исто- 
рия, напротив, завершалась появлением 
Заратуштры. Детально разработанная ис- 
ториософия была сразу и источником, и 
конечным продуктом вторичного мифот- 
ворчества на заключительных этапах раз- 
вития И. м. 

Наряду со священной историей вселе- 
нской борьбы добра и зла И. м. содержит 
легендарную историю, повествующую о 
смене поколений земных властителей. 
Владыку золотого века Йиму (Джамши- 
да) одолевает трёхглавый дракон Ажи- Да- 
хака (Заххак); побеждённого распилива- 
ют пополам. Герой третьего поколения 
Траэтаона (Феридун) побеждает дракона. 
Подобные мифологические циклы извест- 
ны в хеттской, вавилонской, греческой и 
других мифологиях. В ведийской мифо- 
логии трёхглавого монстра также убивает 
«третий» герой - Трита: третий (по счёту) 
побеждает тройственного (по природе). 
Став владыкой мира, Траэтаона делит 
землю между тремя своими сыновьями: 
согласно поздним источникам и «Шахна- 
ме», Сельм получает западные страны 
(Рум), Тур, родоначальник туранцев, - 
Восток, Иредж, младший и наиболее дос- 
тойный сын, — Иран (ср. сыновей Тарги- 
тая в скифо-сарматской мифологии, трёх 
братьев — культурных героев в славянс- 
кой мифологии и другие индоевропейские 
параллели). Завистливые старшие братья 
идут войной на младшего и убивают его. 


Дальнейшая легендарная история - исто- 
рия борьбы иранцев во главе с праведны- 
ми царями - Кейянидами, богатырями 
Рустамом, Исфандияром и другими и их 
врагов — туранцев во главе с Афрасиабом, 
хионитов во главе с Арджаспом и т. д. 
[При этом в одной только «Авесте» изло- 
жено не менее четырёх различных вари- 
антов легендарной истории и трёх систем 
хронологии; один и тот же «Яшт» (XIX) 
описывает и тщетные попытки Афрасиа- 
ба-Франграсйана завладеть фарном (ним- 
бом — символом царской власти), и предс- 
тавляет его обладателем фарна.] 

Реликты индоиранских мифов разме- 
щались в И. м. в дидактических схемах 
легендарной истории, призванной утвер- 
дить те или иные социально-политичес- 
кие притязания, что очевидно, в частнос- 
ти, из реформы Заратуштры. Объявив се- 
бя посредником между богом и людьми, 
пророк в «Гатах» (32, 8) обвиняет Пиму в 
тяжком прегрешении против религиоз- 
ной морали. В «Яште» (XIII) роль куль- 
турного героя передана Заратуштре, яко- 
бы первому жрецу, первому воину и пер- 
вому скотоводу. Устроителями социаль- 
ной структуры изображались и сыновья 
Заратуштры: старший стал родоначаль- 
ником и главой жрецов, средний - земле- 
дельцев, младший - воинов («Яшт» XVIII 
98). Праведными властителями в «Авес- 
те» выступают легендарные, а не истори- 
ческие цари, зато в надписях историчес- 
ких Ахеменидов не упомянут Заратушт- 
ра: их тексты гласят о непосредственном 
наделении царей властью Ахурамаздой. 
Дарий I и Ксеркс внушали подданным, 
что золотой век уже наступил в их правле- 
ние: таким образом игнорировалась эсха- 
тологическая суть учения Заратуштры о 
грядущем обновлении мира. Зороастрийс- 
кое жречество, напротив, видело в настоя- 
щем торжество зла, а золотой век относи- 
ло в далёкое будущее и выступало с тео- 
кратическими претензиями от имени За- 
ратуштры. Для поздней «Авесты» харак- 
терна формула: «Заратуштра есть аху 
(светский владыка) и рату (духовный гла- 
ва) человечества» . Конфликт жречества и 
военной аристократии во главе с царями 
характерен для раннеклассовых обществ 
(ср. индийское «племя» магов, пытав- 
шихся монополизировать культ при Ахе- 
менидах), антагонизм воинской и жречес- 
кой «каст» восходил, вероятно, к индо- 
иранской эпохе и повлиял на формирова- 
ние дуализма в И. м. 

Реформа Заратуштры усилила дуалис- 
тические тенденции в И. м.: победа сил 
добра, Ахурамазды, была поставлена в за- 
висимость от праведности человека, его 
приверженности благим мыслям, словам 
и делам. Посмертная судьба человека за- 
висит от его праведности: душа через три 
дня после смерти направляется к «мосту 
возмездия» Чинвату на суд Митры, Срао- 
ши и Рашны, где её поступки взвешивает 
на весах Рашна. Содеянные умершим доб- 
рые дела встречают его в облике прекрас- 
ной девушки (см. Даэна), и праведник 
вступит с первым шагом на небеса благих 
мыслей, со вторым - благих слов, с треть- 
им - благих дел, с четвёртым достигнет 
«бесконечного света». Проклятая душа 
встречает старуху отвратительного вида, 
проходит через три ада злых мыслей, слов 


и дел и оказывается перед лицом Ахрима- 
на и других демонов («Меног-и Храт»). 
Представление о двух путях души — ис- 
тинном и ложном — восходит, видимо, к 
древней индоевропейской мифологеме, 
сохранённой также «Упанишадами» и 
древнегреческим философом 6 в. до н. э. 
Парменидом (в его поэме «О природе» и в 
«Видевдате» XIX ложный путь назван 
«избитым»). 

Универсальный мифологический мо- 
тив, И. м. - духовное восхождение поэта- 
шамана или жреца в иной мир с целью 
приобщения тайнам неба и преисподней 
(пехлевийское сочинение 5 в. «Арда-Ви- 
раф-наме» повествует о странствиях «пра- 
ведного Вирафа» на том свете). Согласно 
«Денкарту», за откровениями на тот свет 
путешествовали Заратуштра и его царст- 
венный патрон Виштаспа. Божественным 
откровением Заратуштре считалась и са- 
ма «Авеста», якобы записанная по указа- 
нию Виштаспы. 

За пределами канонизированного сво- 
да «Авесты» в И. м. сохранялись архаи- 
ческие представления; иранцы продолжа- 
ли отправлять и древние культы: согласно 
христианскому теологу Клименту Алек- 
сандрийскому, персы, мидяне и савроматы 
ещё в 3 в. поклонялись кумиру бога войны 
Веретрагны в форме меча (как и скифы во 
времена Геродота). Этика зороастризма 
была сложным по форме мировоззрением 
интеллектуальной элиты иранского обще- 
ства и имела узкую социальную базу. Зо- 
роастризм не вытеснил из народных веро- 
ваний поклонение стихиям, магию и т. п. 
Из самостоятельных циклов в И. м. замет- 
но выделяется манихейская мифология (о 
мифологизированной космологии и эсха- 
тологии манихейства см. в ст. Мани). 

Манихейство за пределами Ирана 
распространялось отдельными очагами от 
Западного Китая до Британии и Северной 
Африки. Устойчивая жизнеспособность 
манихейства вытекала из сознательного 
отбора и оригинальной переработки са- 
мых ярких доктрин зороастризма, буд- 
дизма, гностического христианства, мит- 
раизма. В отличие от прочих гностичес- 
ких учений, в которых зло (тьма, грех, 
плоть) объявлялось следствием эволюции 
вначале непорочного бытия, в манихей- 
стве оно являлось исходным онтологичес- 
ким условием всех дальнейших судеб ми- 
ра, их причиной. Эта основополагающая 
концепция манихейства восходит к позд- 
ней «Авесте». 

И. м. оказала влияние на мифологичес- 
кие представления древних угро-финнов, 
кельтов, славян, народов Кавказа, Перед- 
ней и Центральной Азии. Целый ряд сю- 
жетов и образов проник в Европу через 
манихейство (противостояние двух деми- 
ургов в христианских ересях, иерархия 
ангелов света и т. п.). С насаждением сре- 
ди иранских народов ислама после араб- 
ского завоевания (7 в.) многие образы И. 
м. вошли в классическую поэзию на фар- 
си или сохранились в фольклоре. 

И. С. Брагинский, Л. А. Лелеков. 

Таджикская мифология представляет 
собой контаминационный сплав элемен- 
тов мифологии ислама, И. м. и собственно 
таджикских представлений; складыва- 
лась во взаимосвязи с мифологиями со- 
седних народов (тюркских, особенно узбе- 
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ков, и народов Индии). Она охватывает 
прежде всего сферу низшей мифологии 
(хотя многие демонологические персона- 
жи и восходят к иранским или арабским 
источникам). С некоторой долей услов- 
ности демоны разделялись на добрых (ма- 
лоика, пэри) и злых (аждаха, см. Аждар- 
ха; дэвы, албасти, см. Албасты; аджина, 
шайтаны; гул, см. Гюль-ябани). Пере- 
житки дуализма сохранялись в делении 
дней, чисел, цветов и т. д. на счастливые и 
дурные. В фольклоре преобладающая 
роль принадлежит эпосу с героической 
личностью в центре [Рустам, сохранив- 
ший черты богоборца, победителя дэвов, 
Гургули и его приёмный сын Аваз (см. в 
ст. Кёр-оглы)]. Само присутствие челове- 
ка сковывает злых демонов, пытающихся 
навредить человеку в первые сорок дней 
его жизни. Прикосновение к человечес- 
кой голове, особенно младенца, - источ- 
ник силы и благополучия. С этими же 
представлениями связано почитание тру- 
да (особенно земледельческого) и его про- 
дуктов (хлеба, муки, молока и др.), отра- 
зившееся в многочисленных обрядах. 
Сохранялись пережитки культа живот- 
ных: собаки (ср. «сагдид», отвращающий 
зло «взгляд собаки» в «Авесте»), быка, 
коровы, коня. К иранской традиции вос- 
ходят образы чудесных птиц, особенно 
Симурга. Известны пережитки мифов о 
злых животных, таков живущий в заоб- 
лачных горных высях великий волшеб- 
ник Шохи Морон («змеиный царь»), вла- 
дыка горных змей и драконов. Прослежи- 
ваются пережитки анимистического оли- 
цетворения природы: почитание солнца, 
луны, воды, горных вершин (особенно 
волшебной горы Каф), деревьев (считав- 
шихся источником силы, дарующей пло- 
дородие), цветов (как источника благода- 
ти), огня (являвшегося одним из основ- 
ных элементов всевозможных обрядов, 
направленных на борьбу с нечистой си- 
лой). Сохранились представления о душе- 
птице (голубе). 

Авестийские фраваши, духи предков, с 
утверждением ислама получили арабское 
наименование арвох. Первоначально 
культ предков был, видимо, преимущест- 
венно связан с культом матери-прароди- 
тельницы (ср. женские духи момо, Биби- 
Сешанби, Биби-Мушкилькушо и др.), 
впоследствии — с мужскими предками. С 
культом предков связано почитание пат- 
ронов ремёсел — пиров. С утверждением 


ислама многие древние пиры были заме- 
щены персонажами мусульманской ми- 
фологии (Дауд - покровитель работ по ме- 
таллу, Биби-Фатима - покровительница 
женских домашних работ ит.д.), мусуль- 
манскими святыми, воспринявшими их 
функции [Бахауддин, Дивана-и Бурх (см. 
Буркут-баба)], хотя некоторые и сохрани- 
ли свои доисламские имена (например, 
покровитель земледелия Бобо-Дехкон). К 
культу предков, очевидно, восходит и по- 
читание чудотворцев — чильтанов. 

В основе космогонических воззрений 
лежат восходящие к «Авесте» образы 
«двух великих родителей»: матери-земли 
и отца-неба (с ним связан зафиксирован- 
ный у некоторых групп таджиков образ 
деда-громовника Камбара). Соответствен- 
но с женским началом ассоциировались 
весна и лето (т. к. в этот период земля про- 
изводит цветы и зелень); а с мужским — 
зима и осень (т. к в это время небо посыла- 
ет оплодотворяющие землю дожди и 
снег). Сохранялись и женские персонифи- 
кации неба и грома: мать-небо, бабушка- 
небо (момо-хаво), бабушка-гром, тучи-ко- 
ровы, проливающие дождь-молоко на 
землю. 

И. С. Брагинский. 
ИРВОЛЬСОНСИН («солнце - луна - звёз- 
ды - дух»), в корейской мифологии соби- 
рательное название божеств солнца, луны 
и звёзд, спасающих людей от наводнения 
и засухи. Представления о могуществе не- 
бесных тел отражены в «Самгук саги». 
Мифы о происхождении солнца, луны и 
звёзд распространены в различных вари- 
антах и в фольклоре, где в светила превра- 
щаются обыкновенные люди. Согласно 
одному из солярных мифов, тигр, съев- 
ший мать четырёх братьев, оделся в её пла- 
тье, пришёл в дом, где она жила, и схва- 
тил младшего брата. Остальные братья 
забрались на сосну, но тигр полез вверх за 
ними. Тогда они призвали на помощь не- 
бесного владыку, и тот спустил с неба же- 
лезную верёвку, по которой они подня- 
лись на небо. Тигр также стал поднимать- 
ся, но сорвался на поле индийского проса 
и испустил дух. (Считается, что красный 
цвет стеблей этого проса — след от крови 
тигра.) Брат по имени Хэсун («солныш- 
ко») стал солнцем, Тальсун («месяц») - 
луной, Пёльсун («звёздочка») - звёздами. 
По варианту мифологизованной сказки, 
брат и сестра, любящие друг друга, испу- 
гавшись тигра, попадают на небо и стано- 


вятся луной и солнцем. В ранних пись- 
менных источниках записи о создании 
светил сохранились в виде мифа об Ёно- 
ран и Се-онё. 

Л. К. 

ИРИТ ТИЛАН, в мифологии народа эдэ 
(индонезийская группа) во Вьетнаме дух 
— смотритель небесных столпов, воздвиг- 
нутых духом-гигантом на востоке и запа- 
де; на них покоится небесный купол («не- 
бесная крыша»), подобный опрокинутому 
бронзовому гонгу. 

Я. Я. 

ИРМИН (Ігтіп), в германской мифологии 
божество. Видукинд в «Истории саксов» 
(10 в.) соотносит И. с культовым столпом 
саксов Ирминсуль (по-видимому, культо- 
вый аналог Иггдрасиля, мирового древа 
скандинавской мифологии). Возможно, 
что И. считался родоначальником одной 
из трёх упоминаемых Тацитом племен- 
ных групп германцев — герминонов. 

ИРОКЕЗОВ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. Ин- 
дейцев Северной Америки мифология. 

ИСА (іза), в мусульманской мифологии 
имя Иисуса Христа. В Коране И. именует- 
ся: «Иса сын Марйам», «мессия», «слово 
аллаха», «дух от аллаха», «посланник ал- 
лаха» (4:169), «речение истины» (19:35), 
«пророк аллаха», «раб аллаха» (19:31) и 
ДР- 

Исследователи полагают, что корани- 
ческие представления об И. в отдельных 
частях отразили воззрения некоторых 
христианских еретических сект. Обнару- 
живается совпадение отдельных сюжетов 
с сюжетами апокрифических евангелий 
(«Евангелия детства» и др.). 

Согласно Корану, ангелы сообщили 
Марйам, что она по слову аллаха родит 
сына, посланника к израильтянам (3:37- 
43). И. был рождён Марйам в уединённом 
месте под пальмой у источника в присут- 
ствии духа, который принял обличье че- 
ловека. Вернувшись к семье, Марйам от- 
казывалась отвечать на обвинения. За неё 
заговорил ребёнок в колыбели, объявив- 
ший, что он раб и пророк аллаха (19:16- 
34, 23:52). 

Утверждая чудесное происхождение 
И., Коран отрицает его божественность и 
объявляет ложными представления иуде- 
ев, считавших богом Узайра, и христиан, 
считавших богом Ису 9:30-31). Особо от- 
вергается идея троицы в её христианском 


Лунный заяц и жаба. Фрагмент стенной живописи 
в когурёской гробнице «Кэмачхон» 6 в. Уезд Тэдон, 
провинция Пхёнан-Намдо (КНДР). 




Божество солнца с изображением символа солнца — трёхлапой 
вороны. Фрагмент стенной живописи в когурёской гробнице «Са- 
синчхон» 6—7 вв. Тунгоу (Цзианъ, Северо-Восточный Китай). 
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смысле. По коранической концепции, 
«аллах — только единый бог» (4:169), 
«превыше он того, что они ему придают в 
соучастники!» (9:31). 

И. уподобляется Адаму, ибо создан из 
праха словом божьим (3:52). Рассматри- 
вая И. как мессию, Коран, в отличие от 
христианской мифологии, считает его 
лишь одним из посланников, которых ал- 
лах время от времени направляет к лю- 
дям. Его писание — Инджил (Евангелия) 
подтверждает писание, ниспосланное 
прежде Мусе. И. предвещает появление 
Ахмада (Мухаммада; 61:6). И. — один из 
пророков, но выделяется среди них часто- 
той упоминания, особыми отношениями с 
богом и творимыми им чудесами. Он вы- 
лепил из глины и оживил птицу (в хрис- 
тианской мифологии этот сюжет встреча- 
ется лишь в апокрифических евангели- 
ях), исцелил слепого и прокажённого, 
воскрешал из мёртвых (3:43; 5:110), чу- 
десным образом накормил апостолов, по- 
просив аллаха спустить с неба стол с яст- 
вами [5:112-115; ряд исследователей воз- 
водит этот мотив к евангельскому чуду с 
хлебами и рыбами (см. Матф. 14, 17 след.; 
15, 32 след.) либо к тайной вечере в хрис- 
тианской мифологии]. 

В Коране И. был вознесён аллахом на 
небо, но не был до этого убит. Слова: «они 
не убили его и не распяли, но это только 
представилось им; и, поистине, те, кото- 
рые разногласят об этом, - в сомнении о 
нем; нет у них об этом никакого знания, 
кроме следования за предположением» 
(4:156) - трактуются комментаторами 
как указание на то, что вместо И. был каз- 
нён другой человек. С этим воззрением 
позднее связывалось крайне нетерпимое 
отношение мусульман к кресту, возводи- 
мое к Мухаммаду. В позднем мусульманс- 


ком предании говорится о грядущем возв- 
ращении И. на землю, где он установит 
царство справедливости. До этого он пре- 
бывает на небесах или в раю. 

М. Б. Пиотровский. 
ИСААК (евр. двйац, из ііІ2Ііац- с е1, «бог да 
воссмеётся», в значении «да взглянет ми- 
лостиво»), в преданиях иудаизма сын Ав- 
раама и Сарры, наследник «завета» Авра- 
ама с Яхве; отец Иакова и через него пра- 
родитель двенадцати колен израилевых 
(см. Двенадцать сыновей Иакова). Соглас- 
но ветхозаветному повествованию, Авра- 
ам дожил до 99 лет, не имея иного сына, 
кроме Измаила от Агари, рабыни Сарры; 
однако Яхве в видении торжественно обе- 
щает Аврааму чудо рождения И. от 100- 
летнего отца и 90-летней матери (Быт. 17, 
16-21); услышав это обещание, Сарра 
«внутренне рассмеялась» [18, 12-13; на- 
родная этимология (Быт. 21, 6) истолко- 
вывает имя И. как воспоминание об этом]. 
Невозможность по законам природы зача- 
тия И. (а значит, и появления «избранно- 
го народа», который должен от него прои- 
зойти) подчёркивается позднейшими иу- 
даистическими легендами; так, в талму- 
дическом трактате Шаббат 156а приво- 
дится версия, согласно которой даже аст- 
рологический гороскоп Авраама показал 
отсутствие у него законного сына от Сар- 
ры (на эту версию ссылались, обосновы- 
вая положение, по которому астрологи- 
ческие прогнозы не имеют силы для веру- 
ющего в Яхве). С другой стороны, этот сю- 
жет выявляет общую парадигматическую 
схему рождения от бесплодной матери 
или от престарелых родителей, встречаю- 
щуюся и в Ветхом завете (история рожде- 
ния Самуила, 1 Царств 1), но занимаю- 
щую особенно важное место в христианс- 
ких преданиях (рождение девы Марии от 



Исаак благословляет Иакова. Мозаика. 

1-я половина 13 в. Монреале (Сицилия), собор. 

Иоакима и Анны, рождение Иоанна Крес- 
тителя от Захарии и Елисаветы). Согласно 
ряду послеветхозаветных версий, И. ро- 
дился в месяце нисане (соответствует мар- 
ту — апрелю, поре праздника еврейской 
пасхи), в полдень (солярная черта). На 
восьмой день И. был обрезан; по случаю 
отлучения И. от груди Авраам устроил 
большой пир (Быт. 21, 4 и 8). Агадические 
легенды добавляют, что на нём были по- 
срамлены злые языки, оспаривавшие чу- 
десное материнство престарелой Сарры и 
утверждавшие, будто И. - либо усынов- 
лённый подкидыш, либо сын Агари: Сар- 
ра накормила своей грудью всех младен- 


Жертвоприношение Авраама. Картина Андреа дель Сарто. 
1525 — 26. Дрезден, Картинная галерея. 


Исаак и Ревекка. Фрагмент картины Рембрандта. 
Ок. 1660. Амстердам, Государственный музей. 
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цев, бывших с матерями на многолюдном 
пиршестве. После этого оставалось усом- 
ниться только в отцовстве Авраама; но 
тогда бог придал И. необычайное, чудес- 
ное сходство с отцом, доходившее до не- 
различимости, и для сомнений не оста- 
лось места (этот популярный сюжет пов- 
торяется в целом ряде мидрашистских 
текстов, а также в вавилонском Талмуде, 
трактат Сангедрин 1076). Затем библейс- 
кое повествование сообщает, что Измаил 
как-то «насмехался» над И., после чего 
Агарь и Измаил были изгнаны по настоя- 
нию Сарры, подтверждённому словом Ях- 
ве (Быт. 21, 9-14). Испытывая Авраама, 
Яхве приказывает ему принести И. в 
жертву на горе в «земле Мориа» . По позд- 
ней версии, дублирующей вступительный 
эпизод истории Иова, испытание Авраама 
было спровоцировано обвинительным 
выступлением сатаны, оспаривавшего его 
благочестие (трактат Сангедрин 896 и др.). 
Толкователи сообщают также об искуси- 
тельных речах, которыми сатана пытался 
склонить И. к возмущению против своей 
жертвенной участи; однако И. остался 
безропотным и, боясь малодушия, сам 
попросил отца связать его по рукам и но- 
гам (Берешит рабба 56). Когда связанный 
И. уже лежит на жертвеннике, а над ним 
занесён нож отца, явление ангела Яхве ос- 
танавливает жертвоприношение, а в жер- 
тву идёт баран, запутавшийся рогами в 
ветвях поблизости от жертвенника (Быт. 
22, 9-13). Смысл эпизода имеет много ас- 
пектов: это одновременно и воспоминание 
о временах человеческих жертвоприно- 
шений, и фиксация момента их принци- 
пиальной отмены, и требование готовнос- 
ти принести в жертву свою собственную 
волю. 

Далее повествуется, что в 37-летнем 
возрасте И. приходится пережить смерть 
матери, а ещё через три года Авраам посы- 
лает своего домоправителя Елеазара в Ме- 


сопотамию, в край своих родичеи, за не- 
вестой для И. Эпическое сватовство ока- 
зывается благополучным, и Елеазар возв- 
ращается с Ревеккой, внучатной племян- 
ницей Авраама (Быт. 24, 2-67). Брак дол- 
го остаётся бесплодным; наконец, после 
молитв И. рождаются близнецы Исав и 
Иаков, начавшие распрю уже во чреве ма- 
тери. Во время голода И. переселяется в 
Герар, где из страха перед опасностью для 
жизни из-за возможных посягательств 
царя Авимелеха на Ревекку выдаёт её за 
свою сестру (26, 7), точно так, как Авраам 
делал это с Саррой. Благословение Яхве 
приносит посевам и стадам И. необычай- 
ное плодородие, так что его возросшее бо- 
гатство внушает филистимлянам Герара 
зависть; они его изгоняют, но затем, приз- 
нав над ним покровительство божества, 
заключают с ним союз. Под старость И. 
слепнет; между тем его предпочтение при- 
надлежит Исаву, как предпочтение Ре- 
векки - Иакову. И. посылает Исава на 
охоту, обещая по вкушении добытой им 
дичи торжественно благословить его (де- 
лая тем самым наследником обетовании 
Яхве Аврааму); но Ревекка подсылает к 
незрячему И. Иакова, который обманом 
получает благословение И.; обиженный 
Исав угрожает тотчас после смерти И. 
убить брата, так что И. отсылает Иакова в 
Месопотамию, дав ему новое благослове- 
ние. Прожив 180 лет, И. дожил до возвра- 
щения Иакова с Лией, Рахилью и детьми 
из Месопотамии и похоронен обоими сы- 
новьями (35, 29) в пещере Махпела. 

В западноевропейском искусстве И. ча- 
ще всего изображается в ситуации прине- 
сения в жертву (см. в ст. Авраам). 

С. С. Аверинцев. 

ИСАВ (евр. езачѵ, «волосатый»), в ветхоза- 
ветном предании сын Исаака и Ревекки, 
старший брат-близнец Иакова. Имя И. 
объясняется тем, что И. вышел из чрева 
матери «весь как кожа косматый» . Сопер- 


ничество И. (второе имя Едом) с Иаковом 
началось еще во чреве матери, продолжа- 
лось на протяжении дальнейшей жизни 
братьев и отразилось в позднейшей судьбе 
Едома (идумеев) — племени потомков И., 
враждовавших с Израилем — потомками 
Иакова. Предзнаменованием будущего со- 
перничества между братьями-близнеца- 
ми, характерного для архаического близ- 
нечного мифа, было и то, что при их рож- 
дении Иаков (чье имя осмысляется, в 
частности, по созвучию с евр. ’ацеЬ, «пя- 
та») схватил за пяту своего брата И. Отно- 
шения между И. и Иаковом строятся на 
противопоставлениях: охотник И. («чело- 
век, искусный в звероловстве, человек по- 
лей») — пастух Иаков («человек кроткий, 
живущий в шатрах»); любимец отца (И.) 
— любимец матери (Иаков); старший брат 
(И.) — младший; неудачливый — удачли- 
вый; простак, заботящийся о простых 
жизненных удовольствиях, — хитрец, 
строящий планы на будущее. Голодный 
И. продаёт своё право первородства брату 
за чечевичную похлёбку. Параллель для 
этого мотива (Быт. 25, 29-34) обнаружена 
в клинописных табличках 1-й половины 
2-го тыс. до н. э. из Нузи, где описывается 
продажа одним братом другому за бесце- 
нок унаследованной им рощи плодовых 
деревьев. По наущению матери Иаков пе- 
ред слепым отцом выдаёт себя за И. и по- 
лучает от того благословение. Когда И., 
вернувшийся с полей, приходит к отцу и 
обман раскрывается, благословение, об- 
маном полученное Иаковом, не может 
быть взято обратно; исполненный нена- 
висти к Иакову, И. грозит убить его, пос- 
ле чего Иаков отправляется в Месопота- 
мию. Однако после возвращения Иакова 
братья примиряются (Быт. 33). 

В отличие от других мотивов предания 
об И., обнаруживающих мифологический 
или литературный характер, историчес- 
кие черты могли отразиться в рассказе о 
жёнах И. После того как И. женился на 
двух женщинах хеттского племени, чем 
огорчил своих родителей (Быт. 26, 34 — 
35), он берёт себе в жёны «сверх других 
своих жён» дочь Измаила Махалафу (28, 
9) и селится на горе Сеир (36, 8; в ветхоза- 
ветной традиции гора Сеир связывается с 
хурритами). 

В. В. Иванов. 

ИСИДА (егип. з.І, греч. Істц;), В египет- 
ской мифологии богиня плодородия, воды 
и ветра, символ женственности, семейной 
верности, богиня мореплавания. Культ И. 
пользовался широкой популярностью в 
Египте и далеко за его пределами, особен- 
но со времени эллинизма. В греко-римс- 
ком мире её называли «та, у которой ты- 
сяча имён». И. — дочь Геба и Нут, сестра 
Осириса (и его супруга), Нефтиды, Сета, 
мать Гора. Основные повествования об И. 
тесно переплетены с мифом об Осирисе. В 
мифах И. обычно выступает как верная и 
преданная супруга. После убийства Оси- 
риса Сетом она, отыскав тело мужа, по- 
гребла его и, зачав от мёртвого Осириса, 
родила сына Гора, который должен был 
отомстить Сету. В мифах подробно описы- 
вается жизнь И. в болотах дельты Нила, 
где она, спасаясь от преследований Сета, 
воспитала сына Гора. Однажды в её отсут- 
ствие ядовитая змея ужалила «прекрас- 
ного, золотого, невинного младенца. Его 
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тело было неподвижно, его сердце было 
бессильно, не бились сосуды его тела» 
(«Исида и Гор в болотах Дельты», текст т. 
н. стелы Меттерниха). И. подняла крик, 
призывая на помощь богов и людей. Бог 
мудрости Тот успокоил несчастную мать и 
своими заклинаниями исцелил Гора. Ког- 
да Гор подрос, И. явилась с ним на суд эн- 
неады (девятки богов) и стала требовать 
для него, как законного сына Осириса, 
царский престол. По настоянию Сета она 
была отстранена от участия в судебном 
разбирательстве. Боги-судьи собрались на 
Внутреннем острове и строго запретили 
перевозчику Немти доставлять туда И. 
Однако мудрая богиня перехитрила Сета. 
Приняв образ старухи, она подкупила пе- 
ревозчика золотым кольцом, и он переп- 
равил её на заповедный остров. Там она 
превратилась в прекрасную девушку и 
рассказала Сету вымышленную историю о 
сыне пастуха, которого ограбил какой-то 
чужеземец, лишив его стад умершего от- 
ца. Сет возмутился незаконностью такого 
поступка и воскликнул, что чужеземца 
следует побить палкой. Этим он невольно 
осудил самого себя и признал, что наслед- 
ство отца должно быть передано сыну. 

В дальнейших спорах и столкновениях 
Гора с Сетом И. помогала своему сыну. 
Когда жизненная сила Сета проникла в 
руку Гора и наполнила её отравой, то И. 
оторвала руку и заменила её здоровой. 
Она добилась осуждения Сета и призна- 
ния царём Египта своего сына. Имя И. 
упоминается почти во всех религиозно- 
магических текстах, посвященных Оси- 
рису. О ней идёт речь в мифе о споре Гора 


лежит не её роду, а роду своего отца). Сму- 
щённая этими речами, И. отзывает свой 
гарпун и разъярённый таким предатель- 
ством Гор отрубает своей матери голову. 
Этот вариант мифа является глубоко ар- 
хаическим. И. поступает здесь в соответ- 
ствии с нормами материнского права, ког- 
да брат по материнской линии является 
самым близким человеком. Гор, как 
представитель нового поколения богов, 
действует уже по нормам отцовского пра- 
ва. Он теснее связан с отцом, а для матери 
менее дорог, чем родной брат. Этот древ- 
нейший вариант мифа был затем искус- 
ственно включён в свободное изложение 
мифа о споре Гора с Сетом, хотя он совер- 
шенно не вяжется с общей тенденцией по- 
вествования. 

В мифе о Ра и змее И. выступает как 
злая волшебница. Она создаёт и насылает 
на верховного бога Ра ядовитую змею. 
Ужаленный бог молит «великую чарами» 
И. об исцелении, и она спасает его только 
после того, как он открывает ей своё на- 
стоящее имя. Затем И. получает магичес- 
кую власть над царём богов. 

Подобно вавилонской богине Иштар, 
И. постепенно превращается из злой боги- 
ни, которая борется за власть с богом Ра и 
враждует даже со своим сыном Гором, в 
добрую и благодетельную владычицу. 
Создаётся классический образ И. - любя- 
щей жены и матери, защищающей права 
своего мужа и сына. 

Первоначально И. почиталась в север- 
ной части дельты Нила и центром её куль- 
та был город Буто. Она, вероятно, олицет- 
воряла небо, и само её имя (егип. Исет, 
«трон», «место») намекало на рождение 
ею солнечного бога Гора. Почитателями 


Исида и Нефтида 
оплакивают Осириса. 


с Сетом (сохранившемся на папирусе Чес- 
тер Битти I). В некоторых вариантах ми- 
фов (миф о Ра и змее, сказка о фараоне Ху- 
фу и чародеях) И. действует вполне самос- 
тоятельно и Осирис даже не упоминается. 
В магических текстах, написанных на т. 
н. стеле Меттерниха, об Осирисе упомина- 
ется лишь вскользь, а И. стоит на первом 
плане («Гор и Исида в болотах Дельты» и 
другие тексты). В мистериях, посвящен- 
ных смерти и воскресению Осириса, Оси- 
рис безмолвствовал (фигурировала его 
статуя, которую опускали, подымали и 
поворачивали), зато И. и её сестра-помощ- 
ница Нефтида (их изображали жрецы) 
произносили длинные речи, оплакивая 
Осириса («Призывания И. и Нефтиды»). 
Отношение И. к Осирису и Гору считалось 
в Египте и затем в античном мире поучи- 
тельным примером семейных добродете- 
лей. Однако такая трактовка образа И. не 
являлась изначальной. Сохранилось глу- 
хое воспоминание об 
И., выступающей на 
стороне Сета, злейшего 
врага её мужа и сына. 
При этом даётся объяс- 
нение такого поведе- 
ния. Когда она, засту- 
пившись за сына, вон- 
зает свой гарпун в Сета, 
тот восклицает: «Что 
сделал я против тебя, 
сестра моя Исида? По- 
зови свой гарпун, да от- 
пустит он меня, ибо я 
брат твой по матери!». 
Потом он говорит, что 
Гор является для И. чу- 
жеземцем (т. е. принад- 


Исида ведёт царицу Нефертари. 

Роспись в гробнице Нефертари в 

Фивах. XIX династия. Крылатая Исида. 

Храм в Ком Омбо. 
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И сида с младенцем Гором на руках. 
Бронза. 26-я династия. 664-525 до н. э. 


И. в первую очередь были обитавшие в 
районе Буто рыбаки. Согласно мифу, ког- 
да с Гором случилось несчастье, то они 
первыми прибежали к ней на помощь («И. 
и Гор в болотах Дельты»). Как богиня не- 
ба И. изображалась в виде коровы или 
женщины с коровьими рогами на голове. 
В дальнейшем (после создания гелиополь- 
ского пантеона, т. н. Великой эннеады) 
владычицей неба признаётся мать И. бо- 
гиня Нут, а сама И. выступает уже в клас- 
сическом образе супруги и помощницы 
Осириса. 

Почиталась И. и как богиня ветра, соз- 
давшая его взмахами своих крыльев; со- 
ответственно её (как и сестру Нефтиду) 
изображали в виде соколицы или крыла- 
той женщины. Вместе с той же Нефтидой, 
а также богиней Хекет И. выступает как 
покровительница рожениц, облегчающая 
роды и определяющая судьбу новорож- 
дённых царей («Сказка о Хуфу и чароде- 
ях»). 

Как супруга Осириса, И. воспринимает 
порой его функции. По сообщению гречес- 
кого историка Диодора Сицилийского 
(следовавшего египетской традиции), она 
научила людей жать, растирать зёрна; 
греки отождествляли И. с богиней Демет- 
рой. Однако, как правило, функции зем- 
ледельца выполняет сам Осирис. Наряду с 
представлением о водах Нила, вытекаю- 
щих из тела Осириса, существовало 
представление о разливе великой реки, 
переполненной слезами И., горюющей по 
супругу. Судя по античной традиции, И. 
была владычицей не только речных, но и 
морских вод и покровительницей моря- 
ков. Возможно, что это представление 
восходит к ранним египетским веровани- 
ям. Сохранились изображения И. с лод- 
кой в руках. 

Ни одно египетское божество (за ис- 
ключением Сераписа) не получило такой 



Искандар поражает 
дракона. Шёлковая 
тканъ (фрагмент). 16 в. 

Иран. Москва, 
Оружейная палата. 


широкой популярности в греко-римском 
мире, как И. В 4 в. до н. э. храм И. был 
построен в Пирее, во 2 в. до н. э. на остро- 
ве Делос. Известны также святилища И. в 
Тифорее (близ Дельф), в Кенхрее (около 
Коринфа) и других местах Греции. В Ита- 
лии культ И. распространяется начиная 
со 2 в. до н. э.; воздвигаются храмы И. в 
Риме, Помпеях, Беневенте и других горо- 
дах. Имеются памятники, свидетельству- 
ющие о культе И. в Галлии, Испании, 
Британии. Если сначала её культ связан с 
культом Осириса, то в греко-римскую эпо- 
ху он приобретает самостоятельное значе- 
ние, и И. выдвигается на первый план, 
принимая на себя многие функции Осири- 
са. Об И. писали многие античные авторы 
(с благоговением Плутарх и Апулей, с 
иронией Лукиан из Самосаты и Ювенал). 
Культ И. повлиял на христианскую дог- 
матику и искусство. Образ богоматери с 
младенцем на руках восходит к образу И. 
с младенцем Гором. Статуэтки И. сохра- 
нялись как реликвии в некоторых средне- 
вековых церквах (в Сен-Жермене, Кёль- 
не). 

Образ И. получил отражение в поэзии 
[напр., у О. Уайльда («Сфинкс»), В. Брю- 
сова («Жрец Исиды», «Встреча») и др.]. 

Д. Г. Редер. 

ИСКАНДАР (фарси), в иранской мифоло- 
гии и эпосе образ великого полководца 
Александра Македонского (4 в. до н. э.). В 
«Бундахишне» Александр Македонский 
- дерзкий завоеватель, узурпатор, унич- 
тоживший святыню иранцев «Авесту»: 
«во время правления Дара, сына Дара 
(Дария Кодомана), кесарь Александр 
примчался из Рума и пришёл в Эран- 
шахр. Он убил царя Дара, разгромил всех 
правителей, жрецов и достойных людей 
Эраншахра. Он потушил много огней. 
Занд маздаяснийской веры он захватил, 
послал в Рум, «Авесту» сжёг и Эраншахр 
разделил на 90 мелких владений». 

Позже, с распространением ислама и 
превращением его в 
господствующую рели- 
гию, легенды иранских 
народов превратили 
Александра Македонс- 
кого в идеализирован- 
ный персонаж. Класси- 
ческая литература на 
фарси (Фирдоуси, Ни- 
зами, Джами и др.) 
изображает его спра- 
ведливым шахом иран- 
ской крови. 

В «Шахнаме» Фир- 
доуси И. рождён иранс- 
кой матерью царствен- 
ного рода, как закон- 
ный престолонаслед- 
ник, он приходит в 
Иран и побеждает цар- 
ствующего Дара, сына 
Дараба. Вельможи Да- 


ра сами убивают своего погрязшего в гре- 
хах царя. Устанавливается 14-летнее цар- 
ствование последнего Кейянида И. (см. 
Кейяниды). Приводится ряд сказочных 
эпизодов с И., напоминающих эпизоды 
популярного в древности романа Псевдо- 
Каллисфена об Александре Македонском, 
— походы в Индию, поиски живой воды, 
построение вала против диких народов — 
Йаджудж и Маджудж. 

С И. связаны сюжеты социальной уто- 
пии (счастливое царство на земле), обра- 
ботанные Фирдоуси в «Шахнаме», Низа- 
ми в «Искандарнаме» (12 в.), Джами (15 
в.) в поэме «Хирадномаи Искандари». 

Фирдоуси описывает поход И. в страну 
брахманов — Индию, где И. вступает в бе- 
седу с брахманами и они излагают ему 
идеи справедливости и равенства людей. 
Низами даёт картину «счастливой страны 
свободы и равенства на Севере». И. эту 
страну посещает. 

И. С. Брагинский. 
ИСМАИЛ (ізтаіі), в мусульманской ми- 
фологии сын Ибрахима, пророк и послан- 
ник. Согласно Корану, проповедовал лю- 
дям единобожие - «веру Ибрахима» и был 
призван охранять каабу для верующих 
(2:119-123, 127; 6:86; 19:55-56). 

По преданию, И. и его мать Хаджар 
отправились вместе с Ибрахимом в Ара- 
вию. И. помогал отцу в возведении каабы, 
около которой и был оставлен жить вмес- 
те с матерью. В поисках воды Хаджар ме- 
талась между холмами ас-Сафа и ал-Мар- 
ва, что послужило якобы прототипом од- 
ного из обрядов мекканского паломниче- 
ства — сай. В это время мальчик И. уда- 
рил ногой по земле, и в месте удара из неё 
забил источник Замзам — священный ис- 
точник Мекки. И. породнился с жившим 
в этом районе племенем джурхум и был 
похоронен в каабе. Вслед за библейской 
традицией мусульманское предание объ- 
являет И. прародителем северных арабов, 
предком их эпонима Аднана. 
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Большинство комментаторов и совре- 
менная мусульманская традиция утверж- 
дают, что именно И. был объектом упоми- 
наемого в Коране и восходящего к Библии 
«жертвоприношения Ибрахима» (37:99 — 
109). 

м. п. 

ИСМЕНА (‘Іацг|ѵг|), в греческой мифоло- 
гии сестра Антигоны, не способная разде- 
лить её героическую решимость похоро- 
нить брата Полиника вопреки запрету ца- 
ря Креонта. Когда Антигону приводят к 
царю, И. готова взять на себя часть вины, 
но сестра отвергает её запоздалую помощь 
(8орЬ. Апіщ. 37-99, 526-560). 

В. Я. 

исонг («мать-земля»), в мифологии иби- 
био (юго-восточная Нигерия) богиня, даю- 
щая плодородие. Её символ — панцирь че- 
репахи, воплощающий женское начало 
(ср. Але у игбо). В некоторых мифах И. 
отождествляется с Эка Абаси. 

Е. К. 

ИСПЫ, в нартском эпосе адыгов карлико- 
вое племя. Согласно мифам, И. обладали 
громадной физической силой, большим 
умом, отличались смелостью, мужеством, 
свободолюбием. Вместо верховых лоша- 
дей у И. - зайцы, в качестве рабочих у них 
- иныжи. Возглавляемые Белобородым, 
они жили в горах, в маленьких каменных 
домах, имели крепости. Подобно нартам, 
И. занимались охотой, земледелием, ско- 
товодством; как и некоторые нарты, И. 
были богоборцами. Между И. и нартами 
происходили эпизодические стычки (нап- 
ример, Белобородый похитил Сатаней, и 
нарты, освобождая её, разрушили их кре- 
пость, убили похитителя). Но часто они 
вступали и в дружеские отношения. Нар- 
ты учились у И. производству серпов. На 
девушке из племени И. женился нарт Хи- 
миш. Но Химиш нарушил уговор (не уп- 
рекать её в маленьком росте), и она верну- 
лась к И. Родив Батраза, она не стала сама 
его воспитывать, а вернула нартам, ни ра- 
зу не покормив его своим молоком. Если 
бы Батраз отведал хотя бы напёрсток ма- 
теринского молока, то оказался бы в си- 
лах превратить земной мир в загробный 
(по абхазской и осетинской версиям эпо- 
са, мать Батраза - также женщина из кар- 
ликового племени). Когда И. вымерли (по 
вариантам: их наказал бог за непокор- 
ность), зайцы остались в путах, отчего и 
теперь по большей части они прыгают. 
Маленькие каменные сооружения, встре- 
чающиеся в горах Центрального Кавказа, 
местные жители именуют домами И. И. 
соответствуют абхазские ацаны, осетинс- 
кие бцента. 

М. М. 

НСРА (ізга), в мусульманской мифологии 
ночное путешествие Мухаммада в Иеруса- 
лим. В основе мусульманских представле- 
ний об И. лежит коранический текст: «Хва- 
ла тому, кто перенёс ночью (асра лайлан) 
своего раба из мечети неприкосновенной в 
мечеть отдалённейшую, вокруг которой 
мы благословили, чтобы показать ему из 
наших знамений. Поистине, он (аллах) - 
всеслышащий, всевидящий!» (17:1). 

Первоначально под «отдалённейшей 
мечетью» (ал-масджид ал-акса) понима- 
лись небеса, куда Мухаммад был вознесён 
однажды ночью. С конца 7 в. складывает- 
ся традиция рассматривать И. как «ноч- 


ное путешествие» Мухаммада в Иеруса- 
лим, отличая его от последующего «возне- 
сения» Мухаммада на небеса. Согласно 
преданию, Мухаммад спал около каабы, 
когда к нему явился Джибрил с крыла- 
тым конём Бураком. В сопровождении 
Джибрила Мухаммад отправился на Бу- 
раке в Палестину. По пути ему встреча- 
лись различные добрые и злые силы. Пос- 
ле посещения Хеброна и Вифлеема он 
прибыл в Иерусалим, где встретил Ибра- 
хима, Мусу и Ису и руководил их совмест- 
ной молитвой. С этим путешествием свя- 
зывают так же упомянутое в Коране виде- 
ние (17: 62), когда, по мнению коммента- 
торов, Мухаммаду, стоявшему на ограде 
каабы, аллах показал Иерусалим. Из 
Иерусалима Мухаммад был вознесён на 
небо, где предстал перед аллахом (см. Ми- 
радж). Оба этапа путешествия прошли 
столь быстро, что по возвращении Мухам- 
мад обнаружил, что его постель ещё не ос- 
тыла, а из опрокинутого кувшина не вы- 
лилась вода. 

М. 77. 

ИСРАФИЛ (ізгаііі), в мусульманской ми- 
фологии ангел — вестник страшного суда. 
Имя И. восходит к библейским серафи- 
мам. Один из четырёх (наряду с Джибри- 
лом, Микалом и Израилом) архангелов. 
Стоя на иерусалимской горе, И. звуками 
трубы возвестит о воскрешении мёртвых 
для страшного суда. И. представляется 
существом огромных размеров, у него че- 
тыре крыла, тело покрыто волосами, рта- 
ми, зубами. И. передаёт решения аллаха 
другим ангелам. Трижды в день и один 
раз ночью И. плачет над мучениями греш- 
ников в аду. 

М. 77. 

ИСТАНУС (І8Іапи8), в хеттской мифоло- 
гии бог солнца. Имя И. заимствовано в 
эпоху Древнехеттского царства из мифо- 
логии хатти (Эстан), вытеснило индоевро- 
пейское имя бога, которое сохранилось в 
других анатолийских языках: лувийском 
и палайском (боги солнца Тиват и Тият). 
В стихотворных гимнах И., относящихся 
к эпохе Среднехеттского и Новохеттского 
царств, обнаруживается влияние обрядо- 
вой поэзии хатти (в частности, эпитет И. 
— «лучезарный»), шумерских гимнов 
солнцу — Шамашу (у И. и Шамаша боро- 
да из лазури), мифологических хурритс- 
ких текстов (И. выезжает на колеснице, 
запряжённой четвёркой лошадей), пере- 
житков индоевропейской ритуальной поэ- 
зии (к ним, очевидно, относятся упомина- 
ния о собаке и свинье как животных, над 
которыми И. вершит суд). 

В. В. Иванов. 

ИСТОРИЯ И МИФЫ. Для народов архаи- 
ческой культуры, не имеющих собственно 
исторических текстов, мифологические 
источники при всей их неполноте и неточ- 
ности восполняют (хотя и в специфичес- 
кой форме) исторические источники, по- 
могают в решении задач истории как поз- 
нания. Велико значение мифопоэтичес- 
кой традиции и для эпох, когда существу- 
ет и развитая историческая традиция, и 
совокупность мифологических описаний, 
пытающихся моделировать новый для 
мифопоэтического сознания историчес- 
кий материал — описание «извне» и «из- 
нутри» (автоописание); ср. научно-исто- 
рические описания ряда африканских, 


индейских, австралийских, некоторых 
азиатских традиций и имеющиеся в них 
собственные автоописания, без учёта ко- 
торых остаются в тени многие важные 
стимулы, определяющие развитие данной 
традиции, а также сама историческая ре- 
альность, осознаваемая носителями этой 
традиции. 

Проблема соотношения истории (как 
науки) и мифа наиболее важна для эпохи, 
когда начинают появляться первые исто- 
рические описания, но ещё продолжают 
господствовать старые мифопоэтические 
схемы и соответствующие тексты, преи- 
мущественно космологического содержа- 
ния. При этом необходимо отличать исто- 
рию как науку о человеческих деяниях в 
прошлом от созданной на Древнем Восто- 
ке теократической квазиистории (прежде 
всего о божественных деяниях) и от мифа, 
где при сохранении квазивременной фор- 
мы человеческие деяния игнорируются 
почти полностью. 

Связь исторического начала с мифоло- 
гическим, И. и м., несомненна уже для 
космологических текстов (см. Космогони- 
ческие мифы). Ряд их особенностей ока- 
зал существенное влияние на структуру и 
содержание раннеисторических текстов. 
Среди этих особенностей: построение 
текста как ответа на вопрос (обычно целой 
серии вопросов и ответов, исчерпываю- 
щей тему — состав вселенной); членение 
текста, заданное описанием событий (сос- 
тавляющих акт творения), которое соот- 
ветствует последовательности временных 
отрезков с непременным указанием нача- 
ла; описание последовательной организа- 
ции пространства (в направлении извне 
вовнутрь); введение операции порожде- 
ния для перехода от одного этапа творе- 
ния к следующему; последовательное 
нисхождение от космологического и бо- 
жественного к «историческому» и челове- 
ческому; как следствие предыдущего — 
совмещение последнего члена космологи- 
ческого ряда с первым членом историчес- 
кого (хотя бы квазиисторического) ряда 
(на стыке этих двух рядов выступает не- 
редко первый культурный герой, завер- 
шающий устроение космоса - обычно уже 
в узкоземном масштабе - и открывающий 
данную культурно-историческую традицию 
актом установления норм социального по- 
ведения); указание правил социального 
поведения и, в частности, нередко — пра- 
вил брачных отношений для членов кол- 
лектива и, следовательно, схем родства. 

Уже в мифопоэтических текстах наря- 
ду с собственно космологическими схема- 
ми и схемами системы родства и брачных 
отношений выделяются схемы мифоисто- 
рической традиции. Они состоят обычно 
из мифов и того, что условно называют 
«историческими» преданиями. Современ- 
ные исследователи нередко ошибаются 
или сомневаются в правильности установ- 
ления границ между мифом и историчес- 
ким преданием, хотя сами носители тра- 
диции, как правило, не затрудняются в их 
разграничении. По-видимому, прав ан- 
глийский этнограф Б. Малиновский, ко- 
торый связывает «исторические» преда- 
ния с участием в них человеческих су- 
ществ, подобных носителям данной тра- 
диции, и с событиями, охватываемыми 
актуальной памятью коллектива (собст- 
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венная память рассказчика, память поко- 
ления отцов, генеалогические схемы и т. 
п.). В мифе, в отличие от «исторического» 
предания, случаются и такие события, ко- 
торые немыслимы ни в каких других ус- 
ловиях (напр., легко осуществляются са- 
мые различные превращения: изменения 
тела, превращения человека в животное, 
переходы из одной сферы в другую). Для 
вопроса о соотношении И. и м. важно от- 
метить различия и между другими вида- 
ми «нарративной» прозы. Так, Э. Сепир, 
изучавший соотношение мифа и легенды 
у американских индейцев нутка, пришёл 
к выводу, что оба эти жанра признаются 
сообщениями об истинных событиях, но 
миф относится к туманному прошлому 
(см. Время мифическое), когда мир выгля- 
дел совсем иначе, чем теперь; легенда же, 
напротив, имеет дело с историческими 
персонажами; она относится к определён- 
ному месту и племени, связана с события- 
ми, обладающими актуальной ритуаль- 
ной или социальной значимостью. Более 
сложная картина при четырёхчленной 
схеме «нарративов»: сказка, миф, истори- 
ческое предание, священная история, ко- 
торые, однако, можно определить с помо- 
щью двух пар признаков — «сказочный» - 
несказочный» и «сакральный» — «несак- 
ральный» (сказка сказочна и несакраль- 
на; миф сказочен и сакрален; историчес- 
кое предание несказочно и несакрально; 
священная история несказочна и сакраль- 
на). Исследования в этой области (Э. Се- 
пир, Б. Малиновский, В. Сюдов, К. Скотт 
Литлтон, У. Бэском, Ж. Вансина и др.) 
помогают не только дифференцировать 
разные жанры внутри прозы, но и выстра- 
ивают цепь типологически возможных 
переходов между мифологическим и исто- 
рическим повествованием (ср. такие про- 
межуточные формы, как воспоминание, 
хроникальные заметки, свидетельские 
показания, рассказы о происхождении, 
которые непосредственно примыкают к 
историческим описаниям, но в своих ис- 
токах восходят к мифопоэтической тради- 
ции). С мифом, с одной стороны, и с исто- 
рическими текстами - с другой, связаны и 
агиографические легенды и - шире - про- 
блема «историзации» агиографических 
легенд и «мифологизации» («деисториза- 
ции») исторических текстов, вплоть до 
биографий реальных исторических лиц. 

В первых образцах «исторической» 
прозы (хотя бы в условном понимании 
этой историчности) «историческими» 
признаются только «свои» предания, а 
предания соседнего племени квалифици- 
руются как лежащие в мифологическом 
времени и, следовательно, как мифоло- 
гия. За пределами периода, охватываемо- 
го актуальной памятью (для бесписьмен- 
ных традиций обычно не более семи поко- 
лений), всё прошлое недифференцирован- 
но лежит в одной плоскости без различия 
более или менее удалённых от времени 
рассказчика событий. 

Когда в 1-м тыс. до н. э. широкий круг 
народов, от Средиземноморья до Тихого 
океана, частично переживал период воз- 
никновения классового общества и госу- 
дарства, впервые обнаружился кризис 
мифопоэтических установок. Космологи- 
ческие схемы в их традиционной форме не 
могли удовлетворительно описывать и 


объяснять новые явления. Поскольку ста- 
рая космологическая традиция описыва- 
ла лишь часть ситуаций, требующих объ- 
яснения, нужно было выработать новые 
типы описания, которые включали бы в 
себя и эти новые явления. Совершается 
переход от космологических текстов и 
этиологических мифов (а также от преж- 
них квазиисторических текстов) к ранне- 
историческим описаниям, в которых пос- 
тепенно складывается исторический 
взгляд на мир (сначала почти не отдели- 
мый от мифопоэтического взгляда, потом 
альтернативный по отношению к нему и, 
наконец, отрицающий его полностью), и, 
следовательно, история как наука в её 
первых вариантах. Раннеисторические 
тексты ещё отражали многие особенности 
текстов космологического периода. В 
частности, они усвоили от старой тради- 
ции построение, предполагающее ответ на 
некую серию вопросов. В этом смысле за- 
чин «Се повести времянных лет. Откуда 
есть пошла русская земля. Кто в Киеве на- 
чал переве княжити и откуда русская зем- 
ля стала есть» имеет за собой длительную 
традицию. Иногда в раннеисторических 
сочинениях вопросно-ответная форма ста- 
новится только стилистическим приёмом 
(напр., нередко в ирландских сагах) или 
локализуется лишь в определённых мес- 
тах текста (кит. «Гоюй», «Речи Царств»). 
Обилие диалогов в раннеисторических 
описаниях, вероятно, объясняется (хотя 
бы отчасти) следованием старой вопросно- 
ответной композиции (например, чередо- 
вание их в кит. «Щуцзин», «Книге исто- 
рии»), Геродот прибегает к диалогам 
(иногда в форме вопросов и ответов) и тог- 
да, когда описывает события, свидетелем 
которых он не мог быть и о которых ему 
никто не мог рассказать как очевидец; 
подлинные же диалоги, обращения, речи 
и т. п., известные Геродоту, или вовсе не 
приводятся им, или даются в изменённой 
форме. Само раннеисторическое описание 
обычно строилось как ответ, который не- 
обходимо найти. Для этого нужно было 
совершить определённые операции над 
текстом (напр., метод рационалистичес- 
кой интерпретации мифов Геродотом или 
метод обратных умозаключений Фукиди- 
да). Поиск ответа во многом ещё сохраня- 
ет связи с процедурой получения ответа в 
ритуалах, соответствующих космологи- 
ческим текстам. 

Понимание времени и пространства в 
раннеисторических описаниях также сох- 
раняет несомненные связи с мифопоэти- 
ческой традицией. И Геродот, и Фукидид, 
и Полибий ещё разделяют, например, 
циклическую концепцию времени, отсю- 
да — несостоятельность геродотовской 
хронологии или т. н. «логическая» хроно- 
логия Фукидида. Эту концепцию авторы 
раннеисторических описаний пытались 
преодолеть путём «распрямления» пос- 
леднего по времени цикла. Попытки эти 
выражались, в частности, в составлении 
списков, в которых упорядоченные в от- 
ношении друг друга элементы так или 
иначе соотносились с хронологией (древ- 
нейшие образцы - остатки древнеегипет- 
ской летописи, сохранённые «Палерм- 
ским камнем», 25 в. до н. э., ассирийские 
списки эпонимов, т. н. лимму, 12-7 вв. до 
н. э., и особенно древнекитайские тексты 


исторического характера — история дан- 
ного царствования, династии, анналы, ро- 
довые таблички — с именами предков и 
датами их жизни, появляющиеся в чжо- 
уский период, и т. д.). Античная ранне- 
историческая традиция также богата 
списками, соотносимыми с временной 
осью (генеалогические поэмы типа «Ко- 
ринтиака» Евмела, погодные официаль- 
ные записи, наконец, «Генеалогии» ло- 
гографов — Гекатея Милетского и др.). 
При этом генеалогии могли трансформи- 
роваться в хронологические ряды. Ин- 
дийская генеалогическая традиция, на- 
чинающаяся с пуран (канонические текс- 
ты индуизма) и текстов квазиисторичес- 
кого жанра «Итихаса» (собств. — «исто- 
рия») и особенно глубоко укоренённая в 
мифологическом материале, сохраняется 
кое-где в Индии (нередко тайно) до сих 
пор. Генеалогисты не только составляют 
списки, позволяющие восстановить ло- 
кальную историю на протяжении трёх-че- 
тырёх веков, но и заполняют - в основном 
мифологическим материалом - времен- 
ную лакуну между мифологической «эпо- 
хой творения» и первопредков и историей 
последних 3-4 вв. В последнее время 
вскрыто немало генеалогических тради- 
ций в Океании, Африке, отчасти в Юж- 
ной, Центральной и Северной Америке. 

Работам генеалогического типа соотве- 
тствуют сочинения географического ха- 
рактера, в которых описания часто начи- 
наются с объектов космологического 
пространства. Таким образом, при пере- 
ходе от космологической традиции к ис- 
торической, от мифа к истории, «время» и 
«пространство» (и соответствующие им 
персонифицированные и деифицирован- 
ные объекты типа Крона, Геи, Урана и т. 
п.) из участников мифа, космологической 
драмы превратились в рамки, внутри ко- 
торых и развёртывается исторический 
процесс. Такая трансформация категорий 
времени и пространства могла стать воз- 
можной при условии десакрализации 
этих понятий и усвоения более свободных 
правил оперирования ими в новой облас- 
ти - истории. К числу раннеисторических 
сочинений, которые в наибольшей степе- 
ни способствовали утверждению истори- 
ческого взгляда, принадлежат, во-пер- 
вых, те, в которых автор сосредоточивает 
своё внимание на нескольких разных тра- 
дициях (древнегреческий логограф Гелла- 
ник с его хронологической схемой всеоб- 
щей истории ряда различных стран или 
Сыма Цянь, чьи «Исторические записки» 
были первой сводной историей Китая), и, 
во-вторых, те, в которых автор, напротив, 
ограничивает себя узким фрагментом опи- 
сания (ср. историю Пелопоннесской вой- 
ны Фукидида или кит. «Историю Ранней 
династии Хань» семьи Бань). В обоих слу- 
чаях достигается максимальное удаление 
от сферы сакрального и, в частности, от ми- 
фа: хотя миф находит себе место и в этих 
сочинениях, но он уже не играет опреде- 
ляющей роли в общей концепции, стано- 
вясь эпизодом, деталью, элементом стиля. 

Космологические концепции в извест- 
ной мере задали «ритм» и направление 
раннеисторическим описаниям. Так, опи- 
сывая историю городов, государств, ди- 
настий, цивилизаций, историки пользо- 
вались перешедшими из космологической 
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сферы (где первоначально появились) по- 
нятиями рождения, роста, деградации и 
смерти как удобной схемой описания, в 
которой сами эти процессы уже не воспри- 
нимались в качестве сакрализованных 
элементов космологической мистерии. 
Первые истории чаще всего строятся как 
описания царств (ср. древнекитайскую 
традицию) и войн, которые выступают ис- 
торическим аналогом космологических 
конфликтов; одно из излюбленных начал 
раннеисторических описаний - основание 
города (напр., Рима у Тита Ливия) - не 
только сочетает ещё в себе миф и историю, 
но и косвенно отражает тему космологи- 
ческого творения. Наследием мифа в ис- 
тории является и фигура родоначальни- 
ка, основателя исторической традиции, 
которую часто относят и к мифу, и к исто- 
рии или же вообще сомневаются в её ре- 
альности (Рем и Ромул у римлян или Лях, 
Чех, Крак, Кий и т. п. у славян). 

Ещё у Геродота, как и у ряда других ис- 
ториков, свобода действий исторических 
персонажей мнима: они лишь исполните- 
ли воли участников космологического 
действия (то же - вся средневековая «про- 
виденциал истекая» традиция). Выработ- 
ка понятия причинности применительно 
к истории и соединение его с идеей движе- 
ния во времени более всего способствова- 
ли становлению истории как научной дис- 
циплины и историзма как мировоззрен- 
ческой конструкции. И в этом исключи- 
тельны заслуги Фукидида (постоянные 
ссылки Геродота на всесилие закона, де- 
терминированность исторических собы- 
тий имели мало общего с представлением 
о естественных и доступных постижению 
причинах). 

В ранних исторических описаниях сох- 
раняются следы космогонической «по- 
рождающей схемы», которая переносится 
ныне на область, до сих пор рассматривав- 
шуюся как нечто статическое, аморфное, 
недифференцированное и не заслуживаю- 
щее особого внимания (т. е. на историю 
человека). Направление движения исто- 
рии оказывалось, как правило, нисходя- 
щим (ср. наибольшую сакральность имен- 
но «начала» акта творения в космогони- 
ческой схеме, когда только что созданную 
вселенную характеризовали абсолютная 
целостность и гармония). В широко рас- 
пространённых представлениях о четы- 
рёх веках первый рассматривался как зо- 
лотой век, а последний как самый плохой 
и безнадёжный (железный век гесиодов- 
ских «Трудов и дней», калиюга древнеин- 
дийских концепций). Впрочем, известны 
и инвертированные варианты, в которых 
золотой век помещался в конце и увенчи- 
вал весь путь развития (разного рода хи- 
лиастические концепции). 

Ранние образцы исторических трудов 
возникли (напр., в древнегреческой тра- 
диции) как жанр повествовательной лите- 
ратуры, теснейшим образом связанной с 
эпосом, мифологические основы которого 
не вызывают сомнений (см. Эпос и мифы). 
Широкое включение в историческое пове- 
ствование фольклорного (в частности, 
сказочного) материала — одна из харак- 
терных особенностей трудов логографов 
или Геродота. Римская историографичес- 
кая традиция, многими узами связанная с 
восхвалениями при похоронном обряде 


(ІаисІаИо НтеЪгіз) и её позднейшим про- 
должением в виде жизнеописания усоп- 
шего, также коренится в фольклорных 
источниках (ср. многие черты фольклор- 
ной стилистики у Тацита). То, что ранне- 
исторические описания (особенно у Геро- 
дота) включают в себя большое количест- 
во мифологического и фантастического 
материала (пусть даже в рационалисти- 
ческой обработке), постоянные сообще- 
ния о затмениях, землетрясениях, о вме- 
шательстве слепого случая (Тихе), о роли 
предзнаменований и т. п., — позволяет 
рассматривать эти описания как прямое 
наследие мифопоэтической традиции 
(Аристотель называет Геродота «мифоло- 
гом» — цнѲоХоуоа). Но, конечно, нельзя 
забывать и о тех способах «рационализа- 
ции» мифа, дифференциации собственно 
исторического и новеллистического мате- 
риала, позволивших Геродоту совершить 
переход от мифологии к истории. Истори- 
ческие условия, в которых складывались 
эпические традиции, могли сильно раз- 
ниться между собой и порождать тексты, 
в которых соотношение мифологического 
и исторического очень различно. Так, 
сплошь мифологизированные древнеин- 
дийские эпические поэмы («Махабхара- 
та», «Рамаяна») или пураны противосто- 
ят сильно «историзированным» испанс- 
кой «Песни о моём Сиде» или исландским 
королевским или родовым сагам. 

Эмансипация истории от мифа проис- 
ходила не только в текстах, утративших 
свою сакральность и со временем давших 
начало науке истории, но и внутри старых 
мифопоэтических и религиозных тради- 
ций. Так, иранский вариант подступа к 
истории, отразившийся в историософии 
маздеизма и манихейства, характеризует- 
ся созданием квазиисторической схемы, 
укоренённой, однако, в самых недрах кос- 
мологического мировоззрения с сохране- 
нием всей системы сакральных ценностей 
[особенно важен гипертрофированный ин- 
терес к самой проблеме времени (ср. образ 
Зервана), к его периодизации и эволюции, 
к связи с ним основных сил творения — 
как положительных, так и отрицатель- 
ных]. Вклад иудаизма в переход от мифа к 
истории (см. Иудаистическая мифология) 
состоял в «декосмологизации» бога (кото- 
рый вышел из чисто природной сферы и 
полнее проявляется в истории, чем в кос- 
мологии) и царя (который утрачивает 
свои космологические связи и, став не бо- 
лее чем наследственным вождём, включа- 
ется в сеть чисто исторических отноше- 
ний). Особенно радикальный вариант вы- 
хода из мифа в историю был предложен 
христианством. Христианская мифоло- 
гия впервые и полностью поместила бога в 
историческое время, настаивая на исто- 
ричности Иисуса Христа, пострадавшего 
во время Понтия Пилата. Утверждается 
взгляд, согласно которому человек живёт 
не в сфере мифа и космологии, а в исто- 
рии. Какие бы варианты соотношения ис- 
тории и мифа ни предлагались в более 
поздних исследованиях (в т. ч. и совре- 
менных), в настоящее время не подлежат 
сомнению как суверенность и независи- 
мость И. им. (соответственно — историз- 
ма и мифопоэтического мировоззрения), 
так и их глубинные генетические связи. 

В. Н. Топоров. 


ИСФАНДИЯР (фарси), в иранской мифо- 
логии герой, борец за утверждение веры 
Заратуштры. Образ И. восходит к авес- 
тийскому герою Спентодата (пехл. Спен- 
тадат, Испандат, Спанддат — в поэме на 
среднеиранском языке «Йадгар Заре- 
ран»). Исторический И. — представитель 
древней бактрийской династии, утвердив- 
шей веру Заратуштры в последние века до 
н. э. В «Йадгар Зареран» И. — брат царя 
Виштаспы (Гуштаспа). С его помощью 
Бастварай побеждает хионитов и всех их 
избивает. И. -Спанддат захватывает в 
плен их предводителя, царя Арджаспа. В 
«Шахнаме» И. главный предводитель 
иранцев в борьбе против туранцев, напав- 
ших на Иран, сын Гуштаспа и Китаюн; 
после того как туранцы убили иранского 
военачальника Зарера, мстителем высту- 
пает не сын Зарера Бастварай, а И. Раз- 
громив туранцев, И. распространяет веру 
Зардушта (Заратуштры) также и в Тура- 
не. Завистник Гуразм, один из вельмож 
Гуштаспа, клевещет на И., будто он хочет 
узурпировать трон отца. Гуштасп велит 
заковать сына в цепи в далёком замке 
Гумбадан. Арджасп, воспользовавшись 
заточением И. и отсутствием Гуштаспа, 
нападает на столицу Ирана Балх, убивает 
престарелого царя Лухраспа (отца Гуш- 
таспа) и уводит в плен двух дочерей Гуш- 
таспа. Гуштасп идёт в бой, но терпит пора- 
жение; в бою гибнут его младшие сы- 
новья. По совету мудреца Джамаспа Гуш- 
тасп решает освободить И. Вначале И. не 
соглашается вступить в бой, но, узнав о 
гибели своего деда Лухраспа и братьев, 
рвёт свои оковы, мчится на бой с туранца- 
ми и разбивает их. Гуштасп обещает ему 
трон и посылает против Арджаспа, скрыв- 
шегося в Медном замке, к которому ведут 
три дороги - трёхмесячная, двухмесячная 
и самая короткая, но опасная дорога в 
семь дневных переходов. Избрав послед- 
нюю, И. на каждом из переходов соверша- 
ет подвиги (ср. семь подвигов Рустама): 
убивает двух рогатых волков, двух львов, 

Битва Рустама с Исфандияром. Миниатюра. 

1560. Лондон, библиотека Индийского 
департамента (Индиан оффис). 
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дракона-аждахара, колдунью, злую пти- 
цу симург, преодолевает снежный буран 
и, переправившись через бурную реку, 
убивает злодея Гургсара. И. и часть вои- 
нов спрятались в сундуки, которые везут 
переодетые в купцов другие его воины; 
так И. проникает в замок. Во время пира 
И. бросается ко дворцу Арджаспа, а вои- 
ны во главе с братом И. Пашутаном, нахо- 
дившиеся в засаде, нападают на замок. 
Туранцы и сам Арджасп гибнут от рук во- 
инов И. Медный замок уничтожен. И. воз- 
вращается к отцу, но коварный Гуштасп 
предлагает ему (в качестве предваритель- 
ного условия для получения престола) 
привести на поклон Рустама со связанны- 
ми в знак покорности руками. Рустам 
(как Гуштасп и предполагал) не соглаша- 
ется на это и вопреки желанию И. вступа- 
ет с ним в единоборство. От своего отца, 
наученного вещей птицей симург, Рустам 
узнаёт, что единственным уязвимым мес- 
том «бронзотелого» богатыря И. является 
его глаз. Он целится, попадает в глаз И. 
отравленной стрелой из тамарискового де- 
рева (с которым связана судьба И.) и уби- 
вает его. 

И. С. Брагинский. 
ИСХАК (ізйац), в мусульманской мифо- 
логии сын Ибрахима, причисляемый в 
Коране к «пророкам из достойных» 
(37:11). Соответствует библейскому Иса- 
аку. В Коране излагается библейское ска- 
зание о том, как гости, радушно принятые 
Ибрахимом, предрекли ему рождение сы- 
на — И. (11:72, 76). В эпизоде жертвопри- 
ношения Ибрахима имя сына - «кроткого 
юноши» не названо (37:99-111), что по- 
служило причиной разноречивых толко- 
ваний коранического текста. Ранние му- 
сульманские комментаторы следовали в 
этом вопросе Библии, считая, что именно 
И. был объектом жертвоприношения; 
поздняя традиция называет в этой связи 
имя Исмаила — прародителя северных 
арабов. 

М. П. 

ИСЭГЭЙ АЙЫСЫТ ( «госпожа коровни- 
ца»), Ынахсыт хотун, Мылахсын, в якут- 
ской мифологии богиня - покровительни- 
ца рогатого скота. Она живёт под восточ- 
ным небом или там, где небо сходится с 
землёй. От неё зависит увеличение пого- 
ловья рогатого скота. Во время отёла она 
приходит на среднюю землю и по своему 
усмотрению даёт души скота тому или 
иному хозяину. Весной после отёла коров 
совершался обряд проводов И. А. 

Н.А. 

ИТ АЛ (ГЬаІиз), в римской мифологии царь 
сикулов. Уйдя (или будучи изгнан) из Си- 
цилии, поселился на реке Тибр и назвал 
эту страну Италия (8егѵ. Ѵег§. Аеп. I 2). 

Е. Ш. 

ИТАЛАПАС-КОЙОТ, в мифологии севе- 
ро-западных индейцев (Северная Амери- 
ка) культурный герой, демиург. Согласно 
мифу, И. -к. во время всемирного потопа 
сидел на дереве и, бросив в воду горсть 
песка, пожелал, чтобы он превратился в 
сушу. Затем И. -к. помог творцу в созда- 
нии первых людей, которых научил рыб- 
ной ловле и другим ремёслам, и наложил 
запреты, связанные с охотой. 

А. В. 



Сцена культового 
содержания. Наскальное 
изображение в долине 
Валъ-Камоника. 

1800-1000 до н. э. 

ИТАЛИЙСКАЯ МИ- 
ФОЛОГИЯ, система 
мифологических пред- 
ставлений италиков — 
индоевропейских пле- 
мён Апеннинского по- 
луострова, принадле- 
жавших к оскско- 
умбрской и латино-фа- 
лисской языковым 
группам (сабины, оски, 
латины, умбры, фалис- 
ки и др.). Мифологические представления 
других племён полуострова либо состав- 
ляют самостоятельную систему (см. Этру- 
сская мифология), либо остаются вне пре- 
делов изучения из-за отсутствия источни- 
ков (у лигуров, мессапов, сиканов, эли- 
мов). И. м. сложилась во 2- 1-м тыс. до н. 
э. Мифологические представления итали- 
ков, восходящие к древнейшему периоду 
истории индоевропейских народов, спла- 
вились с мифологическими представлени- 
ями местного средиземноморского населе- 
ния. Сформировавшаяся позднее римская 
мифология вобрала в себя в переработан- 
ном виде многие италийские мифы. 
Вплоть до 19 в. мифологические представ- 
ления народов Италии рассматривались 
исследователями как «римская религия». 

Основной источник для изучения И. м. 
— произведения Вергилия, Овидия, Про- 
перция, Силия Италика, опиравшихся на 
более древнюю традицию. Так, в «Энеи- 
де» Вергилия (1 в. до н. э.) использован 
италийский фольклор, древние предания 
италиков об основателях городов и геро- 
ях. Персонажи «Энеиды» (Эней, Латин, 
Лавиния, Турн, Мезенций, Лаве, Камил- 
ла) — это также и персонажи италийских 
мифов (археологические раскопки выяви- 
ли следы почитания Энея в городе Лави- 
ний в 5-4 вв. до н. э.). Важное значение 
для воссоздания И. м. имеют коммента- 
рии Сервия и Макробия к «Энеиде», сос- 
тавленные в 5 в. н. э.; эпиграфический ма- 
териал: Игувинские таблицы 3-2 вв. до н. 
э., на умбрском языке, в которых упоми- 
наются италийские божества; одна из оск- 
ских надписей - Агнонская таблица (3-2 
вв. до н. э.), содержащая сведения о почи- 
тавшихся в священных рощах архаичес- 
ких италийских божествах; остатки древ- 
них святилищ, культовые памятники, 
погребения, монеты италийских городов с 
изображением священных животных, бо- 
гов, сцен мифологического содержания (на 
стелах из Сипонта, ок. 900 до н. э.; на со- 
судах Камповалано, ок. 600 до н. э. и др.). 

В И. м. важное место занимают тотеми- 
ческие представления. В мифах волк, дя- 
тел, олень выступают либо прародителя- 
ми отдельных племён, либо их вождями 
при переселении на новые места. Наиме- 
нование многих италийских племён прои- 
зошло от их тотемных предков: луканы, 
вероятно, — от Іусоз («волк»), пицены — 
от рісиз («дятел») и т. п. Дятел почитался 
сабинами, его культ засвидетельствован в 
поселении Тиора Матиене (Біоп. Наііс. I 


14, 5). Согласно легенде, пиценам выход 
из земли сабинов указал чёрный дятел 
(81гаЬ. V 4, 2). 

В обряд инициации входили состяза- 
ния юношей в травле коз, зайцев, лис; ис- 
пытание девушек, которые должны были 
кормить змей. Согласно «Энеиде», пересе- 
лившиеся в Италию троянцы наблюдали, 
как волк и орёл поддерживали огонь, бро- 
сая в него ветки, а лиса, окуная хвост в во- 
ду, стремилась затушить им пламя. Ита- 
лийский миф о свинье с тридцатью поро- 
сятами, появившейся во время высадки 
Энея (Ѵег^. Аеп. VIII 43-45, 81-83), но- 
видимому, является отражением троич- 
ности древнейшей общественной структу- 
ры (деление на тридцать курий; три три- 
бы, тридцать членов племенного союза, 
триста членов совета старейшин и др.). У 
племён Северной Италии был известен 
миф о человеке-лебеде по имени Купавон 
(X 185-194). 

Широко были распространены у ита- 
ликов близнечные мифы. Культ близне- 
цов засвидетельствован в Тускулуме, Пре- 
несте, Лавинии, Метапонте и в Сицилии. 
Первоначально италики скорее всего по- 
читали местных близнецов, лишь впосле- 
дствии переосмысленных как Диоскуры - 
Кастор и Поллукс (в надписи из Лавиния: 
«Сазіоге і росПоіщщие цигоі»). В Пренесте 
почитались близнецы Дигидии (или Ди- 
пидии). Эсхил (1-я половина 5 в. до н. э.) 
упоминает древнейший культ близнецов 
Паликов. В мифе местного происхожде- 
ния, обработанном Эсхилом (Аезсйуі. 1г§. 
27 аМ), забеременевшая от Зевса нимфа 
Фалия в страхе перед гневом Геры спрята- 
лась глубоко под землёй. Во время родов 


Чудовища подземного мира. 
Фрагмент стелы. Сипонт. Ок. 900 до н. э. 
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Химера. Украшение колесницы из Мелъфи. 

Ок. 700 до н. э. 

земля разверзлась и выбросила двух близ- 
нецов (МасгоЪ. 8а1. V 19, 15-31). Культ 
Паликов связан, по-видимому, с древнеи- 
талийской пастушеской богиней Палее. К 
ней во время праздника пастухов (Рагіііа, 
Раііііа) обращались с мольбой о защите и 
размножении скота (участники праздни- 
ка прогоняли сквозь огонь скот, прыгали 
через костры; Оѵісі. Газі. ТѴ 721). Истоки 
этого италийского праздника (и его содер- 
жания, и его названия), вероятно, - в ми- 
фологических представлениях древних 
индоевропейских народов. 

В И. м. имелись мифы о непорочном за- 
чатии: Цекула, основателя Пренесте, за- 
чала девушка (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VII 678); 
царя Сервия Туллия - служанка Окризия 
из царского дома Тарквиниев (Ьіѵ. 139, 5; 
Біоп. Наііс. IV 2, 3). 

К глубокой древности восходят мифы о 
Латине, его супруге Амате, дочери Лави- 
нии и женихе её Турне. Согласно предпо- 
ложению венгерского учёного А. Аль- 
фёльди, Гесиод, упоминающий Латина и 
Агрия — беспорочных царей тирренов 
(Нез. ТЬео^. 1011 след.), почерпнул сведе- 
ния о них из италийских мифов. В более 
пространной версии мифы о Латине и Аг- 
рии даны Вергилием в «Энеиде», Ливием 
в «Истории от основания Рима» и други- 
ми авторами. Согласно «Началам» Катона 
Старшего, Латин — царь племени абори- 
генов (этимология имени племени не яс- 
на) вытеснил с побережья Лация сикулов 
(или сакранов). Предки Латина - Сатурн, 
Пик, Тибрис, Авентин; отец Латина — 
Фавн, а его мать — нимфа Марика (Ѵег§. 
Аеп. VII 46 след.). Супруга Латина Амата 
- властная женщина, препятствующая 
браку дочери с чужестранцем Энеем и на- 


стаивающая на её браке с племянником 
Турном (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VII 51). По всей 
видимости, мифологический сюжет воз- 
ник в период этрусской колонизации Ла- 
ция (7-6 вв. до н. э.). В имени «Турн» и 
названии его племени «рутулы» различи- 
мы этрусские корни — тиррен, расена (са- 
моназвание этрусков). Этрусское влияние 
сказалось, по-видимому, и в том, что Ама- 
та и Турн были союзниками этрусского 
царя Мезенция. Вергилием донесён Воль- 
ский миф о героине Камилле, матерью ко- 
торой была нимфа Касмилла, а отцом — 
правитель города Приверне Метаб. В мла- 
денческом возрасте Камиллу унёс в леса 
её отец, изгнанный своими подданными. 
Метаб посвятил Камиллу Диане, с помо- 
щью которой воспитал дочь воинственной 
охотницей и противницей брака (Ѵег§. 
Аеп. VII 804 след.). 

В И. м. мир наполнен таинственными 
силами, духами, божествами. Иногда это 
— безличные множества, иногда они име- 
ют более или менее определённый мужс- 
кой или женский облик. Женские божест- 
ва покровительствуют материнству, ини- 
циациям. Места их культа — пещеры, ро- 
щи, считавшиеся священными. Римские 
традиции и надписи сохранили более де- 
сятка имён италийских богинь — Куррес, 
Диана, Мефитис, Марика, Деклона, Баку- 
на, Ангиция, Ферония, Эгерия, Везуна, 
Вескей, Интерстита и др. Как высшая со- 
зидательная сила италиками почиталась 
богиня Керра (у умбров под именами 8ег1, 
Сегі, Сеггиз, у осков - Кеггі, у пелигнов - 
Сегіит), получившая затем в римской ми- 
фологии имя Церера. В её подчинении бы- 
ло много женских и мужских божеств, 
обеспечивающих весь цикл жизни. В ро- 
ще Керры в землях самнитов почиталось 
семнадцать божеств (это явствует из Агно- 
нской таблицы), среди них: Біоѵеі ѵегейа- 
зіоі [сопоставляемый исследователями с 
известным по латинским надписям (СП. 
IX 5574; XI 3245) рим. «Іирііег Зиѵепіиз — 
Юпитер, покровительствующий юности], 
Біоѵеі ге^аіигеі (рим. Зирііег Кесіог или 
<ІиргЬег Ке^аіог), Негсіе (рим. Негсиіез, 
Геркулес), Пииза (рим. Йога, Флора). За- 
висимость Геркле и Флуусы от Керры вид- 
на из сакральных формул Агнонской над- 
писи — «Геркле Керры» и «Флууса Кер- 
ры». Впоследствии и в римской мифоло- 
гии встречается определение Флоры как 
«служанки Цецеры» . 

На основании археологических нахо- 
док, иконографии, литературных источ- 
ников можно утверждать, что в мифах 


Юноша с двумя барашками. Вотивная бронзо- 
вая статуэтка из погребения в Милъонико. 

Ок. 600 до н. э. 

италиков большое место отводилось Юно- 
не. У фалисков и латинов она была глав- 
ным божеством: по-видимому, считалась 
богиней плодородия, прародительницей и 
покровительницей инициации. Ей были 
посвящены отличающиеся плодовитос- 
тью коза и смоковница, а также змея — 
олицетворение оплодотворяющего нача- 
ла. В Ланувии при обряде инициации в 
пещеру вводили девушек, которым пред- 
стояло накормить змею, посвященную 
Юноне. Кормление проводилось для про- 
верки девственности испытуемой: погло- 
щение змеёй предлагаемой еды было сви- 
детельством невинности девушки (Рго- 
регЬ. IV 8, 3-14). Этой церемонии прида- 
валось и другое, более широкое значение: 
принятие змеёй корма (символизировав- 
шее оплодотворение девушки) должно бы- 
ло оказать магическое воздействие на уро- 
жай, сулило изобильный год. 

Покровительница диких зверей и ини- 
циации в мифах италиков - Диана. Цент- 
рами её почитания были покрытая лесом 
гора Тифата (близ Капуи), умбрские посе- 
ления Пизавр и Игувий, роща Анагнии, 
альбанская гора Альгид, гора Керне в Пи- 
цене. Священная роща Дианы близ города 
Ариции была сакральным центром лати- 
нского союза. Древнейший элемент куль- 
та Дианы в этой роще — охрана священ- 


1. Парное изображение собак на 
крышке сосуда из Камповала- 
но. Ок. 7 в. до н. э. 

2. Бык и всадник. Глиняный со- 
суд из некрополя в Болонье. 8-7 
вв. до н. э. Болонья, Городской 
музей. 

3. Кони (хтонические живот- 
ные ) на крышке глиняного сосу- 
да. Из некрополя Статонии. 7 
в. до н. э. Флоренция, Археологи- 
ческий музей. 
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Вотивные надписи из 
Лавиния с именами 
Кастора и Поллукса. 
Бронза. 6-5 вв. до н. э. 


ного дерева с «золотой ветвью» омелы. 
Стражем дерева выступал какой-нибудь 
беглый раб, и называли его «царём». Он 
сохранял этот статус, пока был в состоя- 
нии с оружием в руках преградить доступ 
к дереву другому беглому рабу, претен- 
денту на титул «царя» (Оѵісі. Газ!;. III 267 
след.; 8ѣгаЪ. V 3, 12). Английский учёный 
Дж. Фрейзер высказал предположение, 
что раб, охранявший дерево Дианы, рас- 
сматривался как супруг Дианы, а сам 
культ символизировал священный брак 
царя леса с богиней леса. В священной ро- 
ще Ариции наряду с Дианой почиталось 
мужское божество Вирбий. Античные ав- 
торы отождествляли его с Ипполитом 
(Оѵісі. Меѣ. XV 544; 8егѵ. Ѵег§. Аеп. VII 
761) на том основании, что в рощу нельзя 
было вводить коней. Немецкий учёный У. 
Шольц объясняет запрет вводить в рощу 
Дианы коней функциями коня как хтони- 
ческого животного. 

Древнейшей богиней - покровительни- 
цей диких зверей и инициации была так- 
же Ферония, почитавшаяся почти по всей 
Средней Италии (у сабинов, вестинов, 
умбров и др.). Попытке рассматривать 
Феронию как богиню этрусского проис- 
хождения противоречит примитивный 
характер культа и отсутствие священных 
рощ Феронии в колонизованной этруска- 
ми Кампании. По-видимому, в И. м. с Фе- 
ронией связывалось освобождение рабов. 
В посвященной Феронии роще в Тарраци- 
не находился камень с надписью: «Садят- 
ся имеющие заслуги рабы, встают свобод- 
ными» (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 564). В даль- 
нейшем функции Феронии расширились: 
она стала также богиней-целительницей. 
Раскопки на месте священной рощи Феро- 
нии в Капене выявили множество терра- 
котовых фигурок домашних животных и 
вылепленные из глины части человечес- 
кого тела. 

Функции богини — покровительницы 
матерей несла Матута (Матер Матута). 
Она почиталась аврунками, латинами, си- 
дицинами, вольсками и, возможно, сам- 
нитами. На древнейшем культовом изоб- 
ражении (4 в. до н. э.) Матута представле- 
на кормилицей. Имя её происходит от 
оскского слова «таѣоз» («добрый»); Мату- 
та — оскская параллель богини латинов, 
почитаемой римлянами как «добрая боги- 
ня» (Вопа Беа). Согласно архаическому 


римскому календарю, к участию в культе 
Матуты не допускались рабыни и предо- 
ставлялась особая роль дочерям сестры 
(свидетельство глубокой древности куль- 
та). Римляне отождествили Матуту с бо- 
гиней утренней зари (Ідісг. V 656 след.). 

Древнейшая богиня материнства в И. 
м. - Фортуна. Её образ, вероятно - резуль- 
тат эволюции мифологической слитной 
пары Портунус и Портуна, или Фортуна 
(Рогѣипиз и Рогѣипа, Еогѣипа - по семан- 
тике близкие др.-греч. лород, рус. «по- 
ра»). Портунус (мужская половина) - по- 
кровитель мужской доли, а Фортуна 
(женская половина) — покровительница 
женской доли. Позднее в италийских ми- 
фах Портунус и Фортуна отделились друг 
от друга. Фортуна превратилась в богиню 
материнства, в мать-кормилицу, вобрав в 
свой образ черты других материнских бо- 
жеств. Культовая статуя Фортуны в Пре- 
несте - изображение богини в антропо- 
морфном облике, в виде кормилицы с дву- 
мя младенцами мужского и женского по- 
ла (при римлянах рассматривавшихся 
как Юпитер и Юнона). В дальнейшем раз- 
витии мифологических представлений 
Фортуна стала почитаться как богиня 
судьбы, руководительница гаданий. Со- 
гласно мифу, изложенному Цицероном 
(Сісего, Бе Біѵіпаѣіопе II 85-86) по «па- 
мятникам Пренесте», в Пренесте появил- 
ся оракул Фортуны с ящиком из маслич- 
ного дерева и жребиями из дуба со священ- 
ными знаками. Его появление было связа- 
но со снами, указавшими некоему Нуме- 
рию Суффустию, «человеку честному и 
знатному», на необходимость расколоть в 
определённом месте скалу; когда это было 
сделано, из расколотой скалы выпали 
жребии со священными знаками; здесь-то 
и появилось святилище Фортуны. Жре- 
бии с предначертанием судьбы вытягива- 
ют из ящика по указанию Фортуны маль- 
чики. Образ Фортуны вошёл затем в римс- 
кую мифологию. Порту н же в И. м. долгое 
время не играл никакой роли; в римской 
мифологии его функции трансформирова- 
лись в соответствии с поздним толковани- 
ем этимологии его имени (от лат. рогѣиз, 
«порт»), он стал морским божеством, по- 
кровителем портов. 

Значительное место в италийских ми- 
фах занимал бог, известный у разных пле- 
мён под именами Маворс, Маурс, Мамерс, 



Битва между грифоном и пантерой. Фреска в гробнице близ Пестума. 5 в. до н. э. 


Мармар, Март (судя по Игувинским таб- 
лицам, Март - земледельческое божество, 
не имеющее никакого отношения к вой- 
не). В календарях сабинов, пелигнов, эк- 
викулов, латинов ему посвящен опреде- 
лённый месяц, он упоминается в древней- 
ших сакральных гимнах; в различных 
италийских городах существовали колле- 
гии жрецов Мамерса (Марса). С его куль- 
том был связан обычай ѵег засгшн («свя- 
щенной весны»), засвидетельствованный 
у пиценов, френтанов, сидицинов, апу- 
лов, вестинов, пелигнов, марруцинов, 
марсов, умбров, вольсков, эквов и герни- 
ков (РИп. Маѣ. Ьізѣ. III 110; 8ѣгаЪ. V 4, 2; V 
4, 3; Оѵісі. Газѣ. III 95; \ет§. Аеп. VII 750): 
во время грозившей опасности племя да- 
вало обет Мамерсу (Марсу) принести в 
жертву молодняк скота или младенцев 
для отвращения бедствия. Младенцев, в 
отличие от молодняка животных, не уби- 
вали, а по достижении совершеннолетия 
выселяли за пределы территории племе- 
ни. Их именовали сакранами (от ѵег 
засгшн), или мамертинцами (от имени 
Мамерса). Согласно некоторым мифам, 
проводниками и покровителями у них бы- 
ли священные животные Марса — волк, 
олень, бык — отсюда, например, название 
гирпинов (от оскского Ыгриз, «волк»). На 
шлемах самнитов, почитателей Мамерса, 
изображались рога священного быка. В 
дальнейшем, когда волчица стала симво- 
лом Рима, на монете восставших итали- 
ков волчицу попирал бычок. Большинст- 
во исследователей полагает, что в ранних 
мифах Мамерс был покровителем произ- 
растания и плодовитости, а также защит- 
ником территории каждого из племён и 
лишь впоследствии стал почти исключи- 
тельно богом войны. По мнению Ж. Дю- 
мезиля, Мамерс (Марс) был всегда богом 
войны. 

Рядом с Мамерсом (Марсом) в И. м. 
стоял древний бог неба и солнечного света 
Юпатер, Повис (рим. Юпитер). Архаичес- 
кие черты Юпатера вскрывают Игувинс- 
кие таблицы, называющие местом отпра- 
вления культа Юпатера Требуланские во- 
рота, около которых ему приносили в 
жертву трёх быков «за крепость Физию 
(крепость города Игувия), за город Игу- 
вий, за народ крепости, за народ города»; 
таким образом, Юпитер (составляющий с 
Марсом и Вофионом умбрскую триаду) 
выступает в этом тексте как охранитель 
города и защитник его населения от внеш- 
ней опасности. Юпатер, так же как Марс и 
Вофион, назван в Игу винских таблицах 
сгарзѣі (^гаЬоѵіиз). Термин «сгарзѣі» тол- 
куется исследователями различно. Не- 
мецкий учёный П. Кречмер, сопоставив 
сгарзѣі со славянским «граб», «храб», пе- 
реводит его как «дубовый». По мнению 
австрийского учёного А. Пфиффига, сгар- 
зѣі соответствует этрусскому стар («ка- 
мень») и означает «тот, что на камне». 
Оба предположения имеют основания: в 
дальнейшем в культе римского Юпитера 
особую роль играли дубовые листья и дуб; 
почитался также Юпитер-Камень (сохра- 
нились формулы клятвы ему). У племён 
Умбрии, Самния и Кампании Юпатер- 
Иовис в каждой местности наделялся осо- 
бым эпитетом - Тифатин, Физовий, Ком- 
паг, Вицилин и др. Некоторые из этих 
эпитетов бесспорно - результат слияния 



ИУДА ИСКАРИОТ 4У5 



Сцена охоты 
на оленя. 

Фреска в гробнице 
близ Пестума. 

5 в. до н. э. 


Вотивные 
бронзовые 
статуэтки 
из Лавиния. 
Ок. 500 до н. э. 


общеиндоевропейского бога неба с ло- 
кальными божествами гор, почитавши- 
мися автохтонными племенами. 

Третий бог, входивший в триаду, из- 
вестен под именем Квирин (у латинов и 
сабинов) и Вофион (у умбров). В древности 
этимологию имени Квирин связывали ли- 
бо с сабинским городом Куры (Сигез), ли- 
бо с лат. циігіз, «копьё», либо с Квирина- 
лом, где находилось древнее сабинское по- 
селение (древнейшее святилище Квирина 
было расположено близ Квиринальских 
ворот). Ныне утвердилось мнение, что в 
основе имени Квирин находится слово 
ѵіг, «человек», «муж», «гражданин»: 
С^иігіпиз от соѵігіпоз (ср. сигіа из соѵігіа, 
циігііез, вольское соѵеЬгіи), а имя Вофион 
(Ѵоііопиз) образовано (по тому же прин- 
ципу, что и Квирин) из ІеисШіоп — Іоисі- 
Ыоп, «возрастание» (ср. людин, англ.- 
сакс. Іеоб, нем. Ьеиіе). Предполагаемое 
соответствие между Квирином и Вофио- 
ном стало одной из опор гипотезы Ж. Дю- 
мезиля о социальной символике италийс- 
кой и римской триады богов (Юпитер, 
Марс, Квирин), восходящей к древнейше- 
му делению индоевропейского общества 
на жрецов, воинов и земледельцев. Одна- 
ко этой гипотезе противоречит то, что в И. 
м. Марс — не божество войны. Отличия 
И. м. от других античных мифологий (в 
первую очередь — от греческой) в отсут- 
ствии мифов о браках богов, генеалоги- 
ческих мифов; в распространении влия- 
ния италийских богов лишь в строго огра- 
ниченных пространствах — среди опреде- 
лённых племён и родов; в обилии демони- 
ческих сил, о функциях которых зачас- 
тую можно лишь догадываться (прибегая 
к греческим и римским аналогиям). Веро- 
ятно, упомянутые в Агнонской таблице 
лимфы, подобно нимфам, были духами 
источников, а маты, как считает немец- 
кий исследователь Ф. Альтхейм, соответ- 
ствовали римским манам. Некоторые из 
этих множеств, например фавны, переш- 
ли от италиков к римлянам: в римской 
мифологии появилась пара Фавн и Фавна. 
Почитавшийся умбрами и сабинами бог 
растительности Поимуне (Роітипе) стал у 
римлян богиней Помоной, имя которой 
этимологически связывали с ротшн 
(«плод») (8егѵ. Ѵег&. Аеп. VII 190). 

И. м. нашла отражение в наскальных 
изображениях, в рисунках на сосудах 
местного производства, в скульптурно 
оформленных ритуальных чашах и погре- 
бальных урнах, в статуях и статуэтках, 
зеркалах, фресках, на монетах. На скалах 
в южной части Альп (в долине Валь-Камо- 


ника и др.) найдены схематические изоб- 
ражения животных и птиц, мифологичес- 
ких сцен, в которых участвуют человечес- 
кие фигуры с предметами вооружения и 
сельскохозяйственными орудиями. В 
изображениях на сосудах из погребений 
преобладает конь — хтоническое живот- 
ное. Наряду с реальными животными 
встречаются изображения фантастичес- 
ких животных — химер, грифонов и др. В 
италийском искусстве широко распрост- 
ранён мотив зверя, кормящего младенца 
или младенцев, борьба героев со зверопо- 
добными чудовищами. На зеркалах и дру- 
гих памятниках из Пренесте представле- 
ны близнецы, по своей иконографии су- 
щественно отличные от этрусских памят- 
ников с Диоскурами. Постепенно статуи 
италийских богов становились по технике 
исполнения и образу не отличимы от гре- 
ческих, сохраняя от италийского прошло- 
го лишь те или иные атрибуты. Мифоло- 
гические сюжеты и персонажи изобража- 
лись также на кампанских и римских 
фресках. 

А. И. Немировский. 
ИТАНГЕЙЯ САНГАСОИ, в мифологии 
народа мон (мон-кхмерская группа) пер- 
вое женское существо. В пустынном мире 
она создала все полезные вещи и дала им 
названия. Много позже её появился пер- 
вый мужчина Паосангейя Сангасои и стал 
искать И. С. Наконец, они встретились, и 
от их союза появились люди. Этот миф 
своей архаичностью отличается от боль- 
шинства монских мифов, которые носят 
следы влияния индуизма и буддизма. 

Я. Ч. 

ИТ МАТРОМИ ( «наш господин»), верхов- 
ное божество у летийцев и бабарцев (Юго- 
западные острова, Восточная Индонезия). 
И. М. не вмешивается в дела людей и не 
служит объектом почитания. Иногда 
отождествлялся с Упулере. Образ имеет 
позднее происхождение. 

М. Ч. 

ИУДА (евр. зеішсіаіі, греч. ’Іонбад), в вет- 
хозаветной традиции четвёртый сын Иа- 
кова от Лии, получивший от отца право 
первородства (вместо старшего брата); 
эпоним племени иудеев. Имя И. трактует- 
ся как «хвала господу» (Быт. 29, 35). В ис- 
тории Иосифа И. выступает наиболее ми- 
лосердным из его братьев: он уговаривает 
других не убивать Иосифа, а продать его 
измаильтянам (Быт. 37, 27). И., поселив- 
шись после исчезновения Иосифа отдель- 
но от братьев, взял в жёны дочь ханаанея- 
нина, которая родила ему сыновей Ира, 
Онана и Шелу. Приняв свою невестку Фа- 



марь за блудницу, И. вошёл к ней, и она 
зачала от него двух близнецов — Фареса и 
Зару (Быт. 38). Во время второго путеше- 
ствия в Египет И. уговаривает отца отпус- 
тить с ним и его братьями Вениамина 
(Быт. 43, 3-5, 8-10); в Египте он вызыва- 
ется затем стать рабом вместо Вениамина 
(Быт. 44, 14-34). 

В. В. Иванов. 

ИУДА ИСКАРИОТ (Иуда - греч. ’Іонбад, 
евр. іеішйаіі, по-видимому, из іеііисіаііеі, 
«бог да будет восславлен»?; Искариот — 
греч. Іакарісотцд, реже Істарішт, или 
2харіоЬтг|д, значение спорно: евр. із цагі- 
ІІоІ, «человек из Кериота», где Кериот — 
обозначение населённого пункта, возмож- 
но, тождественного иудейскому городку 
Кириафу, ср. Иис. Нав. 15, 25 и др.; иног- 
да значение выводят из арам, ізцагіа 
«лживый»; или греч. аікарю^, «сика- 
рий»; выдвинута также версия: Искариот 
= «красильщик», от корня ох ар = евр.- 
арамейск. зцг-, «красить»), в христианс- 
ких религиозно-мифологических предс- 
тавлениях один из двенадцати апостолов, 
предавший Иисуса Христа. Сын некоего 
Симона; если традиционное истолкование 
прозвища (первое из приведённых выше) 
и отождествление Кериота с Кириафом 
верны, - уроженец Иудеи, чуть ли не 
единственный среди других учеников 
Христа — уроженцев Галилеи (Северной 
Палестины). И. И. ведал общими расхода- 
ми общины учеников Христа, нося с собой 
«денежный ящик» для подаяний (Ио. 12, 
6); этот род служения часто ассоциировал- 
ся с корыстным характером его устремле- 
ний (евангельский текст прямо обвиняет 
И. И. в недобросовестном исполнении обя- 
занностей казначея). Резкое осуждение со 
стороны И. И. вызывает щедрость Марии 
из Вифании (в средневековой западной 
традиции отождествлена с Марией Магда- 
линой), в ритуальном акте помазавшей 
ноги Христа драгоценным нардовым ми- 
ром (Ио. 12, 2-6; у Матф. 26, 8-9 и Мк. 
14, 4-5 в этой сцене такая реакция припи- 
сывается и другим ученикам). Христианс- 
кая традиция связывает именно с этим 
моментом созревание в душе И. И. воли к 
предательству, вложенной в него дьяво- 
лом. Далее евангельское повествование 
сообщает, что И. И. пошёл к «первосвя- 
щенникам» и предложил свои услуги: 
«что вы дадите мне, и я вам предам его?» 
(Матф. 26, 15; ср. Мк. 14, 10, Лук. 22, 4). 
Назначенная цена - тридцать сребрени- 
ков (ср. Зах. 11, 12-13). На тайной вечере 
И. И. возлежит, по-видимому, в непосред- 
ственной близости от Христа, он слышит 
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Поцелуй Иуды. 
Фреска Джотто. 
Ок. 1305. 

Падуя, капелла 
делъ Арена. 



его слова: «один из вас предаст меня» (Ио. 
13, 21). В знак того, что это сделает имен- 
но И. И., Христос подаёт ему обмокнутый 
кусок хлеба (13, 26). И. И. остаётся нерас- 
каянным, и дьявол (сатана), вложивший в 
сердце И. И. помысел о предательстве, те- 
перь окончательно «входит» в И. И. (13, 
27). После слов Христа: «что делаешь, де- 
лай скорее», - он выходит из освещенной 
горницы в ночь (выразительный символ 
извержения себя самого из сакрального 
круга во «тьму внешнюю», ср. Матф. 8, 12 
и 22, 13). И. И. ведёт толпу, посланную 
схватить Христа, на известное ему место к 
востоку от Иерусалима, за потоком Кед- 
рон, и помогает своим поцелуем быстро 
опознать Христа в ночной темноте: «Кого 
я целую, тот и есть, возьмите его» (Матф. 
26, 48 и др.). Это была ценная услуга; и 
всё же существует несомненный контраст 
между её сравнительной малостью и ду- 
ховным значением, которое традиция 
признаёт за событием предательства одно- 
го из избранников. Попытки элиминиро- 
вать этот контраст, иначе понимая объём 
предательского деяния И. И. (предпола- 
гая, например, что он выдал своим нани- 
мателям те или иные «криминальные» 
высказывания Христа или аспекты его 
учения), встречающиеся в науке 20 в. (у 
А. Швейцера и др.), не имеют никакой 
опоры в евангельском повествовании. 
Контраст входит в структуру евангельс- 
кой ситуации: моральное зло поступка И. 
И. и его значимость как вечной парадиг- 
мы отступничества, предательства не из- 
меряется практической важностью этого 
поступка. С упомянутой парадигматич- 
ностью предательства И. И. связано и от- 
сутствие в евангельском повествовании 
его психологической мотивировки (ко- 
рыстолюбие И. И., упоминаемое еванге- 
лием от Иоанна, - отнюдь не сущность его 
выбора, а разве что щель, делающая его 
доступным внушениям дьявола). Преда- 
тельство И. И. непосредственно предвос- 
хищает выступление антихриста; неда- 
ром он характеризуется словосочетанием 
«сын погибели» (Ио. 17, 12), применённое 
в Новом завете также к антихристу (2 Фе- 
се. 2, 3). Однако после совершения «дела 


предательства» дья- 
вольская инспирация 
оставляет И. И.; узнав 
об осуждении Христа 
судом синедриона и 
выдаче его на расправу 
Понтию Пилату, И. И. 
в раскаянии возвраща- 
ет тридцать сребрени- 
ков своим нанимате- 
лям со словами: «сог- 
решил я, предав кровь 
невинную» (Матф. 27, 
4). Эта «цена крови» 
создаёт казуистичес- 
кую проблему: деньги выданы из храмо- 
вой кассы, но не могут быть в неё возвра- 
щены по причине лежащей на них сквер- 
ны. Для решения этой проблемы (и, как 
намекает евангельский текст, во исполне- 
ние пророчеств, Иерем. 32, 9 и Зах. 11, 12) 
их выплачивают за земельный участок 
некоего горшечника, на котором устраи- 
вают кладбище для иноземцев (Матф. 27, 
6-7). Иуда же в отчаянии удавился (27, 
5). В соответствии с древним принципом 
«проклят пред богом всякий повешенный 
на дереве» (Втор. 21, 23), восходящим к 
архаическим ритуалам казни как закла- 
ния в жертву, повешенный на древе крес- 
та Христос, принявший на себя прокля- 
тие человечества, и повесившийся И. И., 
несущий бремя собственного проклятия, 
представляют собой многозначительную 
симметричную антитезу, не раз дававшую 
пластический мотив для изобразительно- 
го искусства. Фольклор даёт различные 
идентификации дерева, на котором пове- 
сился И. И. («иудино дерево», осина, ко- 
торая с тех пор не перестаёт дрожать, и 
др.). По другому новозаветному сообще- 
нию о смерти И. И., «когда низринулся 
[он], расселось чрево его, и выпали все 
внутренности его» (Деян. 1, 18). Оба сооб- 
щения обычно примиряли, принимая, что 
И. И. сорвался или был снят с дерева ещё 
живым, после чего умер от какой-то таин- 
ственной болезни (традиция, зафиксиро- 
ванная ок. 130 христианским автором Па- 
пием Гиерапольским, говорившим о 
страшном распухании тела И. И.). Место 
И. И. в кругу двенадцати апостолов было 
по жребию передано Матфию (1, 25-26). 
Гностическая секта каинитов понимала 
предательство И. И. как исполнение выс- 
шего служения, необходимого для искуп- 
ления мира и предписанного самим Хрис- 
том; эта точка зрения, находящаяся в рез- 
ком противоречии со всей христианской 
традицией, была высказана во 2 в. и наш- 
ла некоторые отголоски в литературе 20 в. 
(напр., у М. Волошина и у аргентинского 
писателя X. Л. Борхеса). Средневековая 
апокрифическая литература, напротив, 
расписывала образ И. И. как совершенно- 
го злодея во всём, детализируя легенду о 


его жизни до встречи с Христом. Согласно 
этой легенде, ставящей своего героя в 
один ряд с Эдипом и другими непреду- 
мышленными отцеубийцами и кровосме- 
сителями мифологий всего мира, И. И. 
был отпрыском четы жителей Иерусали- 
ма — Рувима-Симона из колена Данова 
(или Иссахарова) и жены его Цибореи. 
Последняя в ночь зачатия видит сон, пре- 
дупреждающий, что сын её будет вмести- 
лищем пороков и причиной гибели иу- 
дейского народа. Родители кладут ново- 
рождённого в осмолённую корзину из 
тростника (как Моисея, ср. Исх. 2, 3) и от- 
дают на волю морских волн; корзина 
приплывает к острову Скариот (вымыш- 
ленному), от которого И. И. якобы и полу- 
чил прозвище. Бездетная царица острова 
воспитывает младенца, как своего сына; 
однако через некоторое время у неё рож- 
дается настоящий сын, а И. И., впервые 
проявляя своё злонравие, чинит непре- 
рывные обиды мнимому брату. Выведен- 
ная из себя, царица открывает секрет; И. 
И. в стыде и ярости убивает царевича и бе- 
жит в Иерусалим, где поступает на служ- 
бу к Пилату и снискивает его особое рас- 
положение. Рядом с дворцом Пилата ле- 
жит сад Рувима-Симона; Пилат смотрит 
через стену, ощущает вожделение к пло- 
дам, виднеющимся в этом саду, и посыла- 
ет И. И. воровать их. При исполнении это- 
го щекотливого дела И. И. сталкивается с 
хозяином сада и в перебранке убивает его, 
что остаётся никем не замеченным; Пилат 
дарит И. И. всю собственность покойного 
и женит его на вдове, т. е. на матери И. И. 
Узнав из причитаний своей жены тайну 
своих отношений к Рувиму-Симону и Ци- 
борее, И. И. отправляется к Христу, что- 
бы получить от него прощение своих гре- 
хов; затем следуют евангельские события. 
Византийско-русская иконографическая 
традиция представляет И. И. (обычно в 
сцене тайной вечери) чаще всего моло- 
дым, безбородым человеком, иногда как 
бы негативным двойником Иоанна Богос- 
лова (как на иконе 15 в. «Тайная вечеря» 
в иконостасе Троицкого собора в Троице- 
Сергиевой лавре); обычно он повёрнут в 
профиль (как и изображения бесов), что- 
бы зритель не встретился с ним глазами. В 
его лице не ощущается ни злобы, ни жад- 
ности (как в западноевропейском типе И. 
И. со времён Ренессанса), а только уны- 
ние. У истоков западной традиции стоит 
фреска Джотто «Поцелуй Иуды», где лицо 
И. И. монументально и физиогномически- 
пластично противостоит лицу Христа, 
как вульгарность - благородству, низость 

- царственности, злоба - великодушию. 
На фресках Беато Анджелико И. И. в знак 
своего апостольского сана несёт нимб, но 
только обратившийся во тьму - как бы 
чёрное солнце. Из литературных исполь- 
зований сюжета об И. И. в 20 в. следует 
отметить повесть Л. Н. Андреева «Иуда 
Искариот и другие» (мотив предательства 

- мучительная любовь к Христу и жела- 
ние спровоцировать учеников и народ на 
решительные действия) и драму греческо- 
го писателя С. Мел аса «Иуда» (И. И. - иу- 
дейский националист, отшатнувшийся от 
Христа ввиду его универсалистской про- 
поведи). 

С. С. Аверинцев. 
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Отделение воды от земли. Фреска Микеланджело в Сикстинской капелле Ватикана. 1508-12. 


ИУДАИСТИЧЕСКЛЯ МИФОЛОГИЯ, ми- 
фологические представления, распрост- 
ранённые среди приверженцев иудаизма, 
сложившегося в общих чертах как моно- 
теистическая религия Яхве в 1-м тыс. до 
н. э. у древних евреев. И. м. преемственно 
связана с западно-семитской мифологией 
и на ранней стадии представляла собой 
переработку её в духе поступательно 
крепнувшей монотеистической тенден- 
ции; в различные периоды И. м. испыты- 
вала влияние египетской, шумеро-акка- 
дской и особенно иранской (в частности, 
зороастрийской) мифологий, а позднее — 
синкретистско-гностической мистики . 


Центральный цикл источников для 
ранней И. м. - библейские тексты (ветхо- 
заветные), возникавшие на протяжении 
более чем тысячелетия (от 13-12 до 2 вв. 
до н. э.) и впитавшие в себя тексты самого 
разного характера (в том числе и фольк- 
лорного происхождения): мифы, древние 
народные предания, фрагменты хроник, 
исторические документы, законодатель- 
ные памятники, ритуальные предписа- 
ния, победные, свадебные и другие риту- 
альные песнопения, сочинения религиоз- 
но-философского характера и т. д., соб- 
ранные и обработанные в религиозном ду- 
хе еврейскими компиляторами в довольно 
поздний период. Сохранив многочислен- 


ные реликты разных эпох, Библия отра- 
зила наряду с собственно И. м. более ран- 
ние религиозно-мифологические пред- 
ставления древних евреев и сопредельных 
народов. Всё это явилось причиной того, 
что нередко мифы и исторические преда- 
ния представлены в Библии не одной, а 
несколькими (иногда взаимоисключаю- 
щими и содержащими разные концепции 
мировосприятия) версиями. 

Иудейский (ветхозаветный) канон де- 
лится, согласно традиции, на три части. 
1. Тора («Закон»), или «Пятикнижие Мо- 
исея» (позднее было приписано Моисею): 
книги Бытие, Исход, Левит, Числа и Вто- 
розаконие; 2. «Пророки», куда входят т. 


Сотворение светил и растений. Фреска Микеланджело в Сикстинской капелле Ватикана. 1508-12. 
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История Адама и Евы. 

Рельеф восточных дверей баптистерия работы Л. Гиберти. Ок. 1429. Флоренция. 


ремии, сборник свадебной лирики Песнь 
песней, 1-2-я книги Хроник (1-2-й Пара- 
липоменон), а также книги Ездры, Не- 
емии, Руфи, Есфири, Даниила, Екклеси- 
аста. Для выявления мифологических 
представлений наряду с книгой Бытия 
(разновременные пласты, сведены в 9-7 
вв. до н. э.), излагающей такие традици- 
онно-мифологические темы, как сотворе- 
ние мира (в т. ч. человека), утрата челове- 
ком первоначального «рая», потоп и т. д., 
и предания о начале истории еврейского 
народа, особенно важны поэтические час- 
ти канона — книга Псалмов (антология 
культовых гимнов 1-го тыс. до н. э., авто- 
рство их позднее было приписано царю 
Давиду) и книга Иова (предположитель- 
но, 4 в. до н. э.), фиксирующие в своей ме- 
тафорике некоторые забытые и вытеснен- 
ные мифологические мотивы. Следует 
упомянуть также ряд произведений, воз- 
никших в эллинистическую эпоху и полу- 
чивших распространение в греческом пе- 
реводе (напр., 1-я книга Маккавеев, кни- 
га Премудрости Иисуса, сына Сирахова) 
или написанных по-гречески (напр., 2-я и 
3-я книги Маккавеев), подчас не без влия- 
ния греческой философской лексики 
(напр., книга Премудрости Соломона); 
они были восприняты ранними христиа- 
нами вместе с древним переводом Ветхого 
завета на греческий язык (т. н. Септуагин- 
та, выполненная иудейскими учёными 
Александрии, впоследствии отвергнутая 
синагогой) и вошли в библейский канон 
православной и католической церквей, но 
оказались исключёнными как из иудаис- 
тического, так и из протестантского кано- 
на; их принято называть девтероканони- 


н. исторические книги: Иисуса Навина, 
Судей, 1-4-я книги Царств (1-2-я книги 
Самуила и 1-2-я книги Царей), излагаю- 
щие историю Палестины по начало 6 в. до 
н. э., и сборники речей «больших» проро- 
ков — Исайи, Иеремии, Иезекииля (в пра- 
вославном и католическом каноне Библии 
также и книга Даниила) и двенадцати 
«малых» пророков; 3. «Писания», к кото- 
рым относятся Псалмы (Псалтирь), Прит- 
чи Соломона, книга Иова и т. н. Плач Ие- 

Саваоф в виде зодчего. 

Миниатюра Библии. Франция, сер. 13 в. 

Вена, Национальная библиотека. 



ческими (второканоническими). Фаза 
развития И. м., связанная с идейными 
кризисами поздней античности и перехо- 
дом к средневековью, отражена в текстах 
апокрифической апокалиптики, агады и 
предкаббалистической мистики. В апока- 
липтике особенно акцентируется тема эс- 
хатологии (напр., Апокалипсис Баруха и 
4-я книга Ездры, конец 1 в.), иногда дают- 
ся подробные сведения по мистической 
космологии, разрабатывается учение о 
мессии (книга Еноха, дошедшая - в раз- 
личных версиях, восходящих к периоду 2 
в. до н. э. - 3 в. н. э., - на эфиопском, ста- 
рославянском и древнееврейском язы- 
ках). Агада (аггада, «сказание») расцве- 
чивала библейские сюжеты более или ме- 
нее свободно измышленными назидатель- 
ными или занимательными подробностя- 
ми; она выросла из школьной раввинской 
интерпретации нарративных частей Биб- 
лии и запечатлелась в первые века нашей 
эры прежде всего в т. н. мидрашах (толко- 
ваниях на библейские тексты) и таргумах 
(парафразах библейских книг на арамейс- 
ком языке), отчасти в текстах Талмуда в 
двух его версиях - иерусалимской (воз- 
никла к 4 в.) и особенно вавилонской (за- 
вершена к концу 5 в.). Важнейшим источ- 
ником для изучения средневековой мис- 
тической традиции, представленной в 
учении каббалы, является «Книга сия- 
ния», или «Зогар» (написана на арамейс- 
ком языке в Кастилии в последней четвер- 
ти 13 в.), имеющая характерную форму 
аллегорического толкования на библейс- 
кие тексты. 

И. м. в целом — не столько мифология 
священного космоса (что характерно для 
большинства мифологических систем ми- 
ра), сколько мифология истории народа; 
поэтому для её понимания особенно важ- 
ны некоторые моменты истории народа, у 
которого она возникла. Библия и здесь яв- 
ляется важнейшим источником. Данные, 
добытые современной научной библеисти- 
кой (в частности, библейской археологи- 


Сотворение животных. Створка 
Грабовского алтаря мастера Бертрама. 
1379, Гамбург, Кунстхалле. 



=и=1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | = ИУДАИСТИЧЕСКЛЯ МИФОЛОГИЯ А ~7Э 



Всемирный потоп. Фреска Микеланджело в Сикстинской капелле Ватикана. 1508-12. 


ей), не оставляют места для гиперкрити- 
цизма, рассматривавшего чуть ли не все 
библейские имена и сюжеты как матери- 
ал чистого мифа. Разумеется, ввиду отме- 
ченной выше жанровой неоднородности 
библейской литературы соотношение ис- 
торических фактов и мифологизирующе- 
го изложения может быть различным — 
от трезвой хроникальности книг Царств 
до легенд о «праотцах» человечества; но 
даже в преданиях об Аврааме и его потом- 
ках вычленяются исторически реконстру- 
ируемые ситуации родового и семейного 
быта и т. д. 

Библейские предания отразили связь 
предков древних евреев (группы западно- 
семитских племён) с обширным культур- 
но-историческим ареалом древних циви- 
лизаций Ближнего Востока; это отрази- 
лось не только в близости многих мифоло- 
гических сюжетов, но, например, в преда- 
нии об Аврааме, выступающем в Ветхом 
завете как родоначальник не одного ев- 
рейского, но и более широкого круга се- 
митских народов, как выходец из Месопо- 
тамии, переселившийся в Ханаан по «бо- 
жественному внушению». Предки древ- 
них евреев (возможно, ими были упоми- 
наемые в ближневосточных документах 
сер. 2-го тыс. до н. э. хабиру, хапиру, апи- 
ру) — кочевники на территории госу- 
дарств Ханаана и на земле египетской 
державы, постоянно переходившие со 
своими стадами с места на место. Книга 
Бытия описывает прародителей еврейско- 
го народа именно как кочевников-ското- 
водов, лишь в редких случаях приобрета- 
ющих земельные участки (отголосок пре- 
бывания в Египте — рассказ об Иосифе и 
переселении к нему его братьев и всего ро- 
да). В 13 в. до н. э. еврейские племена, 
сплотившиеся вокруг культа Яхве и бе- 
жавшие, согласно ветхозаветному преда- 
нию, от египетского фараона, вторглись в 
Палестину. «Исход из Египта» предание 
связывает с именем Моисея — вождя, об- 
рисованного как законодатель, учащий 
народ религии Яхве, с теми её чертами, 
которые в основном принадлежат уже 


эпохе пророков (см. ниже). Реликтом ко- 
чевого быта вплоть до 10 в. до н. э. остаёт- 
ся заменявшая какое-либо неподвижное 
святилище переносная «скиния» Яхве 
(шатёр), содержавшая «ковчег завета» 
(особый ларец), с которым связывалось 
таинственное «присутствие» божества 
(ср. Шехина). Яхве воспринимался как 
племенной бог, идущий перед людьми 
племени в их странствиях и ведущий их 
войны. Вопрос о реальности божеств дру- 
гих религий пока не ставился; достаточно 
того, что они «чужие» и что поклонение 
им опасно ввиду «ревности» Яхве. 

В борьбе с оседлым местным населени- 
ем (ханаанеями) и завоевателями с запада 
(филистимлянами) сложился союз 12 пле- 
мён («колен»), принявший наименование 
«Израиль»; отголоски этих исторических 
событий - в предании о двенадцати сыно- 
вьях Иакова (как родоначальниках-эпо- 
нимах колен израильских), в рассказах о 
военных походах сменившего Моисея Ии- 
суса Навина (взятие Иерихона и др.), а за- 
тем о «судьях израильских» — Деворе, 
Иеффае, Гедеоне, а также богатыре Сам- 
соне и др. Эпоха царей Давида и Соломона 
(кон. 11 в. - ок. 928 до н. э.) - кульмина- 
ция могущества Израильско-Иудейского 
царства (централизованного государства 
типа древневосточных деспотий, пришед- 
шего на смену патриархальной военной 
демократии, управляемой шофетами — 
«судьями»). В этот период культ Яхве ло- 
кализуется и упорядочивается в Иеруса- 
лиме, где Соломон строит для него храм 
(позднее осознаваемый как единственно 
правомочное место жертвенного культа). 
В условиях, когда единое Израильско-Иу- 
дейское царство распадается (на южное, 
Иудейское, ок. 928-587 /6 с центром в Ие- 
русалиме, и северное, Израильское) и ког- 
да возрастает угроза со стороны Ассирии 
(уже в 722 уничтожившей Израильское 
царство), а затем Вавилонии, важнейшим 
фактом идейно-религиозной жизни стано- 
вится т. н. пророческое движение. Прори- 
цатели и проповедники призывают к вос- 
становлению патриархальных норм все- 


народной солидарности, к смягчению со- 
циального неравенства. Обличительная 
социальная программа пророков связыва- 
лась ими с требованием отказа от язычес- 
ких культовых традиций и от почитания 
каких-либо божеств, кроме Яхве, - так 
впервые в истории выявляется идейная 
структура (т. н. этический монотеизм), со- 
единяющая определённые социально- 
нравственные требования с притязанием 
на исключительные права одной веры 
против всех остальных. Важное значение 
имело в этом отношении обнародование в 
622 (при царе Иосии, пытавшемся частич- 
но проводить в жизнь программу проро- 
ческого движения) книги Завета, тожде- 
ственной, по-видимому, в каком-то объё- 
ме с Второзаконием и подытоживавшей 
учение пророков. Опыт жизни на чужби- 
не — в эпоху т. н. вавилонского пленения 
(после того как Иудейское царство было в 
587/6 завоёвано вавилонским царём На- 
вуходоносором II, Иерусалим и храм раз- 
рушены, а наиболее активная часть насе- 
ления выслана в Месопотамию) даёт ре- 
шающий толчок к дальнейшей кристал- 
лизации иудаистической идеологии. Ре- 
лигиозное истолкование политических и 
социальных проблем, предложенное про- 
роками, теперь становится последова- 
тельным как никогда: катастрофа интер- 
претируется как кара, наложенная Яхве 
за неверность ему, но и как обещание тем 
большей награды в будущем, если вер- 
ность будет проявлена. Мечта о возрожде- 
нии своей государственности, о восстанов- 
лении Иерусалима, о возвращении к влас- 
ти потомков Давида поднимается на мис- 
тический уровень: государственность, ко- 
торую хотят возродить, мыслится как те- 
ократическая, а царь из рода Давида — 
как мессия: общая для всех деспотий Вос- 
тока мифологизация царской власти (см. 
Царь) переплавляется в теологию «царст- 
ва божьего». За возвращением (с перехо- 
дом вавилонских владений в руки персов) 
в Палестину следует восстановление 
Иерусалима и храма («второй храм»), ко- 
торым руководят религиозные деятели 
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мировых сил добра и зла. После двух по- 
пыток сбросить иго Рима (Иудейская вой- 
на, 66-73 и восстание Бар-Кохбы, 132- 
135) иудеям под страхом смерти запреща- 
ется вступать на территорию разрушенно- 
го дотла Иерусалима. Иудейская диаспо- 
ра, рассеянная по Римской и Сасанидской 
империям (прежде всего общины в Алек- 
сандрии, Риме и Месопотамии), лишается 
объединяющего центра; это было концом 
древне-европейской культуры. 

Место И. м. среди других мифологи- 
ческих систем не вполне обычно. Анализ 
легко выявляет несколько рядов призна- 
ков, по которым она может быть сопоста- 
вима с ними. Так, большинство её цент- 
ральных тем и мотивов находит соответ- 
ствия в различных мифологиях мира, 
прежде всего в мифологиях ближневос- 
точного круга — западносемитской и шу- 
меро-аккадской, отчасти египетской, 
хеттской и др. Сами имена единого бога 
иудаизма: Яхве (Йево), Элохим или Эль 
(Илу), Эльон, «всевышний», Мелек, 
«царь» были именами богов западно-се- 
митского пантеона. Ветхозаветный рас- 
сказ о шести днях творения функциональ- 
но сопоставим с таким необходимым ком- 
понентом любой мифологической систе- 
мы, как космогонические мифы (во мно- 
гих из которых в более или менее важной 
роли выступает демиург — творец и упо- 
рядочиватель вещей). Картина исходного 
состояния мира как водного хаоса (Быт. 
1, 2) имеет аккадские параллели (см. ни- 
же — Тиамат). Мотивы «райского нача- 
ла» путей человечества (золотого века), 
нарушенного приходом в мир зла (см. 
«Грехопадение»), самого Эдема как бла- 
женного места на земле (наподобие остро- 
ва Тильмун в шумеро-аккадекой мифоло- 
гии и т. п.), наконец, мирового древа (на- 
меченного в Библии в двух вариантах — 
как древо жизни и как древо познания 
добра и зла) присутствуют в самых раз- 
личных мифологических системах. Осо- 
бенно много параллелей представляет 
разработка весьма важного для мифоло- 
гических систем Месопотамии и отчасти 

Жертвоприношение Авраама. 

Мозаика из синагоги в Бет-Алъфе. 6 в. 


Авраам и три ангела. 

Жертвоприношение 

Авраама. 

Рельеф восточных 
дверей баптистерия 
работы Л. Гиберти. 
Ок. 1429. Флоренция. 


Авраам и три ангела. Жертвоприношение Авраама. 
Мозаика. 532—547. Равенна, церковь Сан-Витале. 


Эзра (Ездра) и Неемия, преданные делу 
всеохватывающей системы заповедей и 
запретов, регламентирующие жизнь «на- 
рода божьего» до мелочей. Включение Па- 
лестины в состав персидской державы 
Ахеменидов (6—5 вв.), как и ранее пребы- 
вание в «вавилонском плену», сопровож- 
дается воздействием зороастризма (в сво- 
ём этическом пафосе и в мессианских мо- 
тивах родственного библейской вере, хотя 
отличающегося от неё своим принципи- 
альным дуализмом), в том числе зороаст- 
рийской мифологии (по-видимому, в пред- 
ставлениях об ангелах и др.). Именно к 
послепленному периоду относится редак- 
тирование и объединение в один сборник 
первых пяти книг Ветхого завета (предп- 
ринятое в 5 в. до н. э. Ездрой), что было 
важным шагом на пути становления Биб- 
лии как канона и иудаизма как религии Пи- 
сания с соответствующими мифологичес- 
кими мотивами (следующие наиболее важ- 
ные этапы канонизации - 1 и 6-9 вв. н. э.). 


Из последую- 
щей истории ев- 
рейского народа 
для дальнейшего 
формирования ре- 
лигиозно-мифоло- 
гических предста- 
влений иудаизма 
особенно важны: 
вхождение Палес- 
тины (завоёванной 
в 4 в. до н. э. Алек- 
сандром Македон- 
ским) в круг зе- 
мель эллинской 
цивилизации, соп- 
ровождавшееся от- 
казом верхушки иудейского общества от 
обычаев, освящённых авторитетом Яхве, 
и принятием ею греческих норм поведе- 
ния и культуры (процесс, активно поощ- 
рявшийся македонскими царями Сирии 
из династии Селевкидов, особенно Антио- 
хом IV, 175-163, перешедшим к репрес- 
сиям против ревнителей иудейской веры); 
повстанческое движение во главе с Иудой 
Маккавеем, приведшее к установлению в 
142 временной независимости Иудеи; 
римская оккупация (с 63 до н. э.). В круг 
представлений иудейской веры и мифа 
входят мотивы мученичества, требующе- 
го награды по воскресении мёртвых (уже 
в книге Даниила - последней по времени 
составления, 2 в. до н. э., - книге Ветхого 
завета, которая является ранним произведе- 
нием, созданным в жанре апокалиптики). 

Ессеи (к которым принадлежала общи- 
на Кумрана) в безбрачии, аскезе и пустын- 
ножительстве искали духовную подготов- 
ку к близкой эсхатологической схватке 
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Исход из Египта и переход через Красное море. Фреска К. Розелли. 1508. 
Ватикан, Сикстинская капелла. 


восточного Средиземноморья мотива по- 
топа: роль Ноя соответствует роли шуме- 
ро-аккадского Зиусудры (Ут-напишти), 
греческого Девкалиона и т. п., повторяют- 
ся мотивы предупреждения от божества; 
строительства ковчега; высылания на раз- 
ведку птиц; жертвы по окончании потопа. 
Можно найти в библейских преданиях и 
модификацию близнечных мифов (преда- 
ния об Авеле и Каине, об Иакове и Исаве). 
И. м. знает персонажей, обычных для дру- 
гих мифологических систем. К ним отно- 
сятся, например, родоначальники (рода 
человеческого, как Адам и Ной; групп на- 
родов, как Сим, Хам и Иафет; отдельных 
народов, как Измаил, Исав, все прароди- 
тели еврейского народа — Авраам и его 
потомки; племён, как двенадцать сыно- 
вей Иакова; социальных групп, как Аа- 
рон, прародитель священнической кас- 
ты), иногда эпонимы (например, Иаван, 
сын Иафета, предок ионийцев, Ханаан, 
сын Хама, и Аморрей, сын Ханаана, соот- 
ветственно родоначальники ханаанейцев 

Моисей получает завет на горе Синай. Миниа- 
тюра из византийской «Библии Льва». 10 в. 

Рим, библиотека Ватикана. 


и амореев, Элам, Ассур и Арам, сын Сима 
- как родоначальники эламитов, ассирий- 
цев и арамейцев и т. д.) со своими разветв- 
лёнными генеалогиями (нередко данны- 
ми в различных вариантах). Наконец, на 
периферии И. м. мы регулярно встречаем 
предания, носящие этиологический ха- 
рактер (см. Этиологические мифы). Так, 
рассказ о борьбе Иакова с богом объясняет 
сразу: этноним Израиль, топоним Пенуэл 
и запрет употребления в пищу «жилы, ко- 
торая в составе бедра» (Быт. 32, 32). 
Очень многие добавления и вставки к са- 
мым различным повествованиям истолко- 
вывают (обычно в духе народной этимоло- 
гии) ставшую непонятной топонимику и 
ономастику. 

Однако И. м. и религия в сложном, 
длительном и противоречивом процессе 
своего отделения от общих западносеми- 
тских религиозно-мифологических предс- 
тавлений, а с ними и от всякого «язычест- 
ва» вообще, выработала и развила догма- 
тически закреплённый впоследствии но- 
вый тип общественного сознания, отлич- 
ный от мифологических систем других 
народов восточного Средиземноморья. 
Это особенно явно выступает именно тог- 
да, когда библейский миф берёт самые 
традиционные мифологические мотивы, 
перестраивая их внутреннюю структуру и 
меняя их смысл на противоположный. 
Яркий пример - обращение с мотивом рож- 
дения героев от соития «сыновей божиих» 
с «дочерями человеческими» (Быт. 6, 1- 
4). Именно так рождаются герои в гречес- 
кой мифологии (например, Геракл, Ми- 
нос, Тесей) и других типологически сход- 
ных мифологиях (например, Ромул и 
Рем, Сервий Туллий, Кухулин), где полу- 
божественная порода великих воинов и 
основателей династий - предмет прекло- 
нения. Библия тоже говорит о рождении 
«исполинов» и «мужей славы издревле» 
от неземных соитий, но для неё блуд ан- 
гельских существ (какими только и могут 
быть в монотеистической системе «сыны 
божьи») с земными женщинами, как и 
рождение исполинов, суть события безус- 
ловно недолжные, нарушение установ- 
ленной Яхве меры, причина «развраще- 
ния человеков на земле» (6, 5) и следую- 


щих за ним кар — сначала укорочения че- 
ловеческого века (ведь библейские «пат- 
риархи» наделены если не бессмертием, 
утраченным родом человеческим в ре- 
зультате «грехопадения», то сверхъесте- 
ственным долголетием), а потом и потопа. 
Иногда отталкивание Библии от традици- 
онно-мифологического способа объяснять 
мир сказывается в самой лексике. Так, в 
заключение рассказа о сотворении мира 
говорится, что это «родословие» (евр. ію1 е - 
скгЬ, в синодальном переводе «происхож- 
дение») неба и земли, но родословие «при 
сотворении их» (2, 4). Слово «родословие» 
направляет нас к обычному в мифологии 
изложению космогонии как теогонии, 
как космической череды божественных 
соитий и зачатий. Но здесь как бы сказа- 
но: вот как были порождены небо и земля, 
а именно так, что они вообще не были по- 
рождены, но напротив того, сотворены. 
Вообще библейский рассказ о сотворении 
мира отличается от других космогоничес- 
ких мифов не столько тем, что в нём есть, 
сколько тем, чего в нём нет — строжай- 
шим элиминированием мотивов демиур- 
гического брака и демиургической битвы 
(последний мотив в редуцированном виде 
появляется лишь в поэтической метафо- 
рике некоторых периферийных текстов, 
например, мифологический мотив деми- 
ургического поединка бога с чудовищем - 
Иов 7, 12; 26, 12; Пс. 73/74, 13-14 и др.; 
см. также Левиафан; ср. аккадский миф о 
борьбе (Мардука с Тиамат). «Бездна» 
(■Иют), на которой «в начале» лежала ть- 
ма (Быт. 1, 2), недаром созвучна с именем 
Тиамат; но в отличие от Тиамат она безоб- 
разна, безымянна, безлична и пассивна. У 
Яхве нет антагониста, какого имеют не 
только демиурги более далёких от моноте- 
изма мифологий, но и иранский Ахура- 
мазда в лице Ахримана; все противоречия 
бытия восходят к нему как единственной 
творческой причине — «Создающий свет и 
творящий тьму, делающий мир и произ- 
водящий бедствия - я, Яхве, делающий 
всё это» (Ис. 45,7- едва ли не прямое воз- 
ражение на дуализм зороастрийской ми- 
фологии). Мир во всей своей совокупности 
сотворен десятью речениями Яхве (Быт. 1 
- 3, 6, 9, 11, 14, 20, 22, 24, 26, 28), соотве- 
тствующими десяти заповедям божьего 
закона (Исх. 20, 2-17), так что ближай- 
шую аналогию сотворению мира предс- 
тавляет не брак и порождение, не битва, 
даже не работа мастера над изделием (хо- 
тя эта метафора применена в Иерем. 18, 2 
-6, где творение Яхве сравнивается с гли- 
ной в руке горшечника), но суверенное из- 
рекание законов законодателем. Конечно, 
доктрина о сотворении мира богом «из ни- 
чего» - поздний догмат (сформулирован- 
ный в пределах библейской литературы 
лишь во 2-й книге Маккавеев 7, 28, т. е. во 
2 в. до н. э.); однако конкретно-мифологи- 
ческая образность первой главы книги 
Бытия в смысловом отношении ближе к 
этому догмату, чем к параллельным ми- 
фологическим версиям. То же можно ска- 
зать и о других центральных темах и мо- 
тивах И. м. Так, в рассказе о «грехопаде- 
нии» идея табу, с нарушением которого 
связана утрата первоначальной гармо- 
нии, выставлена особенно чётко и для это- 
го освобождена от всякой расцвечиваю- 
щей детализации: поэтика мифа прибли- 
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жается к поэтике притчи. По шумеро-ак- 
кадской версии рассказа о потопе, это 
бедствие вызвано тем, что люди очень шу- 
мели и мешали богам спать; в эпосе о 
Гильгамеше рисуется, как боги не могут 
сговориться между собой, во время потопа 
дрожат, подобно псам, а после слетаются 
на запах жертвоприношения Ут-напиш- 
ти, подобно мухам. Тема библейского рас- 
сказа — правосудный гнев Яхве, который 
властно карает «развращение человеков 
на земле» и милосердно спасает праведни- 
ка. Но среди центральных тем И. м. есть и 
такие, которые должны быть признаны 
специфическими. Такова (не только и не 
столько сама по себе, сколько в совокуп- 
ности своих функциональных связей и 
смысловых нагрузок) тема исхода из 
Египта. В любой мифологической системе 
может быть сколько угодно рассказов о 
том, как бог при определённых обстоя- 
тельствах помог своему народу; но ни 
один из этих рассказов не становился ни 
центральным критерием для суждения о 
самой сущности этого бога (между тем как 
Яхве может быть чуть ли не формально 
дефинирован как бог, осуществивший ис- 
ход, -ср.Пс. 77/78и особенно «исповеда- 
ние веры» Втор. 26, 5-9), ни центральным 
символом для выражения самой сущнос- 
ти верующего в этого бога человека (см. 
ниже). Причина в том, что тема исхода 
становится материализацией темы «заве- 
та» (Ъ е гШі, «союз», «договор») между Ях- 
ве и его народом, темы, на службу кото- 
рой в Библии поставлены все другие темы 
и мотивы, от самых важных до самых пе- 
риферийных. Библейское употребление 
этиологической топики тоже специфично 
постольку, поскольку подчинено истолко- 
ванию всей истории мироздания, челове- 
чества и народа в духе «завета» . 

Чтобы понять значение идеи «завета», 
следует обратить внимание на особен- 
ность образа божества в И. м. Если каж- 
дый бог Египта или Месопотамии, Хана- 
ана или Греции имеет свою «биографию», 
т. е. историю своего происхождения (гене- 
алогию, играющую столь важную роль, 
например, у Гесиода), браков, подвигов, 
побед и страданий («страстей»), то у Яхве 
ничего подобного нет, причём не просто 
нет, но быть не может, и эта принципи- 
альная невозможность подчёркивается в 
текстах вновь и вновь (уже в постбиблейс- 
ких текстах один мидраш в насмешку над 
фараоном заставляет его задавать вопро- 
сы о Яхве: молод ли он? стар ли он? сколь- 
ко городов он победил?; соль рассказа — в 
полной неприменимости таких вопросов к 
объекту, а косвенно — в несовместимости 
двух типов мифа). Не имея «биографии», 
Яхве совершенно логично не имеет и порт- 
рета. Лишь на периферии библейской по- 
эзии возможны реминисценции западно- 
семитского (угаритского) образа бога-гро- 
мовника (Алиййану-Балу) как наездника 
туч (в синодальном переводе — «шествую- 
щего на небесах», Пс. 67/68, 5 и 34); но 
этот образ дан лишь на правах метафоры и 
заимствован из иного мифологического 
круга. Для И. м. специфично иное отно- 
шение к своему центральному персонажу: 
« ...говорил Яхве к вам из среды огня; глас 
слов вы слышали, но образа не видели, а 
только глас; ...твёрдо держите в душах ва- 
ших, что вы не видели никакого образа в 


тот день, когда говорил к вам Яхве на Хо- 
риве из среды огня, — дабы вы не развра- 
тились и не сделали себе изваяний» (Втор. 
4, 12 и 15-16). Наглядность обычного ми- 
фа и овеществляющая эту наглядность 
пластика «кумира» отвергнуты как одно 
и то же «развращение». С Яхве можно 
вступить в общение, повинуясь или не по- 
винуясь его «гласу», но его нельзя уви- 
деть и изобразить; если мифологические 
тексты, как правило, охотно говорят о бо- 
гах в третьем лице, рассказывая о них или 
даже описывая их, то для Библии харак- 
терна не речь о Яхве, но речь к Яхве и речь 
от имени Яхве. 

Разумеется, миф «священной исто- 
рии» генетически не мог не быть связан с 
материалом мифа природы. Ярость Яхве 
может обернуться пыланием совершенно 
физического огня: «Яхве был разгневан, 
его гнев воспылал, и огонь Яхве возгорел- 
ся среди них, и пожрал край стана» (Чис. 
11, 1). Во время явления Яхве Моисею на 
Синае от горы идёт дым, как от печи (Исх. 
19, 18). «Дух» Яхве (см. Дух святой) мо- 
жет выразиться как стихия ветра, поры- 
вом подхватывающего стаю перепелов 
(Чис. 11, 31). «Глас» Яхве, которого надо 
слушаться, описывается как самый насто- 
ящий гром (Пс. 28/29, где немалое внима- 
ние уделено последствиям этого грома в 
мире природы). Было бы грубым наруше- 
нием историзма понимать эти стихийные 
черты самообнаружений Яхве как прос- 
тую метафору для «чисто» трансцендент- 
ного содержания; но не меньшей ошибкой 
было бы сводить к ним образ в целом. В 
конце концов, связь образа Яхве (и обра- 
зов его ангелов, — Пс. 103/104, 4) со сти- 
хиями огня и ветра, которые наиболее ди- 
намичны и наименее вещественны, не от- 
рицает, а наглядно утверждает внепри- 
родную, волевую доминанту И. м. Напро- 
тив, тяжкая косность земли дальше от 
этой доминанты, и поэтому у Яхве нет на 
земле места, с которым он был бы природ- 
но связан, — в отличие от западносемитс- 
ких локальных ваалов, самые имена кото- 
рых включали обозначение принадлежа- 
щей им местности (Ваал Пеор, «хозяин 
Пеора», Мелькарт, «царь города»). И у 
Яхве есть святые места, по преимуществу 
нежилые, бесплодные горы; свята и пус- 
тыня, в отличие от плодородных земель, 
присвоенных ваалами; но библейские 
тексты упорно подчёркивают, что Яхве не 
привязан к этим локальным объектам. Он 
— скиталец, свободно проходящий сквозь 
все пространства и по сути своей «не вме- 
щаемый небом и землёй» (2 Парал. 6, 18 и 
др.): «вот, он пройдёт предо мной, и не 
увижу его, пронесётся, и не замечу его» 
(Иов 9, 11). Бытовой опорой для таких 
представлений был кочевой образ жизни, 
когда-то присущий предкам древних ев- 
реев, а позднее — многочисленные пересе- 
ления, «пленения» и изгнания. Однако 
для того чтобы образ бога-странника, не 
вмещаемого физическим космосом, был 
представлен с такой последовательно- 
стью, необходимы были наряду с бытовы- 
ми особые идейно-исторические предпо- 
сылки. Характерно, что Яхве вновь и 
вновь требует от своих избранников, что- 
бы они, вступив в общение с ним, прежде 
всего «выходили» в неизвестность из того 
места, где они были укоренены в родовой 


жизни: так он поступает с Авраамом, а за- 
тем и со всем еврейским народом, кото- 
рый понуждает к исходу из Египта. Этот 
мотив «выхода» имеет значение центра- 
льного символа: человек и народ должны 
«выйти» из инерции своего существова- 
ния, чтобы «ходить пред Яхве» (ср. Быт. 
17, 1). Судьба часто мучительной приз- 
ванности, постигающая всякого рода ша- 
манов, прорицателей и т. п. (ср. библейс- 
ких пророков), вообще людей исключи- 
тельных, играет здесь роль парадигмы 
судьбы народа в целом. Ибо если бог на 
своём собственном божественном уровне 
бытия не имеет партнёров — ни друга, ни 
антагониста, ни супруги, — то его партнё- 
ром оказывается человек или совокуп- 
ность людей. С ним разыгрывается драма 
деяний и страданий божества, и ему дос- 
таются все перечисленные роли: как вер- 
ный партнёр «завета» с Яхве человек есть 
«друг» Яхве (традиционный эпитет Авра- 
ама), его «домочадец», дружинник, кото- 
рый должен приходить «на помощь» Яхве 
(Суд. 5, 23), вести под водительством Яхве 
его, Яхве, войны (Чис. 21, 14 упоминает 
утраченную Книгу войн Яхве); как от- 
ступник и противоборник «завета» и 
«царства божия» человек есть антагонист 
Яхве. Наконец, община в целом оказыва- 
ется перед лицом Яхве его «супругой» 
(напр., Иерем. 1, 2; 3, 1-20; Иезек. 16, 3- 
63) — поклонение иным богам постоянно 
обозначается у пророков как нарушение 
брачной верности. Так мотив священного 
брака, обычно стоящий в центре мифоло- 
гии природы, имеющий горизонтальную 
структуру (бог - богиня), в И. м. переме- 
щён в центр мифологии священной исто- 
рии и получает вертикальную структуру 
(бог — люди); вся энергия, изливавшаяся в 
акте оплодотворения весеннего расцвета, 
направляется теперь на совокупность свя- 
щенного народа, как благословение люб- 
ви и ярость ревности. Поэтому Яхве при 
всей своей грозной внемирности, или, вер- 
нее, именно благодаря ей, гораздо ближе 
к человеку, чем антропоморфные боги 
древнегреческой мифологии. Он ревниво 
и настойчиво требует от человека именно 
любви (ср., например, Иис. Нав. 22, 5). У 
Яхве в конце концов только одна цель, 
единственная, как он сам: найти человека 
в послушании и преданности себе. Пол- 
новластного обладания «небесами и зем- 
лёй» ему недостаточно. Только в людях 
Яхве может «прославиться». В мидраше 
на Пс. 122/123 библейские тексты истол- 
кованы следующим образом: «Вы мои 
свидетели, - говорит Яхве, - и я Бог» (Ис. 
43, 12), т. е., если вы мои свидетели, я бог, 
а если вы не мои свидетели, я как бы не 
бог « ...К тебе я поднимаю глаза, о ты, вос- 
седающий на небесах» (Пс. 122/123, 1); 
это означает, что если бы я не поднимал 
глаз, ты не восседал бы в небесах» . Чтобы 
иметь «свидетелей», Яхве избирает себе 
отдельных избранников и целый народ, 
причём избирает по свободному произво- 
лению. В других системах отношения 
между народом и его богом не таковы: 
Мардук - за вавилонян, Амон - за жите- 
лей Фив и вообще за египтян, Афина - за 
афинян и вообще за греков, все они - про- 
тив чужаков, но не потому, что они избра- 
ли свои народы, а в силу некой естествен- 
ной принадлежности. 
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Из этого ощущения свободы и косми- 
ческой важности выбора богом человека, 
принимающего «завет», вытекает мисти- 
ческий историзм этой мифологии. Так, в 
книге Бытия многократно повторяются 
благословения и обещания, даваемые Ях- 
ве Аврааму и его потомкам, в силу чего 
возникает образ неуклонно растущей сум- 
мы божественных гарантий будущего бла- 
га. Эта идея поступательного движения и 
соединяет разрозненные повествования 
разновременных книг библейского кано- 
на в единый религиозно-исторический 
эпос. В Библии господствует длящийся 
ритм исторического движения, которое не 
может замкнуться и каждое звено которо- 
го (например, новеллы об Иосифе или о 
Руфи) получает свой окончательный 
смысл лишь по связи со всеми остальны- 
ми. Со временем этот мистический исто- 
ризм выступает всё отчётливее и созна- 
тельнее; кульминации историзм достига- 
ет в пророческих и особенно апокалипти- 
ческих текстах. 

Таковы центральные темы, заданные 
уже в Ветхом завете и составившие основу 
религиозно-мифологических представле- 
ний иудаизма. Они дополнялись иными 
темами и мотивами, чуть намеченными 
или вообще отсутствующими в Библии, 
но развивавшимися в послебиблейские 
эпохи. Разработка этой топики была троя- 
кой: в раввинистической учёности Талму- 
да и мидрашей, в полуортодоксальной и 
внеортодоксальной мистической среде и, 
наконец, в народных поверьях. Именно 
здесь на периферии, принципиальная 
«антимифо логичность», отмечающая И. 
м. в центре (И. м. по отношению к «клас- 
сическим» образцам мифов знаменует на- 
чало процесса демифологизации), уравно- 
вешивается большим простором для ми- 
фотворчества в собственном смысле. 

Потусторонности, запредельности бо- 
га, провозглашённой иудаизмом, на пери- 
ферии противопоставляется его «посюсто- 
роннее» присутствие, не только материа- 
лизующееся, но и отделяющееся от него 
самого, а потому становящееся возмож- 
ным объектом теургических или просто 
магических операций. Это присутствие — 
Шехина, превращающаяся у каббалистов 
в женскую ипостась самого Яхве, разлу- 
чённую с ним в космической муке изгна- 
ния и имеющую воссоединиться с ним в 
эсхатологическом событии избавления 
(гностико-манихейский мотив, наложен- 
ный на психологию средневековой ев- 
рейской диаспоры). Это «заповедное имя» 
Яхве — необыкновенно популярный и ус- 
тойчивый мотив И. м., благодаря которо- 
му в средневековье и позднее прослежива- 
ются архаичные представления (выявлен- 
ные, например, в египетской мифологии) 
о том, что знание имени божества даёт ма- 
гическую власть над самим божеством. 
«Заповедное имя» иногда отождествля- 
лось с тетраграмматоном, т. е. табуиро- 
ванным именем «Яхве», звучание которо- 
го было забыто; его представляли себе и 
как иное, совершенно неведомое речение. 
Овладев именем, можно овладеть прерога- 
тивой бога — способностью созидать жи- 
вое: так, в легендах о големе «заповедное 
имя» , начертанное на лбу глиняного исту- 
кана, животворит его, как Яхве оживил 
некогда созданного из глины Адама. «Чу- 


дотворец», т. е. наполовину святой, напо- 
ловину мастер белой магии особого рода, 
каким его рисуют многочисленные рас- 
сказы о каббалистах и о хасидских цади- 
ках, назывался «баалшем», т. е. «хозяин 
имени» (ср. прозвище Бешта, основателя 
хасидизма, 18 в.). 

Эта линия прослеживается на протя- 
жении тысячелетий: магические дейст- 
вия с именем бога запрещены ещё в ветхо- 
заветной книге Исхода (20, 7), но они рас- 
цвели пышным цветом на исходе антич- 
ности и не переставали стоять в центре на- 
родных поверий в средние века и позднее. 
Ибо мифологема имени служила тому, 
чтобы впустить через потайной ход из- 
гнанные языческие представления о воз- 
можности для смертного получить власть 
над богом. К этому же ряду относится по- 
нятие «славы божьей», т. е. самообнару- 
жения, самораскрытия сокровенного бо- 
га. Отправную точку для размышлений и 
фантазий на эту тему искали в начале 
книги Иезекииля (меркава, т. е. престол- 
колесница Яхве, описанная в этом биб- 
лейском тексте, стала излюбленным сим- 
волом таинственного мира «славы»). Ми- 
фологическое воображение стремилось 
выделить и классифицировать различные 
уровни, сферы или духовные простран- 
ства «славы». Мистическая литература 
поздней античности и раннего средневе- 
ковья любит образ небесного дворца или 
конгломерата семи дворцов с бесконечны- 
ми переходами от одних залов или покоев 
(хехалот) к другим; каждый раз на пороге 
стоит стража, строго проверяющая досто- 
инство пропускаемого. Все чувственные 
черты этой мифологемы явно навеяны 
придворным бытом сасанидского Ирана, 
Византии, Халифата и т. п. Другой способ 
классификации — выделение десяти се- 
фирот (представляющее аналогию вычле- 
нению эонов внутри плеромы в гностициз- 
ме); оно было особенно характерно для 
каббалы, но ещё ранее, в трактате «Сефер 
йецира» («Книга творения», между 3 и 6 
вв.) было соединено с доктриной о косми- 
ческом смысле 22 букв еврейского алфа- 
вита: 10+22 дают «32 сокровенных пути 
премудрости» (см. София), из которых 
Яхве построил всё сущее. Мистика букв, 
каждой из которых придан троякий 
смысл - в мире людей, в мире звёзд и пла- 
нет, в ритме времён года, специфична для 
И. м., дающей Торе именно как книге, 
как написанному тексту ранг космичес- 
кой парадигмы. Обособление ступеней 
«славы», таким образом, переходит в кос- 
мологию, детализируемую впервые имен- 
но в послебиблейских текстах. Так, предс- 
тавлению о семи дворцах небес, рисующе- 
му мистический маршрут души, восходя- 
щей к богу, отвечает более материальное 
представление о семи небесах, каждое из 
которых имеет фиксированную функцию 
о «хозяйстве» Яхве (напр., Билон - под- 
нимающийся и опускающийся над солн- 
цем занавес, Ракиа — «твердь», к которой 
прикреплено солнце, Маком — «вмести- 
лище», т. е. кладовая града и дождя, сне- 
га и тумана, и т. п.). На седьмом небе до- 
жидаются своего воплощения души не- 
рождённых. Идея предсуществования че- 
ловеческих душ, соединяющихся с телом 
в момент зачатия или после него, не толь- 
ко не чужда послебиблейской И. м., но и 


дополняется у мистиков представления- 
ми о перевоплощениях душ. И. м. в своей 
ветхозаветной стадии проявляла необыч- 
ное отсутствие интереса к индивидуаль- 
ной эсхатологии: загробная участь предс- 
тавлялась как полунебытие в шеоле, без 
радостей и без острых мучений (ср. Аид у 
Гомера), в окончательной отлучённости 
от бога (напр., Пс. 6, 6; 87 /88, 11). В элли- 
нистическую эпоху в И. м. входит предс- 
тавление (долго ещё вызывавшее споры в 
кругах иудейских теологов разного толка) 
о воскресении мёртвых и суде над ними, 
когда праведные будут приняты в царство 
мессии, а грешные отвергнуты. Здесь, од- 
нако, речь ещё шла не о загробной жизни 
в узком смысле, т. е. не о рае или аде для 
отрешённой от тела души, но о преобра- 
жении всего мира, входящего в своё новое 
состояние, и о блаженстве или погибели 
для души, воссоединившейся со своим те- 
лом. Именно эти чаяния, в которых инди- 
видуальная эсхатология была соединена с 
космической эсхатологией и строго под- 
чинена ей, были восприняты ранним 
христианством. Впоследствии, однако, И. 
м. проходит эволюцию, аналогичную той, 
которую прошла христианская мифоло- 
гия; конвергенция обеих этих мифоло- 
гий, а также мусульманской мифологии 
приводит к переносу внимания на немед- 
ленную посмертную участь души, отходя- 
щей или к престолу Яхве, или в ад (хотя 
представление о страшном суде в конце 
времён остаётся). Детализация системы 
наказаний в аду, совершенно чуждая Биб- 
лии и не так уж далеко зашедшая в талму- 
дическо-мидрашистской литературе, до- 
ведена до предела лишь на исходе средне- 
вековья («Розга наставления»). Но косми- 
ческая и «общенародная» эсхатология, 
столь специфичная для И. м., сохраняет 
свое значение. Следует отметить после- 
библейскую разработку образа мессии и 
картин мессианского времени (здесь И. м. 
указывала путь таким созданиям мусуль- 
манской мифологии, как махди, «сокры- 
тый имам» шиитов ит.п.). В средние века 
ещё острее, чем во времена «вавилонского 
пленения», понятие «изгнания», преодо- 
леваемого в эсхатологической перспекти- 
ве, становится центральной религиозно- 
мировоззренческой категорией. С талму- 
дических времён циркулируют слухи о 
локализуемой то там, то здесь праведной 
стране, в которой на берегах реки Самба- 
тион в независимости и древней чистоте 
веры и обычая живут потомки «колен Из- 
раилевых» (кроме колен Иуды и Вениа- 
мина, от которых, как предполагалось, 
только и происходят евреи диаспоры); в 
контексте И. м. подобные представления 
выступали как антитеза «изгнания» и как 
предвосхищение мессианского времени. 
Сюда же относится мифологизация обра- 
зов Палестины и Иерусалима, представ- 
ляющихся земными эквивалентами и со- 
ответствиями горнего мира «славы». 

Персонифицируется «слава» в анге- 
лах. Детализация учения об ангелах (их 
имена, отчасти используемые в магичес- 
ких целях, например на амулетах; субс- 
танция света или огненной, вихревой и 
водной стихии, из которой они сотворены, 
ит. п.) тоже разрабатывается именно пос- 
лебиблейской стадией И. м. Талмуд опи- 
сывает могущество ангелов, но предосте- 
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регает от смешения их с самим Яхве. Ан- 
гелам противостоят смутные образы демо- 
нологических суеверий - Асмодей, Лилит 
и другие женские демоны, подобно ей соб- 
лазнительные для мужчин и губительные 
для рожениц и младенцев, как Аграт Бат- 
Махлат, Наама и т. п. (ср. в той же роли 
Ламию греческой мифологии); сюда же 
относятся болезнетворные духи, специа- 
лизировавшиеся на особых родах недугов 
(Шаврири, Руах Церада, Бен-Темальйон 
ит. п.). Представления И. м. об ангелах и 
демонах в наибольшей степени сопостави- 
мы с образами зороастрийской мифоло- 
гии: семь архангелов - с семью амеша 
спента, сатана - с Ангро-Майнью и т. д. 
Раввинистическая традиция довольно хо- 
лодно относилась к рассказам об этих су- 
ществах, но в быту страх перед ними иг- 
рал большую роль: так, от 17 таммуза до 9 
аба по еврейскому календарю следовало 
остерегаться встречи с Кетебом Мерири — 
демоном с головой телёнка, с вращающи- 
мися рогами и единственным глазом в 
груди. 

Мистическая литература, испытавшая 
влияние иранской и особенно гностичес- 
кой мифологии, а также греческой идеа- 
листической философии (пифагореизма, 
платонизма, неоплатонизма) и внекон- 
фессионального «тайноведения» (астро- 
логии, алхимии, физиогномики, наукооб- 
разной магии) и находившаяся в тесных 
отношениях с апокалиптикой, была по- 
дозрительной для ревнителей ортодок- 
сии, но она определяла представления, 
фольклорные мотивы, бытовые поверья, 
философскую мысль носителей иудаисти- 
ческой традиции на многие века, возрож- 
даясь в каббале и близких направлениях 
иудаизма. 

С. С. Аверинцев. 

Каббала (предание), сформировавшая- 
ся как эзотерическое мистическое учение 
в 13 в. в Испании и получившая распрост- 
ранение в средневековой Европе, развива- 
ет, с добавлением многообразных элемен- 
тов неоплатонизма и гностицизма, заим- 
ствуемых из средневековой еврейской и 
арабской философии и частично разбро- 
санных в Талмуде, более ранние направ- 
ления иудейской мистики. Бог понимает- 
ся в каббалистической философско-мифо- 
логической системе как абсолютно беска- 
чественная и неопределимая беспредель- 
ность — Эн-соф («бесконечное»), как ра- 
дикальное отрицание всего предметного 
(«Не» , по терминологии священной книги 
каббалистов «Зогар»). Эн-соф не может, 
не ограничивая и не изменяя себя, непос- 
редственно создать конечный мир, поэто- 
му между Эн-соф и сотворенным миром 
устанавливаются десять посредствующих 
творческих сил — сефирот, первая из ко- 
торых происходит непосредственно от бо- 
га путём эманации и творит вторую, вто- 
рая третью и т. д. До сотворения мира бог, 
будучи непознаваемым, как бы не сущест- 
вовал, явившись в акте творения через 
субстанцию сефирот, из которых проис- 
тёк чувственный мир. Так, стараясь раз- 
решить парадокс трансцендентности Эн- 
соф и его единства с миром, каббала ста- 
вит на место представления о сотворении 
мира учение об эманации. 

«Зогар» аллегорически толкует тексты 
Ветхого завета (Авраам и Сарра — это ма- 


терия и форма вещей, фараон — дурное 
волнение, Египет — тело, Моисей — бо- 
жественный дух и т. д.), вводит специфи- 
ческую терминологию в наименовании бо- 
га и высших духовных субстанций, нап- 
ример «святой старец», «отец», «мать», 
«первочеловек», «невеста», «длинный и 
короткий лик» и т. д. В каббалу (видимо, 
под влиянием гностических и неомани- 
хейских верований) проникают элементы 
дуализма. Согласно «Зогару», душа чело- 
века находится не только под влиянием 
творческих сил, чистых божественных се- 
фирот: под царством светлых духов поме- 
щается тёмное царство злых духов, демо- 
нов, разрушительных сил, завлекающих 
душу человека в свои сети. Каббала разви- 
вает весьма далеко ушедшее от библейс- 
кой мифологии учение о душе и загробной 
жизни как о метампсихозе (переселении 
душ): по окончании земной жизни челове- 
ческая душа, сохранившая свою чистоту, 
поднимается в царство вечных духов, ду- 
ша же, осквернённая грехами, переселя- 
ется в тело другого новорождённого или 
даже в животное и пребывает в земной 
оболочке, пока не искупит своих грехов. 
«Зогар» описывает в фантастических кар- 
тинах наготу души, рай и ад, часто оста- 
навливается на мрачной стороне жизни, 
её порочных аспектах. Позже к этому до- 
бавляется вполне гностическое по своему 
духу (в отличие от иудео-христианской 
идеи спасения мира) учение о том, что 
после грехопадения в мире образовалась 
смесь добра и зла, из которых первое воп- 
лощено в Адаме, а второе в Каине; цель 
человеческой жизни — подвигами веры и 
усовершенствованием души собрать и воз- 
нести к «первоисточнику» заключённые 
во мраке зла «божественные искры». 
Позднейшая каббалистическая теория 
выводит испорченность мира из чрезмер- 
ного разлития в мире божественного нача- 
ла: мир не мог вместить всю полноту по- 
следнего - возник беспорядок, доброе и 
злое перемешалось, и зло взяло верх над 
добром. Наступление мессианского време- 
ни как идеального мира совершенства, 
который не мог построить сам бог, кабба- 
ла связывает с необходимостью «очище- 
ния душ» (чему и способствует их пересе- 
ление). Именно эсхатологическими и мес- 
сианскими ожиданиями стимулируется 
дальнейшее развитие каббалистической 
мифологии в русле т. н. практической 
каббалы, основанной на вере в то, что при 
помощи специальных ритуалов, молитв и 
внутренних волевых актов человек может 
активно вмешиваться в божественно-кос- 
мический процесс истории (например, 
приближать пришествие мессии). Вселен- 
ная уподобляется гигантской висячей це- 
пи, у которой движения нижнего звена 
(на земле) отзываются на звеньях, нахо- 
дящихся наверху, или дереву (тип миро- 
вого древа), чьи корни образуют духов- 
ный мир сефирот; существование нитей 
между различными мирами позволяет 
воздействовать на любую из сефирот. Че- 
ловеческая душа, будучи обитательницей 
высшего мира, находится в связи со всеми 
сефирот и может воздействовать на них и 
на само божество. Более того, прообраз со- 
вершенного человека (Адам Кадмон), рас- 
сматриваемый как сумма всех десяти се- 
фирот, занимает центральное место в ми- 


роздании и призван играть в нём исклю- 
чительную роль. Человек сам воздейству- 
ет на высшие сферы и на весь мир — каж- 
дый добрый поступок влияет на излияние 
света из Эн-соф в сефирот. В кружке каб- 
балистов, обосновавшемся в 16 в. в Палес- 
тине как уголке земли, откуда будто бы 
легче воздействовать на «высшие сферы» 
и таким образом влиять на приближение 
мессианского времени, преобладание по- 
лучает магическая сторона практической 
каббалы. Практикуется разложение слов 
священного писания, особенно имён бога, 
на буквы как символы космических явле- 
ний, использование числовых значений 
букв слова с заменой его словом с эквива- 
лентным числовым значением (напр., Ав- 
раам, Разиил и Захария с суммой, равной 
248) и т. д. — такие операции рассматри- 
вались как непосредственно влияющие на 
мир сефирот с их буквенными обозначе- 
ниями, а также на ускорение процессов в 
мире, которые необходимо завершить до 
пришествия мессии (сроки эти вычисля- 
лись аналогичными методами). Элементы 
каббалистической мифологии получают 
распространение в народе, вырождаясь в 
близкие к шаманистским поверья о том, 
что человек каждым своим действием, 
словом, движением создаёт ангела или дь- 
явола и о том, что путём заклинаний и 
мистических формул, надписываемых, в 
частности, на амулетах, можно изгонять 
дьяволов, принудить ангелов приходить 
на помощь и т. д. Знаково-символическое 
отношение к миру, вообще характерное 
для каббалы как мифологизирующей сис- 
темы с установкой на глобальную мифо- 
логизацию (ср. хотя бы физиогномику 
«Зогара», символически истолковываю- 
щую характер черт лица человека, а так- 
же упомянутые выше методы толкования 
в нём Библии), теперь доходит до предела. 
Весь мир, все человеческие поступки на- 
чинают рассматриваться как знаки, пол- 
ные сокровенного смысла. Символически 
объясняются части тела человека (десять 
пальцев — десять сефирот, сердце — оли- 
цетворение «святая святых» и т. п.). Всё 
большую роль приобретает мессианско- 
аскетический аспект каббалистического 
учения, отвлечённо-космогонические его 
элементы отступают перед мистическо- 
мессианскими чаяниями искупления и 
эсхатологического конца, которые полу- 
чают развитие в таких направлениях поз- 
днего иудаизма, как саббатианство, фран- 
кианство и др. 

Ветхозаветное ядро было воспринято и 
христианской, и исламской традицией. 
Первая обращалась непосредственно к 
текстам Библии (Ветхий завет стал свя- 
щенным писанием и для христианства), в 
целом игнорируя послебиблейское разви- 
тие сюжетов в мидрашах и подобной им 
литературе; вторая основывалась прежде 
всего на Коране, пересказывающем пре- 
имущественно не Библию, а какие-то 
изустно воспринятые поздние предания. 
Классическую поэзию ислама нельзя 
представить себе без таких сюжетов, как 
история Иосифа Прекрасного (Йусуфа), а 
европейское искусство средневековья, 
Возрождения, барокко и последующих 
эпох — без таких тем и образов, как сотво- 
рение мира, грехопадение Адама и Евы, 
юный Давид, выходящий на бой с Голиа- 
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Сосуд для гадания, используемый йоруба в 
культе Ифа. Дерево. 


фом или играющий на арфе мрачному Са- 
улу, Юдифь с головой Олоферна и т. п. 
(изобразительное искусство самой иуда- 
истической традиции бедно ввиду абсо- 
лютного запрета изображать бога и нео- 
добрения изображения священных сцен 
вообще; в числе исключений можно наз- 
вать фрески синагоги в Дура-Европос 
позднеантичной эпохи и мозаику синаго- 
ги в Бет-Альфе раннесредневекового пе- 
риода, на которых сохранились изображе- 
ния библейских сцен). Не менее обильно 
питали ветхозаветные темы мировую ли- 
тературу — от «Божественной комедии» 
Данте и «Потерянного рая» Дж. Мильто- 
на до «Иосифа и его братьев» Т. Манна и 
заимствования и переосмысления биб- 
лейских образов в мировой поэзии вплоть 
до новейшего времени (об отражении биб- 
лейских сюжетов в искусстве и литерату- 


ре см. в статьях о конкретных персонажах 
и сюжетах И. м.). 

ИУНИТ (гѵѵтіД), в египетской мифологии 
богиня города Гермонт (егип. Иуни). Её 
имя также родственно египетскому назва- 
нию Гелиополя — Он. С И. отождествля- 
лась Рат-тауи, близкая Ра, центром куль- 
та которого был Гелиополь. Поэтому мож- 
но полагать, что И. была связана также с 
Гелиополем. 

Р. Р. 

ИУСАТ (ілѵзоі), в египетской мифологии 
рука Атума. Отождествлялась с Хатор. 
Священное дерево И. — акация («дерево 
жизни и смерти»). Древние греки называ- 
ли И. Саосис. 

Р. Р. 

ИФА, в мифологии йоруба божество гада- 
ния, мудрости, судьбы. И. называют так- 
же богом пальмовых орехов, так как ими 
пользуются при гадании. Согласно ми- 
фам, И. появился на земле в городе Ифе 
(древнейшем из городов-государств йору- 
ба, их священном центре), но впоследст- 
вии обосновался в городе Адо. Там он по- 
садил на скале орех, из которого сразу вы- 
росло 16 деревьев. Культ И. приобрёл у 
йоруба очень большое значение; жрецы 
И. считались главнейшими среди других. 
К ним обращались за советом, прежде чем 
начать войну или пойти на примирение, 
приступить к постройке дома, в случае 
бездетности и т. д. В честь И. устраивали 
ежегодные празднества. Ср. Фа в дагомей- 
ской мифологии. 

Е. К. 

ИФИГЕНИЯ (Ісріуёѵгіа), в греческой ми- 
фологии дочь Агамемнона и Клитемест- 
ры. Когда греческий флот, направляв- 
шийся под Трою, задержался в беотийс- 
кой гавани Авлиде из-за отсутствия по- 
путного ветра, жрец Калхант объявил, 
что богиня Артемида гневается на греков 
за оскорбление, нанесённое ей Агамемно- 
ном, и требует принести ей в жертву И. 


Уступая настойчивым требованиям ахей- 
ского войска и главным образом Одиссея 
и Менелая, Агамемнон вызвал И. в Авли- 
ду под предлогом её бракосочетания с 
Ахиллом; в момент жертвоприношения 
И. была похищена с алтаря Артемидой, 
заменившей её ланью; по другой версии - 
медведицей или тёлкой (возможно, с это- 
го момента место И. среди дочерей Ага- 
мемнона занимает Ифианасса, Нош. II. IX 
145). Сама же И. была перенесена богиней 
в Тавриду и сделана жрицей в её храме. 
Здесь она должна была приносить в жерт- 
ву всех попавших в эти края чужеземцев. 
От руки И. чуть было не погиб её брат 
Орест, прибывший в Тавриду по велению 
Аполлона для того, чтобы вернуть в Элла- 
ду деревянный кумир Артемиды. Но брат 
и сестра узнали друг друга, и И. спасла 
Ореста; они вместе возвратились в Гре- 
цию. И. продолжала служить Артемиде в 
её храме в аттическом поселении Бравро- 
не. Здесь уже в историческое время пока- 
зывали могилу И., а в соседнем селении 
Галах Арафенидских и других местах де- 
ревянную статую Артемиды, доставлен- 
ную якобы из Тавриды. Таким образом 
сводились воедино данные культа и мифа 
об И., сложившегося в Греции на протя- 
жении 7-6 вв. до н. э. и распространивше- 
гося далеко за её пределами [Геродот (IV 
103), сообщая о существующем у скифов в 
Тавриде культе богини Девы (местная па- 
раллель греческой Артемиды), добавляет, 
что они называют эту богиню И. дочерью 
Агамемнона. Согласно Павсанию (II 35, 
2), Артемида иногда носила прозвище И.]. 

В мифе об И. отразились напластова- 
ния различных периодов общественного 
сознания и стадий развития греческой ре- 
лигии. Культы И. в Бравроне и Мегаре, а 
также отождествление её то с Артемидой, 
то с Гекатой свидетельствуют, что И. была 
некогда местным божеством, чьи функ- 
ции затем были переданы Артемиде. В чу- 
десной замене И. на жертвенном алтаре 


Ифигения в Тавриде. Фреска из Помпеи. 
1 в. н. э. Неаполь, Национальный музей. 



Жертвоприношение Ифигении. Фреска из дома 
Трагического поэта в Помпеях. 1 в. н. э. Неаполь, Национальный музей. 
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животным сохраняется воспонимание о 
первоначальных людских жертвоприно- 
шениях, которые были обычными в эпоху 
первобытной дикости, но затем стали 
восприниматься как отвратительная жес- 
токость, недостойная греков и оттеснён- 
ная на периферию «варварского» мира. 
При этом выбор животных, заменяющих 
человека в жертвоприношении Артемиде, 
указывает на древнейшую зооморфную 
стадию в представлениях о божестве: по- 
читаемая первоначально в облике лани 
или медведицы богиня Артемида затем 
охотнее всего принимает в жертву именно 
этих животных. 

Миф о принесении в жертву И. впер- 
вые получил отражение у Гесиода («Ката- 
лог женщин», фрагмент 23а, 17-26) и в 
эпической поэме «Киприи» (7 в. до н. э.), 
затем - в хоровой лирике (Стесихор, Пин- 
дар) и у афинских драматургов 5 в. до н. э. 
От трагедий «И.» Эсхила и «И.» Софокла 
дошли незначительные фрагменты; цели- 
ком сохранились «Ифигения в Авлиде» и 
«Ифигения в Тавриде» Еврипида. Ис- 
пользованный в последней из них миф о 
возвращении И. из Тавриды получил об- 
работку также в не дошедших до нас тра- 
гедиях Софокла «Хрис» и «Алет». Мате- 
риал греческих авторов был положен в ос- 
нову произведений римских трагиков: Эн- 
ния («И. в Авлиде»), Невия («И.»), Паку- 
вия («Хрис»), Акция («Агамемнониды» 
по «Алету» Софокла). В римской поэзии 
жертвоприношение И. послужило Лукре- 
цию для изобличения жестокости рели- 
гии (Ьисг. I 82-101); краткое изложение 
всего эпизода у Овидия (Меі. XII 24-36). 

В. Н. Ярхо. 

В европейской драматургии первые 
трагедии на сюжет мифа - переводы-пере- 
делки произведений Еврипида: в 16 в. — 
Л. Дольче «И. в Авлиде», Т. Себилле «И. в 
Авлиде»; в 17 в. - О. Скамакка «И. в Ав- 
лиде» и «И. в Тавриде», С. Костер «И.» и 
Ж. Ротру «И.». Первое самостоятельное 
драматургическое воплощение мифа в но- 
вое время «И. в Авлиде» Расина. В драма- 
тургии 18 в. разрабатывался главным об- 
разом сюжет «И. в Тавриде» (наиболее 
значительная трагедия Гёте, знаменовав- 
шая новый этап в освоении античного на- 
следия). В 19-20 вв. было создано около 
50 трагедий на сюжеты мифа об И. (самос- 
тоятельные интерпретации, обработки 
произведений Еврипида и т. д.). Наиболее 
значительные среди них - «И. в Дельфах» 
и «И. в Авлиде» Г. Гауптмана. 

Миф об И. неоднократно находил воп- 
лощение в изобразительном искусстве ан- 
тичности — в живописи (ряд помпейских 
фресок), пластике (рельефы этрусских и 
римских саркофагов и др.), вазописи, мо- 
заике, произведениях торевтики. Харак- 
терно, что на многих произведениях ан- 
тичного искусства (рельеф «Алтаря Клео- 
мена» , фреска из дома Трагического поэта 
в Помпеях и др.) отец И. Агамемнон в сце- 
не жертвоприношения изображён с ли- 
цом, скрытым под плащом (изображение 
искажённого страданием лица противоре- 
чило бы принципам античной эстетики). 
В античных произведениях (рельеф Вей- 
марского саркофага, ряд апулийских ам- 
фор и др.) изображалась также сцена уз- 
навания И. Ореста, прибывшего в Таври- 
ду. 


В кон. 16 - сер. 18 вв. было создано 
около 100 произведений на сюжет «жерт- 
воприношение И. » , в числе которых рису- 
нок Аннибале Карраччи, фреска Домени- 
кино, картина И. Ф. Ротмайра, фреска и 
несколько картин Дж. Б. Тьеполо. В 19 в. 
к мифу обращаются В. Каульбах, А. 
Фейербах, В. А. Серов и др. 

Широкое распространение получил 
миф в европейском музыкально-драмати- 
ческом искусстве (ок . 7 0 опер в 1 7- 1 8 вв . ) . 
Наиболее значительные произведения: 
«И. в Авлиде» Д. Скарлатти, Н. Порпоры, 
Н. Йоммелли, Дж. Сарти, К. В. Глюка; 
«И. в Тавриде» Д. Скарлатти, Т. Траэтты, 
Б. Галуппи, К. В. Глюка. 

ИФИКЛ (ІсршАцд), в греческой мифологии 
сын Амфитриона и Алкмены, единоутроб- 
ный брат Геракла, отец Полая. К колыбе- 
ли близнецов И. и Геракла Гера послала 
двух огромных змей, увидев которых И. 
испугался, а Геракл задушил их. И. соп- 
ровождал Геракла во многих его стран- 
ствиях и был участником ряда его подви- 
гов (очистка Авгиевых конюшен, война с 
Лаомедонтом и Гиппокоонтом) и калидон- 
ской охоты (Ароііосі. I 8, 2-3). Погиб во 
время битвы Геракла против сыновей 
Гиппокоонта (II 7, 3); по другому вариан- 
ту - в борьбе с племянниками элидского 
царя Авгия - близнецами Эвритом и Кле- 
атом, прозванных Молионидами. Похоро- 
нен в Аркадии, где существовал его культ 
(Раиз. VIII 14, 6). 

М. Б. 

ИФИТ ("Ісрітод), в греческой мифологии 
один из аргонавтов (Ну§. ЕаЬ. 14), сын 
эхалийского царя Эврита, брат Иолы 
(Ароііосі. II 6, 1). Когда Эврит заподозрил 
Геракла в краже стада быков (на самом де- 
ле быков увёл Автолик), тот, чтобы дока- 
зать свою невиновность, отправился ис- 
кать пропавшее стадо. И. пошёл вместе с 
Гераклом; в пути Геракла охватило безу- 
мие, в припадке которого он сбросил И. со 
стены города Тиринф (Ароііоб. II 6, 1-2). 
По другому варианту мифа, Геракл рас- 
сердился на Эврита за то, что он не захо- 
тел выдать за него свою дочь Иолу, и ук- 
рал его стадо. И. погнался за Гераклом, но 
был убит им в доме Геракла, нарушивше- 
го тем самым закон гостеприимства (Нош. 
Об. XXI 22 след.). И. подарил Одиссею 


волшебный лук своего отца, с помощью 
которого тот впоследствии расправился с 
женихами Пенелопы (Нош. Об. XXI 31; 
Ароііоб. еріѣ. VII 33). 

М.Б. 

ИФРИТ (іігіі), в мусульманской мифоло- 
гии вид джиннов, отличающихся особой 
силой. Упоминаются в Коране (27:39). В 
фольклоре арабских народов И. иногда 
считаются душами умерших. 

М. П. 

ИХЕТ (іК.1), в египетской мифологии бо- 
гиня неба, небесная корова, родившая 
солнце. Очень рано была отождествлена с 
Хатор. 

Р. Р. 

ИХИ (Иц), в египетской мифологии бог 
музыки, сын Хатор и Гора Бехдетского. 
Изображался в виде ребёнка с музыкаль- 
ным инструментом — систром в руках. 

Р. Р. 

ИЦАМНА, Ицамнга («дом игуаны»), в 
мифологии майя одно из главных бо- 
жеств. Первоначально, в доольмекскую 
эпоху это божество представлялось в виде 
каймана или кайманихи, спутника и 
ипостаси «богини с косами» (см. Индей- 
цев Центральной Америки мифология), 
владыки съедобных улиток и вод ных рас- 
тений. Впоследствии И. становится небес- 
ным божеством, голова которого образует 
землю, а туловище небесный свод. Появ- 
ляются представления о вселенной как о 
гигантском доме, стены которого образо- 
ваны четырьмя рептилиями (кайманами 
или игуанами), смыкающимися внизу го- 
ловами, а вверху — хвостами; отсюда и 
собственное имя И., и ассоциации со стра- 
нами света и цветовой символикой. В оль- 
мекское время И. становится одним из 
главных божеств; иконографический об- 
лик его разнообразен: небесный дракон 
(рептилия+птица+ягуар) или антропо- 
морфный — старик. В дальнейшем культ 
этого божества увязывается с хтонически- 
ми аспектами (подземный огонь, вулка- 
ны, растительность), а также с водными 
божествами дождя, росы. Появляется 
множество ипостасей И., отражающих 
эти связи (И.-Кавиль - олицетворение 
урожая, И.-Туль - плохих дождей, портя- 
щих посевы, И.-Кинич-Ахав - солнца, И.- 
Каб - земли, И. -Кабулъ - творец, созда- 
тель мира), жрецы разрабатывают слож- 
ные мифологемы, чтобы увязать все эти 


Геракл и Эврит пируют в доме Ифита, им прислуживает Иола. 
Фрагмент росписи чёрнофигурного кратера. Ок. 600 до н. э. Париж, Лувр. 
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аспекты одного божества в единое целое. 
И. становится творцом мира, изобретате- 
лем письменно сти, основателем жречест- 
ва. Источники 16 в. называют его супру- 
гой то богиню Иш-Чель, то Иш-Чебель- 
Иаш, то Иш-Асаль-Вох. 

Изображениями И. то в виде старика, 
то в зооморфном облике пронизано всё ис- 
кусство майя 1-13 вв. На Юкатане фасад 
многих зданий представляет одну гиган- 
тскую маску И. Он становится богом-по- 
кровителем правителей майяских горо- 
дов-государств; атрибуты их власти явля- 
ются символом И. После испанского заво- 
евания миссионеры (напр., Б. де Лас Ка- 
сас) уподобляли И. христианскому богу- 
отцу. 

Р- В. Кинжалов. 

ИЦПАПАЛОТЛЬ («обсидиановая бабоч- 
ка»), в мифологии ацтеков богиня судьбы, 
связанная с культом растений. Первона- 
чально была одним из божеств охоты у чи- 
чимеков. Изображалась в виде бабочки с 
крыльями, утыканными по краям обси- 
диановыми лезвиями, или в виде женщи- 
ны с когтями ягуара на руках и ногах. 

Р. К. 

ИЧА, Итьте, в самодийской мифологии (у 
селькупов) герой. Именуется также Ич- 
качка, Ичакэчика («Ича-племяшек»). И. 
- персонаж, возникший в эпоху прасамо- 
дийской общности. В цикле мифов, запи- 
санных К. Доннером, И. выступает как 
культурный герой. Его атрибуты — лук со 
стрелами и лыжи. Иногда указывается, 
что эти предметы И. дала воспитавшая его 
старуха-бабушка, с которой он живёт в од- 
ном чуме. Основной сюжет цикла — борь- 
ба И. с великаном-людоедом Пюнегусе, 
убившим и съевшим его родителей. Хотя 
Пюнегусе значительно сильнее И., И. бла- 
годаря своей хитрости в конце концов по- 
беждает и сжигает великана (из его пепла 
возникают комары). И. уничтожает сле- 
пого шамана, проглотившего его вместе с 
чумом и бабушкой (И. ножом прорезал от- 
верстие в животе шамана и спасся), избав- 
ляет от похитителей трёх дочерей лесного 
духа и женится на них; одна из жён рож- 
дает «медведя-идола» (предка селькупов 
из рода медведя с реки Кеть). Завершив 
свои подвиги, И. оставляет землю сельку- 
пов во владение семизубому демону и «от- 
цу всех русских Кэристосу» и удаляется 
на отдых. 

В космогонических мифах И. - олице- 
творяющий доброе начало божественный 
покровитель селькупов (в этом качестве 
он включается в высший уровень пантео- 
на), небесный всадник (от его коня рожде- 
ны шаманские духи-помощники — сабле- 
рогие олени), громовержец, поражающий 
стрелами-молниями злых духов, слуг бо- 
га зла Кызы (в частности, считалось, что 
гроза есть поединок И. и слуг Кызы). И. 
часто отождествлялся с сыном Нума Нун 
ия. В ряде мифов И. — сын старика Ли- 
манча, который вместе с семьёй пересе- 
лился на небо из-за преследований Кызы. 
Согласно одному из мифов, И. и Кызы (его 
двоюродный брат) в пылу сражения, на- 
чинавшегося на земле (где первоначально 
жил И.), поднимаются всё выше и попада- 
ют на седьмой ярус неба. Там их кольчуги 
слипаются от жары и противники делают- 
ся неподвижными (борцов освобождает 
старуха-покровительница). Борьба И. и 


Кызы продолжается и поныне, но ни один 
из них не может победить другого, пото- 
му-то добро и зло до сих пор существуют в 
мире. 

В фольклоре И. — плут-трикстер, при- 
чём не всегда удачливый. Его хитрости 
направлены против злых духов и демо- 
нов, различных врагов селькупов (напр., 
русских купцов и воевод), а иногда и про- 
тив собственной родни. В некоторых слу- 
чаях И. вводится в волшебные сказки рус- 
ского происхождения на место героя- 
трикстера (Иванушки-дурачка, младшего 
брата) или последний наделяется атрибу- 
тами И. (чум, бабушка, лук со стрелами, 
лыжи). У нганасанов И. соответствует 
Дяйку, у энцев - Ди'а, у ненцев - Йомбо. 
Ср. также Дебегей у юкагиров, Альбэ у ке- 
тов, Одёлоко (Оёлоко) у долган, Ивуль у 
эвенков. 

Е. А. Хелимский. 
ИЧЧИ, в якутской мифологии духи — хо- 
зяева предметов, вещей, явлений приро- 
ды или определённых мест среднего мира. 
Считалось, что И. появляются даже у со- 
вершенно незначительных вещей, напри- 
мер у ожига, которым поправляют дрова в 
очаге. 

При соблюдении почтительного отно- 
шения к И. они не причиняют никакого 
вреда, а являются духами — покровите- 
лями человека. Наиболее почитаемые И.: 
Ан дархан тойон, Бай Байанай, Ан дархан 
хотун. Ср. также ай, эзи у тюркоязычных 
народов, эжины у бурят, эдзены в мифо- 
логии монгольских народов. 

Н.А. 

ИШВАРА (др.-инд. ісѵага, «господин»), в 
индуистской мифологии одно из имён 
Шивы. В ряде индуистских сект все боги 
и в т. ч. их верховная триада: Брахма, 
Вишну и Шива — рассматриваются лишь 
как ипостаси И. В философии ведантизма 
И. выступает как активная манифестация 
пассивного абсолюта — брахмана. 

П. Г. 

ИШОКО, Ишуйе, в мифологии хадзапи 
(район озера Эяси в Танзании) солнце, де- 
миург, культурный герой. И. создал лю- 
дей и животных, предписав диким живот- 
ным жить в саванне; он обратил колдунов 


в носорогов, а людоедов в леопардов. Рас- 
серженный на павианов, забывших при- 
нести для него воду, И. превратил часть 
из них в хадзапи. И. дал племенам исанзу 
и ирамба буйволов, овец и коз, семена 
проса и мотыгу для обработки земли, и 
они стали земледельцами; мангати полу- 
чили буйволов, коз, овец и ослов, они ста- 
ли скотоводами. Хадзапи, которые пре- 
небрегли приказаниями И., он предписал 
жить в саванне и питаться лишь тем, что 
там есть. Через своего посредника Ин- 
дайя, первого вождя хадзапи, И. передал 
им много полезного, в т. ч. священные иг- 
ры и необходимые для них музыкальные 
инструменты, опахала. 

Первой «игрой» был ритуальный танец 
эпембе, исполнение которого должно бы- 
ло помочь хадзапи добывать мясо и дру- 
гую пищу. И. обучил Индайя приготов- 
лять яд для стрел и стрелять из лука. Бла- 
годаря И. хадзапи научились готовить 
еду, делать посуду из скорлупы яиц стра- 
уса; мужчины получили от него луки и 
стрелы, женщины — палки для выкапы- 
вания корней и клубней. 

После удачной охоты хадзапи прино- 
сили в жертву И. мясо убитых животных. 
Во многих мифах вместе с И. действует 
Хайнэ. 

Е. К. 

ИШТАР (аккад.), в аккадской мифологии 
центральное женское божество, соответ- 
ствует шумерской Инанне. Главные ас- 
пекты И. - богиня плодородия и плотской 
любви; богиня войны, распри; астральное 
божество (олицетворение планеты Вене- 
ра). Имя восходит к более древнему ас- 
тарт, что у восточных семитов означало 
«богиня» (вообще), у западных (в форме 
астарт, Астарта) было именем собствен- 
ным определённой богини, а у южных — 
бога. Нарицательный характер слова (ас- 
тар способствовал поглощению образом 
И. множества шумерских и хурритских 
образов богинь (напр., хуррит. Нину или 
Нино стала «Иштар Ниневийской»). Од- 
нако чаще всего аккадская И. (упомина- 
ния с сер. 3-го тыс. до н. э.) соответствует 
шумерской Инанне. Почиталась как мест- 



Богиня Иштар на льве, 
её символическом 
звере. 

Рельеф из Эшнунны. 
Париж, Лувр. 


Статуя богини из 
храма в Мари. Начало 
2 тыс. до н. э. Халеб, 
Национальный музей. 
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ное божество во многих центрах Южного 
и Северного Двуречья (Аккад, Арбела, 
Ниневия, Ашшур, Ур, Урук и др.). Может 
выступать под именами Анун(н)йту и На- 
найя (родственное И. божество, впослед- 
ствии, видимо, полностью с ней отождес- 
твлённое). В У руке культ И. был связан с 
оргиастическими празднествами, вклю- 
чавшими самоистязания (возможно, са- 
мооскопление), проявлениями сексуаль- 
ной свободы, принесением в жертву девст- 
венности жрицами - «кадишту». И. счи- 
талась покровительницей проституток, 
гетер и гомосексуалистов. Судя по «Эпосу 
об Эрре», попытки уничтожить обряды И. 
в Уруке делались с кон. 2-го тыс. до н. э., 
но окончательно И. (в ипостаси Нанайи) 
потеряла характер богини оргиастическо- 
го культа, по-видимому, лишь к концу 
правления Ахеменидов (5-4 вв. до н. э.). 

Наиболее распространённые эпитеты 

— «владычица богов», «царица царей», 
«яростная львица», «И. -воительница» . В 
иконографии И. иногда изображается со 
стрелами за спиной. 

Основные мифы: 1. И. предлагает свою 
любовь Гильгамешу, а тот отказывается, 
мотивируя отказ непостоянством и ковар- 
ством богини и перечисляя погубленных 
ею возлюбленных — людей, богов и жи- 
вотных (льва, коня). За это И. мстит ге- 
рою, насылая на Урук небесного быка — 
чудовище, созданное по её просьбе её от- 
цом Ану (шумер. Ан) (миф известен из VI 
таблицы эпоса о Гильгамеше «О всё видав- 
шем»). 2. Нисхождение И. в преиспод- 
нюю, в результате на земле прекращается 
любовь, животная и растительная жизнь. 
В аккад. И. отчётливее, чем у шумерской 
Инанны, проступают также функции бо- 
гини — создательницы жизни, помощни- 
цы при родах. Военный аспект И. ярче 
всего выступает в северных центрах её 
культа, в частности в Ассирии; здесь она 

— дочь верховного бога Ашшура. Со 2-го 
тыс. до н. э. культ И. широко распростра- 
няется у хурритов (где она идентифициру- 
ется главным образом с местной богиней 
Шавушкой), хеттов и др. См. также Ас- 
тарта. 

В. К. Афанасьева, И. М. Дьяконов. 
ИШТЛИЛЬТОН («чёрное личико»), в ми- 
фологии ацтеков бог здоровья. Ему совер- 
шались жертвоприношения, когда ребё- 
нок начинал говорить; больных детей ле- 
чили водой из кувшинов, стоявших перед 
статуей И. 

Р. К. 

ИШУЛЛАНУ (аккад.), в аккадской ми- 
фологии садовник Ану, отца богини Иш- 
тар. За отказ разделить любовь с богиней 
был превращен ею в животное (крота?) 
или насекомое (паука?) (VI таблица эпоса 
о Гильгамеше). 

В. А. 

ИШУМ (аккад., возможно связано с иша- 
ту(м), «огонь»), в аккадской мифологии (в 
старовавилонской традиции) брат солнеч- 
ного бога Шамаша, советчик и посол бога 
подземного мира Нергала, а также бога 
чумы и войны Эрры; кроме того, посол бо- 
гов вообще. В противоположность своему 
господину Эрре настроен благожелатель- 
но по отношению к людям, старается 
смягчить ярость гневного бога. В подзем- 
ном мире — проситель за умерших перед 
Нергалом. Охраняет людей, особенно 


больных, в ночи. В «Эпос об Эрре» встав- 
лена хвала И. 

В. А. 

ИШХАРА, в мифологии ряда народов Пе- 
редней Азии архаическое божество неиз- 
вестного происхождения. Варианты име- 
ни (восходящего, вероятно, к глубокой 
древности — к дошумерскому языковому 
субстрату) распространены по всей Перед- 
ней Азии (в Эламе - Ашхара, в Вавилонии 
с периода III династии Ура - Эшхара, в 
Угарите - Ужхара, У хурритов - Ишхара, 
как и в Вавилоне). Первоначально, види- 
мо, богиня плодородия: в аккадском эпосе 
о Гильгамеше, где И. замещает богиню 
Иштар, тот вступает с нею в священный 
брак. С Иштар - воительницей идентифи- 
цируется позднее. Кроме того, И. - «вла- 
дычица справедливости и суда», её име- 
нем гарантируется верность клятве. 

И. - мать «семёрки» (группы демони- 
ческих существ). Эмблема И. - скорпион, 
а также созвездие Скорпиона. 

В. А. 

ИШ-ЧЕЛЬ («радуга»), в мифологии майя 
богиня луны, покровительница ткачест- 
ва, медицинских знаний и деторождения; 
считалась супругой Ицамны. К святили- 
щам И.-Ч. в Исамале и на острове Косу- 
мель совершались многочисленные па- 
ломничества ради исцеления от болезней. 
В жертву ей приносили красивых девушек. 

Р. К. 

иэйиэхсит, в якутской мифологии бо- 
гиня-посредница между божествами и 
людьми. И. представляли в виде богато 
одетой женщины, иногда - кобылицы све- 
тлой масти. Согласно мифам, она прини- 
мает просьбы к божествам и приносит их 
решение. И. - покровительница наиболее 
счастливых людей, заботится о них с дет- 
ства и охраняет их от злых духов абасы. 

НА. 

ЙАГУС (уёГЬ, у^гЬ), в древнеарабской мифо- 
логии бог-предок, покровитель и владыка 
страны племён мурад и мазхидж. Воз- 
можно, божество солнца. Посвященный 
Й. идол изображал льва. Очевидно, Й. по- 
читался также в государстве Набатея и у 
самудских арабов, где слово «Йагус» 
встречается как элемент имени (в теофор- 
ных именах). Мусульманская традиция 
рассказывает о войне племён мурад и маз- 
хидж за владение Й. и причисляет Й. к 
«богам, которым поклонялись сородичи 
Нуха» (Коран 71:23). Комментаторы счи- 
тали, что Й. (так же как Йаук) — имя обо- 
жествлённого древнего героя. 

А. Г. Л., М. П. 

ЙАДЖУДЖ И МАДЖУДЖ (уасІдкЦ \ѵа- 
тасИшй), в мусульманской мифологии 
народы, живущие на далёком востоке и 
распространяющие нечестие по земле. Со- 
ответствуют библейским Гогу и Магогу. 
Согласно Корану, Зу-л-Карнайн, дойдя до 
мест, где жил Й. и М., построил между 
двумя горами сдерживающую эти народы 
железную плотину. «И не могли они взоб- 
раться на это и не могли там продыря- 
вить» (18:92-97). В Коране говорится, что 
накануне страшного суда Й. и М. прорвут 
плотину «и устремятся с каждой возвы- 
шенности» (21:96). 

Предание добавляет, что Й. и М. каж- 
дую ночь пытаются сделать подкоп под 
плотину, но аллах наутро заделывает бре- 
ши. Люди эти высоки и широки, а у неко- 


торых уши могут закрыть всё тело. Выр- 
вавшись из-за плотины, они покорят всю 
землю, выпьют всю воду из Тигра, Евфра- 
та и Тивериадского озера, перебьют всех 
людей. Потом они станут пускать стрелы 
в небо, и аллах погубит их, наслав червей, 
которые закупорят их носы, уши, горла. 

М. П. 

ЙАКУБ (уа с циЬ), в мусульманской мифо- 
логии пророк (Коран 19:50). Соответству- 
ет библейскому Иакову. Однако в ранних 
сурах Корана называется сыном Ибрахи- 
ма, братом Исхака (6:84; 19:50; 21:72; 
29:26). Генеалогия, соответствующая биб- 
лейской (Й. - сын Исхака), отражена в 
поздних сурах (2:130, 134). В Коране имя 
Й. часто упоминается в рассказе о его сы- 
не Иусуфе (12:68, 93-94). В поздних вари- 
антах предания повторяется ряд библейс- 
ких сюжетов, дополненных некоторыми 
отсутствующими в Библии деталями 
(волк, свидетельствующий Й. о лжи 
братьев Йусуфа, и др.). 

М. П. 

ЙАММУ (ут, «море»), в западносемитс- 
кой мифологии бог — властелин водной 
стихии, прежде всего моря. Й. — один из 
основных претендентов на власть над ми- 
ром и богами, деспотичный и жестокий. 
Его обычно сопровождают морские чудо- 
вища — дракон, левиафан и др. Олицетво- 
ряющий злое начало, И. (наряду с Муту) - 
враг Балу (Баал-Хаддада). Согласно уга- 
ритским мифам, для Й. Кусар-и-Хусас по 
повелению Илу строит дворец — символ 
власти и могущества. Боги вынуждены 
платить ему дань. Во время собрания всех 
богов во главе с Илу Й. присылает вестни- 
ков с требованием, чтобы Балу подчинил- 
ся ему и стал его рабом. Испуганный Илу 
уступает. В гневе Балу хочет убить по- 
сланцев, но Анат и Астарта (которая вооб- 
ще, очевидно, выступает как посредница 
в борьбе богов с Й.) останавливают его. 
Кусар-и-Хусас делает для Балу чудесные 
палицы, названные им «гонитель» и «уда- 
литель». С их помощью Балу удаётся по- 
бедить Й. в битве: после удара «гонителя» 
Й. ещё продолжает борьбу, но «удали- 
тель» поражает его насмерть. Астарта 
укоряет Балу за убийство Й. В другом ми- 
фе победительницей Й. выступает также 
Анат. По египетским источникам извес- 
тен аналогичный, видимо, палестинско- 
ханаанейский миф о том, как Й. требовал 
высшей власти над богами и как Сет (Ба- 
лу) победил его. В иудейской доиудаисти- 
ческой традиции с Й. борется и одержива- 
ет победу Иахве (см. Иево; ср., вместе с 
тем именование Й. в одном из угаритских 
текстов как Йево). В эллинистический пе- 
риод И. отождествлялся с Тифоном. В 
схватке с Тифоном Й. гибнет, но затем 
воскресает Мелькарт; борьбу с Й. ведёт 
также Бел. 

И. Ш. 

ЙАРИХ (угй, «луна»), в западносемитс- 
кой мифологии бог луны, в Угарите — 
супруг богини луны Никкаль, культ кото- 
рой заимствован из Месопотамии (см. 
Нингаль). 

Согласно угаритскому мифу, Й. просит 
Никкаль в жёны у её отца Хархабби — 
«царя летних плодов» (имя, возможно, 
хурритское) и предлагает за неё богатые 
дары. Хархабби противится, советуя Й. 
взять в жёны Падарай — одну из дочерей 
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Балу (Алиййану-Балу) или Йабардамай 

— дочь(?) Астара. Однако Й. настаивает, 
и Хархабби вынужден уступить. Й. вы- 
плачивает огромный брачный выкуп (ты- 
сячу сиклей серебра, мириад сиклей золо- 
та, драгоценные камни, поля, сады и ви- 
ноградники) и заключает брак с Никкаль. 
Кусарот - божественные помощницы при 
рождении детей (они представлялись в ви- 
де птиц и выступали также в роли пла- 
кальщиц) — благословляют Никкаль; она 
должна родить сына. Священный брак И. 
и Никкаль призван, по представлениям 
угаритян, обеспечить космическую гар- 
монию, возрождение месяца (новолуние), 
плодородие. Й., очевидно, считался так- 
же покровителем города Иерихон («йари- 
хов»). Ему, видимо, был тождествен хана- 
анейско-аморейский бог Амму, родствен- 
ный йеменскому Амму. 

И. Ш. 

ЙАРИХБОЛ [арам., угйЫ, «гонец Бола» 
(Бела)], в западносемитской мифологии 
бог солнца, почитавший ся в Пальмире; 
входил в триаду богов Бел - Й. - Аглибол, 
игравших там (наряду с триадой Баалша- 
мем - Малакбел - Аглибол) наиболее за- 
метную роль. Параллелен, а возможно, 
тождествен Малакбелу. 

И. считался покровителем священного 
пальмирского источника Эфка; он давал 
оракул, определявший магистрата, кото- 
рый ведал источником. Известны изобра- 
жения И. в облике воина с солнечными 
лучами вокруг головы. 

И. Ш. 

ЙА СОКИЕР, в мифологии ронгао (ветвь 
народа банар, мон-кхмерская группа) во 
Вьетнаме, добрый женский дух-покрови- 
тель. Представляется в полу зооморфном 
облике: с лицом доброй старушки и те- 
лом, покрытым куриными перьями. 

Л. Н. 

ЙА ТАЙБРАЙ, в мифологии народа банар 
(мон-кхмерская группа) во Вьетнаме 
женское божество в царстве мёртвых 
Манг Лунг. Она, как считалось, отделяла 
праведников от грешников, взвешивая их 
добрые и злые дела. Изображалась в виде 
женщины с длинными сосцами, напол- 
ненными молоком, — типично матриар- 
хальное божество. На её долю приходи- 
лась также обязанность кормить грудью 
умерших младенцев в царстве мёртвых. 

Я. Я. 

ЙА ТЬРУ ТЬРЕЙ, в мифологии народа ба- 
нар (мон-кхмерская группа) во Вьетнаме 
богиня правосудия. Обладала огромным 
ростом: голова её касалась облаков, а ноги 

— земли. Принадлежала к родне верхов- 
ного бога Ианг Кэйтэя. Считалось, что Й. 
Т. Т. соблюдала справедливость в своеоб- 
разном «божьем суде», распространённом 
прежде у банаров: тяжущиеся стороны 
ныряли в воду, а правым считался тот, 
кто дольше умел продержаться под водой. 

Я. Я. 

ЙАУК (уа‘іщ), в мусульманской тради- 
ции имя одного из божеств, которому по- 
клонялись сородичи Нуха. В Коране упо- 
минается вместе с Йагусом (71:23). Посвя- 
щенный И. идол изображал лошадь. Ком- 
ментаторы считали, что И. — имя обоже- 
ствлённого древнего героя. 

М.П. 

ЙАХЬЯ (уайуд), в мусульманской мифо- 
логии пророк. Соответствует библейскому 
Иоанну Крестителю. В Коране называется 


(наряду с Илйасом и другими пророками) 
«праведным», ведомым аллахом (6:85). В 
тексте Корана дважды повторен еван- 
гельский рассказ о рождении И. (3:33-36; 
19:1-15): «О Закария, мы радуем тебя 
вестью про мальчика, имя которому 
Иахья. Мы не делали ему раньше однои- 
менного» (19:7-8). В Коране говорится, 
что И. было ниспослано писание, но в нём 
отсутствуют какие-либо указания на роль 
его как «крестителя» и на обстоятельства 
смерти. 

Казнь Й. Иродом (сюжет, также восхо- 
дящий к евангельским текстам) за отказ 
жениться на племяннице царя описывает- 
ся в предании. Любимый мотив мусуль- 
манского предания — кровь, долго вски- 
павшая на могиле И. Согласно преданию, 
гробница Й. находится в мечети Омейядов 
в Дамаске. 

„ М. П. 

ЙЕВО (улѵ, финик., угарит.), Йахви 
(уй'ѵѵіі, иврит), в западносемитской мифо- 
логии бог. Широко почитался в Финикии. 
Бог - покровитель Берита, в местном хра- 
ме хранились записи мифов, в которых И. 
был главным действующим лицом (не из- 
вестны). В угаритских текстах именем Й. 
назван Иамму. В Палестине Й. (Йахве) — 
бог — покровитель древнеизраильского 
союза племён: он, вероятно, был и богом 
— покровителем Эдома. Ему также был 
посвящен мифологический цикл, на кото- 
рый очевидно, оказали влияние мифы о 
Балу (Баал-Хаддаде). Супруга Йахве — 
Анат; он борется с Йамму и левиафаном и 
одерживает победу. Образ Йахве рано 
слился с образом Эла (Илу). С первой по- 
ловины 1-го тыс. до н. э. культ этого бога 
в Палестине приобретает монотеистичес- 
кие черты (см. Яхве). 

И. Ш. 

ЙЕЛЬ, Великий ворон, в мифологии 
тлинкитов (Северная Америка) и других 
племён Тихоокеанского побережья куль- 
турный герой, мироустроитель и трикс- 
тер. Согласно мифам, отец И., спасаясь от 
потопа, попал на небо, откуда затем сва- 
лился Й. на плавучую водоросль; там его 
обнаружил и усыновил вождь одного из 
племён. В дальнейшем И. вывел людей из 
раковины-моллюски, похитил для них 
огонь у вождя солнца и снабдил людей во- 
дой и дичью. Особенно много мифов суще- 
ствует о проделках И.; отличаясь необык- 
новенной прожорливостью, он постоянно 
был занят поисками пищи. Однажды, по- 
пытавшись украсть рыбу, И. попал на 
крючок к рыболову и лишился кончика 
клюва, но с помощью хитрой уловки вер- 
нул его себе. У многих племён побережья 
существует фратрия Ворона (напр., у хай- 
да); изображение Ворона, предка людей, 
часто встречается на тотемных столбах, 
стенах домов и других предметах. 

ЙЕМЕНСКАЯ МИФОЛОГИЯ сложилась 
во 2 — нач. 1-го тыс. до н. э. в Южной Ара- 
вии, где существовала своеобразная зем- 
ледельческая цивилизация, основанная 
на системе искусственного орошения. Её 
создали семитские народы южноперифе- 
рийной группы, близкие арабам Северной 
и Центральной Аравии. В 6 в. н. э. эта ци- 
вилизация пришла в упадок и в 7 в. была 
поглощена мусульманской культурой. 

В основе Й. м. лежат древнесемитские 
мифологические представления. Она не 


подверглась чужеродным влияниям в та- 
кой степени, как вавилонская и западно- 
семитская мифологии, поскольку Древ- 
ний Йемен развивался относительно обо- 
собленно, хотя и поддерживал оживлён- 
ную торговлю и культурные контакты с 
Месопотамией, Сирией, Индией и Восточ- 
ной Африкой. Вместе с тем в образах не- 
которых богов, прежде всего в этимоло- 
гии их имён, обнаруживается месопота- 
мское влияние (Анбай, Син); ряд божеств 
воспринят из древнеарабской мифологии 
от этнокультурных общностей Северного 
Йемена, вовлечённых в сферу собственно 
йеменской культуры (Зу-Самави, Мутиб- 
натйан). 

Источниками для изучения Й. м. слу- 
жат надписи, которых известно около 5 
тысяч. Они содержат имена и эпитеты 
многочисленных богов, названия храмов, 
упоминания об обрядах. Мифологические 
и ритуальные тексты не сохранились. Из- 
вестны рельефы, изображающие кентав- 
ров и морских коней, грифов, крылатых 
существ с человеческой головой и бычьим 
или львиным туловищем, древо жизни. 
Редкие сюжетные сцены рисуют богиню 
плодородия среди побегов виноградной 
лозы, молодого бога (?) верхом на крыла- 
том драконе, держащего меч, борьбу льва 
и грифа, льва и быка. Лишённые контекс- 
та, эти изображения крайне трудно ис- 
пользовать для реконструкции мифологи- 
ческих представлений. Иногда это, види- 
мо, сюжеты, возникшие под влиянием эл- 
линизма (кентавры). Очевидно, в Й. м. 
бытовали мифы о поколениях богов, о 
борьбе богов за престол, о противоборстве 
бога-творца и дракона. Цикл мифов о сот- 
ворении мира и человека, по-видимому, 
имел те же мотивы, что и подобные предс- 
тавления в других семитских мифологи- 
ях. Широко использовалась символика. 
Боги в Й. м. имели, как правило, своих 
священных животных (истоком чего яв- 
лялись развитые тотемические представ- 
ления) — излюбленный мотив декора в 
Древнем Йемене. Ими были антилопа у 
Астара, горный баран у Алмакаха, бык у 
ряда богов луны — Алмакаха, Амма, Си- 
на, змея у Вадда. Не связываются с опре- 
делёнными богами лев, пантера, орёл, го- 
лубь. Столь же богатой была растительная 
символика — колос пшеницы, виноград- 
ная лоза, пальма, гранатовое дерево; ре- 
конструировать мифологическое значе- 
ние этих символов затруднительно. Очень 
важную роль играли в Й. м. астральные 
образы. Почитались солнце и луна, Вене- 
ра, некоторые созвездия. Среди астраль- 
ных символов наиболее частым было 
изображение диска (Венеры или солнца) 

Крылатое существо с человеческой головой и 
бычьим туловищем. Фриз изДафа. 

Мрамор. 1 в. до н. э. Стамбул, музей. 



490 ЙЕРЕХ | =1 | =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =П= 



Древо жизни и мифологические животные. Фриз. Известняк. Мариб (? ). 3 в. н. э. 


над лежащим серпом луны; изображались 
также звёзды и знаки зодиака (см., нап- 
ример, Зат-Химйам). Широко применя- 
лись условные символы: молния, копьё, 
дубинка-бумеранг; иногда символами бо- 
гов служили буквы южноарабского алфа- 
вита (как правило, первая буква имени): 
«3» в надписях Зу-Самави, «Т» в надпи- 
сях Талиба. 

Й. м. не представляла собой единой 
системы. На территории Древнего Йемена 
существовало несколько государств — Са- 
ба, Майн, Катабан, Хадрамаут, Авсан и 
др., в которых сложились относительно 
самостоятельные, хотя и переплетавшие- 
ся и влиявшие друг на друга, системы ми- 
фологических представлений, в частнос- 
ти и пантеоны. То же касалось племён и 
племенных союзов, не создавших своих 
государственных образований, отдельных 
оазисов и городов. Повсюду первостепен- 
ную роль играло почитание бога — предка 
данного народа, покровителя и владыки 
его страны. 

При объединении племён или городов 
(синойкизме) их боги-покровители часто 
включались в единый пантеон; например, 
пантеон государства Саба состоял из Аста- 
ра (первоначально покровителя племенно- 
го союза Саба) и Алмакаха (покровителя 
племенного союза Файшан). Позднее в не- 
го вошли Зат-Химйам, Сами и Талаб. Так 
в больших государствах Йемена сложи- 
лись официальные пантеоны, боги кото- 
рых обязательно назывались в финаль- 
ных инвокациях надписей со строгой оче- 
рёдностью перечисления. Боги - покрови- 
тели областей и городов, вошедших в го- 
сударства позднее, упоминались только 
после главных божеств и лишь в том слу- 
чае, если автор надписи был непосред- 
ственно связан с ними (принадлежал к со- 
ответствующей этнической общности). 
Пантеоны в древнейеменских государ- 
ствах различались по составу в целом, но 
имели и одинаковые черты. Общим вер- 
ховным божеством, занимавшим первое 
место во всех пантеонах, являлся Астар, 
олицетворявший планету Венера, божест- 
во, восходящее к древнесемитскому и 


Богиня плодородия (? ) и сцена борьбы с драко- 
ном. Рельеф из Мариба. Мрамор. 2 в. н. э. (? ). 



имевшее параллели в других семитских 
мифологиях (ср. Иштар, Астарта). Вто- 
рым в пантеоне был бог-покровитель дан- 
ного государства, предок народа и влады- 
ка страны. Эту роль всегда выполнял бог 
луны (в отличие от мелких этнических 
общностей, где положение бога-покрови- 
теля могли занимать божества, не связан- 
ные с луной, как Зат-Химйам): Алмаках в 
Сабе, Амм в Катабане, Вадд в Майне и т. д. 
[ср. частое изображение диска (Астара?) 
над серпом луны]. Вероятно, все эти боже- 
ства являлись ипостасями одного бога 
(возможно, древнесемитского Илу), а их 
имена первоначально заменяли его за- 
претное имя (явление, характерное для Й. 
м.; см. Имена). 

В состав официального государствен- 
ного пантеона входило, кроме того, обыч- 
но занимавшее третье место, божество сол- 
нца, как правило, женское. Видимо, это 
общая для большинства пантеонов богиня 
солнца (Шаме?), имя которой, возможно, 
также было табуировано; она почиталась 
в ипостасях, именовавшихся нередко за- 
меняющими имя прозвищами, обознача- 
ющими какое-либо качество: Зат-Захран 
- «полуденная», Зат-Бадан - «далёкая», 
Зат-Химйам - «обжигающая» и т. п. (но 
почитались и ипостаси под собственными 
именами). Часто в одном пантеоне богиня 
солнца имела сразу несколько воплоще- 
ний, выступавших парами (иногда трой- 
ками) и олицетворявших разные (как пра- 
вило, противоположные) состояния солн- 
ца, например Зат-Бадан и Зат-Химйам, 
Зат-Сантим и Зат-Захран и др. в Сабе и 
Катабане. Возможно, ипостасью той же 
богини являлась и Асират. Не исключено 
также, что все эти божества — не ипоста- 
си, а самостоятельные солнечные богини. 
В Майне, в отличие от других государств, 
почитание богини солнца не засвидетель- 
ствовано; солнечным божеством там, по- 
видимому, являлся Накрах. В официаль- 
ные пантеоны могли включаться и другие 
боги; так, в Катабане третье место зани- 
мал сын Амма Анбай. 

С сер. 1-го тыс. до н. э. культ государ- 
ственных богов-покровителей постепенно 
вытеснил почитание богов отдельных пле- 
мён и союзов. Но образы государственных 
богов дробились на ипостаси по областям 
и храмам. 

В Й. м. почитались также особые кате- 
гории божеств, как ашмас - «солнца» (см. 
в ст. Шаме) и мандах - божества - покро- 
вители домашнего очага. Однако так 
иногда именовались и боги, входившие в 
пантеон. 

В Древнем Йемене существовала раз- 
витая обрядность; культ богов отправлял- 
ся в многочисленных храмах; имелся 
сложный институт жречества. Одним из 
важнейших обрядов был ритуал обхода 
особого культового объекта — кайфа, ана- 
логичный мусульманскому обряду обхода 
Каабы. Этот ритуал входил в обязанности 


правителей Сабы и Катабана. Он имел, ви- 
димо, отношение к астральным мифам, 
посвящался разным богам (напр., Астару) 
и совершался часто по приказу оракула. 
Важную роль играл также обряд ритуаль- 
ной охоты, совершавшийся правителями 
Сабы, Катабана и Хадрамаута. 

А. Г. Лундин. 

ЙЕРЕХ, в мифологии чувашей дух — по- 
кровитель семьи и хозяйства. Термин 
«Й.», очевидно, восходит к древнетюрк- 
скому термину ыдук, «священный», сох- 
ранившемуся в разных вариантах (ийик, 
ыйык, изык, идых, учук, ытык) у алтай- 
цев, хакасов, киргизов, тувинцев, турк- 
мен и якутов как название жертвенного 
животного. Изображения Й. (куклы) ча- 
ще всего делалисьв виде женщин. Место- 
пребыванием Й. считалось лукошко, ви- 
севшее в углу или на стене клети, амбара, 
конюшни. В это лукошко клали прино- 
сившиеся Й. жертвы. Девушка, выходя 
замуж, получала от родителей в дар лу- 
кошко сЙ., которое вешала в своём новом 
доме. Считалось, что по просьбе хозяев до- 
ма Й. может навредить соседям, наслать 
на них болезнь. К середине 19 в. обычай 
делать куклы, изображающие Й., был за- 
быт, а сами представления о нём потеряли 
чёткость: иногда Й. стал пониматься как 
злой дух, некоторые Й. приобрели функ- 
ции киремети. 

В. Б. 

ЙЕР-СУ (тюрк, «земля - вода»), в мифо- 
логии алтайцев, хакасов, киргизов оли- 
цетворение земли и воды. Культ Й.-с. вос- 
ходит к мифологии древних тюрков, по- 
читавших «ыдук Йер-Суб» («священная 
земля - вода») как главное божество сред- 
него мира, покровительствующее тюр- 
кам. В мифологии алтайцев Й.-с. - сово- 
купность высших духов (добрых бо- 
жеств), покровительствующих людям. 
Согласно одному из мифов, Й.-с. 17, они 
живут на снежных вершинах горных 
хребтов и у истоков рек. Могущественней- 
ший из них - Йо-кан, он пребывает в цен- 
тре земли, там, где расположен её пуп и 
растёт гигантская ель, достигающая вер- 
хушкой дома Ульгеня. В числе других по- 
читаемых Й.-с. Сё-кан и Темир-кан (сы- 
новья Йо-кана), Талай-кан (или Яйик- 
кан), Адам-кан, Мордо-кан (или Абакан- 
кан), Алтай-кан, Киргиз-кан, Ябаш-кан, 
Едер-кан и др. Согласно другому мифу, 
глава Й.-с. - дух Гери-су. Он же ведает ду- 
шами - зародышами детей, скота и таёж- 
ных животных. Однако чёткая персони- 
фикация Й.-с. отмечена не у всех алтай- 
цев. У хакасов Й.-с. (шерсуг) - духи - хо- 
зяева местностей. Считалось, что они жи- 
вут в горах, тайге, реках, озёрах. Ежегод- 
но весной им приносились жертвы. Кир- 
гизы почитали Й.-с. (жер-суу) как боже- 
ство земли и воды (хотя и не всегда отчёт- 
ливо олицетворяли землю и воду). Весной 
и осенью на берегу реки или на холме, где 
собирались все члены родовой группы, 
жер-суу приносились жертвы с просьбой 
оградить людей и скот от болезней и нес- 
частий. 

В. Н. Басилов. 

ЙИМА (авест. Ііта), др.-перс. Йама 
(Іата), в иранской мифологии первопре- 
док человечества, культурный герой, соз- 
датель благ цивилизации, устроитель со- 
циальной организации общества, влады- 
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ка мира в эпоху тысячелетнего золотого 
века. При нём царило бессмертие, не было 
болезней, старости, смерти, моральных 
пороков («Видевдат» II, «Ясна» 9, 1-5). 
Этимологически его имя толкуется как 
«близнец», «двойник». Образ восходит к 
индоиранской (ср. первочеловека Яму в 
ведийской мифологии) и индоевропейс- 
кой эпохам (ср. сканд. Имир), к архаичес- 
ким мифам о братьях-близнецах, сыновь- 
ях солнца (см. в ст. Индоевропейская ми- 
фология). По некоторым версиям мифа, 
Й. был распилен пополам рукой собствен- 
ного брата Спитьюры, совращенного злым 
духом. Отцом Й. считался Вивахвант (ср. 
др.-инд. Вивасвата, отца Ямы), воплоще- 
ние солнца. Сам Й. сохранил черты соляр- 
ного героя, хотя в «Авесте» он, как прави- 
ло, смертный, место его действия всегда 
на земле, в мире людей. Индийские же ис- 
точники изображают Яму хозяином за- 
гробного мира, восседающим в сонме бо- 
гов и душ праведников. Из западноиран- 
ских текстов 5 в. до н. э., найденных в 
Персеполе, следует, что древнеперсид- 
ский Йама по имени и, видимо, по функ- 
циям был ближе к индийскому, нежели 
авестийскому образу, божеством, а не че- 
ловеком. В индоиранском близнечном ми- 
фе первочеловек - брат и супруг женщи- 
ны-прародительницы (Яма и Ями в «Риг- 
веде», Йима и Йимак в «Бундахишне»). 
Божественный статус приписан Й. в 
«Абан-яште» (V 25); он помещён на свя- 
щенной горе Хукарья и творит жертвоп- 
риношение богине Ардвисуре Анахите ра- 
ди обретения власти «над богами и людь- 
ми». Притязания Й. на главенство среди 
богов — черта архаики индоиранских вре- 
мён, не сохранившаяся в остальной 
«Авесте». «Ригведа» (10, 51, 3) приписы- 
вает Яме открытие огня на земле, цивили- 
заторскую миссию. Этот же миф в иранс- 
кой традиции представлен в жреческом 
аспекте: Й. возжёг в Хорезме первый по 
сакральности среди других видов огня 
(см. в ст. Иранская мифология, Атар) свя- 
щенный огонь жречества Атар-Фарнбаг. 
По одной версии, этот огонь был впослед- 
ствии перенесён на запад, по другой — в 
Кабул («Бундахишн» 17, 5-6). Между тем 
в «Видевдате» (II 3 и др.) Й. отклонил 
предложенные ему богом жреческие обя- 
занности, ограничившись, якобы, царс- 
кими. Налицо сектантские расхождения 
в трактовке популярного образа. На обще- 
типологическом уровне Й. - действующее 
лицо в мифе об утрате «золотого века» в 
результате вселенской катастрофы. На 
индоиранском уровне он — первопредок и 
первый смертный, «хозяин двуногих и 
четвероногих» (ср. «Атхарваведа» 4, 28, 
3), упорядочивающий мир (см. Вара). На 
собственно иранском уровне в ходе фор- 
мирования зороастрийской ортодоксии 
изначальная роль Й. подверглась значи- 
тельным преобразованиям: у него отняли 
индоиранский ореол идеального владыки 
«золотого века» и гаранта бессмертия. Ут- 
рата золотого века была объявлена Зара- 
туштрой следствием гордыни и грехопа- 
дения Й. Возник квазиисторический миф 
о том, как от Й. отлетел символ его царст- 
венного достоинства, хварно (см. Фарн). 
Вторая глава «Видевдата» и «Хом-яшт» 
(«Ясна» 9, 1-11) иносказательно, а «За- 
мьяд-яшт» (XIX) открыто повествуют о 


передаче хварно Заратуштре. Образ Й. - 
дарователя земных благ и телесного бес- 
смертия - стал противопоставляться про- 
року - реформатору веры, провозвестни- 
ку бессмертия духовного. Стремление ор- 
тодоксального жречества опорочить Й. и 
то обстоятельство, что он — единственное 
лицо архаического индоиранского фольк- 
лора, упомянутое в «Гатах» (32, 8), где не 
нашлось места даже Митре и Ардвисуре 
Анахите, отчётливо свидетельствуют о 
первенствующей его роли на дозороаст- 
рийском этапе бытования мифологии. В 
«Младшей Авесте» первопредком изобра- 
жён Гайомарт. См. также Джамшид. 

Л. А. Лелеков. 

ЙИОНГ, в мифологии и фольклоре народа 
банар (мон-кхмерская группа) во Вьетна- 
ме эпический богатырь. Предполагают, 
что имя Й. связано с именем мифологи- 
ческого героя вьетов Зяунга; в сюжетах 
преданий об этих героях имеется сход- 
ство. Й. победил чудесного тигра и женил- 
ся на лаосской красавице. Его победонос- 
ная война с врагами лаосцев принимает 
вид борьбы за похищенную жену - мотив, 
характерный для ранних эпических па- 
мятников. Й. сражался с врагами с по- 
мощью волшебных средств не только на 
земле, но и в небесах. 

Н. Н. 

ЙО, персонаж дагомейского фольклора, 
трикстер, своеобразный сказочный вари- 
ант Легба, наделённый также мифологи- 
ческими атрибутами. И. связан родствен- 
ными узами с божеством Хевиозо: стар- 
шая сестра Й. — жена Хевиозо, Й., отпра- 
вившийся на небо навестить сестру и изг- 
нанный оттуда за свои проделки, попал в 
реку, где некая старуха заставила его ру- 
бить дерево, которое непрерывно растёт 
снова. Эхо, раздающееся, когда рубят де- 
ревья, — это удары топора Й. Й., превра- 
тившись в паука, ткёт паутину; своего сы- 
на в наказание за проступок Й. подбросил 
в воздух, и тот превратился в бабочку. Й. 
вытянул уши обманувшему его кролику, 
с тех пор у кроликов такие длинные уши. 
Й. «испортил» многое из того, что было 
ведомо предкам. Прежде деревья могли 
превращаться в девушек. Й. «испортил» 
магию: женившись на девушке-дереве, он 
не выполнил «брачного условия» (не гово- 
рить о её происхождении), и его жена сно- 
ва стала деревом. Партнёром Й. часто 
выступает мифический царь Дада Сегбо 
(Дада Се, или Асегбо). 

Е. К. 

ЙОИШТА (авест.), Явишт (ср.перс), в 
иранской мифологии мудрый юноша из 
рода Фрйанов, избавивший Иран от злого 
волшебника Ахтйа (Ахт). В «Ардвисур- 
Яште» Й. при помощи Ардвисуры Анахи- 
ты, которой он принёс жертвы, разгадал 
99 загадок Ахтйа, убивавшего всякого, 
кто не мог их разгадать. В среднеперсидс- 
кой «Книге о Явиште» он ответил на 33 
вопроса Ахта, пользуясь подсказкой пос- 
ланца Ормузда; колдун же не смог отве- 
тить на вопросы, заданные Явиштом, и 
тот убил Ахта. 

И. Б. 

ЙОНИ (др.-инд. уопі, «источник», «женс- 
кие гениталии»), в древнеиндийской ми- 
фологии и различных течениях индуизма 
символ божественной производящей си- 
лы. Культ Й., по-видимому, восходит к 


древнейшему периоду индийской исто- 
рии, находя себе параллели во многих 
других культурных традициях (антич- 
ность, даосизм и т. д.). В рамках индийс- 
кой культуры поклонение Й. наиболее от- 
чётливо прослеживается в мифологии и 
обрядности шиваизма и связанных с ним 
сект, где Й. почитается в соединении с со- 
ответствующим мужским символом — 
лингой (творческим началом) как природ- 
ная энергия, содействующая его проявле- 
нию; указанная пара символизирует Ши- 
ву и его супругу Парвати, а объектом по- 
клонения чаще всего является каменное 
изображение, где И. служит основанием 
поднимающегося из неё фаллоса (линги). 
Согласно преданию культ Й. впервые воз- 
ник в Ассаме (куда упала соответствую- 
щая часть тела Парвати, разрезанного 
Вишну на куски) и оттуда распространил- 
ся по Индии. 

ЙОРТ ИЯСЕ, в мифологии казанских и 
некоторых групп западносибирских та- 
тар, татар-мишарей, башкир (юрт эяси, 
йорт эйяйе), низшие духи, разновидность 
духов эе. 1) Й. и. - одно из названий домо- 
вого: тат. ой иясе, башк. ой эйяйе (см. Ой 
иясе); 2) у татар-мишарей и башкир - дух 
- покровитель хозяйства (букв, «хозяин 
двора»), имеющий функции домового и 
дворового. Татары-мишари считали, что 
Й. и. (в облике женщины в белом, реже — 
зайца или белой собаки) живёт на конюш- 
не (куда ему приносили угощенье). Баш- 
киры представляли И. и. в человеческом 
облике, живущим на печке. По поверьям, 
если не сердить Й. и., он не делает людям 
зла, но любит пугать человека, кидает в 
него с печки камешки. В башкирских по- 
верьях по ночам Й. и. ездит в конюшнях 
на лошадях, заплетает им гривы, после 
ухода хозяев дома парится в бане (поэто- 
му, чтобы не встретиться с Й. и., посе- 
щать баню поздним вечером избегали). 

В. Б. 

ЙОРУБА МИФОЛОГИЯ, комплекс мифо- 
логических представлений народа йору- 
ба, живущего в Западном Судане — на за- 
паде и юго-западе Нигерии, в Бенине и в 
незначительном числе в Того. 

У йоруба сложился политеистический 
пантеон богов (ориша), полубогов и духов. 
Главнейшие божества: Олорун, Обатала, 
Одудува, Шанго, Огун, Олокун, Ориша 
Око, Ифа, Элегба. Глава пантеона - Оло- 
рун («хозяин неба»), передавший, однако, 
управление небесным сводом и миром соз- 
данному им Обатала, который сделал из 
глины первых людей — мужчину и жен- 
щину. Согласно другому варианту мифа, 
не Обатала, а Ориша Нла управляет боже- 
ствами, но он подчинён Олоруну и совер- 
шает работу созидания по его поручению; 
он создал сушу, формует из земли тела 
людей, жизнь которым даёт Олорун. Мно- 
гие божества наделены функциями храни- 
телей деревень, городов, племён и семей. 

Й. м. отличается от менее развитых 
мифологических представлений ряда дру- 
гих народов Западного Судана (эве, чи и 
др.) по преимуществу антропоморфными 
образами богов, тенденцией к переходу 
локальных божеств в число основных бо- 
гов пантеона (таковыми стали Ойя - боги- 
ня реки Нигер, Олоса - богиня лагуны Оса 
и др.), к слиянию отдельных божеств в 
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Слева - Навершие ритуального жезла, используемого йоруба в культе Шанго. 
Справа - Ритуальная скульптура, связанная у йоруба с культом предков. Дерево. 


обобщённые божества; например, у эве 
каждая гора имела своего духа, а в Й. м. 
фигурирует обобщённое божество гор — 
Оке; вместо множества местных морских 
божеств у народов побережья Западной 
Африки в йорубском пантеоне — бог моря 
Олокун. Й. м. имеет много общего с даго- 
мейской мифологией (фон). Известное 
сходство мифологий этих народов обус- 
ловливается, по-видимому, как типологи- 
ческой общностью их представлений, так 
и непосредственным влиянием и даже за- 
имствованием. 

В городах-государствах йоруба мифо- 
логия в интересах правителей подверга- 
лась переработке в своеобразную «исто- 
рию» государств. В этих преданиях меня- 
ется первоначальный образ богов, иногда 
сохраняется лишь имя божества; обожес- 
твляется происхождение правящих ди- 
настий, их предки наделяются именами 
почитавшихся архаических богов. 

Е. С. Котляр. 

ЙУНУС (уипиз), в мусульманской мифо- 
логии персонаж, соответствующий биб- 
лейскому Ионе. В Коране причисляется к 
пророкам (4:161; 6:86). Называется так- 
же Зу-н-Нуном (21:87), «спутником кита» 
(68:48). По коранической версии, народ, 
которому проповедовал Й., был избавлен 
от наказания «в здешней жизни» (10:98). 
В Коране говорится, что Й. бежал на ко- 
рабль, по жребию был брошен в воду, про- 
глочен рыбой (китом) и остался бы в его 
чреве навечно, если бы не возносил хвалу 
аллаху. Выброшенный в пустыне, он был 
исцелён от болезни и с успехом проповедо- 
вал (37:139-148; 21:87-88). В другом мес- 
те Корана данный эпизод трактуется нес- 
колько иначе: «Потерпи же до решения 
твоего господа и не будь подобен спутнику 
кита. Вот он воззвал, находясь в утесне- 
нии. Если бы его не захватила милость его 
господа, то был бы он выброшен в пустыне 
с поношением. И избрал его господь и сде- 
лал праведником». 

Мотивируя бегство Й. на корабль, ком- 
ментаторы дополняют коранический рас- 


сказ. Проповедовавший в Ниневии Й. был 
рассержен из-за трудностей и неудач сво- 
ей миссии и, побуждаемый Иблисом, бе- 
жал на корабле. В открытом море судно не 
могло двигаться, это означало, что на нём 
находится беглец. С помощью жребия и 
оракула Й. был обнаружен и выброшен в 
море. Его проглотила рыба, её - другая, дру- 
гую - третья, но Й. оставался цел и благо- 
дарил аллаха. Выброшенного больным на 
берег Й. исцелила молоком антилопа. 

М. П. 

ЙУРУГУ, в мифологии догонов персонаж, 
воплощающий беспорядок, бесплодие, за- 
суху, смерть, ночь; противопоставляется 
близнецам Номмо (воплощение порядка, 
плодовитости, воды, жизни, света). Й. и 
Номмо равно необходимы для нормально- 
го течения жизни. Й. родился в обличье 
шакала от первого совокупления Амма с 
землёй. Из-за помех, сделавших это сое- 
динение несовершенным, вместо близне- 
цов, которые должны были родиться, поя- 
вился Й. - непарное существо. Оставший- 
ся без пары Й., пожелав жену, совершил 
инцест с матерью. Он схватил скрученные 
Номмо и прикрывавшие землю волокна, 
которые заключали в себе слово. Земля 
пыталась воспротивиться и, превратив- 
шись в муравья, спряталась в своём чреве, 
в муравейнике, но не смогла убежать от 
Й. В результате инцеста шакал обрёл дар 
речи, благодаря чему впоследствии он смог 
открывать прорицателям замыслы бога. 

Е. К. 

ЙУСУФ (уизиі), в мусульманской мифо- 
логии праведник, ведомый прямым путём 
(Коран 6:84). Соответствует библейскому 
Иосифу. Истории Й. («прекраснейшей из 
историй») посвящена 12-я сура Корана, 
следующая в основном библейскому рас- 
сказу. Излагаются следующие эпизоды: 
сон о поклонении светил, заговор братьев, 
ложь о гибели Й., спасение И. караванщи- 
ками, покупка И. египтянином, попытки 
жены хозяина соблазнить Й., обвинение 
Й. в нападении на хозяйку, доказатель- 
ство невиновности Й. с помощью порван- 



Элегба. Маска, используемая 
в обрядах йоруба. Нигерия. 


ной сзади рубахи, заключение Й. в темни- 
цу, предсказание и толкование снов, наз- 
начение Й. хранителем сокровищ, приезд 
братьев, их возвращение к отцу, совет от- 
ца не входить всем в одни ворота, встреча 
с младшим братом, подброшенная чаша, 
излечение ослепшего отца, встреча с роди- 
телями. Постоянно подчёркивается твёр- 
дая вера Й. в могущество аллаха, божес- 
кое предопределение и мудрость, прояв- 
ляющиеся во всех событиях. Согласно Ко- 
рану, люди не верили «ясным знамениям» 
Й., а затем считали, что после него более 
не будет посланников от аллаха (40:36). 

Й. - любимый персонаж мусульманс- 
ких преданий и легенд. В поздних вариан- 
тах история Й. дополняется множеством 
деталей и разъяснений, в основном поче- 
рпнутых из иудейских источников. Му- 
сульманская традиция уделяет особое 
внимание красоте Й., а кораническая су- 
ра «Йусуф» считается мусульманами об- 
разцом художественного повествования. 
История Й. послужила основой для мно- 
гих произведений средневековой литера- 
туры стран мусульманского Востока. 

М. П. 

ЙУША Б. НУН (уизйа Ь. пип), в мусуль- 
манской мифологии персонаж, соответ- 
ствующий библейскому Иисусу Навину. 
Комментаторы ассоциируют его с упоми- 
наемым в Коране одним из соратников 
(5:26) и спутником Мусы (18:59 — 64) и из- 
лагают библейские эпизоды завоевания 
Палестины. 

М. П. 
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КА (К), в египетской мифологии один из 
элементов, составляющих человеческую 
сущность. В литературе К. нередко харак- 
теризуют как одну из душ человека, хотя 
термин «душа» не вполне точно раскры- 
вает египетское понятие К. Первоначаль- 
но, согласно «Текстам пирамид», К. - 
олицетворение жизненной силы богов и 
царей, воплощение их могущества. Не- 
редко они имели несколько К., например 
Ра — 14. Впоследствии, судя по «Текстам 
саркофагов» и «Книге мёртвых», облада- 
ние К. приписывалось всем людям. К. в 
этот период не только жизненная сила, но 
и двойник, «второе я», рождающееся 
вместе с человеком, духовно и физически 
функционирующее нераздельно с ним как 
при жизни, так и после смерти. К. опреде- 
ляет судьбу человека. В гробницы стави- 
ли портретные статуи умерших, вмести- 
лища К., на них писали, что это К. имя 
рек. Обитая в гробнице, К. могло поки- 
дать её и устремляться в загробный мир. 
Изображали К. в виде человека, на голове 
которого помещены поднятые руки, сог- 
нутые в локтях. Создателем К. считался 
Хнум, с К. связана также богиня Хемсут, 
хранящая людей. См. также ст. Ах и Ба. 

Р.Р. 

КАБИЛ И ХАБИЛ (каЪіІ, ЬаЪіІ), в мусуль- 
манской мифологии сыновья Адама. Со- 
ответствуют библейским Каину и Авелю. 
Коран излагает историю жертвоприноше- 
ния двух сыновей Адама, не называя их 
имён (5:30-34). Тот, чья жертва не была 
принята Аллахом (предание называет его 
Кабилом), убил другого (Хабила). Ворон, 
разрывая землю, научил его, что делать с 
трупом, но он сказал: «Горе мне! Я не в 
состоянии быть подобным этому ворону и 
скрыть скверну моего брата!». И оказался 
в числе раскаявшихся (5:34). Предание 
дополняет этот сюжет деталями, восходя- 
щими главным образом к иудейским ле- 
гендам. В частности, поступок Кабила мо- 
тивируется тем, что он хотел жениться на 
своей сестре-близнеце, предназначенной в 
жёны Хабилу. С потомками Кабила пре- 
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дание связывает изобретение музыкаль- 
ных инструментов и увеселений (мотив 
культурного героя). 

М. П. 

КАБИЛА МАХА ПХРОМ, в мифологии 
кхонтхаи (сиамцев) один из небесных бо- 
гов. Он однажды позавидовал очень спо- 
собному юноше и, спустившись с неба, 
предложил ему три загадки. Если юноша 
их не разгадает за семь дней, то бог лишит 
юношу головы, но если разгадает, то от- 
даст свою. Юноша встал под высоким де- 
ревом, на котором было гнездо орлов. 
Птенцы спросили у орлицы разгадку, и 
это услышал юноша, понимавший язык 
птиц. Юноша дал правильные ответы. К. 
М. П. пришлось отрубить себе голову. От 
головы исходил такой страшный жар, что 
если бы она упала в море, то оно вспыхну- 
ло бы. Боги поместили поэтому голову в 
пещеру. Каждый год во время праздника 
Сонгкрана одна из семи дочерей К. М. П. 
выносит его голову, и у небесных божеств 
также наступает праздник. Сонгкран — 
это новый год у кхонтаи, отмечаемый в 
конце марта или в начале апреля. 

Я. Ч. 

КАБИРЫ, кавиры (Кофеіроі), в греческой 
мифологии демонические существа мало- 
азийского происхождения, культ кото- 
рых процветал на Самофракии, Имбросе, 
Лемносе и в Фивах. Дети Гефеста и ним- 
фы Кабиро - дочери Протея, К. - хтони- 
ческие божества (мужские и женские), из- 
вестные своей особой, унаследованной от 
Гефеста, мудростью. Число их колеблется 
от трёх до семи. Они, по преданию, прису- 
тствовали при рождении Зевса и входили 
в окружение Великой матери Реи, отож- 
дествляясь с куретами и корибантами. 
Культ К. или, как их именовали, «вели- 
ких богов», в период поздней античности 
сближался с орфическими таинствами и 
носил характер мистерий, требовавших 
особого посвящения ( 81гаЪ. X 3, 19-20). 

А. Т.-Г. 

КАБУНИАН, обозначение божественного 
начала в мифологии горных народов Лу- 


сона (Филиппины). К. принимает различ- 
ные облики, он может обозначать верхний 
мир у ифугао и абстрактное божество у на- 
балои, или божество-создателя у канканаи 
и культурного героя, вызвавшего все мир- 
ный потоп, у тинггианов. Пережиточный 
культ К. существует у христиан-илоко. 

М. Ч. 

КАВА, Кова (фарси), в иранской мифоло- 
гии герой-кузнец, поднявший восстание 
против тирана, узурпатора иранского 
престола Заххака. В «Шахнаме» К. повёл 
за собой народ, сделав знаменем кожаный 
кузнечный фартук — будущий Кавеев 
стяг, знамя династии Кейянидов. Приз- 
вав законного наследника Фаридуна, К. 
сверг Заххака. 

И. Б. 

КАВИ, кавай (авест.), в иранской мифо- 
логии сословие жрецов, создателей риту- 


Кузнец Кава несёт знамя восстания. 
Миниатюра. 15 в. Ленинград, 
коллекция Института востоковедения. 
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альных текстов. Мифологизированный 
образ К. восходит к эпохе индоевропей- 
ской общности (от индо-европ. «прови- 
деть»: ср. др.-инд. кави, «провидец, ве- 
щий жрец-поэт»). В зороастрийской тра- 
диции («Гаты» 32, 14; 44, 20; 46, 11; 51, 
12) К. выводятся в отрицательном свете 
как сторонники первобытных политеис- 
тических культов, враждебные культу 
Ахурамазды, и претенденты на полити- 
ческое господство. В поздней «Авесте» 
(«Яшт» 13, 135) термин «К.» воспринят 
как титул царя, правителя, откуда назва- 
ние легендарной династии Кейянидов. 

Л. Л. 

КАВИ УСАН (авест.), в иранской мифоло- 
гии и легендарной истории царь династии 
Кейянидов. Образ восходит к индоиранс- 
кой эпохе. К. У. на вершине мировой горы 
просит у богини Ардвисуры Анахиты 
власти «над богами и людьми» («Абан- 
яшт» V 45-47). В поздних источниках 
(«Денкарт», «Бундахишн» и «Шахнаме») 
К. У. — владыка демонов, сооружающих 
ему семь магических дворцов из золота, 
серебра, горного хрусталя и стали на ми- 
ровой горе. Входящему в них возвраща- 
ются жизненные силы и молодость. Утра- 
ченный «Суткар-наск» «Авесты» содер- 
жал миф о том, как К. У. возгордился и 
захотел подняться на небо на орлах, что- 
бы бросить вызов богу (по изложению 
«Денкарта» 9, 22, 5-7), но был повергнут 
на землю и лишён фарна. В эпосе К. У. — 
Кай Кавус. 

Л. Л. 

КАВКАЗСКО-ИБЕРИЙСКИХ НАРОДОВ 
МИФОЛОГИЯ, совокупность мифологи- 
ческих представлений народов, населяю- 
щих Северный Кавказ и часть Закавказья 
и говорящих на языках, входящих в 
семью кавказских языков: грузины, ады- 
ги (кабардинцы, адыгейцы, черкесы), аб- 
хазы, абазины, чеченцы и ингуши (само- 
название - вайнахи), народы Дагестана 
(аварцы, лакцы, даргинцы, лезгины, та- 
басаранцы, цахуры, рутульцы и др.) и др. 
Кавказско-иберийские мифологические 
системы возникли в глубокой древности 
среди племён — предков современных 
кавказско-иберийских народов; в процес- 
се своего развития они испытывали раз- 
личные внешние влияния. Особенно силь- 
ное воздействие на них оказали христиан- 
ство и ислам. 

Отдельные циклы кавказско-иберийс- 
ких мифов почти не сохранились, так как 
большие эпосы (грузинский эпос об Ами- 
рани, кавказский нартский эпос) вобрали 
в себя почти все мифологические сюжеты 
и мотивы. Многие представления и сюже- 
ты восстанавливаются по данным языка и 
пережиточным мотивам, рассеянным в 
песнях, танцах, устных преданиях, риту- 
алах. Эти мотивы, утратившие свой пер- 
воначальный контекст, порой сливались с 
более поздними религиозными системами 
и становились элементами христианских 
и мусульманских культов. 

Древнейшие пласты К. -и. н. м. просле- 
живаются по данным археологии. От эпо- 
хи энеолита и ранней бронзы дошли фраг- 
менты предметов домашнего обихода и 
культового назначения, на которых изоб- 
ражены астральные знаки, кресты, квад- 
раты, фигуры людей и животных. Нали- 
чие разнообразных типов захоронений 


подтверждает существование уже в эту 
эпоху сложных представлений о загроб- 
ном мире. 

По космогоническим представлениям 
кавказских народов, земная твердь имеет 
круглую форму, окружена морем или го- 
рами, на краю света стоит древо жизни, 
соединяющее по вертикали небо, землю и 
подземный мир. Согласно представлени- 
ям чеченцев и ингушей, подземный мир 
по вертикали состоит из семи других ми- 
ров, соединённый друг с другом норами 
или потаёнными пещерами, расположен- 
ными у края каждого из миров (позднее у 
ингушей и чеченцев возникло понятие о 
едином подземном мире; см. Ел). 

Дальнейшее развитие космогоничес- 
ких представлений хорошо прослежива- 
ется по данным языка, согласно которым 
мир состоит из отдельных миров (ср. груз, 
скнели), расположенных на пересекаю- 
щихся координатах; вертикально разме- 
щаются верхний мир (зескнели), мир зем- 
ной (скнели) и подземный мир (квескне- 
ли); по горизонтали перед центром мироз- 
дания (скнели) расположен передний мир 
(цинаскнели), а сзади — задний (букв, 
«последний») мир (уканаскнели). Верх- 
ний мир населяют божества, птицы и фан- 
тастические существа, средний — люди, 
животные и растения, нижний мир — это 
мир усопших хтонических существ — дэ- 
вов, драконов, а также глубинных вод. 
Трём вертикальным мирам соответствуют 
(в грузинской мифологии) белый, крас- 
ный и чёрный цвета. Передний мир — 
светлый и благодатный, соответствует по- 
нятию «здесь», а противопоставляемый 
ему задний мир — тёмный и таинствен- 
ный, полный всяких опасностей и неожи- 
данностей, — понятию «там». Из-за зло- 
вещего характера заднего мира во многих 
обрядах запрещалось оглядываться на- 
зад. Вся эта система вертикально и гори- 
зонтально расположенных миров окруже- 
на тёмным внешним миром (груз, гареск- 
нели), за которым нет ничего сущего и ко- 
торый осмыслен как застывшая тьма и не- 
меняющаяся вечность. 

Вертикально расположенные миры 
разграничены между собой толщей возду- 
ха и земной твердью, а горизонтальные — 
семью (девятью) хребтами или морями. 
Переход из одного мира в другой доступен 
только божествам или героям-полубогам, 
а человек может совершить такой переход 
только с разрешения божества путём 
«смены облика», т. е. смерти (груз, гар- 
дацвалеба, букв, «смена облика», означа- 
ет «смерть»), когда душа временно поки- 
дает тело, «путешествует» вместе с боже- 
ствами, переходя из одного мира в другой, 
а после возвращения опять вселяется в 
своё тело (груз. Гахуа Мегрел аури, ин- 
гуш. Боткий Ширтка). Позднее возникает 
(возможно, под влиянием христианства и 
мусульманства) понятие рая и ада, оформ- 
ляются сюжеты, содержащие описание 
перехода души в мир усопших и мер нака- 
зания грешников. 

Все миры связывает между собой стоя- 
щее на краю земли древо мировое (его ва- 
рианты — столб, на который опирается 
небосвод; башня; спущенная с неба цепь; 
олень с огромными ветвистыми рогами, 
по которым можно добраться до верхнего 
мира), с привязанным к нему животным 


(по представлениям абхазов, когда живот- 
ное просыпается и рвётся на свободу, про- 
исходят землетрясения). Средством сооб- 
щения между мирами служат также чудо- 
действенные животные, птицы, фантас- 
тические существа (кони героев, орлы, бе- 
лые и чёрные бараны, дэвы, каджи и т. д.). 

К этим представлениям восходит вера 
в сверхъестественную силу дерева и свя- 
щенных рощ. Многие племена (абхазы, 
адыги, дагестанцы) поклонялись деревь- 
ям и приносили им дары. В грузинских 
мифах божества часто появляются в очаге 
у непокорных подданных в образе дерева. 

Космогонические мифы чеченцев и ин- 
гушей связывают появление жизни на 
земле с огромной белой птицей, спустив- 
шейся однажды на землю, которая пред- 
ставляла собой плоскую, безводную 
твердь, без растений и живых существ. 
После отлёта птицы из её экскрементов 
возникли вода и семя, из разлившейся во- 
ды образовались моря, озёра, реки; из се- 
мени, разнесённого ветром, появились 
различные растения. По другим вайнах- 
ским мифам, горы, животных, людей соз- 
дал демиург Дяла. 

В кавказско-иберийских мифах сохра- 
нились древние дохристианские и доисла- 
мские пантеоны божеств с верховным бо- 
гом во главе. Однако власть верховных бо- 
жеств над другими божествами в мифах 
часто не проявляется, что (так же как и 
сохранение в образах верховных божеств 
черт более архаических мифологических 
персонажей) свидетельствует о сравни- 
тельно позднем происхождении этих 
представлений. К тому же понятие вер- 
ховного бога претерпело существенную 
трансформацию под влиянием христиан- 
ства и ислама. Во главе грузинского пан- 
теона стоит верховный бог — Гмерти, ко- 
торый, хотя и делит некоторые функции с 
другими божествами, является по сущест- 
ву единственным учредителем и храните- 
лем мирового порядка, повелителем всего 
существующего. Он пребывает на седьмом 
небе, и без его воли ничего не происходит 
ни под солнцем, ни в мире усопших (после 
распространения христианства Гмерти 
идентифицировался с библейским богом- 
отцом). Остальные божества — хвтисшви- 
ли (дети Гмерти) выступают в функции 
локальных божеств - покровителей и пос- 
редников между людьми и верховным бо- 
жеством. Главой последних считался 
Квириа, правитель суши, имеющий свой 
собственный шатёр, т. е. двор. Согласно 
некоторым мифам, он считался посредни- 
ком между богом и остальными хвтисш- 
вили, которые только в особых случаях 
собирались у врат верховного божества (в 
мифах западногрузинских горцев Квириа 
— фаллическое божество плодородия). Во 
главе абхазского пантеона стоит Анцва, 
вобравший в себя черты древних грозовых 
и охотничьих божеств, богини-матери и 
др. В адыгской мифологии главой пантео- 
на, демиургом и первотворцем был Тха 
(происхождение имени Тха от адыг, 
дыгъэ, тыгъэ — «солнце» даёт основание 
предположить, что первоначально роль 
первотворца принадлежала божеству сол- 
нца); позднее функции Тха перешли к 
Тхашхо. Культ Тхашхо воспринял также 
некоторые элементы христианства, а за- 
тем, с распространением на Северном Кав- 
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казе ислама, слился с культом аллаха. В 
чечено-ингушской мифологии верховное 
божество, демиург — Дяла. В Дагестане 
нет общего наименования мифологичес- 
ких персонажей с одинаковыми функция- 
ми, почти каждый из народов имеет своих 
богов. Во главе пантеона стоят Зал (у лак- 
цев), Бечед (у аварцев), Гыниш (у цаху- 
ров), Йиниш (у рутульцев) и др. 

Для мифологических представлений 
кавказско-иберийских народов характер- 
на персонификация солнца и луны, дру- 
гих небесных светил. В грузинских ми- 
фах луна - мужчина, солнце - женщина; 
они выступают то как брат и сестра, то 
как муж и жена или как сын и мать. Гор- 
цы Дагестана наделяли луну (см. Барз) и 
солнце (см. Барг) обликами девушки и 
юноши, причём в одних мифах они счита- 
лись братом и сестрой, в других — воз- 
любленными. В абхазский пантеон перво- 
начально входило божество восхода и за- 
хода солнца Хайт, связанное с миром жи- 
вых, с миром усопших, с морем. По древ- 
ним поверьям, в морское царство Хайта 
через огромную дыру стекаются с гор все 
реки. Женское соответствие Хайта — Ко- 
дош, культ которой был распространён в 
прибрежной полосе Абхазии и у некото- 
рых соседних адыгских племён (напр., у 
шапсугов), выражался в почитании пос- 
вященных ей рощ и отдельных деревьев. 
Позднее в абхазский пантеон вошли Амра 
(персонификация солнца) и Амза (персо- 
нификация луны). По мифу о происхож- 
дении фаз луны, Амра (солнце) - прекрас- 
ная женщина, а Амза - её муж. Амзу 
преследует его сестра - дьявол. Догнав 
убегающего брата, она начинает его есть. 
В этот момент появляется извещённая о 
беде Амра. Она тянет Амзу к себе, а его 
сестра - в свою сторону. Спор между ними 
разрешает божество: на 15 дней оно пре- 
доставляет Амзу дьяволу (который за этот 
срок почти целиком сжирает луну), а на 
15 дней - его жене Амре. Ей удаётся по- 
доспеть к концу жизни Амзы (в момент, 
когда луна — на исходе), лаской и заботой 
вернуть его к новой жизни. В полнолуние 
снова вступает в свои права дьявол. Суще- 
ствуют варианты объяснения пятен на лу- 
не: коровий помёт, брошенный пастухом 
вверх и рассыпавшийся по луне; стадо 
нарта Сасрыквы, пасущееся на луне. По 
представлениям грузин, пятна на луне — 
следы от пощёчины, которую дала сыну 
мать рукой, испачканной тестом. Затме- 
ние луны, по поверьям многих кавказс- 
ких народов, происходит из-за того, что 
на луну нападает чудовище (дракон), 
стремящееся её съесть; существовал обы- 
чай во время затмения луны стрелять по 
направлению к ней, чтобы спасти её. 

В мифологии ингушей и чеченцев нес- 
колько сюжетов, посвященных небесным 
светилам. В одном из них персонифициро- 
ванное солнце (или бог солнца) Гела утром 
выходит из моря, а вечером вновь в него 
погружается; когда поднимается на гори- 
зонт, с него стекает морская пена. Дваж- 
ды в год (в дни равноденствия) гостит у 
своей матери Азы (по некоторым мифам, 
Аза - дочь солнца, покровительница всего 
живого; родилась из луча солнца, являет- 
ся животворящей силой солнечных лу- 
чей). Согласно одному из мифов, солнце и 
луна - братья (рождённые, однако, раз- 


ными матерями), за которыми постоянно 
гонится их злая сестра Мож, пожравшая 
своих родственников на небе; когда она их 
догоняет, происходит затмение. Другой 
миф повествует о происхождении солнца 
и других светил. Знаменитый мастер-куз- 
нец преследовал своей любовью прекрас- 
ную девушку, не ведая о том, что она при- 
ходится ему сестрой: он гнался за нею с 
раскалённой золотой палицей в руках до 
тех пор, пока оба они не умерли. Искры от 
палицы превратились в звёзды, юноша - в 
солнце, девушка - в луну. И поныне юно- 
ша (солнце) стремится догнать на небе 
свою возлюбленную (луну). 

На Кавказе распространены мифологи- 
ческие сюжеты о божествах — покровите- 
лях и хозяевах природных объектов — 
рек, озёр, морей, горных вершин и т. п., а 
также о т. н. охотничьих божествах, без 
согласия которых охотник не может полу- 
чить добычу. Существуют также легенды 
о «хозяевах» диких зверей, пасущих и до- 
ящих оленей и туров. Они дарят охотнику 
дичь, убивать которую без их разрешения 
воспрещается, а ослушник всегда наказы- 
вается. К числу охотничьих божеств отно- 
сятся грузинские Очопинтре, Дали, абха- 
зский Ажвейпш, с которым иногда отож- 
дествляется Аерг, адыгский Мезитха, вы- 
теснивший ранее почитавшуюся богиню 
охоты Мезгуаши (с принятием христиан- 
ства его функции частично перешли к Да- 
ушджерджию, воплотившему также чер- 
ты святого Георгия), дагестанский — Аб- 
дал (Авдал), ингушский Елта (являющий- 
ся также богом злаков) и др. 

Представления, связанные с охотничь- 
ими божествами, отражаются в охотничь- 
ем эпосе и мифологических сюжетах об 
охотниках, которые, преследуя покрови- 
тельницу и хозяйку диких животных в 
образе зверя, падают с высоких скал и по- 
гибают. Эти сюжеты, как и тексты хоро- 
вых песен и плясок, исполнялись на ве- 
сенних (в частности, масленичных) празд- 
нествах. Позднее охотничьи мотивы на 
Кавказе слились с аграрными и космого- 
ническими представлениями. Хороводы и 
песнопения о погибшем охотнике, испол- 
няемые ежегодно на ранне-весенних праз- 
днествах, посвящались обновлению и про- 
буждению плодоносящих сил природы. 

У многих дагестанских народов обна- 
руживаются следы тотемических предс- 
тавлений. Тотемами выступают медведь 
(согласно мифу цунтинцев «Девушка и 
медведь», предок людей; медвежья лапа у 
дидойцев, хваршинцев и др. считалась та- 
лисманом, а медвежье мясо — целитель- 
ным), корова (в сказках лакцев, лезгин — 
предок, покровитель рода), собака, конь 
(братья лезгинского эпического героя 
Шарвили — собака и конь), козёл, баран, 
орёл. Значительна роль в поверьях дагес- 
танских народов змеи; у аварцев и лакцев 
змея — добрый дух, покровитель дома, у 
гидатлинцев — олицетворение воды, дож- 
дя и молнии. Тотемические представле- 
ния прослеживаются и в чечено-ингушс- 
кой мифологии. В одном сказании бездет- 
ной паре принесли сыновей корова и ко- 
была. Родители назвали их: рождённого 
коровой — Махтат, кобылой — Пахтат. 
Обладающие богатырской силой и способ- 
ностями, они совершают многие героичес- 
кие подвиги. В другом сказании от связи 


человека с медведицей рождается наде- 
лённый чудесными свойствами герой 
Чайтонг. Покровителями людей у чечен- 
цев и ингушей выступают птица, дарую- 
щая благодать (фара хазилг), и змея. 

Большое число сюжетов связывается с 
божествами грома и молнии, распоряди- 
телями судеб людей и урожая. Они, по- 
добно верховным божествам, владеют не- 
бесным огнём и посылают на землю дождь 
и засуху. Грузинские мифы и ритуалы не 
сохранили имён древних божеств грома и 
молнии, культы которых слились с куль- 
том вытеснивших их христианских свя- 
тых - Элиа (Ильи), Гиорги (Георгия) и др. 
В абхазском пантеоне богов повелитель 
грома и молнии Афы, посылающий с неба 
огненные стрелы. Адыги верили в велико- 
го бога-громовника Шибле, который на- 
ряду с богом души Псатха следовал в пан- 
теоне богов сразу же за Тха (Тхашхо). В 
Дагестане почитались божества грома и 
молнии Асе (у лакцев), Арш (у цахуров), 
божества дождя (Зювил у лакцев, Гудил у 
табасаранцев, Гуди у рутульцев, Годей у 
цахуров, Пеша-пай у лезгин). У абхазов, 
адыгов, грузин убитого молнией хорони- 
ли с особыми почестями, как правило, на 
месте гибели. С громом и молнией связа- 
ны божества — покровители кузнечного 
ремесла (груз. Пиркуши, абх. Шашвы, 
адыг. Тлепш). Абхазы представляли куз- 
ницу как осколок бога молнии Афы. 

По всему Кавказу были распростране- 
ны представления о божествах — посред- 
никах между людьми и богом, которые 
выпрашивали нужную людям погоду. Во 
время ритуалов в честь этих божеств жен- 
щины ходили по деревням с ряжеными 
куклами, обливали их водой и после окон- 
чания церемонии бросали в реку. Счита- 
лось, что эти шествия отвращают засуху и 
ливневые дожди. Вместе с Лазаре, Гонд- 
жо и другими у грузин почитались хрис- 
тианские святые, дарующие нужную по- 
году, в частности обожествлённые истори- 
ческие личности. Ритуальные шествия с 
фаллическими куклами во многом повто- 
ряют празднества в честь божеств плодо- 
родия, описанные древнегреческими пи- 
сателями. О приплоде скота грузины мо- 
лились самому верховному божеству 
(Гмерти), а также святой Марии и различ- 
ным синкретическим божествам, совме- 
щавшим с функцией покровителя скота и 
аграрные функции (напр., Босели, Барба- 
ле, Барбол, христианской святой Варваре, 
Тевдорэ Чабуки, Ламарии и др.). Сохра- 
нились также мифологические сюжеты, 
связанные с особыми покровителями до- 
машнего скота и земледелия. В Дагестане 
у лезгин почиталось божество земледелия 
и скотоводства Гуцар. 

У других кавказских народов эти 
представления более дифференцированы. 
У абхазов наряду с главным божеством 
скотоводства Айтаром почиталось боже- 
ство - покровитель скота, особенно буйво- 
лов, Мкамгария (Акамгария, Скамгария). 
Адыги почитали покровителей волов - 
Хакусташа, коров - Пшишака; кроме них 
почитались божества - покровители 
крупного и мелкого рогатого скота Ахын 
и Амыш. По всему Кавказу распростране- 
ны легенды о корове или быке, посланных 
божеством - покровителем скота в селе- 
ние и отдавших себя в добровольную 
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жертву в честь этого божества. У грузин 
они связываются с культами разных бо- 
жеств — покровителей племён и христиа- 
нских святых. Христианская церковь ис- 
пользовала легенды о животном, прихо- 
дящем к месту своего заклания. Напри- 
мер, в храме в Илори (Абхазия) в день свя- 
того Георгия демонстрировалось «чудо»: 
появлялся бык с золочёными рогами, 
приведённый якобы самим святым но- 
чью, в канун праздника. Согласно грузи- 
нской легенде, первоначально божество 
присылало оленя. Мотив добровольной 
жертвы близок соответствующим моти- 
вам в античной и древневосточной мифо- 
логии. 

У кавказских горцев известны древние 
божества — покровители земледелия, 
плодородия и урожая, такие, как абхаз. 
Джаджа и Анапа-нага, адыг. Тхагаледж, 
чечено-ингушские Ерд, Тушоли (извест- 
ный и среди грузин), дагестанский Идор, 
Квара и др. Имеются боги, опекающие ре- 
мёсла (в частности, груз. Ламариа, абх. 
Ерыш — ткачество, Саунау — мукомоль- 
ное дело и др.). 

К. -и. н. м. сохранила древние пред- 
ставления о добрых и злых духах, лесных 
людях, совместившиеся позднее под вли- 
янием христианства и ислама с представ- 
лениями о дьяволе, шайтане, Иблисе. В 
чечено-ингушской мифологии добрыми 
духами-хранителями выступают тарамы; 
многочисленны злые духи — алмазы, хун 
саги, убуры, вочаби, гамсилг. Среди злых 
духов значительную роль играют олицет- 
ворения различных болезней. У дагеста- 
нских народов шайтаны — это антропо- 
морфные существа, обросшие волосами, с 
вывороченными нотами и руками, ростом 
меньше человека. Живут они в уединён- 
ных местах, ведут тот же образ жизни, что 
и люди: справляют свадьбы, рождают де- 
тей (при трудных родах приглашают жен- 
щину-повитуху); любят кататься на ло- 
шадях. Иногда принимают облик знако- 
мого человека (аварский миф «Пастух и 
отец»). Иногда шайтан, к которому чело- 
век проявил заботу, помогает ему стать 
богатым (лакский миф «Женщина из Куб- 
ра»). Злые шайтаны подменивают ново- 
рождённых, толкают с обрыва стоящих на 
его краю, останавливают мельницы и т. п. 
По поверьям горцев, уберегает от шайта- 
нов молитва по Корану. У аварцев шайта- 
ны имеют собственные имена: Иту, Титу, 
Ниску и др. Разновидностью шайтанов 
являются васвасинекал (ещё не рождён- 
ного человека обрекает на болезни), кехай 
(искривляет шею человека, делает его 
рассеянным, а главным образом наносит 
вред скотине), жундул (обычно охраняет 
человека, но на обидевшего его насылает 
болезнь — судороги лица, заговаривание) 
и другие (о злых духах см. также Ал паб, 
Кушкафтар, Залзанагый). Встречающие- 
ся в дагестанской мифологии джины де- 
лятся на белых, покровительствующих 
людям, способствующих их обогащению 
(разгласивший тайну обогащения жесто- 
ко карается джином), и чёрных, которые 
сводят человека с ума. В грузинских ми- 
фах выступают злые духи — дэви и кад- 
жи, обитающие в нижнем мире. 

Особый пласт мифологических предс- 
тавлений проявляется в эпосе и фолькло- 
ре. Нартский эпос народов Северного Кав- 


каза и абхазов (см. о нём также в ст. Осе- 
тинская мифология) и грузинский эпос об 
Амирани, возникнув в глубокой древнос- 
ти, несут на себе отпечаток различных ис- 
торических эпох. Граница между эпосом 
и мифом в большинстве случаев оказыва- 
ется весьма условной. Герои эпоса живут 
и действуют в мире, пространственно-вре- 
менные характеристики которого родст- 
венны соответствующим характеристи- 
кам мира мифа. Боги выступают в качест- 
ве помощников, покровителей или, на- 
против, в качестве противников героев. В 
нартском эпосе боги Дебеч и Тлепш оли- 
цетворяют два поколения божественных 
кузнецов. Дебеч руками придаёт форму 
раскалённому металлу, а его ученик 
Тлепш изобретает клещи, молот, нако- 
вальню, делает первый серп, а также ле- 
чит переломы костей (в этом отражаются 
древнейшие представления эпохи освое- 
ния металла, когда кузнец, почитаемый 
как всемогущий избранник божества, 
олицетворял сверхъестественную силу, 
способную укротить металл). С другой 
стороны, эпические герои (Амирани, 
Абрскил, Сасрыква, Сосруко, Насрен-жа- 
че, Батраз, Пхармат и др.) восстают про- 
тив самого бога, добывая огонь для людей, 
что роднит их с греческим Прометеем и 
позволяет рассматривать в ряду культур- 
ных героев. 

Олицетворяя собой светлое начало, ге- 
рои эпоса всегда противостоят хтоничес- 
ким силам зла, тьмы и подземного 
царства, победа над которыми символизи- 
рует упорядочение космоса. В своих дея- 
ниях герои превосходят многих богов, а 
порой выступают их соперниками (адыгс- 
кий Сосруко отнимает у богов напиток са- 
но и дарит его людям), вступают с ними в 
поединок, в котором нередко побеждают 
(Уазырмес убивает бога зла Пако; Насрен- 
жаче восстаёт против владычества Тха, 
прикованный за это к вершине Ошхама- 
хо, он оказывается в дальнейшем осво- 
бождённым нартом Батразом). 

В большинстве случаев герои эпоса 
рождаются чудодейственно — от непороч- 
ной девы, из камня, от богини и охотника 
(Абрскил, Амирани, Сасрыква, Сосруко, 
Соска-Солса). Охота занимает в кавказс- 
ких эпосах особое место, она является 
преддверием всякого значительного под- 
вига героев. 

Подвиги эпических героев олицетворя- 
ют явления природы, повторяемость при- 
родных циклов, ротационный характер 
движения небесных светил. Однако цик- 
личность деяний самих героев уже утра- 
чена, и лишь некоторые элементы сюжета 
указывают на их первоначальный харак- 
тер. Рвётся из подземного мира нарт Сос- 
руко, похороненный заживо, каждой вес- 
ной раздаются его стоны; в день ухода 
Сосруко в подземный мир просыпается 
природа, земля освобождается ото льда, 
появляются ручьи — слёзы Сосруко. Еже- 
годно дают о себе знать прикованные к 
скале или замурованные в пещере герои 
(Амирани, Абрскил и др.). В фольклоре 
восточногрузинских горцев сохранились 
сюжеты о ежегодных странствиях Гиорги 
в страну каджей. Гиорги, подобно Амира- 
ни и Ашамезу, отнимает красавиц, богинь 
любви и плодородия (вероятно, похищен- 
ных каджами), похищает девятиструн- 


ную пандуру и наковальню, гонит огром- 
ные стада. Возвращаясь из страны кад- 
жей, он несёт музыкальный инструмент - 
символ весны. Амирани ходит за море и 
похищает красавицу Камари, небесную, 
солнечную деву, дочь предводителя туч — 
символический образ весны. Он прогло- 
чен вешапи, олицетворяющим тьму, но 
выходит на белый свет, вырезав бок чудо- 
вища. Нартские герои совершают подви- 
ги, способствующие счастью людей и 
процветанию природы. Нарт Ашамез 
вместе с Батразом и Сосруко идёт в под- 
земный мир, чтобы вызволить прекрас- 
ную Ахумиду и отнять у дракона свою чу- 
додейственную свирель, игра на которой 
пробуждает спящую природу, прогоняет 
зиму, царящую над миром, пока свирель 
находится у дракона. 

В Дагестане, где нартский эпос не по- 
лучил широкого распространения (здесь 
известны лишь отдельные сюжеты о нар- 
тах, например о нарте Бархху, см. в ст. 
Вацилу), эпические сюжеты и мотивы ти- 
пологически близки к эпосам об Амирани 
и нартах. У лезгин эпический герой, сое- 
динивший мифологические и сказочные 
черты, - Шарвили, наделён сверхъестест- 
венной силой: рассекает гранитную ска- 
лу, заменяет сто тысяч бойцов, неуязвим 
для стрел и клинков; врагам удаётся расп- 
равиться с ним, лишь прибегнув к обма- 
ну. Некоторые дагестанские эпические ге- 
рои поднимаются на борьбу с богами. Лак- 
ский Амир осмеливается вступить в сос- 
тязание с богом Залом, за что его прико- 
вывают к скале железными цепями. Дру- 
гой герой (человек из Мачал-лащи) для за- 
мерзающих в горах девушек похищает у 
бога огонь для костра. 

В числе наиболее распространённых 
сюжетов о подвигах эпических героев - 
борьба с одноглазыми великанами (Ами- 
рани, нарты; ср. борьбу Одиссея с Поли- 
фемом в греческой мифологии). Анало- 
гичные сюжеты встречаются также и в 
фольклоре кавказских народов, сохра- 
нившем и другие элементы древних ми- 
фов. 

Грузинское народное стихотворение 
«Молодец из Тавпаравани» содержит эле- 
менты древнего мифа о герое, который 
каждую ночь переплывает море, чтобы 
достичь своей возлюбленной; девушка ос- 
тавляет зажжённую свечу, указывающую 
берег плывущему, но из-за козней злой 
старухи свеча во время бури гаснет, герой 
не находит берега и погибает. Аналогич- 
ные сюжеты сохранились у адыгов. Со- 
гласно легенде, дом красавицы Адиюх 
(«белолокотная») стоит на крутом берегу 
реки, через которую протянут полотня- 
ный мост. Если муж Адиюх возвращается 
из похода тёмной ночью, она протягивает 
из окна свои светлые руки, освещая ими 
словно солнцем мост, и её муж легко пере- 
гоняет коней. Неблагодарный муж запре- 
щает Адиюх освещать мост руками. Тём- 
ной ночью он падает с моста и тонет, пос- 
ле чего Адиюх выходит замуж за Сосруко, 
наделённого солнечными атрибутами (ср. 
с греческим мифом о Геро и Леандре). Све- 
тящиеся руки Адиюх позволяют видеть в 
ней реминисценцию древнего мифа о бо- 
гине утра, розовые пальцы которой озаря- 
ют край утреннего неба. Погибший воз- 
любленный из грузинского варианта ле- 
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генды с его аксессуарами (красная одеж- 
да, зажжённая свеча, плавание ночью, 
жёрнов, который он несёт, и, наконец, 
смерть) сближается с божествами или геро- 
ями, погибающими из-за любви к богине. 

Г. А. Очиаури и И. К. Сургуладзе ( в ст. 

использованы материалы Л. X. Акабы, М. И. 

Мижаева, X. М. Халилова, А. X. Танкиева ). 
КАГУЦУТИ, Кагуцути-но ками, в японс- 
кой мифологии бог огня. В «Кодзики» и 
«Нихонги» один из персонажей мифа о 
смерти богини Идзанами (см. Идзанаки и 
Идзанами). К. явился причиной смерти 
богини — она умерла от ожогов во время 
родов. В отчаянии Идзанаки убивает К., и 
из его крови возникают другие божества, 
являющиеся, судя по их именам типа 
«рассекающий горы», «спрятанный в го- 
рах» и т. п., олицетворения ми вулкани- 
ческих явлений. 

Е. С. -Г. 

К АДЖИ, в грузинской мифологии духи; 
антропоморфные существа отталкиваю- 
щего вида. Место постоянного жительства 
К. называется Каджети. К. могут превра- 
щать день в ночь, а ночь — в день, вызы- 
вать морские бури, они топят корабли, 
свободно передвигаются по водной пове- 
рхности, наделены даром перевоплоще- 
ния и таинственного исчезновения. Раз- 
личаются земные и водные К. Земные К. 
живут в лесах и на недоступных скалах, 
вредят людям, смертельно избивают их 
или сводят с ума. Водные К. обитают в ре- 
ках и озёрах. Они менее зловредны и час- 
то покровительствуют рыбакам. Женщи- 
ны-К. отличаются красотой, вступают в 
любовные отношения с людьми, нередко 
выручают их из беды, выходят замуж за 
героев. 

М. Чачава. 

КАДЖИ, Каджк (кадж, «храбрец»), в ар- 
мянской мифологии духи бури и ветра. 
Выступают то уродливыми (иногда их 
отождествляют со злыми духами — с ви- 
шапами и др.), то светлыми, красивыми и 
добрыми. Согласно более поздним мифам 
(после распространения христианства), К. 
имеют человеческое происхождение: во 
время потопа в ковчеге у Ноя рождаются 
сын и дочь. Когда после потопа бог спра- 
шивает Ноя, имеются ли у него дети, он 
отвечает отрицательно, и тогда дети ста- 
новятся невидимыми; К. и пари — их по- 
томки. 

К. живут на высоких горах, в скалах, 
пещерах, в глубоких оврагах, имеют там 
дворцы. Эхо в оврагах и на горах — это го- 
лос К. Они с пари по ночам бродят группа- 
ми, обычно со свадебным шествием, с му- 
зыкой, песней, танцами. К. женского по- 
ла рядятся в женские одежды, которые 
крадут, а к утру возвращают обратно (что- 
бы К. не украли одежду, в неё втыкают иг- 
лы). Иногда К. появляются среди людей в 
образе их знакомых, совращают их, уво- 
дят к колодцу, на скалы, к пропастям, и 
люди погибают. На свои свадьбы К. приг- 
лашают музыкантов, цирюльников, во 
время родов — повивальных бабок и щед- 
ро вознаграждают их труд. Считается, что 
К. похищают детей, особенно из колыбе- 
ли, подменяя их своими — больными и 
уродливыми. К. иногда мучат лошадей в 
хлевах, взбираются на них и скачут до ут- 
ра. Существует поверье: если лошадей по- 
мазать смолой, то можно поймать К.; если 


воткнуть в К. иглу, они перестают быть 
невидимыми. Получившие удар от К. схо- 
дят с ума (их называют каджкакох, кадж- 
какал, «захваченный каджем»). 

С. Б. Арутюнян. 

КАДМ (Косбцод), в греческой мифологии 
сын финикийского царя Агенора, основа- 
тель Фив (в Беотии). Посланный отцом 
вместе с другими братьями на поиски Ев- 
ропы, К. после долгих неудач во Фракии 
обратился к дельфийскому оракулу Апол- 
лона и получил указание прекратить по- 
иски и следовать за коровой, которая ему 
повстречается при выходе из святилища; 
там, где корова ляжет отдохнуть, К. дол- 
жен основать город. В указанном месте К. 
пришлось вступить в борьбу с драконом, 
растерзавшим его спутников. Убив чудо- 
вище камнями, К. по совету Афины засе- 
ял поле его зубами, из которых выросли 
вооружённые люди (спарты), тут же всту- 
пившие в единоборство друг с другом. Пя- 
теро оставшихся в живых стали родона- 
чальниками знатнейших фиванских ро- 
дов в основанной К. крепости Кадмее, 
вокруг которой выросли Фивы (Еиг. 
Рйоеп. 638-75; Оѵісі. Шеі. III 6-130; Ароі- 
Іосі. III 4, 1). Так как убитый К. дракон 
был сыном бога Ареса, К. пришлось в те- 
чение 8 лет нести искупительную службу 
у бога, после чего Арес по воле Зевса вы- 
дал за К. свою дочь Гармонию и пригла- 
сил на их свадьбу всех богов (Ріпсі. РуНі. 
III 88-94). От этого брака, по традицион- 
ной версии, у К. родились сын Полидор, 
будущий дед Лая, и четыре дочери: Авто- 
ноя (мать Актеона), Ино, Агава и Семела 
(Нез. Тйео§. 975-78). В старости К. вместе 
с Гармонией переселились в Иллирию, 
где они превратились в змей и в конце 
концов оказались в элизиуме (Ароіі. 
Шіосі. VI 516 след.; АроПоб. III 5, 4). В ис- 
торическое время К. приписывали изобре- 
тение греческого письма. 

В мифе о К. сказочные мотивы стран- 
ствий богатыря и поединка с чудовищем 
соединились с воспоминаниями о связях, 
существовавших ещё в микенскую эпоху 
между Фивами и государствами Малой 
Азии. Найденные в Фивах цилиндричес- 
кие печати малоазийского происхожде- 
ния (14в. дон.э.) свидетельствуют о том, 
что эти взаимоотношения носили доста- 
точно интенсивный характер. Поскольку 
в результате фольклорного переосмысле- 
ния исторических данных К. оказался вы- 
ходцем из Финикии, ему и было приписа- 
но традицией изобретение греческого ал- 
фавита (который в кон. 9 — нач. 8 вв. до н. 
э. возник из финикийского письма). 

В. Н. Ярхо. 

КАЖ, в мифологии аварцев добрый дух, 
охранитель домашнего очага, благополу- 
чия семьи; имеет облик белой змеи (вари- 
ант: в роли К. выступает Хоноборох, «яй- 
цо-змея»). По поверьям, К. иногда распо- 
лагается на кувшине (обратив свою голову 
к горлу кувшина), и тогда умножается со- 
держание сосуда, обезвреживаются дейст- 
вия «дурного глаза». Считается, что рас- 
тение, которого коснулся К., бурно раз- 
растается. 

X. X. 

КАИН И АВЕЛЬ (Каин, евр. цадп, от ара- 
мейского и арабского корня цщ, «ко- 
вать», греческое Каіѵ; Авель, евр. ИаЪеІ, 
этимология неясна; греч. А|ЗеА,), согласно 


ветхозаветному преданию (Быт. 4, 1-17), 
сыновья первой человеческой пары — 
Адама и Евы: «И человек познал Еву, же- 
ну свою, и она зачала и родила Каина и 
сказала: приобрела я мужа вместе с богом. 
И она ещё родила брата его, Авеля. И был 
Авель пастырем овец, а Каин был земле- 
дельцем. И было по прошествии дней, 
принёс Каин из плодов земли дар богу. И 
Авель принёс также из первородных ста- 
да своего и из тука их. И призрел бог на 
Авеля и на жертву его, а на Каина и на 
жертву его не призрел. И разгневался Ка- 
ин сильно, и поникло лицо его... И когда 
они были в поле, восстал Каин на Авеля, 
брата своего, и убил его». Убив Авеля, К. 
был вынужден удалиться, так как земля, 
принявшая кровь брата его от руки его, не 
могла давать больше «силы своей» для не- 
го. Но для того, чтобы К. не был убит в 
изгнании, бог сделал ему знак и объявил, 
что тому, кто убьёт К., «отмстится всеме- 
ро». К. поселился в земле Нод, где у него 
родился сын Ханох (Енох); построив го- 
род, К. назвал его именем сына — Ханох. 
Дальнейший текст (4, 18-22) представля- 
ет кенитскую генеалогию (расходящуюся 
с сифлянской — Быт. 5) от К. до Ламеха и 
его сыновей. Имена сыновей Ламеха - Иа- 
вал, Иувал и Тувал-Каин, сходные с име- 
нами Авеля и К., и сообщение о роде их 
занятий (Иавал - «отец» всех скотоводов, 
Тувал-Каин - «отец» всех кузнецов) поз- 
воляют предположить, что здесь идёт речь 
ещё об одной версии предания о К. и Аве- 
ле, где К. выступает в роли кузнеца. И в 
том и другом предании братья выступают 
в роли первопредков - культурных геро- 
ев. Отрицательный, даже демонический 
(ср. ниже о зачатии К. от сатаны) харак- 
тер К. связан с известным у многих наро- 
дов отрицательным отношением к кузне- 
цам и кузнечному делу (см. в ст. Кузнец). 
Всякое ремесло и искусство (ср. Иувал — 
прародитель музыкантов, и ниже — о до- 
черях К.) связывались с магией. У древ- 
них евреев к этому кругу ремесла - искус- 
ства-магии относилось, по-видимому, и 
земледелие. Отсюда, вероятно, К. — куз- 


Каин и Авель. Фрагмент рельефа на фасаде 
кафедрального собора в Линкольне. Ок. 1145. 
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нец и земледелец. Некоторые учёные свя- 
зывают библейское предание о К. и Авеле 
с месопотамскими сюжетами о споре пас- 
туха и земледельца (ср. миф о сватовстве к 
Инанне земледельца Энкимду и пастуха 
Думузи — также с предпочтением пасту- 
ху). Сюжет предания о К. и Авеле обнару- 
живает также определённое сходство с 
близнечным мифом. 

Различные послебиблейские предания 
о К. и Авеле, будь то иудейские, христиа- 
нские или мусульманские, восходят очень 
часто к мидрашистской традиции, т. е. 
возникли на основе комментирования 
ветхозаветного текста. Предание о К. и 
Авеле содержат апокрифические книги 
«Житие Адама и Евы», т. н. «Апокалип- 
сис Моисея», сирийская «Пещера сокро- 
вищ», эфиопская «Книга Адама», некото- 
рые труды отцов церкви, оно упоминается 
в Коране (5:30 — 34) и многими мусульма- 
нскими авторами. Арабская традиция К. 
называет Кабилом (хотя она знает и имя 
К.), составляя таким образом распростра- 
нённую в фольклоре ассонирующую пару 
имён — Кабил и Хабил, но одновременно 
сохраняя память (араб, цаЫІа, «прини- 
мать») о народной этимологии имени К., 
данной в Быт. 4, 1 (от глагола цдпд, «при- 
обрести»). В эфиопской «Книге Адама» 
имя К. связывается с глаголом ціппе, «за- 
видовать», «ревновать». В «Житии Ада- 
ма» рассказывается, как К., родившись, 
сразу же вырос, побежал и принёс траву, 
поэтому его назвали К. — здесь имя К. 
связывается с евр. цапе, «камыш». «Кни- 


га юбилеев» и армянская «Смерть Адама» 
связывают имя Авеля с глаголом ’аЬаІ, 
«носить траур». 

Библейский текст легенды о К. и Авеле 
очень краток и труден для понимания. 
Этим отчасти вызвано обилие толкований 
в послебиблейской литературе. Мотив ис- 
кушения Евы змеем (Быт. 3, см. «Грехо- 
падение»), отождествляемым в послебиб- 
лейской и христианской литературе с са- 
таной, лежит, вероятно, в основе преда- 
ния о зачатии К. от сатаны. Это предание 
известно у отцов церкви (Епифаний, Ире- 
ней, Тертуллиан) и в мидрашах (Пиркэ де 
р. Элиэзер 32а). Известно также большое 
число преданий, представляющих раз- 
личные толкования конфликта между 
братьями, приведшего к убийству: у К. и 
Авеля была сестра (или две сестры, одна 
из которых была красивее другой), из-за 
неё и возникла ссора («Пещера сокро- 
вищ», «Книга Адама», Табари, Ибн аль- 
Асир, Пиркэ де р. Элиэзер 21, Епифаний); 
с Авелем родились две сестры-близнецы, 
одну из которых К. хотел взять в жёны 
(Берешит рабба 22); К. и Авель поссори- 
лись из-за «первой Евы» (там же). Послед- 
няя версия относится к кругу преданий о 
том, что сотворение человека происходи- 
ло дважды (в Талмуде и Берешит рабба 
22); это объясняется тем, что первые Адам 
и Ева породили духов, сожительствуя с 
ними. Спор возник из-за неудачной по- 
пытки разделить между братьями мир: К. 
досталось всё недвижимое, Авелю — всё 
движимое, К. говорил, что земля, на кото- 


рой стоит Авель, принадлежит ему, Авель 
же — что одежда на К. принадлежит ему; 
так возникла борьба, в которой вначале 
побеждал более сильный Авель, но К. 
умолил брата не убивать его, и, когда тот, 
сжалившись, отпустил его, убил Авеля. 
На вопрос, почему бог не принял жертву 
К., мидраш отвечает (исходя из текста 
Быт. 2, 3 - «из плодов земли»), что К. при- 
нёс из остатков своей еды (Танума 7Ъ). Та- 
кое же толкование у Ефрема Сирина, 
сходное — у Филона. Согласно Табари, К. 
принёс в жертву плоды земли малоцен- 
ные, в то время как Авель заклал своего 
любимого агнца. По армянской «Истории 
о сыновьях Адама и Евы», К. приносил 
жертву с гордыми словами, обращенными 
к богу, Авель же совершил жертвоприно- 
шение со смиренным обращением к богу. 
Бог показал своё благосклонное отноше- 
ние к жертве Авеля, испепелив её небес- 
ным огнём (мидраш Зута; эта традиция 
известна Ефрему Сирину, Кириллу Алек- 
сандрийскому и др. отцам церкви, её зна- 
ют Табари и Ибн аль-Асир). Этот мотив 
изображён на барельефе зала капитула со- 
бора в Солсбери (13 в.), на витраже собора 
в Шалон-сюр-Марн; на бронзовой двери 
церкви Санкт-Михаэль в Хильдесхейме 
божья рука указывает на жертву Авеля. 
Согласно армянской «Истории о сыновь- 
ях Адама и Евы» , на жертву Авеля ниспал 
небесный свет. «Апокалипсис Моисея» и 
армянская «Жизнь Адама и Евы» содер- 
жат рассказ о том, как Еве приснилось, 
что К. пытается выпить кровь Авеля, но 
она не удерживается в его желудке и вы- 
ливается изо рта. Сон Евы упоминается 
также в «Житии Адама». Иероним сооб- 
щает еврейское предание о том, что первое 
братоубийство было совершено в Дамаске, 
приводя народную этимологию названия 
города (от евр. баш, «кровь» и Мзца, «по- 
ить»). Существуют другие народные эти- 
мологии названий местностей, связанные 
с преданием о К. и Авеле: согласно Якуту, 
К. жил в местности Канейна близ Дамас- 
ка; Ибн аль-Асир рассказывает, что К., 
убив брата, отправился вместе с сестрой в 
Аден (араб, асіап имеет сходное звучание и 
одинаковое написание с евр. есіеп, Эдем, 
ср. Быт. 4, 16 - «и поселился в земле Нод, 
на востоке от Эдема»). Очень распростра- 
нено предание о том, что К., собравшись 
убить брата, не знал, как это сделать, но в 
это время появился ворон (или сатана в 
облике ворона) и убил другого ворона кус- 
ком камня, — К. последовал его примеру 
(Табари, армянское устное предание). Бе- 
решит рабба (22, 4) содержит несколько 
различных версий: К. убил Авеля кам- 
нем; камышом (ср. убийство Авеля пал- 
кой в эфиопской «Книге Адама»); К. ви- 
дел, как Адам закалывает жертву, и та- 
ким же образом поразил брата в горло - 
предписанное место для заклания жерт- 
венного животного. Согласно Тертул лиа- 
ну, К. задушил Авеля; К. убил Авеля ка- 
менным оружием (армянская «История о 
сыновьях Адама и Евы»). В средневеко- 
вой Европе было известно предание, сог- 
ласно которому К. убил Авеля ослиной че- 
люстью (ср. Суд. 15, 15-16 - о Самсоне). 
По другой распространённой легенде 
Авель был убит веткой древа познания. 
Убив Авеля, К. не знал, как быть с телом; 
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одна из которых, убив другую, зарыла 
труп в землю, — К. последовал его приме- 
ру (Танума 6а). Это предание рассказыва- 
ет Табари, но вместо «чистых птиц» здесь 
выступают вороны. Согласно «Апокалип- 
сису Моисея» и армянской «Жизни Ада- 
ма и Евы», Авеля похоронили только пос- 
ле смерти Адама и вместе с ним, так как в 
день, когда он был убит, земля отказалась 
принять тело и выталкивала его на пове- 
рхность, говоря, что она не может при- 
нять его до тех пор, пока не будет возвра- 
щён ей первый сотворенный из неё. При- 
водятся разные толкования «знака К.»: 
это — сияние, подобное блеску солнца 
(Берешит рабба 22, ср. «Житие Адама» — 
Ева родила К., «и он был сияющим»); бо- 
лее распространённое — рог или рога. Су- 
ществует множество преданий о возрасте 
К. и Авеля в момент убийства. Выраже- 
ние «отмстится всемеро» (Быт. 4, 15) ле- 
жит в основе предания о том, что К. пре- 
терпел семь наказаний (согласно Берешит 
рабба 23, 3, в течение 700 лет). Это выра- 
жение связывается также с Ламехом — 
седьмым потомком Адама (по кенитской 
генеалогии), убившим К. (Иероним, Еф- 
рем Сирин, «Пещера сокровищ»). Сцена 
убийства К. Ламехом изображена в ката- 
ланской Библии из Родеза (11 в.), на ка- 
пители собора в Отёне (12 в.), на барелье- 
фе лионского собора (13 в.). Согласно пре- 
данию, слепой Ламех по указанию сына, 
принявшего К. за зверя из-за рога у него 
на лбу, убил его выстрелом из лука. Уви- 
дев, что убит К., Ламех в гневе убивает 
сына. По другим версиям, Ламех убил К. 
и его (К.) сына (Ефрем Сирин); К. убивает 
юноша-пастух (эфиопская «Книга Ада- 
ма»); К. убивает его слепой сын (Ибн аль- 
Асир); Ламех не узнал К. из-за кожаной 
одежды, которая была на нём (армянская 
«История о сыновьях Адама и Евы»); пос- 
леднее предание перекликается с расска- 
зом Аль-Кисаи о том, что К. первым из 
людей стал носить одежду. Известно так- 
же предание, согласно которому К. умер 
только во время потопа (Берешит рабба 
22, 8; Ефрем Сирин). Согласно Абуль-Фа- 
раджу, дочерям К. приписывалось изоб- 


ретение музыкальных инструментов (ср. 
евр. цопа, «пение», араб, цаща, «певи- 
ца»). Своей красотой, игрой на музыкаль- 
ных инструментах и пением дочери К. 
соблазнили праведных сыновей Сифа, и 
те, спустившись с горы Хеврон, стали 
жить с ними, несмотря на то, что Сиф зак- 
линал их «кровью праведного Авеля» не 
смешиваться с семенем К. (эфиопская 
«Книга Адама», «Пещера сокровищ», ар- 
мянское «Евангелие Сифа»). Это преда- 
ние связано с толкованием Быт. 6, 2: «тог- 
да сыновья божий увидели дочерей чело- 
веческих, что они красивы, и стали брать 
их в жёны себе...». «Сыновья божий» 
отождествлялись с потомками Сифа, «до- 
чери человеческие» — с дочерями К. Аль- 
Кисаи приводит рассказ о войне между 
сыновьями Сифа и сыновьями К.; говоря, 
что это была первая война между сыновь- 
ями Адама. 

Авель (мандейск. НіЬіІ) занимает зна- 
чительное место в мандейском пантеоне 
(хотя легенда о К. и Авеле мандеям не из- 
вестна). С именами К. и Авеля связаны 
названия гностических сект кинитов и 
авелитов (авелонитов). 

В христианском средневековом искус- 
стве и литературе образ Авеля рассматри- 
вался как прообраз Христа, жертва Авеля 
— как символ евхаристии, его смерть — 
как предвестие смерти Христа на кресте. 
«Жертвоприношение Авеля», изображён- 
ное на мозаике базилики Санта-Аполли- 
наре ин Классе в Равенне (7 в.), располо- 
жено напротив «Жертвоприношения Ав- 
раама», а на мозаике церкви Сан-Витале 
(6 в.) - параллельно «Жертвоприноше- 
нию Мельхиседека». К сюжету легенды о 
К. и Авеле обращались многие художни- 
ки 16-17 вв. (Корреджо, Тициан, Я. Тин- 
торетто, А. Дюрер, П. П. Рубенс, Ремб- 
рандт и др.). На этом сюжете построена 
философско-символическая драма Дж. Г. 
Байрона «Каин», в центре которой К. — 
герой-бунтарь, усомнившийся во всебла- 
гости бога. В числе поэтических произве- 
дений — «Авель и Каин» Ш. Бодлера (рус- 
ский перевод В. Я. Брюсова). 

А. А. Папазян. 


КАЙШ-БАДЖАК, в мифологии турок и 
казахов (конаяк, «ременная нога») злой 
демон. Считалось, что у К. человеческое 
туловище, но длинный хвост (ремни) вме- 
сто ног; обитает он на островах, в лесах, у 
дорог. Встречая человека, К. -б. нападает 
на него, садится верхом, обвивая хвостом 
(ремнями), и ездит; ослабевшую жертву 
может задушить и съесть. Персонаж, за- 
имствованный из арабского фольклора 
(встречается, например, в сказке о Синд- 
баде-мореходе). Аналогичный образ име- 
ется в мифологии армян (покотн). 

В. Б. 

КАЙГУСЬ, покровитель и хозяин лесных 
зверей в кетской мифологии. Согласно 
циклу мифов, К., принявший облик мед- 
ведя, но имеющий «семь мыслей (душ)», 
как Есь и человек, вознамерился взять се- 
бе в жёны дочь старика, хотя лесные зве- 
ри его и отговаривали, предвидя, что его 
убьют люди, которые примут его за медве- 
дя. К. похитил дочь старика. Разгневан- 
ный отец устроил за К. погоню. Видя, что 
погоня его настигает, К. отпустил девуш- 
ку, объяснив ей, как надо устроить обряд 
(медвежий праздник), необходимый для 
того, чтобы его возродить. Миф о К. свя- 
зан с ритуалом кетского медвежьего праз- 
дника и включает в себя программу этого 
ритуала. Вместе с тем в преданиях, входя- 
щих в этот цикл, сохраняется след древ- 
них обрядов воспитания медведя кетами. 
В мифе о старухе Кёгл К. спасает женщи- 
ну, закопанную в землю живьём после 
смерти её мужа, снабжает её пищей и при- 
водит к месту, где приплывшие по реке 
родители её опознают как «дочь отца 
среднего мира» , а в К. видят воспитанного 
некогда людьми медведя, которого они от- 
пускают. 

По другим мифам, К. является охотни- 
ку в виде молодой женщины (хозяйки ди- 
чи, им убитой), становится его женой, 
обеспечивает ему удачу в охоте и расска- 
зывает, что она была брошена в детстве 
родителями, после чего её воспитали ста- 
рики К. Для того чтобы обеспечить себе 
расположение К., охотники должны были 
соблюдать промысловые правила и обря- 
ды: очищать окуриванием охотничьи 
снасти, чтобы их не осквернило прикосно- 
вение женщин, не причинять боли про- 
мысловым животным, сохранять беличьи 
шкурки необычного цвета. 

Б. И., В. Т. 

КАЙ КАВУС (фарси), в иранской мифоло- 
гии второй царь из династии Кейянидов, 
богоборец. К. К. (авест. Кави Усан) с по- 
мощью демонов строит дворцы на горе 
Албурз и пытается подняться на небо, ис- 
пользуя орлов, но орлы сбрасывают его 
над рекой Амуль в лесу, где К. К. находят 
его вельможи. По «Денкарту», К. К. пост- 
роил чудесные дворцы; старцы, входящие 
в один из них, становятся вновь юными. 
По религиозной жреческой зороастрий- 
ской традиции, К. К. — отрицательный 
персонаж, ибо выступает против верхов- 
ного божества, намереваясь распростра- 
нить свою власть и на небо, за что был 
сброшен в воздушный океан. Отголоски 
отрицательного отношения к К. К. сохра- 
нились в «Шахнаме». 

В «Шахнаме» смелый К. К. наследует 
Кай Кубаду и правит сто пятьдесят лет. 
Желая уничтожить зло, он отправляется 
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Кай Кавус возносится на небо. 
Миниатюра. Сер. 16 в. Ленинград, 
библиотека им. М. Е. Салтыкова-Щедрина. 


в поход против царства дэвов в Мазенде- 
ран, но ослеплённым попадает вместе со 
своей свитой в плен к Белому дэву. К. К. 
призывает на помощь богатыря Рустама, 
который освобождает его и возвращает 
ему зрение с помощью печени дэва. Одна- 
ко К. К. снова попадает в беду. Полюбив 
коварную дочь хамаваранского (Йемен, 
центральная или северная Аравия) царя 
красавицу Судабу, он идёт в поход на царя 
и снова попадает в плен, из которого его 
опять выручает Рустам. Соблазнённый 
дьяволом Иб лисом, К. К. хочет подняться 
с помощью орлов, несущих его трон, на 
небеса и вновь терпит неудачу: вместе с 
обессилевшими орлами он падает на зем- 
лю вблизи Амуля; здесь его спасает Рус- 
там. 

И. В. 

КАЙ КУБАД (фарси), Кави Кавата 
(авест.), в иранской мифологии и леген- 
дарной истории иранский царь, основа- 



тель династии Кейянидов. Согласно 
«Шахнаме», призван на пустующий пос- 
ле смерти Гаршаспа престол Залем и Рус- 
тамом, который разыскал К. К. у горы Ал- 
бурз. В его царствование после разгрома 
туранского войска Афрасиаба и установ- 
ления границы между Ираном и Турином 
по Джайхуну (Амударье) ненадолго вос- 
станавливается мир. 

И. Б. 

КАЙЛАСА, Кайлас (санскр. каііава), гора 
в Гималаях (самая высокая в одноимён- 
ном горном хребте на юге Тибетского на- 
горья), считающаяся в индуистской ми- 
фологии обителью бога Шивы, а также бо- 
га Куберы. 

С. С. 

КАЙЛУ-ШЭНЬ («божество, расчищаю- 
щее путь»), в поздней китайской мифоло- 
гии божество, очищающее от нечисти мо- 
гилы перед захоронением. В «Записках о 
поисках духов трёх религий» (15-16 вв.) 
происхождение его связывается с древ- 
ним магом Фан Сяном, отвращавшим не- 
чисть. По другой версии, в К.-ш. превра- 
тилась одна из жён (вариант: сын) Хуан- 
ди по имени Лэй-цзу, умершая в дороге. 
Его изображения (огромного роста, одет в 
красный боевой халат, красные усы, си- 
нее лицо, в левой руке нефритовая печать, 
в правой — короткое копьё) делали из бу- 
маги и несли впереди гроба. 

Б.Р. 

КАЙМИНШОУ ( «зверь, открывающий 
свет»), в древнекитайской мифологии 
фантастический зверь с девятью голова- 
ми, ростом в 4 чжана (более 12 метров), 
туловище его напоминает тигриное, а все 
девять лиц человечьи. Он стоит на свя- 
щенной горе Куньлунь, оборотившись к 
востоку, и охраняет девять ворот. Воз- 
можно, что название К. связано с функци- 
ей возвещения рассвета. В трактате «Ху- 
айнань-цзы» (2 в. до н. э.) говорится о во- 
ротах каймин на горе Восточного предела 
(Дунцзичжишань), через которые восхо- 
дит солнце. 

Б.Р. 

КАЙ ХУСРОУ (фарси), Кави Хосрава 
(авест.), в иранской мифологии третий 
царь из династии Кейянидов. К. X. — по- 
пулярный герой легенд, олицетворение 
справедливого царя. 



В «Шахнаме» его мать, происходящая 
из рода Заххака, туранка Фарангис рож- 
дает сына от Сиявуша. Благородный тура- 
нский богатырь Пиран, которому Афраси- 
аб поручил наблюдение за Фарангис и 
убиение новорождённого, видит во сне Си- 
явуша, предвещающего своему сыну цар- 
скую славу и трон. Пиран отдаёт новорож- 
дённого, названного К. X., на воспитание 
пастухам. Мальчик вырастает в богатыря. 
У него чудесный вороной конь Шабранги 
Бехзад. Начинаются поиски К. X. иранца- 
ми для его спасения. После долгих прик- 
лючений, с помощью иранского богатыря 
Гива, искавшего К. X. семь лет, К. X. 
вместе с матерью, благополучно перебрав- 
шись через реку Джайхун (Амударью), 
приходит к своему деду Кай Кавусу, кото- 
рый передаёт ему престол, и К. X. правит 
шестьдесят лет. Вместе с Рустамом он 
выступает против Афрасиаба, чтобы ото- 
мстить за невинно убитого Сиявуша. В ре- 
шающей битве К. X. с Афрасиабом от ру- 
ки К. X. гибнет сын Афрасиаба Шида, а 
затем погибает и сам Афрасиаб. В царст- 
вование К. X. наступают тишина и благо- 
получие, К. X. освобождает из плена дру- 
гого сына Афрасиаба — Джахна и вручает 
ему Ту ран. Но К. X. озабочен: он знает, 
что в его жилах течёт не только благород- 
ная кровь служителей Ормузда, но и 


Кай Кубад на троне. 
Миниатюра. 1835. 
Берн, исторический 
музей. 


Кай Хусроу казнит 
Афрасиаба. 
Миниатюра. 1580. 

Лондон, 
Британский музей. 
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Как. Фрагмент скульптурной группы 
Б. Бандинелли. Мрамор. 1534. 
Флоренция, площадь Синьории. 


кровь последователей Ахримана, и он 
опасается, не одолеет ли в нём злое начало 
его добрую сущность. Он просит Ормузда 
забрать его к себе. Эта просьба услышана. 
К. X. передаёт царство своему родичу 
Лухраспу, а сам удаляется в горы и исче- 
зает при первом восходе солнца. Богаты- 
ри отправляются на поиски пропавшего 
К. X. Снежная буря невероятной силы за- 
носит их, и большинство из богатырей ис- 
чезает навеки, как исчез и К. X. 

И. С. Брагинский. 
КАК (Сасиз), Какус, в римской мифоло- 
гии сын Вулкана, чудовище, изрыгавшее 
огонь, опустошавшее поля Эвандра. По 
другой версии, К. был предававшимся 
разбою беглым рабом Эвандра. К. похитил 
ночью часть стад у прибывшего к Эвандру 
Геркулеса и спрятал их в своей пещере. 
Услышав мычание быков, Геркулес отыс- 
кал пещеру, убил К. своей палицей и от- 
нял стада. Видимо, К. - первоначально 
древнее, впоследствии забытое божество 
огня, почитавшееся вместе с Какой (по 
поздней версии, - сестрой К.). Кака по- 
могла Геркулесу в борьбе с братом, за что 
ей было посвящено святилище, где горел 
неугасимый огонь и приносили жертвы 
весталки (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 190). 

Е. Ш. 

КАЛА (др.-инд. Каіа, «время»), в древне- 
индийской мифологии божество, которое 
является персонификацией времени. 

В ведийской литературе К. — в значи- 
тельной мере абстрактное понятие, иног- 
да тождественное брахману и заключаю- 
щее в себе космогонический принцип (АВ 
XIII 2; XIX 53, 54 и др.). «Майтри-упани- 
шада» называет К. «великим океаном тво- 
рений», из которого проистекают все су- 
щества, достигают роста, а затем в нём ис- 
чезают (VI 14-16). В индуизме концепция 
К. хотя и конкретизуется (К. становится 
божественным сыном васу Дхрувы), но 
по-прежнему остаётся объектом филосо- 
фских интерпретаций. Эпос рассматрива- 
ет К., с одной стороны, как самостоятель- 
ное божество (напр., Мбх. XII 19, 31), с 
другой — как ипостась Ямы или Шивы 
(один из эпитетов Шивы - Махакала, т. е. 


«великий К.»). Представления о К. сбли- 
жаются и часто сливаются с представле- 
ниями о боге смерти Мритью. В легенде 
«Махабхараты» о человеке, умершем от 
укуса змеи, змея настаивает на своей не- 
виновности, объявляя себя орудием 
Мритью, а Мритью перекладывает ответ- 
ственность на К., воле которого он пови- 
нуется (Мбх. XIII 1). К. обычно описыва- 
ется как состоящий из дней и ночей, меся- 
цев и времён года, поглощающих в своей 
бесконечной чреде (вращении колеса К.) 
человеческие существования. В этой свя- 
зи К. идентифицируется с судьбой (Дай- 
ва); понятия «К.» и «Дайва» становятся 
синонимами; в «Рамаяне» Лакшмана уте- 
шает Раму в его несчастьях ссылками на 
непреложность законов К. (Рам. VII 106, 
2). Философское осмысление К. ведёт в 
пуранах к пониманию его как воплоще- 
ния энергии Вишну или энергии индуис- 
тской божественной триады в целом (см. 
Тримурти) в её функциях созидания, со- 
хранения и уничтожения мира («Маркан- 
дейя-пурана» 116, 108). 

П. А. Гринцер. 

КАЛАНЕМИ [др.-инд. Каіапеті, «обод 
(колеса) времени»], в индуистской мифо- 
логии: 1) в «Рамаяне» — ракшаса, дядя 
Раваны. Равана обещал К. половину свое- 
го царства, если он убьёт Ханумана, царя 
обезьян, союзника и чудесного помощни- 
ка Рамы. Когда Хануман искал в Гимала- 
ях целебные травы, чтобы вылечить ране- 
ных Раму и его брата Лакшману, К. от- 
правился туда, принял вид аскета и за- 
звал Ханумана в свою обитель. Однако 
Хануман разгадал уловку врага, схватил 
его за ногу и, раскрутив в воздухе, за- 
швырнул обратно на Ланку, прямо к под- 
ножию трона Раваны; 2) в «Махабхара- 
те», «Хариванше» и пуранах - асура, сын 
Вирочаны, внук Хираньякашипу. Он был 
убит Вишну и впоследствии родился 
вновь в обликах Кансы и змея Калии. 

С. С. 

КАЛАЧ АКР А (санскр. каіасакга, «коле- 
со времени»), 1) в буддийской религиозно- 
мифологической системе ваджраяны 
отождествление макрокосма с микрокос- 
мом, вселенной с человеком. Идеи К. пе- 
реданы в «Калачакра-тантре». Согласно 
К., все внешние явления и процессы взаи- 
мосвязаны с телом и психикой человека, 
поэтому, изменяя себя, человек изменяет 
и мир. С К. связано представление о цик- 
личности времени (в Тибете - 12- и 60-лет- 
ние календарные циклы). По легенде, 
учение К. было изложено буддой Шакья- 
муни по просьбе царя мифической страны 
Шамбхалы Сучандры (воплощения бод- 
хисатвы Ваджрапани). После возвраще- 
ния в Шамбхалу Сучандра передал это 
учение в форме тантры. В Индии, соглас- 
но легенде, проповедь К. была начата 
лишь в конце 10 в. Цилупой (по другим 
источникам, — Питопой, или Великим 
Калачакра-падой), который попал чудес- 
ным образом в Шамбхалу и был там пос- 
вящен царём Кальки в учение К. Вернув- 
шись в Индию, он изложил это учение ма- 
хасиддхе Наропа. Учение К. играло осо- 
бенно важную роль (начиная с середины 
11 в.) в тибетском буддизме; 2) идам в 
ваджраяне, символизирующий учение ка- 
лачакры. 

Л. Э. Мяллъ. 


КАЛБЕСЭМ, Калмесэм, в кетской мифо- 
логии «лесная баба», обитающее в лесу 
сверхъестественное существо, вредящее 
людям, уводящее у них детей. Во многих 
вариантах известен кетский дуалистичес- 
кий миф о К. и Хунь. Хунь хотела, чтобы 
вода текла снизу вверх, К. настояла на об- 
ратном. Хунь хотела сделать все дороги 
наклонными, чтобы легко было по ним 
идти с грузом. По желанию К. начало до- 
роги всегда совпадает с началом горы. 
Хунь хотела, чтобы люди только указыва- 
ли на добычу рукой, а она сама бы падала. 
К. пожелала, чтобы люди сперва сделали 
лук и стрелы, а потом с их помощью добы- 
вали дичь. В жизни всё устроено во вред 
людям по желанию К. По другому мифу, 
К. увела у Хунь маленького сына. Когда 
он вырос и узнал, кто его настоящая мать, 
то убил К. и бросил её в огонь. От сгорев- 
шей К. возникают вредные для человека 
насекомые. Широко распространён также 
миф о женщине (иногда той же Хунь), ко- 
торую К. убивает, ища у неё в голове и 
воткнув в это время ей палочку в ухо. 
Дочь убитой, обманув К., убегает к своей 
бабушке, которая ворожбой топит в море 
преследующую их К. Миф, аналогичный 
кетскому преданию о К. и Хунь, у югов 
(сымских кетов) связывался не с К., а с 
Фыргынь. 

В. И., В. Т. 

КАЛГАМА, в тунгусо-маньчжурской ми- 
фологии легендарный герой. На руках у 
него было по два пальца. Никто не решал- 
ся вступить в поединок с К., у которого в 
сумке хранился талисман, обеспечивав- 
ший ему силу и богатство. Одному нанай- 
цу удалось заполучить эту сумку, и он 
стал удачливым охотником, а в горах ста- 
ли слышны стоны К. Через несколько лет 
К. в облике женщины явился к этому на- 
найцу и стал с ним жить. Через год у обо- 
ротня родился сын, выросший богатырём, 
и талисман от отца перешёл к сыну. 

Г. В. 

КАЛЕВИПОЭГ, в эстонской мифологии 
богатырь. К. является сыном богатыря 
Калева. Первоначальный образ К. - вели- 
кан, с деятельностью которого связыва- 
лись особенности географического релье- 
фа: скопления камней, набросанных К.; 
равнины - места, где К. скосил лес, гряды 
холмов - следы пахоты К., озёра - колод- 
цы К., древние городища - ложа К. и т. п. 
Существовали поверья о болотной траве, 
как о волосах К., чертополохе, выросшем 
из капель пота К., и др. К. состязается с 
ванапаганом (мечет в него камни) или 
Тыллом в метании камней, на которых ос- 
таются отпечатки его рук или ног (петрог- 
лифы: им приписываются магические 
свойства; сходные представления связаны 
с калеванпойками — великанами в финс- 
кой мифологии). Огромные камни счита- 
ются оселками К. 

К. — борец с нечистой силой (с ванапа- 
ганами), иногда — с притеснителями на- 
рода (бросает камни в усадьбу злого поме- 
щика и т. п.), реже — с иноземными вра- 
гами. Необычайной силе его посвящено 
предание о кольце девы Ильманейтси, ко- 
торое та обронила в колодец: К. спускает- 
ся за кольцом, а ванапаганы скатывают в 
колодец жёрнов; но герой возвращается с 
жёрновом, который он принял за кольцо, 
на пальце. В другом мифе К. отбивается от 
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ванапаганов досками, и те ломаются в 
борьбе; ёж подаёт К. совет бить ребром 
доски, за что получает от героя колючую 
шубку. В народных сказаниях сохрани- 
лись две версии о гибели К.: враги отруба- 
ют герою ноги, когда тот спит или пьёт из 
реки; превратившийся в богатырского ко- 
ня ванапаган уносит К. в ад, где он, при- 
кованный к вратам ада, должен сторо- 
жить ванапагана, чтобы тот не вышел из 
преисподней. 

На основе народных преданий и песен 
Ф. Р. Крейцвальд составил героический 
эпос «Калевипоэг» (публикация 1857- 
61), который оказал значительное влия- 
ние на эстонское народное творчество и 
национальную литературу. 

КАЛЕНДАРЬ как система счисления вре- 
менных промежутков, в мифологии выс- 
тупает в роли одного из способов освоения 
мифологическим сознанием природных 
явлений. Представление о К. всегда связа- 
но с представлениями о хаосе и космосе, 
об устройстве мира, о земле, небе, звёз- 
дах, человеческой жизни. Упорядочиваю- 
щая деятельность времени в «нормально» 
функционирующем космосе представля- 
ется мифотворческому сознанию разум- 
ной, его необратимость - божественной 
мощью, его невещественность - таинст- 
венной силой созидания и разрушения. К. 
поэтому везде священен, а наблюдение за 
ним находится в ведении жрецов. Преоб- 
разования К., как и его неизменность, 
имеют сакральное значение: примером 
первого может служить реформа Нумы 
Помпилия в Риме, примером второго - 
клятва фараона при вступлении на прес- 
тол не вставлять добавочных дней и не де- 
лать в К. никаких поправок. Хранящий 
образ жизни предков, К. представляется 
небесным образцом земного порядка. 

Упорядоченный К. — принадлежность 
цивилизации. Наиболее примитивные ка- 
лендари чаще всего оперируют неравны- 
ми периодами: изменчивы продолжитель- 
ность дня и ночи, а следовательно длина и 
число дневных и ночных часов, различны 
по длительности времена года и сезоны. В 
древних же цивилизациях явственно про- 
слеживается стремление делить время на 
равные части, создавая предельно упоря- 
доченный и симметричный К., иногда в 
ущерб его практической точности и при- 
годности. Таков К. Древнего Египта. Ие- 
рархическое устройство К., где дни вхо- 
дят в недели, недели в месяцы, месяцы в 
сезоны, сезоны в годы, годы в различные 
циклы, осмыслялось мифологическим 
сознанием как соответствующая иерар- 
хия божеств со строгим подчинением 
младших и меньших старшим и большим. 
Образцом такого иерархического построе- 
ния можно считать китайское «управле- 
ние» времени с Тай-Суем — духом года во 
главе целого штата помощников — духов 
меньших частей времени. Сложная иерар- 
хия мифических начальников групп звёзд 
— «деканов» управляла временем в элли- 
нистическом Египте. В календарной «ие- 
рархии» наблюдается тенденция воспро- 
изводить числовую структуру одного де- 
ления на «уровне» другого. Так, тридца- 
тилетний цикл у друидов (по Плинию) на 
уровне годов воспроизводил числовой об- 
раз месяца; Осирис, по мифу, правил 28 


лет, т. е. лунный месяц, выраженный го- 
дами; день в Китае делился на 12 часов — 
по числу месяцев. Универсалией для ми- 
фологизированного К. является также ка- 
чественная наполненность времени, сли- 
того со «своими» событиями, и посвяще- 
ние дней, частей дня, времён года и т. п. 
различным духам и богам (сохранивше- 
еся даже в европейских названиях дней 
недели), предпочтительность и табуиро- 
ванность определённых отрезков времени 
для определённых действий. 

Рассказы о создании упорядоченного 
К. включаются в космологические и кос- 
могонические мифы и мифы о культур- 
ных героях. В космогонических мифах 
упорядочивание мира приводит и к уста- 
новлению К. В скандинавской мифоло- 
гии, после того как мир был сотворен из 
тела великана, Один с братьями укрепил 
на небе искры, вылетавшие из преиспод- 
ней, и уготовил им путь и место — разде- 
лил сутки на день и ночь. С той поры ве- 
дётся счёт дням и годам, а до этого упоря- 
дочивающего акта «Солнце не ведало, где 
его дом, звёзды не ведали, где им сиять, 
месяц не ведал мощи своей...» («Старшая 
Эдда», «Прорицание вёльвы»). 

В индуистской мифологии Варуна ус- 
танавливает последовательность смены 
дня и ночи, наступления месяцев и сезо- 
нов года, направление движения солнца и 
звёзд. Согласно алгонкинским мифам, в 
древние времена была вечная зима, но 
ласка с помощниками пробила в небе ды- 
ру в небесную тёплую страну — и подули 
тёплые ветры; ласка выпустила из клеток 
птиц небесного народа — и настало лето. 
Существенно, кроме того, понятие этало- 
на временной продолжительности. Так, в 
индуистской мифологии год — это срок, в 
течение которого яйцо, золотой зародыш, 
плавает в водах первобытного океана, по- 
ка из него не возникает творец мира Брах- 
ма. Мифы о создании календаря всегда 
манифестируют представления о циклич- 
ности, но отмечается и благодетельность 
смены одной фазы другою, т. е. поступа- 
тельное движение времени внутри цикла. 

В мифах о культурных героях речь 
идёт не о создании природного порядка, 
но об открытии его людям. Прометей у Эс- 
хила считает объяснение календарных за- 
кономерностей людям важнейшим своим 
благодеянием. Культурную и социальную 
роль К. выделяют и мифы малоразвитых 
народов. Диери (Австралия) рассказыва- 
ют, что луна была дана людям, чтобы они 
знали, когда справлять те или иные обря- 
ды. Создатели К. нередко бывают персо- 
нификациями солнца или луны, детьми 
этих светил. В других случаях культур- 
ные герои превращаются в солнце и луну 
по завершении своей цивилизаторской де- 
ятельности, создавая «органы времени» 
из самих себя и выступая тем самым и в 
космогонической функции. 

Беспорядок в ритме смены сезонов, дня 
и ночи, в движении светил, а также уско- 
рение такого рода ритмов относятся к эс- 
хатологическим мотивам (см. Эсхатологи- 
ческие мифы). В конце мира солнце так 
темнеет, что почти нет разницы между 
днём и ночью, луна беспорядочно меняет 
свой облик, солнце выходит за пределы 
зодиакального пути, появляются новые 
звёзды, а прежние меркнут, жара насту- 


пает зимой и холод летом. Потоп и миро- 
вой пожар можно себе представить как 
нарушение меры и ритма сезонного распо- 
рядка. В некоторых мифах это проступает 
со всей очевидностью. Так, в одном из еги- 
петских мифов рассказывается, как Ра, 
божество солнца, посылает на людей, 
ставших непокорными и непочтительны- 
ми, своё око — дочь Хатор-Сехмет, кото- 
рая в виде львицы начинает пожирать лю- 
дей и всё живое. Свирепость огненной 
львицы грозит общей гибелью, и тогда Ра 
велит опоить Хатор красным хмельным 
напитком, разлитым на полях, который 
она принимает за кровь (воды разливше- 
гося Нила имеют красноватый оттенок). 
Хатор утоляет жажду, пьянеет и успокаи- 
вается, а природа оживает и воскресает 
после спада губительной жары. Смена се- 
зонов часто представляется битвой, борь- 
бой, состязанием героев, из которых побе- 
дивший получает жизнь, власть, какой-ли- 
бо объект, воплощающий соответствующее 
время года (напр., майскую деву и т. п.). 

В описаниях чудесной страны типа ост- 
ровов блаженных в греческой мифологии 
непременно отмечается либо отсутствие 
календарных изменений, либо их полная 
упорядоченность и симметричность, либо 
удлинение календарных мер. В первом 
случае говорится, что в блаженной стране 
нет смены времён года, а стоит вечная вес- 
на, всегда дует один и тот же ветер, напри- 
мер Зефир у Гомера, нет «вчера» и «завт- 
ра», потому что стоит незакатное солнце, 
вечный полдень или вечные предрассвет- 
ные сумерки. Во втором случае отмечает- 
ся, что день всегда в точности равен ночи 
и т. д. В третьем случае рассказывается, 
например, что эфиопы прибывают на 
счастливый остров и проводят там 600 
лет, пока на их родине, куда они затем 
возвращаются, сменяется 20 поколений 
(Біосі. II 55). 

Итак, в противоположность представ- 
лениям об эсхатологическом ускорении 
времени смертных и нарушении его по- 
рядка сама упорядоченность мыслится бо- 
жественной, а «особый» божественный К. 
как бы «замедленным». Так, 100 лет 
Брахмы, по индуистским представлени- 
ям, — это 311 040 000 000 000 человечес- 
ких лет, один день Брахмы — это срок су- 
ществования данного мира (подробнее см. 
в ст. Брахма). След такого представления 
можно видеть и в библейском: «... пред 
очами твоими тысяча лет, как день вче- 
рашний, когда он прошёл...» (Пс. 89, 5). 

Среди классических календарных ми- 
фов обычно выделяют месячные, или лу- 
нарные мифы, и солярные мифы, суточ- 
ные и годовые, т. е. сезонные, а также аст- 
ральные мифы. В более узком смысле под 
календарными мифами понимаются ми- 
фы, отражающие сезонный цикл (см. 
Умирающий и воскресающий бог, Умира- 
ющий и воскресающий зверь). 

Что касается мифологемы суточных 
метаморфоз, то она в строгом смысле сло- 
ва не может относиться к календарной 
мифологии, т. к. наименьшая единица К. 
— сутки в целом. Однако в мифологичес- 
ком смысле именно альтернация дня и но- 
чи является элементарной семантической 
моделью оппозиций света и тьмы, по кото- 
рой строятся все календарные мифологе- 
мы. Солярно-суточные и сезонно-аграр- 
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ные циклы мифов сближаются и перепле- 
таются иногда до отождествления (как в 
Египте), объединяясь на основе общей се- 
мантики борьбы положительного и отри- 
цательного начал. Солярно-суточная, как 
и лунная, мифология признаётся обычно 
более архаичной, нежели сезонно-аграр- 
ная, а исчезновение и возвращение мифо- 
логического персонажа, воплощающего 
солнце, свет, тепло, плодородие, — более 
архаичной записью суточных и сезонных 
изменений, нежели убийство (умирание) 
и воскресение (оживание), в которых ви- 
дят типично аграрную метаморфозу: 
смерть семени и его воскресение в виде 
растения. Типичным мифом об уходящих 
и возвращающихся божествах суточной 
смены является миф о египетском Ра. 
Уход и приход может быть перенесён с су- 
ток на сезоны (Персефона удаляется в 
царство Аида на время зимы) или на годо- 
вой путь солнца по эклиптике (так, Солн- 
це-Аполлон уходит гостить к гипербореям 
и возвращается затем в Дельфы). Сутки 
могут представляться не только маршру- 
том солнца, но и его гибелью и рождением 
или освобождением, что облегчало отож- 
дествление суточно-солярной мифологии 
«одного дня» и мифов аграрного цикла. 

Получают мифологическое воплоще- 
ние и части суток. В армянском фолькло- 
ре старик Жук у Жаманак (от пехлевий- 
ского «заман» — «время»), сидя на горе, 
скатывает по её склону поочерёдно то бе- 
лый, то чёрный клубок ниток. В сканди- 
навской мифологии Один дал ночи и дню 
коней и колесницы и послал их в небо, 
чтобы раз в сутки они объезжали всю зем- 
лю. Ночь мчится впереди, и с её коня по 
имени Инеистая грива падает пена, по- 
крывая землю росой. Конь дня зовётся Яс- 
ная грива, и грива этого коня озаряет зем- 
лю и воздух. 

Представление о частях дня переносит- 
ся в мифологии на год и на более длитель- 
ные сакральные циклы. Утро, полдень, 
сумерки и ночь метафорически означают 
весенний, летний, осенний и зимний сезо- 
ны. Разумеется, день может делиться на 
большее число частей, и времён года мо- 
жет быть больше в тех или иных календа- 
рях, но тенденция такова: утро - расцвет, 
ночь - гибель растительного мира. Осо- 
бенно ясно выражена эта тенденция в тех 
условиях, где «зиме» соответствует холод 
и сокращение светлой части дня, а не там, 
где умирание природы связано с засухой, 
или «зима» — это сезон дождей. 

Представления о мифологических эрах 
и больших периодах в развитых древних 
цивилизациях строятся по той же модели: 
расцвет и благополучие, золотой век вна- 
чале и затем постепенная порча и гибель. 
Тогда наступает период латентный, пери- 
од «ночи», сна-смерти (напр., пралая в 
индуистской мифологии). 

Отождествление частей дня и времён 
года с возрастами человеческой жизни, 
вероятно, также можно считать универса- 
лией, причём представление года как че- 
ловека рождающегося, растущего, старя- 
щегося и умирающего относится к самым 
устойчивым. 

Общий для всех мифологических сис- 
тем антропоморфизм, или точнее антро- 
пизм, имеет для мифологизированного К. 
то следствие, что он отождествляется с те- 


лом, а части времени - с частями тела. Та- 
кое представление пересекается с мифом о 
создании мира из частей тела жертвенно- 
го животного или человека. Так, в одной 
из упанишад («Брихадараньяка-упани- 
шада» I, 1) мир - это жертвенный конь, 
причём год - это его туловище, времена 
года - члены, месяцы и полумесяцы - сус- 
тавы, дни и ночи - ноги. Астрологи с их 
общей идеей единства микро- и макрокос- 
ма насчитывали в человеческом теле 360 
костей и относили остеологию к астроно- 
мии. Любопытная календарно-соматичес- 
кая мистика сохранилась у мусульман- 
ских потомков древних тьямов. Они пола- 
гают, что каждый год 60- летнего цикла 
их календаря исходит из какой-либо час- 
ти тела Мухаммада: год крысы — из лево- 
го уха пророка, год буйвола — из левой 
ноздри и т. д. В то же время 30 дней меся- 
ца происходят от 30 зубов Адама (расту- 
щая и убывающая луна - это верхняя и 
нижняя челюсти). Некоторые эвенки до 
сего дня помнят старинный К. из 13 меся- 
цев, именуемых по частям тела. Начало 
года — голова, затем год начинает спус- 
каться вниз на левое плечо, потом следует 
локоть левой руки, запястье, суставы ос- 
нования пальцев, средние суставы и пос- 
ледние суставы пальцев, после чего идёт 
второе полугодие в обратном порядке по 
правой стороне тела. Интересно, что у 
пигмеев Новой Гвинеи счёт идёт не по 
пальцам, а по органам левой, а затем пра- 
вой стороны тела и доходит до 27 или 28. 
Соматический зооморфный или антропо- 
морфный К. — это лишь частный случай 
общего закона отождествления единиц 
календарного цикла с различными эле- 
ментами космоса. Можно указать на ки- 
тайское деление неба на четыре части, так 
что восточная его часть соответствует 
Цин-луну («зелёный дракон»), весне, пла- 
нете Юпитер, синему цвету, кислому вку- 
су, нравственной характеристике челове- 
колюбие, и — из пяти элементов — дере- 
ву; южная часть — это Чжу-цяо («крас- 
ная птица»), лето, планета Марс, красный 
цвет, вкус горечи, приличие, огонь и т. д. 

Календарные единицы могут иметь эти- 
ческую интерпретацию. В Китае весне со- 
ответствует человеколюбие, осени - спра- 
ведливость, лету - приличие, зиме - муд- 
рость; у Гесиода горы, воплощения «по- 
ры», времён года, названы Эвномией 
(«благозаконие»), Дике («справедливость» 
или «правда»), Иреной («мир» или «по- 
кой»); Гесиод производит их от Зевса и Фе- 
миды, богини правосудия. Иногда горы 
отождествляются с тремя мойрами. С эти- 
ческим кодом мы сталкиваемся в мифах, 
когда зло выражается в холоде или зное, а 
добро - в тепле, цветении или обилии вла- 
ги. В «Младшей Эдде» несходству зимы и 
лета даётся такое объяснение: отец лета - 
Свасуд («приятный»), он ведёт безмятеж- 
ную жизнь, а отец зимы — Виндлони или 
Виндсваль («холодный, как ветер») - сын 
Васада («трудный», «неприятный»), и все 
в их роду жестокосердны и злобны. Дур- 
ная погода и сезон непогоды чаще всего 
воспринимаются как гнев или проклятие. 
Уход богини Тефнут, поссорившейся с от- 
цом, богом солнца Ра, и её радостное воз- 
вращение после примирения означали в 
фазе гнева и ссоры ежегодную засуху, в фа- 
зе возвращения — прибывание вод Нила. 


Можно упомянуть и ещё один любо- 
пытный способ передачи сезонных изме- 
нений — звуковой или музыкальный. В 
кельтской мифологии бог Дагда, одно из 
главных божеств благодетельного пантео- 
на, прославлен как арфист. Он играет на 
чудесной живой арфе-дубе, и в соответ- 
ствии с характером его игры наступают те 
или иные сезоны. В орфических гимнах 
сохранён образ Аполлона, который играет 
на кифаре, создавая космическую гармо- 
нию, определив низкие струны для зимы 
и высокие для лета, отнеся весну к дорий- 
скому ладу. Настраивая небо на дорий- 
ский лад, он избирает «животворную по- 
росль», то есть как бы «настраивает» кос- 
мос на весну. 

Таким образом, календарные измене- 
ния могут иметь интерпретации этичес- 
кие и пространственные, цветовые и му- 
зыкальные, звериные и планетарные, зо- 
диакальные, звёздные, а также интерпре- 
тируются в терминах стихий или элемен- 
тов мира, пола и тела. Когда календарные 
единицы и их чередование переводятся 
при этом на «язык» персонажа и сюжета, 
получаются не мифологические «предс- 
тавления», о которых шла речь выше, а 
мифологическое повествование, т. е. ка- 
лендарная мифология в узком смысле 
слова. 

На основе календарной мифологии вы- 
растает календарная словесность. Это за- 
гадки и пословицы, гороскопы и пророче- 
ства, поэмы типа «Трудов и дней» Гесиода 
и «Фаст» Овидия, вплоть до альманахов и 
сборников вроде толстовского «Круга чте- 
ния». Календарная мифология в изобра- 
зительных искусствах - это аллегории ме- 
сяцев и сезонов, изображения символов и 
персонификаций времени с их атрибута- 
ми, это числовая ритмика орнаментов и 
предметов культа (ср., например, семи- 
свечник) и т. д. Можно говорить и о кален- 
дарной символике цвета, как в цивилиза- 
циях Месоамерики и в странах, где расп- 
ространён китайский 60- летний цикл. Ка- 
лендарные постройки — это всякого рода 
ритуальные сезонные сооружения типа 
майского дерева или новогодней ёлки; об- 
разцом календарной скульптуры может 
служить снеговик. 

Н. В. Брагинская. 

Кали. Бронза. Танджур. 10 в. 
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Битва Кали с 
демоном Махишей 
(Махишасура- 
мардини ). 

Камень. Эллора, 
храм Кайласанатха. 

8 в. 


включают в пере- 
чень охотников 
местных героев 
своих областей и 
называют разное 
число участников 
охоты. В «Мифо- 
логической библи- 
отеке» Аполлодора 
(I 8,2) называется 
свыше 20 участни- 
ков: калидонцы 

Мелеагр и Дриас, 
плевронцы - сыно- 
вья Фестия, мессе- 


КАЛИ (др.-инд. Каіі, «чёрная»), в индуи- 
стской мифологии одна из ипостасей Де- 
ви, или Дурги, жены Шивы, олицетворе- 
ние грозного, губительного аспекта его 
шакти - божественной энергии. К. чёрно- 
го цвета (по одному из мифов, она появи- 
лась на свет из ставшего чёрным от гнева 
лица Дурги); одета в шкуру пантеры; вок- 
руг её шеи - ожерелье из черепов; в двух из 
четырёх своих рук она держит отрублен- 
ные головы, а в двух других - меч и жерт- 
венный нож - кхадгу; из её широко рази- 
нутого рта свисает длинный язык, окра- 
шенный кровью её жертв. В конце кальпы 
К. окутывает мир тьмой, содействуя его 
уничтожению, и в этой своей функции зо- 
вётся Каларатри (букв, «ночь времени»). 

Культ К. восходит к неарийским исто- 
кам, связан с кровавыми жертвоприноше- 
ниями и по своему характеру во многом 
чужд ортодоксальному индуизму, но он за- 
нял центральное место в верованиях раз- 
ного рода тантристских и шактистских 
сект. Почитание К. в качестве истреби- 
тельницы демонов и могущественной бо- 
гини-покровительницы особенно распро- 
странено в Бенгалии, где находится глав- 
ный посвященный ей храм Калигхата, 
или в английском произношении - Каль- 
кутта, давший название бенгальской сто- 
лице. 

П. А. Гринцер. 


некие близнецы Идас и Линкей, Диоску- 
ры из Спарты, Тесей из Афин, аркадяне 
Анкей и Кефей, фессалийцы Адмет, Пи- 
рифой, Пелей и Ясон, Амфиарай из Арго- 
са, Амфитрион и его сын Ификл из Фив и 
единственная женщина - участница К. о. 
Аталанта из Аркадии. Более поздние ав- 
торы (Оѵісі. Меі. VIII 299 след.; Ну§. ГаЪ. 
173) считают, что в К. о. участвовало бо- 
лее 50 героев, причисляя к охотникам Ла- 
эрта (отца Одиссея), пилосца Нестора, Те- 
ламона — сына Эака, лапифов Пирифоя и 
Мопса, мессенца Левкиппа и других геро- 
ев не только материковой Греции, но и из 
Магнесии, Итаки, Саламина, Крита и дру- 
гих областей. Когда собаки выгнали веп- 
ря из лесу, свирепый зверь сразу бросился 
на охотников. Нестор спасся лишь пото- 
му, что, подпрыгнув, ухватился за дерево, 
но многие пали жертвой острых клыков 
вепря, а некоторые погибли от ран, нане- 
сённых друг другу случайно в пылу охо- 
ты: Пелей ранил своего тестя Эвритиона 
(Ароііосі. I 8,2). Решающий удар вепрю 
нанёс Мелеагр, и ему по праву принадле- 
жал почётный трофей. 

Успех охотников побудил Артемиду к 
новым козням. Она вызвала жестокую 
войну за охотничий трофей между кали- 
донцами и родственными им жителями 
Плеврона куретами. В этой войне кали- 
донцы сперва сражались успешно, но ког- 


да Мелеагр убил брата своей матери Пле- 
ксиппа, Алфея прокляла сына и пожела- 
ла ему смерти (Нош. II. IX 567 след.). Ос- 
корблённый Мелеагр отказался участво- 
вать в дальнейших битвах, и куреты ста- 
ли одерживать победы. Когда они были 
уже на стенах Калидона, раскаявшаяся 
мать, отец и все жители стали уговари- 
вать героя встать на защиту родного горо- 
да, но Мелеагр отказывался, пока жена 
Клеопатра не попросила его взяться за 
оружие (IX 592 след.). Мелеагр перебил 
всех сыновей Фестия, но сам погиб в сра- 
жении (Ароііосі. I 8,3). Поздние мифогра- 
фы вплетают в историю К. о. мотивы о 
связи его жизни с обгоревшей головнёй и 
о любви Мелеагра к Аталанте. Впервые 
мотив об обгоревшей головне встречается 
у Вакхилида (Вассйуі. V 94) и в недошед- 
шей трагедии Фриниха «Плевронии» 
(Раиз. X 31,4): к только что родившей Ал- 
фее во сне явились мойры и предупреди- 
ли, что жизнь её ребёнка Мелеагра обор- 
вётся, как только догорит пылавшее в 
очаге полено. Обжигая руки, Алфея вых- 
ватила головню из огня и спрятала её. 
После гибели убитого Мелеагром брата 
(вариант: братьев) Алфея достала спря- 
танное полено и бросила его в огонь, после 
чего Мелеагр и умер (Оѵісі. Меі. VIII 519). 
Мотив любви Мелеагра и Аталанты полу- 
чил отражение у Овидия (VIII 451 след.) и 
Антонина Либерала (II): ещё на пиру, 
предшествовавшем К. о., некоторые герои 
заявили, что не хотят идти на охоту вмес- 
те с женщиной, но сразу же влюбившийся 
в Аталанту Мелеагр принудил их прими- 
риться с приглашением прекрасной арка- 
дянки. Охотница первой ранила зверя, 
поразив его стрелой в спину, и добивший 
вепря Мелеагр с радостью уступил ей по- 
чётный трофей — шкуру и голову кабана. 
Это послужило причиной ссоры между 
Мелеагром и его дядьями. Они сразу (ва- 
риант: на пути Аталанты домой в Арка- 
дию, Біосі. IV 34) отобрали у охотницы до- 
бычу. За это разгневанный Мелеагр убил 
сыновей Фестия Плексиппа и Токсея 
(Оѵісі. Меі. VIII 429 след.). Узнав о гибели 
братьев, Алфея бросила в огонь головню, 
от которой зависела жизнь её сына. Осоз- 
нав, к чему привёл её гнев, Алфея и жена 
Мелеагра Клеопатра наложили на себя ру- 
ки. Софокл в недошедшей трагедии (Рііп. 
Ыаі. Ызі;. 37, 40 след.) добавил, что опла- 
кивавшие брата сестры Мелеагра были 


КАЛИДОНСКАЯ ОХОТА (КаХнбсоѵісх 
Ѳцра), в греческой мифологии один из на- 
иболее распространённых мифов, в кото- 
ром объединены сказания о многих геро- 
ях островной и материковой Греции. Царь 
Калидона (города в Южной Этолии) Ой- 
ней, супруг Алфеи, собрав обильный уро- 
жай и принеся после этого жертвы всем 
богам, забыл богиню-охотницу Артемиду 
и тем самым оскорбил её. Разгневанная 
богиня наслала на Калидон огромной ве- 
личины свирепого вепря, который опусто- 
шал поля, с корнем вырывал садовые де- 
ревья и убивал прячущихся за городские 
стены жителей (Нош. II. IX 529 след.). 
Ойней решил устроить охоту на вепря и 
пригласил участвовать самых отважных 
героев Эллады, пообещав тому, кто убьёт 
вепря, в награду шкуру зверя. Во главе 
охотников встал сын Ойнея Мелеагр. Ми- 
фографы различных областей Греции 



Вверху - Охота на калидонского вепря. Фрагмент росписи килика «мастера Архикла и 
Главкита». Ок. 540 до н. э. Мюнхен, Музей античного прикладного искусства. 


Внизу - Калидонская охота. Фрагмент росписи Клития кратера Эрготима. 
Ок. 570 до н. э. Флоренция, Археологический музей. 




=іі=іЬ=іі=і[=іі=і[=іі=іі=іі=іі=і[=іі=і[=іі=і[=іі=іі=іі=іі=іі=іі=іі=іі=іі=іі=і[=іі=іЬ=іі КАЛЛИСТО 505 




Одиссей и Калипсо. Картина А. Бёклина. 1882. Базелъ, 
Художественный музей. 


Корее и Каллироя. 

Картина Ж.-О. Фрагонара. 1 765. Париж, Лувр. 


превращены в птиц (этиологический миф: 
мелеагриды, греч. «цесарки»). 

Миф о К. о., в основе которого лежали 
события древнейшего прошлого Этолии 
(войны между городами, пережитки мат- 
риархата), благодаря своей популярности 
непрерывно пополнялся новыми мотива- 
ми (бедствие, посылаемое обойдённым 
вниманием божеством; отказ обиженного 
героя от участия в битве и пр.). 

М. Н. Ботвинник. 
КАЛИПСО (КаХггфш), в греческой мифо- 
логии нимфа, дочь титана Атланта и океа- 
ниды Плейоны (по другой версии, дочь Ге- 
лиоса и Персеиды), владелица острова 
Огигии, на Крайнем западе. К. держала у 
себя в течение семи лет Одиссея, скрывая 
его от остального мира, но не смогла зас- 
тавить героя забыть родину. На Огигии К. 
живёт среди прекрасной природы, в гро- 
те, увитом виноградными лозами. Она 
умелая ткачиха, ежедневно К. появляет- 
ся у станка в прозрачном серебряном оде- 
янии. По приказу Зевса, переданному че- 
рез Гермеса, К. вынуждена отпустить 
Одиссея на родину; она помогает ему пост- 
роить плот и снабжает его в дорогу всем 
необходимым. От Одиссея К. имела сыно- 



вей: Латина, Навсифоя, Навсиноя, Авсо- 
на (Нош. Ой. V 13-269; VII 244-266). Имя 
К. («та, что скрывает») указывает на её 
связь с миром смерти. Покинув К., Одис- 
сей таким образом побеждает смерть и 
возвращается в мир жизни. 

А. Т.-Г. 

КАЛЛИОПА (КаШолц, «прекрасноголо- 
сая»), в греческой мифологии одна из де- 
вяти олимпийских муз. Дочь Зевса и Мне- 
мосины (Нее. Тйео§. 52-54), она «выдаёт- 
ся меж всеми другими» музами (79) (хотя 
у Гесиода функции каждой музы ещё дос- 
таточно не определены). В эллинистичес- 
кое время К. — муза эпической поэзии и 
науки. Сыновьями К. и Эагра (или Апол- 
лона) были знаменитые певцы Лин и Ор- 
фей (Ароііой. I 3,2). Сыном К. считают 
также фракийского царя Реса, убитого 
под Троей Диомедом (I 3,4). К. изобража- 
лась с вощёной дощечкой или свитком и 
грифельной палочкой в руках. 

А. Т.-Г. 

КАЛЛИРОЯ (КаШроц), в греческой ми- 
фологии: 1) одна из океанид (К. — греч. 
«прекраснотекущая»), дочь Океана и Те- 
фиды, супруга Хрисаора, которому роди- 
ла трёхголового великана Гериона (Нез. 

Каллиопа, муза элегий. Римская скульптура. 
Мрамор, 2 в. Ватикан, музей Пио-Клементино. 


Тйео§. 981 след.; Ароііой. II 5, 10); 2) реч- 
ная нимфа, дочь Ахелоя, супруга Алкмео- 
на, мать Акарнана и Амфотера. После 
смерти Алкмеона, убитого Фегеем, К. ста- 
ла возлюбленной Зевса, которого упроси- 
ла сделать её малолетних детей сразу 
взрослыми. Когда её желание было вы- 
полнено, дети К. отомстили за отца и уби- 
ли Фегея, его жену и детей (Ароііой. III 
7,5-6); 3) нимфа, дочь речного бога Ска- 
мандра, мать Ганимед а (Ароііой. III 12, 2); 
4) калидонская девушка, отвергшая лю- 
бовь Кореса, жреца Диониса. По просьбе 
оскорблённого жреца Дионис поразил жи- 
телей страны безумием. Обратившись за 
помощью к оракулу, калидонцы получи- 
ли приказ принести К. в жертву. Когда 
Корее увидел прекрасную К., обречённую 
на гибель, любовь снова вспыхнула в его 
сердце и он заколол себя вместо любимой. 
К. покончила с собой возле источника, ко- 
торый стал носить её имя (Раиз. VII 21.1 
след.) (топонимический миф). 

М. Б. 

КАЛЛИСТО, Каллиста (КаХХіатсЬ), в гре- 
ческой мифологии Дочь царя Ликаона 
(вариант: Никтея или Кефея), спутница 
(нимфа-охотница) Артемиды, родом из 
Аркадии. К., обольщённая Зевсом, явив- 
шимся к ней в облике Аполлона (или Ар- 
темиды), родила Аркаса. Превращенная в 
медведицу Артемидой (вариант: Зевсом, 


Юпитер ( Зевс ) и Каллисто. Картина П. П. Рубенса. Ок. 1613. 
Касселъ, Государственные художественные собрания. 
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чтобы спасти её от мести Геры), К. гибнет 
от стрелы разгневанной Артемиды (Ароі- 
Іосі. III 8, 2; Оѵісі. Меѣ. II 405-530; другой 
вариант мифа см. в ст. Аркас). Зевс прев- 
ратил К. в созвездие Большой Медведицы 
(Рз.-ЕгаѣозѣЬ. I). В мифах о К. соедини- 
лись мотивы об архаическом местном зо- 
оморфном божестве (К. - медведица), вы- 
тесненном Артемидой (храм Артемиды 
Каллисты, «прекраснейшей», находился 
на холме, считавшемся могилой К., Раиз. 
VIII 35, 8), топонимический миф (сын К. 
Аркас — эпоним Аркадии), древнее обо- 
ротничество и позднейшие метаморфозы. 

А. Т.-Г. 

КАЛМ, Кальм, в мансийской мифологии 
крылатая зооморфная вестница богов, пе- 
редающая их послания героям и людям. 
Сотворена Нуми-Торумом вместе с други- 
ми мифологическими существами. 

М. X. 

КАЛТАШ-ЭКВА, Калч-эква, Ноли Торум 
Шань («нижнего мира мать», «земная 
мать»), в мансийской мифологии богиня 
земли, жена и сестра Нуми-Торума (по 
другим вариантам мифа, К.-э. — дочь Ну- 
ми-Торума и богини земли Ноли Торум 
Шань). К.-э. — прародительница фратрии 
«Мош»: её представляли в облике зайчи- 
хи или гуся (первоначально — тотемичес- 
кие первопредки); берёза — её священное 
дерево. Как прародительница К.-э. опре- 
деляла судьбы людей, отмечая их жизнен- 
ный путь на священных бирках, помогала 
при родах. Сначала К.-э. обитала с Нуми- 
Торумом на небе, откуда была изгнана му- 
жем: она требовала, чтобы бог построил 
себе новое жилище из костей всех зверей 
и птиц, но сова отговорила Нуми-Торума 
от истребления всего живого, упрекая его 
в том, что он уподобился женщине, послу- 
шав её совета. Разгневанный муж спуска- 
ет жену вниз, где та поселяется в горе (од- 
но из наименований К.-э. — «вершины ре- 
ки Сакв горная женщина»); однако истос- 
ковавшийся Нуми-Торум разыскивает 
супругу и видит, что та родила сына - Эк- 
ва-Пыриша. К.-э. участвует в творении 
мира: она просит Нуми-Торума укрепить 
вновь созданную зыбкую землю поясом. 
К.-э. наделяет первых людей душами, ко- 
торые ей передал отец Корс-Торум. 

КАЛУНГА, Карунга, персонаж, широко 
распространённый в мифологии народов 
Западной Тропической Африки, а в Вос- 
точной Африке - у амбо, луба, конго, мбу- 
нду, чокве и некоторых других бантуязы- 
чных народов. К. объединяет черты пер- 
вопредка и отчасти громовника. 

К. как обожествлённый предок связан 
с «нижним миром» , миром предков (в слу- 
чае чьей-либо смерти говорили: «Его взял 
К.»). Он - отец всех предков, с их по- 
мощью правящий миром, предки — его 
слуги. К. является создателем мира и пер- 
вых людей, которых он «вызывает» из 
земли, скалы, священного дерева, тер- 
митника и т. п. Согласно одному мифу, К. 
ударил по термитнику и из образовавше- 
гося отверстия вызвал первую пару — 
Амангуду и его жену, сыновья которых 
Канзи и Нангомбе позже женились на сво- 
их сестрах. По другому мифу, К. вышел 
из земли и создал три супружеские пары, 
от которых произошли племена ямбо, ге- 
реро и бушмены. Имеется вариант, согла- 


сно которому К. сам выступает как пер- 
вый человек. В некоторых вариантах дей- 
ствует не К., а его помощник — «костяная 
старуха» : она вызывает троих детей из де- 
рева Омукуа. 

К. характеризуется и как громовник 
(хотя и в меньшей степени, чем, напр., 
Мулунгу). Носит чёрную одежду (риту- 
альный цвет дождя), и ему приносят в 
жертву чёрного быка (типичное дождевое 
жертвоприношение). 

Е. К. 

КАЛХАНТ (КаХхад, род. п. КаХхаѵтод), в 
греческой мифологии жрец из Микен, 
сын Феонои (Ну§. ГаЪ. 190) и внук Апол- 
лона, от которого получил дар прорица- 
ния (Нош. II. I 69-74). К. - участник похо- 
да ахейцев под Трою; ещё в пути, в Авли- 
де, он истолковал знамение со змеёй, 
уничтожившей восемь птенцов и их мать, 
объявив, что Троя будет взята на десятый 
год (II 300-332). Он же потребовал прине- 
сения в жертву Ифигении, чтобы умилос- 
тивить Артемиду (Ну§. ГаЪ. 98, трагедия 
Еврипида «Ифигения в Авлиде»). По его 
совету был разыскан Филоктет — облада- 
тель лука Геракла, при помощи которого 
только и могла быть взята Троя (трагедия 
Софокла «Филоктет»). По совету К. был 
выстроен деревянный конь и вероломно 
взята Троя (Ѵег§. Аеп. II 176-199). Ему 
была предсказана смерть в том случае, ес- 
ли он встретит более сведущего прорица- 
теля, что и произошло после его встречи с 
Мопсом в Колофоне (Ароііосі. еріѣ. VI 2-4). 

А. Т.-Г. 

КАЛЬВИС (литов, каіѵіз), Калейс (ла- 
тыш. каіе^з), в балтийской мифологии 
кузнец, помощник громовержца Перку- 
наса — Перконса; К. выковывает ему ору- 
жие, иногда - небеса, солнце, а для доче- 
ри солнца - пряжку-сакту. Участвует в 
поединке с противником громовержца 
(см. Телявель). Эти мотивы в сочетании с 
аналогичными данными других индоев- 
ропейских мифологий позволяют рекон- 
струировать «кузнечный» вариант основ- 
ного мифа (см. в ст. Кузнец). 

В. И., В. Т. 

КАЛЬПА (каіра, «порядок», «закон»), по 
индуистскому мифологическому исчисле- 
нию «день-и-ночь» Брахмы, или 24 000 
«божественных» лет, соответствующих 8 
640 000 ООО «человеческих» (тысяча лет 

Прорицатель Калхант гадает по печени 
жертвенного животного. Гравированный рису- 
нок на этрусском зеркале из Вулъчи. 5 в. до н. 
э. Рим, Ватиканские музеи. 



жизни людей приравнивается одному дню 
богов). 

Первую половину К. — 4 320 000 000 
«человеческих» лет, разделённых на 1000 
махаюг (см. Юга) или манвантар (см. Ма- 
ну), — составляет один «день» Брахмы, 
который иногда называют просто К. В 
конце этой половины происходит уничто- 
жение (пралая) материального мира и 
сонма богов, а затем наступает «ночь» 
Брахмы — вторая половина К. По её за- 
вершении следует новое творение и начи- 
нается новая К. По той же мифологичес- 
кой хронологии, Брахма живёт 100 «соб- 
ственных» лет. Когда эти 100 лет истека- 
ют, происходит великое уничтожение 
(махапралая): гибнут космос и главные 
боги, торжествует хаос. Однако спустя 
ещё столько же лет, сколько длилась 
жизнь Брахмы, хаос постепенно упорядо- 
чивается, рождается новый Брахма и на- 
чинается новый цикл кальп. Считается, 
что нынешний Брахма находится на 51 
году своей жизни. Эсхатологические мо- 
тивы, отражённые в понятии К., анало- 
гичны широко распространённым мифо- 
логическим представлениям о циклич- 
ности времени, гибели и новом возрожде- 
нии мира в сходных формах; ср. пифаго- 
рейское учение о «великом годе», «Прори- 
цание вёльвы» в «Старшей Эдде» и «Виде- 
ние Гюльви» «Младшей Эдды», древнеки- 
тайские, древнеиранские, древнемекси- 
канские и другие эсхатологические мифы. 

П. Г. 

У народов, воспринявших буддизм, ко- 
торый сохранил индуистское представле- 
ние о К., понятие К. частично модифици- 
руется. В мифологии монгольских наро- 
дов К. (монг. галав, бурят, галаб, калм. 
палв) — вселенная в её временном измере- 
нии. Выражение «кальпа-мир» (монг. га- 
лав дэлхий, бурят, галаб дэлхэй) в зачи- 
нах эпических поэм означает изначальное 
состояние вселенной. К. осмысливается 
как хаос (включая первичный хаос, кото- 
рый в осложнённом буддийскими мотива- 
ми космогоническом мифе густеет от вет- 
ра, высушивается огнём, смачивается 
дождём и превращается в землю). 

Светопреставление определяется как 
«перетекание К.» (монг. галав юулэх), 
«обращение К.» (бурят, галаб эрьелтэ), та- 
ким образом понятие К. приобретает в ка- 
кой-то мере эсхатологическое значение — 
катаклизм, катастрофа, стихия - всемир- 
ный потоп (бурят, упан галаб, калм. усн 
палв, букв, «водная К.»), всемирный по- 
жар (бурят, гал галаб, «огненная К.»), 
всеобщая гибель (бурят, мяхан галаб, 
букв, «мясная К.»). 

С. Н. 

КАМА (др.-инд. каша, «желание», «чув- 
ственное влечение», «любовь»), в древне- 
индийской мифологии бог любви. К. опре- 
деляется в ведийских текстах как «само- 
рожденный», вышедший из сердца Брах- 
мана, как сын Дхармы. В «Атхарваведе» 
его неоднократно призывают для помощи 
в любви. Образ К. получает развитие в 
эпической литературе: он - сын Лакшми, 
супруг Рати и Прити («любви»), отец 
Тришны («жажды»), один из вишведева. 
Согласно одному из мифов, К. нарушил 
подвижничество Шивы, что привело к 
браку последнего с Парвати. Разгневан- 
ный Шива испепелил К., но затем, скло- 
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нившись к мольбам Рати, возродил его. К. 
изображался юношей, восседающим на 
попугае (также — на колеснице); в его ру- 
ках лук из сахарного тростника с тетивой 
из пчёл и пятью стрелами из цветов, насы- 
лающими любовную страсть (ср. антич- 
ные параллели - Эрот, Амур). На знамени 
К. изображён макара (фантастическое 
морское животное), во чреве которого К., 
согласно легенде, жил некоторое время. 
Пренебрежение дарами К. считалось тяж- 
ким грехом: в «Махабхарате» Арджуна, 
отвергнувший любовь Урваши, обречён в 
течение года быть евнухом. 

Понятие К. служило в индуизме также 
обозначением чувственной, эмоциональ- 
ной жизни и входило (наряду с дхармой, 
артхой - нормой практического поведе- 
ния, а впоследствии и мокшей - избавле- 
нием от процесса перевоплощений) в чис- 
ло основных установок поведения, гармо- 
ничное сочетание которых считалось важ- 
нейшим долгом трёх высших варн. На- 
ставления в К. составляли особый жанр 
(камашастра; одно из наиболее значитель- 
ных - «Камасутра» Ватсьяяны, ок. 3-4 
вв. н. э.) и на протяжении веков играли 
существенную роль в традиционной ин- 
дийской дидактике. 

КАМАДОГАМИ (др.-япон., «божества 
жилища»), в японской мифологии боги 
домашнего очага. В «Кодзики» такими 
богами считаются потомки бога О-тоси: 
Окицу-хико и Окицу-химэ. В Японии эти 
боги именуются и изображаются по-раз- 
ному. Считается, что К. играют важную 
роль в сохранении семьи, в особенности в 
укреплении молодой семьи. Легенды о 
происхождении веры в К. записаны в ран- 
несредневековых памятниках «Кондзяку- 
моногатари» и «Ямато-моногатари». 

Е. С. -Г. 

КАМАРИ, в грузинской мифологии не- 
бесная дева, персонаж из цикла сказаний 
об Амирани. Внешность и характер К. 
близки внешности и характеру Мзетуна- 
хави. К. — доброе существо, преданно лю- 
бящее Амирани, который похищает её из 
заморской страны или небесной башни, 
одолев её отца — повелителя погоды и 
грозовых туч и владыку каджей. К. ждёт 
своего возлюбленного и после того, как он 
прикован к скале. Ряд исследователей по- 
лагает, что похищение К. символизирует 
похищение небесного огня (отсюда сопос- 
тавление сюжета с греческим мифом о 
Прометее). 

М. Я. Чиковани. 
КАМБАР, персонаж мифологий народов 
Средней Азии. Принесён в Среднюю Азию 
исламом. В мусульманской мифологии 
Канбар - верный слуга, конюший четвёр- 
того «праведного» халифа Али. В мифоло- 
гии туркмен (Баба-Гамбар) - покровитель 
музыки и пения, изобретатель струнного 
инструмента дутара. Рассказ о том, как К. 
расстилал на поверхности воды коврик и 
сидел на нём, играя на дутаре, сближает 
этот персонаж с первым шаманом и пев- 
цом Коркутом, образ которого, видимо, и 
послужил основой туркменских мифов о 
К. Считалось, что тому, кто желал обрес- 
ти дар музыканта или певца, следует со- 
вершить паломничество к могиле К. [в 
Туркмении имеется два места, почитае- 
мых как его могилы, в обоих растут де- 


ревья, которые считаются выросшими из 
«ушка» (колка) дутара, положенного на 
могилу К.]. К. у казахов (Жылкышы-ата 
Камбар), киргизов и уйгуров (Камбар-ата) 
- покровитель лошадей и коневодства. В 
основе образа - древнее доисламское бо- 
жество. 

В. Б. 

КАМЕНЫ (Сатепае), касмены, в римской 
мифологии нимфы ручья в посвященной 
им в Риме у Капенских ворот роще, где 
они имели небольшое святилище и полу- 
чали жертвоприношения из воды и моло- 
ка (8егѵ. Ѵег§. Аеп. I 8; Вис. VII 21). Из их 
ручья весталки черпали воду для нужд 
храма Весты (Ріиі. Миша 13). Не позже 
начала 3 в. до н. э. К. были отождествлены 
с музами, на основании сближения их 
имени со словом сагтеп, «песня», или 
глаголом сапеге, «петь» (8егѵ. Ѵег§. Есі. 
III 59). 

Е. Ш. 

КАМИЛЛА (Сатіііа), в римской мифоло- 
гии (по «Энеиде» Вергилия) дочь Метаба, 
царя Приверна. Изгнанный своими под- 
данными, недовольными его тираничес- 
ким правлением, Метаб взял с собой ма- 
ленькую К. В лесу у реки Амасен, подсте- 
регаемый опасностями, он дал обет посвя- 
тить дочь на служение Диане, что и испол- 
нил после своего спасения (Ѵег§. Аеп. XI 
540 след.). К. стала амазонкой и погибла, 
участвуя в войне Турна против Энея. Имя 
К. — от «камиллы» или «касмилы» (так 
назывались мальчики и девочки из благо- 
родных семей, прислуживавшие при свя- 
щеннодействиях жрецам и жрицам, а 
также посвященные отцами на служение 
богам; 8егѵ. Ѵег§. Аеп. XI 588). Как при- 
служника богам камиллом называли 
Меркурия (XI 543). 

Е. Ш. 

КАМИМУСУБИ, Камимусуби-но ками 
[др.-япон., «бог божественного производ- 
ства (творения)» или «божественный 
дух»], в японской мифологии одно из пер- 
вой троицы божеств, появившееся вместе 
с Амэ-но минакануси и Такамимусуби 
(см. Такама-но хара), когда разделились 
земля и небо. К. было невидимо. Согласно 
тексту «Идзумо-фудоки», оно родилось в 
провинции Идзумо и там пребывает мно- 
жество его потомков. 

Е. С. -Г. 

КАМОНУ, в мифологии банту язычного 
народа луйи (Замбия) первый человек и 
культурный герой. Согласно мифам, де- 
миург Ньямбе, живший под землёй, соз- 
дал леса, реки, животных, а также и пер- 
вую человеческую пару — К. и его жену. 
Но вскоре хитрость и ловкость К. стали 
вызывать беспокойство у Ньямбе. Ньямбе 
вырезал себе миску из дерева, то же сде- 
лал и К. Вслед за Ньямбе стал ковать же- 
лезо и К. Затем К. выковал копьё и стал 
убивать животных. Ньямбе испугался, 
что К. доберётся и до него, и поднялся в 
небо по паутине. 

Е. К. 

КАМПИР («старуха, бабушка»), в таджи- 
кской мифологии женские духи, персони- 
фицирующие явления природы. По раз- 
ным представлениям, К. производила 
гром вытряхиванием своих шаровар, вер- 
чением маслобойки или ударами в бубен. 
В некоторых районах Таджикистана изве- 
стна К. Оджуз, видимо, отождествлявша- 


яся с зимой, морозом и холодным ветром. 
Семь дней до весеннего равноденствия 
(Науруза) здесь называли периодом Од- 
жуз или «К. дар гор» («старуха в пеще- 
ре»): считалось, что в это время К. загоня- 
ло холодным ветром в пещеру. Согласно 
одному из преданий, К. имела сорокоухий 
котёл, в котором варила попадавших к 
ней людей (ср. слав, бабу-ягу). В таджик- 
ском эпосе «Гургули» К. («Кампири мас- 
тон», «старуха-волшебница») принимает 
любой облик и мучает попадающих к ней 
в плен людей. 

И. Б. 

КАМРУСЕПА (Катгизера), в хеттской 
мифологии (эпохи Древнего царства) бо- 
гиня. В двуязычных хаттско-хеттских 
мифологических текстах соответствует 
хаттской богине Каттахцифури. В мифах 
эпохи Древнего царства, восходящих к 
хаттским первоисточникам, К. — обычно 
помощница одного из главных богов. Ког- 
да бог солнца (хаттский Эстан, хеттский 
Истанус) строит себе дома (храмы), он 
призывает К., «И стала она хозяйкой... И 
она воззвала к всемогущему Кузнецу» . 

Кузнец Хасамиль по её просьбе принёс 
железные орудия и поставил богу солнца 
очаг из железа. В хетто-лувийском сти- 
хотворном гимне К. помогает богу солнца 
чесать овечью шерсть. В некоторых арха- 
ических хаттских и хеттских мифологи- 
ческих текстах К. совершает заклинания, 
помогающие умерить гнев (бога Телепи- 
нуса в мифе о его исчезновении) или страх 
(бога грозы, когда бог луны Арма упал с 
неба). В сходной роли ворожеи, устраняю- 
щей зло, К. выступает в ритуально-мифо- 
логическом тексте, в котором она загова- 
ривает и «развязывает» реки, горы и свя- 
щенных зверей. 

Мифы о К. относятся к наиболее арха- 
ичному, связанному с обожествлением 
сил природы, пласту хеттской и хаттской 
мифологий. Как высшее женское божест- 
во К. почиталась также палайцами. 

В. В. Иванов. 

КАНАКА (Каѵахгі), в греческой мифоло- 
гии дочь Эола (внука Девкалиона) и Эна- 
реты (вариант: дочь бога ветров Эола) 
(Оѵісі. Негоісі. XI). К. — жена бога Посей- 
дона, родившая ему пятерых сыновей: 
Гоплея, Нирея, Эпопея, Алоэя и Триопа 
(Ароііосі. I 7, 3-4). Согласно другому ми- 
фу, К. влюбилась в своего родного брата 
Макарея и вступила с ним в преступную 
связь; рождённый от нечестивого брака 
ребёнок был убит Эолом, он же приказал 
дочери покончить с собой (Оѵісі. Негоісі. 
XI 1-128). В мифе нашёл отражение зап- 
рет кровнородственных браков. 

М.Б. 

КАНГХА, Кангдиз, в иранской мифоло- 
гии чудесная крепость. По «Авесте» (Яшт 
5, 54-58), К. -Вара («убежище К.») при- 
надлежала отрицательным персонажам, 
неким сыновьям Вэсака из рода Тура, но 
почему-то названа «праведной». Топоним 
К. -Вара сохранился в названии города 
Кангавар неподалёку от Хамадана — 
древней Экбатаны, столицы Мидии. По 
другой версии, её соорудили демоны (со- 
ратники сыновей Вэсака?) или её возвёл 
Йима (у Бируни), Сиявуш (у Фирдоуси) 
где-то на востоке. В К. не было горя, печа- 
ли, болезней; своим обитателям она возв- 
ращала молодость и жизненные силы (ср. 
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представления о Варе, убежище, постро- 
енном Йимой). По изложению «Бунда- 
хишна» (210, 6-13), К. имела семь стен - 
из золота, серебра, стали, бронзы, железа, 
стекла, керамики. Образ семистенного го- 
рода древний: он был известен Геродоту в 
описании Экбатаны. Семь одинаковых ар- 
хитектурных элементов чудесной пост- 
ройки — универсальный мотив мирового 
фольклора, своим возникновением обя- 
занный вавилонским астрологическим 
представлениям. Однако именно в Иране 
он был особенно популярен (ср. семико- 
лонный подземный дворец Франграсьяна 

— Афрасиаба или предания о цитадели 
Бухары на семи устоях и т. п.). 

Л. Л. 

КАННИБАЛИЗМ, универсально распро- 
странённый мотив в мифах и фольклоре; 
восходит к соответствующей практике, 
засвидетельствованной в палеолите и ра- 
нее, кроме того, является составной час- 
тью пищевого кода, соотносимого с други- 
ми кодами, в терминах которых мифопоэ- 
тическое сознание строит свою картину 
мира (см. Еда). Так, согласно исследова- 
ниям К. Леви-Строса, употребление чело- 
веческого мяса (особенно сырого) занима- 
ет низшее место в мифологически осмыс- 
ленной иерархии пищевых режимов, тя- 
готея к первому из членов фундаменталь- 
ной оппозиции природа — культура (на 
другом полюсе этой иерархии стоят кули- 
нарно обработанные сельскохозяйствен- 
ные растительные продукты). Поэтому 
импликации К. сложным образом переп- 
летены со всеми основными категориями 
и параметрами мифопоэтической модели 
мира в той её части, которая относится к 
области докультурного. Например, с К. 
связывается болотная вода, в отличие от 
воды-дождя, связанной с культивирова- 
нием растений, или проточной воды, ассо- 
циирующейся с рыболовством как видом 
охоты. В один синонимический ряд попа- 
дают мотивы К. и мотивы инцеста (ср. 
отождествление инцеста и съедения тоте- 
ма у микронезийцев-понапеанцев; много- 
численные случаи обозначения инцеста и 
К. одним и тем же словом). 

В большинстве мифологических сис- 
тем существуют мифы о возникновении 
К., в которых единый акт К. порождает 
серию подобных же актов и иных злост- 
ных человекоубийств. Так, в мифологии 
североамериканских индейцев оджибве 
всякий отведавший человеческого мяса 
становится великаном-людоедом винди- 
го. В греческом мифе Тантал с целью ис- 
пытания угощает богов мясом своего сына 
Пелопа, отчего происходят все несчастья 
его рода: Атрей, сын Пелопа, мстя за оби- 
ду, нанесённую ему братом Фиестом, по- 
даёт последнему на пиру мясо его детей; 
дальнейшая цепь убийств, среди них — 
матереубийство, составляет сюжет «Орес- 
теи» Эсхила. Миф о возникновении К. 
часто сопряжён с мотивом потери челове- 
ком бессмертия, т. е. вариантом «грехопа- 
дения». Нередко ответственность за воз- 
никновение К. возлагается на женщину 

— виновницу грехопадения и в известном 
библейском мифе об Адаме и Еве (при том, 
что в реальности участие женщин в людо- 
едском пиршестве часто табуируется, как 
табуируется иногда и вкушение женской 
плоти). Мотивы К. наличествуют также и 


в космогонических мифах. Таков миф о 
Кроносе, пожирающем своих детей. В аст- 
ральных мифах божества, отождествляе- 
мые с небесными телами (солнцем, лу- 
ной), поедают своих детей — звёзды, кото- 
рые в свою очередь представляются людо- 
едами в некоторых других мифологиях (в 
частности, у полинезийцев островов Туа- 
моту; ТС- 11.8.1). Конец К. кладёт обычно 
культурный герой, который либо убивает 
чудовище- людоед а (напр., Большую Сову 
у индейцев племени апачи; ср. также по- 
бедителя людоедов Мау и в Западной По- 
линезии), либо, попадая к людоедам в 
плен, хитростью их побеждает (ср. миф об 
Одиссее и киклопах). Этот последний мо- 
тив получил распространение в волшеб- 
ных сказках (АТ 327), среди которых осо- 
бенно известны «Гензель и Гретель», 
«Мальчик-с-пальчик» и т. п. Конец К. у 
греков положил Орфей, у египтян — Оси- 
рис, у айнов — бог Аиойна. Согласно ми- 
фам различных народов (кетов, нанайцев 
и др.), из дыма при сожжении уничтожен- 
ного чудовища-людоеда произошли кро- 
вососущие насекомые — комары и моски- 
ты. Интересны мотивы обезвреживания 
хтонических людоедов — злых духов в 
мифах-сказках коряков: побеждая таких 
духов, их иногда не убивают, а лишь заме- 
няют им желудки на тюленьи, мышиные 
ит.п., после чего они перестают быть кан- 
нибалами. 

К. характеризует мифологические пер- 
сонажи самого различного уровня. В древ- 
них мифологиях он присущ верховным 
божествам (ср. культ Зевса Ликейского с 
человеческими жертвоприношениями и 
последующей трапезой как бы от имени 
бога или вместе с самим богом, Раиз. VIII 
38, 7; человеческие жертвы Дионису, 
древнекельтские, полинезийские культы 
и многие другие); по мере распростране- 
ния запрета на К. его всё больше относят к 
низшему миру чудовищ- людоедов, вели- 
канов, ведьм и т. п. Среди подобных су- 
ществ — славянская баба-яга, античные 
стриги, чудовище-вампир с железным 
ногтем на ладони у африканского племе- 
ни покомо в Кении или же длиннозубое 
чудовище с глазами на подошвах у готтен- 
тотов; чудовищем-людоедом нередко 
представляется сама смерть (у африканс- 
кого племени не, Берег Слоновой Кости). 
Людоедами бывают обычно оборотни — 
волк-оборотень в европейском фольклоре, 
оборотень-гиена у африканцев, колдуньи- 
оборотни, превращающиеся в слонов, 
змей, сов и т. п. у племён Гвинеи, и злые 
духи — насылатели болезней и эпидемий 
(напр., у народов Северо-Восточной 
Азии). Табуирование К. порождает мотив 
одержимости духом-людоедом (у оджибве 
— в связи с инициацией в тайных общест- 
вах) либо безумия как наказания за акт К. 
(ТС 91). Происходит вытеснение мотивов 
К. в сферы магии, шаманизма и т. п., тре- 
бующих достижения ведьмой, колдуном, 
шаманом особого состояния сознания, 
отождествляемого с одержимостью, безу- 
мием и достигаемого лишь с помощью 
специальных, часто табуированных дей- 
ствий, отсюда широкое распространение 
поверий о том, что подобные люди упот- 
ребляют в пищу человеческое мясо; в то 
же время духи-людоеды представляют со- 
бой одну из опасностей, подстерегающих 


самого шамана во время его путешествия 
в загробный мир. 

Обоснования ритуального К., находя- 
щие отражение в мифологических сюже- 
тах, довольно сложны и противоречивы. 
Среди них выделяется в первую очередь 
мотивировка, восходящая к анимистичес- 
ким представлениям и связанная с т. н. 
симпатической магией. Согласно этим 
представлениям, в людоеда переходят ка- 
чества съедаемой жертвы, прежде всего 
сила, крепость. Поедание частей тела уби- 
тых врагов может, однако, производиться 
и ради обретения господства над душой 
врага, вплоть до полного её уничтожения. 
Так, в киргизском эпосе «Манас» герои 
пьют кровь врага, поверженного в бою. 
Такому экзоканнибализму можно проти- 
вопоставить эндоканнибализм, т. е. К., 
распространяющийся на родственников, 
членов племени и т. п., мотивы которого 
обусловлены тотемистическими воззре- 
ниями. Способствуя в целом табуирова- 
нию эндо-каннибализма (члены тотемно- 
го клана приравниваются к самому тоте- 
му), воззрения эти в то же время провоци- 
руют и обычаи ритуального жертвоприно- 
шения с последующим вкушением частей 
тела (сердца, печени как седалища ви- 
тальных сил) родоначальника и покрови- 
теля клана, замещаемого старейшим чле- 
ном племени, «священным царём» или 
специально подготавливаемым для этой 
цели (как у мексиканских индейцев) ли- 
цом. Отсюда многочисленные мифологи- 
ческие сюжеты с поеданием тела божества 
— вплоть до пасхальной евхаристии. Вос- 
ходящие к тотемизму ограничения — зап- 
рет на эндоканнибализм при сохранении 
экзоканнибализма и в условиях экзога- 
мии — порождают сюжеты поедания же- 
ной (часто в зверином образе) мужа либо 
мужем жены (ТС- 77; 79, 1), а также (в за- 
висимости от структуры тотемно-семей- 
ного распределения) и других родственни- 
ков (напр., детей, которые в соответствии 
с полом, их собственным и родителей, мо- 
гут относиться к различным с родителями 
тотемным кланам). 

Тема К. повсеместно (ср. мифы абори- 
генов Австралии, где эта функция отдана 
страшному змею-радуге) имплицирована 
в мотивах ритуального проглатывания- 
выплёвывания, соотносящихся с обряда- 
ми инициации (см. Инициация и мифы). 
При наложении этих каннибалистичес- 
ких обрядовых мотивов на миф о великой 
матери-прародительнице возникают обра- 
зы, подобные бабе-яге или злой старухе- 
людоедке Мутинге у австралийского пле- 
мени муринбата. Иногда проходящий 
инициацию сам мыслится людоедом 
(напр., у индейцев-квакиутль). 

Следует также упомянуть мотивы К. 
как эксцесса экзальтированной любви, 
объяснение которым находят либо в 
стремлении к возможно более полному ов- 
ладению партнёром и оральном эротизме 
(ср. записанную римским писателем Ав- 
лом Геллием легенду об Артемисии, вы- 
пившей чашу с прахом своего возлюблен- 
ного мужа Мавсола), либо шире - в семан- 
тической близости еды и любви (еда часто 
выступает в фольклоре как метафора ин- 
тимной связи), в параллелизме эротичес- 
кого и пищевого кодов. Встречаются так- 
же мотивы съедания от избытка любви де- 
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Одиннадцатиликая богиня Каннон. Фрагмент 
статуи. Дерево, лак. 8 в. Япония, Монастырь 
Сёриндзи в Наре. 


тей их родителями — так поступает пер- 
вая супружеская пара в иранском мифе 
(«Авеста») о первых людях (см. Мартйа и 
Мартйанаг). 

Мотивам ритуального К. в фольклоре, 
мифах и т. д. противостоят мотивы К. вы- 
нужденного, актуализирующегося (часто 
в гиперболизированной форме) в эпохи 
войн и стихийных бедствий. Среди подоб- 
ных мотивов доминирует сюжет поедания 
детей родителями (ТС 72, 2; ср. библей- 
ский рассказ об осаде города в Самарии, 4 
Царств 6, 25-31; в древнекитайских прит- 
чах в пример ставится послушание детей, 
жертвующих собой ради спасения умира- 
ющих от голода родителей). 

Особая ветвь мифов о К. представлена 
мировым фольклорным сюжетом о возда- 
янии за прелюбодеяние (Т<5 478. 1; АТ 
992): муж неверной жены убивает её лю- 
бовника и подаёт ей за трапезой его репіз 
и /или его сердце, которые она по неведе- 
нию съедает. Сюжет этот получил широ- 
кое распространение в фольклоре и клас- 
сической литературе (индийский народ- 
ный роман о Радже Расалу, «Жизнеописа- 
ния трубадуров», «Декамерон» Боккаччо 
и многие другие). 

КАННОН, Кандзэон-босацу, одно из наи- 
более популярных божеств в японской 
буддийской мифологии. К., как и её про- 
образ в Китае Гуань-инь, - милосердная 
заступница, обратиться к которой за по- 


Тысячерукая Каннон. Дерево. Эпоха Дзёган 
( 859 — 875 ). Киото, храм Корюдзи. 



мощью может любой человек. К. способна 
принять различные воплощения: к стари- 
ку она приходит стариком, к монаху - мо- 
нахом, к женщине - женщиной. Почита- 
ние К. распространилось в народной среде 
уже на ранней стадии развития японского 
буддизма, примерно со 2-й половины 8 в. 
Стремление духовенства включить в свою 
религиозную систему объекты синтоис- 
тского культа проявилось в том, что раз- 
личные аватары (суйдзяку) К. были объ- 
явлены хондзи («изначальной сущно- 
стью») местных синтоистских божеств. 
Сохранились тысячи статуй К., ей посвя- 
щены десятки легенд. Особенно популяр- 
ны Дзюитимэн К. («одиннадцатиликая 
К.»), Сендзю К. («тысячерукая К.»), а 
также Бато К. («К. с головой коня»). 
Иногда две первые ипостаси объединяют- 
ся в одном иконографическом изображе- 
нии. Скульптуры Сэндзю К. обычно име- 
ют по 20 рук справа и слева, не считая 
двух «главных» рук. Ранние изображе- 
ния этой ипостаси К., сохранившиеся в 
Японии, были действительно тысячеру- 
кими. Каждой из тысячи рук К. спасает 
грешника. Функции К. особенно нагляд- 
но запечатлены в облике Дзюитимэн К. 
Поверх главного лика расположены в ви- 
де тиары, кольцом, десять меньших ли- 
ков. Из них три сострадательных лика 
устремлены на добродетельных существ, 
три гневных лика устремлены на недобро- 
детельных, три клыкастых лика побуж- 
дают стать на путь будды, один смеющий- 
ся лик олицетворяет достигнутое понима- 
ние тщеты мирской суеты. 

Широко распространён в Японии культ 
Бато К. Данная ипостась божества восхо- 
дит к индуистским культам (мифологи- 
ческие кони «Ригведы», бог Хаягрива - 
одно из проявлений Вишну). Бато К. по- 
пулярна среди крестьян, имеющих лоша- 
дей, среди сельских торговцев, а в наши 
дни - и среди водителей такси и автобусов. 

Г. Г. Свиридов. 

КАНСА (др.-инд. кашза, ср. корень кашз, 
«разрушать»), в индуистской мифологии 
царь Матхуры, враг Кришны. Мать К. 
(жена матхурского царя Уграсены) зачала 
его от демона, который обманом овладел 
ею. Выросши, К. сверг Уграсену и стал цар- 
ствовать сам, творя много зла в Матхуре и 
её окрестностях. В частности, он запретил 
поклонение Вишну. Земля взмолилась к 
богам о помощи. Тогда Вишну воплотился 
на земле в братьев Кришну и Балараму, 
которые в конце концов и убили К. 

С. С. 

КАНТЬО, в мифологии народа эдэ (индо- 
незийская группа) во Вьетнаме бог раду- 
ги. Его представляют в виде козла с длин- 
ным языком, выпивающим воду рек и 
ручьёв и вызывающим засуху. 

Я. Я. 

КАНЧЕНДЖАНГА, в мифологии народа 
лепча (тибето-бирманская группа) свя- 
щенная гора в Сиккиме. Согласно мифам, 
К. — место, откуда расселились все наро- 
ды Гималаев. Лепча считают К. горой не 
на земле, а в небе. Верят, что туда уходят 
души умерших. Из льда К. бог Ташетинг 
создал первого мужчину Фуронгтхинга и 
первую женщину Назонгньи. По одному 
из вариантов мифа, Фуронгтхинг по но- 
чам вступал в сношения с собакой. Дети 
же у Назонгньи рождались животными. 


Когда бог узнал о связи Фаронгтхинга с 
собакой, то приказал чтить её. Тогда у 
первых людей родилось поколение детей в 
человеческом образе. Но эти дети убили 
младшего, самого красивого мальчика. За 
это отец и мать изгнали их с К., и от детей 
произошло человечество. Есть миф о том, 
что около К. предки лепча решили постро- 
ить башню до неба из горшков. Когда эта 
башня была уже высокой, те, кто был вни- 
зу, рассердившись на что-то, разбили 
горшки у основания и башня рухнула. Ос- 
тавшиеся в живых люди разбежались в 
разные районы Гималаев. 

Я. Ч. 

КАНЧХОРИ, в корейской мифологии 
злой дракон, появление которого несёт с 
собой засуху, губящую всю раститель- 
ность. Существует народное речение: «Ку- 
да ни придёт К., там сытая осень стано- 
вится голодной весной». 

Л. К. 

КАП И КЕ, в мифологии чёрных таи (тай- 
ская языковая группа) Лаоса мальчик и 
девочка, спасшиеся от потопа. Потоп был 
послан владыкой неба По Тхеном из-за 
возросшего числа людей на земле. К. и К. 
проделали в большой тыкве отверстие, 
влезли туда, и волна стала поднимать 
тыкву до неба. Там они убедили верховно- 
го владыку не губить их и вернуть на ри- 
совое поле. Когда К. и К. выросли, кузне- 
чик посоветовал им жениться. У них поя- 
вилось семь сыновей, которые также за- 
нимались рисоводством. Огромное дерево 
ва покрывало весь мир, а дерево хай пок- 
рывало всю землю. Сыновья их срубили, 
и в небе засияли девять лун и восемь 
солнц. Наступила страшная жара, высох- 
ла вода, у черепахи растрескался пан- 
цирь. Тогда По Тхен велел курице скле- 
вать восемь солнц и семь лун. Она не смог- 
ла. Смог селезень, так как до солнц и лун 
нужно было плыть. После этого семь бра- 
тьев с родителями обосновались в Луанг- 
прабанге. Аналогичные версии о спасении 
от потопа мальчика и девочки, иногда 
брата и сестры, известны у других народ- 
ностей Лаоса и Вьетнама. 

КАПАНЕЙ (Калаѵебд), в греческой мифо- 
логии участник похода семерых против 
Фив. В описании Эсхила (8ері. 423-434) 
К. отличается кичливостью и бахвалится 
сжечь город даже вопреки воле Зевса. 
Значительно смягчивший оценку семе- 
рых вождей, в т. ч. К., в «Просительни- 
цах» (860-871) Еврипид возвращается к 
традиционной его характеристике в «Фи- 
никиянках», где описывает гибель К., 
сражённого молнией Зевса в тот момент, 
когда он пытался взобраться по лестнице 
на фиванскую стену (179-184, 1128- 
1133, 1172-1186). 

В. Я. 

КАПИС (Калцд), в греческой мифологии 
один из дарданских героев, отец Анхиса, 
дед Энея (Нош. II. XX 239; Ароііоб. III 12, 
2). К. считался эпонимом и основателем 
города Капуи в Кампании (или города Ка- 
пий в Аркадии, 81гаЬ. XIII 1, 53). Другой 
миф утверждает, что Капуя была названа 
в честь второго К., потомка Энея, полу- 
чившего имя в память К. — отца Анхиса 
(Ѵег^. Аеп. VI 768; Ьіѵ. IV 37). 

М. Б. 
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КАППИЛАУУТ, в мифологии народа ка- 
ду (тибето-бирманская группа) в Бирме 
город, где правил мифический король Да- 
зайяза и его советники Лапи, Лазин и Па- 
ту. Этот город во время жизни Гаутамы 
несмотря на его запрет был осаждён и взят 
королём соседней страны. Три советника 
бежали в местность Махамьяинг. 

Их потомки там стали каду. Эти каду, 
как и их предки, уже были буддистами и 
строили пагоды из кирпича. 

Я. Ч. 

КАРАВАЙ, коровай, в восточнославян- 
ской мифологии и ритуалах обрядовый 
круглый хлеб с украшениями и мифоло- 
гическое существо, символ плодородия. 
Приготовление К. было связано с ком- 
плексом обрядов, длившихся несколько 
дней с участием специальных жрецов 
(при русском великокняжеском дворе в 
16-17 вв. были специальные придворные 
— коровайчата); использовались особые 
архаические орудия, в частности обрядо- 
вые жернова для приготовления муки. По 
словам белорусской песни, «Сам бог коро- 
вай месить»: пекущие просят бога спус- 
титься с неба, чтобы помочь им месить и 
печь. Связь К. с богом может быть отраже- 
на в украинских его названиях: дивень, 
дивний коровай, «божий К.» (см. также 
Див). В свадебных обрядах К. с фалличес- 
кими символами воплощал жениха, две 
половины К. или два К. - жениха и невес- 
ту. О солярной символике свидетельству- 
ют солярные и лунарные знаки на К.; в бе- 
лорусской обрядовой свадебной поэзии К. 
отождествлялся с солнцем и месяцем; К., 
вернувшийся с неба, видел там месяц с за- 
рёй и т. п. Вся символика К. соответствует 
мифологическим символам, присущим 
древу мировому (с солнцем и месяцем у 
вершины и т. д.): образу рогатого живот- 
ного у мирового древа отвечает представ- 
ление самого К. или связанных с ним фи- 
гурок из теста в виде коровы или быка. 
Этим объясняется и связь названия К. (ср. 
сербохорв. краваі, словен. кгаѵаі, болг. 
кравай) с названием коровы. Комплекс 
коровайных обрядов нашёл отражение у 
южных (а косвенно и у западных) славян; 
этот комплекс может быть возведён к об- 
щеславянскому. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
КАРАКУС, алып-каракус («чёрная пти- 
ца», «богатырь чёрная птица», иносказа- 
тельное наименование беркута, орла), в 
мифологии казахов, киргизов (алп кара- 
куш), казанских татар (каракош) огром- 
ная птица, которая в благодарность за 
спасение своих птенцов от дракона аждар- 
ха покровительствует герою. Помогая ге- 
рою достичь цели, К. сажает его на спину 
и переносит в отдалённые земли. У каза- 
хов и киргизов К. иногда отождествлялся 
с птицей самрук (симрух, см. Симург). 
(Этот сюжет известен мифологиям многих 
народов, архаическая его форма сохрани- 
лась, в частности, в адыгской мифологии: 
орёл переносит героя в иной мир.) Перво- 
начально у древних тюркских народов об- 
раз К. был связан с шаманским культом, 
следы этой связи сохранились в мифоло- 
гиях ряда тюркояаычных народов. У ал- 
тайцев-телеутов К. («с медными когтями 
птица каракуш», «Ульгеня птица бога- 
тый беркут») - один из духов - помощни- 
ков шамана. Считалось, что при камла- 


нии К. сопутствовала шаману, совершав- 
шему воображаемое путешествие в мир 
духов, выполняя роль слуги: подносила 
духам брагу и уносила домой опустевший 
берестяной сосуд, относила на отдых «ус- 
тавший» от долгого пути бубен шамана 
(выступавший как его чудесный конь). По 
одному алтайскому мифу, К. - один из сы- 
новей Ульгеня. Помощник шамана К. так- 
же у казахов и некоторых групп узбеков. 

В. Б. 

КАРАНЧО, в мифологии индейцев тоба, 
мбая, кашиха (область Чако) культурный 
герой, ястреб, касик в деревне, где живут 
люди-животные. К. истребляет чудовищ 
(напр., птицу-людоеда), добывает огонь. 
Во многих мифах он действует в паре с ли- 
сом-трикстером. Под влиянием христиан- 
ства К. превращается в верховное божество. 

Ю. Б. 

КАРАПЕТ («предшественник», «предве- 
стник»), в армянской мифологии персо- 
наж, идентифицируемый (после приня- 
тия армянами христианства) с Иоанном 
Крестителем. Большинство сюжетов и мо- 
тивов, с ним связанных, имеют дохристи- 
анское происхождение; сам персонаж пе- 
ренял функции древних богов. К. в ми- 
фах, сказаниях, верованиях и песнях выс- 
тупает подобно Михру победителем всех 
дэвов; он заключает их в темницу, но один 
из них - Хромой дэв - просит К. избавить 
его от тюрьмы, обещая служить в монас- 
тыре, посвященном К., до судного дня — 
выметать из него золу. 

В средневековом эпосе («Таронская 
война») и мифологизированных сказани- 
ях К. подобен богу-громовержцу; это гре- 
мящий в облаках длинноволосый муж с 
пурпурной короной на голове, с крестом, 
в одежде, сверкающей, как пламя. Он — 
хранитель армян. При наступлении врага 
К. помогает армянским героям, которые 
благодаря ему побеждают и истребляют 
вражеские войска. Его назвали Мшо Сул- 
тан (Султан Муша-Тарона — места его мо- 
настыря) или Султан Святой К. К. (подоб- 
но архаическому богу Тиру) — покрови- 
тель искусств, одаривающий людей спо- 
собностями к музыке, поэзии, принося- 
щий удачу в спортивных состязаниях 
(Сурб Карапеты твац, «одарённый святым 
К.»). К нему обращали свои молитвы на- 
родные певцы-музыканты (ашуги), ка- 
натные плясуны (пах леваны), акробаты и 
борцы. 

С. Б. А 

КАРАТУ, Керет (угарит. цгЬ), в западно- 
семитской мифологии герой угаритского 
мифоэпического предания, сын (или пото- 
мок) Илу, правитель общества Датану 
(предки угаритян?). По преданию, К. ос- 
тался без жены и детей; его дом был раз- 
рушен. Во сне к отчаявшемуся К. являет- 
ся Илу и велит ему принести жертвы, соб- 
рать многочисленное войско и отправить- 
ся в поход в страну Удумми, чтобы взять в 
жёны Масат-Хурай («деву-хурритянку») 
— дочь Пабелли, царя этой страны; у К. 
должен будет родиться сын. К. следует 
указаниям Илу. Во время похода он при- 
нимает обет отдать в случае удачи богине 
Асират-Илат (см. Асират) две трети веса 
Масат-Хурай серебром и одну треть золо- 
том. Пабелли предлагает К., осадившему 
его город, выкуп деньгами и колесница- 
ми, конями и рабами, но К. непреклонен. 


Он снимает осаду лишь тогда, когда полу- 
чает Масат-Хурай в жёны. Илу благослов- 
ляет новобрачных; у них рождаются во- 
семь сыновей и восемь дочерей. К., одна- 
ко, не выполняет обета, и Асират-Илат 
карает его смертельной болезнью. Млад- 
ший сын К. Илихау («бог мой — жизнь») 
и младшая дочь Тасманат («восьмая») оп- 
лакивают отца и совершают магические 
обряды. Илу создаёт из глины божествен- 
ную целительницу Шаатикат («облегчаю- 
щая»), которая у одра больного К. побеж- 
дает Шуту (бога смерти) и возвращает К. 
здоровье. Тем временем старший сын К. 
— Йацциб («да утвердит [бог]»), исполь- 
зуя болезнь К. как предлог, пытается ли- 
шить отца власти и захватить престол. К. 
проклинает его и призывает на него месть 
Хорона и Астарты. По-видимому, Йацциб 
гибнет. 

И. Ш. 

КАРАЧУН, корочун, в славянской мифо- 
логии название зимнего солнцеворота и 
связанного с ним праздника (древнерус. 
корочунъ, словац. Кгасип, «рождество», 
болг. крачунец, «рождественский день»), 
а также злой дух (белорус, корочун, «вне- 
запная смерть в молодом возрасте, судоро- 
ги, злой дух, сокращающий жизнь», рус. 
карачун, «смерть», «гибель», «злой дух»). 
Этимология слова неясна; предполагалось 
заимствование из лат. циагЬшп іеіипіит, 
«большой, четвёртый пост» (ср. лат. ис- 
точник слова коляда); образование от гла- 
гола со значением «шагать» (серб, крача- 
ти и т. п.) - «шагающий день», отсюда 
«переходный день, день солнцеворота»; 
заимствование из алб. кегсшп, «пень», 
«обрубок дерева»: рождественское поле- 
но, ср. Бадняк. 

В. И., В. Т. 

КАРЕЙ, в мифологии семангов, племён 
джахай, ланох и кента (мон-кхмерская 
группа) на полуострове Малакка божество 
грома. К. рассматривается то как одно ли- 
цо с Та Педном, то он старший брат по- 
следнего или даже отец. К. обитает в пе- 
щере и олицетворяет гром, выступая гроз- 
ным и злым божеством. Иногда, как и Та 
Педн, мыслится творцом мира. 

Я. Ч. 

КАРЕЛЬСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. 
Финно-угорская мифология. 

КАРЛИКИ, мифологические существа, 
отличающиеся необычайно малым рос- 
том. Как и великаны, в мифах они, как 
правило, представляют собой целый на- 
род (в произведениях фольклора же, на- 
оборот, чаще действуют великаны и К. — 
одиночки). В разных мифологиях К. изоб- 
ражаются живущими в пещерах, в лесу, в 
воде, т. е. им свойственны функции «хо- 
зяев». К. могут представляться канниба- 
лами, похитителями женщин, но, с дру- 
гой стороны, и довольно безобидными су- 
ществами, пугающими, но не причиняю- 
щими вреда (как в большинстве традиций 
Северной Америки) или даже помогаю- 
щими людям (охотникам у эскимосов, у 
некоторых африканских племён; азиза - 
лесной «маленький народ» в Дагомее - 
учат людей магии и культу). Карликовые 
существа - эльфы в германской фольк- 
лорной традиции рисуются злыми и опас- 
ными, в английской - приветливыми и 
добрыми. В европейской традиции К. 
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имеют ряд явно хтонических признаков; 
они связаны с горами, кузнечным ремес- 
лом, золотом и металлами, хранят сокро- 
вища, часто учат людей ремёслам. Иногда 
они боятся света - солнечный свет превра- 
щает их в камень (ср. Альвис в «Старшей 
Эдде»), с хтонической природой связано и 
представление о плоскостопии К., их гу- 
синых или вороньих лапах и т. п. Особен- 
но хорошо развита мифология К. в герма- 
но-скандинавской традиции. Цверги — 
искусные кузнецы, они куют сокровища 
богов: золотые волосы Сив, ожерелье 
Фрейи, кольцо Драупнир, принадлежа- 
щее Одину, и молот Тора; они же изготав- 
ливают мёд поэзии. К. многое роднит с ве- 
ликанами (и те и другие относятся к клас- 
су тератологических существ, отличаю- 
щихся от людей только величиной). В по- 
давляющем большинстве мифологичес- 
ких сюжетов К. и великаны практически 
не соприкасаются; в то же время они лег- 
ко взаимозаменимы. Если в греческой ми- 
фологии небо поддерживает великан, то в 
скандинавской — карлики. Те и другие 
могут выступать как мастера, как прави- 
ло, обманываемые человеком или богом 
(ср. цверги и Локи), хотя К. обычно умнее 
великанов (в оппозиции «природа — куль- 
тура» великаны ближе к природе, а К. - к 
культуре). И те и другие часто гибнут от 
руки богов (см., напр., Ацаны, Испы). 

Часто К. — это предыдущее население 
данной территории (у одних народов это 
великаны, у других — К., ср. славянские 
предания о чуди, коми-пермяцкие о чу- 
дах; ср. также К. — первонасельников 
территории манехуна на Гавайях, у афри- 
канских племён бассейна Убанги и т. п.), 
т. е., как и великаны, они (если не отно- 
сятся собственно к времени мифическому 
подобно К. в «Эдде» или титанам в гречес- 
кой традиции) занимают промежуточное 
положение между временем мифов и ис- 
торическими эпохами (хотя К. легче, чем 
великаны, представляются сосуществую- 
щими с людьми, и вера в них во многих 
традициях вполне актуальна). Представ- 
ление о К. как о прошлом поколении, воз- 
можно, объясняет то, что (в компенсацию 
малых размеров) у них подчёркиваются 
признаки зрелости и даже старости (длин- 
ная седая борода и т. п.). В некоторых ев- 
ропейских традициях считается, что К. 
достигают полной зрелости в три года, а 
седая борода появляется у них в семь лет. 


Совет гномов. Картина Дж. Хоу. 



К. присуща явно выраженная эротичес- 
кая функция. Они похищают женщин и 
детей, в «Старшей Эдде» Альвис сватается 
к дочери Тора, а Фрейя проводит ночь с 
каждым из четырёх К., сковавших её 
ожерелье. Эта функция оказывается весь- 
ма устойчивой и в постмифологических 
фольклорных образованиях, сохраняясь 
и в современных формах фольклора и да- 
же в литературе. Из литературных отра- 
жений мифологии К. особого внимания 
заслуживают романы английского писа- 
теля Дж. Толкина (этнографически совер- 
шенно точные). 

Г. А. Левинтон. 

КАРМА (др.-инд. кагта, «деяние», «пос- 
тупок»), в мифологии и этикорелигиоз- 
ных воззрениях индийцев обозначение 
действия, в частности религиозного, пред- 
полагающего последующее вознагражде- 
ние. В наиболее распространённом упот- 
реблении — совокупность всех добрых и 
дурных дел, совершённых индивидуумом 
в предыдущих существованиях и опреде- 
ляющих его судьбу в последующих. Поня- 
тие К. восходит отчасти к весьма архаи- 
ческим представлениям (РВ X 2, 7; 18, 1) 

0 посмертной судьбе человека: «пути бо- 
гов» или «пути предков», связанном с по- 
ведением его при жизни и соответственно 
определяющем невозвращение или возв- 
ращение к земному существованию в том 
или ином облике. Согласно развивающим 
эти представления ранним упанишадам, 
«человек становится добрым от доброго 
деяния, дурным — от дурного» (Брихад.- 
уп. III 2, 13). Люди сами связывают себя 
эгоистическими помыслами и делами; 
действующий же без заинтересованности 
и стремящийся к постижению высшей ре- 
альности, атмана, способен преодолеть 
цепь рождений и закон К. (ср. Иша-уп. 2; 
Чханд.-уп. VIII 1, 6 след.). Учение о К. и 
связанных с нею перерождениях (санса- 
ра) в индийской культуре занимает важ- 
нейшее место. Оно издавна вышло за пре- 
делы традиционного индуизма и стало иг- 
рать первостепенную роль в буддизме и 
джайнизме с самого возникновения этих 
систем. 

КАРМИНТА (Сагтепіа), в римской ми- 
фологии родовспомогательница (8егѵ. 
Ѵег^. Аеп. VIII 336; Ріиѣ. <3. К. 56). Её по- 
мощницы (или сестры): Прорса и Пост- 
ворта (получили свои имена от названий 
двух положений ребёнка при родах, Аиі. 
Оеі. XVI 16). К. имела своего фламина и 
праздник карменталии (впоследствии 
связывавшийся с отменой запрещения 
римлянкам ездить по городу в колясках) 
- сагрепіа, за что римские матроны посвя- 
тили ей храм у ворот в её честь (Оѵісі. Газ*. 

1 615 след.; 8егѵ. Ѵег§. Аеп. IV 518). Имя 
К. производилось также от слова сагшеп 
(песня): считалось, что в песнях она пред- 
сказывает судьбу новорождённым; К. 
предрекает события, а её сестры Поствор- 
та и Антеворта видят как прошедшее, так 
и будущее. К. считали также матерью или 
женой Эвандра и идентифицировали с ар- 
кадскими нимфами (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 
333; Оѵісі. Рая*. I 461). 

Е. Ш. 

КАРНА (Сагпа), в римской мифологии бо- 
гиня подземного мира. В её праздник кар- 
нарии ей приносилась в жертву бобовая 


каша, а могилы родных украшались цве- 
тами. По версии Овидия, К. — нимфа- 
охотница, заманивавшая влюблённых в 
тёмные пещеры и затем скрывавшаяся. 
Её перехитрил, благодаря способности ви- 
деть происходящее позади себя, Янус и, 
став её любовником, даровал ей власть 
над дверными петлями и колючую ветвь, 
с помощью которой К. спасла младенца 
Прока (царя Альбы) от питающихся внут- 
ренностями новорождённых страшных 
ночных птиц стриг. Считалась также за- 
щитницей детей и хранительницей внут- 
ренних органов человека (Оѵісі. Еазі. VI 
106, след.). 

Е. Ш. 

КАРНА (др.-инд. Кагпа), герой древнеин- 
дийского эпоса «Махабхарата», внебрач- 
ный сын матери пандавов Кунти и бога 
солнца Сурьи. К. родился с естественным 
панцирем на теле и чудесными серьгами 
(атрибутами Сурьи), делающими его неу- 
язвимым. Впоследствии, чтобы лишить 
К. его неуязвимости, Индра, переодев- 
шись брахманом, попросил у него эти пан- 
цирь и серьги, и К., никогда не отказы- 
вавший просителю, срезал их со своего те- 
ла. Пытаясь скрыть рождение К., Кунти 
бросила его в реку, где его нашёл возни- 
чий Адхиратха и отдал своей жене Радхе, 
воспитавшей К. как собственного сына. 
Когда К. вырос, он принял участие в сва- 
ямваре (выборе жениха невестой) Драу- 
пади, но был отвергнут ею и осмеян пан- 
давами за якобы низкое происхождение. 
Напротив, Дурьодхана приблизил его к 
себе, сделал царём в царстве Анга (Бенга- 
лии), и К. стал его верным и наиболее мо- 
гущественным союзником в борьбе с пан- 
давами. Во время битвы на Курукшетре 
К. совершил множество подвигов. После 
смертельного ранения Бхишмы и гибели 
Дроны он возглавил войско кауравов, по- 
бедил в поединках четырёх пандавов (Юд- 
хиштхиру, Бхиму, Накулу и Сахадеву), 
однако, исполняя обещание, которое он 
ранее дал Кунти, сохранил им жизнь. 
Когда колесница К. увязла в земле, Ард- 
жуна, воспользовавшись этим, поразил 
его стрелой. Только после смерти К. пан- 
давы узнали о своём родстве с ним и возда- 
ли почести его жене и детям. 

П. А. Гринцер. 

КАРНА И ЖЕЛЯ, Карна и Жля, в восточ- 
нославянской мифологии вероятные пер- 
сонификации плача и горя, связанных с 
погребальными обрядами. Известны из 
«Слова о полку Игореве» : «за ним кликну 
Карна и Жля, поскочи по Русской земли» 
(в первом издании памятника, в более 
ранней рукописной копии, - слитное на- 
писание: Карнаижля). Сходное обозначе- 
ние обрядов «желенья и каранья» (в об- 
ратном порядке) встречается в перечисле- 
нии различных языческих обрядов в 
списке 17 в. древнерусского «Слова неко- 
его кристолюбца...». По-видимому, Кар- 
на образовано от глагола карити (ср. др.- 
рус. «карить по своей сестре» в смысле 
«оплакивать»); Желя — древнерусское 
обозначение плача. 

В. И., В. Т. 

КАРНАВАЛ, в низшей мифологии наро- 
дов Европы антропоморфное воплощение 
календарного праздника проводов зимы, 
проходившего накануне великого поста 
(за сорок дней до христианской пасхи). 
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Название «К.», видимо, происходит от 
культовой повозки - корабля на колёсах 
(лат. саггизпа ѵаііз, «колесница-корабль», 
использовавшаяся, в частности, во время 
древних мистерий Мардука, Диониса и 
др., в ритуалах народов Европы с бронзо- 
вого века); в средние века и позднее на ко- 
леснице во время праздничных процессий 
вывозили чучело К. Народная этимология 
отождествляет корень саг- с названием 
мяса, плоти (лат. саго, итал. сагпе): 
сагпеѵаіе — «мясоед», «сагпе-ѵаіе!» — «да 
здравствует плоть!». В соответствии с ха- 
рактером праздника рубежа зимы и вес- 
ны, обилия пищи и поста, веселья и суро- 
вого религиозного покаяния амбивалент- 
ным был и образ К. С одной стороны, К. 
воплощал изобилие, обжорство (ср. ог- 
ромные размеры чучела К. - франц. Вап- 
загсі, «Пузан») и плодородие (подчёркну- 
тые атрибуты пола, ср. исп. дон Карна- 
валъ, дон Карналь), с другой — старость 
(итал. К. — седой старик), старый год, зи- 
му. К. чествовали как короля (в средние 
века на время карнавала избирался ко- 
роль шутов - ритуал, восходящий к римс- 
ким сатурналиям и вавилонским обрядам 
временной замены царя рабом с последу- 
ющим низвержением раба и восстановле- 
нием царя на престоле. В конце праздни- 
ка К. подвергался фарсовому суду, обви- 
нялся во всех грехах и приговаривался к 
смертной казни. В своём завещании К. в 
свою очередь разоблачал грехи общества. 
В заключение К. сжигали или бросали в 
воду (ср. уничтожение чучел — воплоще- 
ний смерти — в других традициях: слав. 
Марену, итал. Бефану и т. п.). В Италии и 
Испании разыгрывалась фарсовая драма, 
изображающая победу поста в образе то- 
щей старухи (итал. Кварезима, исп. Куа- 
ресма — «сорокодневка») над К. Похоро- 
нами К., пародирующими христианский 
обряд, завершался праздник. В славянс- 
кой мифологии образу К. соответствует 
масленица. 

Праздник К. создавал особое «смехо- 
вое» мировосприятие (народная карнава- 
льная культура по М. М. Бахтину), пере- 
ворачивая официальную социальную 
иерархию (выборы шутовского короля и 
т. п.), восстанавливая мифический золо- 
той век всеобщего равенства (ср. сатурна- 
лии, воспроизводившие жизнь времён Са- 
турна). 

КАРТА (латыш. КагЬа), в латышской ми- 
фологии богиня судьбы. Выступает вместе 
или чередуется с Деклой и Лаймой (иног- 
да имя К. функционирует как эпитет Лай- 
мы), образуя аналогию трём паркам. В на- 
родных песнях имя К. иногда связывает- 
ся с латыш. кагЬ («вешать», в смысле 
«предназначать»); другая точка зрения 
связывает это имя с латыш, кагіа - «слой» . 

В. И., В. Т. 

КАРУН (цагип), в мусульманской мифо- 
логии враг и притеснитель Мусы. Упоми- 
нается в Коране вместе с Фирауном и Ха- 
маном среди тех, кто в своём мирском бла- 
гополучии бросал вызов аллаху (29:38; 
40:25). Коранический рассказ о К. восхо- 
дит к библейской истории Корея (Числ. 
16). По свидетельству Корана, К. злочин- 
ствовал против Мусы, похваляясь своими 
сокровищами, которые были столь вели- 
ки, что «ключи его отягчали толпу обла- 


дающих силой» (28:76). Сокровища К. 
вызывали зависть у других людей. Чтобы 
показать ничтожность земных богатств в 
сравнении с небесными благами, которые 
надо заслужить благочестием и щед- 
ростью, аллах заставил землю поглотить 
К. и его жилище. «И не оказалось у него 
толпы, которая защитила бы его от алла- 
ха. И не оказался он получающим по- 
мощь» (28:81). 

Мусульманское предание добавляет к 
кораническому рассказу ряд деталей, в 
основном повторяющих послебиблейские 
иудейские сюжеты. Мусульмане считали 
К. основателем алхимии; это представле- 
ние, по-видимому, основывается на содер- 
жащемся в Коране утверждении К., что 
все богатства добыты им по его знанию 
(28:78). В Египте имя К., заменившее, ве- 
роятно, имя одного из божеств более древ- 
него периода, связывалось с несколькими 
естественными и искусственными водоё- 
мами. 

М. П. 

КАРУСКАЙБЕ, в мифологии индейцев 
мундуруку (Бразилия) бог-творец и куль- 
турный герой. Согласно одному из мифов, 
К. опустил в дыру в земле верёвку, по ко- 
торой на поверхность выбрались люди, 
жившие до того под землёй. По другой 
версии, индейцы, негры и белые появи- 
лись из расщелины там, где К. поставил 
ногу. Затем К. научил мундуруку выра- 
щивать и использовать маниок, маис, 
хлопок и другие культурные растения. По 
одному из мифов, К. создал солнце, прев- 
ратив в него мужчину с красными глаза- 
ми и белыми волосами. К. женат на жен- 
щине племени мундуруку, а его спутни- 
ком и вечным врагом является бронено- 
сец Дайиру. 

Л. Ф. 

КАРЧИКАЛОЙ, в осетинской мифологии 
покровитель птиц. Согласно легенде, К. и 
покровитель зверей Афсати обменялись 
подарками. К. дал Афсати горную индей- 
ку, а тот ему — зайца. С тех пор при охоте 
на горную индейку стали обращаться с 
просьбой послать удачу к Афсати, а при 
охоте на зайца — к К. 

В. К. 

КАРШИПТАР (авест., «быстролетя- 
щий»), в иранской мифологии крылатое 
существо, владыка водной стихии. Образ 
К. восходит к архаичному евразийскому 
мифу о божестве-демиурге в облике во- 
доплавающей птицы: К. олицетворял из- 
начальность водной стихии (см. в ст. Во- 
да) (аналогичный индийский образ едино- 
го с К. происхождения — гусь Брахмы). 
К. принёс закон Ахурамазды в квадрат- 
ную Вару («Видевдат» II 42). Птица К. — 
царь пернатых в земном мире («Бунда- 
хишн», 14, 23; 19, 16; 24, 11), тогда как в 
духовном над ними царит симург. К. умел 
излагать «Авесту» на языке птиц, но вла- 
дел и человеческой речью. Вместе с други- 
ми владыками животного мира наставлял 
пророка Заратуштру («Затспрам» 22, 4). 
Изобразительные материалы из Кой 
Крылган-калы (керамический барельеф 
на ритуальном сосуде 4 в. до н. э.) и Бар- 
тыма (серебряная чаша иранской или 
среднеазиатской работы, условно датиру- 
ется 3-4 вв. н. э.) отражают неизвестный 
письменным источникам миф о расчлене- 
нии прабожества в облике К. одним из 


воплощений огня, что, видимо, было пер- 
вым этапом мироздания. 

Л. Л. 

КАСИН, катхэксин, в корейской мифоло- 
гии общее обозначение домашних духов. 
Среди них: домовой (сонджу, букв, «хозя- 
ин домашней крепости»), покровитель зе- 
мельного участка при жилом доме (тход- 
жу), урожая и одежды (седжон), охрани- 
тели кухни и пищи (чован), ворот, входа 
(мунсин), домашнего скарба и кладовых 
(обви), отхожего места и наказаний 
(чхыксин), конюшни и домашнего скота 
(мабусин), покровители сыновей и внуков 
четырёх поколений (чосансин), беремен- 
ности и детства сыновей и внуков (сансин) 
и др. Для умиротворения К. совершались 
различные жертвоприношения; напри- 
мер, для тходжу ставился кувшин с зер- 
ном. При совершении большого домашне- 
го обряда обычно участвовали шаманка 
(мудан), или слепой колдун (паксу), или 
гадалка. 

Л. К. 

КАСКЕТ, персонаж многих кетских ми- 
фов и сказок, обладающий способностью 
чудесных превращений (в горностая, ко- 
ня и других животных) и умением созда- 
вать лес для спасения от преследования. 
Распространён сюжет, в котором К. — 
сын (иногда приёмный) престарелых ро- 
дителей; в одном цикле мифов он их снаб- 
жает продовольствием и оживляет после 
смерти, в другом — убивает отца, для того 
чтобы жениться на матери. В ряде сюже- 
тов енисейской мифологии К. заменяется 
другими персонажами; так, в мифе о разо- 
рителе орлиных гнёзд в роли главного ге- 
роя может выступать не К., а лисёнок. 

В. И., В. Т. 

КАССАНДРА (Кааааѵбра), в греческой 
мифологии дочь Приама и Гекубы. Уже в 
киклических поэмах К. выступала как 
пророчица, предсказаниям которой никто 
не верит. Даром провидения наделил К. 
домогавшийся её любви Аполлон, и, ког- 
да К. отказалась ответить ему взаимно- 
стью, Аполлон в отместку ей сделал так, 
что её вещие слова не стали принимать 
всерьёз (Аезсйуі. А^аш. 1202-12). По бо- 
лее позднему варианту мифа, К. вместе с 
братом близнецом Еленом получила про- 
роческий дар ещё в детстве от священных 


Аякс отторгает Кассандру от алтаря Афины. 
Фрагмент росписи кратера «художника Ли- 
курга. 360-350 до н. э. Неаполь, Нац. музей. 
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Аякс и Кассандра. 
Картина С. Дж. Соломона. 1886. 


змей в храме Аполлона (на троянской рав- 
нине). К. первой опознала Париса, явив- 
шегося на состязания в Трою, и хотела его 
убить, чтобы избавить родину от бедст- 
вий, которые Парис потом навлёк на 
Трою. Она уговаривала Париса отказать- 
ся от бракосочетания с Еленой, а затем 
убеждала троянцев не верить словам Си- 
нона и не вводить в Трою деревянного ко- 
ня (в котором скрывалась засада ахейцев) 
(Ароііосі. ергЬ. V 17), но её прорицаниям 
опять не поверили. 

В ночь падения Трои К. искала убежи- 
ща у алтаря Афины, но была отторгнута 
от него Аяксом, сыном Оилея, который 
насильно овладел К. (V 22). Как пленница 
К. досталась в добычу Агамемнону и по- 
гибла вместе с ним от руки Клитеместры, 
увидевшей в ней соперницу (Нош. Ой. XI 
421-23; АезсЬуІ. А^аш. 1256-63; 1438- 
47). В историческую эпоху в ряде мест Пе- 
лопоннеса (в Амиклах, Микенах, Левк- 
тре) указывали могилу и храм К., отожде- 
ствляемой с местным божеством Алекса- 
ндрой (Раиз. II 16, 6; III 19, 6; III 26, 4). 

Трагический образ К., вещающей в 
пророческом экстазе страшные видения 
будущего, запёчатлён в «Агамемноне» Эс- 
хила (1035-1330) и «Троянках» Еврипида 
(294-461), в то время как в поэме «Алек- 
сандра» поэта 3 в. до н. э. Ликофрона от- 
ражена сравнительно поздняя версия ми- 
фа, согласно которой Приам велел запе- 
реть безумную К., приставить к ней стра- 
жа и поручил ему записывать пророчества 
К. 

В. Н. Ярхо. 

Миф нашёл отражение в античном 
изобразительном искусстве (фрески в 
Помпеях и Геркулануме, рельефы, рез- 


ные камни и др.); в вазописи особенно бы- 
ла распространена сцена отторжения К. 
от алтаря Афины Аяксом. 

Европейская драматургия 16 — 18 вв. 
редко обращалась к образу, наиболее зна- 
чительные трагедии нач. 20 в.: «К.» Г. Эй- 
ленберга и П. Эрнста. Получили распрост- 
ранение переводы и переделки сцены ги- 
бели К. из трагедии Эсхила «Агамемнон», 
в т. ч. в русской литературе 19 в. («К. в 
чертогах Агамемнона» А. Ф. Мерзлякова, 
«К.» А. Н. Майкова). В поэзии трагичес- 
кий образ пророчицы К. создали Ф. Шил- 
лер (баллада «К.»), В. К. Кюхельбекер 
(поэма «К.»). 

КАССИОПЕЯ (Каааюлеіа, Каааіёлгіа), в 
греческой мифологии эфиопская царица, 
жена царя Кефея, мать Андромеды. К. 
похвалялась перед нереидами своей кра- 
сотой и тем самым навлекла гнев богинь и 
Посейдона, которые наслали на страну чу- 
довище. Андромеда в виде искупительной 
жертвы была отдана на съедение чудови- 
щу, но её спас Персей, увлёкшись красо- 
той Андромеды (Ароііой. II 4, 3), а К. была 
превращена в созвездие (Рз.-Егаіозііі. 16). 

А. Т.-Г. 

КАССИТСКАЯ МИФОЛОГИЯ, отражает 
мировоззрение касситских племён, оби- 
тавших в древности на территории совре- 
менного Луристана (Западный Иран), а в 
16-13 вв. до н. э. захвативших и Вавило- 
нию. Культы касситских божеств утвер- 
дились также во многих областях Запад- 
ной Мидии, где они сохранялись до рас- 
пространения зороастризма. Дошедшие 
до нас сведения о К. м. крайне скудны. 
Источниками её изучения служат преи- 
мущественно восходящие ко 2-му тыс. до 
н. э. ассиро-вавилонские лексикологичес- 
кие тексты, устанавливающие соответст- 
вия касситских терминов аккадским и со- 
хранившие, с переводом на аккадский 
язык, имена ряда касситских богов, и цар- 
ские надписи, а также археологические 
памятники: обнаруженные в Луристане 
художественные изделия из бронзы, отно- 
сящиеся к первой половине 1-го тыс. до н. 


э. Некоторые черты К. м. получили отра- 
жение в камнерезном искусстве Вавило- 
нии времён касситского господства. Ха- 
рактер и функции отдельных божеств 
предположительно устанавливаются пу- 
тём лингвистического анализа их имён, а 
также проведения параллелей с соответ- 
ствовавшими им вавилонскими богами. 
Верховным богом, видимо, являлся пок- 
ровитель касситов и их божественный 
предок Кашшу (аккад., «кассит»). Касси- 
тская форма его имени неизвестна, воз- 
можно, это бог Дуньяш [«подающий зем- 
лю» (?)] или, как считает турецкий учё- 
ный К. Балкан, Шукамуна. В Вавилонии 
Кашшу была придана супруга Кашшиту 
(аккад., «касситка»), возможно, тождест- 
венная вавилонской богине виноградной 
лозы Гештинанне или (К. Балкан) касси- 
тской богине Шумалии. Шукамуна (так- 
же Шугамуна, Шуму, Шугаб) — бог зем- 
ли, являлся покровителем касситской 
царской династии и отождествлялся с ва- 
вилонскими Нергалом (богом подземного 
мира, смерти и войны), Нуску (богом ог- 
ня) и одной из ипостасей верховного бога 
Мардука. Исходя из этого, можно предпо- 
лагать, что Шукамуна почитался также 
как бог подземного огня (есть гипотеза, 
что таким образом касситы могли обожес- 
твлять огонь, выбивавшийся из земли в 
местах, богатых нефтью). Шумалия (Ши- 
малия, Шибарру) — богиня горных вер- 
шин, покровительница Намара — терри- 
тории в среднем течении реки Диялы. В 
иммунитетной грамоте Навуходоносора I 
(правил в 1146-1123 до н. э.) она названа 
«владычицей светлых гор, обитающей на 
высоте, попирающей вершины». Очевид- 
но, она считалась супругой Шукамуны и, 
как и он, покровительствовала царской 
династии. Кашшу и особенно Шукамуна и 
Шумалия почитались в Вавилонии в тече- 
ние длительного времени и после падения 
касситской династии (1204 до н. э.). Пок- 
ровителем царского рода считался также 
бог Иммирия. С верховными богами вави- 
лонского пантеона отождествлялись Хар- 
бе (с Энлилем) и Шиху (с Мардуком), воз- 
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можно, они представляли собой ипостаси 
одного и того же божества. (В некоторых 
текстах Харбе отождествлялся с богом не- 
ба Ану, а Шиху отождествлялся с богом 
луны Сином.) 

Солнце олицетворял бог Сах (соответ- 
ствующий вавилонскому Шамашу). Сим- 
вол солнца - крест - встречается на вави- 
лонских печатях касситского периода, а 
также на луристанской керамике и брон- 
зе. Эпитет Саха - Шурияш [«озаритель (?) 
земли»]. Функции богини-матери, персо- 
нифицирующей землю и плодородие, 
имела отождествлявшаяся в Вавилонии с 
супругой Энлиля Нинлиль богиня Мири- 
зир (по мнению К. Балкана, богиня лоша- 
дей, покровительница коневодства). Кас- 
ситский символ женского начала — ромб 
— широко представлен в глиптике. Силы 
плодородия, очевидно, олицетворялись 
также в образах богов Камуллы (отождес- 
твлялся с вавилонским Эа, богом подзем- 
ных вод и мудрости) и Дура (отождес- 
твлялся с Нергалом; К. Балкан считает 
его богом подземного мира, возможно, его 
следует рассматривать как ипостась Шу- 
камуны). Грозу и гром воплощал бог Хут- 
ха (подобно вавилонскому Ададу). Его 
эпитеты — Бурняш [«владыка (?) земли»] 
или Убрияш. Воинственным богом счи- 
тался Гидар, соответствующий вавилонс- 
кому богу-воину Нину рте, его эпитет Ма- 
ратташ (Маруташ). Учитывая отождес- 
твление с Нинуртой, К. Балкан считает 
возможным отнести его к божествам-геро- 


Кастор и Поллукс. 
Копия римской 
скульптуры Дж. 
Ноллекенса. Лондон, 
музей Виктории и 
Альберта. 

ям. Супругой Гида- 
ра, очевидно, была 
богиня Хала. Види- 
мо, она, как и вави- 
лонская Гула, явля- 
лась богиней враче- 
вания и благополу- 
чия; богиню Халу 
призывали в закли- 
наниях. 

Ряд сюжетов на- 
шёл отражение в лу- 
ристанских памят- 
никах. Особенно ха- 
рактерны изображе- 
ния демонов (кото- 
рыми касситы, веро- 
ятно, населяли мир) 
: полулюдей-полуз- 
верей, крылатых 
сфинксов и грифо- 
нов и т. п. Многочис- 
ленные стилизован- 
ные звериные фигу- 
ры (горные козлы, 
пантеры, львы, бы- 
ки, кони и т. д.) ука- 
зывают на почита- 
ние животных. О су- 
ществовании герои- 
ческих мифов свиде- 
тельствуют изобра- 
жения сцен единобо- 
рства героя с живот- 
ными и чудовищами (имеющие аналогии 
в древнем Двуречье). 

Имена касситских божеств в корне от- 
личны от божеств соседних народов: эла- 
митов, кутиев, хурритов и др. Некоторые 
исследователи, считая, что касситы нахо- 
дились под влиянием индоевропейских 
этнических элементов (или даже были ин- 
доевропейцами), связывают ряд касситс- 
ких божеств с индоевропейскими. Так, 
индоевропейское происхождение припи- 
сывается именам «Шумалия», а также 
«Шурияш», «Бурияш», «Маратташ» (ко- 
торые при этом считаются не эпитетами 
Саха, Хутхи и Гидара, а именами самосто- 
ятельных божеств, проникших к касси- 
там). «Шурияш» (сближается с др.-инд. 


Еигуай, «солнце» и бог солнца Сурья), 
«Маратташ» — с древнеиндийскими мару- 
тами: божествами бури, воинами бога гро- 
зы Индры; «Шумалия» (с санскр. Мша- 
Іауа — горы Гималаи и божество, олицет- 
воряющее их вершину); Бугаш (божест- 
венный персонаж) — с древнеперсидским 
Ьа^а. Индоевропейское иранское (авес- 
тийское) влияние на касситов усматрива- 
ют в памятниках луристанской бронзы. 
Однако, признавая определённую бли- 
зость луристанских мифологических мо- 
тивов и образов к авестийским, следует 
учитывать, что сама авестийская мифоло- 
гия испытывала влияние представлений 
доиранского и неиранского населения. 
Сходство же касситских терминов с индо- 
европейскими представляется недостато- 
чно убедительным. Видимо, сколько-ни- 
будь существенные связи между индоев- 
ропейской и касситской культурами в пе- 
риод формирования К. м. не имели места. 

И. М. Дьяконов, И. И. Соколова. 
КАСТОР, в греческой мифологии один из 
Диоскуров (второй — Полидевк). 

КАТЕ, в мифологии бирманцев главное 
божество всех планет. К. представляет со- 
бой вместе с тем невидимую планету. К. 
очень чтут - даже во время буддийских об- 
рядов изображение его устанавливают сра- 
зу после будды. Ездовым животным К. яв- 
ляется самое чудесное «животное пяти со- 
вершенств», объединяющее в себе оленя, 
слона, льва, тельца и рыбу. Каждой пла- 
нете К. даёт свой день. В бирманской неде- 
ле 8 дней, т. к. среда разделена на два дня: 
первая половина среды принадлежит К. 

Я. Ч. 

КАТОНДА, в мифологии ганда демиург. 
К. создал мир, богов, людей; его называют 
«отцом богов» . Однако в пантеоне божеств 
К. играет второстепенную роль (ср. с дру- 
гими аналогичными персонажами — гла- 
вами политеистических пантеонов — Оло- 
рун, Маву, Имана, Вамара). По одной из 
версий мифа, К. породил Кинту и повелел 
ему вместе с женой спуститься на землю. 

Е. К. 

КАТРЕЙ (Катргнд), в греческой мифоло- 
гии критский царь, сын Миноса и Паси- 
фаи. Ему была предсказана смерть от ру- 
ки одного из своих детей, поэтому он ус- 
лал с Крита двух дочерей (Аэропу и Кли- 
мену), а его сын Алтемен и третья дочь 
(Апемосина), чтобы не стать убийцами от- 
ца, покинули Крит и поселились на Родо- 
се. Однако, когда в старости К. отправил- 
ся на Родос за сыном, пастухи приняли 
его за пирата и вступили с ним в схватку, 
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подоспевший на помощь пастухам Алте- 
мен убил К. дротиком. Узнав потом о сво- 
ём преступлении, сын взмолился богам и 
был поглощён разверзшейся землёй 
(Ароііосі. III 2, 1-2). 

Л. Тахо-Годи. 

КАУК, во вьетской мифологии божество в 
облике жабы, считавшееся подателем 
дождя. Вьеты до сих пор в шутку говорят, 
что жаба К. «самому Небесному властите- 
лю родня». На вьетских памятниках 
бронзового века сохранились фигурки 
обожествлявшейся жабы. Во вьетском 
стихотворении 15 в. «Жаба» сказано: 
«Было время, во храмах возносили тебе 
славословья». Образ жабы, грозно откры- 
вшей рот, запёчатлён в бронзовой фигур- 
ке 14-16 вв. Популярна сказка о том, как 
К. в страшную засуху собрала зверей, по- 
вела их к Небесному властителю и заста- 
вила его ниспослать на землю дождь. Кро- 
ме того, Небесный властитель обязался 
делать это каждый раз, когда услышит 
кваканье К. Жаба как мифический персо- 
наж известна у ряда народов Вьетнама, в 
т. ч. у горных кхмеров, с ней связаны 
представления о плодородии, богатстве, а 
также эротические культы. Дальнейшее 
переосмысление этого персонажа привело 
к возникновению таких мотивов в устном 
фольклоре и в народных картинках, как 
«Жаба - учитель конфуцианской премуд- 
рости». 

Я. Я. 

КАУК АС (литов, каиказ, множ. ч. каи- 
каі), в литовской мифологии дух, прино- 
сящий добро дому, в частности деньги. 
Считается, что К. помогает мужчинам, 
тогда как Дейве — женщинам. К. живут 
под печью или под землёй; они связаны 
также с овином и стойлом; им дают моло- 
ко, пиво и другое питьё. К. можно купить. 
Немецкий историк 17 в. М. Преториус от- 
носит К. (каикисгеі) к божествам счастья. 
К. часто сравниваются с Айтварасом, ино- 
гда смешиваются с ним. Мажвидас и дру- 
гие упоминают К. среди близких ему ду- 
хов — Айтвараса, Жемепатиса (дух зем- 
ли), Лаукосаргаса (дух полей). Польский 
автор 16 в. Я. Ласицкий считает К. душа- 
ми усопших, что отчасти подтверждается 
таким значением литов, каиказ, как «ду- 
ша некрещёного ребёнка» . Белемнит (ат- 
рибут громовержца Перкунаса) называют 
также «камнем К.» (каико акншо, каика 
зрепіз). Генетически имя К. связано, веро- 
ятно, с болгарским кукери (см. Кукер). 

В. И., В. Т. 

КАУМПУЛИ, в мифологии ганда бог чу- 
мы. Согласно мифам, отец К. — Кайемба, 
брат царя Джуко, женился на женщине 
по имени Наку, вопреки предостережени- 
ям богов. Когда Наку родила К. - ребёнка 
без рук и ног, Кайемба испугался и отос- 
лал мать и дитя в лодке в соседнюю стра- 
ну Бусога, однако там её не приняли и по 
совету жрецов отправили обратно. Долгое 
время её изгоняли отовсюду, пока, нако- 
нец, не позволили поселиться в Бугойя. 
После смерти К. стал богом чумы. В Буле- 
мези существовал храм К. Считалось, что 
К. находится внутри храма в глубокой 
яме. Чтобы не дать ему убежать и причи- 
нить вред людям, яму тщательно прикры- 
вают стеблями бананов, затем — шкурами 
диких кошек, а сверху по краям заклады- 
вают камнями. Царю Джуко запрещалось 


смотреть в сторону Булемези, чтобы не 
умереть. Следить за этим было поручено 
одной из его жён, но однажды она заболе- 
ла, царь взглянул в сторону холма, где на- 
ходился храм К., и через несколько дней 
умер. 

Существовал также храм Набузаны 
(няни и кормилицы К.) - покровительни- 
цы женщин, в особенности ожидающих 
ребёнка. Её жрицы - повивальные бабки. 

Е. К. 

КАУНДИНЬЯ, в мифологии кхмеров 
(Кампучия) основатель древнейшего госу- 
дарства. Богом ему было обещано, что там, 
где упадёт его стрела, он создаст государ- 
ство. В мифе он называется индийским 
брахманом. Его стрела упала в Фунани. 
Здесь он встретил нагу Сому (т. е. нагу Лу- 
ны) и вступил с ней в брак, основав динас- 
тию. В одном из вариантов вместо К. и на- 
ги фигурируют герой солнечного проис- 
хождения Камбу Свайямбхува и апсара 
(танцовщица) горы Меру. Образ К. пред- 
ставлен также в древних тямских мифах 
(Южный Вьетнам). Там он вонзил в землю 
волшебное копьё, полученное от сына, ос- 
новал государство и женился на наге Соме. 

Я. Ч. 

КАУР АВЫ (др.-инд. каигаѵаз, «потомки 
Куру»), в индуистской мифологии сто сы- 
новей царя Дхритараштры и его жены 
Гандхари, двоюродные братья и антаго- 
нисты главных героев эпоса «Махабхара- 
та» - пандавов. Все К. во главе со старшим 
из них - Дурьодханой погибают в битве на 
Курукшетре. К. рассматриваются как 
воплощение демонов-асуров. 

77. Г. 

КАУС АР (камгзаг, букв, «обильный»), в 
мусульманской мифологии название од- 
ного из потоков, текущих в раю (джанна). 
Комментаторы Корана обычно пишут, что 
«вода его белее снега и вкуснее мёда». В 
поздних вариантах предания К. течёт меж 
золотых берегов по дну, усыпанному ру- 
бинами и жемчугами. Согласно одному из 
вариантов, в К. вливаются все райские ре- 
ки. 

М. Б. Пиотровский. 
КАУТЕОВАН, в мифологии индейцев ка- 
габа (Колумбия) верховное божество, ве- 
ликая мать, основа жизни и плодородия. 
Она породила культурных героев и четы- 
рёх жрецов — предков нынешних четы- 
рёх жреческих родов. К. породила также 
и злых духов. 


КАФТЫСАР-ХУАНДОН-АЛДАР, в осе- 
тинском нартском эпосе повелитель рыб; 
относится к нартам то враждебно, то доб- 
рожелательно, именуется «чужеземцем». 
Когда виднейшие нарты Урызмаг, Хамыц 
и Сослан приехали к нему, чтобы полу- 
чить войско для борьбы со своими кровни- 
ками из рода Бората, он поселил их в ку- 
рятнике и потребовал, чтобы они участво- 
вали в устраивавшихся на поминках сос- 
тязаниях по стрельбе в цель и в скачках. В 
первый раз нартские герои заняли в них 
последние места, и за это их содержали в 
курятнике в течение года. В другой раз 
они одержали победу, и К.-х.-а. дал им 
войско и отпустил домой. 

Б. К. 

КАХТАН (цаІгЬап), в мусульманской тра- 
диции предок - эпоним всех «южных» 
арабов, противопоставлявшихся «север- 
ным» арабам - потомкам Аднана. К. счи- 
тался сыном Эбера (которого иногда отож- 
дествляли с Худом). В ряде случаев К. 
идентифицировали с библейским Иокта- 
ном. Мусульманские легенды и родосло- 
вия относили потомков К. — кахтанидов 
вместе с исчезнувшими аравийскими на- 
родами (ад, самуд, таем и др.) к «корен- 
ным арабам», а потомков Аднана - адна- 
нидов к «пришлым арабам». Потомки К. 
делились на две ветви - Химиар (оседлые) 
и Кахлан (кочевые). 

Реальное противопоставление двух 
группировок арабских племён сложилось 
уже после создания халифата (в 7-8 вв.). 
Объединившиеся в политическом отноше- 
нии племена Сирии и пришлые йеменские 
племена противопоставили себя племе- 
нам Центральной Аравии и избрали сво- 
им эпонимом реальное имя одного из 
древних племён Южной Аравии - кахтан. 
Отождествление с библейским Йоктаном 
и другие восходящие к Библии генеало- 
гии появились в среде книжников, стре- 
мившихся привязать местные аравийские 
предания к библейской исторической схе- 
ме. В период формирования единой араб- 
ской народности получили распростране- 
ние генеалогии, объединявшие линии К. 
и Аднана и объявлявшие всех арабов по- 
томками Исмаила и Ибрахима. Нельзя ис- 
ключать и того, что мусульманская тра- 
диция, противопоставлявшая эпонимы К. 
и Аднан, частично восходит к древнему 
противостоянию кочевых и оседлых пле- 
мён. 

М. 77. 


ТО. Б. 

Слева - Качина Тава - дух солнца. Рисунок индейского художника. Сер. 1880-х гг. 
Вашингтон, Смитсоновский институт. Справа - Качина Момо - духи пчелы. Рисунок 
индейского художника. Сер. 1880-х гг. Лондон, библиотека Пола Хэмлина. 
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Кащей Бессмертный. Картина В. Васнецова. Москва, дом-музей В. Васнецова. 


КАЧИНА, в мифологии индейцев пуэбло 
(Сев. Америка) духи предков, способству- 
ющие плодородию. По представлению хо- 
пи, К. обитают в горах Сан-Франсиско, на 
юго-западе США, и дважды в год в резуль- 
тате молитв и жертвоприношений появ- 
ляются над полями земледельцев. Соглас- 
но преданиям зуни, К. появились во вре- 
мя миграции племени: при переправе че- 
рез реку некоторые дети в испуге вырва- 
лись из рук матерей и превратились в ду- 
хов вод; проплыв вниз по реке, они осно- 
вали селение К. и сделались покровителя- 
ми соплеменников. Считалось, что суще- 
ствуют К. любых предметов и проявлений 
жизни: минералов, растений, животных, 
звёзд, облаков и т. д. 

Изображаются в виде антропоморф- 
ных фигурок в масках, которые распозна- 
ют по атрибутам и раскраске (всего выде- 
лено около 250 К.). Так, К. пчелы изобра- 
жается с луком и стрелами, К. солнца — с 
еловой ветвью и колокольчиком; у каж- 
дой К. имеется на спине «табличка влаж- 
ности», символизирующая способность 
вызывать дождь. У индейцев пуэбло су- 
ществуют особые союзы посвященных в 
культ К., которые участвуют в обрядовых 
плясках, связанных с земледелием. Счи- 
тается, что члены этих союзов, если 
жизнь их была добродетельной, после 
смерти пополняют ряды К. 

А. В. 

КАШЬЯПА (др.-инд. Касуара, «черепа- 
ха»), в ведийской и индуистской мифоло- 
гии божественный мудрец, которому при- 
писывалось участие в творении мира. Сог- 
ласно космогоническому мифу, изложен- 
ному в «Шатапатха-брахмане», Праджа- 
пати создал всё живое, воплотившись в 
космическую черепаху; «черепаха и есть 
К.; поэтому говорят, что все живые суще- 
ства - потомки К.» (VII 5, 1, 5). В индуис- 
тской мифологии К. - один из семи вели- 
ких риши, сын Брахмы либо эманация 
Маричи (духа Брахмы - Праджапати). 
Жёнами К. считаются 8 (по другим верси- 
ям: 10 или 13) дочерей Дакши. От Дити он 
имел сыновей дайтьев, от Дану - данавов, 
от Адити - 33 бога (12 адитьев, 8 васу, 11 
рудр и Ашвинов). Остальные его жёны: 
Синхика, Вината, Капила, Кадру, Муни и 
др. (имена их в различных версиях мифа 
не совпадают) - произвели на свет ганд- 
харвов, апсар, нагов, ракшасов, живот- 
ных и другие существа (Рам. VII 4; Мбх. I 
59 и др.). Наконец, внук К. от его сына 
Вивасвата - Ману стал прародителем лю- 
дей. Будучи отцом богов и асур, людей и 
демонов, змей и птиц, К. как бы символи- 
зирует изначальное единство, предшест- 
вующее дуализму творения. В ряде текс- 
тов К. идентифицируется с Праджапати 
или Брахмой. 

П. Г. 

КАШЬЯПА (санскр. Казуара, пали Каз- 
зара), Махакашьяпа, в буддийской мифо- 
логии ученик Шакьямуни. В текстах хи- 
наяны («Типитака» и её комментарии) К. 
считается одним из самых выдающихся 
архатов. Согласно легенде, К. был сыном 
брахмана Капилы и вёл жизнь обычного 
домохозяина. Однажды, когда К. пахал 
поле, он увидел, как птицы пожирали 
червяков за его плугом. Так как ему ска- 
зали, что вина за гибель этих живых су- 
ществ останется на нём, К. и его жена 


приняли решение отказаться от мирскои 
жизни и стать аскетами. К. встретился с 
Шакьямуни, стал его учеником и затем 
архатом. После смерти Шакьямуни К. 
председательствовал на первом буддий- 
ском соборе, где якобы были установлены 
канонические тексты буддизма. 

Образ К. занимает важное место и в не- 
которых текстах махаяны. В «Саддхарма- 
пундарика-сутре» он вместе с архатами 
Субхути, Маудгальяяна и Катьяяна обра- 
щается к Шакьямуни с жалобой, что не 
может достичь наивысшей бодхи. Но 
Шакьямуни предсказывает ему, что в да- 
лёком будущем К. всё же достигнет бодхи 
и станет буддой под именем Рашмипраб- 
хаса. В «Кашьяпапариварте» Шакьямуни 
разъясняет К. путь бодхисатвы. 

В дзен-буддизме К. считается первым 
индийским патриархом этой школы, ибо 
только он понял смысл прямой бессловес- 
ной передачи дхармы от учителя к учени- 
ку: так, Шакьямуни однажды взял цве- 
ток, показал ученикам и улыбнулся, и 
лишь К. понял смысл действий учителя. 

Л. Э. Мяллъ. 

КАЩЕЙ БЕССМЕРТНЫЙ, Кощей (заим- 
ствование из тюрк. Козсі, «пленник», в 
период ранних славяно-тюркских свя- 
зей), в восточнославянской мифологии 
злой чародей, смерть которого спрятана в 
нескольких вложенных друг в друга вол- 
шебных животных и предметах: «На море 
на океане есть остров, на том острове дуб 
стоит, под дубом сундук зарыт, в сундуке 
- заяц, в зайце - утка, в утке - яйцо», в 
яйце - смерть К. Б. Древность этого моти- 
ва подтверждается его наличием в рус- 
ских заговорах и хеттских обрядовых 
текстах. В русских волшебных сказках К. 
Б. уносит героиню на край света в своё 
жилище. Та выпытывает у него, где скры- 
та Кащеева смерть, передаёт тайну герою- 
избавителю, который добывает смерть К. 
Б., и Кащей погибает. 

В. И., В. Т. 

КАЮМАРС (фарси), Гайа Мартан (авест.), 
Гайомарт (ср.-иран.), в иранской мифоло- 
гии первочеловек, позже первый царь из 
династии Пишдадидов. По одной из ми- 
фологических версий о К., переданных 
Бируни, Ормузд, одолевая Ахримана, на- 
чал потеть, и из капель пота на лбу уро- 
дился К., который одолел Ахримана и 
стал разъезжать на нём верхом. У ворот 


ада К. испугался, тогда Ахриман сбросил 
его с себя и сожрал. Но перед гибелью К. 
успел пустить своё семя, от которого про- 
изросла первая человеческая пара. По 
другой версии, К. пробыл в раю 3000 лет. 
Затем он опустился на землю, где прожил 
ещё 3000 лет, пока не появилось зло в об- 
разе Ахримана (см. в ст. Иранская мифо- 
логия). Сын Ахримана Хазура напал на К. 
и был им убит. Тогда Ахриман убил К., но 
из ребра последнего упали две капли, и из 
них выросло два куста ревас (возможно, 
ревеня). В начале десятого месяца на кус- 
тах появились почки, которые соедини- 
лись, и это была первая человеческая па- 
ра. Пятьдесят лет они прожили, пока их 
не соблазнил Ахриман, явившийся им в 
облике старца: они поели фруктов, сово- 
купились и породили людские поколения. 

Миф о происхождении первой челове- 
ческой пары из семени К. (Гайомарта) пе- 
редан в «Бундахишне». Здесь семя К., ос- 
тавленное им при своей смерти, тоже по- 
рождает сначала растительные формы 
(куст ревеня), а затем формы человечес- 
кие в облике Машйа и Машйаны (см. 
Мартйа и Мартйанаг). В «Бундахишне» 


Двор Каюмарса. Миниатюра С. Мухаммада к 
«Шахнаме». 1525-35. Женева, Собрание 
Садру ддин Ага Хана. 
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описывается «грехопадение» первых лю- 
дей: они признали не только Ормузда, но 
и Ахримана (т. е. познали добро и зло), у 
них появилась жадность к еде. Затем лю- 
ди нашли в земле железо, развели огонь и, 
наконец, родили семь пар детей, испытав 
радость совокупления, после первых на- 
чальных пятидесяти лет неведения. 

Образ первочеловека-первовождя К. 
(Гайомарта) сохранился в средневековых 
народных представлениях. О нём пишут 
арабоязычные авторы Табари, Масуди, 
Саалиби и др., Бируни, исторические хро- 
ники (Балами), Фирдоуси в «Шахнаме». 

В «Шахнаме» К. рисуется титаном, ко- 
торый вывел людей из тьмы пещер в жи- 
лые дома на горах, прообразом градостро- 
ителя. Он изображается и первым царём, 
правившим тридцать лет и давшим лю- 
дям первозакон. Его сын, светлый душой 
юный Сиямак, погибает от руки чёрного 
дэва. Мстителем за смерть отца выступает 
сын Сиямака Хушанг, который вместе со 
своим дедом К. убивает дэва и восстанав- 
ливает царство добра. В книге «Ноурузно- 
ма», приписываемой Омару Хайяму, рас- 
сказывается, что К. установил деление 
солнечного года на двенадцать месяцев и 
начало летосчисления, после чего прожил 
сорок лет. 

К. фигурирует во многих таджикских 
фантастических народных сказках как 
обладатель огромного бриллианта, храня- 
щегося в заколдованном месте. В Хорезме 
сохранились легенды о покровителе мяс- 
ников Джумарткассабе, прототипом кото- 
рого служил Гайомарт. 

И. С. Брагинский. 
КАЮРУКРЕ И КАМЕ, в мифологии ин- 
дейцев кайнганг (Бразилия) братья-близ- 
нецы, культурные герои. Согласно ми- 
фам, Каюрукре создал полезных живот- 
ных, например тапира, а Каме - вредных: 
пуму, змей и др. В одном из мифов расска- 
зывается, что когда-то люди кайнганг не 
умели петь и танцевать. Однажды Каю- 
рукре во время охоты увидел, как ветки 
танцуют у подножия дерева, а трещотка 
из тыквы аккомпанирует им. Каюрукре и 
его спутники взяли эти ветки и трещотку 
в селение и научили свой народ петь и тан- 
цевать. 

Л. Ф. 

КВАДРАТ, один из распространённых 
мифопоэтических символов. Мифопоэти- 
ческое использование К. акцентирует его 
особенности как геометрической фигуры. 
Из самого широкого круга мифопоэтичес- 
ких источников — церемониалов гадания 
при выборе места в архаических строи- 
тельных ритуалах (напр., у хеттов, ин- 
дийцев, римлян), «сонников» и сборни- 
ков примет (от Древнего Востока и до 
Мартына Задеки), пифагорейско-орфи- 
ческих текстов, средневековой «семанти- 
ческой» геометрии, в которой свойства 
геометрических фигур соотносились с 
«добродетелями», геральдики и этикета и 
т. п., — выявляется связь К. с такими от- 
правляющимися от геометрической спе- 
цифики К. идеями, как число четыре, аб- 
солютное, равенство, простота, прямота, 
единообразие, порядок, правота, истина, 
справедливость, мудрость, честь, земля. 
К. или четырёхугольник (в более общем 
варианте), как и соотносимый с ними 
круг, образуют горизонтальную плос- 


кость схемы древа мирового; при этом осо- 
бенно выделяются углы и середины сто- 
рон, обозначающие четыре или восемь ос- 
новных направлений. В этих точках не- 
редко находятся «малые» (или перифе- 
рийные) мировые деревья, божества, в 
частности те, которые персонифицируют 
страны света (часто в этой роли выступа- 
ют антропоморфизированные ветры), раз- 
ного рода эмблемы, нередко восходящие к 
основным космическим элементам или 
стихиям. Шаманские карты или четырёх- 
частные бубны, изображения картины 
мира на некоторых других сакральных 
предметах четырёхугольной формы, ацте- 
кские схемы, вписанные в К., все элемен- 
ты которого соотнесены с особым кругом 
значений и через это друг с другом, слу- 
жат наглядным примером моделирования 
мира (см. Модель мира) в целом, прежде 
всего в его горизонтальном аспекте. Четы- 
рёхугольная (обычно именно квадратная) 
схема совмещает в себе классификацион- 
ную систему двоичных противопоставле- 
ний, описывающих мир (верх - низ, пра- 
вый - левый и т. п.), или основных эле- 
ментов мира (ср. четырёхчленные систе- 
мы типа «огонь - вода - земля - воздух») 
с образом идеально устойчивой структу- 
ры, статической целостности, интегриру- 
ющей в себе основные параметры космо- 
са. К. служил моделью многих храмовых 
сооружений (зиккурат, пирамида, паго- 
да, церковь, чум и т. п.), которые в свою 
очередь рассматривались как образ мира. 
Квадратная структура использовалась 
для описания не только пространственно- 
го состава вселенной (страны света, нап- 
равления, центр) и основных временных 
координат (четыре части суток, четыре 
времени года, четыре мировых века, че- 
тыре человеческих возраста), но и целого 
ряда четырёхчленных классификаций в 
социальной сфере [четыре социальных 
класса, четыре ранга (ср. социальную ие- 
рархию в Китае эпохи Чжоу), четыре Вар- 
ны, касты, четыре брачных класса]. 

К. в его определённой символической 
функции нередко определял форму посе- 
ления, в котором видели образ космоса, 
«малый» мир. Так называемые «квадрат- 
ные» поселения нередко противопостав- 
лялись «круглым». Противопоставление 
К. кругу принадлежит к числу наиболее 
значимых и повсеместно распространён- 
ных, причём оно определяет структуру 
разных уровней - от состава космоса (ср. в 
старокитайском трактате «Ли цзи» утве- 
рждение о том, что небо кругло, а земля 
квадратна) до основного принципа члене- 
ния человеческого коллектива (с К. соот- 
носится мужское, а с кругом женское). Но 
обычно сакральное значение К. менее вы- 
ражено, чем в случае с кругом. В извест- 
ном смысле и крест конституируется 
внутри К., и поэтому К. иногда выступает 
в части функций, присущих кресту, прав- 
да, в ослабленном виде. Стоит указать на 
особую роль К. и соответствующих пост- 
роений в ритуале (между прочим, в связи 
с квадратной формой алтаря). В частнос- 
ти, это относится к древнему ритуалу пло- 
дородия у американских индейцев, кото- 
рый позже дал начало т. н. «квадратным» 
танцам. К. — одна из составных частей ор- 
намента архаичного типа. Вместе с тем К. 
широко распространён и в поздней симво- 


лике и эмблематике. Ср., например, осо- 
бую роль К. в масонстве, в частности в 
связи со строительной символикой. 

В. Н. Топоров. 

КВАНКДО, Кхуанкхау, в мифологии 
кхонтхаи (сиамцев) и других тайских на- 
родов душа риса. Считается, что, кроме 
человека, только рис и буйволы обладают 
духовной субстанцией. У тайских народов 
Вьетнама после жатвы из соломы делают 
фигуру души риса и жертвуют ей курицу. 
Её внутренности вкладывают в чучело. 
Его с обрядами переносят в амбар, где К. 
засыпает до весны. В амбаре ставят и па- 
лочки с символическим изображением 
цветов риса. С первым весенним громом 
К. просыпается. В некоторых районах в 
амбаре на корзину, наполненную рисом, 
помещают большую тыкву. Соединение 
тыквы (мужской принцип) с рисом (женс- 
кий принцип) даёт будущий урожай. Ха- 
рактер у К. очень непостоянен, поэтому 
весной вся семья просит душу риса не по- 
кидать их. 

Я. Ч. 

КВАНСЕЫМ, Кваным, в корейской ми- 
фологии самый популярный буддийский 
бодхисатва. Восходит к Авалокитешвара. 
Первоначально мужское божество, но с 
периода Пэкче (6 в.) в Корее и с периода 
Сун (11 в.) в Китае в простонародном буд- 
дизме К. - женское божество, «Богиня 
милосердия», чьё могущество состоит во 
всевидении, сострадании и спасении от 
несчастий. Оно покровительствует также 
рождению и исцелению детей. К. могла 
пройти через 33 вида перерождений. Ико- 
нография К. обычно представлена в 6 фор- 
мах, из которых в Корее наиболее распро- 
странены — К. с тысячью рук и тысячью 
глаз по одному в каждой ладони, спасаю- 
щая всех и всюду от всяких напастей 
(влияние тантрического буддизма); один- 
надцатиликая К., передающая различные 
эмоции: жалость, гнев и т. д., К. входила 
в одну из буддийских триад. К. располага- 
лась слева от Будды- Амитабхи. Её изобра- 
жения сохранились в скульптурах перио- 
да Силла и Корё (7-14 вв.), в корейской 
скульптуре периода Нара (6 в.) в Японии, 
в корейской житийной и светской литера- 
туре. См. также Гуань-инь и Каннон. 

Л. К. 

КВАСИР (др.-исл. Кѵазіг, имя этимологи- 
чески родственно рус. «квас»), в сканди- 
навской мифологии маленький мудрый 
человечек, сделанный из слюны богов 
после окончания войны асов и ванов и 
первоначально, по-видимому, персонифи- 
цировавший хмельной напиток. В «Млад- 
шей Эдде» говорится также, что из крови 
К., убитого карликами (цвергами), был 
сделан мёд поэзии. В другом месте «Млад- 
шей Эдды» упоминается о том, что К. по 
золе от сгоревшей рыболовной сети Локи 
догадался о назначении сгоревшего пред- 
мета и таким образом помог богам сделать 
сеть, в которую затем они поймали Локи. 

Е. М. 

КВИРИА, в грузинской мифологии боже- 
ство. По представлениям горцев восточ- 
ной Грузии, К. - предводитель локальных 
общинных божеств-хвтисшвили, посред- 
ник между верховным богом и людьми, 
вершитель суда. Его эпитеты — каравиан 
(«имеющий шатёр»), хметмоурави («пра- 
витель суши»). В честь К. устраивались 
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празднества квирицхов лоба, халарджоба 
с ночными бдениями, жертвоприношени- 
ями и культовыми пиршествами. Во вре- 
мя празднеств строились хижины из зелё- 
ных веток. 

У горцев западной Грузии К. — мужс- 
кое божество плодоносящих сил природы. 
Ему посвящался цикл ранневесенних 
праздников, включавших восемь отдель- 
ных ритуалов; во время праздников стро- 
илась снежная башня, устраивались сос- 
тязания между соседними деревнями, пе- 
лись гимны и разыгрывались действия, в 
которых наглядно подчёркивалась фал- 
лическая природа божества. В ряде песно- 
пений горцев западной Грузии К. высту- 
пает также как высшее божество, ведаю- 
щее небом и небесной водой. Гимн К. пели 
во время засухи, чтобы вызвать дождь. 

И. С. 

КВИРИН ((^иігіпиз), в римской мифоло- 
гии бог. Этимологию имени К. связывали 
либо с названием сабинского города Куры 
(Сигез), либо с сабинским словом циігіз 
(«копьё»). Первоначально К. был богом, 
почитавшимся сабинами на холме Квири- 
нале (см. в ст. Италийская мифология), 
вошедшим в римский пантеон после зак- 
лючения Ромулом мира с царём сабинян 
Титом Тацием. Согласно исследованиям 
современных специалистов, в основе име- 
ни К. (как и в основе термина «курия») 
слово ѵіг, «муж», «гражданин» (ср. соѵі- 
гіа, «собрание мужей»); К. - бог народно- 
го собрания, отсюда полное наименование 
римлян «римский народ квиритов» или 
просто «квириты» . К. считался ипостасью 
Марса (в отличие от Марса военного, дви- 
жущегося, он олицетворяет Марса мирно- 
го, Марса в покое), поэтому храм Марса 
был вовне, храм К. внутри городских стен 
(8егѵ. Ѵег§. Аеп. III 35; VI 859). Видимо, 
это представление соответствовало взаи- 
мосвязи народного ополчения и комиций. 
Впоследствии К. отождествлялся с Рому- 
лом — учредителем важнейших институ- 
тов римской гражданской общины; на 
месте древних комиций была сооружена 
одна из величайших святынь Рима «гроб- 
ница Ромула». Взаимообусловленность 
долга римлян как воинов и как граждан 
нашла также отражение в связи К. с Яну- 
сом, храм которому под именем Януса-К. 
как богу, ведавшему войной и миром, пос- 

Квисин. Барельеф из монастыря Сачхонванса 

в Кёнджу. 7 в. Сеул. Национальный музей. 




Квисин. Барельеф на черепице. Государство 
Пэкче. 7 в. Сеул, Национальный музей. 



Прыщавый чёрт. Шаманская маска. 
Музей Сеульского университета. 


вятил царь Нума Помпилий (8егѵ. Ѵег§. 
Аеп. VII 610; 8сЬо1. Ѵег§. Аеп. VII 607), 
связь с Янусом, возможно, отражает взаи- 
мообусловленность земного (регулировав- 
шегося К.) и космического порядка (регу- 
лировавшегося Янусом). Фламин К. наря- 
ду с фламинами Юпитера и Марса принад- 
лежал к высшему рангу в иерархии жре- 
цов. Фламин К. участвовал в культе Роби- 
го — божества, отвращавшего от гибели 
урожай и другие грозившие гражданской 
общине бедствия (Оѵісі. Еазі. IV 905; Аиі. 
Сеіі. IV 6, 12), и в культе Акки Ларентии 
как благодетельницы римского народа 
(Аиі. Сгеіі. VI 7). В более позднее время 
культ К., оттеснённый культом Юпитера 
и Марса, особой роли не играл. 

Е. М. Штаерман. 
КВИСИН, в корейской мифологии и на- 
родном пантеоне демоны и духи. Понятие 
К., прежде подразделявшееся на два ком- 
понента - кви и син, связывалось с древ- 
некитайским натурфилософским учением 
об инь и ян - тёмном и светлом началах. В 
«Хэдон чамнок» («Разные записи о стра- 
не, что к востоку от моря», 16-17 вв.) ска- 
зано: «Человек после смерти становится 
квисином». Считалось, что раз К., как ду- 
хи (призраки) умерших, обладают такими 
же ощущениями и восприятием мира, 
как и живые люди, они выполняют раз- 
личные функции, участвуя во всех людс- 
ких делах. К. вездесущи, всепроникающи. 
К. являются объектом почитания, прек- 
лонения и страха. К. нравятся тёмные уг- 
лы: они селятся в старых брошенных 
строениях, в развалинах монастырей, 
крепостей, заросших прудах, пещерах. 

О почитании К. у корейцев сообщают 
древнекитайские источники. «У трёх 


[племенных союзов] хан в миру почитали 
квисинов» («Цзинь шу» - «История 
Цзинь»); «В эпоху трёх государств [Когу- 
рё, Пэкче и Силла - Л. К.] устраивались 
жертвоприношения К. После окончания 
посевов в 5-ю луну и уборки урожая в 10- 
ю луну собирались мужчины и женщины 
и при совершении жертвоприношения не- 
бу приносили таковые же и К.» («Хоу 
Хань шу» — «История Поздней Хань»). 
Из корейских исторических сочинений 
известен также обряд жертвоприношения 
«Су син» («Сопровождение духов») в Ко- 
гурё, когда по обе стороны дома возводи- 
лись алтари и приносились жертвы К. 
Изображение К., сохранившееся на чере- 
пице периода Когурё, напоминает полуз- 
веря-получеловека (медведицу с женской 
грудью). 

У трёх племенных союзов хан на юге 
Кореи при обряде жертвоприношения ду- 
хам (Сатосин) устанавливался столб, на 
который подвешивались бубенцы и бара- 
бан. Подобный же обряд существовал в 
Силла, когда с помощью шаманок изгоня- 
лись злые духи. К этой же группе принад- 
лежат и более поздние обряды: жертво- 
приношение духу - хранителю селения 
(Сонандже), обряд, совершавшийся ша- 
манкой для предотвращения несчастья 
(Пхудаккори), жертвоприношение К. с 
мольбой об устранении напастей (Коса) и 
др. Обращением к К. широко пользова- 
лись знахари в своих заговорах и заклина- 
ниях для изгнания болезни. Во избежание 
вреда от К. использовали обереги в виде 
надписей, рисунков, чучел, амулетов. Фе- 
тишами К. служили глиняные горшки. К. 
условно подразделяются на духов стихии 
(чаёнсин), животных (тонмульсин), лю- 
дей (инчхесин), домашних духов (касин), 
духов болезней (чильбёнсин), святых и 
будд (сонбульсин), злых духов (токкэби, 
чапсин или чапкви). 

Л. Р. Концевич. 

КВОТ, Котт, Кот, в мифологии народа ну- 
эр (южная часть современного Судана) 
первопредок, демиург, культурный ге- 
рой. Создал солнце, людей, корову и дур- 
ру (хлебное сорго), а также диких живот- 
ных, копьё, гарпун и др. Он посылает 
дождь (во время грозы бросают в воздух 
табак, чтобы усмирить К.), ведает жизнью 

Квисин. Барельеф. Гранит. Пещерный 
храм Соккурам ( провинция Кёнсан- 
Пукто, Южная Корея ). Сер. 8 в. 
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Кекроп и Эос. 
Фрагмент росписи 
аттической красно- 
фигурной вазы «худо- 
жника Кодруса». 

440 в. до н. э. 

Берлин, государст- 
венный музей 
античностей. 


и смертью. К. может являться во сне и 
предрекать беременность, смерть. Ср. 
Денгдит у динка. 

Е. К. 

КЕБЕКСЕНУФ, см. в ст. Гора дети. 

КЕБХУТ (кЫпгЬ), в египетской мифоло- 
гии богиня прохладной чистой воды, пок- 
ровительница 10-го нома и города Летопо- 
лиса. Воплощалась в образе змеи и отож- 
дествлялась с богиней-змеёй Уто. Счита- 
лась дочерью Анубиса и была связана с 
культом мёртвых: К. совершала возлия- 
ние умершим, помогала им подняться на 
небо. 

Р. Р. 

КЕИК (Кгщ^, род. падеж Кцгжод), в гре- 
ческой мифологии: 1) друг и сподвижник 
Геракла, царь фессалийского города Тра- 
хины, у которого Геракл нашёл приют 
после нечаянного убийства Эвнома в Ка- 
лидоне (Ароііосі. II 7, 6); 2) сын Эосфора, 
муж Алкионы. К. и Алкиона так любили 
друг друга, что, когда К. не вернулся из 
морского путешествия, Алкиона броси- 
лась в волны. Боги превратили супругов в 
зимородков (вариант: К. стал чайкой, Ал- 
киона — зимородком) (Оѵісі. Меі. XI 410- 
748). По другой версии мифа, К. и Алкио- 
на были превращены в птиц за то, что, гор- 
дясь своим супружеским счастьем, назы- 
вали себя Зевсом и Герой (Ароііосі. I 7, 4). 

М. Б. 

КЕЙЯНИДЫ, Кайаниды, в иранской ми- 
фологии легендарная династия царей 
Ирана (в поздней «Авесте», пехлевийских 
и мусульманских источниках). Наимено- 
вание династии происходит от названия 
жреческого сословия — кави («поэт- 
жрец»). Число старших К. колеблется по 
источникам от трёх (Кави Кавад — Кай 
Кубад, Кави Усан, Кави Хосрава — Кай 
Хусроу) до восьми царей, включая также 
Апиваху, Аршана, Пишинаха, Биярша- 
на, Сияваршана — Сиявуша. К младшим 
К. причислялись Аурватаспа (Лухрасп) и 
Кави Виштаспа (изредка два его брата — 
Спентодата и Зариварай). Главное заня- 
тие К. — войны с враждебными племена- 
ми туранцев, возглавляемых Афрасиа- 
бом. Младшим К. приписано насаждение 
во всём мире религии зороастризма. В 
поздней «Авесте» и «Денкарте» К. изоб- 
ражены борцами против сил зла и хаоса. 
На их стороне выступали божества Ард- 
висура Анахита, Дрваспа, Вайю, Аши. 
Наряду с этим в пехлевийских книгах К. 
иногда приписывается клятвопреступни- 
чество, вероломство, кровопролитие, да- 


же богоборчество и колдовство («Шахна- 
ме» также сохраняет двойственное отно- 
шение к К.). К. — великие цари Ирана, но 
своим могуществом и военными успехами 
они обязаны почти исключительно зако- 
ренелому язычнику, а впоследствии врагу 
зороастризма Рустаму. Место правления 
К. указывается различно: в «Авесте» это 
окрестности мифических водоёмов (Вору- 
каша, Дайтья, Чайчаста), мифических 
гор (Эрзифья, Хараити и др.), бассейн 
Хильменда и озера Хамун в Дрангиане. 
Мусульманские источники называют 
Балх (в древности столица Бактрии), дру- 
гие (Масуди, Биру ни) связывают К. с пра- 
вителями Нововавилонского царства 
(кон. 7-6 вв. до н. э.). Исследователи рас- 
ходятся в оценке достоверности предания 
о К. Одни усматривают в его основе зерно 
исторической действительности (А. Крис- 
тенсен, В. Хеннинг, И. М. Дьяконов и 
др.), другие полагают, что история К. вы- 
мышлена зороастрийским жречеством с 
целью противопоставить праведных К. 
подлинным и неправедным царям Ирана 
разных эпох (Ж. Дюмезиль, Р. Фрай, М. 
Моле и др.). 

Л. А. Лелеков. 

КЕКРОП (Кгхроф; род. п. Кёхролод), в 
греческой мифологии афинский царь, ав- 
тохтон (рождённый землёй). Его внешний 
вид - получеловека и полузмея - указыва- 
ет на глубокую древность и хтонизм обра- 
за. Став первым царём Аттики, К. назвал 
страну по своему имени Кекропия. При 
нём произошёл спор между Посейдоном и 
Афиной за обладание Аттикой; состяза- 
ясь в дарах жителям Аттики, Посейдон 
выбил источник воды, а Афина посадила 
оливу (Ароііосі. III 14, 1). К. и Аглавра - 
родители Эрисихтона (умер бездетным) и 
трёх дочерей: Аглавры, Герсы и Пандро- 
сы (III 14, 1-2), погибших в безумии (см. в 
ст. Аглавра). 

А. Т.-Г. 

КЕЛЕЙ (КеХеод), в греческой мифологии 
элевсинский царь, автохтон(рождённый 
землёй), супруг Метаниры. У К. было че- 
тыре дочери, которые повстречались с Де- 
метрой во время её поисков похищенной 
Аидом дочери и привели Деметру в дом 
К., который радушно её принял. Деметра 
нянчила Демофонта, сына К. По воле бо- 
гини К. воздвиг храм и жертвенник Де- 
метре (Нутп. Нот. V 105-298). В образе 
К. явные хтонические черты, вводящие 
его в круг почитания Деметры и матери 
земли. 

А. Т.-Г. 


КЕЛЕНО (КгАшѵсЬ), в греческой мифоло- 
гии: 1) дочь Атланта и Плейоны, возлюб- 
ленная Посейдона, родившая ему сына 
Лика (Ароііосі. III 10, 1); 2) одна из гарпий 
(Ѵег^. Аеп. III 211). 

М.Б. 

КЕЛЬТСКАЯ МИФОЛОГИЯ, мифологи- 
ческие представления кельтов (группы 
индоевропейских народов), континенталь- 
ных и островных. Исходный момент её 
формирования относится к жизни кель- 
тов в первоначальной области их расселе- 
ния в Центральной Европе (к северу от 
Альп), последующее её развитие происхо- 
дило в условиях расселения кельтских 
племён во 2-й пол. 1-го тыс. до н. э. на Ев- 
ропейском континенте и Британских ост- 
ровах и соприкосновения с автохтонным 
населением. Относительной устойчивости 
и однородности К. м. достигла на конти- 
ненте в последние два века до н. э., на 
Британских островах, возможно, неско- 
лько позднее. Данные о мифологии конти- 
нентальных кельтов (а также кельтов до- 
римской Британии) весьма фрагментарны 
- черпаются преимущественно из архео- 
логических источников (статуи, рельефы 
с изображениями божеств, остатки куль- 
товых сооружений, надписи с посвящени- 
ями, надгробными эпитафиями, монеты); 
сведения античных авторов практически 
ограничиваются сообщениями о вере 
кельтов в переселение душ и жизнь после 
смерти; литературные памятники мест- 
ной традиции для Галлии (современной 
Франции) и других районов, завоёванных 
римлянами и подвергшихся сильной ро- 
манизации, отсутствуют. Единственные 
мифологические системы К. м., получив- 
шие связное освещение в повествователь- 
ных памятниках местных традиций, — 
ирландская и валлийская (кельтов полу- 
острова Уэльс, Великобритания); главны- 
ми из этих памятников являются ирлан- 
дские саги, первые записи которых отно- 
сятся к 8-9 вв., а начало систематическо- 
го собирания - к 12 в. Эти источники, со- 
ставленные после утверждения христиан- 
ства и испытавшие его сильное воздейст- 
вие, в большинстве своём «вторичны»: 
они восходят к более ранним утраченным 
памятникам, но лишь косвенно отражают 
мифологические представления древних 
кельтов. Совсем отсутствуют данные о 
космогонических и эсхатологических ми- 
фах (в т. ч. и кельтов Ирландии). 


Божество (Тевтат? ) и жертвоприношение 
ему. Изображение на котле из Гундеструпа. 
Копенгаген, Национальный музей. 
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Божество (Таранис? ). Изображение на котле из Г у идее тру па. Копенгаген, Национальный музей. 


Попытка реконструкции пантеона бо- 
гов для всего кельтского мира является 
спорной. Сведения о кельтских божествах 
редко сопоставимы хронологически и ге- 
ографически. Данные о пантеоне конти- 
нентальных кельтов (как и кельтов дори- 
мской Британии) настолько отрывочны, 
что не дают возможности установить его 
структуру. Из текста римского поэта I в. 
Лукана и средневековых схолий (толкова- 
ний) на его сочинения известно о Езусе 
(способ принесения жертв этому богу — 
повешение на дереве), о Таранисе — боге 
грома (жертвы, приносимые ему, сжига- 
лись) и Тевтате (жертвы ему топили в во- 
де). Все эти божества присутствуют среди 
галло-римских изображений и посвяще- 
ний, а характер приносимых им жертв до- 
пускает сопоставление с мотивом трой- 
ственной смерти, общим для мифологии 
индоевропейских народов. Известны мно- 
гие этнонимические имена кельтских бо- 
гов: Аллоброкс - бог племени аллоброгов, 
Арамо - арамиков, богиня Воконтия - во- 
контиев и др. В процессе романизации 
многие римские боги получили местные 
эпитеты, но о каком-либо отождествлении 
местных и римских богов говорить невоз- 
можно: существовала лишь соотнесён- 
ность (не всегда устойчивая - местные 
имена нередко связывались с нескольки- 
ми римскими божествами) определённых 
внешних аспектов кельтских и римских 
богов. Множество имён континентальных 
божеств известно из уникальных и не 
подкреплённых иконографией памятни- 
ков; исключение составляют галльские 


Эпона, Цернунн, Суцелл, Нантосвельта, 
Розмерта и некоторые другие. В Британии 
засвидетельствовано около 40 имён мест- 
ных божеств, но о половине из них ничего 
не известно, кроме имени. Ряд божеств 
кельтов Британии имеет явные соответ- 
ствия в ирландской и валлийской мифо- 
логии: Ноденс — ирл. Нуаду, Бригантия 
— Бригита; божество Мапонус («юный») 
сопоставимо с ирл. божественным персо- 
нажем Мак Ок, сыном Дагда. Этот бог ас- 
социировался с Аполлоном, так же как и 
галльский Беленое. Место, сходное с Бе- 
леносом, занимал, очевидно, галльский 
Граннос, сопоставимый с ирл. женским 
божеством Греине (от §гіап — «солнце»). 
Часть божеств представлена только ико- 
нографическим материалом (напр., изоб- 
ражения трёхликого или трёхголового бо- 
жества, божества со змеёй, группы из 
трёх богинь-матерей), имена богов оста- 
ются неизвестными. Больше известно о 
пантеоне кельтов Ирландии, сведения о 
котором сохранились в памятниках лите- 
ратурной традиции (в частности, во «Вто- 
рой битве при Мойтуре» — о Племенах бо- 
гини Дану и пире Гоибниу, центральным 
эпизодом которого является приготовле- 
ние этим богом магического напитка для 
подкрепления богов, сражающихся с фо- 
морами, «нижними демонами»). В их 
весьма обширном пантеоне наиболее важ- 
ные божества принадлежат к Племенам 
богини Дану, некоторым из них имеются 
соответствия среди т. н. потомков Дон 
валлийской традиции, известной глав- 
ным образом из «Четырёх ветвей Мабино- 


гион» — повествований, оформившихся в 
кон. 11 в. и впитавших многие темы и от- 
дельные элементы древней мифологии. 
Так, валлийский Ллеу, сын Арианрод, 
сходен с ирландским (и галльским) Лу- 
гом, персонажу ирландского божествен- 
ного кузнеца Гоибниу соответствует вал- 
лийский Гофаннон, ирл. Мананнану сыну 
Лера — валлийский Манавидан сын Лли- 
ра (стоявший, как и Мананнан, несколько 
в стороне от «потомков Дон») и т. д. 

В целом, однако, валлийский материал 
представляется более отрывочным; он 
дальше отстоит от архаической мифоло- 
гии, чем ирландский, так что прямое 
сходство наблюдается редко. Так, Мана- 
видан — уже не божество моря, а преис- 
полненный мудрости смертный, Пуйл 
(«Мудрость»), многими чертами сходный 
с ирл. Дагда, - также смертный, ставший 
затем властелином Аннона (потусторон- 
него мира). 

Пространственная картина мира раз- 
работана в К. м. преимущественно плос- 
костно. В вертикальном же её членении 
основную роль играет древо мировое. Из- 
вестен культ пяти священных деревьев 
Ирландии, часто называвшихся «дерево 
мира» (ирл. сгапп ЬеПіай). Аналог миро- 
вого древа — центральный столб дома Да 
Дерга (сага «Разрушение дома Да Дерга») 
— во внутреннем помещении (Мидкуарт), 
представляющем собой, очевидно, риту- 
альную картину мира. С мировым древом 
связан мотив источника, встречающийся 
в ряде традиций, главным образом ирлан- 
дской. По одной из них, источник, выте- 
кающий из Сид Нехтан и дающий начало 
реке Бойн (одной из главных рек Ирлан- 
дии), относится к потустороннему миру и 
заключает в себе божественную мудрость. 
Дерево орешника, стоявшее подле него, 
роняло иногда в источник орехи, кото- 
рые, попадая в Бойн, давали отведавшему 
их полноту знания. Стихия воды, вопло- 
щённая в источниках, оценивалась безус- 
ловно положительно (отчётливее всего это 
выражено в предании об источнике бога- 
враче вателя Диан Кехта, возвращавшего 
жизнь мёртвым и исцелявшего раненых), 
тогда как стихия окружающего океана 
(особенно в восточном, северном и северо- 
западном направлениях) представлялась 
враждебной, связанной с демоническим 
началом. Среди океана традиционно по- 
мещался и потусторонний мир в разных 
своих ипостасях. На западе располага- 
лись острова блаженных, числом (как го- 
во рится в ирландской саге «Плавание 
Брана») трижды пятьдесят, где останови- 
лось время, царит изобилие и молодость 
(известно множество названий этих остро- 
вов — Великая земля, Земля жизни, Зем- 
ля женщин и др.). По одной из традиций, 
правителем этого западного мира был 
Трен. На севере, ассоциируемом с забве- 
нием и смертью, остров со стеклянной 
башней служил обиталищем фоморов. 
Мотив стеклянного дворца или башни 
часто встречается и в валлийской мифоло- 
гической системе, также помещающей 
«иной мир» на островах. Такая локализа- 
ция не противоречит представлению об 
ином мире как о чём-то близком, непосре- 
дственно соседствующем с миром людей. 
Соответственно и проникновение в иной 
мир могло совершаться не только путём 


Бог Цернунн в окружении животных. Изображение на котле из Гундеструпа. 1 в. 
Копенгаген, Национальный музей. 
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Слева - Воин, преследующий кабана. Культовая повозка из Мериды (Испания). 
Орлеан, Исторический музей. Справа - Галльское божество с изображением кабана. 
Музей Сен-Жермен-ан-Ле (Франция). 


«плаваний», ставших сюжетом ряда ми- 
фологических повествований. Представ- 
ление об ином мире как о пиршественной 
зале с неиссякаемым котлом бога Дагда и 
изобилием свинины — излюбленного мя- 
са кельтов — имеет определённый «герои- 
ческий» оттенок. Ритуальное воспроизве- 
дение этой залы служило, по-видимому, 
основой важнейших сезонных обрядов. 
Ирландский новогодний обряд (праздник 
Самайн) с воспроизведением открытого 
(чаще всего враждебного) соприкоснове- 
ния двух миров в архаические времена 
включал в себя, вероятно, разрушение де- 
моническими силами устроенного мира 
(т. е. мира людей), ритуальную гибель его 
правителя, предшествующие окончатель- 
ной победе последнего и возрождению ми- 
ра. Весь ритуал в целом строился, очевид- 
но, на основе местного варианта мифоло- 
гического сюжета о поединке громоверж- 
ца и его противника (хорошо согласуясь с 
галльским ритуалом бога грома Тараниса, 
включавшим сожжение символизирую- 
щих земной мир животных и вещей, а воз- 
можно, и человеческие жертвы) и совер- 
шался в т. н. Вгиісіеп — помещениях для 
пиршественной залы. Таких Вгиісіеп, как 
и священных деревьев, в Ирландии было 
пять. Хозяином одной из таких зал был 
кузнец (сага «Разрушение Дома Да Дер- 
га»), в архаические времена, возможно, 
два. Повествование в саге строится вокруг 
битвы короля Конайре с одноглазым про- 
тивником и его демоническим войском, 
гибель в огне пиршественной залы, кото- 
рый невозможно потушить из-за того, что 
пересохли все источники. 

Важное место в К. м. занимают мифы и 
предания о божественных животных, не- 
редко связанные с представлениями о 
картине мира. Ядро ирландского эпичес- 
кого повествования «Похищение быка из 
Куальнге» составляет поединок быков 
Финдбеннах и Донн Куальнге. Победив 
своего противника, Донн Куальнге разб- 
расывает остатки его тела по всей Ирлан- 
дии, давая различным местам имена и 
названия. Оба персонажа приняли облик 
быков, лишь пройдя серию чудесных 
превращений (в ястреба, коршуна, водя- 
ных животных и т. д.), первоначально же 
они были свинопасами у двух владык по- 
тустороннего мира. Божественный свино- 
пас, пастух, покровитель животных, ассо- 
циируемый с потусторонним миром, — 
один из центральных и распространённых 
у всех кельтов персонажей. С ним сопос- 
тавим, например, галльский Цернунн, 
изображавшийся в окружении живот- 
ных. В «Триадах острова Британии» име- 
ется поздний вариант этого образа, связы- 
ваемого с Дристаном и Придери, сыном 
Пуйла (властелина Аннона — потусторон- 
него мира), которые выступают в роли 
свинопасов. Божественный бык (Тарвос 
Тригаранус) хорошо засвидетельствован в 
Галлии и Британии, где встречается так- 
же собственное имя Боппоіаигиз, сопоста- 
вимое с Донном Куальнге. Среди других 
особо почитавшихся животных — кабан, 
свинья. Это животное тоже тесно связано 
с потусторонним миром (изобилие свини- 
ны — непременная принадлежность пир- 
шественной залы его владыки). Один из 
распространённых мотивов островной К. 
м. охота на кабана, приводящего своих 


преследователей в потусторонний мир. 
Культ кабана был распространён и в Гал- 
лии, а в римское время специально связы- 
вался с Меркурием, часто получавшим 
эпитет тоссиз (от кельт, тосй, «вепрь», 
«кабан»). Особое место занимают мифоло- 
гические представления, связанные с ло- 
шадью. На континенте посвящения и 
изображения божеств широко засвиде- 
тельствовали культ божественной лошади 
и связанной с ней богини Эпоны. В Ирлан- 
дии и Уэльсе слово есй (ирл. «лошадь») 
входит в имена множества мифических 
персонажей, связанных с солнечным 
культом и потусторонним миром на морс- 
ких островах. Миф. о происхождении лю- 
дей от божества иного, загробного, мира 
был общекельтским и засвидетельствован 
Цезарем в Галлии, жители которой, по его 
словам, считают себя происходящими от 
Дита. Ирландский Дагда известен также 
как Эохаид Отец всех (Еосйаісі АПаНіаіг). 
Правитель островного потустороннего ми- 
ра носит имя Риангабаир («морская ло- 
шадь»), а один из «королей» фоморов зо- 
вётся Эохо Эхкенд («Эохо Конская голо- 
ва»). Божественный персонаж обычно 
представлялся либо в виде лошади, либо 
как скачущий на ней всадник (известен 
Эоху Ронд, копьём которого герой Куху- 
лин поражает его же лошадь). Бог Манан - 
нан сын Лера (моря) — связанный с морс- 
кой стихией правитель потусторонней 
страны Тир Таирнгире - представлялся 
скачущим по суше и морю на коне или в 
колеснице. Параллели в К. м. Уэльса — 
Марх аб Мейрхион (ставший королём 
Марком средневековой легенды о Триста- 
не), который имел лошадиные уши. Су- 
ществовали и женские божества, связан- 
ные с лошадью, — кроме континентальной 
Эпоны - эквивалентные ей ирландские 
Етайн Ехраиде, Маха, валлийская Риан- 
нон, жена Пуйла, владыки потусторонне- 
го мира. Из двух важнейших ритуалов, 
освящавших начало исполнения королём 
своих функций, главным, видимо, был 
ритуал священного брака короля с ло- 
шадью, сходный с индийским ритуалом 
ашвамедха. Вторым ритуалом был т. н. 
праздник быка (ІагМеіз), центральным 
моментом которого являлось погружение 
в пророческий сон специально назначен- 
ного человека, отведавшего мяса и крови 


ритуального быка (во сне он должен был 
увидеть будущего короля). На одном из 
галльских памятников бык изображён 
среди ветвей священного дерева бога Езу- 
са (свидетельство соотнесения образа бы- 
ка с концепцией мирового древа) и несёт 
на себе трёх птиц (одну на голове и двух на 
спине; в эпизоде из «Похищения быка из 
Куальнге» герой Кормак Конд Лонгас на- 
носит три удара по голове и телу Донна 
Куальнге). О связи Езуса с деревом свиде- 
тельствует и способ принесения жертв 
этому богу (повешение на дереве). 

Мифы о культурных героях засвиде- 
тельствованы в многочисленных ирланд- 
ских преданиях о заселении острова (сох- 
ранились в изложении обширной псевдо- 
исторической компиляции 12 в. «Книга 
захватов Ирландии»). Традиционно выде- 
лялось шесть «захватов» Ирландии. Пер- 
вый (отнесённый составителями ко време- 
ни «до потопа»), был возглавлен Банба, 
одной из богинь-эпонимов Ирландии. По- 
топ поглотил всех её спутников, кроме не- 
коего Финтана, который, перевоплощаясь 
то в лосося, то в орла, то в ястреба (сход- 
ный мотив встречается в случае мифичес- 


Изображение лошади на галльской монете. 
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кого Талиесина в Уэльсе), пережил века и 
поведал потомкам о происшедшем. Пар- 
толону, возглавившему следующее наше- 
ствие, приписывается ряд важных куль- 
турных деяний, направленных на прида- 
ние Ирландии окончательного природно- 
го облика: он расчистил четыре долины, 
при нём появилось семь крупных озёр, к 
тому же Партолон впервые ввёл некото- 
рые ремёсла и обычаи. При Немеде (от 
корня «сакральный», «священный»), воз- 
главившем третье вторжение, появились 
новые долины и озёра. Он впервые столк- 
нулся с соперничеством фоморов - попыт- 
ка нападения на их остров со стеклянной 
башней окончилась неудачей. С потомка- 
ми людей Немеда - племенами Фир Болг 
- связывается упорядочение важнейших 
сторон социальной жизни Ирландии, в 
частности установление деления страны 
на пять провинций и оформление короле- 
вской власти. Племена богини Дану, при- 
шедшие с северных островов, где они пре- 
исполнились друидической мудрости и 
магических знаний, принесли в страну че- 
тыре знаменитых магических талисмана: 
камень Фал, который испускал крик под 
ногами законного короля, победоносное 
копьё Луга, неотразимый меч Нуаду и не- 
истощимый котёл Дагда. Они победили 
Фир Болг при Мойтуре, а их соперничество 
с фоморами (исход его известен по незави- 
симому от «Книги захватов» тексту «Вто- 
рая битва при Мойтуре», главному в т. н. 
мифологическом цикле ирландских саг) 
окончилось тем, что Нуаду, божествен- 
ный правитель Племён богини Дану, по- 
терявший руку в первой битве при Мойту- 
ре, передал правление Бресу, сыну власте- 
лина фоморов, жившему среди Племён бо- 
гини Дану (позднее божественный враче- 
ватель Диан Кехт изготовил Нуаду руку 
из серебра, откуда его прозвище Аргат- 
лам, т. е. «серебряная рука»). Новое 
столкновение Племён богини Дану с фо- 
морами возглавил Луг, поединок которого 
с предводителем фоморов одноглазым Ба- 
лором является центром всего повествова- 
ния. Луг по прозванию Семилданах, т. е. 
искусный во многих ремёслах (в широком 
смысле), был сам наполовину фомором 
(внуком самого Балора). Он звался также 
Ламфада - «с длинной рукой» (т. е. с 
копьём Ассала, которое с северных остро- 
вов добыли ему «три бога ремесла»). Луг 
камнем из пращи поражает глаз Балора, 
смертоносный взгляд которого губил всё 
живое. Обращенные в бегство фоморы по- 
кидают Ирландию, а Брее откупается от 
победителей, сообщая им приёмы и сроки 
возделывания земли. Тем самым Племена 
богини Дану, обладавшие военным искус- 
ством и друидической мудростью, стано- 
вятся сведущими в хозяйстве. Рассказ о 
появлении последней волны завоевате- 
лей, т. н. сыновей Миля (предков истори- 
ческих ирландцев — гойделов), победив- 
ших Племена богини Дану, содержит наи- 
меньшее количество архаического мифо- 
логического материала. По пути завоева- 
тели встречают трёх богинь - эпонимов 
Ирландии - Банба, Фодла и Ериу. Поэту 
Амаргину, который уверил Ериу, что её 
имя будет отныне главным, она предска- 
зывает вечное владычество над Ирланди- 
ей сыновей Миля, Донну — смерть (Донн, 
оказавшийся одним из властелинов за- 


гробного мира, утонул у юго-западного 
побережья Ирландии, и один из скалис- 
тых островов звался Теей Биіпп, «Дом 
Донна», и считался царством мёртвых). 
После столкновения с супругами богинь - 
Мак Куилом, Мак Кехтом и Мак Греине 
(богами - покровителями королевской 
власти) сыновья Миля окончательно побе- 
дили Племена богини Дану при Таилтиу 
(здесь Луг учредил ежегодные празднест- 
ва). Однако Племена богини Дану сумели 
заставить сыновей Миля поделить с ними 
власть, сохранив за собой нижний мир. В 
ирландской мифологии и фольклоре оби- 
татели нижнего мира (не имевшего ярко 
выраженного характера хтонической без- 
дны) назывались сидами (так назывались 
и холмы, где они будто бы обитали) и от- 
личались от людей прежде всего владени- 
ем магическим искусством, а не собствен- 
но «божественностью». Наследие К. м. со- 
хранилось и в литературных памятниках 
собственно эпического и волшебного ха- 
рактера, прежде всего в соответствующих 
ирландских сагах. Ряд саг соотносится с 
«героическим веком» Ирландии - эпохой 
на рубеже н. э., когда уладами (наиболее 
крупной этнической группой Северной 
Ирландии, давшей название провинции 
Ольстер) правили Конхобар, и отличались 
в подвигах Кухулин, Фергус, Коналл и 
другие герои. Немало эпизодов и персона- 
жей саг имеют мифическую основу и до- 
полняют сообщения собственно мифоло- 
гических повествований. Отголоском 
представления о великой богине — мате- 
ри богов (очень стойкого в К. м.) являются 
черты облика Медб, правительницы Кон- 
нахта и супруги Айлиля; с этим представ- 
лением связаны и сохранившиеся в сагах 
предания о правительницах потусторон- 
него мира (Айне, Клиодна и др.). Божест- 
венный облик сохранили и наставницы 
героев, напр. Скатах, а также божества 
войны Морриган, Немаин и Бадб (это имя 
сохранилось в галльском саНшЪобиа). 
Три мифических персонажа по имени Ма- 
ха — супруги Немеда, Кимбаета и Крунху 
— рассматривались французским учёным 
Ж. Дюмезилем как воплощение магичес- 
ких знаний, военного искусства и плодо- 
родия. Иногда эти аспекты совмещаются 
в одном персонаже, например Ану, Каил- 
лех Берри (последняя сохранила популяр- 
ность в фольклоре Ирландии и Шотлан- 
дии до нашего времени). Ряд мужских 
персонажей саг, прежде всего Брикриу, 
Ку Рои и Мидир, также божественного 
происхождения. Брикриу (сага «Пир Бри- 
криу») — типичный мифологический 
плут-трикстер, сеющий раздоры среди ге- 
роев; Мидир (ср. галльск. посвящение Иео 
Мейги) — владыка сида (волшебного хол- 
ма, где обитали сиды) Бри Лейт, божество 
потустороннего мира; Ку Рои — искушён- 
ный в магии воитель и путешественник, в 
облике божественного пастуха сходный с 
древнеиндийским Путаном. Мифологи- 
ческую основу имеет немало сюжетных 
ходов и эпизодов саг — повествования о 
магических испытаниях, соперничестве с 
потусторонними существами, путешест- 
вия в иной мир (Кухулин, Кримтан Ниа 
Наир, Вран) и др. Мифологична и фигура 
Кухулина — главного героя, «не имеюще- 
го равных среди смертных», сына Луга и 
Дехтире (по другой версии, он рождён от 


инцеста Конхобара с сестрой или дочерью 
Дехтире). Рассказы о его детских подви- 
гах сходны с обрядами инициации, мно- 
гие эпизоды жизни органически включа- 
ются в индоевропейскую мифогероичес- 
кую традицию (битва с тремя противника- 
ми, убийство собственного неузнанного 
сына, магические преображения и др.). 

Несколько особняком стоят повество- 
вания о легендарном мудреце и провидце 
Финне, пользовавшиеся преимуществен- 
ной популярностью в позднейшем фольк- 
лоре. Он возглавлял отряды воинов, жив- 
ших в лесах и посвятивших себя охоте и 
войне, часто приводившим к контактам с 
потусторонним миром. Сын Финна Оисин 
(Оссиан) дожил, по легендам, до времён 
святого Патрика (полулегендарного осно- 
вателя ирландской христианской церкви 
5 в.) и поведал ему предания, связанные с 
чертами рельефа Ирландии, её реками, 
озёрами и др. 

Наследие К. м. и эпических сказаний 
продолжало существовать позднее в фоль- 
клоре народов Ирландии, Уэльса, Корну- 
олла, острова Мэн и Бретани (районов ус- 
тойчивого сохранения кельтского языка и 
культурной традиции) и обогатило сред- 
невековую европейскую литературу. 
Кельтскими в своей основе являются ле- 
генды о короле Артуре и рыцарях Кругло- 
го стола, Тристане и Изольде, к валлийс- 
ким (а также корнуоллским) прототипам 
восходят как они сами, так и многие герои 
связанных с ними преданий — Пеллес 
(Пуйл), Мерлин (Мирддин) и многие дру- 
гие. С кельтским прошлым связаны ле- 
генды о Граале, «стране блаженных» 
Аваллоне; рассказ о детстве Финна стал 
одним из основных источников повество- 
вания о детстве воспитанного в лесу рыца- 
ря Парцифаля (Персеваля) — героя сред- 
невекового романа в стихах. 

С. В. Шкунаев. 

КЕМОШ (кшз), в западносемитской мифо- 
логии верховное божество в пантеоне го- 
сударства Моав, возможно, бог войны. 
Надписью моавитского царя Меши (9 в. до 
н. э.) засвидетельствовано почитание Ас- 
тар-К.; очевидно, К. в одной из своих 
ипостасей воспринял черты Астара. В 
Библии есть рассказ о том, как Меша, что- 
бы избежать поражения в войне, принёс в 
жертву К. своего первородного сына (4 
Цар., 3, 26-27). В Суд. 11, 24 К. (Хамос) - 
бог аммонитян, давший им их страну (по- 
видимому, назван ошибочно, вместо 
Милькома). 

И. Ш. 

КЕНАРЕЙ, в мифологии кхмеров (Кампу- 
чия) полуженщины-полуптицы. Живут в 
густых лесах, прогуливаются там, держа 
в руках ароматные цветы. Они влюбчивы 
и разыскивают мужчин. К. - яркий образ 
кампучийского театра. Их роли непре- 
менно исполняются в местных версиях 
индийских «Сакунталы» и «Рамаяны». 
От кхмеров образ К. заимствовали кхонт- 
хаи, назвав его «киннари». К К. у кхме- 
ров близки образы крутхов, принимаю- 
щих то образ птицы, то птицечеловека, 
иногда человека. Крутхи чаще фигуриру- 
ют в сказках. 

Я. Ч. 

КЕНЕЙ (Каіѵен^), в греческой мифологии 
великан, лапиф, сын Злата (букв, «ель») 
(Оѵісі. Меі. XII 497); во время битвы лапи- 
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Слева - Битва лапифа с кентавром. Справа - Кентавр торжествует над поверженным лапи- 
фом. Метопа с южной стороны Парфенона. Мрамор. 447-432 до н. э. Лондон, Британский музей. 


фов с кентаврами последние, не сумев 
убить неуязвимого К., заживо погребли 
его, вдавив в землю громадными стволами 
деревьев (Ароіі. Шюсі. I 57-64). К. — 
участник калидонской охоты (Оѵісі. Меі. 
XIII 305). Ко времени поздней античности 
относится миф о деве Кениде, которая, 
спасаясь от любви Посейдона, просила бо- 
гов превратить её в мужчину. Возгордясь 
своей неуязвимостью, К. погиб в битве с 
кентаврами, заваленный скалами и дере- 
вьями (Оѵісі. МеІ. XII 459-532). Сын К. 
Корон участвовал в походе аргонавтов; он 
выступает также царём лапифов (Ароіі. 
Шюсі. I 57 след.). 

А. Т.-Г. 

КЕНТАВРЫ (Кёѵтонроі), в греческой ми- 
фологии дикие существа, полулюди-полу- 
кони, обитатели гор и лесных чащ, отли- 
чаются буйным нравом и невоздержан- 
ностью. Их миксантропизм объясняется 
тем, что они рождены от Иксиона и тучи, 
принявшей по воле Зевса облик Геры, на 
которую покушался Иксион (Ріпсі. РуЙі. 
II 21-48). К. сражаются со своими соседя- 
ми лапифами (кентавромахия), пытаясь 
похитить для себя жён из этого племени 
(Оѵісі. Меі. XII 210-535). Особое место 
среди К. занимают два — Хирон и Фол, 
воплощающие мудрость и благожелатель- 
ность. Хирон — сын Кроноса и нимфы 
Филиры-«липы» (Ароііосі. I 2, 4), Фол — 
сын Селена и нимфы Мелии-« ясеневой» 
(II 5, 4), т. е. их происхождение уходит в 
область растительного фетишизма и ани- 
мизма. После того как К. победил Геракл, 
они были вытеснены из Фессалии и рассе- 
лились по всей Греции. Посейдон взял К. 
под своё покровительство. В героических 
мифах одни из К. являются воспитателя- 
ми героев (Ясона, Ахилла), другие — 
враждебны миру героев (Эвритион пыта- 
ется похитить невесту Пирифоя, Несс по- 
кушается на Деяниру и является причи- 
ной гибели героя). К. смертны, бессмер- 
тен только Хирон, но и он, страдая от ра- 
ны, нечаянно нанесённой ему Гераклом, 
жаждет умереть и отказывается от бес- 


смертия в обмен на освобождение Зевсом 
Прометея (Ароііосі. II 5, 4). 

А. Т.-Г. 

В античном изобразительном искус- 
стве были популярны сцены кентаврома- 
хии (южные метопы Парфенона, рельефы 
западного фронтона храма Зевса в Олим- 
пии, западного фриза Гефестейона в Афи- 
нах и др.; произведения вазописи и мел- 
кой пластики). Миф о Нессе и Деянире 
также нашёл отражение в искусстве (рос- 
пись сосудов, римские мозаики, фрески в 
Помпеях). Особое место как в античном 
искусстве, так и в искусстве последую- 
щих эпох занимает образ Хирона. В сред- 
невековом искусстве изображения К. ра- 
но появляются в миниатюрах арабских и 
европейских космологических трактатов 
среди знаков Зодиака (К. - традиционный 
символ созвездия Стрельца). В пластичес- 
ком декоре романских церквей нередко 
встречаются фигуры К., стреляющих из 
лука на скаку (рельефы бронзовых дверей 
собора в Аугсбурге, нач. 11 в., и др.). К. 
изображали и в качестве служителей ада 
наряду с бесами (фреска Нардо ди Чоне в 
капелле Строцци церкви Санта-Мария 


Новелла во Флоренции, сер. 14 в., соотве- 
тствующая эпизоду с Хироном, Фолом и 
Нессом у Данте, «Ад», XII, 55-75). В про- 
изведениях эпохи Возрождения К. также 
порой выступают носителями греха, оли- 
цетворением животных страстей, похоти 
(картина С. Боттичелли «Паллада и кен- 
тавр»). Но в этот период сцены кентавро- 
махии начинают привлекать художников 
и экспрессией сюжета, живописностью 
персонажей (рельефы Бертольдо ди Джо- 
ванни и Микеланджело). Этими же моти- 
вами объясняется обращение к мифам о К. 
в искусстве 16-17 вв. Сцены кентаврома- 
хии изображали Пьеро ди Козимо, Я. Бас- 
сано, Ш. Лебрен и др., похищение Деяни- 
ры - П. Веронезе, Б. Шпрангер, Г. Рени и 
др. Оба сюжета нашли отражение в твор- 
честве Рубенса. В 18 в. К. используются в 
пейзажной живописи в качестве стаф- 
фажных фигур; в искусстве нового време- 
ни известно несколько случаев непосред- 
ственного обращения к сюжетам мифов 
(«Кентавромахия» А. Бёклина, «Кентав- 
ресса» О. Родена; фигуры К. появляются в 
произведениях Л. Коринта и П. Пикассо). 


Битва Тесел с кентавром. Фрагмент росписи краснофигурного килика. 
490 — 480 до н. э. Мюнхен, Музей античного прикладного искусства. 



Бой лапифов с кентаврами. Роспись краснофигурного стамноса Поли- 
гнота. Ок. 440 до н. э. Брюссель, Королевские музеи изящных искусств. 
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КЁН ХВОН, Чин Хвон, герой поздней ко- 
рейской мифологии, основатель удельно- 
го государства Позднее Пэкче (Хубэкче), 
существовавшего в 892-936 в Муджинд- 
жу (совр. Кванджу) в период феодальной 
раздробленности Силла. Жизнеописания 
К. X., помещённые с некоторыми вариа- 
циями в «Самгук саги», «Самгук юса» и 
«Чеван унги» («Рифмованные записи об 
императорах и правителях», 1287), хотя и 
продолжают традиции древних мифов, но 
уже приобретают характер народного пре- 
дания. Необычны здесь лишь два эпизода, 
связанные с рождением и детством героя. 
В первом сообщается, что у одного сельс- 
кого богача (по другим сведениям, - зем- 
ледельца, состоявшего в дальнем родстве 
с государевой семьёй) была красивая 
дочь, к которой будто бы по ночам пова- 
дился приходить мужчина в тёмно-лило- 
вом одеянии. По совету отца она приколо- 
ла иголку с длинной ниткой к его одежде 
и утром по нитке обнаружила, что иголка 
оказалась воткнутой в туловище большо- 
го дождевого червя, прятавшегося под се- 
верной оградой. Вскоре она родила маль- 
чика, который назвал себя Кёнхвоном (в 
одних источниках — это имя, в других — 
Кён — фамилия, которую он взял вместо 
прежней Ли). Во втором эпизоде ничего не 
говорится о рождении К. X., но рассказы- 
вается, что, когда он был младенцем, мать 
ненадолго оставила его в лесу, чтобы при- 
нести мужу обед в поле. Пока её не было, 
прилетела птица и согрела его своим те- 
лом, пришла тигрица и накормила его 
своим молоком и оттого он вырос непохо- 
жим на остальных людей, обладая вели- 


лы, а земные суще- 
ства — червь и 
тигр — типичные 
персонажи корейс- 
ких народных ска- 
зок. В средневеко- 
вой официальной 
историографии об- 
раз К. X., бывшего 
соперником Ван 
Гона, символизи- 
ровал деспота. 
Неслучайно в пе- 
риод маньчжурс- 
ких нашествий в 
Корею в нач. 17 в. предание о К. X. вновь 
получило распространение в народе как 
аллегория ненависти к Абахаю, основате- 
лю маньчжурской династии Цин в Китае. 

Л. Р. Концевич. 


Геракл и Кербер. 
Роспись церетанской 
гидрии. Ок. 525 до н. э. 

Париж, Лувр. 


Геракл и Кербер. 
Роспись красно- 
фигурной амфоры 
«мастера Андокида» . 
520-510 до н.э. Па- 
риж, Лувр. 


КЕПЕНОПФУ (букв, «дух-мать»), в ми- 
фологии ангами нага (тибето-бирманская 
группа) на северо-востоке Индии высшее 
божество, благожелательное к людям. К. 
живёт на небе в райской стране, куда отп- 
равляются души умерших. Когда подчи- 
нённые ей духи убивают быка-митхана, 
которым на небе представлен каждый жи- 
вущий на земле человек, этот человек 
умирает. Души поднимаются в небо к К. 
по невидимой лестнице в высоких горах. 

Я. Ч. 

КЕРБЕР, Цербер (Кёр|Зерод), в греческой 
мифологии пёс, страж айда (Нез. Тйео§. 
769-774), чудовище с тремя головами, ту- 
ловищем, усеянным головами змей, и 
змеиным хвостом. К. — порождение Эхид- 
ны и Тифона. Наряду с лернейской гидрой 
и немейским львом он относится к самому 
ужасному потомству Эхидны (306-313). В 
образе К. ярко выраженный тератомор- 
физм, против которого борется героичес- 
кая мифология;* Геракл связал и вывел К. 
из айда, чуть не задушив его, но по прика- 
зу Эврисфея вновь водворил его на преж- 
нее место (12-й подвиг Геракла) (Ароііосі. 
II 5, 12). Орфей, пытаясь спасти Эвриди- 
ку, зачаровывает К. своим искусством. 
Сибилла, когда Эней спускался в царство 
мёртвых, бросила К. лепёшку со снотвор- 
ной травой (Ѵег§. Аеп. VI 417-423). Из 
ядовитой пены лающего К. вырос цветок 
аконит, который заваривала Медея в своё 
колдовское зелье (Оѵісі. Меі. VII 406- 
419). 

А. Т.-Г. 

КЕРЕМИТ (от чуваш. Киреметь), Луд, 
Шайтан, в удмуртской мифологии творец 
зла, противостоящий своему добродетель- 
ному брату Инмару. Моления К. соверша- 
лись при эпидемиях и т. п. в священных 
рощах — кереметах (лудах), где специ- 
альный жрец туно приносил в жертву бо- 


Паллада и кентавр. 
Картина С. Ботти- 
челли. 1 482. 
Флоренция, галерея 
Уффици. 


чественной осан- 
кой, щедрой ду- 
шой и невиданным 
мужеством, т. е. с 
самого момента ро- 
ждения ему как бы 
предназначалось 
быть государем, 
каковым он и стал. 
В отличие от ран- 
них корейских ми- 
фов здесь творят 
чудеса не сверхъ- 
естественные си- 
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гу животных чёрной масти. Близкие 
представления о К. (и культ его) сущест- 
вовали в марийской мифологии, где К. — 
божество зла, брат и противник демиурга 
Кугу-юмо. Согласно поздней марийской 
легенде, К. задержал разговором старей- 
шину марийцев Бедоя, когда тот шёл к бо- 
гу, распределявшему религии среди наро- 
дов земли; за это бог заставил марийцев 
поклоняться К. 

КЕРИ И КАМЕ, в мифологии индейцев 
бакаири (Бразилия) братья-близнецы, 
культурные герои; так же бакаири назы- 
вают солнце и луну, но К. и К. не отожде- 
ствляются с этими небесными телами. 
Согласно мифам, К. и К. родились от жен- 
щины, которая, став женой ягуара, слу- 
чайно проглотила косточки убитых им 
людей и от этого зачала близнецов. Близ- 
нецы от разных животных получили ма- 
ниок, хлопчатник, гамаки и другие пред- 
меты и передали их индейцам бакаири, 
научив их пользоваться всем этим. Кери 
изображается более глупым, и однажды 
его убивают, но Каме возвращает его к 
жизни. Совершив все свои деяния, 
братья-близнецы исчезают. 

Л. Ф. 

КЕРИМ, в древнекорейской мифологии 
название места (будто бы недалеко от сов- 
ременного Кёнджу в провинции Кёнсан- 
Пукто, Южная Корея), где родился Ким 
Альджи, предок рода Ким в древнеко- 
рейском государстве Силла. Первоначаль- 
ное название Сирим (букв, «девственный 
лес»), видимо, было фонетической за- 
писью китайскими иероглифами корейс- 
кого слова «сэ», «птица». В «Самгук юса» 
(13 в.) зафиксировано и другое название 
— Курим («голубиный лес»). Они были 
заменены на К., которое этимологизиру- 
ется как «петушиный лес» . К. называлось 
государство Силла, а позднее нередко и 
вся Корея. Очевидно, петух был тотемом у 
южнокорейских племён (ср. появление 
супруги основателя корейского государ- 
ства Силла Пак Хёккосе от петушиного 
дракона). 

Л. К. 

КЕРКИОН (Кгрхншѵ), в греческой мифо- 
логии сын Посейдона (или прорицателя 
Бранха) и нимфы Аргиопы, владел Элев- 
сином и наводил ужас своей жестокостью. 
Встречая путников между Элевсином и 
Мегарой, К. заставлял их бороться с ним, 
а затем убивал. Сам К. пал от руки Тесея 
(Ароііосі. еріі. I 3; Вассйуі. XVII 26), кото- 
рый превзошёл К. не только силой, но и 
уменьем, положив начало искусству борь- 
бы (Раиз. I 39, 3). К. убил свою дочь Ало- 
пу за то, что она стала возлюбленной По- 
сейдона. 

А. Т.-Г. 

КЕРКОПЫ (Кёркшлед), в греческой мифо- 
логии два брата, уродливые существа, за- 
нимавшиеся разбоем и убивавшие путни- 
ков. Живших вблизи Эфеса К. поймал Ге- 
ракл и связанными принёс к лидийской 
царице Омфале (Біосі. IV 31, 7; Ароііосі. II 
6,3). По другому варианту мифа, К. - лю- 
ди, за свои постоянные обманы превра- 
щенные Зевсом в обезьян, обитавших на 
острове Пифекуса (букв. «Обезьяний ост- 
ров»); как нарушители клятвы они лише- 
ны речи (Оѵісі. Меі. XIV 89-100). Вначале 
К. было двое и они не имели имён, затем 


число их увеличилось до пяти пар и каж- 
дый имел имя. К. близки к хтоническим 
силам, с которыми борется Геракл, совер- 
шая подвиги. 

А. Т.-Г. 

КЁР-ОГЛЫ, Кёр-оглу, Гёр-оглы, Гор-ог- 
лы, Гуругли, Гур-гули, в мифологиях 
азербайджанцев, турок, туркмен, узбе- 
ков, казахов, каракалпаков, таджиков, 
среднеазиатских арабов, грузин, армян, 
курдов герой-воин, поэт, певец и музы- 
кант. К. -о. - центральный персонаж одно- 
имённого эпоса, основное содержание ко- 
торого — борьба К. -о. и его дружины про- 
тив угнетателей. По туркменской, узбекс- 
кой и таджикской версиям, мать К. -о. 
умирает, будучи беременной, и он рожда- 
ется в могиле (одно из объяснений его 
имени — «сын могилы»). Отца (в туркме- 
нских вариантах — деда) К. -о. ослепляет 
хан (отсюда другое объяснение его имени 
— «сын слепого»), и герой растёт, мечтая 
отомстить ему. К. -о. наделён необычай- 
ной силой, ему покровительствуют про- 
рок Хизр, святые чильтаны. Юношей он 
становится обладателем чудодейственно- 
го оружия, причём, согласно некоторым 
вариантам эпоса, эрены, духи-покровите- 
ли, даруют ему меч, выкованный из небес- 
ного металла. Слепой отец (дед) взрастил 
для К. -о. крылатого коня Гыр-ата (Кыр- 
ата), наделённого многими чудесными 
свойствами. Возмужав, К. -о. убивает 
обидчика-хана и строит в горах неприс- 
тупную крепость, убежище обездолен- 
ных, Чандыбиль (Чамбиль, Ченли-бель, 
Шимли-биль, Чамбули Мастон), где жи- 
вёт со своей дружиной, не покоряясь пра- 
вителям. К числу распространённых ска- 
заний о К. -о. относятся также истории по- 
хищения врагами К. -о. коня Гыр-ата и его 
вызволения героем, добывания К. -о. жён 
для себя и своей дружины. В туркменской 
версии эпоса К. -о. женится на мудрой пе- 
ри Ага-Юнус, советами которой всегда ру- 
ководствуется. В узбекских дастанах у не- 
го три жены-пари: Юнис, Мискал и Гюль- 
нар. Будучи бездетным, К. -о. похищает и 
усыновляет юношу Овеза (Аваза, Эйваза, 
Ховеза), который вскоре занимает одно из 
первых мест в дружине К. -о. В узбекском 
и туркменском вариантах эпоса присут- 
ствует и второй приёмный сын К. -о. — 
Хасан. 

Сказания о смерти К. -о. мало распрост- 
ранены. По одному из вариантов, К. -о., 
уже старик, отправляется паломником в 
Мекку и в пути погибает в бою с враждеб- 
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ными ханами; по другому, — К. -о. вообще 
не умирает, а в возрасте 120 лет удаляется 
в горную пещеру. Известна версия, сог- 
ласно которой К. -о. перед смертью путе- 
шествует в подземный мир. 

Специфика ряда сказаний о К. -о. поз- 
воляет предположить, что одним из их ис- 
точников послужили шаманские мифы. 
Можно предполагать, что образ эпическо- 
го К. -о. отразил черты реального истори- 
ческого лица, каким представляют К. -о. 
некоторые документы 16-17 вв. 

На сюжет сказаний о К. -о. — опера 
«Кёр-оглы» советского композитора У. 
Гаджибекова (1937; либретто М. Ордуба- 
ды и Г. Исмаилова). 

В. И. Басилов. 

КЕРСАСПА, в иранской мифологии ге- 
рой-дэвоборец, из рода Сама, сын Триты, 
«вооружённый палицей» («Ясна» IX). 
Имя К. отражает культ коня (аспа — 
«конь»). К. — победитель трёх драконов- 
дэвов. «Он убил чудовище Срувар, коней 
глотавшее, людей глотавшее, полное 
яда», который бил струёй вышиной в са- 
жень. Он победил Гандарва, «стремивше- 
гося уничтожить вещественный мир спра- 
ведливости» с помощью Ардвисуры Ана- 
хиты. Дракон Снавидка, рогатый и кам- 
нерукий, грозил низвергнуть с небес Аху- 
рамазду, извлечь из преисподней Ангро- 
Майнью и заставить их обоих везти свою 
колесницу, но и его одолел К. («Яшт» 
XIX). 

По одному из преданий, К. околдовала 
пэри Хнантаити («Видевдат» I, XIX) и он 
заснул вечным сном на восточной окраине 
Ирана. По другой версии, мёртвым сном 
уснул Сам, чей образ в пехлевийских со- 
чинениях и в литературе на фарси конта- 
минируется с образом К. Но в день страш- 
ного суда К. (или Сам) должен пробудить- 
ся и убить Ажи-Дахаку, вырвавшегося из 
оков. 

Первоначально единый образ К. (по 
предположению норвежского ираниста А. 
Кристенсена) раздвоился на образы царя 
Гаршаспа (в «Шахнаме») и богатыря Гар- 
шаспа (в других источниках). В пехле- 
вийских сказаниях (риваетат) рассказы- 
вается, что душа Гаршаспа томится в аду 
из-за совершённого им преступления: он 
затушил огонь, нисходивший на хворост 
под котлом героя, ударом палицы за то, 
что огонь однажды опоздал. Гаршасп про- 
сит простить его, ссылаясь на четыре сво- 
их подвига: он убил дракона Аждаха, дэва 
Гандарба (которому море было по колено, 
а голова его достигала солнца), усмирил 
дэва ветров пустыни (Вйавана), заставив 
его уйти в подземелье; убил птицу Камак, 
закрывавшую свет солнца и луны. По за- 
ступничеству Заратуштры Гаршаспу был 
прощён его грех. Гаршаспу посвящена по- 
эма на фарси «Гаршаспнаме» (составлена 
Асади Туси в 1006), где он изображается 
предком Рустама в духе аристократичес- 
кого рыцарского эпоса. Помимо авестийс- 
ких сюжетов, связанных с К., поэма со- 
держит много сказочных элементов (чуде- 
са, героическое сватовство и т. п.); в пятой 
части поэмы Гаршасп изображён слугой 
Заххака, перешедшим затем на службу к 
Фариду ну. 

И. С. Брагинский. 
КЕРЫ (Кцргд), в греческой мифологии де- 
монические существа, дети богини Никты 
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(Ночи) (Нез. ТЬео§. 211, 217), приносящие 
людям беды и смерть (греч. хцр, «смерть» , 
«порча»). К. находятся среди битвы, хва- 
тают раненых, тащат трупы, обагряясь 
кровью (Нот. II XVIII 535-538). Иногда 
К. сближали с эриниями. В литературе по 
истории мифологии иногда связываются 
греческие К. и славянские «кары». 

А. Т.-Г. 

КЕТСКАЯ МИФОЛОГИЯ, мифология ке- 
тов (енисейских остяков), представителей 
некогда многочисленной енисейской язы- 
ковой семьи, куда входили помимо кетов 
и сымцев (югов) котты, аринцы, ассаны, 
пумпокольцы и некоторые другие наро- 
ды, утратившие в течение 18-19 вв. свой 
язык и национальность. Некоторые дан- 
ные позволяют говорить о ранней связи 
енисейцев с более южными комплексами, 
в частности с центральноазиатским (ср. 
синотибетские связи кетского языка). 
Позднее енисейцы двинулись к северу по 
Енисею, но только кеты достигли Север- 
ных широт, чем объясняются некоторые 
общие структурные черты К. м. и мифоло- 
гических представлений народов северо- 
западной Сибири (прежде всего самодий- 
цев и угров). Вместе с тем К. м. представ- 
ляет собой оригинальную систему (соглас- 
но очерку русского учёного В. И. Анучи- 
на), отличающуюся от мифологических 
взглядов других народов Сибири. 

Источниками для изучения К. м. явля- 
ются кетские тексты мифологического со- 
держания и данные, относящиеся к риту- 
алам шаманского типа. В К. м. отчётливо 
выделяется иерархическая система, сос- 
тоящая из шести уровней. Связь между 
уровнями осуществляется с помощью сю- 
жетов, в которых участвуют персонажи 
разных уровней. Благодаря изоморфной 
структуре каждого уровня, определяемо- 
го противопоставлением доброго начала 
злому, все уровни мифологической систе- 
мы «разыгрывают» одну и ту же тему 
борьбы добра и зла, но решают её на раз- 
ном материале. 

Первый (высший) уровень К. м. обра- 
зует главный мифологический персонаж 
— Есь («небо», «бог»), что даёт возмож- 
ность восстановить образ обожествлённо- 
го и персонифицированного неба. Само 
небо называется «Есевой кожей». Есь — 
единственный бог, иногда идентифициру- 
емый с христианским богом (раньше кеты 
официально принадлежали к православ- 
ному вероисповеданию). Есь обладает не- 
которыми чертами громовержца, он пора- 
жает громом-молнией, северное сияние 
называется «огонь неба-Еся», а большая 
туча — «гора неба-Еся». В целом Есь при 
его всемогуществе носит черты абстракт- 
ности и обычно не вмешивается в челове- 
ческие дела. 

В центре персонажей второго уровня 
находится носительница зла Хоседэм. 
Она насылает беды и порчу, непогоду, 
мор, болезни и смерть, вызываемую тем, 
что Хоседэм поедает душу человека - уль- 
вей. Она вредит не только человеку, но и 
Доху и Альбэ. Живёт она в земле или, по 
другой версии, на скале, находящейся в 
устье Енисея или в море (иногда Хоседэм 
называют «нижняя мать»). У Хоседэм 
сын или даже семь сыновей (семь Хоседэ- 
мов) и дочь. У югов (сымцев) отмечено 
противопоставление отрицательной Хосе- 
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дэм, живущей на море, положительной 
Хаседбам, живущей на земле. У кетов в 
пределах второго уровня Хоседэм проти- 
востоит Томэм («мать жара»), связанной с 
югом, жарой, солнцем, огнём, громом, 
птицами, прилетающими с юга, особенно 
— лебедями. Томэм находится на небе под 
солнцем, где людям слишком жарко, и са- 
ма Томэм «горит как огонь». Есь и Хосе- 
дэм связаны между собой в центральном 
сюжете К. м.: некогда они были мужем и 
женой и жили на небе, но Хоседэм изме- 
нила мужу (по одному варианту — ушла к 
месяцу) и была изгнана Есем на землю, 
вниз (или сама ушла от него с детьми). От- 
ношения Еся и Хоседэм асимметричны: 
на первом уровне преимущество на сторо- 
не доброго Еся, на втором — на стороне 
злой Хоседэм. Томэм связана с Есем через 
отношение к солнцу, а также через мотив 
отверстия между небом и землёй («дыра 
Еся»), откуда прилетают птицы. Другим 
сюжетом, связывающим Еся с персонажа- 
ми второго уровня, является мотив же- 
нитьбы дочери Еся на сыне земли — ми- 
фологическом герое, который научил лю- 
дей кузнечному мастерству и считался 
покровителем колдунов. К третьему уров- 
ню относятся персонажи, выступающие и 
как герои эпоса. Дох и Альбэ являются 
первыми культурными героями кетов, с 
которых начинается шаманская и истори- 
ческая традиция. Синкретизм их функ- 
ций как культурных героев и шаманов 
приводит к тому, что объяснение одного и 
того же явления (в частности, возникно- 
вения Млечного пути) одними кетами свя- 
зывается с Альбэ («путь Альбэ» как назва- 
ние Млечного пути), другими — с Дохом 
(«след Доха»). Вместе с тем различны их 


пространственно-временные характерис- 
тики. Альбэ выступает в качестве первого 
человека в истории или даже участника 
акта сотворения мира, а смерть Доха, как 
первого шамана, отделена от времени рас- 
сказчика 300 годами. Локально Альбэ 
связывается с Асиновскими порогами, в 
то время как сведения о местопребывании 
Доха противоречивы: есть версии о нём 
как о «низовском» шамане, Дох проделы- 
вал ежегодно вместе с птицами путь на се- 
вер и на юг. В отличие от Доха Альбэ про- 
делывает путь с юга на север по Енисею и 
с земли на небо не циклически, а едино- 
кратно. С наибольшей полнотой засвиде- 
тельствованы эпические сказания о трёх 
братьях: о Бальнэ («черёмуховая пали- 
ца»), богатыре, совершающем воинские 
подвиги, Белегэне, герое, связанном с 
природой и наделённом чудодейственны- 
ми способностями охотника, а также о То- 
рэте. В мифах братья превращаются в ка- 
менные хребты. Таинственный шаман 
Пуртос, погибнув, оказался наполовину 
живым и наполовину мёртвым. В отличие 
от других персонажей этого уровня, отме- 
чающих начало кетской культурной тра- 
диции и её середину, шаман Васька Ле- 
совкин фигурирует в трагической ситуа- 
ции столкновения кетов с некетами, при- 
водящей как к гибели шамана так и к 
прекращению соответствующей традиции 
— т. н. великих шаманов. Сам он нахо- 
дится на пересечении исторического вре- 
мени и времени рассказчика. Из мифоло- 
гических персонажей третьего уровня 
лишь Дох и Альбэ связаны с фигурами 
двух высших уровней. Так, гибель Доха 
произошла по пути на небо к Есю. Как и 
Есь, Дох имеет отношение к солнцу (есть 
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І.Алэл. Рисунок. 2.Алэл, украшенный низками бисера и подвесками. З.Алэл. Камень. 

4 и 5. Алэл в одежде и без одежды. Кедр. Ленинград, Музей антропологии и этнографии. 


миф о браке Доха с ним), грому и молнии. 
Один и тот же запрет укрываться под де- 
ревом (обычно лиственницей) во время 
грозы связывают то с Есем, то с Дохом, ко- 
торые убивают громом-молнией нечистую 
силу, прячущуюся в дереве. В ряде мифов 
Дох и Альбэ связаны с Хоседэм. Они бо- 
рются друг с другом. В одних случаях по- 
беждает Хоседэм (когда ей удаётся овла- 
деть душой Доха или его сердцем), в дру- 
гих вариантах — Дох; Альбэ входит вмес- 
те с Хоседэм в мифологический сюжет, 
где он её преследует вдоль Енисея и в кон- 
це концов освобождает человеческие ду- 
ши, проглоченные ею. Известен также и 
мотив сватовства Доха к дочери Хоседэм. 
С Томэм Дох соотносится через тему пере- 
лёта птиц на север и на юг. Таким обра- 
зом, персонажи третьего уровня положи- 
тельны: они или создают «кетский» мир 
(космос) и вырабатывают модели поведе- 
ния, или же борются с врагами, покушаю- 
щимися на «кетскую» традицию. 

Четвёртый уровень очень многочислен 
и делится на несколько пересекающихся 
классов. К одному из них относятся объ- 
екты, связанные с воплощением природ- 
ных духов. Так, земляной дух дотетэм 
выступает в качестве противодействую- 
щего Есю отрицательного начала, создаю- 
щего все бесполезные или вредные для че- 
ловека существа — насекомых, лютысь и 
др., которые обитают в лесах и реках, 
причиняют вред человеку. Другой класс 
внутри четвёртого уровня охватывает эле- 
ментарные объекты кетского коллектива 
(дом, очаг), которые воплощают систему 
охраны благополучия человека и его до- 
ма. Таков, напр., алэл - покровитель и ох- 
ранитель дома, семьи, очага, помощник 
человека в борьбе с бедами, болезнями, 
злыми духами. Алэл всегда имеет кон- 
кретное воплощение: это обычно деревян- 
ная фигурка человека, одетого в звериные 
шкурки и тряпки, а иногда и просто тряп- 
ки; алэл живёт в доме, тщательно хранит- 
ся и переходит из одного поколения в дру- 
гое; если преемственность поколений на- 
рушена, дух покидает своё изображение. 
Как правило, алэл исполняет многие 
функции, но известны и примеры специа- 
лизированных ал элов (напр., алэл против 
мышей или алэл против болезней). 

Следующий класс включает объекты, 
которые одновременно моделируют и сам 
кетский коллектив, и вместе с тем часть 
лесной природы. Особенно характерен 


для этого класса мифологизированный об- 
раз медведя. Он выступает и как страш- 
ный представитель лесной природы, чуж- 
дой человеку, и как добрый покровитель 
коллектива, в котором может быть вопло- 
щена душа родственника; как существо 
типа лютысь и дотетэм и как доброе нача- 
ло. Другие животные также могут вклю- 
чаться в этот класс: гагара как птица 
нижнего мира, орёл как птица верхнего 
мира, лебедь, олень, бобёр, налим (особый 
культ этой рыбы является общекетским; 
ср. имя тотема «налим» как название од- 
ной из кетских экзогамных половин и 
«большие окуни» — другой). 

Особый класс составляют небесные 
объекты: месяц, солнце, некоторые звёз- 
ды и созвездия, считавшиеся корнями де- 
ревьев, растущих в верхнем мире. Боль- 
шая Медведица и Орион изображаются в 
виде животных и, следовательно, примы- 
кают к предшествующему классу. В неко- 
торых сюжетах месяц и солнце выступа- 
ют в персонифицированном виде. 

Отдельный класс образуют представи- 
тели чужого («несвоего») мира — эвенки, 
юраки, русские и др. 

В четвёртый уровень включается и ряд 
персонажей, возможно, ранее относив- 
шихся к более высоким уровням, но в 
текстах 20 в. выступающих в сказочном 
времени и иногда противопоставленных 
друг другу как доброе и злое начала; ср. 
Хунь — дочь солнца или само солнце и 
Калбесэм. В эту же группу через Калбесэм 


включаются и другие мифологизирован- 
ные персонажи — её родители и прежде 
всего её отец по имени Ырохот, его сын, 
убитый им; жена сына Бангсель, оживля- 
ющая мужа слезой, попавшей в его ухо, 
она же - мифологическое существо, на- 
блюдающее за холыями (лесными духа- 
ми). Сам Холый — первочеловек (его об- 
раз вырезается на коре лиственницы), у 
него есть дети — холый, которые вопло- 
щаются в виде слегка антропоморфизиро- 
ванных изображений (тонкие стволы с за- 
острённым верхним концом и лицом, 
обозначаемым зарубками), называемых 
доси. Сюда же относится и Каскет, обла- 
дающий способностью чудесных превра- 
щений, с которым связываются мотивы и 
объекты животной сказки (в частности, 
он ловит карасей с помощью своих «пуща- 
лен» — созвездия Плеяды). Каскет иногда 
отождествляется с некетским богатырём 
Ите. Как сказочный герой выступает и 
Нюням; иногда упоминаются и некоторые 
существа гибридной природы, как, нап- 
ример, человек-птица Пикулё. Объекты 
четвёртого уровня характеризуются зна- 
чительным числом связей с объектами 
других уровней. 

Пятый уровень К. м. представлен ша- 
манами. Шаман является объектом К. м. 
лишь постольку, поскольку ему свой- 
ственна деятельность, отличная от профа- 
нической: камлание, гадание, воздвиже- 
ние шаманского дерева и т. п. Конкрет- 
ные индивидуальные воплощения шама- 
на меняются, но место шамана в мифоло- 
гических представлениях остаётся неиз- 
менным. В этом состоит различие между 
шаманами пятого уровня и первым шама- 
ном, находящимся на третьем уровне. 
Становление шамана связано с перерож- 
дением человека, вызываемым вселением 
в него духов, причём сами эти духи могут 
рассматриваться как объекты пятого 
уровня; некоторые из них более или менее 
индивидуальны и специализированы. 

Шаман моделирует только то, что свя- 
зано с человеком, с его основными потреб- 
ностями и событиями его жизни. Каждой 
из этих потребностей соответствует опре- 
делённый тип шаманского поведения, 
особая функция — врача, предсказателя, 
посредника между людьми и миром ду- 
хов, поэта, сказочника-имитатора и т. д. 
Шаман, подобно духу, может передви- 


Слева - Дось. Дерево. Ленинград, Музей антропологии и этнографии. Справа - Древо мировое, 
солнце, месяц, а также животные разных миров. Нартяная дощечка. Красноярский музей. 
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гаться в пространстве (в горизонтальном и 
вертикальном направлениях: от земли к 
небу и вдоль Енисея), во времени (при 
предсказаниях), а также в направлении 
от человека с ограниченными и постоян- 
ными свойствами к существу, на время 
наделяемому чудодейственными способ- 
ностями. Наряду с обычными «белыми» 
шаманами существуют и вредоносные, 
«чёрные» (или «медвежьи») шаманы, 
камлающие в нижний мир. Правда, обыч- 
но место «чёрного» шамана остаётся лишь 
потенциальным; в функции «чёрного» 
шамана могут выступать и колдуны, соот- 
носимые с сыном земли и с земляными ду- 
хами (бангдэ, лютысь). Для шамана связь 
с другими уровнями является основной 
специализированной функцией. Отсюда 
— обилие связей шамана с положитель- 
ными объектами всех предыдущих уров- 
ней: с Есем — через Доха и через «духов 
Еся», которые иногда находятся в распо- 
ряжении шамана; впрочем, шаман и сам 
может обратиться к Есю за помощью. Из 
персонажей второго уровня шаман связан 
с Томэм, к которой он совершает путеше- 
ствия (с неизвестной целью). В пределах 
третьего уровня с шаманом связаны пер- 
вошаманы, или великие шаманы, чья де- 
ятельность — образец для шамана. Из по- 
ложительных начал четвёртого уровня 
шаманы особенно тесно связаны с алэла- 
ми: шаман изготовляет их, гадает с их по- 
мощью ит. п.; более того, функции шама- 
на и алэла как охранителей человека в 
значительной степени пересекаются и 
взаимодублируются. Известны также свя- 
зи шамана с миром птиц — с орлом, от ко- 
торого получено шаманское искусство 
(изображение орла часто повторяется на 
шаманских атрибутах), с гагарой (её изоб- 
ражение на вещах шамана), с лебедем (че- 
рез него осуществляется связь с Томэм; 
ср. также особую роль лебедей в шаманс- 
ких песнях). Есть данные о связи шамана 
с диким оленем (просьба шамана не уби- 
вать их как особый сказочный мотив), с 
ящерицей и т. д. 

Шестой уровень моделирует связи че- 
ловека со всей живой природой — как с 
человеческим родом, так с животными и 
растениями. Но человек становится объ- 
ектом шестого уровня только тогда, когда 
в него помимо шести душ вселяется седь- 
мая, главная душа — ульвей, сопутствую- 
щая человеку на протяжении всей его 
жизни. Ульвей (и ань, мысль) бессмертен 
и переходит из одного живого существа в 
другое; последовательность его переходов 
образует цепь, соединяющую мифологи- 
ческое время с будущим (эта концепция 
обнаруживает параллели в индийской ми- 
фологии). После смерти человека ульвей 
попадает на север (или северо-запад) или в 
подземное царство, т. е. к Хоседэм, но че- 
рез некоторое время может вернуться на 
землю, возрождая к жизни новые сущест- 
ва. Ульвей можно рассматривать и как 
способ взаимодействия человека как объ- 
екта шестого уровня с объектами других 
уровней. Известен мотив пожирания уль- 
вея Хоседэм и мотив помощи, оказывае- 
мой ульвею со стороны Альбэ, спасающе- 
го его от Хоседэм. Ульвей объединяет че- 
ловека с мифологическим медведем. В ос- 
нове многих кетских обрядов лежат 
представления о том, что медведь — это 


умерший родственник человека; отождес- 
твление медведя с человеком (часто умер- 
шим) объясняет роль медведя в сказках, 
ритуал воспитания медведя в человечес- 
кой семье, сознание интимных связей че- 
ловека с медведем. 

Характерной особенностью К. м. явля- 
ется её последовательно дуалистический 
характер. На разных уровнях проводится 
одно и то же основное противопоставле- 
ние — верха, неба, востока, солнца, гро- 
ма, жара, огня, птиц, с одной стороны, 
низа, земли, запада, месяца, воды, зем- 
ных (подземных и водных) животных — с 
другой. Это деление у кетов соотнесено с 
оппозицией двух дуальных половин пле- 
мени по признаку вода — огонь: «полови- 
на людей огня» соотнесена с верхним ми- 
ром и птицами, «половина людей воды» 

— с нижним миром. 

Согласно К. м., после появления земли 
происходило несколько потопов, во время 
которых «землю споласкивало», но люди 
и звери спасались, воскресая на торфяных 
островах. Предстоит ещё потоп, после ко- 
торого всплывут торфяные кочки и нес- 
колько человек оживёт, из небытия вос- 
станут мифологические герои: Альбэ, Дох 
и Бальнэ. 

Историческое развитие К. м. в некото- 
рых своих фрагментах может быть восста- 
новлено благодаря вычленению элемен- 
тов, объединяющих К. м. с некоторыми 
другими мифологическими системами. 
Пантеон её, так же как и у североенисейс- 
ких народов — ненцев, энцев, нганасан, 
селькупов, хантов и манси, описывается 
набором трёх пар различительных приз- 
наков: 1) муж - жена, 2) старший - млад- 
ший (обычно: родители - дети), 3) поло- 
жительный — отрицательный. Так, Есь и 
соответствующие ему Нум у селькупов и 
ненцев, Нга у энцев, Нуми-Торум у манси 
описываются одним и тем же набором 
признаков — мужской, старший, поло- 
жительный; тогда как Хоседэм и соответ- 
ствующие ей персонажи второго уровня 
характеризуются сочетанием признаков 

— женский, старший, отрицательный. 
Этому единству соответствует значитель- 
ное сходство характеристик и вхождение 
в общие однотипные мифологические сю- 
жеты. Анализ отдельных элементов К. м. 
указывает на её связь в древности с мифо- 
логией южносибирских народов и даже с 
иранской. Так, в образе и имени Калбесэм 
обнаруживаются связи с древнеиранским 
Ахурамаздой, монг. Хормустой, тувин. 
Курбусту. Кетский Каскет находит парал- 
лели в тувинских сказках об одном из ва- 
риантов трикстера Оскюс-ооле. Не исклю- 
чено, что южноенисейский культурный 
комплекс эпохи древнетюркских племен- 
ных объединений мог влиять на мифоло- 
гию древних енисейских племён (в т. ч. 
кетов) и сам по себе и как передатчик 
иранских мифологических моделей. Не- 
которые мотивы К. м. уходят своими кор- 
нями в глубокую древность и обнаружи- 
вают ближайшие параллели не только 
среди соседних мифологических систем, 
но и у американских индейцев. Таков, 
например, кетский миф о разорителе ор- 
линых гнёзд. 

Герой мифа, спасаясь от преследова- 
ния, попадает, качаясь для этого в люльке 
(что объединяет его с такими мифологи- 


ческими героями, как сын земли), в верх- 
ний мир — на вершину «небесного дере- 
ва», где находится гнездо с птенцами ор- 
лицы. После того как герой заставляет ор- 
лят запищать, прилетает орлица и обеща- 
ет ему дать орудия добывания огня, если 
тот принесёт ей коготь. Для добычи когтя 
герой отправляется в нижний мир, где до- 
бывает «шип» («иглу», или «коготь») ми- 
фологической кетской рыбы. Обменяв ко- 
готь на мешок с орудием для добычи огня, 
герой возвращается домой. Соответствие 
этого мифа с однотипными мифами, ис- 
следованными К. Леви-Стросом, позволя- 
ет предположить, что кетский вариант 
этого мифа представляет собой осколок 
старого евразийского мифа, который луч- 
ше всего сохранился в американском ми- 
фе, относимом исследователями ко време- 
ни первоначального заселения Америки. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
КЕФАЛ (КгсраАод), в греческой мифоло- 
гии потомок Девкалиона (вариант: сын 
Гермеса, Ароііосі. III 14, 3), муж Прокри- 
ды, дочери царя Эрехфея (Ароііосі. 19,4). 
Прокрида изменила К. с Птелеонтом, соб- 
лазнившись золотым венцом, и затем бе- 
жала от гнева мужа к царю Миносу. По- 
том она примирилась с К., вернулась к не- 
му и нечаянно была им убита на охоте тем 
самым копьём, которое она получила в 
дар от любившего её Миноса. За это реше- 
нием ареопага К. был изгнан из страны 
(Ароііосі. III 15, 1). В К. была влюблена бо- 
гиня Эос, похитившая его (I 9, 4). 

А. Т.-Г. 

Миф о К. стал сюжетом европейской 
драматургии в эпоху Возрождения («К.» 
Никколо да Корреджо), обе его сюжетные 
линии: убийство Прокриды и любовь Эос 
к К. находили воплощение на сцене в 1 7 — 
18 вв. («Похищение К.» Г. Кьябреры, 
«Прокрида» А. Арди, «К. и Прокрида» П. 
Кальдерона, И. Э. Шлегеля, К. В. Рамле- 
ра). Оперы: «Прокрида и К.» и «Аврора и 
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К.» Р. Кайзера, «Прокрида и К.» Г. К. 
Шюрмана, Ф. Арайи, А. Гретри, «Аврора 
и К.» Э. Т. А. Гофмана. 

В изобразительном искусстве траги- 
ческой судьбе Прокриды посвящены про- 
изведения Пьеро ди Козимо, Джулио Ро- 
мано, П. Веронезе, Г. Рени, Аннибале 
Карраччи, Н. Пуссена, К. Лоррена и др., 
об истории второго сюжета мифа в евро- 
пейской живописи см. в ст. Эос. 

КЕФЕЙ (Кцсргид), в греческой мифологии: 
1) эфиопский царь, сын Бела (Ароііосі. II 
1, 4), супруг Кассиопеи, отец Андромеды 
(II 4, 3). По решению Афины, после спасе- 
ния Андромеды Персеем, К. был превра- 
щен в созвездие (Рз.-Ега'ЬовНі. 15); 2) царь 
Аркадии, отец двадцати сыновей. Геракл 
просил К. вместе с сыновьями участво- 
вать в походе против Лакедемона. К. сог- 
ласился после того, как Геракл дал его до- 
чери локон Горгоны в медном кувшине, 
обладавший свойством отпугивать врагов. 
К. боялся покинуть город Тегею, опасаясь 
вторжения неприятеля. В походе К. и его 
сыновья погибли (Ароііосі. II 7, 3). 

А. Т.-Г. 

КЕЦАЛЬКОАТЛЬ ( «змея, покрытая зелё- 
ными перьями» или «драгоценный близ- 
нец»), в мифологии индейцев Централь- 
ной Америки одно из трёх главных бо- 
жеств, бог-творец мира, создатель челове- 
ка и культуры, владыка стихий, бог ут- 
ренней звезды, близнецов, покровитель 
жречества и науки, правитель столицы 
тольтеков - Толлана. Имел много ипоста- 
сей, из которых наиболее важные: 
Эекатль (бог ветра), Тлауискальпантекут- 
ли (бог планеты Венера), Шолотль (бог 
близнецов и чудовищ), Се-Акатль и др. К. 
— сын Мишкоатля и Чимальмат. Первые 
изображения К., обнаруженные в скульп- 
туре ольмеков, относятся к 8-5 вв. до н. э. 
В этот период К. был олицетворением вет- 
ров с Атлантики, приносивших влагу на 
поля, и культурным героем, давшим лю- 
дям маис. В 1-6 вв. н. э. культ К. распро- 
странился по всей Центральной Америке 
(см. Кукумац). Он стал верховным богом, 
творцом мира, создателем людей (см. в ст. 
Миктлантекутли) и основателем культу- 


Кецалъкошплъ. Рисунок из Бурбонского кодекса. 
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Мехико, Национальный музей антропологии. 

ры. К. добывает людям пищу: превратив- 
шись в муравья, он проникает в муравей- 
ник, где спрятаны зёрна маиса, выкрады- 
вает их и передаёт людям. К. научил лю- 
дей находить и обрабатывать драгоцен- 
ные камни, строить, создавать мозаики из 
перьев, следить за движением звёзд и вы- 
числять даты по календарю. В этот же пе- 
риод у К. появляются и функции покро- 
вителя жречества: по мифу, он является 
установителем жертвоприношений, пос- 
тов и молитв. В последующий период К. 
вступает в борьбу со своим антиподом Тес- 
катлипокой. Тескатлипока соблазняет 
старого К., и тот нарушает свои же запре- 
ты: пьянствует, вступает в общение с сест- 
рой. С его подданными — тольтеками про- 
исходят несчастья, вызванные тем же 
Тескатлипокой. Огорчённый К. покидает 
Толлан и удаляется в добровольное изгна- 
ние в страну Востока, где умирает, а тело 
его сжигают. По одному из мифов ацте- 
ков, К. после поражения в Толлане уда- 
лился на плоте из змей в восточную замо- 
рскую страну Тлилан-Тлапаллан, обещав 
через некоторое время вернуться из-за 
океана. Поэтому, когда бородатые испанс- 
кие завоеватели высадились на восточном 
побережье Мексики в год, посвященный 
К., то первоначально ацтеки приняли 
предводителя испанцев Кортеса за возвра- 
тившегося К. 

К. изображался в виде бородатого чело- 
века в маске, с огромными губами, или в 
виде змеи, покрытой перьями. Число его 
изображений в рукописях и на памятни- 
ках скульптуры огромно. К ацтекам почи- 
тание К. пришло от хуастеков, поэтому в 
рукописях ацтеков он часто изображался 
в хуастекской одежде: высокая шапка из 
шкуры ягуара, такая же набедренная по- 
вязка, нагрудная пластина в виде боль- 
шой раковины, плюмаж из перьев кеца- 
ля. Главное святилище находилось в Чо- 
луле (Мексика). Имя К. стало титулом 
верховных жрецов, правителей реального 
Толлана (Тулы). 

Р. В. Кинжалов. 

КЕЧУА МИФОЛОГИЯ. Сложилась при- 
мерно в первой половине 2-го тыс. н. э. До 
нач. 16 в. была распространена в районе 


империи инков - Тауантинсуйу (большая 
часть территорий Эквадора, Перу, значи- 
тельные части Боливии, Чили и Аргенти- 
ны и южные районы Колумбии), где оби- 
тали кечуанские племена. К. м. частично 
вобрала в себя сходные по структуре веро- 
вания и сюжеты других племён Тауантин- 
суйу. Часть мифологических персонажей 
и связанные с ними мотивы составляли 
официальный пантеон инков, занимав- 
ших господствующее положение в кечуа- 
нском племенном союзе, а позже и в госу- 
дарстве. 

Пантеон инков составляла триада не- 
бесных богов: солнце, гром и луна. Допол- 
няющим, четвёртым элементом служило 
созвездие Плеяд. Солнце и гром, в свою 
очередь, были триипостасны. Бог солнца 
проявлялся в виде солнечного диска Ин- 
ти, тройственного в едином лике (госпо- 
дин-солнце, сын-солнце и брат-солнце). 
Бог грома, тесно связанный с солнечным 
светом, также имел три ипостаси: «копьё 
света» — молния, «луч солнца» — гром и 
молния и Млечный путь или созвездие 
Южного Креста. По представлениям ке- 
чуа, бог-громовник, разбивая камнем из 
своей пращи небесный сосуд с водой, по- 
сылал дождь. Луна была преимуществен- 
но женским божеством и ей отводилась 
роль сестры и жены солнца. Верховный 
инка считался сыном солнца и его предс- 
тавителем на земле. По К. м., земля суще- 
ствовала извечно. Вся вселенная, соглас- 
но космогоническим мифам, воспринима- 
лась как единое целое, состоявшее из трёх 
миров: верхний мир (ханан пача), где оби- 
тали небесные боги; внутренний мир (уку 
пача), т. е. поверхность земли; и нижний 
мир (хурин пача) — царство хтонических 
божеств. Связующим элементом между 
этими тремя мирами служили две огром- 
ные змеи. Находясь в нижнем мире, они 
жили в воде; выходя на землю (во внут- 
ренний мир), одна змея двигалась верти- 
кально, принимая вид огромного дерева - 
от земли до неба, другая - превращалась в 
реку Укаяли; в верхнем мире одна стано- 
вилась радугой, другая — молнией. Ниж- 
ний мир, будучи владением тёмных сил, 
по некоторым мифам являлся одновре- 
менно и местом происхождения человека. 
В большинстве мифов рассказывается, 
что все люди вышли на свет из лона мате- 
ри-земли (Пачамамы) через озёра, источ- 
ники, пещеры. Каждая община имела та- 
кое место рождения, чтимое совместно. В 
К. м. имеется несколько вариантов мифов 
о возникновении рода собственно инков. 
Согласно одному из них, отец-солнце и 
мать- луна послали на землю своих детей - 
сына Манко Капака и дочь Маму Окльо. 
Отец-солнце вручил Манко Капаку золо- 
той жезл, для того чтобы там, где он вой- 
дёт в почву, дети солнца основали город, 
которому впоследствии суждено превра- 
титься в столицу великой державы. Ман- 
ко Капаку удалось вонзить жезл в землю в 
долине Куско близ горы Уанакури. Здесь 
сын солнца, первый Инка, и его сестра- 
жена выполнили наказ отца и основали 
своё государство. 

Представления кечуа о цикличности 
истории человечества связаны с мифами о 
«четырёх поколениях». Первыми были 
«древние люди — виракочи». Они носили 
одежды из листьев, жили в пещерах и 
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знали единого бога — Виракочу. Эти люди 
очистили землю от змей, хищников, кар- 
ликов, дикарей и начали возделывать 
землю. Следующее поколение — «древние 
люди» — стало возделывать поля, в т. ч. 
террасы, и проводить каналы, строить до- 
ма. «Древние люди» носили одежду из 
шкур, поклонялись единому богу - грому- 
молнии в трёх лицах (отец, старший сын и 
младший сын). Третье поколение - «ди- 
кие люди» - размножилось как морской 
песок. «Дикие люди» умели ткать, жили 
в каменных домах с соломенными крыша- 
ми; общественной жизнью управляли 
вожди. «Дикие люди» строили дороги, 
развели множество скота, добывали золо- 
то, серебро, медь, свинец, олово. У них 
были развиты ремёсла, имелось постоян- 
ное войско, т. к. случались войны из-за 
пастбищ, полей, вод. Поклонялись они 
Пачакамаку. Это поколение было уничто- 
жено потопом. Последнее поколение - во- 
ины - забросило многие земли предков и 
расселилось в труднодоступных местах, 
по вершинам и скалам, построив там кре- 
пости. Это были отважные воины и охот- 
ники. Покойников хоронили в склепах с 
едой, одеждой и умерщвлёнными женщи- 
нами. Вожди имели по нескольку жён, 
были окружены почитанием. Своего бога 
они называли «творец людей». Космого- 
нический миф относился только к послед- 
нему этапу человечества. Бог-демиург Ви- 
ракоча, сотворив светила, немедленно 
сотворил и нынешнее поколение людей. 
Кечуа поклонялись земле, наряду с этим 
существовал и культ воды (см. статьи Ко- 
чамама и Париакака); озёрам и рекам 
приносили жертвы, в каждом городе инк- 
ской эпохи имелись храмовые водоёмы, 
где производились ритуальные омовения. 
Почитались также пума, медведь, лиса; 
из птиц - кондор, голубь, сокол; из репти- 
лий - змеи, жабы. В земледелии, при пер- 
вой пахоте и сборе урожая чтились духи 
растений: Сарамама (покровительница 
кукурузы), Кокамама (покровительница 
коки), Асомама (покровительница карто- 
феля) и др. Повсеместно почитались духи, 
обладавшие сверхъестественной силой — 
уаки. Души мёртвых уходили в «землю 
немых», местонахождение которой неоп- 
ределённо. Путь туда лежал через про- 
пасть по волосяному мосту, по которому 
душу проводили чёрные собаки. Счита- 
лось, что мёртвые прорастали и выходили 
из земли в виде живых людей. Культ 
предков требовал постоянных жертвопри- 
ношений (главным образом маис, морские 
свинки, ламы). Жертвы приносились и 
божествам, особенно большие при сти- 
хийных бедствиях: кровавые (люди, осо- 
бенно дети до 10 лет, ламы) и бескровные 
(кока, маисовая мука и др.). С приходом 
испанских завоевателей был уничтожен 
официальный, храмовый культ небесных 
богов. Тем не менее мифотворчество в ин- 
дейской среде продолжалось вплоть до 20 
в., приняв в значительной мере синкрети- 
ческие формы (использовались сюжеты 
европейского фольклора и христианского 
мифа). 

С. Я. Серов. 

КИБЕЛА (Кн|ЗёАг|), в греческой мифоло- 
гии богиня фригийского происхождения, 
близкая по своим функциям богине Рее и 
иногда отождествлявшаяся с ней. Носила 


также имена: Кивева, Диндимена, Идей- 
ская мать, Великая мать богов. Мифы о К. 
связаны с историей юного Аттиса. Богиня 
требует от своих служителей полного под- 
чинения ей, забвения себя в безумном вос- 
торге и экстазе, когда жрецы К. наносят 
друг другу кровавые раны или когда нео- 
фиты оскопляют себя во имя К., уходя из 
мира обыденной жизни и предавая себя в 
руки мрачной и страшной богини. На зо- 
лотой колеснице с зубчатой в виде башни 
короной на голове К. появлялась всегда в 
окружении безумствующих корибантов и 
куретов, диких львов и пантер. Она - вла- 
дычица гор, лесов и зверей, регулирую- 
щая их неиссякаемое плодородие. Культ 
К. в Риме был введён в 204 до н. э. в конце 
2-й Пунической войны, в период актив- 
ной экспансии Рима на Восток. Культ К. 
слился с чисто римским представлением о 
богине посевов и жатвы Опс. Празднества 
в честь К. были наиболее пышными в эпо- 
ху империи, когда особое развитие полу- 
чил религиозный синкретизм и К. стала 
почитаться как покровительница благо- 
состояния городов и всего государства. 
Овидий в «Фастах» подробно рассказыва- 
ет об учреждении Мегалезийских игр в 
честь К. (Оѵісі. Газі. IV 179-372). Лукре- 
ций в поэме «О природе вещей» рисует 
картину шествия Идейской матери - за- 
щитницы городов, дарующей плоды зем- 
ли (Ьисг. II 600-643). 

А. Т.-Г. 

КИБЕРОТ, в мифологии индейцев яруро 
(Венесуэла) женский злой дух. К. - хозяй- 
ка подземного мира, где, по представле- 
ниям яруро, живут «народы», родствен- 
ные людям, например кайманы. К., про- 
никая в тело человека, вызывает болезни, 
но Кума с помощью шамана может изг- 
нать из человека злого духа. 

Л. Ф. 

КИБУКА, в мифологии ганда божество 
войны. Согласно мифам, К. — младший 
брат бога Мукаса; был послан им на по- 
мощь царю Накибинге, воевавшему с ньо- 
ро. Во время сражения К. влетел в облако 
и оттуда поражал ньоро своими стрелами 
и копьями. Благодаря его помощи ганда 
выиграли у ньоро первое сражение. Одна- 
ко К. нарушил запрет Мукаса общаться с 
женщинами ньоро и увёл одну из пленниц 
в свою хижину. Узнав его секрет — кто он 
такой и где находится во время битвы, она 
ночью убежала к своим. Когда наутро сра- 
жение возобновилось, ньоро стали стре- 
лять из луков по облакам и смертельно 
ранили К. Он спустился на облаке на боль- 
шое дерево и умер, а Накибингве и множе- 
ство его людей были убиты. Тело К. спу- 
стили с дерева и похоронили. Согласно 
варианту, раненый К. уронил свой щит. 
Ньоро оставили его себе, за что были нака- 
заны: среди них распространилась ранее 
неведомая болезнь. Тогда ньоро вернули 
щит ганда, которые поместили его в хра- 
ме, построенном в честь К., вместе с дру- 
гими священными реликвиями. 

После смерти К. богами войны стали 
сыновья Мукаса — Ненде и Кирабира. 
Главный из них — Ненде, он даёт советы 
во время войны и посылает своих предста- 
вителей в военные походы. У Ненде шесть 
посвященных ему жён, которые никогда 
не покидают ограды храма. 

Е. К. 


КИГВА, в мифологии бантуязычного на- 
рода ньяруанда (Руанда) предок и первый 
царь, выступающий (наряду со своим бра- 
том Лутутси) в роли культурного героя. 
Происхождение К. связывают с божест- 
вом Имана. Имана создал две страны: вер- 
хнюю, которая находится над облаками, 
солнцем и звёздами, и нижнюю — землю. 
В верхней стране он сотворил полезные 
растения, деревья, животных и людей. 
Одна бесплодная женщина отправилась к 
Имана с просьбой дать ей детей. Он обе- 
щал помочь при условии, что она сохра- 
нит всё в тайне; взял глину, смочил её 
слюной и слепил человеческую фигурку; 
передав её женщине, велел положить в со- 
суд и в течение девяти месяцев наполнять 
его молоком утром и вечером. По проше- 
ствии этого срока женщина услышала 
плач, доносившийся из сосуда, вынула от- 
туда ребёнка, вымыла его и сказала мужу, 
что родился ребёнок (впоследствии наз- 
ванный К., а его мать стала именоваться 
Ньинакигва, «мать Кигва»). Затем она по- 
лучила от Имана сына Лутутси и дочь 
Ньинабатутси («мать народа тутси»). К. и 
Лутутси стали искусными охотниками, а 
Ньинабатутси лучше всех плела циновки, 
изготовляла корзины, готовила пиво. Од- 
нако Ньинакигва не сдержала слова, дан- 
ного Имана; её сестра, которая также бы- 
ла бесплодной, выпытала у неё тайну по- 
явления детей. Разгневанный Имана по- 
карал Ньинакигва, разлучив её с детьми, 
которых он изгнал в нижнюю страну. 
Очутившись на земле, К., его брат и сест- 
ра десять дней страдали от холода, голода 
и болезней. Сжалившийся над ними Има- 
на, к которому они обратили свои мольбы, 
послал им огонь — молнию, семена полез- 
ных растений, кузнечный молот и мехи, 
мотыгу и другие необходимые орудия. К. 
с братом и сестрой принялись за работу: 
К. срезал траву, Лутутси мотыжил, Ньи- 
набатутси сеяла, и уже на другой день се- 
мена взошли, а через несколько дней был 
снят первый урожай. 

Однажды один из жителей нижней 
страны, предки которых были некогда 
также изгнаны Имана, пришёл к хижине 
К. и увидел огонь, возделанные поля, за- 
сеянные невиданными до тех пор растени- 
ями. «Дети Имана» угостили его и дали 
ему немного еды с собой. Вслед за ним 
пришли просить пищу и другие. К. пред- 
ложил помочь ему обработать землю, а за 
это дал им семена и необходимые орудия. 
К. был признан царём Руанды. Когда мо- 
тыга износилась, К. и Лутутси стали пла- 
вить руду и ковать мотыги. Они обучили 
кузнечному делу народ хуту, и с тех пор 
хуту изготовляют мотыги в Руанде. Когда 
народ тва, живший в лесу, попросил у К. 
защиты от диких зверей, К. и Лутутси да- 
ли им копья и научили изготовлять луки 
и стрелы; и тва тоже подчинились К. 

Имана через Мутабази передал К., Лу- 
тутси и Ньинабатутси скот — по паре жи- 
вотных каждого вида — и велел К. взять в 
жёны свою сестру. У них родились три сы- 
на и три дочери, старшая из которых 
впоследствии по приказанию Имана выш- 
ла замуж за Лутутси. Мутабази, ставший 
кровным братом К., остался жить на зем- 
ле. Однако люди из зависти убили его. 
Имана воскресил Мутабази, но он не ос- 
тался в нижней стране, а перенёсся по 
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молнии к Имана. Оттуда он продолжает 
заботиться о благополучии Руанды, и ког- 
да наступает тяжёлое для страны время, 
дух Мутабази вселяется в одного из сыно- 
вей царя. 

Е. С. Котляр. 

КИДЖА (корейское чтение китайского 
имени Цзи-цзы или Ци-цзы), в корейской 
мифологии культурный герой, легендар- 
ный основатель государства Чосон (т. н. 
Киджа Чосон) после более тысячелетнего 
правления Тангуна. Династия К. будто бы 
господствовала на северо-востоке Китая и 
севере Кореи 929 лет. К. - выходец из Ки- 
тая. Его собственным именем было Сюй- 
юй, а Цзи-цзы происходит от названия 
владения Цзи (недалеко от современного 
Тайюаня, провинция Шаньси) и ранга 
знатности «цзы». В «Ши цзи» («Истори- 
ческие записки», 1 в. до н. э.) Сыма Цяня 
встречается также его имя с заменой пер- 
вого знака на иероглиф «кай» (кор. «кэ»), 
«открывать», по-видимому, из-за табу на 
иероглиф «цзи» в имени. Отсюда некото- 
рые корейские историки связывали К. с 
культом солнца, фонетически возводя его 
имя к Хэджи («сын солнца»). Согласно 
легендам, записанным в китайских ис- 
точниках начала н. э., К. был дядей пос- 
леднего правителя династии Инь - Чжоу- 
синя (по традиционной хронологии 1154 
-1122 до н. э.). Попав к нему в немилость, 
К. был посажен в тюрьму. После разгрома 
иньцев чжоускими войсками, которыми 
руководил У-ван, он был освобождён из 
заточения, но отказался служить победи- 
телю. Со своими приближёнными К. ушёл 
на восток в земли Чосон, где будто бы в 
1121 до н. э. и основал государство, кото- 
рое было признано домом Чжоу. Китай- 
ские источники («Хоу Хань шу» - «Исто- 
рия Поздней Хань» Фань Е, 5 в., и др.) 
приписывают К. «культурную миссию»: 
якобы он «научил народ [Чосон] обрядам 
и справедливости, земледелию и шелко- 
водству, установил восемь запретов, после 
чего не запирали дверей в домах и не было 
краж...». Прослышав о мудрости К., чжо- 
уский У-ван стал расспрашивать его об 
управлении государством и народом, и 
тот поведал ему «Великий закон» (Хун 
фань) в 8 разделах, которым устанавлива- 
лись этические нормы и правила отноше- 
ний между людьми (приводится в «Шан 
шу» - «Книге истории», 3 в. до н. э.). Мно- 
гие современные корейские историки счи- 
тают версию о приходе К. в Чосон несосто- 
ятельной: образ добродетельного и «прос- 
вещённого» правителя был канонизиро- 
ван китайской и корейской конфуцианс- 
кой историографией с целью обоснования 
прав ханьских переселенцев на захвачен- 
ные ими земли в местах проживания 
древнекорейских племён. 

Культ К. (поклонение «духу» К.) был 
распространён в 1 в. до н. э. только в райо- 
нах проживания потомков китайских пе- 
реселенцев, первоначально в четырёх 
ханьских округах на территории бывшего 
Древнего Чосона, позже и в государстве 
Когурё. В период Коре (10-14 вв.), когда 
активизировался процесс освоения кон- 
фуцианских принципов государственного 
устройства, он вновь был воскрешён: в 
1102 была сооружена гробница К. в 
Пхеньяне. 

Л. Р. Концевич. 


КИКЛОПЫ, циклопы (КнхХшлгд), в гре- 
ческой мифологии сыновья Урана и Геи, 
великаны с одним глазом посреди лба (на- 
звание «К.» означает «круглоглазые»), 
мощные и дикие. Их имена: Бронт - 
«гром», Стероп — «молния» и Арг — «пе- 
рун» — указывают на связь К. со стихий- 
ными силами природы (Нез. Тйео§. 139- 
146). К. принадлежат к древнейшему по- 
колению богов; они были сброшены Ура- 
ном в тартар, но Зевс освободил их и вос- 
пользовался их силой, мощью и сноров- 
кой в борьбе с титанами, когда К. вручили 
ему громы, молнии и перуны (АроПоб. I 2, 
1). Они ковали Зевсу грозное оружие, но 
Аполлон перебил К., выковавших перун, 
которым Зевс поразил Асклепия (III 10, 
3-4). У Вергилия К. - подручные Гефеста 
в недрах Этны, где они куют колесницу 
Марса, эгиду Паллады и доспехи Энея 
(Аеп. VIII 416-453). У Гомера К. - племя 
гордых и злых великанов, они обитают в 
глубоких пещерах, не знают законов и ре- 
мёсел, не пашут и не сеют, питаясь плода- 
ми, которые рождает сама земля. Един- 
ственное их богатство — стада. Знаменит 
рассказ Одиссея об ослеплении им К. По- 
лифема, сына Посейдона (06. IX 105- 
542). В эллинистической поэзии (у Фео- 
крита в Идиллии XI) Полифем изображён 
в забавно-ироническом духе, влюблённым 
в нимфу Галатею. 

А. Т.-Г. 

КИКН (Кнхѵод, «лебедь»), в греческой ми- 
фологии: 1) сын Аполлона и Фирии (Апі. 
ІлЪег. 12) (вариант: Гирии), красавец- 
охотник, живший в окрестностях Калидо- 
на. Многие юноши хотели дружить с К., 
но он отталкивал всех своей надмен- 
ностью и дурным нравом. Когда от К. от- 
казался последний друг, он вместе с ма- 
терью бросился в Канопское озеро; Апол- 
лон превратил обоих в лебедей (Оѵіб. Меі. 
VII 371 след.); 2) сын Посейдона и Калики 
(Ну§. ГаЬ. 157), отец Тенеса и Гемитеи. 
После смерти первой жены вступил в брак 
с Филономой, которая пыталась соблаз- 
нить пасынка Тенеса. Отвергнутая им ма- 
чеха оклеветала обоих детей. К. приказал 
Тенеса и его сестру поместить в ящик и 
сбросить в море. Ящик прибило к острову; 
Тенес стал царём этого острова и дал ему 


Ослепление Полифема. 
Фрагмент росписи 
протоаттической 
амфоры из Элевсина. 
670 — 650 до н. э. 
Элевсин, музей. 


КИЙ, в восточносла- 
вянской мифологии 
герой. Согласно леген- 
де (в «Повести времен- 
ных лет») К. с млад- 
шими братьями Ще- 
ком и Хоривом — ос- 
нователь Киева: каж- 
дый основал поселе- 
ние на одном из трёх 
киевских холмов; ле- 
генда известна также 
в древнеармянской пе- 
редаче, где Киев наз- 
ван Ку аром. Возмож- 
но, имя К. происходит 
от *кщ-, обозначения 
божественного кузнеца, соратника громо- 
вержца в его поединке со змеем. Украинс- 
кое предание связывает происхождение 
Днепра с божьим ковалём: кузнец побе- 
дил змея, обложившего страну поборами, 
впряг его в плуг и вспахал землю; из бо- 
розд возникли Днепр, днепровские поро- 
ги и валы вдоль Днепра (Змиевы валы). 
См. также Лыбедь, Крак. 

В. И., В. Т. 

КИКИМОРА, шишимора, в восточносла- 
вянской мифологии злой дух дома, ма- 
ленькая женщина-невидимка (иногда 
считается женой домового). По ночам бес- 
покоит маленьких детей, путает пряжу 
(сама любит прясть или плести кружева - 
звуки прядения К. в доме предвещают бе- 
ду); враждебна мужчинам. Может вре- 
дить домашним животным, в частности 
курам. Основными атрибутами (связь с 
пряжей, сырыми местами - подызбица- 
ми, темнотой) К. схожа с мокушей, злым 
духом, продолжающим образ славянской 
богини Мокоши. Название «К.» - слож- 
ное слово, вторая часть которого - древнее 
имя женского персонажа мары, моры. 

В. И., В. Т. 


Кикимора. С рисунка И. Я. Билибина. 
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Битва Геракла с Кикном. Фрагмент росписи 
чернофигурной гидрии. Ок. 510 до н. э. 
Рим, Ватиканские музеи. 


своё имя (Тенедос) (Ароііосі. еріі. III 24; 
Раиз. X 14, 2). Узнав, что он стал жертвой 
обмана, К. приказал закопать Филоному 
живой в землю. Отправившись на розыс- 
ки сына, К. нашел его на острове. К. и Те- 
нес приняли участие в Троянской войне 
на стороне троянцев и погибли от руки 
Ахилла (Агізіоі. Шіеіогіса II 22). Овидий 
сообщает, что Тенес погиб при защите сво- 
его острова, а К. был превращен отцом в 
лебедя (Оѵісі. Меі. XII 72-145); 3) сын 
Ареса и Пелопии (иногда Пирены). К. 
вызвал на единоборство Геракла; когда 
Арес стал поддерживать сына, Зевс, ки- 
нув посреди боровшихся перун, прекра- 
тил борьбу (Ароііосі. II 5, 11), и Арес прев- 
ратил К. в лебедя (Ну§. ГаЪ. 31); 4) сын 
Сфенелея, царь лигуров, друг Фаэтона, 
так оплакивавший его смерть, что Апол- 
лон превратил его в лебедя (Ѵег§. Аеп. X 
189 след.; Ну§. ГаЪ. 154). К. был помещён 
как созвездие Лебедь на небо (Оѵісі. Меі. II 
367 след.); 5) один из женихов Пенелопы, 
убитых Одиссеем (Нош. Об. XVI 245; 
Ароііоб. еріі. VII 27). В мифах о К. отра- 
зился мотив о превращении убитых горем 
или погибших людей в птиц, крики кото- 
рых казались печальными. 

М. Б. 

КИКОНЫ (кшоѵед), в греческой мифоло- 
гии (Нош. Об. IX 39-61) народ, с которым 
столкнулись Одиссей и его спутники пос- 
ле отплытия из-под Трои. Корабли Одис- 
сея были прибиты ветром к городу К. Ис- 
мару; город ахейцы разрушили, мужчин 
перебили, а женщин взяли в плен. Не 
вняв совету Одиссея тотчас покинуть зем- 
лю К., его спутники остались пировать на 
берегу и подверглись нападению К. из 
других городов, подоспевших на выручку 
своим соплеменникам. В этом сражении 
Одиссей потерял по шесть человек с каж- 
дого корабля. Встреча с К. — один из не- 
многих эпизодов скитаний Одиссея, под- 
дающихся достаточно достоверной лока- 
лизации [видимо, речь идёт о фракийском 
племени К., жившем на северном побе- 
режье Эгейского моря, западнее реки Гебр 
(современная Марица)]. 

В. Я. 

КИЛЛЕНА (КіАХцѵгі), в греческой мифо- 
логии нимфа, супруга Пеласга, мать Ли- 
каона, царствовавшего в Аркадии и нака- 
занного Зевсом вместе с 50 сыновьями за 
нечестивость и заносчивость (Ароііоб. III 
8, 1). Гора в Аркадии, на которой родился 
Гермес, носила имя К. (Нутп. Нот. III 3). 

А. Т.-Г. 

КИМ АЛЬДЖИ, в корейской мифологии 
предок рода Ким в древнекорейском госу- 
дарстве Силла. Миф о К. А. — один из ар- 
хаичных мифов о первопредках родовых 


фамилий, по своему характеру близких к 
мифам об основателях государств. Сохра- 
нился в двух версиях. Согласно «Самгук 
саги», в 65 в 3-ю луну правитель Силла 
Сок Тхархэ, услышав ночью пение петуха 
в лесу Сирим, послал туда на рассвете 
князя Хогона («князь тыква», прозван 
так потому, что приплыл из Японии в 
Силла, привязав тыкву-горлянку к поя- 
су). Вернувшись, тот сообщил, что на вет- 
вях дерева подвешен сундук золотого цве- 
та, а под ним — белый петух. Тогда прави- 
тель, сам отправившись туда, открыл сун- 
дук, в котором оказался мальчик необык- 
новенной красоты. С тех пор лес стал на- 
зываться Керим. Мальчик был взят во 
дворец. Он отличался исключительными 
способностями. Его нарекли Альджи 
(«дитя»), а фамилию дали Ким, потому 
что он появился из золотого сундука (Ким 
и слово «золото» - «кым» - пишутся од- 
ним и тем же иероглифом). Сок Тхархэ 
назначил К. А. министром, а потомок К. 
А. в седьмом колене, Мичху, в 262 стал 
правителем Силла, т. е. род Кимов начал с 
тех пор править страной. Отличающаяся 
деталями версия мифа о К. А. записана в 
«Самгук юса». С мифом связано топони- 
мическое предание о происхождении наз- 
вания страны Керим (Силла). Некоторые 
исследователи усматривают общность 
этого мифа с мифами о Кымва («золотой 
лягушонок») у восточных пуё и о Ким Су- 
ро у племён кая. По мнению корейского 
историка Ли Бёндо, во всех этих мифах 
иероглифом «ким/кым» первоначально 
передавалось корейское слово «старейши- 
на», «жрец» и лишь потом фамилия пра- 
вителей Силла. 

Л. Р. Концевич. 

КИМ КУИ («золотая черепаха»), дух-пок- 
ровитель, занимавший важное место в го- 
сударственной символике Вьетнама. Че- 
репаха символизировала долголетие, и 
прочность: каменные стелы с надписями 
воздвигались на спинах каменных чере- 
пах. Кроме того, считалось, что черепаха 
связана с магией и предсказаниями судь- 
бы; «начертанные» природой знаки на 
панцирях черепах иногда воспринима- 
лись как прорицания, поэтому о таких ди- 
ковинных черепахах, преподносимых го- 
сударю, упоминалось в исторических хро- 
никах. Рассказ о К. К. связан со строи- 
тельством государем Ан Зыонгом (258 — 
207 до н. э.) крепости Колоа - К. К. изгна- 
ла злых духов, мешавших строительству 
крепости, и подарила государю свой ко- 
готь, из которого был выточен спусковой 
крючок для волшебного самострела. Этот 
сюжет перекликается с известным у мы- 
онгов и некоторых других народов Вьет- 
нама мифом о черепахе, научившей лю- 
дей строить свайные дома. Образ черепа- 
хи - духа-покровителя появляется в попу- 
лярной легенде о священном мече, с по- 
мощью которого полководец Ле Лои изг- 
нал в начале 15 в. из Вьетнама китайских 
завоевателей. Черепахе Ле Лои возвратил 
священный меч на озере в Ханое, которое 
носит теперь название Озера возвращён- 
ного меча (Хо Хоанкием). На этом озере в 
храме Нефритовой горы имеется изображе- 
ние черепахи, уносящей священный меч. 

Н. Н. 

КИМ СУРО, в корейской мифологии 
культурный герой, основатель государ- 


ства у племён кая в нижнем течении реки 
Нактонган в районе Кимхэ (провинция 
Кёнсан-Намдо). Согласно мифу, помещён- 
ному в «Караккукки» («Записи о государ- 
стве Карак», сер. 11 в.) и вошедшему в 
«Самгук юса», людям племён кая, жив- 
шим после сотворения мира на юге Ко- 
рейского полуострова, в 42 на 3-й день 3-й 
луны человеческий голос над горой Пук- 
квиджи («Гора северной черепахи») ска- 
зал, что по повелению неба он прибыл ос- 
новать государство. Когда жители испол- 
нили ритуал встречи духа правителя, раз- 
дался страшный грохот, и с неба на верёв- 
ке темно-лилового цвета спустился золо- 
той сундук, в котором оказалось шесть зо- 
лотых яиц, круглых, как солнце. На сле- 
дующий день из яиц появились мальчики 
величавой внешности. Через десять дней 
они стали ростом в 9 ча (1 ча — 30,3 см), 
внешностью походили на дракона, имели 
восьмицветные брови и двойные зрачки. 
Появившегося первым при жизни звали 
Суро, а после смерти — Сурын. Так как 
родился он из золотого яйца, он получил 
фамилию Ким (см. об этом в ст. Ким Альд- 
жи). Он стал правителем страны Тэгарак 
(«Великий Карак»). Остальные братья 
ушли к другим кая и основали пять пле- 
менных государств (общин). К. С. отли- 
чался большой мудростью и будто бы про- 
жил 158 лет. Для поддержания культа К. 
С. в Кимхэ воздвигли усыпальницу. Воз- 
можно, под именем К. С. изображён один 
из реально существовавших вождей каяс- 
ких общин позднего времени, но для обос- 
нования более древнего происхождения 
этому образу придана мифологическая 
окраска. Миф о К. С. относится к серии 
мифов о рождении первопредков из яйца. 
Рождение из яйца, олицетворяющего 
солнце, непременная связь героев с небом 
(сам К. С.) и водной стихией (его супруга) 
и другие черты сближают миф о К. С. с 
другими мифами об основателях корейс- 
кого государства (см. Тонмён, Пак Хёкко- 
се) и мифами народов Юго-Восточной 
Азии. И в других частях мифа о К. С. об- 
наруживается много общего как с ранни- 
ми, так и с поздними корейскими мифа- 
ми: в эпизодах состязания в искусстве пе- 
ревоплощений между К. С. и Сок Тхархэ, 
прибытия из заморской страны будущей 
супруги К. С. - Хо Хванок, кончины К. С. 
и его супруги. Миф о К. С. известен и в 
несколько изменённой версии. В «Осан 
пурён» («Изображение будды на горе Осан 
- Рыбьей»), помещённом в «Самгук юса», 
говорится, что с неба упало на берег яйцо, 
превратившееся в человека, который стал 
управлять страной Карак. Это и был К. С. 
И далее в повествование вводятся дракон, 
злые духи в женском обличье, Будда и др. 

Л. Р. Концевич. 

КИНГУ (аккад.), в аккадской мифологии 
чудовище. Согласно космогонической по- 
эме «Энума элиш», К. вместе с другими 
чудовищами и драконами был создан бо- 
гиней Тиамат, стремившейся отомстить 
«молодым» богам за убийство её мужа Ап- 
су (Абзу). Она делает К. своим мужем, 
вручает ему «таблицы судеб» и отправля- 
ет сражаться с Мардуком. Но тот отнима- 
ет у К. «таблицы судеб» и убивает К., а за- 
тем, смешав глину с кровью убитого К., 
создаёт вместе с богом Эйей людей. 

В. А. 
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КИНИ, в мифологии лакцев, дидойцев 
(Кине), даргинцев (Куне), рутульцев 
(Тушедрышбе), татов (Нумнегир), добрый 
дух, покровитель рода, семейного очага; 
приносит изобилие в дом. Согласно мно- 
гим поверьям, К. невидим, является в дом 
в пятницу (чтобы задобрить К., хозяйки 
смазывают в пятницу горячие печки жир- 
ным куском мяса или маслом). 

По поверьям лакцев, К. выступает в зо- 
оморфном облике — в виде кошки, хомя- 
ка, змеи с ногами и золотыми рогами; на 
муке, которую хозяева насыпают для него 
в тарелку, оставляет следы; человеку, 
увидевшему К., суждено счастье. Звуки, 
издаваемые жуком- древоточцем, лакцы 
осмысливают как звуки К., свидетельст- 
вующие о покровительстве духа дому. 

По представлениям даргинцев, К. — 
женщина высокого роста, с большими 
грудями, с красными длинными до пят 
волосами, обычно невидимая людьми; 
обитает в центральном столбе дома. Её 
уход из дома предвещает беду, сама же 
она зла не причиняет. 

В мифологии татов Нумнегир имеет об- 
лик ласки, большой крысы. Первоначаль- 
но считался добрым духом; по поверьям 
шкурка одного из этих животных, приби- 
тая над постелью роженицы, больной, 
могла предохранить их от злых духов. 
Постепенно представления о Нумнегире 
модифицировались; он стал рассматри- 
ваться как предвестник несчастья (отсюда 
его название, означающее «имя, которое 
не произносишь»). 

X. М. Халилов. 

КИНИР (КмЗрад), в греческой мифологии 
кипрский царь, сын Аполлона (вариант: 
Сандака, Ароііой. III 14, 3), родоначаль- 
ник Кинирадов — потомственных жрецов 
Афродиты Пафосской, учредивший в го- 
роде Пафос культ этой богини (Тасіі. Нізі. 
II 3). К. обучил жителей острова музыке, 
танцам, а также литью бронзы и пользо- 
ванию металлическими орудиями (81гаЬ. 
XVI 2, 18) (вариант: К. был правителем 
города Библ, откуда перенёс финикий- 
скую культуру на Кипр). Наиболее попу- 
лярен миф о любовной связи К. и его доче- 
ри Мирры, приведшей к рождению Адо- 
ниса, когда греховная связь К. была обна- 
ружена, он покончил с собой (ОѵісІ. Меі. X 
298 след.). 

М. Б. 

КИННАРЫ (др.-инд. кітпагаз, букв, 
«что за люди»), в индуистской мифологии 
класс полубожественных существ, пред- 
ставляемых либо как люди с конскими го- 
ловами (ср. греч. кентавров), либо как 
птицы с головами людей. К. считаются 
детьми риши Кашьяпы (подобно ракша- 
сам, нагам, обезьянам) или самого Брах- 
мы, родившимися из его стопы. К. при- 
надлежат к свите бога Куберы и, как и 
гандхарвы, являются небесными певцами 
и музыкантами. В позднем индуизме К. 
отождествляются с кимпурушами - суще- 
ствами полубожественной-полуживотной 
природы. 

П. Г. 

КИНОРОХИНГАН И ВАРУНСАНСА- 
ДОН, в мифологии дусунов Сабаха (Вос- 
точная Малайзия) демиурги, муж и жена, 
появившиеся из изначальной скалы (ср. 
Лумимуут). Варунсансадон создала зем- 
лю из комков грязи с собственного тела, а 


кузнец Кинорохинган выковал небо. За- 
тем они создали из земли людей, кото- 
рым, однако, нечего было есть. Тогда К. и 
В. из сострадания к людям убили свою 
дочь Тогорионг, и из частей её тела воз- 
никли культурные растения (ср. Хайну ве- 
ле). 

М. Ч. 

КИНТУ, в мифологии ганда первопредок, 
первый человек, пришедший на землю, 
культурный герой и обожествлённый 
царь. В одном из вариантов К. - сын боже- 
ства неба Гулу, в другом - сын бога Катон- 
да. В ряде мифов повествуется о божест- 
венном, небесном происхождении не К., а 
его жены Намби - дочери Гулу. Прежде 
чем дать согласие на брак своей дочери с 
К., отец Намби подвергает его брачным 
испытаниям : предлагает ему съесть еду, 
приготовленную на 100 человек; разру- 
бить скалу медным топором, набрать кув- 
шин росы и др. К. успешно справляется с 
этим. 

Собравшись отправиться вместе с женой 
на землю, К. взял с собой коров, козу, ов- 
цу, курицу, корень бананового дерева, ба- 
таты, маис и др. Гулу предупредил их, 
чтобы они ни в коем случае не возвраща- 
лись, даже если что-нибудь забудут, т. к. 
брат Намби - Валумбе (смерть) хочет пой- 
ти вместе с ними. Однако Намби всё же 
вернулась с пол пути, т. к. забыла взять 
зерно для курицы. Ей не удалось ускольз- 
нуть от Валумбе, он последовал за Намби 
на землю. Намби посадила принесённые с 
неба растения, земля покрылась маисом и 
банановыми деревьями; скот размножил- 
ся. У К. и Намби родилось много детей, но 
после ссоры с Валумбе дети стали уми- 
рать. Сжалившись над К., Гулу послал на 
землю другого брата Намби — Кайкузи, 
чтобы тот помешал Валумбе убивать. Кай- 
кузи приказал всем людям оставаться в 
своих домах до тех пор, пока он не пойма- 
ет Валумбе, и не шуметь, если они вдруг 
его увидят. Но когда Кайкузи выманил 
Валумбе из-под земли, дети нарушили 
запрет. Услышав их крики, Валумбе вер- 
нулся в землю. Кайкузи сказал К., что 
больше ничего нельзя сделать, и возвра- 
тился на небо. С тех пор смерть живёт на 
земле. 

Согласно мифу, К. — родоначальник 
царской династии ганда; он научил людей 
изготовлять одежду, ввёл некоторые об- 
ряды, ритуальные предметы, установил 
пищевые запреты и др. 

Вокруг К. циклизуются и мифы о кузне- 
цах. Согласно одному мифу, первым куз- 
нецом был сын К. Муланга. По другому 
варианту: первый кузнец пришёл из Ньо- 
ро и стал царским кузнецом при дворе К., 
который и сам часто работал вместе с ним. 
Кузнец и его потомки завоевали важное 
положение при дворе. 

По одному из вариантов, когда К. 
умер, вожди и жрецы объявили, что он 
скрылся в лесу, а сами тайно похоронили 
К. в могиле за его домом, обернув тело в 
коровью шкуру и прикрыв могилу от ди- 
ких животных колючим кустарником. 
Верховный жрец сторожил могилу до тех 
пор, пока можно было отделить от трупа 
челюстную кость, которую затем помести- 
ли в храме. Храм К., где поддерживался 
священный огонь, находился на горе Ма- 
гонга. Перед храмом было священное де- 


рево К., выросшее из корня бананового де- 
рева, принесённого когда-то с неба. В свя- 
щенном лесу К. ему совершали жертвоп- 
риношения. 

Е. С. Котляр. 

КИПАРИС (Кгшарюсгад), в греческой ми- 
фологии юноша, сын Телефа, любимец 
Аполлона. Овидий в «Метаморфозах» 
(ОѵісІ. Меі. Ч, 106-142) рассказывает ис- 
торию о привязанности К. к прекрасному 
оленю, которого он однажды случайно 
смертельно ранил и горько оплакивал. 
Боги, по просьбе К., превратили его в де- 
рево печали, чтобы он мог вечно тосковать 
по своему другу; безутешен был и Апол- 
лон. В образе К. - древние черты расти- 
тельного демонизма и фетишистского обо- 
ротничества. 

А. Т.-Г. 

КИРЕМЕТЬ, в мифологии чувашей назва- 
ние категории духов, в которых превра- 
щались души почитаемых людей (в част- 
ности, предков, колдунов), а также назва- 
ние святилища, связанного с поклонени- 
ем им. Некоторые исследователи термин 
«К.» производят от араб, карамат, «чу- 
до», другие - от древнего названия духа 
или божества народов Евразии [сохранив- 
шегося у некоторых народов в разных ва- 
риантах: «кормос» (низшие духи) у ал- 
тайцев, «курмуш» — дух-покровитель до- 
ма у телеутов и т. д.]. Считалось, что К. 
оказывают помощь и спасают от беды, но 
могут также принести несчастье. Некото- 
рые К. считались враждебными духами, и 
их умилостивляли жертвоприношения- 
ми. Ряд К. (Валем-худжа, Вылари ырасем 
и др.) был широко известен чувашам, но 
большинство их почиталось лишь населе- 
нием округи или даже одной деревни. 
Практически у каждой деревни имелись 
свои К. Некоторые К. генетически связа- 
ны с мусульманским культом святых 
(напр., Валем-худжа). 

В. Б. 

КИРЕНА (Кирцуц), в греческой мифоло- 
гии фессалийская нимфа, дочь царя лапи- 
фов Гипсея, правнучка Океана. К. — оби- 
тательница лесов, охранительница стад, 
бесстрашная охотница, в которую влю- 
бился Аполлон и умчал в Ливию, где она 
родила Аристея. К. считалась основатель- 
ницей одноимённого города в Ливии. Ис- 
тория любви Аполлона к К., приход бога к 
кентавру Хирону за советом, а также про- 
рочество кентавра о счастливом будущем 
К. и её потомства рассказаны Пиндаром 
(Ріпсі. РуНі. IX). 

А. Т.-Г. 

КИРИРИША (Кігігіза, «великая боги- 
ня»), в эламской мифологии богиня-мать. 
Первоначально почиталась лишь на юго- 
востоке Элама, в местности Лиян (Бу- 
шир). С кон. 3-го тыс. до н. э. её культ стал 
распространяться по всему Эламу. В нач. 
2-го тыс. до н. э. заняла ведущее место в 
пантеоне как «мать богов». С сер. 2-го 
тыс. до н. э. во главе пантеона стал Хум- 
пан, а К. получила титул его «великой 
супруги » . 

М.Д. 

КИРКА, Цирцея (Кірхгі), в греческой ми- 
фологии волшебница, дочь Гелиоса и Пер- 
сеиды, сестра колхидского царя Ээта и 
жены Миноса Пасифаи, тётка Медеи. 
Обитает на острове Эя среди лесов в рос- 
кошном дворце. Дикие животные, насе- 
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Цирцея. Скульптура Ч. Гумери. 
1860. Париж, Лувр. 


ляющие остров, — это люди, испытавшие 
на себе магию К. Прибывших на остров 
спутников Одиссея К., опоив колдовским 
напитком, превращает в свиней. Одиссей, 
отправляющийся спасать спутников, по- 


Кирка предлагает чашу Одиссею. 
Картина Дж. В. Уотерхауза. 1891. 
Оксфорд, галлерея Олдхэм. 



лучает от Гермеса волшебную траву «мо- 
ли», которую необходимо бросить в напи- 
ток, приготовленный К., и, выхватив меч, 
разрушить её злые чары. Одиссей покоря- 
ет К., его спутники получают вновь чело- 
веческий облик. Проведя у К. целый год 
счастливой жизни, Одиссей, наставляе- 
мый ею, отправляется вопросить о своей 
судьбе Тиресия в царстве мёртвых (Нош. 
Ой. X 207-574). От связи с Одиссеем у К. 
родился сын Телегон (букв, «далекорож- 
дённый»), впоследствии нечаянно убив- 
ший отца (Ну§. ГаЪ. 127). К. очищает Ме- 
дею и Ясона от совершённого ими убий- 
ства брата Медеи Апсирта, но изгоняет их 
из своих владений (Ароіі. Шюй. IV 
559-572). К. отличается коварством и 
ревностью. Она превращает в чудовище 
Скиллу. В мифе о К. заметны мотивы вол- 
шебной сказки. 

А. Т.-Г. 

Миф о К. находит воплощение в италь- 
янской литературе эпохи Возрождения (у 
Данте, Петрарки, особенно у Боккаччо в 
книге «О знаменитых женщинах»), во 
французской и испанской поэзии и драма- 
тургии 17 в. (Лопе де Вега, поэма «Цир- 
цея», Кальдерон, драма «Величайшее 
колдовство, любовь», Т. Корнель, траге- 
дия «Цирцея» и др.). В дальнейшем на 
сюжет мифа создаются немногие произве- 
дения, в числе которых трагедия А. Я. 
Княжнина «Цирцея и Улисс». 

В античном изобразительном искусст- 
ве сцены с Одиссеем и К. предстают в про- 
изведениях вазописи и стенных росписях. 
В европейском искусстве сюжет мифа - 
один из популярнейших в 16-17 вв. (цик- 
лы фресок Приматиччо, Гверчино и др.; 
произведения Аннибале Карраччи, Доме- 
никино, П. П. Рубенса, Я. Йорданса и 
др.). Чрезвычайно широкое распростране- 
ние приобрёл миф в музыкально-драмати- 
ческом искусстве сер. 17 - нач. 19 вв. (Д. 
Дзампони, П. Циани, М. А. Шарпантье, 
Г. Пёрселл, К. Ф. Поллароло, К. А. Бадиа, 
Р. Кайзер, Д. Чимароза, Л. Керубини, Ф. 
Паэр, Б. Ромберг и др.). Наиболее значи- 
тельное произведение нашего времени на 
сюжет мифа — опера В. Эгка «Цирцея» 
(либретто композитора по драме Кальде- 
рона). См. также ст. Одиссей. 

КИСАКАИ-ХИМЭ (др.-япон., «дева — ра- 
ковина с зазубринами»), в японской ми- 
фологии земная богиня. Согласно «Идзу- 
мо-фудоки», считается дочерью Камиму- 
суби и родственницей О-тоси. В «Кодзи- 
ки» участвует в мифе об оживлении бога 
О-кунинуси. Бог О-кунинуси и его братья 
отправились просить руки богини Ягами- 
химэ. Богиня, увидев их всех, согласи- 
лась стать женой только бога — О-кунину- 
си, а братья решили убрать его со своего 
пути. Они убили его, спустив на него с го- 
ры раскалённый камень. Мать О-кунину- 
си в слезах обратилась к Камимусуби за 
помощью, и тогда её дочь К. вместе с боги- 
ней Умугихимэ оживила его. 

Е. С. -Г. 

КИТАЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, совокуп- 
ность мифологических систем: древнеки- 
тайской, даосской, буддийской и поздней 
народной мифологии. 

Древнекитайская мифология рекон- 
струируется по фрагментам древних исто- 
рических и философских сочинений 


Кирка и Одиссей. 
Лекиф «худож- 
ника Афины». 
490-480 до н. э. 

Афины, 

Национальный 

археологический 

музей. 



(«Шуцзин», древнейшие части 14-11 вв. 
до н. э.; «Ицзин», древнейшие части 8-7 
вв. до н. э.; «Чжуан-цзы», 4-3 вв. до н. э.; 
«Ле-цзы», 4 в. до н.э.-4 в. н.э.; «Хуайнань- 
цзы», 2 в. до н. э.; «Критические сужде- 
ния» Ван Чуна, 1 в. н. э.). Наибольшее ко- 
личество сведений по мифологии содержи- 
тся в древнем трактате «Шань хай цзин» 
(«Книга гор и морей», 4-2 вв. до н. э.), а 
также в поэзии Цюй Юаня (4 в. до н. э.). 

Одна из отличительных черт древнеки- 
тайской мифологии историзация (эвгеме- 
ризация) мифических персонажей, кото- 
рые под влиянием рационалистического 
конфуцианского мировоззрения очень ра- 
но начали истолковываться как реальные 
деятели глубокой древности. Главнейшие 
персонажи превращались в правителей и 
императоров, а второстепенные персона- 
жи - в сановников, чиновников и т. п. Эв- 
гемеризация мифов способствовала и ха- 
рактерному для К. м. процессу антропо- 
морфизации героев, который продолжал- 
ся в народной мифологии вплоть до позд- 
него времени. Большую роль играли тоте- 
мистические представления. Так, иньцы, 
племена и считали своим тотемом ласточ- 
ку, племена ся - змею. Постепенно змея 
трансформировалась в дракона (лун), по- 
велевающего дождём, грозой, водной сти- 
хией и связанного одновременно с подзем- 
ными силами, а птица, вероятно, в фэн- 
хуан - мифическую птицу - символ госу- 
дарыни (дракон стал символом государя). 

Миф о хаосе (Хунь-тунь), являвшем со- 
бой бесформенную массу, по-видимому, 
относится к числу древнейших (судя по 
начертанию иероглифов хунь и тунь, в ос- 
нове этого образа лежит представление о 
водяном хаосе). Признаки нерасчленён- 
ности (сросшиеся ноги, зубы) обнаружи- 
ваются и у ряда мифических первопред- 
ков. Согласно трактату «Хуайнань-цзы», 
когда не было ещё ни неба, ни земли и бес- 
форменные образы блуждали в кромеш- 
ной тьме, из хаоса возникли два божества. 
Представление об изначальном хаосе и 
мраке отразилось и в термине «кайпи» 
(букв, «отделение» — «начало мира», ко- 
торое понималось как отделение неба от 
земли). В «Хронологических записях о 



=і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | КИТАЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ 535 


трёх и пяти правителях» («Сань у ли 
цзи») Сюй Чжэна (3 в. н. э.) говорится, что 
небо и земля пребывали в хаосе, подобно 
содержимому куриного яйца. Отделение 
неба от земли происходило по мере роста 
Пань-гу, с которым связывается и проис- 
хождение явлений природы: с его вздохом 
рождается ветер и дождь, с выдохом — 
гром и молния, он открывает глаза — на- 
ступает день, закрывает - наступает ночь. 
Когда Пань-гу умирает, его локти, колени 
и голова превращаются в пять священных 
горных вершин, волосы на его теле - в де- 
ревья и травы, паразиты на теле - в лю- 
дей. Миф о Пань-гу свидетельствует о на- 
личии в Китае характерного для ряда 
древних космогонических систем уподоб- 
ления космоса человеческому телу и соот- 
ветственно о единстве макро- и микрокос- 
ма (в период поздней древности и средне- 
вековья эти мифологические представле- 
ния закрепились и в других областях зна- 
ний, связанных с человеком: медицине, 
физиогномике, теории портрета и т. п.). 

Более архаичным в стадиальном отно- 
шении следует признать, видимо, рекон- 
струируемый цикл мифов о прародитель- 
нице Нюй-ва, которая представлялась в 
виде получеловека-полузмеи (или драко- 
на), считалась создательницей всех вещей 
и людей (но миф о создании ею вселенной 
неизвестен). Согласно одному из мифов, 
она вылепила людей из лёсса и глины. 
Поздние варианты мифа связывают с ней 
и установление брачного ритуала. Если 
Пань-гу не творит мир, но сам развивает- 
ся вместе с отделением неба от земли 
(лишь средневековые гравюры изобража- 
ют его с долотом и молотком в руках, от- 
деляющим небо от земли), то Нюй-ва 
предстаёт и как своеобразный демиург. 
Она чинит обвалившуюся часть небосво- 
да, отрубает ноги гигантской черепахе и 
подпирает ими четыре предела неба, соби- 
рает тростниковую золу и преграждает 
путь разливу вод («Хуайнань-цзы»). 
Можно предполагать, что Пань-гу и Нюй- 
ва изначально входили в различные пле- 
менные мифологические системы, образ 
Нюй-ва возник либо в юго-восточных об- 
ластях древнекитайских земель (немец- 
кий исследователь В. Мюнке), либо в 
районе культуры Ба в юго-западной про- 
винции Сычуань (американский учёный 
В. Эберхард), а образ Пань-гу — в южно- 
китайских областях. 

Более широкое распространение имели 
предания о культурном герое Фу-си, по- 
видимому, первопредке племён и (Восточ- 
ный Китай, нижнее течение реки Хуан- 
хэ), которому приписывалось изобретение 
рыболовных сетей, гадательных триг- 
рамм (см. Ба гуа). Он научил людей охоте, 
рыболовству, приготовлению пищи (мяса) 
на огне. Будучи первоначально культур- 
ным героем племён и, тотемом у которых 
была птица, Фу-си, возможно, представ- 
лялся в виде человекоптицы. Впослед- 
ствии, скорее всего к рубежу н. э., в про- 
цессе сложения общекитайской мифоло- 
гической системы стал фигурировать в па- 
ре с Нюй-ва. На могильных рельефах пер- 
вых веков н. э. в провинциях Шаньдун, 
Цзянсу, Сычуань Фу-си и Нюй-ва изобра- 
жаются в виде пары сходных существ с 
туловищами человека и переплетёнными 
хвостами змеи (дракона), что символизи- 



Фу-си и Нюй-ва. Изображение на шёлке. 

1-я половина 7 в. 

Турфан. Провинция Синьцзян. Находка 1928 г. 

рует супружескую близость. Согласно ми- 
фам о Фу-си и Нюй-ва, зафиксированным 
в начале 60-х гг. 20 в. в изустном бытова- 
нии у китайцев Сычуани, они брат и сест- 
ра, спасшиеся от потопа и затем вступив- 
шие в брак, чтобы возродить погибшее че- 
ловечество. В письменных памятниках 
имеются лишь отрывочные упоминания о 
том, что Нюй-ва была сестрой Фу-си (со 2 
в. н. э.), его женой она впервые названа 
лишь у поэта 9 в. Лу Туна. 

Миф о потопе зафиксирован в литера- 
туре ранее других мифов («Шу-цзин», 
«Шицзин», 11-7 вв. до н. э.), однако ста- 
диально он не относится к числу наиболее 
ранних мифов. Предполагают, что мифы о 
потопе зародились у китайских племён в 
районе рек Хуайхэ и Чжэцзян (современ- 
ные провинции Аньхой и Чжэцзян), а за- 
тем распространились в районы современ- 
ной Сычуани. Как отмечал американский 
синолог Д. Бодде, потоп в К. м. не наказа- 
ние, посланное людям за грехи (так он 
рассматривается лишь в современных ва- 
риантах мифа о Фу-си и Нюй-ва), а скорее 
обобщённое представление о некоем водя- 
ном хаосе. Это повествование о борьбе зем- 
ледельцев с наводнением в целях землеу- 
стройства и создания ирригации. Соглас- 
но записи в «Шу цзине», в борьбу с пото- 
пом вступает Гунь, который пытается ос- 
тановить воды с помощью похищенной им 
у верховного правителя чудесной само- 
растущей земли (сижан). (Предположи- 
тельно, в основе этого образа лежит арха- 
ическое представление о расширении зем- 
ли в процессе творения космоса, вошед- 
шее в сказание об обуздании потопа, кото- 
рый в мифах обычно маркирует начало 
нового этапа развития мира и жизни на 
земле.) Но побеждает потоп его сын Юй. 
Он занимается рытьём каналов, землеуст- 
ройством, избавляет землю от всякой не- 
чисти (очистительная функция, харак- 
терная для культурного героя), создаёт 
условия для земледелия. 

Поскольку древние китайцы представ- 
ляли сотворение мира как постепенное от- 
деление неба от земли, то в мифах есть 
упоминания о том, что первое время на не- 


бо можно было взобраться по особым не- 
бесным лестницам (ср. аналогичные пред- 
ставления в шаманизме). В более поздние 
времена появилась иная интерпретация 
архаического представления об отделе- 
нии неба от земли. Согласно этому вари- 
анту, верховный правитель Чжуань-сюй 
повелел своим внукам Ли и Чуну перере- 
зать путь между небом и землёй (первый 
поднял небо вверх, а второй придавил 
землю книзу). Наряду с представлением о 
небесных лестницах и пути на небо суще- 
ствовали и мифы о горе Куньлунь (ки- 
тайский вариант т. н. мировой горы), ко- 
торая как бы соединяла землю и небо: на 
ней находилась нижняя столица верхов- 
ного небесного владыки (Шан-ди). В осно- 
ве этих мифов лежит представление о не- 
кой «мировой оси», которая принимает 
форму не просто горы, но и возвышаю- 
щейся на ней столицы — дворца. Другое 
представление о космической вертикали 
воплощено в образе солнечного дерева — 
фу сан (букв, «поддерживающее тутовое 
дерево»), в основе которого лежит идея 
древа мирового. На дереве фусан живут 
солнца — десять золотых воронов. Все 
они — дети матушки Си-хэ, живущей за 
Юго-Восточным морем. Согласно «Хуай- 
нань-цзы» , солнце сперва купается в заво- 
ди, а затем поднимается на фусан и от- 
правляется в путь по небу. По некоторым 
версиям, солнце везёт по небу в колеснице 
сама Си-хэ. Постепенно оно приходит на 
крайний запад, где садится на другое сол- 
нечное дерево жо, цветы которого освеща- 
ют землю (предположительно — образ ве- 
черней зари). С представлением о множе- 
ственности солнц связан миф о наруше- 
нии космического равновесия в результа- 
те одновременного появления десяти 
солнц: наступает страшная засуха. По- 
сланный с небес стрелок И поражает из 
лука лишние девять солнц. 

Лунарные мифы явно беднее соляр- 
ных. В «Шань хай цзине» говорится, что 
среди Великой пустыни есть гора Жиюэ- 
шань (солнца и луны), являющаяся небес- 
ным стержнем, в тех краях заходят солн- 
це и луна. Так же как и Си-хэ, Чан-си ку- 
пает своих детей, т. е. луны. Только воз- 
ницей луны Цюй Юань называет не мать 
лун (в солярном цикле мать сама возит 
сыновей солнца), а особый персонаж — 
Ван-шу, о котором известно крайне мало. 
Если солнце ассоциировалось с трёхла- 
пым вороном, то луна первоначально, ви- 
димо, с жабой (трёхлапой в поздних 
представлениях) («Хуайнань-цзы»). Счи- 
талось, что на луне живёт белый заяц, 
толкущий в ступе снадобье бессмертия 
(средневековые авторы рассматривали 
жабу как воплощение светлого начала ян, 
а зайца — тёмного начала инь). Наиболее 
ранняя фиксация образов лунных зайца и 
жабы - изображение на похоронном стяге 
(2 в. до н. э.), найденном в 1971 под Чанша 
в Ху-нани. Если солярные мифы связаны 
со стрелком И, то лунарные — с его женой 
Чан-э (или Хэн-э), которая похищает у И 
снадобье бессмертия и, приняв его, возно- 
сится на луну, где и живёт одиноко. По 
другой версии, на луне живёт некто У 
Ган, посланный туда срубить огромное ко- 
ричное дерево, следы ударов топора на ко- 
тором тут же зарастают вновь. Миф этот 
сложился, видимо, уже в средние века в 
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Чжу-цяо ( «красная птица» ) — символ юга. 
Рельеф на каменном саркофаге. 

Провинция Сычуань (местность 
Синъцзинъ ). Начало нашей эры. 

даосской среде, но представление о лун- 
ном дереве зафиксировано ещё в древнос- 
ти («Хуайнань-цзы»). 

Важное значение для понимания К. м. 
имеют представления о пяти звёздных 
дворцах (гун): срединном, восточном, юж- 
ном, западном и северном, которые соот- 
носятся с символами этих направлений: 
Тай-и («великая единица»), Цин-лун («зе- 
лёный дракон»), Чжу-цяо («красная пти- 
ца»), Бай-ху («белый тигр») и Сюань-у 
(«тёмная воинственность»). Каждое из 
этих понятий было одновременно и соз- 
вездием, и символом, имеющим графи- 
ческое изображение. Так, на древних 
рельефах кружочками изображали звёз- 
ды созвездия Цинлун и тут же рисовали 
зелёного дракона, Сюань-у изображалось 
в виде черепахи, перевитой (совокупляю- 
щейся?) со змеей. Некоторые звёзды счи- 
тались воплощением богов, духов или 
местом их обитания. Большая Медведица 
(Бэйдоу) и населяющие её духи ведали 
жизнью и смертью, судьбой и т. п. Однако 


в сюжетных мифологических преданиях 
фигурируют не эти созвездия, а отдель- 
ные звёзды, например Шан в восточной 
части небосклона и Шэнь — в западной 
(см. в ст. Дику). 

Среди божеств стихий и явлений при- 
роды наиболее архаичен бог грома Лэй- 
гун, первоначально он представлялся в 
зооантропоморфном виде. Возможно, он 
считался отцом первопредка Фу-си. 

В древнекитайском языке само поня- 
тие «удар грома» (чжэнь) этимологически 
связано и с понятием «забеременеть», в 
чём можно увидеть реликты древних 
представлений, согласно которым рожде- 
ние первопредков ассоциировалось с гро- 
мом или громовником, «громовым драко- 
ном». Иероглиф чжэнь означал и «стар- 
шего сына» в семье. На рубеже н. э. суще- 
ствовали и представления о Лэй-гуне как 
о небесном драконе. В облике изогнутого 
дугой дракона с головами на концах ки- 
тайцы представляли и радугу. Такие 
изображения известны по ханьским рель- 
ефам. Судя по письменным источникам, 
существовало разделение на радугу-хун - 
дракона-самца (с преобладанием светлых 
тонов) и радугу-ни - дракона-самки (с 
преобладанием тёмных тонов). Существо- 
вали предания о чудесном зачатии мифи- 
ческого государя Шуня от встречи его ма- 
тери с большой радугой-хун (драконом?). 
Ветер и дождь были также персонифици- 
рованы в виде духа ветра (Фэн-бо) и пове- 
лителя дождей (Юй-ши). Фэн-бо пред- 
ставлялся псом с человечьим лицом 
(«Шань хай цзин»), по другим версиям, 
ассоциировался с птицей, может быть, и с 
кометой, а также с другим мифическим 
существом Фэй-лянем, напоминавшим 
оленя с птичьей головой, змеиным хвос- 
том, пятнистого, словно барс (поэт Цзинь 
Чжо, 4 в. н. э.). 


Мир земной в К. м. — это прежде всего 
горы и реки (ср. средневековое слово 
цзяншань - «реки-горы», означающее 
«страна», шанынуй - «горы-воды» - 
«пейзаж», и т. п.); леса, равнины, степи 
или пустыни практически не играют ни- 
какой роли. Графическое изображение 
понятия «земля» в древней письменности 
представляло собой пиктограмму «кучи 
земли», т. е. имело в основе тождество 
земли и горы. Духи гор характеризова- 
лись асимметрией (одноногие, одногла- 
зые, трёхногие и т. п.), удвоением обыч- 
ных человеческих признаков (напр., 
двухголовые) или сочетанием черт живот- 
ного и человека. Страшный облик боль- 
шинства горных духов свидетельствует об 
их возможной связи с хтонической стихи- 
ей. Косвенным подтверждением этого мо- 
гут служить представления о горе Тай- 
шань (современная провинция Шаньдун) 
как месте обитания повелителя жизни и 
смерти (некий прообраз хозяина загроб- 
ного мира), о нижнем мире под землёй, в 
глубоких пещерах, вход в которые нахо- 
дится на горных вершинах. Духи вод 
представлены большей частью как суще- 
ства, имеющие черты дракона, рыбы, че- 
репахи. Однако в текстах начала н. э. они 
часто антропоморфизированы. Среди ду- 
хов рек есть мужские (дух реки Хуанхэ — 
Хэ-бо) и женские (богиня реки Ло — Ло- 
шэнь, феи реки Сяншуй и т. п.). В качест- 
ве духов рек почитали различных утоп- 
ленников; так, феей реки Ло считалась 
утонувшая в ней Фу-фэй, дочь мифичес- 
кого Фу-си. 

Основные персонажи древнекитайской 
мифологии - культурные герои - перво- 
предки, представленные в древних исто- 
ризованных памятниках как реальные 
правители и сановники глубокой древнос- 
ти. Они выступают как создатели куль- 


Злые духи 72 звёзд ( цишиэр шашэнъ ). Китайская лубочная картина. Кон. 1 9 
— нач. 20 вв. Ленинград, Музей истории религии и атеизма. Коллекция ака- 
демика В. М. Алексеева. 



Чудотворные духи реки. Вверху в центре — предводитель всех реч- 
ных богов, главный царь драконов Цзун-тун Хэшенъ-чжи лун-ван, 
слева — Сыда-ван, крайний слева — Сяо-шэн, справа царь драконов 
Лун-ван, крайний справа Сы-цзянцзюнъ; ниже — другие божества 
вод. Китайская лубочная картина. Кон. 19 — нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 
Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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Божество местности Ту-ди. Китайская лубоч- 
ная картина из Сиани. Кон. 19 — нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 

турных благ и предметов: Фу-си изобрёл 
рыболовные сети, Суй-жэнь — огонь, 
Шэнь-нун — заступ-лэй, он положил на- 
чало земледелию, рытью первых колод- 
цев, определил целебные свойства трав, 
организовал меновую торговлю; Хуан-ди 
изобрёл средства передвижения — лодки 
и колесницы, а также предметы одежды 
из материи, начал устройство обществен- 
ных дорог. С его именем связывают и на- 
чало счёта годам (календарь), а иногда и 
письменности (по другой версии, её соз- 
дал четырёхглазый Цан-цзе). Всем мифи- 
ческим первопредкам обычно приписыва- 
лось изготовление различных глиняных 
сосудов, а также музыкальных инстру- 
ментов, что считалось в древности чрез- 
вычайно важным культурным деянием. В 
разных вариантах мифа одно и то же дея- 
ние приписывается разным персонажам. 
Это показывает, что связь между опреде- 
лённым героем и соответствующим куль- 
турным деянием окончательно определи- 
лась не сразу, что разные этнические 
группы могли приписывать изобретения 
своим героям. В древнем трактате «Гуань- 
цзы» огонь трением дерева о дерево добы- 
вает Хуан-ди, в древнем сочинении «Хэ 
ту» («План реки») — Фу-си, а в коммента- 
риях «Сицычжуань» к «Книге перемен» и 
в философских трактатах («Хань Фэй- 
цзы», «Хуайнань-цзы») — Суй-жэнь 
(букв, «человек, добывший огонь трени- 
ем»), за которым в последующей тради- 


ции и закрепляется этот важнейший 
культурный подвиг. Все эти культурные 
изобретения, кому бы из первопредков 
они ни приписывались, отражают стади- 
ально далеко не самые ранние представле- 
ния, так как герои мифов сами изготовля- 
ют эти предметы. Более архаичным спосо- 
бом их приобретения считается похище- 
ние или получение в виде дара чудесных 
предметов у их хозяев из иного мира. Сох- 
ранился лишь реликт одного мифа такого 
рода — рассказ о добывании стрелком И 
снадобья бессмертия у Си-ван-му. Посе- 
щение стрелком И хозяйки запада, ассо- 
циировавшегося в К. м. со страной мёрт- 
вых, можно истолковать как получение в 
загробном мире чудесного снадобья. Это 
находится в согласии с характером китай- 
ского мифологического мышления и поз- 
днее с даосским учением, ставившим сво- 
ей целью поиски способов продления жиз- 
ни и достижения долголетия. Уже в 
«Шань хай цзине» есть ряд записей о бес- 
смертных, живущих в далёких удиви- 
тельных странах. 

Сама владычица запада Си-ван-му, в 
отличие от других персонажей, имеющих 
ярко выраженные черты культурных ге- 
роев, представляет собой совершенно 
иной тип мифического персонажа, перво- 
начально, видимо, демонического харак- 
тера. В архаических текстах она имеет яв- 
ные черты зооморфности - хвост барса, 
клыки тигра («Шань хай цзин»), она веда- 
ет небесными карами, по другим источни- 
кам, - насылает мор и болезни. Черты бар- 
са и тигра, а также её обитание в горной 
пещере позволяют предположить, что она 
- горное хтоническое существо, амбивале- 
нтное образу матриархальной хозяйки. 

Другой демонический вариант мифи- 
ческого героя - разрушитель космическо- 
го и социального равновесия дух вод Гун- 
гун и мятежник Чи-ю. Изображаемый в 
качестве антагониста - разрушителя кос- 
мических устоев, зооантропоморфный 
дух вод Гун-гун воевал с духом огня Чжу- 
жуном (борьба двух противоположных 
стихий — одна из популярных тем архаи- 
ческой мифологии). В стадиально более 
позднем мифе битва многорукого и много- 
ногого (в чём можно видеть образное отра- 
жение архаических представлений о хао- 
се) Чи-ю с государем Хуан-ди, олицетво- 
рением гармонии и порядка, изображает- 
ся уже не как поединок двух мифических 
героев, символизирующих противопо- 
ложные стихии, а как борьба за власть 
предводителей различных племён, описы- 
ваемая как своеобразное состязание в мо- 
гуществе повелителей стихий в духе ша- 
манского поединка (в частности, духа вет- 


ра Фэн-бо и повелителя дождя Юй-ши со 
стороны Чи-ю и демона засухи Ба, дочери 
Хуан-ди, на стороне отца). Засуха побеж- 
дает дождь, ветер, туман, и Хуан-ди как 
верховное божество берёт верх над Чи-ю. 
В целом война Хуан-ди с Чи-ю, типологи- 
чески сходная с борьбой Зевса с титанами 
в греческой мифологии, может быть пред- 
ставлена как борьба небесного (Хуан-ди) с 
хтоническим (Чи-ю). Особое место в древ- 
некитайской мифологии занимают обра- 
зы идеальных правителей древности, осо- 
бенно Яо и его преемника Шуня. Яо, как 
предполагает японский учёный Митараи 
Масару, первоначально был одним из сол- 
нечных божеств и мыслился в облике пти- 
цы, впоследствии он превратился в земно- 
го правителя. 

Разрозненные первоначально образы 
мифологии отдельных древнекитайских 
племён и племенных групп постепенно 
складывались в единую систему, чему 
способствовало развитие натурфилософс- 
ких представлений и, в частности, раз- 
личных классификационных систем, сре- 
ди которых наибольшее значение имела 
пятеричная система — по пяти стихиям. 
Под её влиянием четырёхчленная модель 
мира превращается в пятичленную, соот- 
ветствующую пяти ориентирам в простра- 
нстве (четыре стороны света + середина 
или центр), верховный небесный прави- 
тель осознаётся теперь уже как божество 
центра. В надписях на гадательных кос- 
тях эпохи Шан-Инь (16-11 вв. до н. э.) мы 
находим знак «ди», бывший своеобраз- 
ным «титулом» для душ умерших прави- 
телей и соответствовавший понятию «бо- 
жественный предок», «священный пре- 
док». (Этимологически сама графема 
«ди», как предполагает японский учёный 
Като Цунэката, есть изображение алтаря 
для жертвоприношений небу.) С эпитетом 
«шан» — «верхний», «верховный», «ди» 
означало верховного небесного владыку 
(Шан-ди). 

В эпоху Чжоу (11-3 вв. до н. э.) в Древ- 
нем Китае складывается ещё и культ Тянь 
(небо) как некоего высшего начала, руко- 
водящего всем, что происходит на земле. 
Однако понятия Шан-ди и Тянь были 
весьма абстрактны и легко могли заме- 
щаться образами конкретных мифичес- 
ких персонажей, что и происходит с 
оформлением представления о пяти ми- 
фических государях. Можно предполо- 
жить, что зафиксированное в письменных 
памятниках параллельно с ним представ- 
ление о сань-хуан — трёх мифических го- 
сударях — Фу-си, Суй-жэне и Шэнь-нуне 
(есть и другие варианты) это отражение 
иной (троичной) классификационной сис- 
темы, приведшей в средние века к появле- 
нию образов трёх мифических государей - 
неба (Тянь-хуан), земли (Ди-хуан) и лю- 
дей (Жэнь-хуан). В число пяти мифичес- 
ких государей входили: верховный вла- 
дыка центра — Хуан-ди, его помощник — 
бог земли Хоу-ту, его цвет — жёлтый, под 
его покровительством находился храм 
солнца, с ним были соотнесены многие 
созвездия центральной части неба, а так- 
же Большая Медведица, планета Тяньсин 
(Сатурн); повелитель востока — Тай-хао 
(он же Фу-си), его помощник — зелёный 
дух дерева Гоу-ман, ему подвластны гро- 
мовник Лэй-гун и дух ветра Фэн-бо, соз- 


Бог — покровитель врачевателей Бянъ Цяо лечит больного. Рельеф на камне. Начало нашей эры. 
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Три мифических государя: в 
центре — Фу-си держит 
рисунок с изображением 
восьми триграмм ( ба гуа ) и 
сил тьмы и света ( инъ и 
ян ), справа — Шэнъ-нун 
( «божественный земле- 
делец» ), слева Хуан-ди 
( «жёлтый государъ » ). В 
поздней народной традиции 
они почитались богами — 
покровителями медицины. 
Китайская лубочная кар- 
тина. Кон. 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории 
религии и атеизма. 
Коллекция академика 
В. М. Алексеева. 


Основатель даосизма 
Лао-цзы верхом на буйволе 
покидает пределы Китая. 
Старинная китайская 
книжная гравюра. 


вездия в восточной части неба и планета 
Суйсин (Юпитер), ему соответствует весна 
и зелёный цвет; повелитель юга — Янь-ди 
(он же Шень-нун), его помощник — крас- 
ный дух огня Чжу-жун, ему соответству- 
ют различные созвездия в южной части 
неба, а также планета Инхосин (Марс); бо- 
жество запада - Шао-хао (его имя «малый 
светлый» противопоставлено имени пове- 
лителя востока - «великий светлый»), его 
помощник - белый дух Жу-шоу, с ним со- 
отнесены созвездия в западной части неба 
и планета Тайбай (Венера); владыка севе- 
ра - Чжуань-сюй, его помощник — чёрный 
дух Сюань-минь, под его покровитель- 
ством находились храмы луны и повели- 
теля дождя Юй-ши, созвездия в северной 
части неба, а также планета Чэньсин 
(Меркурий). В соответствии с пятеричной 
классификацией каждому из мифических 
владык как повелителю стороны света со- 
ответствовал и определённый первоэле- 
мент, а также время года, цвет, животное, 
часть тела, например Фу-си — дерево, из 
животных - дракон, из цветов - зелёный, 
из времён года - весна, из частей тела - се- 
лезёнка, из оружия - секира; Чжуань- 
сюю - вода, чёрный цвет, зима, черепаха, 
кишки, щит и т. п. Всё это свидетельству- 
ет и о появлении довольно сложной иерар- 
хической системы, где все элементы нахо- 
дятся в постоянном взаимодействии, и о 
возможности передачи одних и тех же 
представлений с помощью разных кодов 
( « пространственного » , « календ арно-вре- 
менного», «животного», «цветового», 
«анатомического» и т. п.). Не исключено, 
что в основе этой системы взглядов лежат 
представления о происхождении людей и 
космоса из первосущества. 

Упорядочение древних мифологичес- 
ких представлений одновременно шло и в 
плане генеалогической классификации. 
Древнейшим правителем стал считаться 
Фу-си, за которым следовали Янь-ди 
(Шэнь-нун), Хуан-ди, Шао-хао, Чжуань- 
сюй. Эта иерархическая система была за- 
имствована историографами и способство- 


Чжоу-гун — покровитель добродетелей. 
Китайская народная картина. 
Акварель. Кон. 19 — нач. 20 вв. Ленинград, 
Музей истории религии и атеизма. 
Коллекция академика В. М. Алексеева. 


вала дальнейшей эвгемеризации мифоло- 
гических героев, особенно после образова- 
ния Ханьской империи, когда генеалоги- 
ческие мифы стали использоваться для 
обоснования права на престол и доказа- 
тельства древности отдельных родов. 
Большинство мифологических сюжетов 
реконструируют по памятникам 4 в. до н. 
э. и более позднего времени. Однако это 
был уже период, когда в миф верили, ви- 
димо, в основном в его эвгемеризованной 
форме. Об этом свидетельствуют «Вопро- 
сы к Небу» («Тянь вэнь») Цюй Юаня, пол- 
ные недоумения по поводу сюжетов древ- 
них мифов и противоречия в них. Впосле- 
дствии, в 1 в. н. э. философ-полемист Ван 
Чун дал развёрнутую критику мифопоэ- 
тического мышления с позиций наивного 
рационализма. Отмирание и забвение 
древних мифологичес- 
ких сюжетов, однако, не 
означало прекращения 
мифотворчества в устной 
народной традиции и по- 
явления новых мифичес- 


ких героев и сказаний о них. Одновремен- 
но шёл процесс активной антропоморфи- 
зации древних героев. Так, Си-ван-му из 
зооантропоморфного существа в искус- 
стве и литературе рубежа н. э. превраща- 
ется в антропоморфную фигуру, даже, ви- 
димо, красавицу (в литературе). Рядом с 
ней на Инаньском рельефе (Шаньдун, 2 в. 
н. э.) изображён тигр — дух запада, при- 
нявший на себя её звериные черты (анало- 
гично и в «Жизнеописании Си-ван-му» 
Хуань Линя, 2 в. н. э.). В эпоху Хань у 
владычицы запада появляется супруг — 
владыка востока — Дун-ван-гун. Фигура 
его моделирована по образцу более древ- 
него женского божества, это особо замет- 
но в его описании в «Книге о божествен- 
ном и удивительном» [«Шэнь и цзин», 5 
в. (?)], созданной в подражание «Книге 
гор и морей» , где он в отличие от рельефов 
имеет зооантропоморфный вид (птичье 
лицо, тигриный хвост). 

Мифология даосизма. На рубеже н. э. 
и в первых вв. н. э. происходит превраще- 
ние философского даосизма в религию, 
впитавшую в себя элементы древних на- 
родных культов и шаманских верований. 
При этом даосы активно используют в 
своих целях и некоторые образы древне- 
китайской мифологии, в первую очередь 
Хуан-ди и Си-ван-му. Хуан-ди теряет ха- 
рактер древнего культурного героя и ста- 
новится первым бессмертным, родона- 
чальником и покровителем даосизма как 
религиозной системы, хотя это и не при- 
водит к появлению новых мифологичес- 
ких сюжетов о нём. Можно предполо- 
жить, что такая трансформация образа 
Хуан-ди была предопределена его местом 
своеобразного верховного божества (лока- 
лизованного в центре) в предшествующей 
мифологической традиции. Иначе прои- 
зошло с образом Си-ван-му. Она вошла в 
даосский пантеон уже не как страшная 
владычица запада, насылающая кары, а 
как хозяйка снадобья бессмертия. В но- 
вых легендах о Си-ван-му само снадобье 
заменяется плодами бессмертия, расту- 
щими на волшебном персиковом дереве в 
её саду (эта связь своеобразного древа 
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Бог монет Лю Хай 
играет с золотой жа- 
бой. Рядом бессмерт- 
ные двойники Хэ-Хэ 
из свиты бога богат- 
ства. 

Китайская лубочная 
картина. Кон. 19 — 
нач. 20 вв. Ленинград, 
Музей истории 
религии и атеизма. 
Коллекция академика 
В. М. Алексеева. 


жизни с женским божеством зафиксиро- 
вана в мифологиях разных народов). В со- 
ответствии с теорией 5 стихий владычица 
запада получает и ещё одно имя Цзинь-му 
(«матушка металла»), поскольку металл 
соотносится с западом, а её супруг Дун- 
ван-гун соответственно именуется Му- 
гуном («князем дерева»), т. к. дерево — 
аналог востока. Переориентация этих 
персонажей, их связь с идеей продления 
жизни и бессмертия объясняется тем, что 
эти проблемы стояли в центре средневеко- 
вого даосизма, адепты которого занима- 
лись алхимией и поисками различных 
средств продления жизни (с помощью сек- 
суальной активности, особых дыхатель- 
ных и иных упражнений типа йоги, дие- 
ты и т. п.). Неудивительно, что и героями 
даосских мифов были в основном бессме- 
ртные гении. Особо широко были распро- 
странены предания о восьми бессмерт- 
ных, покровителях различных искусств и 
некоторых профессий, творивших чудеса 
и бывших постоянными участниками пи- 
ров у Си-ван-му. В мифологии даосизма 
большую роль играли и предания о трёх 
мифических горах Пэнлай, Фанчжан и 
Инчжоу, плавающих в море, представле- 
ние о которых было заимствовано из древ- 
некитайской мифологии. Острова эти — 
своеобразный вариант даосского рая, где 


живут сонмы бессмертных. Превращение 
даосизма в религию и разделение «сфер 
влияния» между буддизмом, конфуциан- 
ством (которое было не религией, а эти- 
ческим учением с элементами культовой 
практики) и даосизмом привело к тому, 
что за последним оказалось целиком 
«право» изгнания всяческих злых духов, 
унаследованное от шаманизма. В силу 
этого особую роль в даосской мифологии 
стали играть различные повелители духов 
и бесов (напр., Чжан Тянь-ши, Чжун-куй, 
Цзян-тайгун). 

Даосский пантеон насчитывает тысячи 
всевозможных бессмертных, святых, ду- 
хов, бесов, героев местных культов, пер- 
сонажей «низшей мифологии», а также 
более 30 тысяч духов человеческого тела и 
т. п. Весь этот необозримый пантеон возг- 
лавлялся первоначально тремя абстракт- 
ными мистическими символами (в этой 
триаде можно видеть подражание идее 
трёх государей - сань-хуан древнекитай- 
ской мифологии) Тай-чу, Тайсу, Тай-и, по 
другой версии, - Тянь-и («небесное нача- 
ло»), Ди-и («земное начало»), Тай-и («выс- 
шее единое»). В процессе развития даос- 
ской мифологии и её приближения к на- 
родным культам постепенно абстрактные 
категории этой триады были персонифи- 
цированы в образах Лао-цзы, Хуан-ди и 
Пань-гу (иногда Тай-и). 

Патриарх Люй Дунбинъ. 
Один из восьми бессмерт- 
ных, покровитель литера- 
туры и парикмахеров со 
своими слугами, которые 
держат меч Люя и тыкву - 
горлянку со снадобьем 
бессмертия. 

Китайская народная 
картина. Акварель. 

Кон. 19 — нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей 
истории религии и 
атеизма. Коллекция 
академика В. М. 

Алексеева. 



Бессмертный Люй Дун- 
бинъ, как помогающий небу 
владыка из управы грома 
со своими слугами. Внизу 
справа — его ближайший 
ученик Лю, который дер- 
жит тыкву-горлянку со 
снадобьем бессмертия. 
Китайская лубочная кар- 
тина. Кон. 19 — нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории 
религии и атеизма. 
Коллекция академика В. 

М. Алексеева. 


Мифология китайского буддизма. В 
первых веках н. э. в Китай из Индии через 
Среднюю и Центральную Азию начинает 
проникать буддизм со своей развитой ми- 
фологической системой (см. ст. Буддийс- 
кая мифология). Приспосабливаясь к мес- 
тным условиям, буддизм в Китае вклю- 
чил в свое учение некоторые кардиналь- 
ные идеи традиционной китайской мо- 
рально-этической доктрины (напр., идею 
сяо — сыновней почтительности). Со вре- 
менем (к 8 — 9 вв.) буддисты стали исполь- 
зовать для своих проповедей и старинные 
китайские сюжеты, в т. ч. и восходящие к 
древней мифологии («Сказ-бяньвэнь о 
почтительном сыне Шуне»). Постепенно 
происхождение тех или иных буддийских 
персонажей стало связываться с китайс- 
кими героями. Так, появляется предание 
о том, что бодхисатва Авалокитешвара 
(кит. Гуань-инь), известная в Китае (ви- 
димо, после 7 в.) главным образом в жен- 
ской ипостаси, есть перерождение прин- 
цессы Мяо-шань, дочери одного из китай- 
ских князей (12 в.?), которая отказалась 
выйти замуж и ушла в монастырь вопре- 
ки воле отца. Пройдя через многочислен- 
ные испытания, связанные с местью отца, 
и побывав даже в преисподней, Мяо-шань 
встретилась с Шакьямуни и была препро- 
вождена на гору Сяншань на острове Путо 
(существуют разные варианты этой леген- 
ды), где стала бодхисатвой Гуань-инь. В 
средние же века происходит «натурализа- 
ция» и других буддийских персонажей, 
например Кшитигарбхы (кит. Дицзан- 
ван), в качестве которого, по одной из вер- 
сий, будто бы был обожествлён некий буд- 
дийский монах из корейского царства 
Силла. 

Под непосредственным влиянием буд- 
дизма происходит и развитие мифологи- 
ческих представлений китайцев о поту- 
стороннем мире и преисподней. В древ- 
ности взгляды эти были, видимо, весьма 
смутны. Считалось, что после смерти ду- 
ша человека попадает к Хуанцюань 
(«жёлтому источнику»), что царство 
мертвых располагалось где-то на западе 
или на северо-западе. В начале н. э. цар- 
ство мёртвых было локализовано в преде- 
лах горы Тай-шань, повелитель которой 
ведал судьбами людей и умерших, а так- 
же в уезде Фэнсянь (провинция Сычуань), 
однако детально разработанные представ- 
ления об аде (диюй) и многочисленных 
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адских судилищах появились в Китае 
лишь под влиянием буддизма. 

Поздняя народная мифология. Наряду 
с даосской и буддийской мифологически- 
ми системами в Китае существовали и 
различные архаические и вновь возника- 
ющие местные народные культы, а также 
культы конфуцианских мудрецов и раз- 
личных героев общегосударственного и 
местного значения. Если для древнеки- 
тайской культуры была чрезвычайно ха- 
рактерна историзация мифических героев 
— первопредков, то для средних веков бо- 
лее характерен обратный процесс — ми- 
фологизация реальных исторических дея- 
телей, превращение их в богов — покро- 
вителей ремёсел, богов — покровителей 
городов, отдельных местностей и т. п. 
Причины подобных обожествлений и ус- 
тановления культа (часто официального, 
учреждаемого по императорскому повеле- 
нию) нередко были весьма случайны. Из 
жизнеописания Лю Бэя, полководца 3 в. 
н. э., основателя царства Шу, известно, 
что в юности он плёл циновки и соломен- 
ные туфли и продавал их, этого было дос- 
таточно для обожествления его в качестве 
бога плетёнщиков. Сподвижник Лю Бэя 
Гуань Юй, известный своей верностью и 
бесстрашием, был обожествлён в качестве 
бога — стража монастырей, затем могу- 
щественного покровителя демонов, а при- 
мерно с 16 в. — бога войны (Гуань-ди), все 
эти ипостаси связаны с его воинскими зас- 


лугами. В более позднее время реальный 
герой 3 в. превратился в универсального 
мифологического благодетеля и заступни- 
ка. В ряде случаев обожествлённые исто- 
рические деятели заменяли (и вытесняли) 
героев древней мифологии, исполнявших 
те же функции. Так, обожествлённые в 
12 — 14 вв. полководцы 7 в. Цинь Шу-бао 
и Ху Цзин-дэ стали божествами дверей 
(мэнь-шэнь), заменили древнекитайских 
богов дверей Шэнь-ту и Юй-лэя. Не ис- 
ключено, что культ мэнь-шэней к концу 
1-го тыс. был совсем забыт и с обожествле- 
нием реальных военачальников возрож- 
дён вновь (никаких сведений об этом не 
сохранилось). В некоторых случаях в 
поздней народной мифологии явно актуа- 
лизировались древние легендарные пер- 
сонажи. 

К концу 1-го тыс. в Китае происходит 
всё большее сближение различных мифо- 
логических систем и создаётся т. н. рели- 
гиозный синкретизм и соответствующая 
синкретическая мифология, объединив- 
шая в единую систему персонажей даос- 
ской, буддийской и народной мифологии, 
а также героев конфуцианского культа. 
Процесс объединения разнородного мифо- 
логического материала наиболее активно 
шёл в деревне, где в маленьком деревен- 
ском храме рядом могли стоять статуи 
Конфуция, Будды и Лао-цзы. В городах и 
крупных религиозных центрах этот про- 
цесс не был завершён, в даосском храме 



Богиня, предохраняющая детей от глазных 
болезней, — Янъгуан няннян. Дерево. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 

на горе Хуашань кроме даосских святых 
почиталась, видимо, одна Гуань-инь, в 
буддийские храмы даосские или народ- 
ные мифологические персонажи почти не 
проникали. Однако в народном сознании 
процесс синкретизации привёл в средние 
века к появлению сводного пантеона бо- 
жеств во главе с Юй-ди, образ которого 
сложился примерно в 8-10 вв. Юй-ди в 
известной мере заменил верховное боже- 
ство даосов Хуан-ди и занял место, при- 
надлежавшее в древнейшей мифологичес- 
кой системе Шан-ди. Среди бесчисленно- 
го множества мифологических персона- 


Собрание богов. Китайская народная картина типа байфэнъ ( сто 
божеств ). В верхнем ряду: верховный правитель Юй-ди в окружении 
слуг, небесного наставника Чжан Тяньши ( крайний слева ) и бога севера 
— Чжэнъ-уди ( Сюанъ-у, крайний справа ). В среднем ряду ( слева 
направо ): бог очага Цзао-ван, сподвижник Гуань-ди — Чжоу Цан, Гуань- 
ди, его сын Гуань Пин и высшее даосское божество Юанъ-ши тянъцзунъ. 
В нижнем ряду ( слева направо ): бог актёров Эр-лан (Лаолан-шэнъ ), 
будда грядущего Жулай с двумя слугами, богиня горы Тай-шань — 
Тянъсянъ няннян (Вися юанъцзюнъ) и Гуанъ-инъ. На правом краю 
(сверху вниз) — триада божеств (сань-гуань): Т янь- гуань. Ди- гуань и 
Шуй-гуань — соответственно чиновники небес, земли и воды. Кон. 19 
— нач. 20 вв. Ленинград, Музей истории религии и атеизма. Коллекция 
академика В. М. Алексеева. 


Шестъ богов жилища: бог очага Цзао-ван ( вверху в центре ), боги дверей 
— мэнъ-шэни ( справа и слева от него ), отрок колодца — Цзинцюанъ 
тунцзы ( внизу слева ), бог места, на котором стоит дом, Ту-ди ( внизу 
в центре ) и богиня отхожего места Цзы-гу ( на надписи Санъ-гу фу- 
жэнъ ). Китайская лубочная картина. Кон. 19 — нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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Доу-чжэнъ няннян, одна из богинь, предохраня- 
ющих детей от оспы и кори. Китайская лубоч- 
ная картина. Кон. 19 — нач. 20 вв. Ленинград, 
Музей истории религии и атеизма. Коллекция 
академика В. М. Алексеева. 

жей синкретического пантеона выделяет- 
ся ряд устойчивых групп: небесные боже- 
ства Юй-ди и его свита, божества природы 
и стихий (бог грома Лэй-гун, богиня мол- 
нии Дянь-му, божества ветра, вод, вклю- 
чая и драконов всех родов и рангов, на- 
пример лун-ванов — царей драконов и 
большинство духов звёзд и т. п.), местнос- 
ти и городов (Ту-ди, Чэн-хуан и т. п.), до- 
ма и общественных зданий (боги дверей — 
мэнь-шэнь, очага — Цзао-ван, постели — 
Чуан-гун и Чуан-му, отхожего места — 
Цзы-гу, стражи храмов — целань-шэнь, 
покровители ремёсел, отдельных профес- 
сиональных групп, торговли, а также до- 
машнего скота), медицины (часто объеди- 
няемые одним термином Яо-ван, «царь 
лекарств», а также богини, защищающие 
от болезней, например оспы — Доу-шэнь, 
духи, спасающие от заразных болезней, 
— вэнь-шэнь и т. п.), боги-чадоподатели 
(Чжан-сянь, приносящий сыновей, целый 
сонм богинь-няннян, дарующих детей, к 
которым, в народном представлении, при- 
мыкает и бодхисатва Гуань-инь), боги 
счастья, долголетия, богатства, духи — 
служители преисподней, множество при- 
видений, теней, бесов, объединяемых тер- 
мином гуй, и другие представители т. н. 
низшей мифологии. Из синкретического 
пантеона следует особо выделить наибо- 
лее популярные в старом Китае группы 
персонажей. Это боги-покровители, осо- 
бенно Гуань-ди, боги-чадоподатели, осо- 
бенно Гуань-инь, боги богатства и долго- 
летия, из домашних богов - стражи две- 
рей и бог очага, наблюдающий за всем, 
что происходит в доме. Персонажи ки- 
тайской мифологии, особенно поздней, 
часто выступая как реальные герои, име- 
ют и посвященные им праздники (дни 
рождения и т. п.), отмечаемые по приня- 
тому в Китае лунному календарю, в кото- 
ром продолжительность месяцев связыва- 
ется с изменением фаз луны. 

К. м. оказывала заметное влияние на 
художественную культуру страны. Одна- 
ко в силу ранней эвгемеризации, разви- 
тия конфуцианского мировоззрения и от- 
сутствия эпоса и драмы в Древнем Китае 
мифология мало отражена в словесном ис- 


кусстве. Кроме творчества поэта Цюй Юа- 
ня, образы древнекитайской мифологии 
разрабатывались лишь в отдельных не- 
больших поэмах, например в «Фее реки 
Ло» Цао Чжи (3 в.). В повествовательной 
прозе, рождающейся в начале средневе- 
ковья (с 3 в. н. э.) и развивающейся в виде 
коротких повестей и рассказов типа были- 
чек (о встрече человека с духами), пред- 
ставлены образы в основном даосской и 
низшей народной мифологии. В сказе — 
бяньвэнь, развившемся в 8 — 10 вв., разра- 
батываются в основном сюжеты буддийс- 
кого содержания, излагаются для народа 
жития будд и бодхисатв. Зародившаяся в 
12-13 вв. музыкальная драма даёт инте- 
ресные, хотя и немногочисленные образ- 
цы произведений на мифологические сю- 
жеты как даосского (напр., о восьми бес- 
смертных), так и буддийского толка. Вы- 
росшие на основе устного сказа книжные 
эпопеи в отдельных случаях также ис- 
пользовали мифологические темы и обра- 
зы («Путешествие на Запад» У Чэн-эня, 
«Возвышение в ранг духов» Сюй Чжун- 
линя, «Сказание о начале мира» Чжоу Ю 
— все 16 в.). Во всех этих поздних эпопе- 
ях ощущается заметное влияние народ- 
ной синкретической мифологии. Даже в 
«Сказании о начале мира» наряду с обра- 
зами древней мифологии, трансформиро- 
ванными авторским сознанием и изобра- 
жёнными с помощью художественных 
средств, заимствованных из историчес- 
ких эпопей и романов, упоминаются и не- 
которые буддийские божества, действую- 
щие наравне с китайскими демиургами 
Пань-гу и Нюй-ва. В развивающихся (па- 
раллельно с повествовательной прозой 
крупных форм) литературной новелле (с 7 
в.) и народной повести (с 12 в.) эпизоди- 
чески используются лишь отдельные об- 
разы низшей мифологии. Пример такого 
рода — новеллистическое творчество Пу 
Сун-лина (17 в.). 

В новейшей китайской литературе 
примером удачного использования мифо- 
логических сюжетов могут служить «Ста- 
рые истории в новом изложении» Лу Си- 
ня, в которых он отчасти 
с сатирическими и поле- 
мическими целями пере- 
изложил историю стрел- 
ка И и его жены Чан-э, 
повествование об усмири- 
теле потопа Юе и др. 

В изобразительном и 
прикладном искусстве 
(начиная с древней кера- 
мики и ритуальной брон- 
зы) весьма активно раз- 
рабатывались мифологи- 
ческие темы (практичес- 
ки только зооморфные 


Повелитель пресмыкаю- 
щихся и насекомых Чун-ван. 
В верхнем левом углу птица 
фэн ( феникс ), в руках у Чун- 
вана жезл исполнения жела- 
ний — жуй. Китайская лу- 
бочная картина. Кон. 19 — 
нач. 20 вв. Ленинград, Музей 
истории религии и атеизма. 
Коллекция академика В. М. 

Алексеева. 



Бог всходов Мяо-ван. Китайская лубочная 
картина. Кон. 19 — нач. 20 вв. Ленинград, 
Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 

или иногда зооантропоморфные фигуры). 
Мифологические сюжеты присутствуют в 
основном в рельефах и настенной живопи- 
си эпохи Хань (3 в. до н. э. — 3 в. н. э.), ук- 
рашавших главным образом могильные 
сооружения. К числу наиболее популяр- 
ных тогда сюжетов относятся изображе- 
ния зооантропоморфных первопредков 
Фу-си и Нюй-ва, Си-ван-му, стрелка И, 
целящегося в солнце, и т. п. С распростра- 
нением буддизма и строительства буд- 
дийских и в подражание им и даосских 
храмов появляются скульптурные изоб- 
ражения буддийских и даосских персона- 
жей, а также их портреты в виде фресок и 
настенной живописи. Те же персонажи 
появляются и в произведениях средневе- 
ковых китайских художников (Ван Вэй, 
У Дао-цзы, Ма Линь и др.), а также в рос- 
писях дворцовых комплексов, с развити- 
ем ксилографии (с 7 — 8 вв.) и в гравюре 
(иллюстрации к произведениям буддийс- 
кого и даосского канонов, отдельные пе- 
чатные листки типа бумажных иконок, 
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гравюры — иллюстрации к «Книге гор и 
морей», к мифологическим эпопеям и т. 
п.). В период позднего средневековья 
(примерно с 15 — 16 вв.) мифологические 
персонажи синкретического народного 
пантеона становятся постоянными на на- 
родных лубках, заменявших китайцам 
иконы. Лубки такого содержания печата- 
лись до конца 40-х гг. в Китае, а в Юго- 
Восточной Азии (Гонконг, Сингапур и т. 
д.) распространены и по сей день. Своеоб- 
разие отражения мифологии в китайской 
культуре проявляется в том, что одни и те 
же мифологические сюжеты и представ- 
ления начиная со времён древности неско- 
лько по-разному претворялись в образах 
словесного и изобразительного искусств. 
В одних случаях изобразительные памят- 
ники сохраняли более архаические черты, 
чем литературные, в других случаях, нао- 
борот, герои-первопредки в памятниках 
словесного творчества выглядели более 
архаическими, чем в произведениях изоб- 
разительного искусства того же периода. 

Б. Л. Рифтин. 

КИФЕРОН (КіѲаірсЬѵ), в греческой мифо- 
логии царь Платей, живший возле горы, 
получившей его имя (топонимический 
миф). Один из вариантов мифа приписы- 
вает К. примирение поссорившихся Геры 
и Зевса. К. посоветовал Зевсу положить 
себе на колесницу скрытую одеждами ста- 
тую девушки. Когда ревнивая Гера, вне- 
запно появившись, сорвала покровы с за- 
кутанной фигуры и убедилась, что её рев- 
ность не имеет оснований, она простила 
мужу прошлые измены. В память об этом 
событии платейцы справляли праздник 
дедалы (от названия деревянных изобра- 
жений — «дедалы», Раиз. IX 3, 2). Миф 
объясняет прозвища Зевс Киферонский 
(IX 2, 4) и Гера Киферонская (РІігЬ. Агізі. 
11). Знаменитая своими пещерами гора 
Киферон считалась местом эриний и 
нимф. 

М. Б. 

КИЧЕ, КАКЧИКЕЛЕЙ МИФОЛОГИЯ, 

см. в ст. Индейцев Центральной Америки 
мифология. 


КИЯМАТ, Киямат тора (заимствование 
из араб., через татарское кыямат, «воск- 
ресение из мёртвых»), в марийской мифо- 
логии загробный мир и имя его владыки, 
судьи загробного мира (иногда К. считали 
первого погребённого на кладбище). Ма- 
рийцы ставили в головах умершего три 
свечи — К., его помощнику (Кияматсаус) 
и самому покойнику, желая ему добрать- 
ся до иного мира. Мир мёртвых представ- 
ляли разделённым на светлую и тёмную 
части; охраняли его адские собаки (в руки 
покойника вкладывалась палка, чтобы он 
мог отогнать собак). К. заставлял умерше- 
го проходить по жёрдочке над пропастью 
с котлом, наполненным кипящей серой: 
грешник падал в пропасть, оказываясь во 
мраке ада, хороший человек добирался до 
светлого мира, где продолжал обычную 
жизнь (в гроб марийцы клали шёлковую 
нить, чтобы умерший мог привязать себя 
к узкому мосту). К. мог отпустить умер- 
шего на ночь на землю, и тот требовал от 
живых сородичей соблюдения поминаль- 
ных обрядов (марийцы верили, что умер- 
шие сами участвуют в поминках). 

КЛИМЕНА (Юшцёѵп), в греческой мифо- 
логии океанида (Нез. Тйео§. 351), супруга 
титана Иапета, мать Прометея, Эпиметея, 
Атланта и Менетия (507-511). По другой 
версии, К. — жена Гелиоса, мать Фаэтона 
и гелиад. 

А. Т.-Г. 

КЛИО (КАеісЬ), Клия, в греческой мифоло- 
гии одна из девяти олимпийских муз. 
Дочь Зевса и Мнемосины (Нез. Тйео§. 52 
-54, 77), муза, которая прославляет. С эл- 
линистического времени считалась музой 
истории и изображалась со свитком и гри- 
фельной палочкой в руках. 

А. Т.-Г. 

КЛИТЕМЕСТРА, Клитемнестра 

[КАнтащ(ѵ)цатра], в греческой мифологии 
дочь Тиндарея и Леды, супруга Агамем- 
нона. Однажды отец К. забыл почтить 
жертвой Афродиту, и разгневанная боги- 
ня предсказала, что дочерям Тиндарея 
суждено быть двух- и трёхмужними. Пер- 
вой эту судьбу испытала К. : она вышла за- 
муж за Тантала, внука Пелопа, но Ага- 



Клитеместра убивает Кассандру. Фрагмент 
росписи килика из Спины. Ок. 420 до н. э. 
Феррара, Археологический музей. 


мемнон, убив Тантала и новорождённого 
сына К., принудил её стать его женой 
(Еиг. ІрКщ. А. 1148-1156). В новом браке 
К. родила трёх дочерей (Ифианассу, Хри- 
софемиду и Лаодику — согласно «Илиа- 
де», IX 144 след.; в послегомеровской тра- 
диции вместо Ифианассы упоминается 
Ифигения, вместо Лаодики — Электра) и 
сына Ореста. Вражда К. к Агамемнону, 
возникшая после убийства её первого му- 
жа и сына, вспыхнула с новой силой, ког- 
да Ифигения была принесена отцом в 
жертву, чтобы обеспечить благополучное 
отплытие ахейского флота под Трою. От- 
сутствием Агамемнона воспользовался 
Эгисф, который давно домогался любви К. 
(Нош. Об. III 248-275). Однако склонить 
К. к супружеской измене Эгисфу удалось 
только после того, как он сослал на необи- 
таемый остров придворного сказителя, 
которому Агамемнон поручил наблюдать 
за К. 

Возвратившийся после победы в Троя- 
нской войне Агамемнон был убит Эгис- 
фом. С сер. 6 в. до н. э. в литературной 
традиции в сюжете убийства Агамемнона 
возрастает роль К. Чаще всего она сама 
изображается непосредственной убийцей 
мужа, прикрывая истинную причину 
преступления (измену с Эгисфом) местью 


Клио, муза истории. Фрагмент памятника Отто фон Бисмарку. 
Скульптор X. Ледерер. Вупперталь. 


Убийство Агамемнона. 

Картина П.-Н. Герена. 1819. Париж, Лувр. 
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Коатликуэ. 
Базальт. 
Ацтеки. 
Мехико, 
Национальный 
музей антро- 
пологии. 


за дочь Ифигению (Аезсйуі. А^ат. 1412- 
1421, 1521-1529, 1551-1559). Иногда со- 
общается, что К. пошла на убийство Ага- 
мемнона, боясь разоблачения в его глазах 
(Ріпсі. РуЙі. XI 22-29). Царствуя после 
этого в Микенах вместе с Эгисфом, К. в 
угоду ему всячески притесняет дочь Элек- 
тру и со страхом ожидает растущего на 
чужбине Ореста. Последние минуты жиз- 
ни К., погибающей от руки сына, изобра- 
жаются в афинских трагедиях 5 в. до н. э. 
по-разному. У Эсхила в «Хоэфорах» (887 
-891) она готова с оружием в руках защи- 
щать свою жизнь против Ореста, у Еври- 
пида в «Электре» образ К. значительно 
смягчён, и убивший мать Орест чувствует 
себя глубоко подавленным, совершив но- 
вую кровавую месть. Об отражении сю- 
жетных линий мифа в литературе, изоб- 
разительном и музыкально-драматичес- 
ком искусстве см. в статьях Агамемнон, 
Ифигения, Электра. 

В. Н. Ярхо. 

КЛИТИЯ (Юдлш), в греческой мифоло- 
гии: 1) дочь Океана и титаниды Тефиды 
(Нез. Тйео§. 352). Влюбившись в Гелиоса, 
но не добившись взаимности, К. впала в 
безумие, отказывалась от воды и пищи и 
не могла оторвать взора от возлюбленно- 
го, поворачивая голову вслед за двигав- 
шимся по небосклону солнцем. Она при- 
росла к земле и превратилась в гелиотроп 
- цветок, который постоянно поворачива- 
ет венчик вслед за солнцем (Оѵісі. Меі. IV 
Клития. Коллекция Ч. Таунли. 



256-270); 2) дочь Пандарея (Раиз. X 30, 
2), наложница беотийского царя Аминто- 
ра, из-за которой тот стал пренебрегать 
своей женой. По просьбе последней их 
сын Феникс соблазнил К. Ревнивый отец 
проклял сына, призвав эриний и сделав 
так, чтобы у того никогда не было сына 
(Нош. II. IX 440-484; 8сЬо1. Нош. II. IX 
448) (вариант: ослепил сына). 

М. Б. 

КОАТЛИКУЭ ( «она в платье из змей»), 
Коатлантонан («наша змеиная мать»), в 
мифологии ацтеков богиня земли и смер- 
ти, мать бога солнца Уицилопочтли. По 
мифу, К. была благочестивой вдовой и 
жила вместе со своими сыновьями — Сен- 
цон Уицнауа («400 южан-звёзд») и до- 
черью Койолыпауки — богиней луны. 
Каждый день К. поднималась на гору Ко- 
атепек («змеиная гора»), чтобы принести 
жертву. Однажды на вершине горы к ней 
упал с неба шар из перьев, который она 
спрятала за пояс; этот шар мгновенно ис- 
чез. Вскоре К. почувствовала, что она бе- 
ременна. Узнав об этом, дети пришли в 
ярость, и дочь посоветовала братьям 
убить опозорившую себя мать. Но дитя в 
чреве К. обещало защитить её. Когда 
убийцы приблизились, Уицилопочтли, 
родившись, напал на них и обратил в бег- 
ство, а Койолыпауки отрезал голову. К. — 
олицетворение земли, из которой каждый 
день появляется солнце (Уицилопочтли), 
прогоняя луну и звёзды. Одновременно К. 
— богиня смерти, т. к. земля пожирает 
всё живущее. 

Р. К. 

КОДЕШ, Кордеш, в мифологии причерно- 
морских адыгов (шапсугов) божество мо- 
ря. Согласно мифологическим представ- 
лениям, К. — большая рыба, удерживаю- 
щая море в своих берегах. К К. обраща- 
лись рыбаки с мольбой о большом улове; в 
честь К. зимой устраивали праздник, 
участники которого обливали друг друга 
морской водой. В топонимике сохрани- 
лись следы культа этого божества: селе- 
ние Малое Псеушхо (Туапсинского райо- 
на Краснодарского края) местными жите- 
лями называется Куадашахып («место 
приношений Кодешу»), мыс недалеко от 
города Туапсе именуется Кодош (Кодос, 
Кодеж). 

М. М. 

КОЗЕЛ. Мифологические представления 
о К. подчёркивают прежде всего его иск- 
лючительную сексуальность (в снижен- 
ном виде - похотливость) и плодовитость. 
Отсюда его связь с божествами и другими 
мифологическими персонажами, олицет- 
воряющими эти качества, — литовским 
Перкунасом, славянским Перуном, скан- 
динавским Тором - вплоть до громоверж- 
ца в т. н. основном индоевропейском ми- 
фе, а также божествами, так или иначе 
связанными с плодородием, в частности с 
буйной растительностью - Пушаном у ин- 
дийцев (при жертвоприношении коня он 
получил в качестве своей доли К., поэтому 
колесница его, так же как колесница Пер- 
кунаса, Перуна, Тора и др., запряжена К.; 
ср. выражение «служить за козла на ко- 
нюшне»), Пушкайтсом у пруссов (Пуш- 
кайтс связывается с бузиной, которая в 
других традициях, например у румын, со- 
относится с К.), Паном у греков (имена 
Пана, Перуна, Пушкайтса, вероятно, вос- 


ходят к общему индоевропейскому корню 
риз, «расцветать, делать плодородным»). 
Аспект плодородия подкрепляется также 
свидетельствами, почерпнутыми из риту- 
альной сферы. С Пушкайтсом соотносит- 
ся обряд жертвоприношения К. и связан- 
ная с ним символика изобилия (ср. также 
мотив жертвоприношения К. козлоного- 
му, козлорогому и козлобородому Пану, 
сопоставимый с мотивом превращения в 
К. Диониса, в свиту которого входит Пан). 
Русская сказка о «козе лупленой» и сло- 
вацкая ритуальная игра в козу содержат 
мотивы выживания козой из своего жили- 
ща всех других животных и последующе- 
го изгнания самой козы пчелой или ежом. 
Насильственное извлечение мифологи- 
ческого персонажа, олицетворяющего 
плодородие, из своего убежища позволяет 
— через ряд промежуточных этапов — со- 
поставить козу с образами древних перед- 
неазиатских божеств плодородия типа 
хеттского Телепинуса, также ужаленного 
пчелой и после этого вышедшего наружу. 
В некоторых традициях ритуалы плодо- 
родия предусматривали сожитие женщи- 
ны с К. 

Вместе с тем наряду с аспектами плодо- 
родия в мифах и особенно в восходящих к 
ним традиционных представлениях фигу- 
рирует бесполезность и непригодность К., 
иногда козы (ср. выражения: «как от коз- 
ла ни шерсти, ни молока», «козла доить» 
и др.), некая его сомнительность, нечисто- 
та, несакральность (ср. противопоставле- 
ние К. или козлищ агнцу). К. связывается 
и с нижним миром и тем самым с жерт- 
воприношением особого рода: по славянс- 
ким поверьям, водяного можно умиротво- 
рить шерстью чёрного козла, злой домо- 
вой мучает всех животных, кроме К. и со- 
баки (ср. также представление о козлином 
копыте дьявола); у некоторых народов во 
время похоронного обряда чёрный козёл 
приносился в жертву, чтобы служить 
умершему пищей, которая поможет ему 
возродиться (следы этих представлений 
прослеживаются в библейском сюжете 
«козла для отпущения грехов», Лев. 16, 
9-10). Мотив жертвоприношения просле- 
живается также в поздних (в основном 
фольклорных) источниках. В сказке об 
Алёнушке и братце Иванушке, обнаружи- 
вающей несомненные связи с ритуалом, 
подчёркивается мотив замышляемого 
убийства обращенного в К. Иванушки; 
при этом убийство изображается как не- 
кое жертвоприношение («огни горят го- 
рючие, котлы кипят кипучие, точат ножи 
булатные, хотят козла зарезати ...», ср. 
также выражения «забивать козла», 
«драть козу», «драть, как Сидорову ко- 
зу»). В этом же контексте находятся и та- 
кие обрядовые действа, как рождественс- 
кие и масленичные обходы «туроня» в 
сопровождении старого деда-стрелка, пы- 
тающегося стрелой или палкой поразить 
«туроня», или игры ряженых с козой, 
причём сначала поётся: «Где коза ходит, 
там жито родит..., где коза ногою, там 
жито копною...» (аспект плодородия), 
после чего козу убивают стрелой, затем 
она вновь оживает, и снова поётся песня о 
плодородии. В последнем обряде, как и в 
русской сказке, выделяются два мотива: 
мотив не состоявшегося заклания К. или 
козы (смерть оказывается мнимой, или 
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же после смерти снова наступает жизнь) и 
мотив травестийности (К. — превращен- 
ный Иванушка; «туроня» изображают два 
человека; ср. загадки о К.: «С бородой 
уродился, богу угоди лея, святой быть не 
может», «С бородой, а не мужик» и пред- 
ставление о К. как превращенном добром 
молодце в сказке «Сопливый козёл», — 
Афанасьев, № 277). 

Мифологическая история К. углубля- 
ется с привлечением материалов палеоли- 
тической живописи, а также искусства и 
фольклора позднейших эпох (сюжеты ти- 
па «К. у дерева» или «К., запутавшийся в 
ветвях» — статуэтка из Ура, вплоть до 
«Как пошёл наш козёл да по ельнич- 
ку...»), установлением связи К. с другими 
божествами — Герой, Дионисом, Афроди- 
той; Агни, Варуной, Индрой; Мардуком, 
Тамму зом, Нингирсой, Эйя и др. Иногда с 
К. соотносятся некоторые мифологически 
и сакрально отмеченные атрибуты, позво- 
ляющие восстановить важные звенья ми- 
фологических представлений о связи К. с 
божествами грозы. Эгис, или эгида 
(собств. «козья шкура»), — атрибут Зев- 
са, Афины, иногда и Аполлона. По Гоме- 
ру, эгида представляет собой щит, изго- 
товленный Гефестом для Зевса (отсюда 
Зевс-Эгиох). Позднее считалось, что эгида 
— это шкура козы Амалфеи, натянутая на 
щит (некоторые исследователи видят 
здесь воспоминание о древнейшем обычае 
защищать левую руку козьей шкурой); 
другой вариант мифа изображает эгиду 
как огнедышащее чудовище, порождён- 
ное Геей и убитое Афиной, сделавшей себе 
из него щит (с сер. 6 в. до н. э. щит-эгида 
из козьей шкуры становится постоянным 
атрибутом Афины; ежегодно на Акрополе 
в жертву Афине приносился козёл, шкура 
которого как эгида возлагалась на статую 
богини); ср. также представление о К. как 
символе тучи, скрывавшей молнии Зевса, 
и индоевропейский образ К. как зооморф- 
ного символа молнии, грома. Образ К. 
связывается также с астрономической и 
временной символикой (ср. Саргісогпиз, 
или «рогатый К.»); Козерог как один из 
знаков Зодиака, название месяца, связан- 
ного с К. в китайском и некоторых других 
анимальных календарях; К. как минойс- 
кий бог убывающего года, в отличие от ба- 
рана как бога прибывающего года и т. п. 
Ср. также символику образа К. в народ- 
ной медицине, геральдике, толкованиях 
снов (сладострастие, плодородие, богат- 
ство, жизнь — смерть, глупость, непосто- 
янство в любви) и т. д. 

В. И. Топоров. 

КОЙ (Котод), в греческой мифологии ти- 
тан, сын Урана и Геи, брат и муж титани- 
ды Фебы, родившей Лето и Астерию, дед 
Аполлона, Артемиды и Гекаты. Участво- 
вал в титаномахии и был вместе с братья- 
ми сброшен Зевсом в тартар (Нез. Тйео§. 
134, 404-410, 717-735). 

А. Т.-Г. 

КОЙОТБЫЛЬ («медведь»), в кетской ми- 
фологии сын мужчины и медведицы, на- 
шедшей своего будущего мужа мёртвым в 
старой берлоге и оживившей его. К. явля- 
ется персонажем, обратным по отноше- 
нию к Кайгусь — сыну медведя и женщи- 
ны. Миф о К. принадлежит к числу охот- 
ничьих промысловых (по происхождению 
тотемических) мифов. В мифах о К. и 


Кайгусь одна фратрия была представлена 
медведем (медведицей), другая — челове- 
ком, вступающим в брак с медведем. 

В. И., В. Т. 

КОКИТ, Коцит (Кожнтод, букв, «река пла- 
ча»), в греческой мифологии одна из рек в 
аиде — царстве мёртвых, отличающаяся 
ледяным холодом. Что бы попасть в аид, 
душам умерших необходимо было преодо- 
леть К. и другие подземные реки (см. в ст. 
Аид). 

А. Т.-Г. 

КОЛЕСО, колесница, в мифологиях индо- 
европейских и ряда других народов аст- 
ральные символы (солнца, Большой Мед- 
ведицы и др.). В широко распространён- 
ном мифологическом сюжете о состяза- 
нии двух героев — солнечного (весеннего) 
и зимнего солнечный герой предстаёт в 
виде К., которое катится с горы и убивает 
своего противника (осет. колесо Балсага, 
адыг, жан-шарх и др.). В индийском (ве- 
дийском) мифе солнечный бог Сурья во 
время состязания теряет К. своей колес- 
ницы, которое похищает громовержец 
Индра, убивающий этим К. демона; поте- 
рянное К. с помощью Индры подбирает 
конь Эташа, укрепляет его на колеснице 
Сурьи, который за это уступает ему место 
впереди колесницы. Образ колесницы 
громовержца (Индры в ведийской мифо- 
логии, Тора — в германо-скандинавской 
мифологии, Перкуна — у литовцев, Перу- 
на — у славян) первоначально символизи- 
ровал его связь с солнцем; он известен 
также и в христианской иконографии (ср. 
колесница Ильи-пророка). 

Общее для всех ранних индоевропейс- 
ких традиций (индоиранской, хеттской, 
греческой, германской и др.) представле- 
ние о колеснице солнца, запряжённой ко- 
нями, уже во 2-м тыс. до н. э. распростра- 
няется (как и сама колесница) в культу- 
рах Евразии. О такой колеснице солнца 
говорится в гимне египетского фараона 
Эхнатона; сходное представление запад- 
ных семитов зафиксировано в Библии, где 
рассказывается, что, борясь с идолопок- 
лонниками, царь Иосия «колесницы 


солнца сжёг огнём» (4 Царств 23, 11); в 
угаритском эпосе встречается заимство- 
ванное из хеттского особое обозначение 
вотивного солнечного диска; колесница 
солнца, запряжённая конями, известна в 
китайской традиции. 

Другой мифологический образ, связы- 
ваемый с колесницей, — представление о 
Большой Медведице как колеснице — 
распространён в древнем Двуречье, у хет- 
тов, в Древней Греции, во Фригии, у бал- 
тийских народов, в Древнем Китае (Боль- 
шая Медведица — «колесница, указыва- 
ющая на юг»). Образ Большой Медведицы 
— колесницы отмечен также в мифологи- 
ческих представлениях южноамериканс- 
ких индейцев бороро. Исследователи под- 
вергают сомнению древность этих предс- 
тавлений, хотя в культурах доколумбовой 
Америки обнаружены обрядовые игру- 
шечные изображения колесниц, сходные 
с моделями колесниц из древних культур 
Ближнего Востока и долины Индра. Свя- 
щенные изображения колесниц, так же 
как и захоронения вождей (в определён- 
ном смысле приравнивавшихся к солнцу) 
на колесницах (самые ранние захороне- 
ния такого типа известны на Ближнем 
Востоке и Кавказе в 3-2-м тыс. до н. э.), 
позволяют выявить ранние обрядовые ис- 
токи мифологических представлений о 
колеснице. Мифам о К. соответствует сох- 
ранившийся до недавнего времени у мно- 
гих народов Европы праздник сжигания 
колеса. По мере выветривания этих риту- 
альных функций образы К. и колесницы 
стали пониматься как самостоятельные 
вне их связи с солнцем. 

В. В. Иванов. 

КОЛЕСО БАЛСАГА, в осетинском нарт- 
ском эпосе небожитель. Согласно одному 
из сказаний, К. Б., охваченное пламенем, 
несётся с неба на землю через леса и доли- 
ны, обращая в пепел деревья, препятству- 
ющие его бегу, до самого Чёрного моря и 
там падает в воду. По другому варианту, 
дочь Балсага (дочь солнца), оскорблённая 
Сосланом, идёт к отцу и просит отомстить 
Сослану. Балсаг посылает против него 


Храм Конарак - колесница бога Сурьи. Орисса, Индия. 
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страшное, всё сокрушающее колесо. К. Б. 
ударяет Сослана в лоб и грудь, но они неу- 
язвимы, и колесо спасается бегством. 
Преследуя К. Б., Сослан обращается с 
просьбой к различным деревьям прегра- 
дить путь колесу. Лишь хмелю удалось 
обвиться вокруг К. Б. и остановить его, в 
этот момент Сослан выбивает стрелой у 
него две спицы, затем хватает его. К. Б. 
просит пощады, и Сослан отпускает его с 
условием, что оно прекратит борьбу про- 
тив него. Возвращаясь на небо, К. Б. 
встречается с Сырдоном, обратившимся в 
старика (в других случаях — старуху, де- 
вушку), который даёт ему совет поставить 
булатные спицы у кузнеца Курдалагона и 
снова идти на Сослана, но так, чтобы зас- 
тигнуть его врасплох и прокатиться через 
его колени. Только таким путём он может 
быть сражён. Когда Сослан усталый ле- 
жал после охоты, К. Б. настигло его и пе- 
ребило ему колени. Этот мотив является 
наиболее ярким солнечным мифом эпоса. 
В одних сказаниях (у осетин-дигорцев) 
колесо, убившее Сослана, называется «ко- 
лесо Ойнона», в других (у осетин-ирон- 
цев) - «колесо отца Иоанна (Фыд Иуане)» , 
что означает в обоих случаях «колесо Ио- 
анна Крестителя», связанного с солнеч- 
ным культом. Ср. адыг. Жан-шарх. 

Б. А. Калоев. 

КОЛЯДА, Коледа (от лат. Саіепйае), в 
славянской мифологии воплощение ново- 
годнего цикла и мифологическое сущест- 
во, сходное с Авсенем (см. также Божич). 
Иногда К. изображал сноп, принесённый 
в дом на рождество (у поляков), или кукла 
«колед» (у хорватов). Упоминалась в ве- 
личальных рождественских песнях — ко- 
лядках («Пришла К. накануне Рождест- 
ва» и т. п.), исполнявшихся ходившей по 
дворам молодёжью и содержавших маги- 
ческие заклятия — пожелания благопо- 
лучия дому и семье, требования подарков 
(от хозяев), предрекавших разорение ску- 
пым» Иногда сами подарки — обрядовое 
печенье, каравай и т. п. назывались К. Ко- 
лядование могло сопровождаться ряжень- 
ем в коня, козу, корову, медведя и других 
животных, воплощавших плодородие. 

Б. И., В. Т. 

КОМИ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. Финно- 
угорская мифология. 

КОМФО АНОЧЕ, Окомфо Аноче [букв, 
«жрец Аноче (Аночи или Анокьи)»], ге- 
рой эпических сказаний и песен ашанти. 

В преданиях рассказывается о чудес- 
ном рождении К. А. (он родился, держа в 
руках снадобья и жезл — символ власти); 
о его раннем развитии (заговорил в шесть 
месяцев); о чудесных способностях (он 
умел вызывать дождь, предсказывал со- 
бытия, брошенный им в небо камень прев- 
ращался в птицу) ит. п.; К. А. обладал чу- 
десной силой (на пальме, на которую он 
взобрался, остались выемки от его санда- 
лий; он мог пальцами делать лунки на 
камне), знанием магии, снадобий и амуле- 
тов. Юношей К. А. отправился странство- 
вать, и те места, где ему был оказан хоро- 
ший приём, получили его благословение, 
а те, где его принимали плохо, были им 
прокляты. 

С К. А. связывают возникновение горо- 
да Кумаси: он посадил дерево, которое вы- 
росло за один день, предложил всем ашан- 


ти поселиться под этим деревом, назван- 
ным «Кум», и основать там столицу свое- 
го государства. Так появился город Кума- 
си («Под деревом»). Когда в сражении с 
соседними домина был убит вождь Кума- 
си, а также жрец — брат К. А., на престол 
взошёл Осаи Туту (правитель ашанти в 
кон. 17- нач. 18 вв.), а К. А. стал жрецом. 
Благодаря своим магическим способнос- 
тям К. А. добился объединения ашанти: 
на встрече вождей ашанти он подмешал 
снадобье в пальмовое вино, и те, выпив 
его, попали в зависимость от Осаи Туту. 
К. А. предсказывал ход сражений и судь- 
бу сражающихся, указывал табу, от соб- 
людения которого зависела победа. 

С К. А. связывается появление «золо- 
того трона» — символа единства ашанти: 
К. А. взмахнул жезлом — раздался гром, 
небо разверзлось, и с него спустился «зо- 
лотой трон». Вожди срезали ногти на сво- 
их руках, К. А. приготовил из них сна- 
добье и сжёг его. Дым окутал трон, и вмес- 
те с дымом в него вошла душа народа 
ашанти. Согласно другому варианту, К. 
А. велел Осаи Туту найти резчика скаме- 
ечек. После изготовления скамеечки К. 
А. стал одержимым и начал танцевать. 
Нечто спустилось с неба; К. А. его поймал 
и вместе с золой сожжённого сердца Нти- 
ма Гьякари поместил в среднюю часть 
скамейки (трона). Затем К. А. приказал 
изготовить семь колокольчиков, которые 
подвесили к скамеечке. Эти колокольчи- 
ки обозначали семь будущих царей ашан- 
ти, при которых их государство должно 
было оставаться могущественным. 

Е. С. Котпляр. 

КОН, в мифологии индейцев кечуа, юнка, 
уарочири бог — «единый, вездесущий, 
всемогущий и незримый». К. считался 
сыном солнца и был первым, кто пришёл 
в те места в начале мира. В теле у него не 
было костей, и он шёл легко и свободно, 
по своему желанию опуская горы, чтобы 
сократить дорогу. Он создал людей и дал 
им съедобные плоды и всё необходимое 
для жизни, но люди прогневали его. Тогда 
К. превратил их землю в пустыню, оста- 
вив лишь реки, так что с тех пор пропита- 
ние приходится добывать тяжёлым тру- 
дом, строя каналы и проводя воду на по- 
ля. Появившийся позднее бог Пачакамак 
(которому поклонялись индейцы к нач. 
16 в.) прогнал К., а его людей превратил в 
животных, создав заново людей и съедоб- 
ные растения. 

Ю. Б. 

КОНКОРДИЯ (Сопсогсііа), в Риме персо- 
нифицированное и обожествлённое поня- 
тие согласия, понимавшегося как согла- 
сие между гражданами, народом и сена- 
том, в эпоху империи — между императо- 
рами и их соправителями. Первый храм 
К. был открыт на Форуме в 387 до н. э. М. 
Фурием Камиллом по случаю примире- 
ния патрициев и плебеев (Оѵісі. Еазі. I 
637; Ріиі. Сашііі. 42), затем отремонтиро- 
ван и снова посвящен К. после подавле- 
ния движения Гракхов (как об этом сооб- 
щает Аппиан в «Гражданских войнах» I 
26), а затем Тиберием в знак согласия в 
императорской семье. Другие храмы К. 
сооружались по аналогичным случаям 
(напр., в 44 до н. э. в память достигнутого 
при Цезаре согласия между гражданами 
после окончания Гражданских войн). В 


эпоху империи К. с эпитетом Августа (как 
воплощение согласия в войске, между 
провинциями и Римом и пр.) часто изоб- 
ражалась на монетах и имела святилища 
в разных частях римского мира. 

Е. Ш. 

КОНОПА, в мифологии кечуа дух — хра- 
нитель домашнего очага, домовой. К. счи- 
тали небольшой камень или любой пред- 
мет необычного вида (вплоть до обрывков 
ткани или осколков стекла). Лишь неко- 
торые К. - охранители хозяйских посевов 
и скота имели определённую форму: ка- 
менные початки кукурузы или клубни 
картофеля, способствующие урожаю, фи- 
гура ламы и др. 

С. Я. С. 

КОНС (Сопзиз), один из древнейших 
римских аграрных богов, почитавшихся 
вместе с богиней Опс, страж зерновых за- 
пасов, убиравшихся на зиму в подземные 
хранилища. Его закрытый подземный ал- 
тарь открывал ся только дважды в год (21 
августа и 15 декабря) в праздник консуа- 
лий, когда ему приносились жертвы, уст- 
раивались бега, состязались пастухи, ук- 
рашались венками лошади, мулы, ослы. 
По преданию, во время консуалий были 
похищены дочери приглашённых Рому- 
лом на праздник сабинян. Впоследствии 
консуалий слились с праздником «конно- 
го» Нептуна, а сам К. по созвучию его 
имени со словом «совет» (сопзііішп) счи- 
тался богом добрых советов (Біоп. Наііс. II 
31; 8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 636; Ріиі. <3. К. 
48). 

Б. Ш. 

КОНСЫГ-ОЙКА ( «когтистый старик»), 
Ялпус-ойка, в мансийской мифологии 
медведь, предок фратрии Пор. Более древ- 
ний образ тотемного предка (эпохи мате- 
ринско-родового строя) — медведица; она 
родила первую женщину Пор, после чего 
была убита охотниками, взявшими девоч- 
ку с собой. Мать, предвидя свою гибель, 
заповедала дочери обряды почитания мед- 
ведя. Медведь считался покровителем лю- 
дей Пор, в мифах выступал как культур- 
ный герой — от него люди получили огонь 
и лук. К. -о. был сыном Нуми-Торума (ко- 
торому самому присущи черты медведя — 
когти, зубы) и жил в его доме на небе. 

КОНЬ, лошадь. Играет важную роль во 
многих мифологических системах Евра- 
зии. Является атрибутом (или образом) 
ряда божеств. На К. передвигаются (по не- 
бу и из одной стихии или мира в другой) 
боги и герои. В индоевропейской мифоло- 
гии К. принадлежит особое место, объяс- 
няющееся его ролью в хозяйстве и пересе- 
лениях древних индоевропейцев. В индо- 
европейском близнечном мифе в виде 
двух коней представлялись божественные 
близнецы (ср. др.-инд. Ашвины, греч. Ди- 
оскуры, «дети бога» в балтийской мифо- 
логии) и связанные с ними два мифологи- 
ческих предводителя — родоначальники 
племени (англосакс. Неп^ізі и Ногза). 
Представляется возможной также рекон- 
струкция бога грозы индоевропейской 
мифологии — *Рег(к)шю8 в виде воина- 
змееборца на К. (или на боевой колеснице, 
запряжённой конями), что находит про- 
должение в представлении о хеттском бо- 
ге Пирва и родственных по имени богах в 
других индоевропейских мифологиях, ко- 
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торые также передвигаются на повозках, 
запряжённых К. (ср. слав. Перун). Общим 
для индоевропейских народов является 
образ бога солнца на боевой колеснице, 
запряжённой конями, причём само солн- 
це представляется в виде колеса. Сравне- 
ние греческой Потѵіа іллшѵ, «хозяйка ко- 
ней» (в роли Потѵіа ѲцроЬѵ «хозяйка зве- 
рей»), др.-инд. Бгѵазра «хозяйки благоде- 
нствующих лошадей», кельтской богини 
Эпона(букв. «богиня лошадей»), прусско- 
го конского божества позволяет также 
предположить наличие особого индоевро- 
пейского (в большинстве традиций женс- 
кого) мифологического образа, связанно- 
го преимущественно с лошадью (хетт. 
Пирва мог иметь и женский образ — подо- 
бие хуррит. Иштар-Шавушки). Возмож- 
но, что малоазиатское представление о 
женском божестве на К. сказалось и в гре- 
ческих преданиях об амазонках, по неко- 
торым признакам отождествляемых с 
хеттами. Рассказы о мифических К. изве- 
стны в древнеиндийской, кельтской и сла- 
вянской мифологиях. Соответствие обще- 
индоевропейскому представлению о ко- 
нях божества можно видеть в ритуале 
жертвоприношения коня; ср. др.-инд. ри- 
туал убийства коня (ашвамедха), прирав- 
нивавшегося к трём частям космоса, 
римский обряд Ецииз ОсІоЪег («октябрьс- 
кий конь») и сходные обряды у славян и 
германцев. В скандинавской мифологии 
древо мировое называется Иггдрасиль 
(др.-исл. У^сігазііі), что буквально озна- 
чает «конь Игга», т. е. конь Одина; это со- 
ответствует обозначению мирового древа 
в Древней Индии (см. Ашваттха). Ряд ми- 
фологических и ритуальных представле- 
ний, связанных с К. (символ К. у мирово- 
го дерева, жертвоприношение коня и т. 
п.), совпадает у древних индоевропейцев 
и народов Центральной Азии, говорив- 
ших на алтайских, в частности тюркских, 
языках, что, по-видимому, отражает 
древние контакты между этими народа- 
ми. Английский исследователь Э. Палли- 
блэнк обнаруживает влияние индоевро- 
пейской мифологии также и в древнеки- 
тайских представлениях о «небесных ко- 
нях», сопоставляемых с конскими маска- 
ми из Пазырыкских курганов Алтая. В 
енисейской, в частности кетской, мифоло- 
гии сохранились рассказы о происхожде- 
нии коней у разных народов; согласно А. 
П. Дульзону, общеенисейское название К. 
(циз) восходит к индоевропейскому 


*ект>з. Ряд исследователей считает так- 
же возможной диффузию некоторых ми- 
фологических образов, связанных с К., в 
процессе миграции народов из центров 
одомашнивания этих животных (Перед- 
няя Азия или Юго-Восточная Европа) во 
2-м тыс. до н. э. 

В. В. Иванов. 

КОПАЛА, в грузинской мифологии ло- 
кальное божество у хевсуров, из числа 
хвтисшвили (детей Гмерти). Народная 
этимология производит его имя от груз, 
«комабли» («пастуший посох»). К. совме- 
стно с Иахсари борется против дэвов и 
одолевает их. В некоторых вариантах ми- 
фа К. сливается с Иахсари в один персо- 
наж или выступает как двойник послед- 
него (в этом случае он считается хевсурс- 
ким, а Иахсари пшавским божеством). 
Главное святилище К. находится в Лико- 
кском ущелье, на вершине горы Карати. 
По хевсурским поверьям, поклонение Ка- 
ратис джвари (название святилища и одно 
из имён самого К.) спасает утопающих и 
попавших под снежную лавину, с ним 
связывается излечение околдованных и 
душевнобольных и др. 

О. Г. 

КОРА (Корц, «девушка»), в греческой ми- 
фологии одно из имён богини Персефоны. 

КОРАНИЧЕСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в 

ст. Мусульманская мифология. 

КОРГОРУШИ, коловерши, в восточносла- 
вянской мифологии помощники домово- 
го; видом похожи на кошек. Согласно юж- 
норусским поверьям, приносят своему хо- 
зяину припасы и деньги из других домов. 
Ср. спорышей в украинских поверьях. 

В. И., В. Т. 

КОРЕЕ (Корофод), в греческой мифоло- 
гии: 1) юноша, убивший чудовище, пожи- 
равшее в Аргосе детей; чудовище послал 
Аполлон, разгневанный тем, что царь Ар- 
госа Кротоп убил свою дочь Псамафу и 
бросил собакам Лина — её ребёнка, рож- 
дённого от Аполлона (вариант: Псамафа 
сама выбросила ребёнка, опасаясь гнева 
отца) (8і;а1. ТйеЪ. I 570 след.). В наказание 
за убийство К. было суждено носить свя- 
щенный треножник, пока он не выпадет 
из его рук. Треножник выпал на горе Ге- 
рании, и К. основал здесь поселение, став- 
шее потом одним из крупнейших городов- 
государств Греции — Мегарами (Раиз. I 
43,7); 2) фригиец, сватавшийся к дочери 
Приама Кассандре и предложивший за её 
руку помощь троянцам в борьбе с ахейца- 
ми; погиб при взятии Трои ахейцами 
(Раиз. X 27, 1; Ѵег§. Аеп. II 341 след.). 

КОРЕЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ. Созданная 
древними корейцами автохтонная куль- 
тура испытала с начала н. э. заметное вли- 
яние китайской и индийско-буддийской 
цивилизации. В некоторые исторические 
эпохи Корея выполняла роль культурно- 
идеологического посредника между кон- 
тинентальной Восточной Азией и остров- 
ным миром Тихого океана, прежде всего 
Японией. Всё это отразилось и на характе- 
ре К. м. Современные корейские фолькло- 
ристы обычно пользуются общим терми- 
ном «сорхва» (сказание) для обозначения 
всей совокупности жанров народной про- 
зы, куда входят и мифы. (Некоторые уче- 


ные склонны даже отрицать существова- 
ние К. м., рассматривая мифологические 
рассказы как предания.) 

Первоначальные записи мифов о «ро- 
доначальниках» были сделаны в почти не 
сохранившихся древних хрониках корей- 
ских государств Когурё, Пэкче и Силла. 
Самые ранние сведения по К. м. содержат- 
ся в китайских династийных историях. 
Более широко и систематизированно К. м. 
нашла отражение в первой корейской 
официальной летописи «Самгук саги» 
(«Исторические записи трёх государств», 
1145) Ким Бусика. Поздние мифы вошли 
в «Корё са» («История Корё», 1454). 
Фрагментарны и близки к жизнеописани- 
ям из официальных историй записи ряда 
мифов и в эпиграфических памятниках 
Кореи (напр., записи мифа о Чумоне на 
стелах, посвященных когурёскому госу- 
дарю Квангэтхо-вану, 414, и пуёскому 
правителю Модуру, 4-5 вв.). Важнейшим 
источником по ранней К. м. является «не- 
официальная история» буддийского мо- 
наха Ирёна «Самгук юса» («События, ос- 
тавшиеся от времен трёх государств», ок. 
1285). Немалую ценность имеют поэти- 
ческие обработки мифов и исторических 
преданий, средневековые историко-геог- 
рафические сочинения, старинные корей- 
ские энциклопедии, сборники пхэсоль — 
прозы малых форм (12-17 вв.). 

К. м. обладает рядом специфических 
черт. Она больше связана с историей стра- 
ны или сказочным миром, чем с миром бо- 
гов. В письменной традиции отражены в 
основном древние мифы о первопредках и 
поздние мифы об «исторических» героях, 
культовые мифы, связанные с буддизмом 
и конфуцианством, реже с демонологией. 
К. м. рано подверглась историзации. Ми- 
фические персонажи предстают как полу- 
исторические-полулегендарные правите- 
ли или герои древней Кореи, рождающие- 
ся и действующие в хронологически фик- 
сированное время и в географически огра- 
ниченном пространстве. Уже в первые за- 
писи корейских мифов, относящиеся к 12 
-13 вв., вводились позднейшие истори- 
ческие и бытовые реалии (ср. Аранбуль в 
мифе о Чумоне и др.), что приводило к 
превращению мифа в предание. Это осо- 
бенно касается поздних мифов об основа- 
телях корейских государств, имеющих 
исторические прототипы (Ван Гон, Кён 
Хвон). Поэтому применительно к пись- 
менной традиции речь может идти не бо- 
лее как о реконструкции мифологических 
представлений. В отличие от письменной, 
в фольклорной традиции, кроме того, 

Мифическая черепаха. Надгробный памятник 
на могиле силлаского правителя 

Тхэджонмурёлъвана (Ким Чхунчху ). 7 в. 

Кёнджу ( Южная Корея ). 
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Небожитель. Фрагмент стенной живописи в 
когурёской гробнице «Самсилъчхон» . 4-6 вв. 
Тунгоу (Цзианъ, Северо-Восточный Китай). 

имеются космогонические и антропогони- 
ческие мифы, мифы о духах и демонах, о 
животных, происхождении обрядов. Кос- 
могонические мифы не образуют целост- 
ной системы и представляют собой от- 
дельные мифологические рассказы ска- 
зочного типа. К мифам о духах близки 
средневековые рассказы об удивительном 
и былички. В К. м. можно выделить мифы 
об основателях государств (конгук синх- 
ва), мифы творения (космогонические, 
антропогонические и этиологические), 
мифы о духах, шаманские и религиозные 
мифы. 

В архаических мифах об основателях 
государств центральное место занимает 
миф о Тангу не, который выступает осно- 
вателем Древнего Чосона. По китайским 
источникам, другим «основателем» госу- 
дарства Чосон считается легендарный 
пришелец из Китая Киджа (Цзи-цзы), ко- 
торому приписывается «культурная мис- 
сия» у древнекорейских племён. Наибо- 
лее многочисленны локальные мифологи- 
зированные родовые предания. В север- 
ных мифах (о Тангуне, о Хэмосу у север- 
ных пуё, о Хэбуру и Кымва у восточных 
пуё, о Тонмёне-Чумоне у когурёсцев и др.) 
отражён путь миграции древнекорейских 
племён. В южных мифах женские персо- 
нажи нередко выступают иноплеменни- 
цами — мать Сок Тхархэ из легендарного 


царства Егук, супруга основателя госуда- 
рства Карак Ким Суро — из Индии, жёны 
трёх родоначальников (Самылла) страны 
Тхамна (остров Чеджудо) — японские 
принцессы. В поздних преданиях об осно- 
вателях государств действуют вполне реа- 
льные исторические личности, но им при- 
дан ряд мифологических черт (ср. Кунъе, 
Кён Хвона, Ван Гона). Во многих архаи- 
ческих мифах первопричина рождения 
героя находится на небе, но само место 
рождения почти всегда локализуется в 
земном пространстве, в пределах Кореи (в 
мифе о Тангуне — гора Тхэбэксан, о Ким 
Суро — гора Пукквиджи, о Ким Альджи 
— Девственный лес близ Кымсона). В се- 
верных мифах местом рождения нередко 
служит пещера, расселина, в южных — 
ларец, сундук. Только земное происхож- 
дение имеют персонажи преимуществен- 
но поздних мифов. Источник рождения 
либо нисходит с небес на землю (ср. Хва- 
нун, Тонмён, Пак Хёккосе, Ким Альджи, 
Ким Суро), либо таится в земле и вытал- 
кивается из неё наружу (ср. Самылла, 
Кымва, Кён Хвон). Время рождения геро- 
ев, как правило, обозначается эрами прав- 
ления китайских императоров, цикличес- 
ким годом или же периодом правления 
корейских государей. Но в архаических 
мифах это время скорее квазиисторичес- 
кое, ибо оно относится к легендарной ис- 
тории Кореи, где традиционные датиров- 
ки условны. Разнообразны мотивы чудес- 
ного рождения героев. Концепция проис- 
хождения мира из космического яйца в К. 
м. сужена до уровня антропоморфных 
предков. Здесь мотив рождения из яйца 
вызвал к жизни целый цикл мифов: Чу- 
мой вышел из яйца, рожденного Люхва; 
Сок Тхархэ - из яйца от супруги правите- 
ля страны драконов, доставленного в сун- 
дуке морем; Пак Хёккосе - из пурпурного 
яйца размером с тыкву, оставленного свя- 
щенной белой лошадью; Ким Суро - из зо- 
лотого яйца, круглого как солнце, спу- 
щенного на веревке с неба. 

Космогонические, антропогонические 
и этиологические мифы дошли лишь в 
устной традиции. В одном из космогони- 
ческих мифов в небесные светила превра- 
тились трое детей (Хэсуни - солнце, Таль- 
суни - луна и Пёльсуни - звезды), взо- 
бравшихся по веревке на небо от преследо- 
вания тигра. В мифе о Ёно-ран и Сео-нё ге- 
рои, будучи олицетворением солнца и лу- 
ны, выступают как плуты-трикстеры. В 
мифах горы, моря, реки 
и равнины — творение 
рук великанов. Холмы 
на острове Чеджудо об- 
разовались из пыли от 
ног матушки Сон-мун- 
дэ, хозяйки горы Хал- 
ласан, которая служи- 
ла для неё изголовьем. 
Считается, что следы 
пребывания в Корее ма- 


Животные календарного 
цикла: мышь и лошадь. 
Фрагмент каменного 
барельефа на гробнице 
силлаского воителя Ким 
Юсина, 7—8 вв. Кёнджу 
( Южная Корея ). 



Крылатый тигр. Изображение на корейском 
военном флаге. Конец 19 в. Ленинград, Музей 
антропологии и этнографии. 


тушки Маго хальми (см. Ма-гу) сохрани- 
лись в виде дольменов, а гора Пэктусан 
получилась из экскрементов великана. В 
мифе о лунных и солнечных затмениях 
царь страны тьмы (Камак нара) посылает 
«огненных собак» за солнцем и луной. Но 
им не удалось их украсть: солнце было 
слишком горячим, луна — слишком хо- 
лодной. Куски солнца и луны, обгрызан- 
ные собаками, не светятся, что и является 
причиной затмений. Отливы и приливы 
вызывает морской дракон, вползающий в 
пещеру и выползающий из неё. Землетря- 
сения случаются с тех пор, как великан, 
который держит бронзовый столб, подпи- 
рающий небо, стал переставлять его с од- 
ного плеча на другое. 

Антропогонические мифы представле- 
ны в нескольких вариантах. Небесная 
фея, зачавшая от лаврового дерева, поро- 
дила сына, который после великого пото- 
па вместе со спасенными им отроком, му- 
равьями и москитами попали на остров, 
где жила старуха с родной и приемной до- 
черьми. 

В мифах о духах отражены первобыт- 
ные народные верования, пантеистичес- 
кие по своему характеру. Всю вселенную 
заполняет сонм божеств и духов, над кото- 
рыми стоит высший небесный владыка — 
Ханыним. Культ неба изначально был 
связан с солнцем, светом, что отразилось в 
древних мифах и ритуальных празднест- 
вах с жертвоприношениями небесным ду- 
хам [у племён пуё - Ёнго («встреча солнца 
барабаном»), у когурё - Тон-мэн («клятва 
востоку [восходу солнца]»), у восточных 
йе - Мучхон («танцы небу»), у махан - мо- 
ление Чхонсину («духу неба»)]. По аст- 
ральным представлениям древних когу- 
рёсцев, напоминавшим китайские, солн- 
це изображалось в виде трехлапого воро- 
на, а луна - в виде жабы. Существовала 
также вера в священные звёзды, с которы- 
ми связывалась судьба людей. Крупные 
звёзды считались символами великанов, 
героев, мудрецов, а мелкие - символами 
простых смертных. В средние века особен- 
но почитались духи звёзд Ноинсон (кит. 
Шоу-син) и Тхэбэксон (кит. Тай-бо), соз- 
вездия Большая Медведица (Пукту чхиль 
сонсин) и Южной Полярной звезды (Нам- 
гык). Облаками, дождём, ветром, громом 
и молнией ведали свои духи; некоторые 
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Слева - дух-хранителъ могилы военного сановника и священное животное. Каменные статуи. 
Усыпальница Тонгунын. Справа - дух-хранителъ могилы гражданского сановника и священное 
животное. Каменные статуи. Усыпальница Тонгунын. 


из них восходят к китайским. В народной 
традиции горы, реки, пещеры, камни, 
скалы, животные и растения населены ду- 
хами-кгвисин. Пантеон этих духов был 
различен в архаической и поздней К. м. 
Наиболее популярными были духи гор 
(сансин). Нередко с духом гор ассоцииро- 
вался дух тигра (хосин), хозяина гор. Мо- 
ря, реки, пруды, болота, колодцы — мес- 
та обитания духов вод (мульквисин). 
Возглавляют подводные царства драконы 
пяти цветов (ёнван). Мифы о драконах по- 
лучили распространение главным обра- 
зом на южном побережье и островах, ми- 
фы о горных духах в материковой Корее. 
Дракон в этих мифах выступает как тво- 
рец хороших дел и непременный символ 
сана государя. В народных представлени- 
ях одушевлёнными считались скалы, пе- 
щеры и крупные камни — мегалиты и мо- 
нолиты. 

Много мифических преданий посвяще- 
но духам больших старых деревьев. Эти 
деревья также являются обиталищем ду- 
хов, которые помогают людям излечивать 
болезни и приносят счастье. Некоторым 
растениям придавалось магическое дейст- 
вие (полынь, лавр, персиковое дерево, 
женьшень). Большое дерево, на которое 
подвешивали колокольчики и барабан, 



Дух тигра. 

Народный рисунок. 
Период династии Ли. 


Квансеым 
( кит. Гуанъ-инъ ). 
Фрагмент стенной 
живописи, созданной 
когурёским монахом 
Тамджином в храме 
Хорюдзи (Нара, Япония). 

7 в. 



еще у древних племён хань будто бы воп- 
лощало тело духа-покровителя, служило 
алтарем для жертвоприношений и назы- 
валось сотто. К сер. 11 в. относится нача- 
ло поклонения духу — покровителю мест- 
ности (Сонан). Ещё со времен Силла (7-10 
вв.) по всей Корее обычно ежегодно уста- 
навливались из дерева, а позже и из кам- 
ня священные столбы — чансын у входа в 
селение, монастырь, на обочине дорог. 
Они выполняли, в частности, функции ду- 
хов - хранителей. В столбах чансын, алта- 
рях сотто, каменных кучах Сонану, в свя- 
щенном шесте шаманки воплощена кон- 
цепция мирового древа (см. Древо миро- 
вое). В мифах представлены и духи - за- 
щитники четырёх (иног- 
да пяти) направлений 
сторон света (см. Сасин). 

Многочисленны у корей- 
цев домашние духи (ка- 
син). В К. м. фигурируют 
и злые духи, черти, при- 
видения. Самым страш- 
ным из них считается дух 
натуральной оспы - Мама 
сонним. У древних корей- 
цев животным, призна- 
вавшимся предком рода, 
был медведь (миф о Тан- 


гуне). Тотемами были также петух, соро- 
ки, лягушка или улитка, дракон, собака. 
В средние века мифологизированы жаба, 
сороконожка, земляной червь, змея, 
свинья и заимствованы, главным образом 
китайские (единорог - цилинь, птица - 
фэнхуан и др.), персонажи. 

Шаманские мифы имеют свой иерар- 
хический набор божеств и духов, частич- 
но воспринятых из народных верований, 
буддизма и даосизма, частично из китайс- 
кой и корейской истории (духи героев 
эпохи Троецарствия, 220 — 280, в Китае; 
корейских полководцев), но в большин- 
стве своем выдуманных шаманками. Мно- 
гие из шаманских духов наделены специ- 
фическими функциями. Имеется ряд ми- 
фов о происхождении шаманства в Корее. 
Наиболее популярен миф о принцессе Па- 
ри-конджу. 

Культовая мифология в Корее появи- 
лась с проникновением из Китая религи- 
озно-философских систем — буддизма, 
даосизма и конфуцианства. Буддизм офи- 
циально был введён в Когурё в 372, в Пэк- 
че - в 384, в Силла - в 527-528 и на протя- 
жении тысячелетия оставался государст- 
венной религией. Многие божества и духи 
первобытной религии вошли в буддий- 
ский пантеон и были переосмыслены. 
Так, на каменные идолы - стражи старин- 
ных гробниц было перенесено название 
Мирык, т. е. Майтрея; изображения духов 
гор вошли в буддийский иконостас и т. д. 
В государстве Силла были созданы уника- 
льные буддийские мифы и легенды, отли- 
чающиеся от индийских и китайских. Из 
них особенно интересны для К. м. повест- 
вования о чудесах, которые творят Будда 
Шакьямуни (кор. Сокка [мони]) и его пос- 
ледователи — богиня милосердия Кван- 
сеым (кит. Гуань-инь, инд. Авалокитеш- 
вара), будущий будда Мирык (кит. Милэ, 
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инд. Майтрея), небесный будда Амитха- 
буль (Амитабха), алмазный будда Пироч- 
ханабуль (инд. Вайрочана), бодхисатвы 
Мунджу посаль (инд. Манджушри), Юма 
посаль (инд. Вималакирти) и др. В этих 
мифах и легендах нередко упоминаются 
небесные воеводы — стражи буддийской 
веры (ср. Кымган ёкса), четыре небесных 
владыки (сачхонван, инд. локапалы), 
грозные хранители врат (инван, инд. два- 
рапала), владыка подземного царства (Ём- 
на, инд. Яма), эльфы (якса, инд. якша), 
небесные музыканты гандхарвы и сладо- 
страстные соблазнительницы апсары. Да- 
осизм стал популярен в Корее с 7 в., он ос- 
тавил заметный след в народном мировоз- 
зрении и средневековой литературе. К. м. 
пополнилась рассказами о даосских небо- 
жителях (сонин, кит. сянь) и небесных 
феях (соннё, чхоннё), об утопических зем- 
лях и чудодейственных снадобьях вроде 
эликсира бессмертия (пульсаяк). С кон- 
фуцианским культом предков и героев 


почтительных сы- 
новей, целомуд- 
ренных женщин и 
верных поддан- 
ных. Их духам в 
конфуцианских 
храмах Кореи со- 
вершались разного 
рода обряды с жер- 
твоприношения- 
ми. Первыми в ко- 
рейском конфуци- 
анском поминальнике стоят Пань-гу, за- 
тем три китайских мифических правите- 
ля — Тянь-хуан, Ди-хуан и Жэнь-хуан, 
три божества — Фу-си, Шэнь-нун и Хуан- 
ди, легендарные государи Древнего Китая 
— мудрые Яо, Шунь и Юй, тираны Тан и 
Чжоу Синь, Вэнь-ди и У-ди. Особенно по- 
пулярными в Корее были предания о геро- 
ях эпохи Троецарствия в Китае. Воена- 
чальник Гуань Юй (см. Гуань-ди) стал бо- 
гом войны. Другой герой — советник 
Чжугэ Лян впервые именно в Корее стал 
олицетворением мудрости и смекалки. 
Конфуцианские идеи пронизывают боль- 
шинство корейских мифов об основателях 
древних государств. 

Сюжеты и образы К. м. использовали 
многие корейские литераторы разных 
эпох. На ранней корейской поэзии «хян- 
га» видно влияние шаманской и буддий- 
ской мифологии. В житиях буддийских 
монахов и биографической литературе не- 
мало сюжетов из буддийских и конфуциа- 


Будда Врачующий в 
окружении учеников 
и бодхисатв. Фраг- 
мент буддийского 
иконостаса. Монас- 
тырь Енджуса близ 
Сувона ( провинция 
Кёнгидо, Южная Ко- 
рея ). 18 в. 


древности из Ки- 
тая пришли преда- 
ния о мифических 
и легендарных 
правителях, совер- 
шенномудрых и 
«образцовых» лич- 
ностях, включая 


неких легенд. В сборниках прозы пхэсоль 
мифы, постепенно утратив изначально 
сакральный характер, были низведены до 
рассказов о событиях земной жизни. Миф 
о Тонмёне вдохновил поэта Ли Гюбо на ху- 
дожественное воссоздание в форме однои- 
мённой поэмы. В этот же период получила 
распространение корёская песня о Чхоёне 
(«Чхоёнга»). Мифические персонажи 
вошли в поэмы-каса поэта Чон Чхоля (16 
в.), поэму «Скитания по морю» Ли Баньи- 
ка (18 в.), поэму анонимного автора «На- 
певы о Башне небожителей» («Кансол- 
лу», 2-я половина 18 в.) и др. Многие ми- 
фы и предания существуют в авторской 
обработке современных корейских писа- 
телей. Персонажи К. м. непременно уча- 
ствовали в народных драматических 
представлениях — танцах в масках (тхал- 
лори) и театре марионеток (камёнгык), в 
народных маскарадах (сандэнори) и на- 
родно-эпическом песенном сказе (пхансо- 
ри). Мифические сюжеты отражены в нас- 
тенной живописи когурёских гробниц 4— 
7 вв. Символика К. м. встречается на чере- 
пице, изразцах и бронзовых зеркалах пе- 
риода Пэкче и Когурё, селадоне и колоко- 
лах периода Коре. Буддийская мифоло- 
гия в её корейской интерпретации нашла 
яркое воплощение в многочисленных па- 
мятниках скульптуры и архитектуры 
Силла и Коре, в т. ч. в пещерном храме 
Соккурам (8 в.), усыпальницах и пр. 

Л. Р. Концевич. 

КОРИБАНТЫ (Корнбаѵтед), в греческой 
мифологии спутники и служители Вели- 
кой матери богов Реи-Кибелы. Культ К. 
малоазийского происхождения, имеет 
экстатический характер. В Греции расп- 
ространился не ранее 7 в. до н. э. Имя К. - 
негреческое. По одному из мифов (Ароі- 
Іосі. I 3, 4), К. - дети Аполлона и музы Та- 
лии. 

А. Т.-Г. 

КОРКУТ, Хорхут, в мифологии казахов 
первый шаман, покровитель шаманов и 
певцов, изобретатель струнного инстру- 
мента кобыз. До принятия ислама К. - бо- 
жество (на что указывает его связь с ша- 
манством), близкое образу Буркут-баба, 
представлявшееся бессмертным. С утве- 
рждением ислама возник особый миф о 
смерти К. По наиболее распространённо- 
му его варианту, К. увидел во сне людей, 
рывших ему могилу. Желая спастись от 
смерти, он уехал далеко от этих мест, но 
опять увидел тот же сон. К. продолжал 


Дух, летящий на журавле. Фрагмент стенной 
живописи в когурёской гробнице «Сасинчхон» . 

6 — 7 вв. Тунгоу (Цзианъ, Северо-Восточный Китай). 



Небожитель, играющий на музыкальном инструменте тэгак. 
Фрагмент стенной живописи в когурёской гробнице «Муёнчхон». 
6 в. Тунгоу (Цзианъ, Северо-Восточный Китай). 
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Корибанты. Рельеф с танцующими воинами. Мрамор. 
Римская копия с греческого образца. Рим, Ватиканские музеи 


странствовать, но сон преследовал его. 
Наконец, решив, что смерть ждёт его толь- 
ко на земле, К. разостлал на поверхности 
Сырдарьи одеяло и стал день и ночь си- 
деть на нём, играя на кобызе. Когда уста- 
лость сломила К. и он заснул, смерть в об- 
разе ядовитой змеи ужалила его. «Моги- 
ла» К. на обрывистом берегу Сырдарьи по- 
читалась казахами ещё в начале 20 в. Чу- 
десную силу приписывают мифы кобызу 
К.: он мог вырвать с корнями огромное де- 
рево и обогнать самых резвых коней, по- 
ложенный на могилу К. кобыз долго сам 
по себе издавал жалобные звуки. Наибо- 
лее древние мифологические представле- 
ния о К. содержатся в генеалогических 
преданиях огузов (записанных, в частнос- 
ти, Рашидаддином и Абулгази) и огузе- 
ком эпосе 15 в. «Книга моего деда Корку- 
та» . В генеалогических преданиях К. выс- 
тупает как проживший почти 300 лет пат- 
риарх племени, стоящий во главе старей- 
шин и народа, избирающий и низлагаю- 
щий ханов, которые оказывают ему по- 
чести и беспрекословно выполняют его со- 
веты. В эпосе певец К. — советник и по- 
мощник ханов и богатырей (многим из 
них он нарекает имя и даёт благослове- 
ние), вещий старец, провидец будущего. 
Вскормленного львицей сына бека внеш- 
них огузов Аруз-ходжи, наречённого им 
Бисат, К. уговаривает вернуться в общест- 
во людей; отправляется послом к истреб- 
лявшему огузов великану-людоеду Депе- 
Гёзу (убитому затем Бисатом) с предложе- 
нием ежедневной дани; сватая богатырю 
Бамси-Бейреку невесту, путешествует в 
далёкую страну, сражается с её братом 
Карчаром, убивавшим всех сватов, и по- 
беждает его. Образ К. оказал влияние на 
формирование других мифологических 
персонажей — покровителей пения и му- 
зыки Баба-Гамбара (см. Камбар) и Ашы- 
кайдына. Отголоски легенд о К. отмечены 
у туркмен, каракалпаков, башкир. В ри- 
туальных песнопениях башкир К. упоми- 
нается как дух — покровитель колдуна, 
изгоняющий злых демонов. В средние ве- 
ка легенды о К. были известны в Малой 
Азии и на Кавказе. 

В. Н. Басилов. 

КОРОВА, во многих древних и архаичес- 
ких религиях символ плодородия, изоби- 
лия, благоденствия. В одной из версий 
египетского мифа солнечный бог Ра под- 
нимается из океана на небесной К. (иног- 
да отождествляется с Нут), которая вста- 
ла из воды (где её двойником была «вели- 
кая корова в воде» Метуэр, известная уже 


в 3-м тыс. до н. э.) и превратилась в небо. 
Когда в высоте у К. закружилась голова, 
Ра создал восемь божеств — хех, которые 
поддерживали её ноги, а бога Шу помес- 
тил под К., чтобы тот поддерживал её 
брюхо и стерёг хех. В «Текстах пирамид» 
об умершем фараоне говорится, что вели- 
кая К. беременеет им, рождает его и под- 
держивает своими крыльями. Небесная 
К. ежедневно даёт жизнь телёнку, кото- 
рый вырастает в быка, чтобы зачать ново- 
го телёнка. Небесной коровой, родившей 
солнце, считалась также Хатор, нередко 
выступающая в функции богини плодоро- 
дия. В индийской мифологии корова Ка- 
мадхену (см. в ст. Сурабхи), исполняю- 
щая любые желания, появилась из океана 
при его пахтанье. 

Образ молочного изобилия, характер- 
ный для общеиндоевропейской мифоло- 
гической традиции, отражён в многочис- 
ленных метафорах ведийской поэзии и в 
этимологии др.-ирл. сііап («песня, стих»), 
восходящего к тому же корню, что и сШіа, 
Фхчз. В «Ригведе», гомеровском эпосе и 
латинском языке слово «вымя» К. означа- 
ет в то же время «изобилие, плодородие» 
(др.-инд. вед. ікШаг, греч. у Гомера онѲар, 
лат. иЪег). Общеиндоевропейским мифр- 
логическим представлениям о К. соответ- 
ствует обряд принесения богам в жертву 
стельной коровы, реконструируемый пу- 


Хатор как священная корова. 
Каир, Египетский музей. 



тём сравнения ведийского и римского ри- 
туалов и следа сходного ритуала в завеща- 
нии хеттского царя Хаттусилиса I. В 
ближневосточных и греческой мифологи- 
ях известны рассказы о боге (аккад. Сина, 
угарит. Алиййану-Балу, хеттско-хуррит. 
бог солнца, греч. Зевс), влюблявшемся в 
К. (соответственно в греческой мифоло- 
гии Ио и Гера Аргосская принимают об- 
лик К.)*В хеттско-хурритском мифе бог 
солнца, влюбившийся в К., превращается 
в юношу и обращается к ней с притворны- 
ми упрёками, грозя наказанием за потра- 
ву луга, на котором она кормилась. После 
встречи с богом К. беременеет и рождает 
сына — человека. К. взывает к небу и про- 
сит у бога солнца милости. Она жалуется 
на то, что, будучи четвероногой, родила 
двуногого сына. К. хочет съесть своего сы- 
на, но бог солнца спускается с неба и велит 
своему советнику отнести ребёнка в горы, 
где его должны сторожить змей и птицы. 
С культом К. у тода (в Южной Индии) и 
скотоводческих племён Африки связана 
мифологическая и ритуальная роль моло- 
ка как сакрально чистого напитка. 

В. В. Иванов. 

КОРОНИДА (Коршѵід, род. падеж Коршѵі- 
бод), в греческой мифологии: 1) дочь фес- 
салийца лапифа Флегия, возлюбленная 
Аполлона. К. изменяет ему со смертным 
человеком Исхием, ожидая рождения ре- 
бёнка от бога. Зевс убивает Исхия молни- 
ей, а Аполлон поражает К. стрелой, но вы- 
нимает ребёнка из чрева матери (Ну§. 
ГаЬ. 202). Аполлон сжигает тело К., а 
младенца Асклепия, выхваченного из 
чрева горящей К., передаёт на воспитание 
кентавру Хирону (Оѵісі. Меі. II 534-632); 
2) дочь фокидского царя Коронея, кото- 
рую преследовал Посейдон. Чтобы спасти 
её от любовных преследований бога, Афи- 
на превратила К. в ворону (Оѵісі. Меі. II 
551-588). 

А. Л., И. Ш. 

КОРС-ТОРУМ, Кворыс-Торум (у манси), 
Нум Курыс (у ханты), в обско-угорской 
мифологии родоначальник божеств и соз- 
датель мира. После потопа роль верховно- 
го небесного божества перешла к его сыну 
Нуми-Торуму, сам К.-Т. полностью ото- 
шёл от земных дел. Существует вариант 
мифа, в котором К.-Т. и Нуми-Торум сли- 
ты в едином образе демиурга. 

Е. X. 

КОС [эдомит. Ц8, Кайс, Каве (араб, цуз, 
цлѵз, Ц8, «лук»)], в западносемитской ми- 
фологии бог, почитавшийся в государстве 
Эдом, очевидно, во 2-й половине 1-го тыс. 
до н. э. Тогда же был воспринят арабски- 
ми племенами Северной Аравии (набатеи, 
самуд, сафа). Известен только по теофор- 
ным именам. Вероятно, К. был ипостасью 
или вообще тождествен Йахве (см. Йево), 
о почитании которого в Эдоме говорит Фла- 
вий; можно предполагать также, что там 
произошло слияние представлений о пер- 
воначально самостоятельном К. и Йахве. 

А. Л., И. Ш. 

КОСААНА И УИЧААНА, в мифологии 
сапотеков божественная пара, давшая на- 
чало всем вещам. Косаана соотносится с 
солнцем и небом, Уичаана — с землёй и 
водой. Как создатель диких зверей, Коса- 
ана был и богом охоты. Уичаана, давшая 
жизнь человеку и рыбам, считалась пок- 
ровительницей новорожденных. 


В. Е. Б. 
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КОСИХО-ПИТАО («великий Косихо»), в 
мифологии древних сапотеков бог дождя 
и молнии (ср. ацтекского Тлалока). Со- 
гласно мифам, от К.-П. зависит плодоро- 
дие земли, поэтому ему приносили чело- 
веческие жертвы, чаще детей. К.-П. изоб- 
ражали в уродливой маске с глазами, 
очерченными толстыми складками кожи, 
носом в форме прямоугольника, широким 
ртом, крупными зубами, раздвоенным 
языком. 

В. Е. Б. 

КОСМОГОНИЧЕСКИЕ МИФЫ и космо- 
логические представления (к. п.) занима- 
ют особое место среди других форм мифо- 
поэтического мировоззрения, поскольку 
описывают пространственно-временные 
параметры вселенной, т. е. условия, в ко- 
торых протекает существование человека 
и помещается всё, что может стать объек- 
том мифотворчества. К. п. концентриру- 
ются прежде всего вокруг актуального 
состояния вселенной: структура мира - 
набор, связь и функции его частей, иногда 
- их количественные параметры (синхро- 
нический аспект описания космоса). К. м. 
описывают, как возникла вселенная (ди- 
ахронический аспект). Актуальное состо- 
яние вселенной в мифопоэтическом мыш- 
лении связывается воедино с её происхо- 
ждением как следствие с причиной; ибо 
определение и объяснение состава мироз- 
дания и роли, которую играют в нём его 
объекты, равнозначно ответу на вопрос 
«как это возникло», описанию всей цепи 
порождения этих объектов («операцион- 
ная связь» синхронического и диахрони- 
ческого описаний). Таким образом, эти ас- 
пекты представляют лишь два проявления 
одной сущности: то, что порождено в ходе 
создания и устроения космоса, и является 
его составом; всё, что входит в состав кос- 
моса, возникло в ходе его развития. Но к. 
п. не полностью выводимы из К. м. и реко- 
нструируются отчасти при анализе ритуа- 
лов, языковой семантики и т. п. 

Сфера космологического и космогони- 
ческого для мифопоэтического сознания 
очень широка, поскольку оно отождеств- 
ляет (или, по крайней мере, связывает, 
чаще всего однозначно) природу (макро- 
косм) и человека (микрокосм): человек 
создан из элементов мироздания, или нао- 
борот, - вселенная происходит из тела 
первочеловека (см. Антропогонические 
мифы). Будучи подобием вселенной, чело- 
век - один из элементов космологической 
схемы. Сфера социального, структура и 
механизм деятельности человеческого об- 
щества («мезокосма») также определяют- 
ся с точки зрения мифопоэтического соз- 
нания в большой степени космологичес- 
кими принципами и аналогиями, кото- 
рые являются фактически внутренними 
характеристиками социума — в то время 
как профанический уровень жизни чело- 
века не входит в систему высших ценнос- 
тей мифопоэтического сознания. Только в 
сакрализованном мире существуют и из- 
вестны правила его организации, струк- 
тура пространства и времени. Вне его — 
хаос, царство случайного. Переход от не- 
организованного хаоса к упорядоченному 
космосу составляет основной внутренний 
смысл мифологии, содержащийся уже в 
архаичных мифах творения (где речь идёт 
о происхождении не космоса в целом, а 


тех или иных животных, явлений приро- 
ды, обычаев и т. п., т. е. так или иначе, о 
достижении природной и социальной упо- 
рядоченности) и эксплицитно выражен- 
ный в К. м., характерных для более разви- 
тых мифологий. Лишь с оформлением со- 
циальных институтов, свойственных дан- 
ному коллективу, и с появлением особой 
культурной традиции (началом «истори- 
ческой эпохи») можно говорить о матери- 
але, осознаваемом не как космологичес- 
кий и уже не перерабатываемом К. м. Но и 
за пределами «мифопоэтической эпохи» 
космологическое мировоззрение и сово- 
купность выработанных в его пределах 
операционных приёмов продолжает ока- 
зывать сильное влияние на способ интер- 
претации собственно не космологического 
материала, сохраняет значение образца и 
модели. К. п. и К. м. в значительной сте- 
пени предопределили структуру и форму 
других мифов, трактующих вопросы про- 
исхождения, причинности и т. п. (этиоло- 
гические мифы и др.), и многие фольклор- 
ные жанры (предание, легенда, сага, ме- 
морат и т. п.). 

Как пространство, так и время для ми- 
фопоэтического сознания не гомогенны. 
Высшей ценностью (максимум сакраль- 
ности) обладает та точка в пространстве и 
времени, где совершился акт творения, т. 
е. «центр мира» (см. Середина мира), и «в 
начале», т. е. само время творения (см. 
Время мифическое). К. м. и к. п. связаны 
с этими координатами, задающими схему 
развёртывания всего, что есть в простран- 
стве и времени, организующими весь 
пространственно-временной континуум . 
Ритуал (особенно календарный, прежде 
всего основной - годовой, отмечающий 
переход от старого года к новому) также 
соотнесён с ними. Ритуальный годовой 
праздник воспроизводит своей структу- 
рой ту порубежную кризисную ситуацию, 
когда из хаоса возникает космос. Космо- 
логический код в архаичных культурах 
обладает особенно большими «разрешаю- 
щими» способностями; сами космологи- 
ческие классификаторы обнаруживают 
часто тенденцию к персонификации (ср. 
отец-небо, мать-земля; солнце и месяц в 
сюжете небесной свадьбы; см. Священ- 
ный брак) и вхождению в мифологичес- 
кие мотивы. Наконец, нужно подчерк- 
нуть, что и в к. п. и в К. м. все время обы- 
грывается тема тождества в двух вариан- 
тах — положительном: «это есть то», и от- 
рицательном: «это не есть то» (как в упа- 
нишадах). Эти самые общие космологи- 
ческие принципы объясняют довольно 
значительную однородность к. п. об уст- 
ройстве вселенной в подавляющем боль- 
шинстве мифопоэтических традиций (см. 
Космос). 

К. м. часто начинаются с описания то- 
го, что предшествовало творению, т. е. не- 
бытия, как правило, уподобленного хао- 
су. Тексты этого рода в самых разных тра- 
дициях отличаются исключительным 
единообразием: описывающий состояние 
до творения помещает себя в эпоху, когда 
космос и все его части уже созданы. Та- 
ким образом, описание поэтапного воз- 
никновения и развития космоса даётся из 
точки, являющейся итогом восстанавли- 
ваемого процесса развития мироздания, 
который представляется чем-то, что не 


может быть превзойдено в дальнейшем, 
но может продолжаться во времени или 
даже быть перечёркнутым в случае кос- 
мической катастрофы (такой, как потоп; 
ср. синхронное описание вселенной из той 
же точки, которая выступает при этом 
как центр горизонтальной плоскости в об- 
щей схеме мироздания). При этом описа- 
ние хаоса на языке «артикулированного» 
космоса предполагает серию негативных 
положений относительно основных эле- 
ментов космического устройства. Ср. «Не 
существовало еще небо и не существовала 
земля. Не было еще ни почвы, ни змей в 
этом месте. Я сотворил их там из Нуна, из 
небытия. Не нашел я себе места, на кото- 
рое я мог бы так встать. . . » (гелиопольская 
версия древнеегипетского мифа творе- 
ния); «Это — рассказ о том, как все было в 
состоянии неизвестности, все холодное, 
все в молчании; все бездвижное, тихое; и 
пространство неба было пусто... Не было 
ни человека, ни животного, ни птиц, рыб, 
крабов, деревьев, камней, пещер, уще- 
лий, трав, не было лесов... Не было еще 
ничего соединенного..., не было ничего, 
что могло бы двигаться... Не было ничего, 
что существовало бы, что могло бы иметь 
существование...» («Пополь-Вух», Цент- 
ральная Америка). Сходная картина 
представлена в скандинавской, ведийс- 
кой, шумерской, аккадской, иудаисти- 
ческой, греческой, сибирских, полине- 
зийских и многих других мифологиях. 

Тексты другого рода, напротив, не ак- 
центируют внимания на эпохе до творе- 
ния, а непосредственно начинаются с се- 
рии утверждений о последовательном сот- 
ворении частей мироздания (хотя подоб- 
ное описание может включаться и в К. м. 
первого типа). Элементы, или стихии, — 
как правило, огонь, вода, земля, воздух, к 
которым иногда добавляется пятая сти- 
хия, условно соответствующая эфиру, — 
образуют первичный материал для строи- 
тельства космоса (ср. в мифологиях ин- 
дейцев Северной Америки, ведийской; 
возможны модификации, как в скандина- 
вской мифологии, где мир возникает от 
взаимодействия огня и воды с холодом). 
Смешанные и неразделимые в хаосе, они 
разъединяются и «очищаются». Это разъ- 
единение скрытых в хаосе стихий пред- 
ставляет собой один из элементарных кос- 
могонических актов, которые совершают- 
ся при космогенезе (каждый из них может 
воплощаться в серии разных действий- 
мотивов; см., например, Ведийская мифо- 
логия). К числу основных космогоничес- 
ких актов относятся, кроме того: установ- 
ление космического пространства [разъе- 
динение неба и земли; формирование трёх 
космических зон (ср. три шага Вишну) и 
т. п.]; создание (установление) космичес- 
кой опоры (ср., например, сотворение пер- 
вой тверди среди первоначального океана, 
специализированных вариантов опоры — 
мировой горы, мирового дерева и т. п., 
или укрепление на небе солнца, например 
Индрой); посредничество в пределах соз- 
данного космического пространства меж- 
ду космическими зонами (осуществляе- 
мое богами, нисходящими на землю или в 
подземное царство, жрецами, шаманами, 
иногда даже отдельными непосвященны- 
ми, попадающими на небо или спускаю- 
щимися в преисподнюю); наполнение 
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пространства [божеством (например, Инд- 
рой), элементами-стихиями, конкретны- 
ми объектами (ландшафт, люди, расте- 
ния, животные), абстрактными сущнос- 
тями (космические ткань, дым, тень и т. 
п.)]; сведение всего сущего к единому и 
выведение всего из единого (ср. мотив зо- 
лотого зародыша, мирового яйца, перво- 
элемента, с одной стороны, и мифологи- 
ческий образ вселенной как единого боже- 
ства, с другой) и т. д. В своей совокупности 
эти акты представляют как космогоничес- 
кий процесс, так и его результат — сотво- 
ренный космос, его состав и параметры. 
Порядок сотворения мира соответствует 
следующей идеальной схеме: хаос->небо 
и земля->солнце, месяц, звёзды— >время 
->растения->животные->человек-> 
дом, утварь и т. д. Таким образом, К. м. 
описывают становление мира как резуль- 
тат последовательного введения основных 
бинарных оппозиций: небо - земля ит.п., 
и градуальных серий (основанных на пос- 
тепенном возрастании или уменьшении 
какого-либо признака): растения->жи- 
вотные->люди и т. д. 

Порядок творения подчёркивается час- 
то введением числовых показателей, ко- 
торые относятся или к порядковому номе- 
ру этапа творения, или к количеству эле- 
ментов мироздания, возникающих на 
данном этапе его развития. В идеальной 
схеме оба эти варианта сводятся к одному, 
имеющему примерно следующий вид: 
«один объект на первом шаге порождает 
два объекта» - «два объекта на втором 
шаге порождают три объекта» - «три объ- 
екта на третьем шаге...» и т. д. (такая 
форма находит подтверждение в безраз- 
личии к размежеванию количественной и 
порядковой функции чисел в ряде арха- 
ичных культур, например в китайской 
традиции). Указанная структура основа- 
на на мифопоэтической логике схем по- 
рождения, зафиксированных во многих 
мифах творения. Ср., например, гелио- 
польскую версию: 

Атум-Ра (Солнце) 

I » 

Шу (Воздух) Тефнут (Влага) 


Геб (Земля) Нут (Небо) 

1 т 1 

I ? — — ? } 

Осирис Исида Сет Нефтида 

(силы плодородия и их антагонисты в мире 
растений, животных, людей) 

или шумерскую, где Намму, праматерь 
всего сущего, порождает гору, на которой 
обитали Ан (небо) и Ки (земля); они по- 
рождают Энлиля, хозяина земли, основа- 
теля Ниппура. В наиболее полном виде 
подобная схема представлена в начале кн. 
Бытия: «И сказал бог: да будет свет... и 
отделил бог свет от тьмы. И назвал бог 
свет днем, а тьму ночью. . . : день один. — И 
сказал бог: да будет твердь посреди во- 
ды... И создал бог твердь; и отделил во- 
ду... И назвал бог твердь небом...: день 
вторый...» и т. д. вплоть до седьмого дня; 
в исходной ситуации «земля же была без- 
видна и пуста, и тьма над бездною». По- 
добным же образом, но без числового упо- 
рядочения построена гераклеопольская 


версия мифа о сотворении мира, где объ- 
екты появляются в следующем порядке: 
небо и земля; воздух; растения, живот- 
ные, птицы и рыбы; свет; молельня; 
князья... Иногда порядок творения под- 
чёркивается не только числовыми показа- 
телями, но и чередованием вопросов и от- 
ветов, отсылающим нас к практике основ- 
ного (годового) ритуала. Ср. в «Старшей 
Эдде»: - «Дай первый ответ..., как созда- 
ли землю, как небо возникло...? - Имира 
плоть стала землёй..., небом стал череп... 
- Второй дай ответ..., луна как возник- 
ла..., как создано солнце...?» и т. д. или в 
среднеиранских текстах («Риваят», «Бун- 
дахишн») со схемой: во-первых, установ- 
ление неба, во-вторых, земли, в-третьих, 
приведение в движение солнца, в-четвёр- 
тых, луны и т. д. (звёзды, злаки, запах и 
вкус, огонь, младенец, птицы, воды и т. 

д. ). Ср. сходную ситуацию в ведийских 
брахмодья - словесной части ритуала, по- 
строенной как серия загадок и отгадок на 
космогонические темы. Подобные схемы 
определяют К. м. и в традициях, не про- 
шедших через стадию литературной обра- 
ботки. Так, широко распространённый в 
Евразии и Северной Америке К. м., в ко- 
тором творцом мира выступает гагара, 
строится в соответствии с принципом: ны- 
ряет в море одна птица и остаётся там 
один день. Потом ныряют две птицы и ос- 
таются там два дня... Наконец, ныряют в 
море семь птиц и остаются там семь дней, 
в результате чего был сотворен мир. Тако- 
во строение К. м. в отношении последова- 
тельности этапов творения и содержания 
каждого из них. В целом К. м. соответ- 
ствуют сюжетной схеме, в которой движе- 
ние осуществляется в следующих направ- 
лениях: от прошлого к настоящему, от бо- 
жественного к человеческому, от косми- 
ческого и природного к культурному и со- 
циальному, от стихий к артефактам (ве- 
щам и соответствующим институциям), т. 

е. от внешнего и далёкого к внутреннему и 
близкому. 

Для типологии К. м. существен ещё 
ряд параметров. Один из них связан с от- 
ветом на вопрос «как произошло творе- 
ние?» . «Нулевое» значение этого парамет- 
ра — ответ «так и было» (без каких-либо 
мотивировок и объяснений). Происхож- 
дение космоса или его частей часто предс- 
таёт как: превращение тех или иных объ- 
ектов в другие [австралийские тотемные 
предки, совершив свой маршрут и «уто- 
мившись», спонтанно превращаются в 
скалы, холмы, деревья, животных; ср. 
спонтанное творение вселенной в резуль- 
тате эволюции, как в гимне творения в 
«Ригведе», аналогичный мотив в океа- 
нийских мифах (на Гавайях), мифах нга- 
насанов и т. п.]; пространственное переме- 
щение, добывание или похищение у пер- 
воначальных хранителей (гагара, утка, 
нырок, черепаха и т. п. добывают грязь 
или ил, из которых возникает мир, со дна 
первозданного океана, как в мифах наро- 
дов Сибири, бурят, американских индей- 
цев и др.); изготовление демиургом или 
богом-творцом (наиболее типичный при- 
мер - библейская космогония, где бог с са- 
мого начала выступает как единственный 
творец и мироустроитель, и все стадии 
творения - «шестидневке» - суть акты его 
творческой воли; в религиях Востока - 


маздеизме, манихействе, богомильстве - 
образ творца двоится: добрый и мудрый 
творец создаёт всё хорошее, полезное для 
человека, а его злой соперник - вредное и 
дурное). Широко распространён мотив би- 
ологического порождения космических 
объектов, богов и людей творцом [космо- 
гонический процесс часто предстаёт при 
этом как цепь рождений богов, моделиру- 
ющих те или иные природные объекты 
(ср. приведённые схемы), и нередко свя- 
зан в этом случае со сменой поколений бо- 
гов и борьбой между ними, как в аккадс- 
кой, западносемитской, хетто-хуррит- 
ской, греческой мифологиях]. Порожде- 
ние осуществляется часто каким-либо не- 
обыкновенным способом: из частей тела 
творца [иногда сам творец при этом исче- 
зает, превращается, гибнет — приносит 
себя в жертву или его убивают другие бо- 
ги (Пуруша, отчасти и Ману в древнеин- 
дийской традиции, Имир в скандинавс- 
кой, Адам в «Голубиной книге», кит. 
Пань-гу, сходные мотивы у американских 
индейцев, в Океании)], путём изрыгания 
[егип. Атум, проглатывающий собствен- 
ное семя и изрыгающий Шу и Тефнут; ср. 
творение из слюны и др.] и нередко предс- 
таёт как своеобразное извлечение объек- 
тов божеством из себя. Физическому по- 
рождению очень близко порождение 
предметов путём их словесного называ- 
ния, поскольку последнее есть некая ду- 
ховная эманация божества, а не творение 
из ничего [егип. Птах создаёт мир «язы- 
ком и сердцем»; ср. мотив возникновения 
вселенной по приказу, требованию: серия 
приказов в мифе маори (Новая Зеландия), 
в результате которых совершаются основ- 
ные космогонические акты, или миф ин- 
дейцев хайда, где подобные приказы отда- 
ет ворон]. Перечисленные способы творе- 
ния («порождение» в широком смысле 
слова) воспринимаются мифопоэтичес- 
ким сознанием как эквивалентные (ср. 
превращения австралийских тотемных 
предков и аналогичные виды порожде- 
ния); они часто сочетаются друг с другом 
или переходят один в другой [ср. возник- 
новение мира благодаря вращению или 
увеличению земли, как в мифах индейцев 
хайда, луисеньо, сенека, помо, виннебаго 
и др., а также создание вселенной путём 
последовательного наращивания слоев, 
как в ацтекской космогонии или в предс- 
тавлениях некоторых народов Океании о 
космосе из девяти слоев, каждый из кото- 
рых связан с особым классом мифологи- 
зированных существ]. 

Процесс творения может совершиться 
в результате волевого акта самого творца 
или в ответ на чью-либо просьбу, мольбу; 
часто (особенно в архаических мифологи- 
ях) в результате ошибки, оплошности (в 
австралийских мифах два человека забы- 
вают поднять с земли копья, из которых 
вырастают чудесные деревья; в мифах ин- 
дейцев апапокува-гуарани старший брат - 
солнце творит вселенную, исправляя 
ошибки младшего брата - месяца; ср. ме- 
ланезийские мифы о Кате и его глупом 
брате Марава; румынское сказание о боге 
и кроте и др.). 

«Материальным составом» творимых 
объектов чаще всего служат либо части 
тела, слово и т. п. любого из творцов (бога 
или человека, иногда — животного), как 
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при порождении (ср. возникновение мира 
из тела убитого гиганта, например аккад. 
Тиамат), либо элементы, смешанные в ха- 
осе [Апсу (шумер. Абзу) и Тиамат в акка- 
дской мифологии, египетская, греческая, 
китайская, японская версии, также из- 
редка в мифах индейцев, нганасанов и не- 
которых других народов севера; практи- 
чески универсальный мотив возникнове- 
ния мира из первозданных вод, часто 
отождествляющихся с хаосом, как в ми- 
фологиях Двуречья, Египта, Индии, Гре- 
ции, Японии, Океании, Африки, Амери- 
ки; создание вселенной из пены, ила, гря- 
зи: пена и ил, плавающие в первозданном 
океане, в мифологии индейцев миштеков, 
грязь в гавайском мифе, миф о гагаре и др. 
(ср. распространённый образ человека, 
созданного из земли, глины, праха); ср. 
мотив происхождения космоса из матери- 
земли: спящая земля поднялась из хаоса 
и из неё родилось небо - в греческой ми- 
фологии, история спасения земли в ин- 
дийской «Вишну-пуране» и др.]. Космоге- 
нез предстаёт часто как развитие из яйца 
мирового или близких ему образов, нап- 
ример из двустворчатой раковины, из 
скорлупы. Вселенная может создаваться 
творцом с привлечением различных дру- 
гих сил (также осмысляющихся как её 
части): с участием божеств четырёх сто- 
рон света (четыре брата в мифологии ин- 
дейцев виннебаго; четыре бога, сотворен- 
ных первозданным океаном Лова в мифах 
туземцев Маршалловых островов), духов, 
с помощью гигантского змея, поддержи- 
вающего землю (сканд. Ермунганд, ог- 
ромный змей Мидгарда, опоясывающий 
мир; Айдо-Хведо - змея-радуга в дагомей- 
ской мифологии). Два других типологи- 
ческих параметра К. м. представляют 
крайние точки эпохи творения, т. е. её на- 
чало и её конец. На уровне мифологичес- 
ких персонажей им соответствуют творец 
и тварь, среди которых последнее звено в 
цепи творения - человек; о его происхож- 
дении повествуют антропогонические ми- 
фы как составная часть К. м.; с сотворени- 
ем человека вместе с тем открывается уже 
другая серия мифов, связанная с челове- 
ческими деяниями, с достижениями и за- 
воеваниями культурного героя (обычно 
уже в узкоземном масштабе) вплоть до ру- 
бежа мифического времени. 

Творец (если он вообще существует в 
данной космогонической традиции) как 
некое первое существо может иметь боже- 
ственную космическую природу; ср. мо- 
тивы (в порядке уменьшения степени кос- 
мичности): «высший бог» (Темаукль, или 
«тот, что наверху», «один на небе», созда- 
тель неба и земли, о котором говорят, что 
не было времени, когда бы Темаукля не 
было, в мифах индейцев Огненной Зем- 
ли); «первый бог», создавший мир и в 
дальнейшем редко вмешивающийся в де- 
ла людей («праздный бог»), возникший из 
первородного хаоса или океана или на- 
шедший сам себя (обнаруживший себя в 
пустоте и безвидности), «делатель зем- 
ли»; «космические родители» - небо-отец 
и земля-мать (иногда речь идёт о двух на- 
чалах: мужском, идущем от неба, и женс- 
ком, идущем от земли, которые, слива- 
ясь, порождают отца и мать, находящих- 
ся между небом и землёй), небо-мать и 
земля-отец, солнце-отец и луна-мать. 


Творец, обладающий человеческой 
природой (во всяком случае, более близ- 
кой к ней, чем к божественной; на грани 
того и другого - демиург) - это первочело- 
век, культурный герой, основатель дан- 
ной культурной традиции; часто — мужс- 
кой и женский творцы (Идзанаки и Идза- 
нами у японцев). Творец иногда имеет об- 
лик животного: ворон, койот, корова, 
ящерица, червь (ср. участие змея в сотво- 
рении мира), гагара и т. п. 

Таким образом, по трём перечислен- 
ным параметрам К. м. отвечает схеме ти- 
па «Некто сотворил неким образом нечто 
(некоего)». 

В. Н. Топоров. 

КОСМОС (от греч. коацод, «порядок», 
«упорядоченность», «строение», «устрой- 
ство»; «государственный строй», «право- 
вое устройство», «надлежащая мера»; 
«мировой порядок», «мироздание», 
«мир»; «наряд»; «украшение», «краса»), 
в мифологической и мифологизированной 
раннефилософской традиции мирозда- 
ние, понимаемое как целостная, упорядо- 
ченная, организованная в соответствии с 
определённым законом (принципом) все- 
ленная. Во многих традициях слово «К.» 
служит обозначением и самого закона, уп- 
равляющего К., универсальной формы ор- 
ганизации разных уровней К. и опреде- 
лённого состояния, характеризующего К. 
Внутренняя форма слов, используемых 
для обозначения К., вскрывает различ- 
ные смыслы, определяющие основную 
идею и содержание понятия К. Др.-греч. 
хоацод актуализирует идею эстетически 
отмеченного порядка, украшенности. 
Др.-евр. ’оіат (собств. «сокрытое», «заве- 
шенное», отсюда - «древность» и «будущ- 
ность») представляет К. как временной 
поток, «мировое время», уносящее собы- 
тия в вечность, историю; нем. 'ѴѴ’еІ'Ь или 
англ. т>гЫ строится через соотнесение с 
человеческим возрастом, поколением 
(герм, мюг, «человек», «мужчина», и аіі, 
аііаг, «возраст», «поколение»); вероятно, 
сходную ситуацию описывало и слав. 
*ѵекъ (рус. век); слав. *тігъ (рус. мир) 
сохраняет представление о космической 
целостности, противопоставленной хао- 
тической дезинтеграции, о единице соци- 
альной организации (мир-община как 
проекция мира-К.), возникающей изнут- 
ри в силу договора (мира) и противопос- 
тавленной внешним и недобровольным 
объединениям. 

Всем мифологическим системам при- 
сущ (в большей или меньшей степени) об- 
щий набор черт, определяющих К. Он 
противостоит хаосу: К. всегда вторичен по 
отношению к хаосу как во времени, так и 
по составу элементов, из которых он скла- 
дывается. К. возникает во времени и во 
многих случаях — из хаоса (часто путём 
восполнения, «прояснения» свойств хао- 
са: тьма преобразуется в свет, пустота — в 
заполненность, аморфность — в порядок, 
непрерывность — в дискретность, безвид- 
ность — в «видность» и т. п.) или из эле- 
ментов, промежуточных между хаосом и 
К. К. характеризуется «временностью» не 
только в своём начале (поскольку он воз- 
ник), но нередко и в конце, когда он дол- 
жен погибнуть в результате некоего ка- 
таклизма (вселенского потопа, пожара) 
или постепенного снашивания, «срабаты- 


вания» космического начала в хаосе. 
Иногда эта катастрофа К. мыслится как 
окончательная, в других случаях считает- 
ся, что за ней должно последовать станов- 
ление нового К. (напр., в эддическом 
«Прорицании вёльвы»). 

Взаимоотношения К. и хаоса осущес- 
твляются не только во времени, но и в 
пространстве. И в этом случае К. нередко 
представляется как нечто включённое 
внутрь хаоса, который окружает К. извне. 
Расширяющийся и самоустрояющийся К. 
оттесняет хаос на периферию, изгоняет из 
этого мира, но не преодолевает его. Сфе- 
рическая схема К., объятого хаосом, пер- 
возданным океаном, мировой бездной, 
может заменяться вертикальным или го- 
ризонтальным вариантом, при котором 
хаос помещается ниже К. или на крайней 
его периферии (на севере или западе, за 
пределами К.). 

Ряд признаков характеризует предс- 
тавления о К. в целом, в его наиболее со- 
вершенном виде: целостность, наличие 
широкого внешнего пространства [ср. 
противопоставление широкого космичес- 
кого пространства и хаотической узости 
(вед. иги Іока, «широкое пространство», 
«мир», но атйаз, «узость», «сдавлен- 
ность»)]; членимость пространства и вре- 
мени, являющаяся основой для выделе- 
ния элементов и вещей, обособления их и 
установления отношений между ними; 
упорядоченность и организованность К., 
наличие некоего общего принципа, зако- 
на, управляющего К.; происхождение в 
результате ряда элементарных космого- 
нических актов (см. Космогонические ми- 
фы); антропоцентрическое понимание К. 
как вместилища жизни, человека (ср. 
многочисленные мифы о происхождении 
К. и членов тела первочеловека или, нао- 
борот, человека из элементов К.); разли- 
чимость, воспринимаемость К. и его эле- 
ментов; эстетическая отмеченность К., 
его «украшенность», «видность», красота 
[Пифагор «слышал гармонию вселенной, 
воспринимая всеобщую гармонию сфер...» 
(Рогрйуг. ѴгЬ. Руііі. 30); для Гераклита К. 
един, гармоничен, пластичен, прекрасен 
и из разнообразия создаётся «прекрасней- 
шая гармония» (1г§. В 8, В 124 и др.); для 
Платона «К. — прекраснейшая из возник- 
ших вещей», «изваяние вечных богов» 
(Тин. 29а, 37с)]. 

Вертикальная структура К. трёхчлен- 
на и состоит из верхнего мира (небо), сред- 
него мира (земля) и нижнего мира (под- 
земное царство, преисподняя). Иногда 
нижний мир трактуется как хаос, что вле- 
чёт за собой исключение его из трёхчлен- 
ной схемы космической вселенной. Выде- 
ляется также состоящая из чётного числа 
элементов горизонтальная структура К. с 
вычленением 2, 4, 8, 16 и т. п. направле- 
ний. Горизонтальная и вертикальная 
структуры К. обыгрываются в соответ- 
ствующих мифах и ритуалах. С каждой из 
этих структур связаны особые мифологи- 
ческие персонажи или даже целые их 
классы (ср. более или менее обычное рас- 
пределение: боги, души праведных - не- 
бо, люди - земля, демоны, души непра- 
ведных — подземное царство; соответст- 
венно распределяются и животные: пти- 
цы - копытные - хтонические животные, 
чудовища ит. п.). 
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К. подчинён действию общего закона 
меры, справедливости и т. п. (ср. учение 
Гераклита или Анаксимандра), выравни- 
вающего нарушения космической струк- 
туры. Обычно этот закон равно определя- 
ет и сам К., и его крайнее звено - челове- 
ка, т. е. выступает как принцип, лежа- 
щий в основе мифологической «физики 
К.», с одной стороны, и человеческой 
нравственности — с другой. Космический 
закон ещё более связывает К. и человека 
(макрокосм и микрокосм). Этот паралле- 
лизм продолжается и в развитых вариан- 
тах философской космологии: Платон в 
«Тимее» выдвигает именно К. в качестве 
образца человека, строимого по той же мо- 
дели; та же мера кладётся им в основание 
и идеального общественного устройства - 
государства («Критий»), которое отража- 
ет и продолжает идеальный К. Аналогия 
человека и К. облегчается и тем, что, сог- 
ласно Платону, сам К. представляет собой 
живое, разумное существо, вместилище 
космического ума, космической души и 
космического тела, созданное демиургом 
в соответствии с вечным образцом и в под- 
ражание божественному мировому уму: 
«Во всем прочем (космос) уже до возник- 
новения времени являл сходство с тем, 
что отображал, кроме одного: он еще не 
содержал в себе всех живых существ, ко- 
торым должно было в нем возникнуть, и 
тем же самым не соответствовал вечносу- 
щей природе. Но и это недостававшее бог 
решил восполнить, чеканя его соответст- 
венно природе первообраза. Сколько и ка- 
ких (основных) видов усматривает ум в 
живом существе, столько же и таких же 
он счел нужным осуществить в космосе» 
(Ріа!. Тіш. 39е). В определённом смысле и 
бог, и человек могут выступать как обра- 
зы К. (и наоборот, К. может пониматься 
как модель бога или человека), при том, 
что бог или боги иногда помещаются вне 
К., могут быть его демиургами, а в других 
случаях - внутри К., который сам порож- 
дает их. Наряду с этим хорошо известны и 
другие образы К., ср. древо мировое, ми- 
ровую гору. 




Кошка и цесарка. 

Мозаика в Помпеях. 

Неаполь, 

Национальный 
музей. 

Понятие К. и 
его описание в ми- 
фологической кос- 
мологии были 
очень полно и ор- 
ганично усвоены в 
ранней натурфило- 
софии. На этой но- 
вой основе (впро- 
чем, ещё не вполне 
эмансипировав- 
шейся от мифоло- 
гии) понятие К. 
получило дальнейшее развитие и, хотя в 
целом это развитие осуществлялось уже в 
ином направлении, в ходе его неоднократ- 
но обнаруживались схождения и анало- 
гии с мифопоэтическими концепциями. 
Интересно, что т. н. космологический ар- 
гумент в пользу существования бога (сре- 
ди выдвигавших его — Платон, Аристо- 
тель, Фома Аквинский, Р. Декарт, Г. 
Лейбниц, Дж. Локк и др.) в известном 
смысле может пониматься как рассужде- 
ние в рамках возникшего внутри., мифо- 
логии спора о разных возможностях соот- 
ношения бога и К. В конечном счёте с ми- 
фологическими представлениями о К. 
связаны и космология как одна из ветвей 
метафизики, и весь цикл современных 
космогонических дисциплин. 

В. Н. Топоров. 

КОСТРОМА, в восточнославянской мифо- 
логии воплощение весны и плодородия. В 
русских обрядах «проводов весны» («про- 
водов К.») К. — молодая женщина, заку- 
танная в белые простыни, с дубовой вет- 
кой в руках, идущая в сопровождении хо- 
ровода. При ритуальных похоронах К. её 
воплощает соломенное чучело женщины 
или мужчины. Чучело хоронят (сжигают, 
разрывают на части) с обрядовым оплаки- 
ванием и смехом (ср. похороны Костру- 
бонъки, Купалы, Германа, Ярилы и т. п.), 
но К. воскресает. Ритуал призван был 
обеспечить плодородие. Название «К.» 
связывают с рус. «костерь», «костра» и 
другими обозначениями коры растений; 
ср. также чеш. козігоип, «скелет» (шут- 
ливое). 

В. И., В. Т. 


нутыми физическими атрибутами, ср. 
Ярила) или женщины (укр. соответствие 
Костроме, ср. Купалу и др.)* Ритуальные 
похороны К. знаменовали переход к ве- 
сеннему циклу. Название «К.» родствен- 
но укр. коструб, «неряха»; ср. также эти- 
мологию названия Кострома. 

В. И., В. Т. 

КОТ, кошка. В ряде мифологических тра- 
диций образ К. выступает как воплоще- 
ние божественных персонажей высшего 
уровня. Древнейшее изображение домаш- 
ней кошки в Египте относится к 2-му тыс. 
до н. э., её захоронение - к кон. 15 - нач. 
14 вв. до н. э. (кладбище кошек обнаруже- 
но в Бубастисе - центре их культа и Бени- 
Хасане). Богиня Бубастиса Бает, связан- 
ная с радостью и весельем, обычно изобра- 
жалась в виде женщины с кошачьей голо- 
вой, один из её атрибутов — эгида с голо- 
вой кошки. Случайное нанесение ущерба 
кошкам, посвященным Бает, и особенно 
их убийство могли караться смертью. 

Баст-кошка нередко смешивается с бо- 
гинями-львицами Тефнут и Сехмет (Бает 
иногда изображается с головой львицы), а 
позже и с Исидой, что обнаруживает связь 
образа К. с идеей царственности. В «Кни- 
ге мёртвых» К., сражающийся при дереве 
ишед (сикимора) в Гелиополе со змеем 
Ими-Ухенеф, выступает как одна из ипос- 
тасей бога солнца Ра (ср. восхваление Ра в 
надписях на гробницах царей XIX и XX 
династий: «Ты — великий кот, мститель 
богов»). 

В других традициях (например, в ряде 
литовских мифологических текстов) К.- 
змееборец инвертируется в противника 


КОСТРУБОНЬКА, 

в восточнославянс- 
кой мифологии во- 
площение плодо- 
родия. В украин- 
ских весенних ри- 
туалах К. изобра- 
жало чучело муж- 
чины (с подчёрк- 


Коспгрома. 

Рисунок А. Мазина. 


Кошка. 
Иран. 19 в. 
Париж, 
Лувр. 
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Бает - египетская богиня радости и веселья. 
Париж, Лувр. 


змееборца, выступающего в отдельных 
случаях в виде К.: противник Перкунаса 
(в частности и прежде всего чёрт) может 
превращаться в кошку или К. чёрной мас- 
ти, иногда с красными глазами (ср. мотив 
поражения Перкунасом чёрного и красно- 
го камня). В латышской фольклорно-ми- 
фологической традиции чёрный чёрт с ко- 
ровьими ногами, сталкиваясь с громом- 
молнией, превращается в чёрного К., ста- 
рающегося спрятаться около человека. В 
К. может превращаться и змееборец, ска- 
зочный герой, победитель чудовища, на- 
пример Иван Попялов, герой одноимен- 
ной белорусской сказки (Афанасьев I, № 
135). Мотив превращения героя в К. из- 
вестен и в восточнославянском цикле ска- 
зок об Иване-Кошкином сыне (чаще — 
Иван Сучич или Иван-крестьянский сын). 
В некоторых таких сказках К. (наряду с 
ним иногда выступает Кот Котович, брат 
Ивана Царевича) может быть и воплоще- 
нием или помощником змея и змеебор- 
цем. Обе эти функции соединяются в сказ- 
ке о Воле Воловиче, который после каж- 
дого сражения со змеем встречается с «Ко- 
тищем, вытращи глазища», грозящимся 
его съесть. Герой убивает К., надевает на 
себя его шкуру и под видом К. входит к ба- 
бе-яге. Оппозиция змееборца и змея в 
трансформированном виде (через оппози- 
цию «кошки-мышки») широко представ- 
лена в ритуалах и их вырожденных фор- 
мах — детских играх. 

Мотив превращения К. в человека и об- 
ратного превращения человека в К., как и 
его следствие — наличие форм, совмеща- 
ющих элементы К. и человека, неулови- 
мость границ между кошачьим и челове- 
ческим, отчасти позволяет объяснить про- 
исхождение фольклорных имён типа Кот 
Котофеич, Котофей Иванович, Котонайло 
и т. п., а также использование «кошачь- 
их» имён в ономастике. 

В различных мифопоэтических тради- 
циях распространены мотивы учёного К. 
Ср. пушкинскую рецепцию этого образа 
кота, научающего добывать огонь (Афа- 
насьев I, № 45), чудовищного К.-баюна, 
сидящего на столбе, побивающего весь 
люд, напускающего неодолимый сон и 


сказывающего сказки (Афанасьев II, № 
215, 284), кошки как награды герою за 
службу (Афанасьев III, № 566) и др. 

В низшей мифологии К. выступает как 
воплощение (или помощник, член свиты) 
чёрта, нечистой силы. У индейцев кечуа 
существует поверье об особом кошачьем 
дьяволе, злом духе, у которого колдуны 
заимствуют свою силу. В японской тради- 
ции К. рассматривался как злонамерен- 
ное существо, обладающее сверхъестест- 
венной силой. В ряде традиций ему при- 
писываются черты вампиризма. Напро- 
тив, в Китае верили в его способность рас- 
сеивать злых духов. 

В. Н. Топоров. 

В европейском средневековом искус- 
стве получила распространение жанрово- 
сатирическая сцена «Битва мышей и ко- 
шек». В нач. 18 в. изображения К. приоб- 
ретают оттенок политического аллегориз- 
ма у русских старообрядцев (К. как сати- 
рическое изображение Петра I). Особенно 
устойчивы ассоциации кошек с силами 
зла (кошка как атрибут похоти; К. как 
символ посрамлённого сатаны в сценах 
благовещения). Мифопоэтические ассо- 
циации, связанные с образом К., получа- 
ют развитие в литературе (Э. Т. А. Гоф- 
ман, Э. По, Ш. Бодлер, А. А. Ахматова, 
М. А. Булгаков) и изобразительном иску- 
сстве (П. Пикассо) 19-20 вв. 

КОТТРАВЕЙ, в дравидской мифологии 
богиня войны, охоты, победы. Культ её 
был распространён среди охотничьих пле- 
мён и постепенно слился с культом Дурги, 
супруги Шивы. К. представляется в виде 
кровожадной женщины, стоящей на голо- 
ве буйвола, покрытой шкурами слона и 
тигра, с мечом в руках. Определённо ши- 
ваитскими атрибутами являются змеи и 
полумесяц в волосах. Наряду с этим она 
обладает признаками Вишну — сапфиро- 
подобным телом, раковиной и диском, так 
как считается его сестрой. Поклонение 
носило оргиастический характер, сопро- 
вождалось кровавыми жертвами живот- 
ных и нанесением себе телесных повреж- 
дений. 

А.Д. 

КОТХАДЖИ, в поздней корейской мифо- 
логии лучник. Согласно преданию, запи- 
санному в «Самгук юса», в конце 9 в. из 
корейского государства Силла в Китай 
было отправлено посольство, которое зас- 
тал шторм на острове Кокто. Чтобы успо- 
коить море, князь, возглавлявший по- 
сольство, совершил жертвоприношение 
духу озера на этом острове и оставил одно- 
го стрелка из лука. К лучнику вышел из 
озера старец, оказавшийся подводным 
владыкой западного моря, и попросил 
застрелить из лука монаха, который каж- 
дое утро спускался с небес, бормотал за- 
клинания и съедал печень и потроха от- 
прысков владыки моря. К. убил монаха, 
который превратился в старого лиса, тут 
же испустившего дух. В благодарность 
морской владыка предложил К. свою дочь 
в жёны. К. согласился при условии, что 
тот превратит дочь в цветущую ветку и 
даст посольское судно в сопровождении 
двух драконов. Вернувшись на родину, К. 
вытащил из-за пазухи ветку с цветами, 
которая превратилась в девушку, став- 
шую его женой. В этом предании усматри- 


вается древняя зооморфная сказка о побе- 
де человека над хищным старым лисом, 
которая в позднюю эпоху была отнесена к 
какому-то легендарному лучнику. 

Л. Р. Концевич. 

КОЧАМАМА, в мифологии кечуа божест- 
во моря. Почиталась как одна из главных 
богинь. Горные индейцы, спускаясь на 
побережье, приносили жертвы К. с прось- 
бой о помощи и сохранении жизни. 

С. Я. С. 

КРАК, в западнославянской мифологии 
генеалогический герой, основатель города 
Кракова. По преданию, построил замок на 
горе Вавель и убил дракона, жившего на 
горе и пожиравшего людей и скот. Как и 
Кий, Крак может рассматриваться как 
продолжение образа змееборца в т. н. ос- 
новном мифе славянской мифологии. По 
свидетельству арабских средневековых 
географов, Карпаты назывались «крако- 
вскими горами». 

В. И., В. Т. 

КРАН АЙ (Краѵаод), в греческой мифоло- 
гии один из первых царей Аттики, царст- 
вовавший после Кекропа, автохтон (рож- 
дённый землёй). При нём произошёл по- 
топ. Был женат на Педиаде из Лакедемо- 
на, имел нескольких дочерей; по имени 
одной из них, Аттиды, умершей ещё де- 
вушкой, назвал свою страну Аттикой 
(Ароііосі. III 14, 5). К. был изгнан Амфик- 
тионом (III 14, 6), ставшим мужем дочери 
К. (Раиз. I 2, 6). 

А. Т.-Г. 

КРЕОНТ (Крёюѵ, род. падеж - Крёоѵтод), в 
греческой мифологии: 1) брат фиванской 
царицы Иокасты; после гибели обоих сы- 
новей Эдипа К. занимает фиванский прес- 
тол и издаёт приказ о том, чтобы один из 
двух братьев Этеокл был похоронен со все- 
ми почестями, а тело второго брата Поли- 
ника было оставлено без погребения. Ког- 
да Антигона, несмотря на запрет, совер- 
шает символические похороны Полини- 
ка, К. приговаривает её к смерти и велит 
замуровать в пещере на краю города. Под 
влиянием гневной речи прорицателя Ти- 
ресия он меняет решение: распоряжается 
закопать в землю труп Полиника и нап- 
равляется к пещере, где заточена Антиго- 
на, но опаздывает (Антигона повесилась, 
а обручённый с ней Гемон, сын К., зака- 
лывает себя мечом на глазах отца). Полу- 
чив это известие, кончает с собой Эвриди- 
ка, жена К., уже потерявшая до этого дру- 
гого сына Менекея. К. остаётся в полном 
одиночестве, сражённый бедствиями, ко- 
торые он своим неразумием сам обрушил 
на себя (наиболее обстоятельно миф изло- 
жен в «Антигоне» Софокла); 2) корин- 
фский царь, давший приют Ясону и Ме- 
дее. Когда Ясон хочет жениться на дочери 
К. — царевне Главке, Медея посылает ей в 
подарок пропитанный ядом венец и пеп- 
лос; надев их, девушка погибает в страш- 
ных мучениях, а К., пытаясь сорвать с до- 
чери отравленный наряд, умирает вместе 
с ней (Еиг. МесІ. 1181-1221). 

В. Я. 

КРЕСТ, в мифопоэтических и религиоз- 
ных системах один из наиболее распрост- 
ранённых символов, нередко функциони- 
рующий как символ высших сакральных 
ценностей. Ритуальный знак К. занимает 
важное место в символике европейско- 
азиатского культурного круга, но извес- 
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Четырёхчленные знаки на блюдах 
центрально европейской линейной керамики. 
Конец 5 — нач. 4 тыс. до н. э. Билани и другие 
поселения (Чехословакия). 

тен и за его пределами — в Австралии, 
Океании, доколумбовой Америке. В отли- 
чие от круга и квадрата, главная идея ко- 
торых в качестве мифологических знаков 
состоит в разграничении внутреннего и 
внешнего пространства, К. подчёркивает 
идею центра и основных направлений, ве- 
дущих от центра (изнутри вовне). Консти- 
туирование зримого центра в К. ставит до- 
полнительный акцент на том, что являет- 
ся высшей ценностью системы, что иерар- 
хизирует и сакрализует всё пространство, 
определяя в нём линии и направления 
связей и зависимостей. Максимум сак- 
ральной силы К. полагается в том сак- 
ральном пространственном центре и в тот 
сакрально отмеченный момент, где и ког- 
да К. обретён, испытан и воздвигнут. 

К. часто выступает как модель челове- 
ка или антропоморфного божества - ант- 
ропоморфоцентричность К. и «крестооб- 
разность» человека с распростёртыми ру- 
ками постоянно обыгрывается в ритуале, 
в фольклоре (ср. загадки), в мифологичес- 
ких и религиозных сюжетах. Вместе с тем 
К. моделирует духовный аспект: восхож- 
дение духа, устремление к богу, к вечнос- 
ти. Структура храма [независимо от того, 
помещён ли алтарь в восточной части его 
или в центре (как в церкви Сан-Стефано 
Ротондо в Риме, 6 в., или в византийских 
церквах этого же типа) и является ли цер- 
ковь в плане круглой, прямоугольной 
(квадратной) или соединённой кругло- 
прямоугольной] также моделируется К. 
как в её вертикальном аспекте, воспроиз- 
водящем вертикаль К. (уровень предстоя- 
щих, алтарь на возвышении, иконостас, 
воздвигнутый К., божественные персона- 
жи в куполе и на парусах), так и в гори- 
зонтальном аспекте, образуемом пересе- 
чением нефов [или одного нефа, определя- 
емого линией от входа до алтаря (запад — 
восток)] с трансептом или халцидикой, 
прорезающей нефы в поперечном направ- 
лении (как в древней римской базилике 
святого Петра). К. выступает как геомет- 
ризованный вариант древа мирового с те- 
ми же двумя основными координатами и 
семичленной системой космологической 
ориентации, но с обострённой антропоце- 
нтрической идеей. Характерно, что имен- 
но К. и структурно, и хронологически 
выступает как средостение между миро- 
вым древом (связанным, как правило, 
преимущественно с зооморфными образа- 
ми) и человеком, как геометризованное 
описание того и другого. Однако мировое 
древо не было единственным или даже 


преимущественным источником образа К. 
Возможно, в формировании сложной сим- 
волики К. участвовали такие мотивы, как 
изображение деревянного огнива, соляр- 
ный знак (перекрещивающиеся лучи) и 
схема воловьей упряжки. Гетерогенность 
образа К. подтверждается этимологиями 
названия К. в разных языковых традици- 
ях; ср., например, др.-греч. атаорос;, 
«крест» (в виде буквы «Т», орудие смерти 
в Древнем Риме) и в то же время «кол», 
«шест» (ср. древнезападно-северогерман- 
ское зіаигг, «кол»), или лат. сгих, 
«крест», от индоевропейского корня со 
значением «искривлённый» и т. п. Воз- 
никновение образа К., видимо, относится 
к неолиту, когда К. начинает появляться 
в разных сильно удалённых друг от друга 
традициях, становясь всё более геомет- 
ричным; ср. показательные примеры из 
балканских или центральноевропейских 
неолитических и халколитических раско- 
пок: блюда со знаком К. и змеиным моти- 
вом (Тангыру, Румыния, 4000 до н. э.); че- 
тырёхчленные знаки на блюдах линейной 
керамики (Билани, Чехословакия). Мож- 
но предположить, что отдельные элемен- 
ты этой фигуры возникали ещё в верхнем 
палеолите. В посленеолитическую эпоху 
К. становится почти универсальным сим- 
волом единства жизни и смерти, засвиде- 
тельствованным в самых разных мифопо- 
этических и религиозных системах 
(включая мистические варианты и сциен- 
тистические формы мифологии), а также 
в вырожденном виде (бытовой орнамент, 
знак как таковой с окказиональной се- 
мантикой типа «внимание», «запреще- 
но», «стой!» и т. п.). Во многих культур- 
но-исторических традициях К. символи- 
зирует жизнь, плодородие, бессмертие, 
дух и материю в их единстве, активное 
мужское начало; с К. связывается идея 
процветания, удачи. Это позволяет объяс- 
нить ту важную роль, которую играет К. в 
ритуале и ритуализованном поведении, в 
магии, народной медицине, гаданиях, 
волшбе, в архаичном искусстве и в быту. 
В большинстве языков, различающих 
грамматический род, названия для К. 
принадлежат мужскому роду (лат. сгих, 


«крест», является исключением - женс- 
кий род, хотя в ряде случаев сгих принад- 
лежит и к мужскому роду); в языках, раз- 
личающих грамматические (именные) 
классы по критериям разумности-неразу- 
мности, активности-неактивности, слово 
для К. часто относится к категории актив- 
ных имён (как в кет. ЬаІЬіз, «крест»), что 
иногда приводит к трактовке слова для К. 
как одушевлённого имени. К. нередко со- 
относится с фаллосом. Вместе с тем К. со- 
отнесён и с образом мучения и смерти. И 
прежде всего он сам её орудие, инстру- 
мент пыток, страстей, мук и ужаса (пока- 
зательно, что в мифопоэтических построе- 
ниях круг практически лишён этой се- 
мантики, несмотря на образ колеса пы- 
ток). Но на К. принимают не только безб- 
лагодатную и позорную смерть (как прес- 
тупники в Риме, ср. дальнейшее развитие 
старой идеи в «Дереве повешенных» Ж. 
Калло). Основная мифологема, связанная 
с К., подчёркивает иное: человек (или бо- 
жество), висящий на К. и раскинувший 
руки по сторонам К. [иногда эта схема 
дублируется птицей с распростёртыми 
крыльями (ср., с одной стороны, соответ- 
ствующий образ мирового древа, а с дру- 
гой - голубя, в которого воплотился дух 
святой в христианской символике)], уми- 
рает, чтобы через крестные мучения и 
крестную смерть возродиться к новой 
(вечной) жизни. Эта двоякая ориентиро- 
ванность К. объясняет ещё одну идею, 
связываемую с К., — выбор между счасть- 
ем и несчастьем, жизнью и смертью, 
процветанием и упадком. На этом основа- 
но использование К. в гаданиях, в качест- 
ве талисмана, амулета, оберега и т. п. К. 
присваивали себе как личный знак (ср. 
подписывание крестом королей или знат- 
ных лиц в средневековой Европе) или как 
знак своего рода, своего круга [ср. исклю- 
чительную роль К. в геральдике, в сфра- 
гистике, в шифрах и тайнописи; ср. знак 
+ (плюс) в математике]. Практиковалось 
многократное воспроизведение К. с целью 
усиления и увеличения благополучия. 
Крестами окружалось сакральное имя 
или имя, пользующееся особым почётом. 
Ещё чаще крестовый орнамент или резь- 



Слева — Крест в виде 
древа центра. 
Центральная частъ 
византийского 
арбавилъского 
триптиха. 

Слоновая кость. 12 в. 
Париж, Лувр. 


Справа — Христос над 
Иерусалимом. В центре 
композиции большой 
латеранский крест на 
фоне мирового древа, 
вырастающего из 
четырёх райских рек 
посредине Небесного 
града. Мозаика. 5 в. 
Рим, базилика Сан- 
Джованни ин 
Латерано. 
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ба, шитьё используются в целях оберега 
[ср. широкую сферу фактов от окружения 
крестами всех выходов из дома (окна, две- 
ри и т. п.) в деревенской практике и кон- 
чая «закрещиванием» рта при зевке]. 
Вместе с тем К. — и знак смерти (ср. у А. 
А. Ахматовой «А здесь уж белая дома 
крестами метит...» в сопоставлении с обы- 
чаем американских индейцев ставить 
кресты на домах, чтобы не допустить 
возвращения умершего), откуда роль К. в 
обряде умирания (последняя исповедь, 
причащение святых даров), похорон, К. 
на могиле, К. как иероглифа смерти, как 
знака вычёркивания, упразднения, отме- 
ны и т. п. Особенность функционирования 
К. в этих двух противоположных сферах 
заключается как раз в постоянном синте- 
зе этих сфер, приводящем к цепи (или ко- 
лесу) рождений и смертей, к их взаимно- 
му проникновению друг в друга. Человек 
мифопоэтического сознания стоит перед 
К. как перед перекрёстком, развилкой пу- 
ти, где налево - смерть, направо - жизнь, 
но он не знает, где право и где лево в той 
метрике мифологического пространства, 
которая задаётся образом К. Общеизвест- 
на ключевая роль перекрёстка (ср. ключ в 
виде К.) как выбора между жизнью и 
смертью в сказках, героическом эпосе, за- 
говорах, бытовом поведении и т. д. (перек- 
рёсток — переход из одного царства в дру- 
гое, и добро и зло пытаются контролиро- 
вать его: здесь почитают Иисуса Христа, 
Гермеса, Меркурия, Диану-Тривию, но 
здесь же место свидания ведьм и демонов 
и последний приют самоубийц, лишае- 
мых К.). Идея «крестного» выбора отра- 
жена в евангельском рассказе о распятии 
Иисуса Христа на К. [в русской низовой 
традиции произошло полное отождеств- 
ление названия К. с именем Христа и с 
обозначением верующих в К. и в Христа 
(хрест, «крест» - Христос - хрес(ть)яне); 
впрочем, и научная этимология утверж- 
дает, что само русское название К. проис- 
ходит от имени Христа, заимствованного 
из германских языков; ср. древневерхне- 
немецкие Сйгізі, СгІ8І;, Кгізі (другая точ- 
ка зрения возводит это название К. к лат. 
сгих)]. Это направление развития мифо- 
логемы о Христе как человеке К. весьма 
показательно, тем более что сама эта идея 
возникла лишь в начале 7 в. (ранними 
христианскими символами были агнец, 
рыбы, осёл, а не К.). Если образ К. в этом 
сюжете апеллирует к космологической 
проблематике мирового древа (ср. широко 


Воздвижение креста. 
Фреска из цикла «Исто- 
рия животворящего крес- 
та» Пьеро делла Франчес- 
ки. 1452-66. Ареццо, цер- 
ковь Сан-Франческо. 


распространённое пред- 
ставление о К. как о 
крестном дереве, что 
соотносило распятого 
Христа с висящим на 
дереве Иггдрасиле Оди- 
ном, а К. — с древом 
жизни и смерти; ср. 
«материальную» четве- 
ричность К.: он был 
сделан из четырёх де- 
ревьев стран света - кедра, кипариса, оли- 
вы и пальмы), то образ Христа обращен к 
сфере исторического, а сам К. на рубеже 
двух эпох приобретает черты временного 
и стадиального перекрёстка, погранично- 
го столба в эволюции диалога между чело- 
веком и богом. Именно так и понимался 
образ Христа на К. многими христиански- 
ми авторами (ср. традицию, отчётливее 
всего начатую Августином). Следует, од- 
нако, отметить, что часто акцент ставится 
не на выборе как таковом (в связи с К.), а 
на его положительном результате (жизнь, 
счастье, удача). Ср. символику К. в снови- 
дениях и дивинациях (удача, выигрыш, 
везение, счастье); числовые значения К. 
(напр., в Китае К. означает 10, 3 креста — 
30 или «поколение»); символические, 
эмблематические и т. п. значения К. (в 
Китае, Индии, Скандинавии К. — символ 
неба; у вавилонян, египтян, финикийцев 
К. в виде двух кусочков дерева, предназ- 
наченных для получения огня, — образ 
будущей жизни; в Ассирии и Древней 
Британии К. — эмблема производитель- 
ной силы и вечности и т. п.). 

Важные сведения о К. могут быть поче- 
рпнуты из анализа других мифологичес- 
ких образов, выступающих в функции, 
сходной с функцией К. Особый интерес в 
этом ряду представляет древнеегипетская 
эмблема рождения (поколения), жизни — 
анх («жизнь», «процветание», «тот, кото- 
рый живёт»), относящийся к классу К. В 
Египте анх понимался как ключ, кото- 
рым открываются врата к божественному 
знанию (Т-образная часть символически 
связывалась с мудростью, а кружок — с 
вечным началом); связь К. с ключом отме- 
чена и для других традиций. В более позд- 
ний период анх связывался с образом Ти- 
фона (Сета) в цепях и как таковой подве- 
шивался на шею больному в качестве аму- 
лета, возрождающего жизненную силу; 
анх прикреплялся и к мумиям, чтобы 
обуздать врагов и обеспечить бессмертие. 
Другое название для анха — сгих апзаіа 
[т. е. «крест с петлей (с ушком)»], он слу- 
жил эмблемой египетских богов и симво- 
лом бессмертия. Из других видов дохрис- 
тианских К. внимания заслуживает т. н. 
тау-крест, или сгих соттізза (раШшІаІа), 
т. е. поперечный в виде буквы Т (висели- 
ца). Для древних евреев он был символом 
ожидаемого мессии, спасения и вечной 
жизни, использовался как талисман 
(«тав» — 22-я буква еврейского алфавита, 
ставшая объектом далеко идущих мисти- 


ческих спекуляций, включавших её в ши- 
рокую сеть соответствий; числовое значе- 
ние «тав» - 400). Традиция связывает тау- 
крест с К., поднятым Моисеем в пустыне; 
ср. также жест Оранты; для древних егип- 
тян тау-крест также связывался с идеей 
жизни и с мужским и женским принципа- 
ми (первоначально он также использовал- 
ся для измерения уровня вод в Ниле). 
Позднее этот К. назывался христианами 
К. святого Антония. Сгих сіесиззаіа, или 
косой крест, позднее называвшийся К. 
святого Андрея, нередко присутствует на 
античных монетах и стелах. На ассирийс- 
ких, египетских, персидских, этрусских 
медалях, керамике, памятниках отмечен 
т. н. греческий К., а на древних таблицах 
и некоторых произведениях искусства - 
латинский К., или сгих іттізза (т. е. 
«вдетый», «просунутый крест»). С клас- 
сом К. связана и свастика. 

Символическая роль К. в мифологичес- 
ких и религиозных системах, в искусстве 
и сфере быта не может быть понята впол- 
не без учёта трансформированных и спе- 
циализированных образов К., а также без 
учёта более сложных знаковых фигур, в 
состав которых входит К. Ср. лишь неко- 
торые примеры: К. и круг — соединение 
мужского и женского, единство и триада; 
К. и шар (обычно К. на шаре) — верховная 
власть, империя, торжество духовного; 
К., якорь, сердце — вера, надежда, мило- 
сердие; К. и голубь — осенённость К. свя- 
тым духом; К. из громовых перунов — 
священная эмблема, находящаяся в ру- 
ках у китайских идолов и символизирую- 
щая божественную силу истинного уче- 
ния, торжествующего над ложными уче- 
ниями и мирскими заблуждениями; К. с 
покрывалом — соотносится с пребывани- 
ем Христа в могиле (в Шумере на алтари и 
гробницы возлагалось покрывало в па- 
мять о солнечном боге, спустившемся в 
подземное царство); иерусалимский К. — 
преданность (сР. К. как знак веры и вер- 
ности в контексте противопоставления 
«верных» верующих и «неверных» неве- 
рующих); К. с равными лучами — связь 
мужского и женского, вертикального и 
горизонтального, положительного и отри- 
цательного принципов, эмблема Гекаты 
как богини перекрёстков и т. п. 

В. Н. Топоров. 

КРЕУСА (Кргогюа), в греческой мифоло- 
гии: 1) дочь афинского царя Эрехфея. Вы- 
данная замуж за фессалийца Ксуфа, К. 
родит двух сыновей: Ахея и Иона. После 
смерти отца первый правит в Фессалии, 
второй в Северном Пелопоннесе, затем 
приходит на помощь афинянам в одной из 
войн и в благодарность за это получает 
царский престол в Афинах (Ароііосі. I 7, 3; 
Раиз. VII 1, 2 — 5). В трагедии Еврипида 
«Ион» излагается другая версия, по кото- 
рой К. овладел в одной из пещер на склоне 
афинского акрополя Аполлон; родивше- 
гося младенца Иона незамужняя К. вы- 
нуждена была бросить в этой пещере. 
Спустя много лет, будучи уже женой Ксу- 
фа, К. находит сына; 2) дочь Приама и Ге- 
кубы, супруга Энея. В ночь захвата Трои 
К. таинственно исчезает из толпы троян- 
цев, сопровождающих Энея. Когда тот 
бросается её разыскивать, ему является 
призрак К., предсказывающий далёкие 
странствия в поисках новой родины 
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(Ѵег§. Аеп. II 735-794). Исчезновение К. 
делает возможным в дальнейшем сватов- 
ство Энея к италийской царевне Лавинии; 
3) дочь коринфского царя Креонта, невес- 
та Ясона (8с1ю1. Еиг. Месі. 19); в других 
источниках она зовётся Главкой. 

В. Я. 

КРИВ, в восточнославянской мифологии 
родоначальник племени кривичей 
(хрі|Зітаг|ѴОі в сочинении византийского 
императора 10 в. Константина Багряно- 
родного). Название кривичей сходно с 
обозначением русских (кгіеѵізкз, кгіеѵз) и 
России (Кгіеѵііа) в латышском языке. 
Предполагается связь имени К. с обозна- 
чением кривого и левого (ср. греч. имя 
Лаий, букв, «левый»), а также с литовс- 
ким наименованием верховного жреца 
Криве; левое, кривое и т. п. характеризу- 
ет земных персонажей, в противополож- 
ность небесным богам (ср. Правду на небе 
и Кривду на земле). 

В. И., В. Т. 

КРИВЕ, название верховного жреца у 
балтийских народов, восходящее к мифо- 
логизированному родоначальнику жре- 
ческой традиции. Уже И. Дюсбург и Ни- 
колаус фон Ерошин (14 в.) сообщают све- 
дения о прусском первожреце К. (Сгілѵе), 
живущем в общепрусском святилище Ро- 
мове и почитаемом как римский папа. Ве- 
щественный символ К. — кривая палица, 
отправляемый им культ связан с огнём и 
священным дубом в Ромове. Ещё подроб- 
нее сведения о К. (кіпѵаИ, кіпѵаісіо) — у 
С. Грунау и других авторов 16 в. В их опи- 
саниях мифологической эпохи у пруссов 
говорится о братьях Видевуте и Брутене. 
Брутен принял титул Сгу\ѵо Сугдѵаііо и 
воздвиг в Рикойто жилище для богов Па- 
толса, Потримпса, Перкунса (Перкунаса) 
и для себя. «Старец» Патолс и Потримпс 

— два близнечных божества — были изоб- 
ражены на священном дубе в Ромове (ср. 
почитание римских близнецов — основа- 
телей города в связи с Іісиз Китіпаііз, 
«дерево Рима»). У пруссов во многих мес- 
тах устанавливались столбы с изображе- 
нием Видевута и Брутена, которые почи- 
тались как боги. В этом контексте, харак- 
теризуемом наличием двух богов-близне- 
цов (старшего и младшего), двух братьев, 
один из которых вождь, а другой жрец с 
титулом Криве-Кривайтис, двух столбов, 
изображающих этих братьев, ит.п., мож- 
но предположить, что Криве-Кривайтис 
первоначально обозначал обоих братьев 
(характерно уменьшительное образова- 
ние Кгіѵ-аіі — как обозначение младшего 
брата, аналогичное римской паре: Кеггшз 

— Котиіиз, Рем и Ромул, или осетинской 
ХзагЬ — ХзоегЬ-ое^, ср. другие близнеч- 
ные мифы). Это имя известно и старым ис- 
точникам по литовской мифологии. Кри- 
ве-Кривайтис описывается как жрец Пер- 
кунаса в святилище, находившемся в до- 
лине Швинторога в Вильнюсе; он прино- 
сил в жертву богу животных (Грунау так- 
же сообщает о принесении К. в жертву 
козла). Позднее предание об основании 
Вильнюса сообщает, что верховный жрец 
Криве-Кривайтис — отец Лиздейко, под- 
кинувший его младенцем князю Гедими- 
ну, который увидел мальчика плачущим 
в орлином гнезде. Лиздейко сам стал Кри- 
ве-Кривайтисом и родоначальником фа- 
милии Радзивиллов. Он истолковал сон, 


приснившийся Гедимину, предсказав ос- 
нование Вильнюса. Сочетание мотивов 
«подкинутый мальчик в орлином гнезде» 
и «дар предсказания» — устойчивый 
признак мифов о воспитании шаманов 
(см. Шаманская мифология). Нередко у 
ставшего шаманом оказывается брат-не- 
удачник, что также указывает на тему 
близнечества, предполагаемую в связи с 
образом Криве-Кривайтиса. Реконструк- 
ция приводит к правдоподобному посту- 
лированию близнечной пары Кгіѵ- и 
Кгіѵаіі-. Подобно тому как в Риме более 
короткое имя обозначало обоих братьев: 
Кеші в значении Рем и Ромул, в балтийс- 
кой традиции предпочтение было отдано 
основе Кгіѵ-, откуда и происходит нейт- 
ральное обозначение верховного жреца. 
Ещё более существенно, что по имени ге- 
роя-основателя, одного из близнецов, го- 
род получает своё название. Ср. Коша, 
Рим, при Котиіиз и Криве при названиях 
Кривой город, Кггулѵ^огой, Сигѵит саз- 
Ігит в Вильнюсе (древняя часть города). 
Таким образом, К. (литов. Кгіѵе) выступа- 
ет не только как основатель ритуальной 
традиции, но и, вполне возможно, как ос- 
нователь древнего поселения, предшест- 
вующего историческому Вильнюсу. Ска- 
занное о Криве-Кривайтисе и его близнеч- 
ных истоках, как и глубоко укоренённая 
в балтийской традиции идея близнечест- 
ва, проявляющаяся в мифологии и фольк- 
лоре, в орнаменте, украшениях, утвари, 
деталях дома, ритуальных сооружениях и 
даже в вегетативных символах (см. Юмис, 
Балтийская мифология), позволяет сде- 
лать вывод о том, что парное имя Кгіѵе- 
Кгіѵаіііз отражает некогда существовав- 
ший близнечный образ. Существенно, что 
название жреца (литовский Кгіѵіз, Кгіѵе, 
кгіѵаШз; кгіѵаііе, жрица-помощница 
Криве-Кривайтиса) соотносится с назва- 
нием его основного атрибута - искривлён- 
ной палки, посоха, жезла (литов кгіѵе, 
кгіѵиіі, кгіѵиііз, кгеіѵаііз, кгеіѵазакіз и т. 
д., ср. литов, кгеіѵаз «кривой», «косой»). 
Тот факт, что К. входит в близнечную па- 
ру, объясняет и семантику имени, пос- 
кольку близнецы в мифах противопостав- 
ляются друг другу по сходным призна- 
кам: прямой — кривой, правый — левый. 
При учёте того обстоятельства, что часто 
один из близнецов — первый смертный в 
данной традиции, символ связи традиции 
и коллектива с родной землёй, а второй 
близнец — основатель религиозного зако- 
на и учредитель ритуала, уместно выска- 
зать предположение о возможном отраже- 
нии этой схемы в обоих циклах легенд об 
основании Вильнюса: Швинторог или К. 

— как первый умерший, и Кривайтис как 
верховный жрец, установитель ритуала. 
Не исключено, что подобная близнечная 
схема предполагала соответствующую то- 
пографическую (напр., в связи с Вильню- 
сом: долина Швинторога и гора Гедимина 

— Кривой город) и социальную (княжес- 
кая дружина, военная функция — жрече- 
ство, магико-ритуальная функция) диф- 
ференциацию. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 

КРИМХИЛЬДА, см. Гудрун. 

КРИШАНУ (др.-инд. Кгзапи-, от кгза-, 
«худой», «измождённый»; более точный 
анализ затруднителен), в ведийской ми- 


фологии лучник, видимо, враждебный бо- 
гам. Единственный миф, в котором участ- 
вует К., известен в очень неполной версии 
(РВ IV 27; Айт.-бр. III 25), хотя, несомнен- 
но, он входил в состав древнего ядра индо- 
иранских мифов о соме-хаоме. Некогда 
растение сома росло на небе. Орёл, несмо- 
тря на сто железных крепостей, которые 
его стерегли, взлетел на небо, вырвал сте- 
бель сомы и, обгоняя ветры и умножая 
свою силу, полетел обратно. Когда орёл 
ринулся с неба вниз, «быстрый мыслью» 
стрелок К. спустил тетиву лука, но стрела 
поразила у орла только одно маховое пе- 
ро. Орёл благополучно доставил Индре 
растение, из которого приготовили напи- 
ток бессмертия. Брахманы излагают этот 
сюжет с рядом подробностей. В частности, 
из поражённого К. орлиного пера (или 
когтя) выросло на земле дерево парна (па- 
лаша) или шальяка, приобретшее особую 
сакральность в связи с ритуалом, в кото- 
ром оно играло важную роль. К. призыва- 
ют вместе с Рудрой и другими стрелками; 
ему помогают Ашвины; иногда К. относят 
к гандхарвам (Тайтт.-Араньяка I 9, 3). 
Имя К. неотделимо от авест. Кгзапіз, име- 
ни вождя, связанного с хаомой. Сюжетно 
ближайшую параллель, отражающую об- 
щий индоиранский миф, составляет авес- 
тийская история стрелка Керсаспы. Сам 
миф о К. принадлежит к числу типологи- 
чески распространённых схем в разных 
мифологических и фольклорных тради- 
циях. 

В. Т. 

КРИШНА (др.-инд. кгзпа, букв, «чёр- 
ный», «тёмный», «тёмно-синий»), в ин- 
дийской мифологии сын Васудевы и Дева- 
ки, аватара Вишну. Образ К. многозна- 
чен; по-видимому, в нём слились различ- 
ные мифологические и, может быть, даже 
исторические прототипы. Предполагают, 
что «чернота» К. — свидетельство южно- 
индийского, дравидского происхождения 
его образа. Цвет тела К. — тёмно-синий 
или тёмно-лиловый (реже он изображает- 
ся совсем чёрным, тёмно-зелёным или 
тёмно-коричневым) и сравнивается с цве- 
том дождевой тучи, несущей освобожде- 


Кришна поднимает гору Говардхана. 
Красный песчаник. 3 в. Матхура. 



=і | =і | =і | =» і =і | =і | =і | =» і =» і =і | =і | =і | =» і =і | =і | =і | =» і =» і =і | =і | =» і =» і =і | =і | =і | =» і =і | =і | =і | =» КРИШНА 559 


ние от смертоносной жары. К. по природе 
своей — прежде всего защитник, избави- 
тель. Но для индийца в слове «Кришна», 
«Чёрный», есть также что-то недоброе, 
зловещее; это же имя носят (в ведах и поз- 
же) различные демоны- асуры. В мифоло- 
гии джайнов и буддистов К. — фигура от- 
рицательная (у буддистов — глава чёрных 
демонов, врагов Будды). В индуистской 
мифологии недобрые свойства К. объяс- 
няются ссылками на непостижимость 
природы бога, его неподвластность чело- 
веческим нормам и, как правило, оттесне- 
ны на второй план или переосмыслены. 

Самое раннее упоминание о К., сыне 
Деваки, — в «Чхандогья-упанишаде» (III 
17, 6), где он — ученик наставника Гхоры 
Ангирасы. Однако неясно, тот ли это К., 
деяния которого описаны в «Махабхара- 
те», «Хариванше» и пуранах. В «Махаб- 
харате» К. действует преимущественно 
как воитель и политик, союзник панда- 
вов, мудрый, мужественный, но порой ве- 
роломный в отношениях с врагами. В 
«Бхагавад-гите», включённой в «Махаб- 
харату» вставной поэме, К. — колесничий 
Арджуны — перед битвой на Курукшетре 
являет себя как высшее божество (Вишну) 
и излагает религиозно-философскую 
доктрину, получившую (в различных тол- 
кованиях) большую популярность в Ин- 
дии, а позже и за её пределами. В тради- 
ционном списке десяти аватар Вишну К. 
занимает восьмое место. Но иногда (напр., 
в «Гита-говинде» Джаядевы) К. считается 
более чем аватарой — полным проявлени- 
ем Вишну, а его место в десятке аватар за- 
нимает Баларама. «Бхагавата-пурана» 
называет двадцать две аватары Вишну, в 
числе которых и К. (двадцатый), и Бала- 
рама (девятнадцатый). В «Бхагавата-пу- 
ране» (а также в «Вишну-пуране», в более 
поздней «Брахмавайварта-пуране» и в 


других пуранах) содержится изложение 
«биографии» К. с теологическими разъяс- 
нениями. В городе Матхура правил непра- 
ведный царь Канса. Чтобы избавить от не- 
го землю, Вишну решает родиться в чело- 
веческом облике. Канса слышит предска- 
зание, что он умрёт от руки восьмого сына 
своей двоюродной сестры Деваки, и уби- 
вает всех рождающихся у неё от Васудевы 
сыновей. Спасается лишь седьмой сын, 
Баларама, а восьмого сына, К, едва тот ро- 
дился, Васудеве чудесным образом удаёт- 
ся переправить на другой берег Ямуны, 
где он воспитывается в семье пастуха 
Нанды и его жены Яшоды. Канса, узнав 
об исчезновении новорождённого, прика- 
зывает убить всех младенцев в Матхуре. 
Детство К., его шалости (похищение мас- 
ла у Яшоды, одежд у купающихся пасту- 
шек и др.) и подвиги (убийства демонов, 
которых подсылает Канса, поглощение 
пламени лесного пожара и спасение от не- 
го коров и пастухов, победа над повелите- 
лем змей Калией; поднятие над головой 
горы Говардхана, чтобы прикрыть от дож- 
дя пастухов, пастушек и их скот, и др.) — 
излюбленные темы индийской поэзии. 
Ещё более популярная тема — любовь 
пастушек к отроку К. Заслышав свирель 
пастуха К., пастушки, бросая мужей и до- 
машние дела, бегут к нему и танцуют с 
ним в экстазе на берегу Ямуны. Пастушки 
и их влечение к К. трактуются индусами 
как символ человеческих душ, устремлён- 
ных к слиянию с богом. Но бог неуловим и 
недостижим: в конце концов, К. покидает 
пастушек, чтобы выполнить свой долг — 
убить Кансу. Убийством тирана заверша- 
ется юность К. Из пастуха он превращает- 
ся в воина и политика: восстанавливает 
справедливую власть в Матхуре и защи- 
щает город от демонов, мстящих за Кансу. 
При этом К. переводит всех жителей Мат- 


хуры — ядавов в Двараку, новый город, 
который по его приказу строится за одну 
ночь. Совершая дальнейшие подвиги, К. 
обретает сначала восьмерых жён (первая 
из них Рукмини), а затем ещё 16 100 жён. 
Обладая чудесной способностью пребы- 
вать одновременно со всеми жёнами, К. 
производит многочисленное потомство. 
После битвы на Курукшетре, которая за- 
вершает круг земных дел К. Вишну, К., 
решив вернуться в божественные сферы, 
сначала уничтожает весь город ядавов, а 
затем и сам погибает от стрелы охотника, 
принявшего его за оленя. 

В средневековой индийской культуре 
наибольшую популярность приобрёл об- 
раз К. -любовника (при этом на первый 
план выдвинулась одна из пастушек — 
Радха, хотя в некоторых сектах и облас- 
тях Индии преобладает культ Рукмини). 
В поэзии и живописи этот образ получал 
различные трактовки: и религиозно-алле- 
горические, и вполне мирские, - грани 
между которыми установить подчас весь- 
ма трудно. В 19-20 вв. некоторые индийс- 
кие авторы, испытавшие влияние евро- 
пейской культуры, пытались «очистить» 
образ К. от эротики и представить К. об- 
разцом политического, государственного 
деятеля (Бонкимчондро Чоттопаддхай в 
трактате «Жизнь Кришны»; Айодхья- 
синх Упадхьяй Хариаудх в поэме «Люби- 
мый на чужбине»). Сходство некоторых 
моментов в мифе о К. и в преданиях о жиз- 
ни Иисуса Христа, а также фонетическая 
близость имён («Кришна», в другом про- 
изношении «Кристна», «Христос») дава- 
ли основания некоторым исследователям 
видеть в К. видоизменённый образ Хрис- 
та, некогда занесённый в Индию кочевы- 
ми племенами. Однако эта гипотеза не под- 
тверждена сколько-нибудь убедительно. 

С. Д. Серебряный. 



Похищение 
одежд 
Кришной. 
Миниатю- 
ра. 18 в. 
Кангра. 


Танец 
Кришны с 
гони. 

Миниатю- 
ра. 18 в. 
Басоли. В 
верхней 
части ми- 
ниатюры: 
Брахма, 
рядом с ним 
Шива на 
Нандине 
( слева ) и 
Индра на 
слоне 
( справа ). 



560 КРОНОС =ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=|Ь=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=|Ь=ІІ=ІІ=|Ь=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ= 




Кришна-ребёнок, крадущий масло. Миниатюра. 1 790 — 1800. Кангра. 


Победа Кришны над змеем Калией. 
Миниатюра. 19 в. Кангра. 


КРОНОС, Крон (Кроѵод), в греческой ми- 
фологии один из титанов, сын Урана и 
Геи. По наущению своей матери оскопил 
серпом Урана, чтобы прекратить его бес- 
конечную плодовитость (Нез. Тйео^. 154- 
182). Воцарившись вместо отца, К. взял в 
супруги свою сестру Рею. По предсказа- 
нию Геи, его должен был лишить власти 
собственный сын, поэтому как только у 
Реи рождались дети, К. тотчас проглаты- 
вал их, желая избежать исполнения 
предсказания. Однако Рея обманула К., 
подложив ему вместо младшего сына Зев- 
са запелёнатый камень, который и был 
проглочен К. Зевс был тайно вскормлен в 
пещере на Крите (453-491). Возмужав, он 
по совету своей жены Метиды опоил К. 
волшебным питьём, благодаря которому 
К. изрыгнул на свет братьев и сестёр Зевса 
(Ароііосі. I 2, 1). Под предводительством 
Зевса дети К. объявили войну титанам, 
длившуюся десять лет. Побеждённые ти- 
таны вместе с К. были сброшены в тартар 
и находились там под стражей сторуких, 
выведенных Зевсом из тартара (Нез. 
Тйео^. 675-740). Среди детей К. выделя- 
ется его сын от нимфы Филиры — мудрый 
кентавр Хирон. По орфической традиции 

Гея передаёт Кроносу завёрнутый в пелёнки 
камень. Римский мраморный рельеф. 

С греческого оригинала сер. 4 в. до н. э. 

Рим, Капитолийские музеи. 



К. примиряется с Зевсом и правит на ост- 
ровах блаженных, отсюда возникло поня- 
тие о царствовании К. как счастливом и 
благодатном времени. Народная этимоло- 
гия сблизила имя К. с наименованием 
времени — Хроносом (Хроѵод). В римской 
мифологии К. известен под именем Сатур- 
на, который воспринимался как символ 
неумолимого времени. К. были посвяще- 
ны празднества кронии, в Риме — сатур- 
налии, во время которых господа и слуги 
менялись своими обязанностями и воца- 
рялось безудержное веселье карнавально- 
го типа. 

А. Ф. Лосев. 

КРОН ПАЛИ, в мифологии кхмеров (Кам- 
пучия) дух, создавший землю и её поддер- 
живающий. Иногда его представляли 
крокодилом. Кхмеры его смешивают с 
Прах Тхорни — женской персонификаци- 
ей земли, с Прах Пхумом — мужской пер- 
сонификацией поверхности земли, или 
даже с Прах Писнокаром — божествен- 
ным строителем, причём К. П. принимает 
на себя их функции. Считалось, что от К. 
П. зависит очерёдность сельскохозяй- 
ственных сезонов, успешное строитель- 
ство домов и каналов. К. П. посвящены 
обряды, связанные с выбором местополо- 
жения жилищ, храмов, каналов. 

Я. Ч. 

КРУГ, один из наиболее распространён- 
ных элементов мифопоэтической симво- 
лики гетерогенного происхождения и зна- 
чения, но чаще всего выражающий идею 
единства, бесконечности и законченнос- 
ти, высшего совершенства. К. как фигура, 
образуемая правильной кривой линией 
без начала и конца (ср. териоморфные об- 
разы змеи, рыбы, дракона, проглатываю- 
щих свой собственный хвост), ориентиро- 
вана в любой своей точке на некий неви- 
димый центР. К. выступает как универ- 
сальная проекция шара, признаваемого 
идеальным телом как в мифопоэтической, 
так и в научнофилософской традиции [ср. 
идеи Ксенофана о шаре как образе един- 
ства ограниченности и безграничности и о 
шарообразности божества (см. Диоген Ла- 
эртский IX 19)]. К. ограничивает внутрен- 
нее конечное пространство, но круговое 
движение, образующее это пространство, 


потенциально бесконечно. Так, во многих 
традициях космос представляется именно 
как шар (графически К.) или его более 
или менее опредмеченные варианты (яй- 
цо, черепаха, диск и т. п.), окружённые 
неорганизованным хаосом. Эта идея наш- 
ла отражение и в сильно мифологизиро- 
ванных ранненаучных и философских ва- 
риантах [ср. пифагорейское учение о деся- 
ти сферах с единым центром (огонь), вок- 
руг которого по К. вращается и земля]. 
Иногда это моделирование посредством К. 
сочетается с моделированием с помощью 
квадрата. 

Во временном плане идея К. находит 
ещё более полное воплощение. В много- 
численных мифологических сюжетах и 
мотивах, в бытовых представлениях и со- 
ответствующих обычаях в самом языке 
(ср. рус. время из * ѵегЬ-теп- «то, что вра- 
щается, возвращается») нашла отраже- 
ние циклическая концепция времени (см. 
Календарь, Цикличность). Суточное и го- 
довое круговое движение солнца соединя- 
ло цикличность времени с цикличностью 
пространства, что уже в более позднее вре- 
мя нашло отражение в структуре мегали- 
тических сооружений, связанных с астро- 
номическим счётом времени (ср. кромле- 
хи), или т. н. «круглых» календарей, в ие- 
роглифических и других символических 
способах обозначения времени или от- 
дельных его элементов через фигуру К. 
Все эти представления мотивируют не 


Хронос. Скульптура Ф. Гюнтера. Ок. 1 765-70, 
Мюнхен, Баварский национальный музей. 
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Тибетский магический круг, охраняющий от 
злых духов. Рисунок на шёлке. 


только типологически частый образ кос- 
моса в виде К. (или шара), но и метоними- 
ческий образ основного божества в той же 
форме. Естественно, что в качестве такого 
божества чаще всего выступает солнце, 
символизируемое К. и на основании его 
формы, и в силу кругового характера его 
суточного и годового движения (ср. диско- 
образную корону Ра, крылатый диск Ато- 
на, солнечную колесницу Аполлона, а 
также образ солнечного глаза в виде К.). 
Схема древа мирового и близкие к ней ва- 
рианты неоднократно подчёркивают идею 
К., нередко мультиплицируя её. Прежде 
всего само солнце (всегда в виде К., иног- 
да с крыльями) непременно присутствует 
в этой схеме. Годовое круговое движение 
солнца по отношению к оси мирового дре- 
ва конституирует круговое пространство 
по горизонтали (в горизонтальной проек- 
ции дерево отмечает пуп земли в миниму- 
ме и окружность, отделяющую внутрен- 
ний К. от внешнего пространства, в мак- 
симуме), а суточное круговое движение 
солнца определяет вертикальную плос- 
кость мирового древа (включая и вариант 
«антидерева», ср. дерево нижнего мира, 
бездны, смерти и т. п.). Нередко оба этих 
круговых движения подкрепляются рас- 
положенными по кругу мифологически- 
ми объектами, например знаками зодиака 
(или соответствующих животных) или бо- 
жественными персонажами (12-членные 
пантеоны; в частности, олимпийские боги 
как раз и образуют некий умозрительный 
К., упорядочивающий их множество; ср. 
хоровод, т. е. тот же К., с Аполлоном в 
центре, в представлениях о музах); не слу- 
чайно поэтому, что К. является и симво- 
лом пантеона в целом, и эмблемой отдель- 
ных богов. Характерно, что и «земные бо- 



ги» также нередко усваивают К. в качест- 
ве эмблемы своего могущества и власти 
[ср. царские инсигнии в Вавилоне и у хет- 
тов или шар (обычно с крестом над ним) 
как символ имперского величия и мощи]. 
Перенесение мифологических простран- 
ственно-космических представлений на 
социальную среду можно усмотреть в рас- 
пространённом способе изображения 
структуры брачных классов как К., в 
структуре архаического поселения в виде 
К.; ср. также языковые данные, относя- 
щиеся к обозначению как самого поселе- 
ния (ср. община, из праслав. *оЪЫл- 
« круглое» в соответствии с так называе- 
мыми «круглыми деревнями», нем. 
Кипсісіогі), так и более крупных объедине- 
ний, строго говоря, не предполагающих 
геометрически круглой формы (ср. рус. 
округ, область, нем. Кгеіз «уезд», собств. 
«круг», Вегігк, «округ» и т. п.). Следует 
отметить также почти универсально расп- 
ространённую связь К. и других круглых 
форм с женским началом. К. в сочетании с 
другими фигурами и символами образует 
широко разветвлённую область символи- 
ческих и эмблематических ассоциаций. 
Некоторые из них: К. и крест — центр и 4 
направления вселенной; К. и тетива — 
власть и сила жизни и смерти (в ассирийс- 
ком искусстве); К., разделённый надвое, 
— день и ночь, лето и зима, символ инь и 
ян в Китае; крылатый К. — божество, бо- 
жественный дух; К. внутри К. — андроги- 
низм; 2 К. — эмблема близнецов (ср. Лит- 
винов, Диоскуров и др.); 2 соединённых 
К. — союз неба и земли (см. Священный 
брак). Область функционирования К. 
многообразна - от культовых принадлеж- 
ностей и овеществлённой магии (амулеты 
и т. п., часто характеризующиеся круглой 
формой) до концепций искусства и науки. 

В. Н. Топоров, М. Б. Мейлах. 
КСУФ, Ксут (ЗонѲою), в греческой мифо- 
логии сын Эллина и нимфы Орсеиды, брат 
Дора и Эола. К. достался от отца Пелопон- 
нес. Женой К. была дочь афинского царя 
Эрехфея Креуса, родившая ему сыновей 
Иона и Ахея, по именам которых были 
названы ионийцы и ахейцы (Ароііосі. I 7, 
3). По другой версии, Ион — сын Креусы 
и Аполлона, усыновлённый К. (Еврипид 
«Ион»). 

А. Т.-Г. 

КУА-ФУ (кит., предположительно, «ве- 
ликан»), персонаж древнекитайской ми- 
фологии, связанный с миром мрака. К. 
считался внуком Хоу-ту, правителя под- 
земного царства. К. обитал на севере на 
горе Чэндуцзай-тянь, которую древние 
китайцы считали местонахождением вхо- 
да в подземный миР. К. представляли в 
виде великана, из ушей которого свеши- 
вались две жёлтые змеи, в ру- 
ках он сжимал ещё по жёлтой 
змее. Однажды он побежал до- 
гонять солнце и настиг его в до- 
лине Юйгу, но его одолела жаж- 
да и он выпил всю воду из рек 


Куа-фу догоняет солнце. Гравюра 
из «Иллюстраций к Книге гор и 
морей». Ксилограф. Ленинград, 
Библиотека им. М. Е. Салтыкова- 
Щедрина. 



Хуанхэ и Вэйшуй, но не напился и побе- 
жал к Большому озеру — Дацзэ, однако, 
не достигнув его, умер от жажды. По дру- 
гой версии, К. принимал участие (воз- 
можно, как божество ветра или дождя) на 
стороне Чи-ю в борьбе против Хуан-ду и 
был убит драконом Ин-луном. Обе версии 
изложены в «Книге гор и морей» . По мне- 
нию некоторых учёных, К. — это целое 
племя великанов. 

Б. Р. 

КУБАБА (клинописи. Ки-Ьа-Ьа, иерог- 
лиф. лувийск. Ки-КЕГВАВА-ра-ра, в вы- 
полненной древнесемитским письмом ма- 
лоазиатской надписи — квв, фригийск. 
Кн|3т||3г|), в лувийской и хурритской мифо- 
логиях богиня. Во 2-м тыс. до н. Э. К. пок- 
лонялись как местному божеству города 
Кархемиш (Северная Сирия). Наиболее 
раннее упоминание К. в Северной Сирии 
содержится в надписи 1-й половины 2-го 
тыс. до н. э., где названо лувийское имя её 
жрицы. В староассирийских документах 
из Малой Азии начала 2-го тыс. до н. э. 
есть указания на должность евнуха-жре- 
ца (аккад. Китчит) богини К. Предполага- 
ется связь К. с сирийским сакральным ев- 
нухом-жрецом Коц|За|Зод. Гипотеза У. 
Олбрайта о происхождении имени К. из 
древнемесопотамского КГГ. ВаЬа («свя- 
щенная Баба») не получила общего приз- 
нания. Увеличение хурритского влияния 
на хеттскую мифологию привело во 2-й 
половине 2-го тыс. до н. э. к включению 
К. в число основных божеств хеттского 
пантеона [новохеттский (13 в. до н. э.) 
список богов столицы хеттов города Хат- 
тусаса]. После падения Хеттского царства 
(нач. 12 в. дон. э.)К. почиталась в облас- 
ти Хаттусаса (заселённой фригийцами) 
как Кубебе-Кибела, главное женское бо- 
жество (Великая мать) фригийского пан- 
теона и была заимствована позднейшей 
греческой эллинистической мифологией 
(Кибела). 

В иероглифических лувийских надпи- 
сях начала 1-го тыс. до н. э. из Северной 
Сирии и южной Малой Азии К. — в числе 
главных лувийских божеств и ее изобра- 
жения упоминаются чрезвычайно часто; в 
надписи 9 в. до н. э. из Кархемиша сооб- 
щается, что правитель Катувас возродил в 
этом городе культ К. Ку баба упоминается 
и в ассирийских текстах рубежа 1 — 2-го 
тыс. до н. э. Изображения К. и поздней- 
шей Кибелы, сидящей на троне между 
двух львов, продолжают традиции древ- 
немало-азийского культа богини плодоро- 
дия, восходящие к культуре Чатал-Хю- 
юка 6-го тыс. до н. э. 

В. В. Иванов. 

КУБЕРА (др.-инд. КиЬега, возможно, 
«имеющий уродливое тело»), или Кувера, 
в индуистской мифологии бог богатства, 
владыка якшей, киннаров и гухьяков. К. 
— внук великого риши Пуластьи, сын 
мудреца Вишраваса (отсюда его второе 
имя Вайшравана, т. е. «сын Вишраваса») 
и дочери риши Бхарадваджи Деваварни- 
ни. В награду за благочестие и подвижни- 
чество Брахма приравнял К. к остальным 
богам, сделал его стражем скрытых в зем- 
ле сокровищ и хранителем севера (одним 
из локапалов), а также подарил ему ко- 
лесницу Вималу, способную летать по воз- 
духу. Согласно мифу, изложенному в «Ра- 
маяне» (VII 11), К. некогда владел остро- 
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вом Ланка, однако сводный брат К. Рава- 
на изгнал К. с Ланки, и он перенёс свою 
резиденцию в Гималаи; его столица — 
Алака, построенная божественным строи- 
телем Вишвакарманом. К. принадлежит 
заповедный сад Чайтраратха, находя- 
щийся на отрогах горы Меру; его слуга 
Манибхадра является покровителем тор- 
говли; его жена Риддхи олицетворяет 
процветание. Близким другом и покрови- 
телем К. считается Шива. К., как и свита 
полубогов, его окружающих, был, види- 
мо, первоначально хтоническим божест- 
вом; потому он постоянно ассоциируется с 
землёй, земными недрами и горами. Но со 
временем, как указывают его внешний об- 
лик и атрибуты, К. приобрёл черты бога 
плодородия. У него большой шарообраз- 
ный живот, две руки, три ноги, восемь зу- 
бов, один глаз. «Рамаяна» (VII 12, 22-24) 
рассказывает, что второй глаз К. потерял 
по проклятию Умы (см. Деви) за то, что 
подглядывал за нею, когда она оставалась 
наедине с Шивой. Образ К. проник в на- 
родные верования, лежащие далеко за 
пределами индуистской ортодоксии, и в 
буддийскую мифологию. Так в тибетский 
буддийский пантеон К. под именем Вайш- 
раваны вошёл в качестве бога богатства и 
одного из главных «защитников религии». 

П. А. Гринцер. 

КУГУРАК, Курык кугыза («горный ста- 
рик»), в марийской мифологии бог (у не- 
которых марийских племён почитался 
как высший бог вместо Кугу-юмо). По 
преданию луговых марийцев, К. был не- 
когда земным вождём марийских племён. 
Обитает на небе, где возглавляет иерар- 
хию подвластных ему духов — «стражей» 
дома, стола, ворот ит.п.; иногда в их чис- 
ло включается и бог смерти Азырен, Во- 
дыж, а также злые духи (шырты). 

КУГУ-ЮМО («Великий бог»), Юмо, в ма- 
рийской мифологии высший бог. Обитает 
на небе, где у него много скота. Возглав- 
ляет иерархию небесных богов (боги солн- 
ца, грома и т. д.) и низших земных богов 
(боги хлеба, скота и т. д.). По-видимому, 
К.-ю. — обожествлённое небо (родствен 


Кудшу (? ), стоящая на льве. 
Памятный камень из Мемфиса. Известняк. 
14 — 13 вв. до н. э. Берлин, Египетский музей. 



финскому Юмале); ветер — его дыхание, 
радуга — лук. Первоначально К.-ю. был 
далёк от людей. 

В космогонических мифах К.-ю. — де- 
миург, противостоящий творцу зла, свое- 
му младшему брату Керемету (которого 
он, согласно некоторым мифам, изгнал с 
неба за непослушание). К.-ю. велел Кере- 
мету, плававшему в водах первичного 
океана в облике селезня, нырнуть и дос- 
тать земли со дна. Керемет сделал это, но 
часть земли утаил в клюве. К.-ю. дунове- 
нием сотворил землю с равнинами, паст- 
бищами, лесами, Керемет же выплюнул 
утаённую часть и создал горы. К.-ю. со- 
творил человека и поднялся на небо за ду- 
шой для него, оставив сторожем собаку, 
не имевшую шкуры. Керемет соблазнил 
собаку шубой и оплевал человека. Возвра- 
тившись, бог проклял собаку, а человека 
вынужден был вывернуть наизнанку, и тот 
стал подвержен болезням и греху из-за оп- 
лёванных Кереметом внутренностей. К.- 
ю. сотворил также добрых духов из искр, 
высекаемых огнивом; Керемет подсмот- 
рел способ творения и создал злых духов. 

КУ ДИ АНИ, в мифологических представ- 
лениях и фольклоре грузин ведьмы. К. 
уродливы, горбаты, у них большие зубы 
или клыки, спускающиеся до земли воло- 
сы, перекинутые через плечи груди. К. 
могут принимать любой облик и заколдо- 
вывать людей. Они живут в тёмных пеще- 
рах, ездят на кошке, петухе, волке и дру- 
гих животных или пользуются для перед- 
вижения различными предметами до- 
машнего обихода — кувшином, давиль- 
ным чаном, метлой и т. п., по зову своей 
предводительницы Рокапи К. собираются 
на горе Табакона. Ср.: Баба-яга в славянс- 
кой мифологии. 

М. Чачава. 

КУДО-ВОДЫЖ, Кудо-вадыш («храни- 
тель дома»), в марийской мифологии дух, 
покровитель дома и семьи. Оберегает от 
болезней, но может и насылать их на не- 
почтительных хозяев. Фетиш К. -в. — пу- 
чок ветвей — хранился в переднем углу 
дома; ежегодно весной фетиш выбрасыва- 
ли в поле (ср. слав, ритуалы похорон Кост- 
ромы, Марены и др.), новый приносили в 
дом. 

КУДШУ, Кадеш (ханаанейско-аморейск. 
цсіз), в западносемитской мифологии бо- 
гиня, очевидно, любви и плодородия. По- 
читалась также в Египте в период Нового 
царства. Известна главным образом по 
египетским, а также найденным в Сирии, 
Финикии и Палестине, в т. ч. и в Угарите, 
культовым изображениям. Обычно предс- 
тавлялась обнажённой женщиной, стоя- 
щей на льве, иногда в хато-рическом па- 
рике и ожерелье, с цветами или змеями в 
руках. Возможно, К. — ипостась Астар- 
ты, Асират или Анат. В Египте центр 
культа К. — Мемфис. Она отождествля- 
лась с Хатор и почиталась как владычица 
неба, госпожа всех богов; ей молились о 
здравии. Считалась дочерью и (или) же- 
ной Птаха. 

И. Ш. 

КУЕРАВАПЕРИ («которая рождает»), в 
мифологии тарасков (Центральная Аме- 
рика) великая богиня, мать всех богов. 
Сестра и жена Курикавери. Местом обита- 


ния К. считали район Синапекуаро (совре- 
менный штат Мичоакан). Там вместе со 
своими дочерьми: Красной, Белой, Золо- 
той и Чёрной тучами она создавала дожде- 
вые облака и рассылала их по всей земле. 
В её честь совершались особые церемонии 
вызывания дождя. Вместе с тем К. была и 
божеством смерти, голода. Потерявший 
сознание человек считался избранным ею 
для жертвоприношения. 

КУЖУХ (Кизиіі, угарит. Кз/2§), в хурри- 
тской мифологии бог луны. Обычно изоб- 
ражался с полумесяцем на головном убо- 
ре. Гарант клятвы (его эпитет — «госпо- 
дин клятвы»). Упоминается в мифе о Се- 
ребре: Серебро, сторонник Кумарби, гро- 
зит приверженцам Тешуба К. и Шимиге 
смертью. Соответствует шумероаккадско- 
му Сину, хеттскому и лувийскому Арма. 

М. Л. Хачикян. 

КУЗНЕЦ, в мифологии персонаж, наде- 
лённый сверхъестественной созидатель- 
ной силой, связанной с огнём, и обладаю- 
щий функциями демиурга — верховного 
божества или бога - помощника одного из 
главных богов, культурного героя и (или) 
предка. К. может создавать не только лю- 
бые орудия из разных металлов (ср. Ту- 
валкаина, ковача всех орудий из меди и 
железа), но и волшебное оружие героев: 
палицы (палицы, созданные божествен- 
ным мастером Кусар-и-Хусасом для гро- 
мовержца Балу, в западносемитской ми- 
фологии), щит (Гефест выковывает щит 
Ахилла), стрелы (как Пиркуши в грузи- 
нских мифах), меч (в германо-скандина- 
вской и финно-угорской мифологиях). К. 
и героев закаляет в металле, сообщая им 
неуязвимость (ср. Курдалагон в осетинс- 
ком нартском эпосе), чинит им черепа, 
ставя на них медные заплаты (боги-К. в 
мифах ряда кавказских народов). К. и сам 
неуязвим, отчасти благодаря способности 
становиться невидимым, что характерно 
для наиболее важных персонажей в мифо- 
логии (как Сумаоро у мандингов в Афри- 
ке, см. Сундьята). Свойством невидимос- 
ти К. наделяет изготовленные им предме- 
ты (сеть, которой Гефест опутывает Афро- 
диту, изменившую ему с Аресом). 

Мастерская Гефеста. Гефест показывает Фе- 
тиде щит для Ахилла. Фреска из Помпеи. 
Ок. 70 н. э. Неаполь, Национальный музей. 
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Ацтекский золотых дел мастер, на службе 
у солнца изготавливающий украшение. 
Из Флорентийского кодекса. 


К. не ограничен в своей деятельности 
рамками обычного кузнечного ремесла и 
часто выступает как «божественный мас- 
тер» вообще (ср. инд. Вишвакарман, «гос- 
подин всех ремёсел», который, в частнос- 
ти, является и кузнецом; типологически 
сходные с ним К. в мифологии догонов и 
др.); он создаёт самые разные предметы и 
их изображения (скамеечки для ног, туф- 
ли, чаши, как Кусар-и-Хусас), включая и 
целую модель мира в металле (как щит, 
сделанный Гефестом), основные небесные 
светила - солнце и луну (как Ильмаринен 
или Телявель). К. может выковать песню, 
свадьбу, слово (в мифах и обрядовом 
фольклоре балтов, славян, германцев). 
Характерной функцией К. является стро- 
ительство им дома себе (например, Ге- 
фест) и другим богам (в мифе первых изоб- 
ретателей железа, хатти, или «протохет- 
тов», Хасамиль строит дом богу-солнцу 
Эстану с помощью железного молота и 
железных гвоздей; Кусар-и-Хусас строит 
дом для Балу). Но деятельность К. как 
культурного героя шире его ремесленных 
функций. К. знакомит людей с кузнеч- 
ным делом и стихией огня вообще (у дого- 
нов люди узнают об этом от кузнецов — 
духов йебан; Прометей похищает огонь у 
Гефеста). Наряду с этим К. могут, напри- 
мер, доставлять людям с неба, с которого 
они спускаются, злаки (небесные кузне- 
цы у догонов). Связанный с огнём, К. ча- 
ще всего воплощает небесный огонь (сол- 
нечный или грозовой - молнию) и обитает 
на небе (небесные К. в кавказском нарт- 
ском эпосе, у догонов; в доколумбовой 
Южной Америке, в частности в государ- 
стве инков, золотых дел мастера находи- 
лись на «службе солнца»). 

Как воплощение стихии огня К. проти- 
востоит воде, с которой он вступает в еди- 
ноборство. Он делает это сам [К. в славя- 
нской мифологии, которые запрягают ус- 
мирённого ими змея, связанного с водой и 
нижним миром, — его гибелью объясня- 
ется происхождение Днепра; Гефест, ис- 
сушающий поток; Кава в персидском эпо- 
се «Шах-наме» (родственный восточнос- 
лавянскому божьему ковалю, см. Кий), 
выступающий как противник дракона 
Заххака] или посредством оружия, изго- 
товленного им для громовержца (Кусар-и- 
Хусас даёт Балу чудесные палицы для 
борьбы с Йамму — океаном). 


К. может быть либо сам воплощением 
небесного грозового огня - богом-громове- 
ржцем (в мифах африканского народа эве 
имя бога-громовержца Согблаа складыва- 
ется из «со» — «молния» и «гблаа» - «ру- 
ководитель касты кузнецов»), либо его 
помощником (бог-К. в балтийской мифо- 
логии). Однако в этой роли К. часто сохра- 
няет самостоятельность по отношению к 
громовержцу (они непобедимы до тех пор, 
пока остаются вместе), иногда оказываясь 
его «псевдопомощником». Это проявляет- 
ся, например, при их несогласиях, когда 
К. (как Пиркуши) отказывается изгото- 
вить орудие (стрелу) для громовержца 
или может стать косвенной причиной ги- 
бели громовержца (как Кусар-и-Хусас, 
убедивший Балу сделать окно в доме, че- 
рез которое, очевидно, может проникнуть 
смерть). Таким образом, связывающийся 
в мифологических представлениях преи- 
мущественно с положительным рядом ми- 
фических категорий (в частности, с вер- 
хом), К. иногда воплощает и элементы от- 
рицательного начала. Он связан с рудами, 
добываемыми из-под земли, и может ассо- 
циироваться с подземным огнём, отсюда с 
нижним (подземным или водным) миром. 
Это объясняет и постоянное (Хасамиль) 
или временное (Гефест) пребывание К. в 
нижнем мире и его связь с такими сущест- 
вами, как волк (в осетинской, римской, 
германо-скандинавской мифологиях, где 
волк связывается с воинской силой геро- 
ев, приобретению которой помогает К.) и 
собака (собака кузнеца Куланна, убитая 
Кухулином), которые выполняют частич- 
но роль, близкую к воплощению нижнего 
мира. Из нижнего мира К. могут вызы- 
вать другие (небесные) боги. Таким обра- 
зом, К. выступает как посредник между 
верхом и низом (хотя в большинстве слу- 
чаев он связывается с верхом). Особое по- 
ложение К. среди других мифологичес- 
ких персонажей сказывается и в его внеш- 
нем облике, иногда сближающем его с 
хтоническими существами: так, он хром 
(Вёлунд у древних германцев, Гефест), не- 
померно мал ростом (карлики-К., связы- 
ваемые с подземным миром в германских 
сказаниях). С уродством может быть соп- 
ряжено и возникновение кузнечных ору- 
дий: у догонов кузнец должен хранить де- 
ревянную статуэтку однорукой женщи- 
ны, из чьей отрубленной руки был сделан 
кузнечный молот. 

В различных обществах вокруг фигу- 
ры кузнеца часто складывался особый ри- 
туал, связанный с многочисленными по- 
верьями и мифами, привязанными к мес- 
ту (кузнице) и различным этапам работы 
кузнеца (по поверьям славян, К. схватил 
щипцами за язык змея, проникшего в 
кузницу; у абхазов кузница убивает пса, 
ср. собаку Куланна и т. п.). Наиболее раз- 
виты были обряды и мифы этого типа у 
тех многочисленных народов, где сущест- 
вовала особая почитаемая (или, реже, 
неприкасаемая) каста кузнецов (в древ- 
ней Ирландии, в Индии и Шри-Ланке, у 
хауса, догонов, эве и многих других афри- 
канских народов). Эта изолированность 
кузнеца, сходная с положением шамана, 
связана с отношением к нему как к чело- 
веку, обладающему сокровенными спо- 
собностями, носителю высшего знания и 
сверхъестественной силы и страхом перед 


реализацией этих способностей. В мифах 
каст кузнецов К. отводится роль основно- 
го божества [Гу, Лиза (см. Маву-Лиза) у 
кузнецов племени фон в Бенине] или глав- 
ного божества этой касты (ланкийский 
Вассама, средневековая трансформация 
древнеиндийского Вишвакармана, явля- 
ется также богом кузнецов и может при- 
нимать земной облик золотых дел масте- 
ра; «Махавамса» XVIII 24). Особое поло- 
жение в обществе проявляется, например, 
и в том, что в Западной Африке кузнец 
(изготовляющий при помощи огня ору- 
дия, культовые предметы и магические 
снадобья) и горшечница (обрабатываю- 
щая «живую глину» — землю) могут всту- 
пать в брак только друг с другом: они рас- 
сматриваются как воплощения двух ос- 
новных священных начал, вместе обеспе- 
чивающие нормальную жизнь социума. 

При отсутствии развитой металлургии 
функции, совпадающие с ролью К., в об- 
ряде выполняет вождь: у индейцев Север- 
ной Америки, например, вождь племени 
разрезал природную медь, игравшую су- 
щественную роль в ритуале и мифе (в медь 
превратилась ядовитая рыбка с блестя- 
щей чешуёй, которую пришлось бросить в 
огонь, или, по другому варианту, — солн- 
це). 

Предания о К. нашли отражение и раз- 
витие в литературе и искусстве. В част- 
ности, в раннем творчестве Н. В. Гоголя 
архетипический образ К., побеждающего 
чёрта, дан в «Ночи перед рождеством». 
Сходную мифопоэтическую традицию 
продолжали Вагнер, опиравшийся на 
древнегерманские мифы о К. (А. Блок ис- 
пользовал те же мифологические мотивы 
во вступлении к поэме «Возмездие»), и Э. 
Верхарн в поэме «Кузнец». 

В. В. Иванов. 

КУЙ, в древнекитайской мифологии чу- 
довище в виде одноногого безрогого пе- 
пельно-синего быка. К. мог свободно хо- 
дить по морю, при этом тотчас же подни- 
мался сильный ветер и начинался ливень. 
Глаза К. излучали блеск, подобный свету 
солнца и луны. Согласно комментариям к 
«Повествованиям о царствах» (ок. 4 в. до 
н. э.), у К. одна задняя нога, лицо челове- 


Куй. Гравюра из «Иллюстраций к Книге гор и 
морей». Ленинград, Библиотека им. М. Е. 
Салтыкова-Щ едрина. 
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Куй-син, стоящий на рыбе ао. Фарфор. 


ка, туловище обезьяны, он умеет гово- 
рить. В некоторых памятниках указыва- 
ется, что К. — одноногий дракон, или К. 
похож на барабан (по преданию, мифичес- 
кий государь Хуан-ди велел содрать с К. 
шкуру и натянуть её на барабан), или К. 
— дух деревьев и камней, живущий в го- 
рах. Впоследствии образ чудовища К. был 
соединён с Куем, который ведал музыкой 
при мифическом правителе Шуне. 

Б.Р. 

КУЙ-СИН («первая звезда»), в китайской 
мифологии божество - помощник бога ли- 
тературы Вэнь-чана. Культ К. -с. известен 
с 12-13 вв. Он отождествляется с первой 
звездой Большой Медведицы. Изобража- 
ется стоящим на правой ноге, левая - сог- 
нута в колене и приподнята кзади. В пра- 
вой руке — кисть, в левой — казённая пе- 
чать или ковш Большой Медведицы. 
Единственная одежда — повязка вокруг 
бёдер и развевающийся шарф на шее. Час- 
то изображается стоящим на спине огром- 
ной рыбы ао. По преданию, у К. -с. было 
безобразное лицо. Когда он выдержал пер- 
вым экзамены на учёную степень, ему по- 
лагалась аудиенция у государя, но, уви- 
дев его, император отказал ему в этой чес- 
ти. В отчаянии К. -с. бросился в море, но 
рыба ао вынесла его на поверхность и спа- 
сла. Изображение К. -с. ставилось в особой 
башне на экзаменационном дворе. 

Б. Р. 

КУКЕР, в южнославянской мифологии 
воплощение плодородия. В весенних кар- 
навальных обрядах (К. или кукувци в вос- 
точной Болгарии, джамал ары, джамали в 
западной Болгарии; известны и другие 
обозначения, из которых многие турецко- 
го происхождения) К. изображал мужчи- 
на в особой одежде (часто из козьей или 
овечьей шкуры), с зооморфной рогатой 
маской и деревянным фаллосом (ср. вост.- 
слав. Ярилу). Во время кукерских обря- 
дов изображались грубые физиологичес- 
кие действия, обозначавшие брак К. с его 
женой, которая обычно представала затем 
беременной и симулировала роды; совер- 


Божества и жрецы в рыбо- 
подобных одеждах. Риту- 
альный бассейн из Ашшура. 

8— 7 вв. до н. э. 
Париж, Лувр. 



шались ритуальная пахота и посев, также 
призванные обеспечить плодородие. Ку- 
керское действо, кроме главного действу- 
ющего лица К., включало многочислен- 
ные персонажи, среди которых был царь и 
его помощники. Одно из названий кукер - 
кукувци, кукови - сопоставимо с болг. «на 
куков ден» («когда рак свистнет»), сербо- 
хорв. «на куков дан», литов, каукас (до- 
машний дух), прус, сачѵх, «чёрт», др.-инд. 
кока-уаіиз, «злой дух в образе животно- 
го», и восходит к глубокой древности. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
КУКСУ, в мифологии индейцев Северной 
Америки (у индейцев Калифорнии — 
майду, помо, винтун и др.), первый чело- 
век, учитель людей. Ему посвящены тай- 
ные обряды, связанные с возрастными 
инициациями, проводимые зимой в боль- 
шой круглой полуземлянке. Обрядовые 
танцы, связанные с культом К. (его назы- 
вают также культом «большой головы», 
так как танцоры, изображая К., надевают 
громадный головной убор), призваны под- 
держивать продолжение рода. 

А. В. 

КУКУЛЬКАН («змей, покрытый перья- 
ми кецаля»), в мифологии майя одно из 
главных божеств. Ко времени испанского 
завоевания (16 в.) в нём слились легенды 
об историческом лице — предводителе 
тольтеков (вторгшихся в 10 в. на Юка- 
тан), который считал себя имперсонато- 
ром Кецалькоатля и тольтекские предс- 
тавления об этом божестве, а также более 
древние верования майя в связанных с 
культом дождя облачных змеев. В резуль- 
тате синкретических процессов К. у позд- 
них майя почитался в качестве бога ветра, 
подателя дождей, бога планеты Венера, 
основателя нескольких царских династий 
и крупных городов; в частности, считался 
патроном династии Кокомов в городе 
Майяпан. К. изображался в виде змея с 
человеческой головой. 

Р. К. 


КУКУМАЦ («змей, покрытый перьями 
кецаля»), в мифологий киче божество, 
супруг богини-матери Тепев. Судя по име- 
ни, К. восходит к образу бога Кецалькоат- 
ля. Культ его был принесён к киче в 10 в. 
вторгшимися на территорию Гватемалы 
тольтеками, но, возможно, этот тольтекс- 
кий мифологический образ наложился на 
более древний, издавна существовавший 
у киче образ бога озёр и моря. Постоянные 
эпитеты К. — «сердце моря», «сердце озе- 
ра». В эпосе киче «Пополь-Вух» К. играет 
важную роль в создании вселенной и че- 
ловечества. 

Р. К. 

КУЛЛЕРВО, в финской и карельской ми- 
фологии герой-мститель. Согласно ка- 
рельским и финским рунам, род К., сына 
Каллервы (Калевы), был истреблён бра- 
том Каллервы Унтамо; уцелел один лишь 
К., который не тонул в воде, не горел в ог- 
не и т. д. Сирота К. нанимается батраком 
(рабом) к врагам, ломает их лодку, рвёт 
сети, превращает в волков и медведей ста- 
до хозяйки за то, что та запекла ему в хлеб 
камень (типичные поступки эпического 
богатыря в юности). В других рунах К. — 
богатырь-пахарь: его образ связан с предс- 
тавлениями о великанах-пахарях изна- 
чальных времён — калеванпойках (сам К. 
иногда называется Калеванпойка; ср. так- 
же пахоту Калевипоэга). 

КУЛСАНС, также Ани, в этрусской ми- 
фологии божество, соответствующее рим- 
скому Янусу. Имел четыре лица, которые 
символизировали четыре небесных регио- 
на. 

КУЛУЛУ (шумер.), в шумеро-аккадской 
мифологии спутник бога подземного ми- 
рового океана Энки (аккад. Эйя), получе- 
ловек-полурыба (с верхней частью тела 
человеческой, а нижней — рыбьей). В но- 
воассирийской глиптике и рельефах в ры- 
боподобной одежде изображены жрецы — 


Маски кукеров. 
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заклинатели культа этого бога. У истори- 
ка Бероса (3 в. до н. э.) в облике К. выве- 
ден первочеловек Оаннес. 

В. А. 

КУЛЬ, 1) в мансийской мифологии злой 
дух. Войско К. подвластно владыке заг- 
робного мира Куль-отыру (поверья о них 
близки христианским представлениям о 
чёрте). Враги людей, К. опасны для них не 
столько своей сверхъестественной силой, 
сколько злобными проделками. Населяют 
леса и источники (см. Виткуль), наделя- 
ются обликом собаки или собачьей голо- 
вой. 2) В коми мифологии (коми-пермя- 
ки) творец зла, противник Ена. 

М. X. 

КУЛЬ-ОТЫР, Куль-отир, Хуль-отыр (от 
куль и отыр; отыр, «богатырь»), в ман- 
сийской мифологии бог подземного мира 
(Йол-нойер — «правитель низа»), третий 
из троицы главных богов, властитель 
злых духов кулей и болезней. Согласно 
космогоническим мифам, К. -о. участво- 
вал в сотворении мира: в облике гагары он 
плавал по водам первичного океана; по 
приказу Нуми-Торума гагара ныряла на 
дно, чтобы принести в клюве землю для 
сотворения суши. Однако К. -о. выплюнул 
на поверхность океана не всю землю, а ос- 
тавил часть в клюве. Когда по повелению 
Нуми-Торума земля, принесённая со дна, 
стала разрастаться и распирать клюв гага- 
ры, та выплюнула и её: из этой земли об- 
разовались горы, Уральский хребет (ср. 
марийского Кугу-юмо и Керемета). 

К. -о. — создатель пресмыкающихся, 
червей, жуков, комаров. Когда Нуми-То- 
рум (по другим вариантам, Тапал-ойка) 
сделал из стволов лиственницы людей и 
оставил творение, чтобы найти дух для 
вселения в них, К. -о. подменил листвен- 
ничных людей глиняными. Из-за непроч- 
ности глины созданные из неё люди под- 
вержены заболеваниям. По другому вари- 
анту мифа, Нуми-Торум сам послал К. -о. 
на землю распространять болезни, не с 
тем, чтобы наказать людей, но с целью 
воспрепятствовать их слишком быстрому 
размножению. К. -о. представляли в ог- 
ромной чёрной шубе: от прикосновения 
этой шубы человек заболевал и умирал. 
Как владыка мёртвых К. -о. получает от 
Нуми-Торума списки тех, кто должен 
умереть и в тот же день отправиться в заг- 
робный мир: на лодке он перевозит туда 
умерших. 

М. Хоппал. 

КУЛЬТОВЫЕ МИФЫ, условное название 
мифов, в которых даётся объяснение (мо- 
тивировка) какого-либо обряда (ритуала) 
или иного культового действия. К. м. су- 
ществовали, вероятно, у всех народов, хо- 
тя и не везде изучены. Нет ни одного рели- 
гиозно-магического обряда, который не 
имел бы эксплицитного или имплицитно- 
го обоснования в виде мифа о происхожде- 
нии данного обряда. Миф, включённый в 
обряд, выступает как существенный эле- 
мент обряда, без которого последний не 
действителен. Но эта тесная связь обряда 
и мифа не является двусторонней: есть 
много мифов, не связанных с обрядом (ср. 
мифы о происхождении мира, человека, 
явлений природы, предметов человечес- 
кого быта, брачных правил и пр.), но не 
существует обряда без сопровождающего 
его мифа. 


Английский этнограф Э. Тайлор и дру- 
гие исследователи 19 в. полагали, что 
древние люди, верившие в существование 
духов, богов, демонов и слагавшие о них 
мифы, постепенно начали устраивать для 
их умилостивления обряды, жертвопри- 
ношения и пр. Иного взгляда придержи- 
вался У. Робертсон-Смит, английский ис- 
торик религии, первым установивший 
приоритет культового обряда над связан- 
ным с ним мифом, который, по его мне- 
нию, в большинстве случаев представляет 
собой толкование и обоснование этого об- 
ряда. К взгляду Робертсона-Смита («риту- 
альной теории») примкнули многие выда- 
ющиеся этнографы и религиоведы — Дж. 
Фрейзер, А. ван Геннеп, Б. Малиновский, 
Дж. Харрисон, Ф. Рэглан, С. Хаймен и др. 
До недавнего времени — вплоть до появ- 
ления «структуралистской» точки зре- 
ния, провозгласившей независимость ми- 
фологии от каких бы то ни было челове- 
ческих действий (К. Леви-Строс), «риту- 
альная теория» занимала господствую- 
щие позиции в науке. Хотя эта теория, в 
её крайней и односторонней формулиров- 
ке (Рэглан, Хаймен), не может объяснить 
всего разнообразия мифов всех эпох и на- 
родов, в отношении собственно К. м. она 
подкрепляется обильным и вполне убеди- 
тельным фактическим материалом. 

Наиболее примитивные К. м. - это то- 
темические мифы аборигенов Австралии, 
сопровождающие исполнение тотемичес- 
ких обрядов. Исполнители обряда, высту- 
пающие в роли тотемических предков, в 
ходе рецитации мифа (одновременно с об- 
рядом или позже) как бы локализуют дей- 
ствия предка, указывая на место его пе- 
редвижения, охоты, исполнения священ- 
ного обряда, ухода под землю и т. п. Для 
женщин и непосвящённых текст мифа - та- 
кая же тайна, как и сам обряд; в ходе пос- 
вятительных обрядов иницианту впервые 
сообщают содержание священных мифов. 

Уже на этой ранней ступени общест- 
венного и культурного развития К. м. сос- 
тавляют, таким образом, не просто свя- 
щенные, но тайные (эзотерические) зна- 
ния. Вместе с тем у тех же аборигенов от- 
мечен и другой, экзотерический, круг К. 
м., рассказываемых специально для не- 
посвящённых: рассказы о страшных ду- 
хах-убийцах, которые будто бы соверша- 
ют инициацию мальчиков, пожирая и 
вновь оживляя их. Посвященные сами не 
верят в существование этих духов-стра- 
шилищ, но запугивают ими непосвящён- 
ных — женщин и подростков. У других 
народов, примерно такого же уровня раз- 
вития (огнеземельцы, бушмены, пигмеи и 
др.), отмечается столь же резкое деление 
К. м., связанных с возрастными инициа- 
циями, на эзотерические и экзотеричес- 
кие. Однако скудость источников не всег- 
да даёт возможность судить о том, к какой 
из этих двух категорий принадлежит тот 
или иной миф. Западногерманский этног- 
раф А. Иенсен вообще не делит К. м. на 
эзотерические и экзотерические, а проти- 
вопоставляет их в целом (как «истин- 
ные») простым «этиологическим» мифам. 

Типичными К. м., по сообщению Б. 
Малиновского, являются все или почти 
все мифы жителей островов Тробриан в 
Океании, повествующие о древних пред- 
ках и тесно связанные с совершением ре- 


лигиозно-магических обрядов; единствен- 
ный смысл их — обосновать право данной 
социальной группы на совершение данно- 
го обряда. 

Яркие образцы К. м. описаны также у 
американских индейцев. «Песня Вабино» 
племени оджибва представляет собой се- 
рию мифологических рисунков, вырезан- 
ных на деревянной дощечке; пояснитель- 
ный текст к ней поёт мужчина, посвящен- 
ный в ритуал тайного общества «Вабино» . 
У индейцев племени навахов описан 
сложный многодневный обряд лечения 
больного, включающий молитвенные об- 
ращения к божествам, изображения кото- 
рых делаются на ровной площадке цвет- 
ным песком (миф здесь представляет со- 
бой сложное повествование о сотворении 
мира и его разрушении). В Индии некото- 
рые мифы также были связаны с культо- 
вой практикой (и, может быть, с тайными 
культами), многочисленные мифологи- 
ческие образы (богов, демонов) постоянно 
упоминаются при заклинаниях. 

В мифологиях классического Востока 
К. м. обычно выступают в своей типичной 
форме, и связь их с религиозным ритуа- 
лом не подлежит никакому сомнению. В 
Египте самая богатая и разнообразная ми- 
фология была связана с культом Осириса 
и Исиды — божеств очень сложного обли- 
ка и происхождения. Почитание их при- 
нимало и чисто народные формы земле- 
дельческой обрядности, и официальные, 
жреческие и государственные формы. 
Сложный ритуал культа воспроизводил 
поиски Исидой тела убитого Осириса, 
скорбь и плач народа, а затем воскреше- 
ние бога и радость народа. 

К К. м. относят и ряд ветхозаветных 
эпизодов: предписание об обязательном 
обрезании новорождённых мальчиков 
(Быт. 17, 10-14), рассказ о получении Мо- 
исеем на горе Синае божьих законов и зап- 
ретов (Исх. 19, 1-25; 20, 1-26 и след.), 
рассказ о принесении Авраамом в жертву 
богу своего сына Исаака (Быт. 20, 1-18); 
последний может быть истолкован как 
обоснование ритуальной практики обяза- 
тельного символического посвящения бо- 
гу перворождённых сыновей. 

В древнем Средиземноморье аналогич- 
ный ритуал был посвящен богу раститель- 
ности Аттису, о насильственной смерти 
которого — от дикого кабана или от само- 
оскопления — повествовали мифы. Риту- 
ал культа растительного божества Адони- 
са включал в себя обязательное оплакива- 
ние его смерти женщинами, а затем лико- 
вание при его воскресении. [Ср. ритуалы, 
связанные с шумероаккадскими циклами 
мифов Инанна (Иштар) — Думузи (Там- 
муз).] Культ Диониса, связанного с виног- 
радарством и виноделием, вмещал в себя 
оргиастические действия, которые соот- 
носились с мифологическим рассказом о 
юном Дионисе, растерзании Диониса-Заг- 
рея титанами и последующем его воскре- 
сении. Ещё нагляднее связь ритуала с 
земледельческим мифом, посвященным 
богине Деметре и её дочери Персефоне, в 
Элевсинских мистериях (Аттика), симво- 
лически воспроизводивших горе Демет- 
ры, её странствия в поисках дочери, связь 
между жизнью и смертью. 

Все эти К. м. переплетались между со- 
бой в ходе растущего средиземноморского 
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религиозного синкретизма и создали кан- 
ву, на которой в первые века н. э. сложи- 
лось христианское вероучение. Идея 
смерти и воскресения божества, излагав- 
шаяся в мифах и инсценировавшаяся в 
обрядах, была приурочена к биографии 
одного из проповедников «царства бо- 
жия» в Палестине, в результате чего 
оформился образ Иисуса Христа, обога- 
щенный многочисленными мифологичес- 
кими чертами, заимствованными из древ- 
невосточных К. м. Дж. Робертсон, Дж. 
Фрейзер полагали, что всё содержание 
Евангелий есть в сущности К. м., повест- 
вующий в нарративной форме о ритуале: о 
реальном или символическом умерщвле- 
нии человеческой жертвы, страдающего и 
воскресающего бога. 

С. А. Токарев. 

КУЛЬТУРНЫЙ ГЕРОЙ (англ. СиИиге 
Него, франц. Негоз сіѵііізаіеиг, нем. Неіі- 
Ъгйщег), мифический персонаж, который 
добывает или впервые создаёт для людей 
различные предметы культуры (огонь, 
культурные растения, орудия труда), 
учит их охотничьим приёмам, ремёслам, 
искусствам, вводит определённую соци- 
альную организацию, брачные правила, 
магические предписания, ритуалы и 
праздники. В силу недифференцирован- 
ности представлений о природе и культу- 
ре в первобытном сознании (напр., появ- 
ление огня в результате трения приравни- 
вается к происхождению природных яв- 
лений грома и молнии, солнечного света и 
т. п.) К. г. приписывается также участие в 
мироустройстве: вылавливание земли из 
первоначального океана, установление 
небесных светил, регулирование смены 
дня и ночи, времён года, приливов и отли- 
вов, участие в создании, формировании и 
воспитании первых людей и др. (перечень 
основных фольклорных мотивов в сказа- 
ниях о К. г. см. в указателе: Тйотрзоп 8., 
МоШ-іпсІех оі Іоік-Іііегаіиге, В1оотіп§- 
іюп, 1966: А500 — А599, А1703, А1058, 
А2252.3, А978.1). 

В древних версиях мифов, отражаю- 
щих специфику присваивающего хозяй- 
ства, К. г. добывает готовые блага культу- 
ры, а порой и элементы природы путём 
простой находки или похищения у перво- 
начального хранителя (у старухи-праро- 
дительницы, у хозяйки царства мёртвых, 
у небесных богов, у духов-хозяев). Типич- 
ный пример — похищение огня: тотемны- 
ми предками у австралийцев, полинезий- 
ским Мауи, индейским Вороном, древне- 
греческим Прометеем и др. Параллельно 
или стадиально позднее возникают мифы 
об изготовлении природных и культур- 
ных объектов К. г. -демиургом с помощью 
гончарных, кузнечных и других орудий 
(элементы дифференциации между собст- 
венно К. г. и демиургами отразились в ми- 
фах, где наметилось начало различения 
природы и культуры). На заре эпохи ме- 
талла К. г. выступает в облике чудесного 
кузнеца (типа греческого Гефеста). Мифы 
о К. г. представляют собой своеобразную 
летопись первых успехов людей в трудо- 
вой и общественной практике, проециро- 
ванных в доисторическое время мифичес- 
кое и приписанных К. г. как единствен- 
ным обладателям в глазах членов родовой 
общины необходимой свободой самодея- 
тельности. 
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В архаических мифологиях представ- 
ления о первопредках - демиургах - К. г. 
переплетены между собой, вернее, синк- 
ретически не расчленимы. Причём базис- 
ным началом в этом соединении является 
первопредок — родовой, фратриальный, 
племенной. В австралийской мифологии 
тотемные первопредки выступают как К. 
г., чьи цивилизующие функции ещё не 
выделились достаточно отчётливо на фоне 
их разнообразных деяний, совершавших- 
ся в мифическое время (эпоху «сновиде- 
ний»). Например, тотемные предки — ди- 
кие коты и ящерицы-мухоловки с по- 
мощью каменного ножа довершили творе- 
ние людей-личинок, беспомощно лежав- 
ших на выступающих из воды скалах, 
сделали им обрезание, научили добывать 
огонь трением, готовить пищу и т. д. Для 
мифов юго-восточных австралийских пле- 
мён характерно сочетание К. г., патрона 
инициации и небесного «хозяина» или 
«отца». У папуасов-меланезийцев, наибо- 
лее архаических племён Африканского 
континента, у коряков и ительменов (на 
северо-востоке Азии) и некоторых групп 
северо-американских индейцев К. г. яв- 
ляются одновременно родо-племенными 
предками. Связь с тотемными предками 
объясняет звериные имена и атрибуты, 
частичную зооморфность многих К. г. 
(Ворон, Норка, Кролик, Койот — у индей- 
цев Северной Америки, хамелеон, паук, 
антилопа, муравей, дикобраз — у многих 
народов Африки и др.). В более развитых 
мифологиях народов Африки, Америки и 
Океании (напр., в Полинезии) черты пер- 
вопредка в образе К. г. становятся релик- 
товыми, преобладает антропоморфность. 

Наряду с добыванием культурных благ 
и участием в мироустройстве в качестве 
демиурга и первопредка, наряду с деяния- 
ми по преодолению первоначального хао- 
тического состояния мира и его бессозна- 
тельному или сознательному упорядоче- 
нию, К. г. иногда выступает также борцом 
со стихийными хаотическими природны- 
ми силами, которые (в виде разнообраз- 
ных чудовищ, хтонических демонов и др.) 
пытаются смести установленный поря- 
док. При этом стихийные силы природы 
часто сливаются с образами иноплеменни- 
ков. К. г. как бы получает «богатырскую» 
миссию охраны от чудовищ местообита- 
ния людей; этиологические мифы приоб- 
ретают черты героического сказания. Мо- 
тивы борьбы К. г. с чудовищами встреча- 
ются в Полинезии и Микронезии, у севе- 
ро-восточных палеоазиатов, обских угров 
и др., но особенно характерны они для ми- 
фов о героических близнецах в мифоло- 
гии американских индейцев. В греческой 
мифологии наряду с типом К. г. -добытчи- 
ка в лице Прометея имеется К. г. -бога- 
тырь в лице победителя чудовищ Геракла, 
а также Персея, Тесея. 

Образ К. г. весьма архаичен и в силу 
этого во многих случаях обнаруживает 
своеобразный идеологический синкре- 
тизм, является примером нерасчленён- 
ности искусства и религии. К. г. не обяза- 
тельно сакрализованы и соотносятся або- 
ригенами с некоторыми категориями ду- 
хов и выдающимися историческими лич- 
ностями прошлого. Таким образом, они 
отличаются от настоящих богов, но при 
этом подчёркивается их значительность и 


магическая сила, без которой были бы не- 
мыслимы их деяния. На более высокой 
ступени развития К. г. может эволюцио- 
нировать к богу-творцу, но может также 
развиваться дальше в сторону сказочного 
или эпического героя. Различие между 
меланезийским К. г. Тагаро и полинезий- 
ским богом — небесным творцом Танга- 
роа иллюстрирует процесс обожествления 
К. г. Архаические черты К. г. обнаружи- 
ваются у различных богов. Например, в 
шумеро-аккадской мифологии у Энки и 
Энлиля (которые не только участвуют в 
теогоническом процессе, но прежде всего 
совершают культурные деяния), у скан- 
динавского Одина, у египетского Осири- 
са. Многие из африканских небесных бо- 
гов в генезисе являются первопредками 
К. г. С выделением пантеона высших не- 
бесных богов К. г. иногда превращается в 
помощника, посланца верховного творца, 
исполнителя воли последнего, но возмо- 
жен конфликт К. г. с богами (богоборчест- 
во Прометея). В ряде мифологий к выс- 
шим богам переходят цивилизующие 
функции (напр., к Аполлону и особенно к 
Афине в греческой мифологии). 

К. г. часто является одним из братьев 
(напр., Кват, Тагаро, Мауи в Океании), 
причём братьев может быть много, но из 
их числа выделяются двое — братья-близ- 
нецы (см. Близнечные мифы), обычно со- 
перничающие и враждующие между со- 
бой (у ирокезов Иоскеха и Тавискарон, у 
меланезийцев-гунантуна То Кабинана и 
То Карвуву и многие другие), реже — по- 
могающие друг другу («мальчик из вигва- 
ма» и «мальчик из кустарника» в южной 
части Северной Америки). Такие близне- 
цы часто являются фратриальными пред- 
ками. Согласно концепции советских эт- 
нографов А. М. Золотарёва и С. П. Толсто- 
ва, К. г. -близнецы, так же как и некото- 
рые другие близнечные пары в мифологии 
(Ашвины, Диоскуры, Ромул и Рем и др.), 
восходят к повсеместно существовавшей 
дуально-родовой организации. 

Отрицательный вариант К. г. обычно 
неумело подражает брату-близнецу, поло- 
жительному К. г.; например, То Карвуву, 
подражая То Кабинане, создаёт дурные 
«предметы» (смерть, акулу, гористую 
местность и др.); в греческой мифологии 
отрицательным вариантом Прометея яв- 
ляется его брат Эпиметей. Отрицатель- 
ный близнец наделяется одновременно де- 
моническими и комическими чертами. 
Когда у К. г. нет брата, то часто ему при- 
писываются различные проделки, некото- 
рые из них даже являются пародийным 
переосмыслением его же собственных 
серьёзных деяний (напр., Койот, Манабо- 
зо и старик в мифологии индейцев запад- 
ной части Северной Америки). Демони- 
чески-комический дублёр К. г. наделяет- 
ся чертами плута-озорника (трикстера). 
К. г. часто прибегают к хитрым трюкам 
для достижения успеха в самых серьёз- 
ных деяниях: Мауи проявляет хитрость в 
общении со своей демонической прароди- 
тельницей при добывании огня, рыболов- 
ного крючка, ловушки для птиц; Ворон 
притворяется плачущим ребёнком, чтобы 
получить мячи — небесные светила; Про- 
метей обманывает богов при дележе мяса. 
В мифах заметна тенденция отделить 
серьёзные деяния К. г. от озорных трю- 
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ков. У некоторых североамериканских 
племён мифы о творческих деяниях Воро- 
на, Койота и др. воспринимаются с пол- 
ной серьёзностью и ритуализованы по 
формам бытования, а анекдотические ис- 
тории с тем же Вороном и Койотом расска- 
зываются для развлечения. Следующий 
шаг — отделение трикстера от К. г. На 
востоке Северной Америки у племён вин- 
небаго Вакдьюнкага (что, видимо, означа- 
ет «безумец», «шут») представлен как 
озорник, а заяц как серьёзный К. г. В гре- 
ческой мифологии к трикстеру близок 
обожествлённый Гермес. Озорные продел- 
ки трикстера большей частью служат 
удовлетворению его прожорливости или 
похоти. Обычно преобладает какое-ни- 
будь одно качество: например, у индейцев 
северо-западного побережья Америки во- 
рон — прожорливый трикстер, а норка — 
похотливый; в мифологии догонов Легба 
отличается гиперэротизмом, а Йо — об- 
жорством. Стремясь удовлетворить голод 
или ненасытное желание, трикстер прибе- 
гает к обману, нарушает самые строгие та- 
бу (в т. ч. совершает кровосмешение), нор- 
мы обычного права и общинной морали 
(злоупотребление гостеприимством; пое- 
дание зимних запасов семьи или родовой 
общины). Нарушение табу и профаниро- 
вание святынь иногда имеет характер 
«незаинтересованного» озорства. Так, 
действия Вакдьюнкага являются надруга- 
тельством и шутовской пародией на риту- 
алы подготовки к военному походу, при- 
обретения духа-покровителя и др. Многие 
проделки ворона в фольклоре северовос- 
точных палеоазиатов имеют характер па- 
родии на шаманское камлание, а также на 
серьёзные творческие деяния самого воро- 
на. Действуя асоциально и профанируя 
святыни, трикстер тем не менее большей 
частью торжествует над своими жертва- 
ми, хотя в отдельных случаях он терпит 
неудачи. Сочетание в одном лице серьёз- 
ного К. г. и трикстера, вероятно, объясня- 
ется не только фактом широкой циклиза- 
ции сюжетов вокруг популярных фольк- 
лорных персонажей, но и тем, что дейст- 
вие в этих циклах отнесено ко времени до 
установления строгого миропорядка — к 
мифическому времени. Это в значитель- 
ной мере придаёт сказаниям о трикстерах 
характер легальной отдушины, известно- 
го «противоядия» мелочной регламенти- 
рованности в родо-племенном обществе, 
шаманскому спиритуализму и др. В типе 
трикстера как бы заключён некий универ- 
сальный комизм, распространяющийся и 
на одураченных жертв плута, и на высо- 
кие ритуалы, и на асоциальность и невоз- 
держанность самого плута. Этот универ- 
сальный комизм сродни той карнаваль- 
ной стихии, которая проявлялась в эле- 
ментах самопародии и распущенности, 
имевших место в австралийских культо- 
вых ритуалах, римских сатурналиях 
средневековой масленичной обрядности, 
«праздниках дураков» и др. Советский 
литературовед М. М. Бахтин считает по- 
добную «карнавальность» важнейшей 
чертой народной культуры вплоть до эпо- 
хи Возрождения. 

К. г. (с чертами первопредка и демиур- 
га) и его комический дублёр — трикстер 
— центральные образы не только архаи- 
ческой мифологии как таковой, но и пер- 


вобытного фольклора в целом. Это объяс- 
няется, во-первых, архаически-синкрети- 
ческим характером указанных образов 
(они предшествуют отчётливой дифферен- 
циации религиозных и чисто поэтических 
сюжетов и образов) и, во-вторых, тем, что 
К. г. (в отличие, например, от духов-хозя- 
ев) персонифицирует (моделирует) не сти- 
хийные силы природы, а саму родо-пле- 
менную общину. Раздвоение на серьёзно- 
го К. г. и его демонически-комический от- 
рицательный вариант соответствует в ре- 
лигиозном плане этическому дуализму, а 
в поэтическом — дифференциации герои- 
ческого и комического. Жанровый синк- 
ретизм сказаний о К. г. проявляется в 
том, что циклы мифов, связанных с име- 
нем К. г., включают прежде всего этиоло- 
гические мифы и элементарные виды ска- 
зок. Сказания о К. г. представляют собой 
своеобразный первобытный мифологичес- 
кий эпос. Они сыграли большую роль в 
развитии и сказки, и героического эпоса. 

Этиологические мифы о зооморфных 
К. г. — трикстерах легко превращаются в 
сказки-анекдоты о животных: этиологи- 
ческие концовки приобретают характер 
стилистического украшения и дополня- 
ются или заменяются морализирующими 
концовками, сами герои остаются трикс- 
терами, но полностью теряют характер К. 
г. (примером являются многочисленные 
африканские циклы сказок о зайце или 
пауке). С другой стороны, мифы о похи- 
щении К. г. природных объектов преобра- 
зуются в волшебные сказки о поисках чу- 
десных предметов, диковинок, жар-пти- 
цы, живой воды и т. д. и добывании этих 
предметов у их чудесных хранителей. 
Сказочные герои иногда отправляются на 
поиски огня — этого классического объ- 
екта для К. г. Но, в отличие от этиологи- 
ческих мифов, в сказках рассказывается 
не о происхождении огня, пресной воды, 
злаков и др. и не об их приобретении для 
человечества (субъективно ограниченного 
пределами собственного племени), а о вы- 
полнении «трудной задачи» героем в 
собственных интересах или интересах его 
отца, царя и т. п. Генетическая связь со 
сказаниями о К. г. отмечается в архаичес- 
ких памятниках героического эпоса, та- 
ких, как карело-финские руны, нартские 
сказания северо-кавказских народов, бо- 
гатырские поэмы тюрко-монгольских на- 
родов Сибири, даже шумеро-вавилонский 
«Гильгамеш» и древнескандинавская 
«Эдда». Карело-финский Вяйнямёйнен 
добывает огонь из чрева огненной рыбы, в 
царстве мёртвых — орудия (реальные или 
магические) для изготовления лодки; 
мастерит первую лодку и кантеле, похи- 
щает чудесный предмет сампо, совершает 
космогонические деяния. Нарт Сосруко 
добывает огонь и фруктовые деревья, ге- 
рои якутских олонхо и бурятских улиге- 
ров обычно выступают как «одинокие» 
первые люди и совершают различные 
культурные деяния. Гильгамеш создаёт 
древнейший культурный центр Двуречья 
— город Урук, строит храм и крепость, 
материал для которых он отнимает у чу- 
довища — хранителя кедрового леса. За- 
щита человеческого мира от демонов и чу- 
довищ — важнейшая забота К. г. 

Некоторые отголоски сказаний о К. г. 
обнаруживаются в более развитых эпосах 
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(напр., в «Рамаяне», «Гэсэре», «Беовуль- 
фе»), сохранивших связь с архаической 
традицией. 

Проблема К. г. в течение последних ста 
лет была предметом дискуссии в науке. А. 
Лэнг связывал К. г. частично с творцами- 
демиургами, частично с «первыми людь- 
ми». К. Брейзиг считал, что образ К. г. 
эволюционировал от полузооморфных ду- 
хов-предков к антропоморфным небес- 
ным богам. Возражая ему, П. Эренрейх 
полагал, что К. г. есть эманация высшего 
божества, и его первоначальная природа 
— астральная, Н. Сёдерблом допускал не- 
заметное превращение творца в К. г. В. 
Шмидт в духе школы культурных кругов 
доказывал, что в древнейших мифологи- 
ях этот персонаж совпадает с предком, в 
мифологии периода матриархата — с лу- 
нарными героями, в мифологии патриар- 
хата К. г. — арбитр между людьми и выс- 
шим богом. Э. Дюркгейм видел в К. г. иде- 
ализированного предка, которого смеши- 
вают с установленными им культами, с 
обрядами инициации. А. ван Деурсен счи- 
тал (по данным этнографии индейцев), 
что К. г. — существо промежуточное меж- 
ду богом и человеком, обычно подчинён- 
ное богу, но не сакрал изованное. Он до- 
пускал отражение в образах К. г. истори- 
ческого элемента — воспоминаний о вы- 
дающихся вождях и шаманах. Африка- 
нисты Г. Бауман, Э. Браурер, X. Тегнеус 
утверждали, что К. г. — древнейший ми- 
фический образ, совпадающий с образом 
предка или сына бога. Бауман отмечал его 
тератоморфный (от греч. «чудовище») и 
плутовской аспекты. Браурер указывал 
на его связь с культом племенных вож- 
дей. Тегнеус исследовал связь африканс- 
ких К. г. с чудесными кузнецами, некото- 
рыми видами духов-хозяев, первых царей 
и др. П. Радин отстаивал связь К. г. с выс- 
шим божеством, считая К. г. творцом от- 
дельных элементов природы, культуры 
или их преобразователем. Соединение бо- 
жественного К. г. и «божественного шу- 
та» Радин относит ко времени появления 
человека в качестве социального сущест- 
ва (в отличие от животного). В проанали- 
зированном им североамериканском цик- 
ле мифов о Вакдьюнкаге Радин усматри- 
вает изображение эволюции человека от 
природной стихийности к героической 
сознательности. Специалист по античной 
мифологии К. Кереньи, признавая фигуру 
трикстера весьма древней, связывает её с 
так называемой «поздней архаикой», сти- 
лю которой свойственны грубо-развлека- 
тельные моменты. Психоаналитик К. 
Юнг в соответствии со своей теорией архе- 
типов воспринимает образы трикстеров 
как взгляд «я», брошенный в далёкое 
прошлое коллективного сознания, как от- 
ражение недифференцированного, едва 
оторвавшегося от животного мира, чело- 
веческого сознания. Французский струк- 
туралист К. Леви-Строс, считающий ми- 
фы инструментом первобытной логики, 
ищущей выхода из противоречий за счёт 
введения промежуточной фигуры «медиа- 
тора», уделяет большое внимание К. г. и 
трикстерам как таким медиаторам. По его 
мнению, Ворон или Койот выбраны в ка- 
честве К. г. потому, что они питаются па- 
далью и тем самым преодолевают проти- 
воположность между плотоядными и тра- 
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воядными, между охотой и земледелием 
и, в конце концов, между жизнью и 
смертью. 

Е. М. Мелетинский. 
КУМА, в мифологии индейцев Южной 
Америки (у яруро, Венесуэла) божество 
луны и жена солнца. К. создала мир и пер- 
вых людей, сначала яруро, а потом другие 
племена. В сотворении мира К. помогали 
два брата Пуана - водяной змей, и Итсиай 

- ягуар, создавшие землю и воду. Сын К. 

- Хачава, получивший знания от Пуаны, 
научил людей добыванию огня, изготов- 
лению луков и стрел, охоте и рыболов- 
ству. К. поддерживает связь с людьми че- 
рез шаманов, с их помощью она лечит бо- 
лезни, которые насылаются злым духом - 
Киберот. К. также правит расположен- 
ным к западу от страны яруро миром 
умерших. На шаманских погремушках К. 
изображена в виде женщины с поднятыми 
руками. 

Л. Ф. 

КУМАРБИ [ а КитагЬ/дѵе(-пе), «(тот) Ку- 
мара» (?)], в хурритской мифологии «отец 
богов», сын Ану (см. Ан)у отец Тешуба. 
Супруга К. — Шалаш (Шалуш) Пидинс- 
кая. Почитался как бог зерна [ в хеттских 
источниках часто именуется Й Ш8АВА 
(шумер.) или <*На1кі (хетт.), «зерно»]. На 
наскальном рельефе в Язылыкая близ Бо- 
газкёя с К. отождествляют божество с ко- 
лосом в руке. Центр культа К. — город 
Уркиш (северная Месопотамия). Важней- 
шие мифы, в которых действует К., — о 
смене поколений богов (К. сменяет на не- 
бесном престоле Ану; Тешуб, в свою оче- 
редь, свергает К.) и об Улликумме. К. упо- 
минается также в мифах о царствовании 
бога-хранителя (КАЬ), о змее Хедамму и о 
Серебре (см. Хурритская мифология). 
Отождествлялся с Дагоном, Илу и Энли- 
лем. 

М. Л. Хачикян. 

КУМБХАНДА (санскр. и пали кшнЫіап- 
сіа, букв, «имеющий тестикулы-горшки», 
ср. кумбхамушка, кумбхика, санскр. 
китЫіашизка, китЫііка, «имеющий мо- 
шонку-горшок»), разряд мелких демонов 
в «Атхарваведе», в буддизме разряд урод- 
ливых духов (иногда карликов), обычно 
упоминаемых вместе с асурами и гандхар- 
вами или с ракшасами, пишачами и т. п. 
В сутрах повелителем К. выступает страж 
южной стороны света Вирудхака, но один 
раз назван Рудра. В «Лалитавистара» К. 
упоминаются среди пособников Мары, 
когда последний старался помешать Буд- 
де достичь просветления. В палийской же 
джатаке К. вместе с ракшасами подвласт- 
ны Кубере и охраняют его манговое дере- 
во. К. обычно враждебны людям, но в ка- 
честве свиты Вирудхаки они поклоняют- 
ся татхагатам и бодхисатвам. В «Сутре 
благого закона» Вирудхака (как и осталь- 
ные локапалы, повелевающие каждый 
своим разрядом демонов) произносит ма- 
гическую формулу, которая лишает К. 
возможности вредить людям. Несмотря 
на довольно частое упоминание К. в сут- 
рах, связанные с ними индивидуальные 
сюжетные линии отсутствуют. 

О. Ф. Волкова. 

КУНТИ (др.-инд. КипН), Притха, в ин- 
дийском эпосе «Махабхарата» дочь пра- 
вителя ядавов Шуры, сестра Васудевы и 
супруга Панду. В девичестве К. получила 


от брахмана Дурвасаса заклинание, с по- 
мощью которого могла иметь сына от лю- 
бого бога. Сначала она вызвала Сурью и 
родила от него Карну. Выйдя замуж за 
Панду, который по проклятию не мог 
иметь детей, родила от богов Дхармы, 
Ваю и Индры соответственно Юдхиштхи- 
ру, Бхиму и Арджуну. Затем по просьбе 
Панду передала заклинание второй его 
жене Мадри, и та родила от Ашвинов 
близнецов Накулу и Сахадеву. 

П. Г. 

КУНЪЕ, герой поздней корейской мифо- 
логии. В основе образа К. — мятежник пе- 
риода политической раздробленности Ко- 
реи в 10 в. Рождение К. сопровождалось 
чудесным событием: над домом, где он по- 
явился на свет, навис белый луч вроде ра- 
дуги. Поэтому его имя трактуют как «сын 
радуги [лука]». Родился К. в день «двой- 
ной лошади» (Тано), т. е. 5-го числа 5-й 
луны, с развитыми зубами (версия «Сам- 
гук саги», или с двумя рядами зубов и 
двойным тембром голоса, версия «Чеван 
унги»). По совету предсказателя государь 
решил освободиться от необыкновенного 
младенца. Его бросили возле башни, и 
кормилица, тайком подобрав его, бежала. 
По дороге она нечаянно ткнула пальцем 
ему в глаз, и он стал одноглазым. Когда К. 
вырос, она поведала ему, кто он такой. К. 
постригся в монахи и принял имя Сонд- 
жон («добродетельный»). Предание гла- 
сит, как однажды на перевале чёрная во- 
рона уронила ему в миску зубочистку (по 
другой версии, клочок бумаги) со знаком 
«ван» («государь»). Он поверил в предна- 
чертанную ему судьбу. Как правитель го- 
сударства Тхэбон (или Позднее Когурё) в 
мифологии представлен в качестве иде- 
ального злодея, который нарушает кон- 
фуцианские нормы поведения. 

Л. Р. Концевич. 

КУНЬЛУНЬ, в древнекитайской мифоло- 
гии священная гора, находившаяся где-то 
на западной окраине китайских земель. В 
основе мифов о К. лежит, видимо, предс- 
тавление о мировой горе. Считалось, что 
К. имеет высоту 11 тыс. ли 14 бу 1 чи и 6 
цуней (более 7 тысяч километров), что из 
К. берёт начало главная река Древнего 
Китая — Хуанхэ. Путь к К. преграждали 
Жошуй («слабая вода») и огнедышащие 
горы. К. представляли как нижнюю сто- 
лицу небесного правителя Шан-ди («вер- 
ховного владыки»). Там были висячие са- 
ды (сюаньпу), нефритовый источник (яо- 
шуй) с прозрачной водой, нефритовый 
пруд (яочи). Согласно «Шань хай цзину» 
(«Книга гор и морей»), дух Лу-у («дух 
холма?»), управитель К., имел туловище 
тигра, но человечье лицо, девять хвостов 
и тигриные лапы с когтями. Лу-у управ- 
лял девятью пределами неба и садами 
Шан-ди. Там же был и зверь- людоед ту- 
лоу, похожий на четырёхрогого барана, 
птица циньюань, подобная пчеле, но ве- 
личиной с утку (она несла смерть зверям и 
пернатым, стоило ей клюнуть дерево, и 
оно засыхало), птица чунь (перепел), заве- 
довавшая утварью Шан-ди, дерево шатан 
(песочное), похожее на дикую грушу, но с 
плодами вроде сливы без косточек, съев 
которые человек получал способность не 
тонуть, трава, которая снимает усталость. 
По более поздним преданиям, там же рос- 
ло дерево бессмертия, которое давало пло- 


ды — чудесные персики раз в тысячу лет, 
и другие волшебные деревья. 

В результате контаминации образов 
Шан-ди и Хуан-ди появилось представле- 
ние о К. как столице Хуан-ди, окружен- 
ной нефритовой стеной, с каждой стороны 
которой было по 9 колодцев и по 9 ворот. 
Внутри был дворец Хуан-ди, окружённый 
ещё 5 стенами с 12 башнями. На самом 
высоком месте подле дворца рос чудесный 
рисовый колос, высотой в 4 чжана (ок. 12 
метров). 

К. считалась также местом обитания 
Си-ван-му («Владычицы Запада») и бес- 
смертных. В средневековых даосских ле- 
гендах К. — земной рай (наряду с горой 
Пэн л ай). После распространения в Китае 
в первых веках н. э. буддизма представле- 
ние о К. отчасти слилось с индийскими 
представлениями о горе Меру. К. рассмат- 
ривали также как место соединения неба 
и земли, где поочерёдно прятались солнце 
и луна. На самой вершине К. жил девяти- 
головый зверь, открывающий рассвет, — 
кайминшоу ростом в 4 чжана. 

Б. Л. Рифтин. 

КУПАЛА, в восточнославянской мифоло- 
гии главный персонаж праздника летнего 
солнцестояния (в ночь на Ивана Купалу 

— народное прозвище Иоанна Крестителя 

— с 23 на 24 июня по старому стилю). К. 
называли куклу или чучело (женщины 
или мужчины — ср. такую же куклу 
Костромы), которое в белорусских ритуа- 
лах называли также Марой (воплощение 
смерти). Во время праздника К. топят в 
воде; разжигаются священные костры, 
через которые прыгают участники обря- 
да: ритуал призван обеспечить плодоро- 
дие (от высоты прыжка зависит высота 
хлебов и т. п.). Как сами обряды, так и 
название Купала (от глагола купать, ки- 
петь, родственно лат. сирісіо, Купидон, 
«стремление»: ср. индоевроп. корень кир- 
со значением «кипеть, вскипать, страстно 
желать») указывает на соотнесение ку- 
пальских ритуалов с огнём (земным и не- 
бесным — солнцем, в купальских ритуа- 
лах представленным колесом) и водой, ко- 
торые выступают в купальских мифах 
как брат и сестра. В основе мифа, рекон- 
струируемого по многочисленным ку- 
пальским песням и другим фольклорным 
текстам, лежит мотив кровосмесительно- 
го брака брата с сестрой, воплощаемых 
двуцветным цветком иван-да-марья — 
важнейшим символом купальских обря- 
дов; желтый цвет воплощает одного из 
них, синий — другого. В одном из вариан- 
тов мифа брат собирается убить сестру- 
соблазнительницу, а она просит посадить 
цветы на её могиле. Три вида волшебных 
трав и цветов в купальских песнях (по по- 
верьям, целебная сила трав была наиболь- 
шей в ночь на К.) соотносятся с мотивами 
трёх змей и трёх дочерей К. Сходные об- 
ряды и поверья связываются с Ивановым 
днём во всех славянских традициях. Ши- 
роко распространено предание о цветке, 
который раскрывается накануне этого 
дня (напр., папоротник) и огненным цве- 
том указывает на клад и т. п. В Болгарии 
и белорусском Полесье совпадают обычаи 
добывания купальского огня трением 
двух кусков дерева. Сюжет кровосмеси- 
тельного брака брата и сестры (первона- 
чально близнецов в близнечном мифе), от- 
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дельные мотивы и имена персонажей 
(напр., Мара, позднее переосмысленное 
как Марья) могут относиться ко времени, 
предшествующему праславянскому (см. 
Индоевропейская мифология), что видно 
из совпадений с балтийской мифологией и 
обрядами Иванова дня (Лиго). Сам сюжет 
об инцесте в своей древнейшей форме ис- 
толковывается как воплощение в мифе 
взаимосвязей основных полярных проти- 
воположностей — огонь/вода и т. п. Такие 
характерные для славянских обрядов и 
песен мотивы, как купальские змеи, скот, 
клад и др., позволяют связать купальский 
цикл мифов с основным мифом славянс- 
кой мифологии. Символы купальских об- 
рядов и мифов неоднократно использова- 
лись в славянских литературах нового 
времени (Н. В. Гоголь, Юлиан Тувим и 
ДР-). 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
КУПИДОН (от лат. сирісіо, «сильная 
страсть»), в римской мифологии божество 
любви. Соответствует римскому Амуру и 
греческому Эроту. 

КУР (шумер., букв, «гора», «горная стра- 
на», «чужеземная враждебная страна»), в 
шумеро-аккадекой мифологии одно из 
названий подземного мира; другие его 
шумерские названия - ки-галь («великая 
земля», «великое место»), эден («степь»), 
Иригаль, Арали (значения неизвестны); 
аккадские параллели к этим терминам — 
эрцету («земля») и «церу» («степь»), вто- 
ричное название — кур-ну-ги («страна без 
возврата»). О положении и местонахожде- 
нии К. чёткого представления нет. Иногда 
говорится, что К. удалён на 3600 двойных 
часов (от Ниппура как «центра мира»?), в 
него не только спускаются и поднимают- 
ся, но и проваливаются. По некоторым 
данным, воспринимается как персонифи- 
цированное существо (предполагается, 
что во введении к шумерской эпической 
поэме «Гильгамеш, Энкиду и подземный 
мир» бог Энки сражается с чудовищем К., 
похитившим богиню Эрешкигаль, впосле- 
дствии владычицу подземного мира - К.). 

В. А. 

КУРДАЛАГОН («кузнец алан»), в осети- 
нской мифологии божество, покровитель 
кузнецов; часто упоминается в нартском 
эпосе; он изготовляет боевые доспехи, 
снаряжение, чинит поврежденные черепа 
героев, закалил Батрадза. К. пребывает 
на небе или в стране мёртвых. К нему об- 
ращаются с просьбой сделать подковы для 
лошади умершего, чтобы он мог путеше- 
ствовать в стране мёртвых. Кузнецы при- 
носили в жертву К. животных. 

Б. К. 

КУРЕТЫ (Коирртед), в греческой мифоло- 
гии демонические существа, составляю- 
щие вместе с корибантами окружение Ве- 
ликой матери богов Реи-Кибелы и мла- 
денца Зевса на Крите. Заглушали его плач 
ударами копий о щиты, тимпанами, экс- 
татическими криками и плясками (Біосі. 
V 70, 1; 81гаЪ. X 3, 7). Происхождение К. 
неясно. Они дети земли Геи (Біосі. V 65) 
или Афины и Гелиоса (8ігаЪ. X 3, 12). Сог- 
ласно одной из версий мифа, они выходцы 
с Эвбеи, во Фригии воспитали младенца 
Диониса (X 3, 11-12). Их часто отождес- 
твляли с кабирами, дактилями и тельхи- 
нами, празднества в честь К. смешива- 


лись с самофракийскими и лемносскими 
(X 3, 20). К. и корибантам посвящены ор- 
фические гимны (XXXVIII, XXXIX, 
XXXI). В период поздней античности К. и 
корибанты составляли окружение Афи- 
ны, которая даже именовалась вождём К. 
(Ргосі. Іп Сгаі. 406 б. р. 112, 14 Разциаіі). 
К. наставляли людей полезным занятиям: 
приручению животных, пчеловодству, 
постройке домов (Біосі. V 65). К. наделены 
как культурными функциями (как дети 
Афины), так и функциями божеств плодо- 
родия, будучи хтонического происхожде- 
ния (как дети земли). 

А. Л. 

КУРИКАВЕРИ («большой огонь»), в ми- 
фологии тарасков бог солнца и огня. Сог- 
ласно мифам, К. самый могущественный 
и щедрый, по его воле люди живут и име- 
ют всё необходимое для существования. 
К. изображался как в антропоморфном, 
так и в зооморфном виде (орёл, индюк, 
койот и др.). К. считался покровителем 
воинов и правителей, в его честь жгли по 
праздникам огромные костры, а жрецы в 
храмах поддерживали постоянный огонь. 
В жертву К. приносили плоды, цветы, из- 
делия из золота, которое считалось сол- 
нечного происхождения, а также живот- 
ных и пленных. (Ср. ацтекского Уицило- 
почтли.) 

В. Е. Б. 

КУРКЕ, в прусской мифологии дух. Сог- 
ласно древнейшему свидетельству (1249), 
пруссы изготовляли изображение К. 
(Сигсйе) раз в год при сборе урожая и пок- 
лонялись ему. Немецкий хронист 16 в. С. 
Грунау определяет К. как божество еды. В 
других письменных источниках К. обыч- 
но помещается в списках богов по сосед- 
ству с Пушкайтсом и Пергрубрюсом, т. е. 
как бы на границе между сферой леса и 
поля. Не исключено, что К. — злой дух, 
вредящий злакам и собственно зерну (ср. 
литов. Крумине и другие божества, веда- 
ющие зерновыми, урожаем и т. п.). Воз- 
можно, его действиям приписывали неу- 
рожай: ср. латыш, кигка для обозначения 
мелкого, сухого, съёжившегося зерна, 
кигкі, «высыхать» и т. п. Поздние авто- 
ры, в частности немецкий автор 17 в. М. 
Преториус, указывают обряды и загово- 
ры, связанные с К. (Стігсію, Стігкііо — ис- 
кажения имени К.) и напоминающие, с 
одной стороны, жатвенные обряды в При- 


балтике, Белоруссии и Польше (ср. 
польск. кигка гЪоготі), а с другой — рус- 
ские заговоры от лихорадки с участием 
Коркуши, злого духа, вредящего зерну. 

В. И., В. Т. 

КУРКИК ДЖАЛАЛИ, в армянском эпосе 
«Сасна црер» чудесный конь, советник и 
помощник героев. Санасар раздобыл его, 
спустившись на дно морское (вариант: на- 
шёл его на острове), конь был в сбруе и с 
мечом-молнией. Но К. Д. подверг Санаса- 
ра испытаниям: поднял его к солнцу, что- 
бы сжечь, но Санасар спрятался под брю- 
хо коня; К. Д. ринулся в пропасть, чтоб 
раздавить героя, но тот поднялся на спину 
коня. Тогда К. Д. смирился и стал верно 
служить Санасару. Согласно другому ва- 
рианту, Санасар и Багдасар нашли под 
камнем на берегу моря уздечку, спустили 
её в море, и оттуда вышел К. Д. По другим 
версиям эпоса, коня выводит (из конюш- 
ни своего деда) Мгер Старший, сын Сана- 
сара, или Давид, сын Мгера Старшего (из 
пещеры дэвов). К. Д. давал мудрые советы 
чаще всего Давиду и Мгеру Младшему, 
воодушевлял их, помогал им истреблять 
врагов, действуя копытами как палица- 
ми, выпуская из своих ноздрей пламя. 

С. Б. А. 

КУРОНЪИ, в корейской мифологии боль- 
шая змея. Считалось, что присутствие К. 
в доме — счастливое предзнаменование: 
опкуронъи будто бы приносит богатство и 
долголетие дому, ибо в её голове зарожда- 
ется сверкающий драгоценный камень, 
благодаря которому она живёт свыше ты- 
сячи лет. Фантастические змеи-стражи с 
четырьмя крыльями по бокам, с раздвоен- 
ными языками, длинными телами изоб- 
ражались на корейском боевом флаге. У 
древнекорейских племён она была одним 
из тотемов. К. - также персонаж шаман- 
ской мифологии. 

Л. К. 

КУРУКШЕТРА (др.-инд. Кигикзеіга, 
«поле Куру»), равнина между городами 
Амбала и Дели, вблизи Панипата, почита- 
ющаяся в индийской мифологической 
традиции священной. «Шатапатха-брах- 
мана» (XIV 1, 1, 2) упоминает, что на К. 
приносят жертвы боги. «Махабхарата» 
называет её «небесами на земле», куда раз 
в месяц приходят боги и святые риши во 
главе с Брахмой (III 83, 4, 191), и утверж- 
дает, что жители К. после смерти попада- 
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ют не в «жилище Ямы», а прямо на небо 
(IX 53, 20). На К., по преданию, произош- 
ла длившаяся 18 дней «великая битва» 
потомков Бхараты (пандавов и кауравов) 

— Махабхарата, по которой и назван эпос 

— «Махабхарата». 

П. Г. 

КУРЮКО, в мифологии ингушей куль- 
турный герой, богоборец. Он похищает у 
божества Селы для передачи людям овец, 
воду и тростник для строительства жи- 
лищ. В этом ему помогают семеро сыновей 
Селы, которые должны были охранять 
вход к нему. Разгневанный Села желез- 
ными цепями приковал К. к горной скале 
(согласно некоторым поверьям, к верши- 
не Казбека), и ежедневно по его приказа- 
нию прилетает орёл, чтобы клевать серд- 
це К. Стеречь прикованного героя Села 
повелел своей жене Фурки. Она очертила 
на снежном конусе вершины горы маги- 
ческий круг, через который не; осмелива- 
ется перешагнуть ни один смертный из 
страха быть сброшенным ею в пропасть. 
Сыновей же Села в наказание подвесил к 
небу, они и составили созвездие Большой 
Медведицы. 

А. М.,А. Т. 

КУСАР-И-ХУСАС, Кусар-ва-Хусас (кіг 
мгйзз, «умелый и мудрый»; прозвище, за- 
меняющее, очевидно, запретное имя), в 
западносемитской мифологии бог-ремес- 
ленник, наделённый сверхъестественной 
созидательной силой. Божественный мас- 
тер, К.-и-Х. выступает прежде всего как 
кузне ц-оружейник, но его деятельность 
распространяется на самые разные пред- 
меты. В угаритских мифах он делает чу- 
десный лук для Акхата, явившийся пред- 
метом вожделений Анат; палицы для Ба- 
лу (Алий-ану-Балу), при помощи которых 
тот победил Йамму. При этом К.-и-Х. сам 
дает палицам имена («гонитель» и «уда- 
литель»; первая «прогоняет» Йамму, вто- 
рая поражает его насмерть) и, обладаю- 
щий даром предвидения, предсказывает 
Балу победу. Он создаёт прекрасные вещи 

— скамеечку для ног, стол, туфли, чашу и 
др. К.-и-Х. строит для Балу дворец из зо- 
лота, серебра и дорогих камней (кирпичи 
для дворца он выковывает на костре из 
драгоценных металлов). Однако К.-и-Х. 
настаивает на том, чтобы сделать во двор- 
це окно; Балу противится, но в конце кон- 
цов уступает; ср. Иерем. 9,21: через окно, 
очевидно, проникает смерть. К.-и-Х. де- 
лает дворец и для Йамму. Мастерская К.- 
и-Х., куда к нему обращаются с просьба- 
ми, находится на острове Каптару (Крит); 
его резиденцией называют и Хикуптах 
(Египет); это, по-видимому, объясняется 
представлениями о заимствовании из 
этих стран ремёсел. 

В поздней финикийской традиции К.- 
и-Х. именуется Хусор (от «Кусар»); «Ху- 
сас» трансформировалось в имя самостоя- 
тельного божества Усой. В космогонии 
Моха Хусор (истолковано здесь как «отве- 
рзший») — устроитель космоса, демиург, 
порождённый Уломом («вечность»); воз- 
можно, именно он раскалывает мировое 
яйцо на две части, из которых возникли 
небо и земля. 

И. Ш. Шифман. 

КУСИНАДА-ХИМЭ (др.-япон. «чудесная 
дева из Инада»; «куси» также переводит- 
ся как «гребень»), в японской мифологии 


земная богиня. Жена бога Сусаноо. В 
«Кодзики» и «Нихонги» фигурирует в 
мифе о единоборстве Сусаноо со змеем. 
Богиню К.-х., которую родители должны 
были отдать змею, он превратил в гребень 
и спрятал в свою причёску. 

Е. С. -Г. 

КУТЫСЬ, в удмуртской мифологии дух 
болезней. К. обитают в оврагах, у истоков 
ручьёв и рек: наводят ужас на людей и 
скот (иногда своими страшными крика- 
ми), оставаясь невидимыми, насылают 
болезни (в основном кожные). Считалось, 
что откупиться от него можно, если бро- 
сить в речку кусочки пищи, петушиные 
перья, соль, монеты и уйти, не оглядыва- 
ясь. 

КУХУЛИН (ирл. Си Сйиіаіпп, «пёс Ку- 
ланна»), в ирландской мифоэпической 
традиции герой, центральный персонаж 
многочисленных саг т. н. ул адского (ольс- 
терского) цикла. Традиция относит под- 
виги К. ко времени правления Конхобара 
в Эмайн Махе, столице Улада (рубеж н. 
э.). Несмотря на ярко выраженную герои- 
ческую атмосферу повествований данного 
цикла и дискутируемую историчность его 
центральных персонажей, большинство 
из них (прежде всего сам К.) тесно связа- 
ны с мифологией. Сын бога Луга и смерт- 
ной Дехтире (по другой версии, плод ин- 
цеста Конхобора и его сестры Дехтире), К. 
в раннем возрасте отличается в обычных 
для ирландского эпического героя «детс- 
ких деяниях», центральным из которых 
было убийство чудовищного пса кузнеца 
Куланна (имя К. — «Пёс Куланна» вместо 
прежнего Сетанта герой получил после то- 
го, как вызвался заменить как сторож 
убитую им собаку). Приняв оружие в семь 
лет, К. обучался боевой доблести и муд- 
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рости у чудесных наставниц Скатах, Уа- 
тах и Айфе (от Айфе у него был сын Кон- 
лайх, впоследствии неузнанным сразив- 
шийся с К. и павший от его руки). К., по- 
любивший сиду Фанд, проникает в потус- 
торонний мир Мананнана сына Лера. Он 
героически противостоит войскам четы- 
рёх провинций Ирландии («Похищение 
быка из Куальнге») ; здесь ярко выступа- 
ют фантастические элементы образа К. — 
его способность к чудесным преображени- 
ям, владение магическими приёмами и 
пр. К. героически сражается с врагами, 
которым только с помощью волшебства 
удаётся добиться над ним победы (вызы- 
вают К. на единоборство, когда все осталь- 
ные улады поражены магической бо- 
лезнью; заставляют его с помощью волше- 
бства нарушить зароки — «гейсы», лежа- 
щие на К., в результате чего он лишается 
части своей силы, коня, копья); пронзён- 
ный насмерть врагами своим же копьём, 
он умирает стоя, привязав себя к священ- 
ному камню (сага «Смерть К.»). 

С. В. Шкунаев. 

КУЧ АВИВА (возможный перевод «воз- 
душный силач»), в мифологии чибча- му- 
исков воплощение радуги или воздушного 
сияния в виде могучего мужчины. Появ- 
ление радуги служило предзнаменовани- 
ем смертей и бедствий, для отвращения 
чего К. приносились человеческие жерт- 
вы. В то же время К. помогал больным ли- 
хорадкой и беременным женщинам, кото- 
рые приносили в его святилища золото, 
мелкий изумруд и бисер. К., видимо, — 
древнее божество, впоследствии вытес- 
ненное Суэ и Бочикой. 

С. Я. С. 

КУШКАФТАР, в мифологии табасаран- 
цев, лезгин, рутульцев (кашкафтар), ца- 
хуров (ална йед), лакцев (кавтар кари) 
антропоморфный злой дух. Чаще всего 
имеет облик безобразной старухи с остры- 
ми, торчащими изо рта клыками, горя- 
щими глазами, с нерасчёсанными длин- 
ными волосами, большими грудями. Счи- 
талось, что К. живёт с дочерью в лесу, по- 
хищает детей и сжирает их ночью. 

X. X. 

КХАТТХНАМ, в мифологии лаотянцев 
(тайская языковая группа) царь королев- 
ства змееобразных нагов. Однажды К. пу- 
тешествовал по стране. Его подданные ре- 
шили устроить в честь него празднество с 
ракетами, которые были сделаны из кус- 
ков бамбука, украшенных разноцветной 
бумагой и начинённых порохом. Сверк- 
нув в небе, ракеты упали в разных концах 
Лаоса, вызвав появление гор, равнин, 
прудов и пещер. Разноцветные бумаги, 
повиснув на деревьях, превратились в ор- 
хидеи. С запусканием пороховых ракет у 
лаотянцев связан цикл обрядов плодоро- 
дия. 

Я. Ч. 

КХУН БОЛОМ, Кхун Бохом, Кхун Борон, 
в мифологии лаотянцев (тайская языко- 
вая группа) основатель династии, давший 
первым правителям морально-правовые 
заветы. Когда после посещения земли ве- 
ликим духом По Тхеном (Пхая Тхоном) 
быт людей был устроен, они стали быстро 
размножаться и, чтобы был на земле по- 
рядок, высший бог Тхен Факхын послал 
на землю своего сына К. Б. со свитой — с 
жёнами, чудесным конём, небесными ду- 
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хами (в т. ч. Тхен и По), с Пху Нго и Не 
Нгам. В воскресенье К. Б. спустился в 
местности Нанойойну (Мыонгтхен). Ду- 
хи-посланцы отправились к богу доло- 
жить о благополучном прибытии. На зем- 
ле обнаружилось тогда, что людей ещё не 
научили музыке, и Тхен Факхын тотчас 
послал учителя Си Кантхапа. И только 
потом, чтобы предохранить небеса от до- 
кучливости людей, он перерезал мост из 
ротана, соединявший небо с землей. К. Б. 
стал править на земле. У него появилось 
семь сыновей. Он разделил людей на семь 
групп и во главе каждой поставил своего 
сына. К. Б. завещал королям вести спра- 
ведливую жизнь, не воевать, заботиться о 
народе. К. Б. распределил части Лаоса 
среди сыновей. 

Я. Ч. 

КШИТИГАРБХА (санскр. КзПі^агЫіа, 
букв, «лоно земли»), бодхисатва в буд- 
дийской мифологии махаяны. К. упоми- 
нается в некоторых индийских сутрах 
среди восьми главных бодхисатв. Особен- 
но популярным его культ стал в странах 
Восточной Азии. В Китае и Японии он 
считается вторым по значению бодхисат- 
вой после Авалокитешвары. Как все бод- 
хисатвы, К. стремится спасти все живые 
существа, но его специальной функцией 
является спасение существ, находящихся 
в нараке (аду). Кроме этого, К. считается 
защитником путников, детей и (особенно 
в Японии) военных. В Индии К. изобра- 
жают сидящим, его правая рука касается 
земли, а левая — держит лотос вместе с 
древом желаний. В китайской и японской 
иконографии К. изображается стоящим, 
он одет, как монах, и держит в правой ру- 
ке палку, а в левой — жемчужину, испол- 
няющую желания. См. также Дицзан- 
ван, Дзидзо. 

Л. М. 

Страж буддийской веры ( Кымган ёкса ). 

Барельеф. Гранит. Сер. 8 в. Пещерный храм 
Соккурам ( провинция Кёнсан-Пукто, 
Южная Корея ). 



кызы, в самодийской мифологии (у 
селькупов) главное злое божество. Проис- 
хождение образа К. относится, очевидно, 
к эпохе прасамодийской общности, о чём 
свидетельствует близость функций и 
свойств К. и злых божеств других само- 
дийских народностей (ненецкого Нга, 
энецкого Тодоте, нганасанского Фаннида; 
этимологическое различие их имён, веро- 
ятно, обусловлено неоднократными табу- 
истическими заменами). К. относится к 
высшему уровню селькупского пантеона 
и противопоставляется Нуму и Иче. Его 
местопребывание — подземный мир или 
находящееся на севере «море мёртвых». 
К. причиняет людям с помощью подвласт- 
ных ему злых духов лозы смертельные бо- 
лезни, властвует над городом мёртвых. В 
некоторых мифах упоминается сын К. — 
Кызын ия, образ, параллельный сыну Ну- 
ма. Согласно одному из мифов, К. — дво- 
юродный брат Ичи, рождённый на земле 
сын чужеземного богатыря Касы и сель- 
купки (по другим данным, К., возможно, 
сын Нума). Между Ичей и К. идёт вечная 
битва (символизирующая борьбу добра и 
зла в мире), в которой ни один из них не 
может выйти победителем. 

Е. X. 

КЫЛДЫСИН, Кылдысин-му, Кылчин, в 
удмуртской мифологии бог. Обитает на 
небе, откуда управляет вселенной. В древ- 
ние времена жил на земле среди людей, 
любил появляться на полях земледельцев 
в образе старика в белой одежде, ходить 
по межам и поправлять колоски хлеба, 
упавшие на межи. Люди, снедаемые жад- 
ностью, настолько расширили свои поля, 
что К. негде стало ходить; они перестали 
одеваться, как К., покрасив свои одежды 
в синий цвет, и оскорблённый бог удалил- 
ся на небо (по другим версиям, под землю; 
ср. миф о двух К. — небесном и подзем- 
ном, шайтане). Люди долго молили бога у 
священной берёзы спуститься к ним 
вновь. Наконец, они умолили его хотя бы 
показаться им в каком-либо ином об- 
личье. Тогда К. появился на вершине бе- 
рёзы в образе красной белки. Удмурты- 
охотники, намереваясь вынудить бога ос- 
таться на земле, подстрелили белку, но 
та, падая, превратилась в рябчика, когда 
же подстрелили рябчика, тот превратился 
в тетерева, затем — в окуня и скрылся в 
реке (ср. шаманские мифы о превращени- 
ях). Среди фетишей, хранящихся у уд- 
муртов в воршудном коробе (см. Воршуд), 

— беличья шкурка, щепа берёзы, крыло 
рябчика, перья тетерева и вяленая рыба 

— память о последнем возвращении К. В 
удмуртской мифологии образы К. и Инма- 
ра иногда сливались, отсюда — Инмар- 
Кылчин. 

КЫМГАН ЁКСА, Кымгансин, в корей- 
ской мифологии могущественные стражи 
буддийской веры. Восходят к индийским 
Ваджрапани (через китайские Цзиньган- 
шэнь). Скульптурные фигуры К. ё. с ал- 
мазными скипетрами ставились при вхо- 
де в монастыри. В Корее особенно знаме- 
ниты барельефы К. ё. в пещерном храме 
Соккурам (8 в.). Позже они нередко сме- 
шивались с хранителями врат (инван) и 
духами мунсин. 


КЫОНГ БАО ДАЙ ВЫОНГ («дерзновен- 
ный великий князь»), во вьетнамской ми- 
фологии персонаж, выступающий в каче- 
стве богоборца. Разгневанное на него вер- 
ховное божество Нгаук Хоанг посылало 
одного за другим своих слуг — бога мол- 
нии, бога воды, но благодаря тому, что бог 
очага всякий раз предупреждал К. Б. Д. 
В. об опасности, тот хитростью и силой 
всякий раз её преодолевал. 

Н. Я. 

КЫРК КЫЗ (букв, «сорок девушек»), в 
мифологиях тюркоязычных народов 
Средней Азии праведницы, которых ал- 
лах по их просьбе превратил в камень (в 
других вариантах мифа — скрыл в ска- 
лах), чтобы спасти от преследователей — 
«неверных». Место, где, как считалось, 
это произошло, также называется К. к. 
(несколько десятков таких мест имеется в 
Средней Азии, отдельные святыни, свя- 
занные с К. к., встречаются в Азербайд- 
жане, северном Афганистане, северном 
Иране). Кроме того, в мифологии кара- 
калпаков К. к. — девы-воительницы, ге- 
роини одноимённого эпоса. Они живут на 
острове общиной, возглавляемые мудрой 
и справедливой девой Гулаим. К. к. спаса- 
ют каракалпаков от нашествия калмык- 
ского хана Суртайши. В мифологии узбе- 
ков Зеравшанской долины К. к. (чаще — 
кыркынкыз) — также особая категория 
духов, помощников шамана, слуги основ- 
ных шаманских духов пари, иногда отож- 
дествляемые с чильтанами. 

Образ К. к. таджикско-персидского 
происхождения. В мифологии таджиков 
сорок дев (чильдухтарон) выступают и 
как мусульманские святые, и как шама- 
нские духи-помощники. До принятия ис- 
лама К. к. почитались как добрые духи- 
покровительницы (к помощи которых 
прибегали и шаманы) народами Средней 
Азии, в Иране и ряде других стран, а за- 
тем приобрели роль мусульманских свя- 
тых. Древний пласт представлений о К. к. 
содержится в каракалпакском эпосе и 
поздних генеалогических преданиях кир- 
гизов (в них К. к. выступают как родона- 
чальницы киргизов, давшие имя народу). 

В. Я. Басилов. 

КЭШОТ, в мифологии народа эдэ (индоне- 
зийская группа во Вьетнаме) дух смерти. 
Пожирает трупы и обладает способностью 
превращаться в различные предметы и 
животных. Наиболее часто он воплощает- 
ся в образах слона или огненного пламени. 

Н. Н. 



Л. К. 
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ЛАББУ (аккад.), в аккадской мифологии 
чудовищный лев. По мифу (дошёл в ново- 
вавилонской традиции), бог Энлиль рису- 
ет на небе Л., и он оживает. На борьбу с 
Л., свирепствующим на земле, боги сна- 
ряжают Тишпака, который одерживает 
победу. 

Б. А 

ЛАБДАК (А'а|Збакод), в греческой мифо- 
логии фиванский царь, внук Кадма, отец 
Лая. У поздних античных авторов (Ароі- 
Іосі. III, 5, 5) сообщается о гибели Л., по- 
добно Пенфею, от рук разъярённых вак- 
ханок. 

В. Я. 

ЛАВИНИЯ (Ьаѵіпіа), в римской мифоло- 
гии дочь царя Латина и Аматы. По жела- 
нию Аматы была помолвлена со своим 
двоюродным братом Турном. Однако, по- 
винуясь предсказанию оракула, отец ре- 
шил отдать её в жёны Энею, и это привело 
к войне между Турном и Энеем. Победив, 
Эней женился на Л. и построил город, наз- 
ванный в её честь Лавинием. После смер- 
ти Энея Л., преследуемая пасынком Аска- 
нием-Юлом, бежала в лес и родила сына 
Сильвия (ставшего родоначальником ца- 
рей основанной Асканием Альба-Лонги, 
Біоп. Наііс. I 70; по другой версии, Силь- 
вий был сыном Аскания, Ьіѵ. I 3). 

Е. Ш. 

ЛАДОН (Лабоэѵ), в греческой мифологии: 
1) речной бог в Аркадии, сын Океана и Те- 
фиды (Нез. ТЬео^. 344), отец Дафны; 2) 
дракон, рождённый морскими божества- 
ми Форкием и Кето, страж золотых яблок 
в саду Гесперид (Нез. ТЬео^. 333-336). 
Добывая эти яблоки, Геракл убил Л. 
(Ароііосі. II 5, 11) с помощью стрелы, про- 
питанной ядом лернейской гидры (Ароіі. 
Шюй. IV 1396-1405). 

А Т.-Г. 

ЛАДЬЯ. В сюжете переплывания вод 
смерти и возвращения в реальный мир ду- 
ша умершего или заходящее солнце от- 
правляются в преисподнюю на Л. смерти 
и возвращаются из преисподней на Л. 
воскрешения. При этом солнце (Гелиос, 
Ра и др.) само переплывает в Л. воды 
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смерти, а душу человека переправляет пе- 
ревозчик (греческий Харон, индийская 
Сатьявати, шумеро-аккад. Ур-шанаби и 
др.). С образом Л. смерти связана роль Л. 
в погребальных ритуалах: сжигание в Л. 
(ср. сканд. Бальдра), погребение в Л. или 
в гробу ладьеобразной формы, отправле- 
ние мёртвого в Л. в море или по реке, ук- 
репление Л. с телом умершего на столбах, 
изображение Л. на погребальной утвари и 
могильных камнях. Основным сакраль- 
ным элементом Л. смерти является корма 
(перевозчик-кормчий). На Л. воскреше- 
ния в дни весенних празднеств вывозятся 
из храма богини-матери вавилонский 
Мардук, египетские Осирис и Амон, мало- 
азийский Аттис. Отсюда роль Л. в обря- 
дах плодородия (вождение Л. по засеян- 
ным полям и т. п.) и в ритуалах поминове- 
ния усопших, с которыми связывается 
представление о временном возвращении 
их на землю, в лоно семьи. Основным сак- 
ральным элементом Л. воскрешения яв- 
ляется нос, на котором устанавливается 
фетиш. Соответственно элементы Л.: кор- 
ма, нос и корпус - образуют семантичес- 
кое единство с фазами космического цик- 
ла - закатом - восходом, смертью - вос- 
кресением. При этом корма соответствует 
входу в страну смерти, западным воротам 
горизонта. Нос отождествляется с выхо- 
дом из страны смерти, восточными воро- 
тами горизонта, корпус Л. символизирует 
нижний мир и период блуждания между 
закатом и восходом, смертью и рождени- 
ем. Амбивалентность семантики смерти и 
возрождения обнаруживает Л. потопа, ко- 
торая со своим содержимым единственная 
преодолевает гибель и является средством 
будущего возрождения, заключая в себе 
либо «семя всех вещей» (корабль шумеро- 
аккадского Зиусудры - Ут-Напишти, ин- 
дийского Ману), либо супружеские пары 
будущих прародителей (греческие Девка- 
лион и Пирра, библейский Ной и сканди- 
навский Бергельмир с супругами). Есть 
основание полагать, что уподобление Л. 
периоду загробного существования и 


нижнему миру, преисподней-чреву, куда 
всё уходит после смерти и откуда всё воз- 
рождается вновь, связано с фигуратив- 
ным подобием Л. идеограмме нижнего 
мира - фрагменту космологической схе- 
мы вертикальной модели мира. Описание 
Л. потопа в аккадском эпосе о Гильгаме- 
ше, где она уподобляется океану, пере- 
крытому сверху плоской землёй, букваль- 
но отождествляет Л. с нижним миром. 
Иногда «корабль мертвецов» фигурирует 
в эсхатологических мифах (ср. Нагльфар 
скандинавской мифологии). 

Я. Я. Ерофеева. 

ЛАЗАРЬ (греч. Л'а^арод, от евр. ’еі ’агаг, 
«бог помог») Четверодневный, в христиа- 
нских преданиях человек, воскрешённый 
Иисусом Христом через четыре дня после 
погребения. По евангельскому повество- 
ванию (рассказ о воскрешении Л. приво- 
дится только в Евангелии от Иоанна, 11), 
Л. - житель Вифании, селения близ Иеру- 
салима, брат Марии и Марфы, оказывав- 
ших Христу гостеприимство. Весть о бо- 

Воскрешение Лазаря. Таблетка из Софийского 
собора в Новгороде. Конец 15 — нач. 16 вв. 
Новгородский историко-архитектурный 
музей-заповедник. 
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лезни Л., особенно любимого Христом, и 
пророческое знание о его смерти заставля- 
ют Христа, несмотря на прямую опас- 
ность, направиться в Иудею. Марфа выхо- 
дит к нему навстречу и, не смея прямо 
попросить о чуде воскрешения, говорит: 
«знаю, что чего ты попросишь у бога, даст 
тебе бог» (Ио. 11, 22). Христос требует от 
неё исповедания веры в то, что он есть 
«воскресение и жизнь», и получает его 
(11, 25-27). В ответ на приказ Христа от- 
валить камень от пещеры-склепа. Марфа 
напоминает, что тело уже разлагается и 
смердит. Но Христос вызывает мертвеца 
словами: «Лазарь! Иди вон» (11, 43). Л. 
выходит, обвитый по рукам и ногам пеле- 
нами, с лицом, закрытым погребальным 
платом, и Христос велит развязать его. За 
трапезой в Вифании, на которой Мария 
помазала ноги Христа благовонным ми- 
ром, Л. упомянут в числе «возлежавших» 
(12, 2). Воскрешение Иисусом Христом Л. 
- не единственное: воскрешены дочь Иаира 
(Матф. 9, 18-26, Мк. 5, 22-43, Лук. 8, 
41-56) и сын вдовы из Наина (Лук. 7, 
11-17), но оно имело особенно ярко выра- 
женный характер публичного, торжест- 
венно данного мессианского «знамения». 
Это вызвало ожесточённую реакцию анта- 
гонистов Христа и приблизило расправу 
над ним: воскрешение Л. многозначите- 
льно предваряется «страсти Христовы». 

Согласно средневековому преданию, 
Л. прожил после воскрешения 30 лет в 
строгом воздержании и был поставлен 
первым епископом города Китиона на ост- 
рове Кипр. 

С. С. Аверинцев. 

ЛАЗАРЬ Убогий, персонаж евангельской 
притчи и фольклорных текстов, образ бед- 
ности, получающей от бога награду в за- 
гробной жизни. Случай, когда действую- 
щее лицо притчи имеет имя собственное, 
необычен и, по-видимому, обусловлен се- 
мантикой имени, обозначающего «бог по- 
мог», см. Лазарь Четверодневный. Прит- 
ча повествует, что Л. был нищим, кото- 
рый валялся в струпьях у ворот некоего 


богача, ведшего роскошную жизнь, «и 
желал напитаться крошками, падающи- 
ми со стола богача; и псы, приходя, лиза- 
ли струпья его» (Лук. 16, 21). После смер- 
ти Л. отнесён ангелами на лоно Авраамо- 
во, а богач мучится в адском пламени и 
умоляет Авраама послать Л., чтобы тот 
омочил палец в воде и коснулся языка бо- 
гача, облегчая его муку. Авраам отвечает: 
«Чадо! вспомни, что ты получил уже доб- 
рое твоё в жизни твоей, а Лазарь злое; ны- 
не же он здесь утешается, а ты страдаешь» 
(16, 25). Тогда богач просит отправить Л. 
как свидетеля загробного воздаяния к 
братьям богача, чтобы те успели покаять- 
ся. Авраам возражает: «если Моисея и 
пророков не слушают, то, если бы кто и из 
мёртвых воскрес, не поверят» (16, 31). 
Фигура Л. как воплощение надежды угне- 
тённых на потустороннее восстановление 
попранной правды пользовалась большой 
популярностью в народе, а нищие певцы 
видели в нём как бы утверждение прести- 
жа своей профессии. В России он был на- 
столько частой темой т. н. духовных сти- 
хов, что выражение «петь Лазаря» стало 
синонимом заунывного причитания ни- 
щих. Русский фольклор делает Л. родным 
братом жестокого богача, отрекающегося 
от родства. Л. молит бога о смерти и в 
смерти получает радость, которой не имел 
в жизни: «Сослал ему господь тихих анге- 
лов, тихих и милостивых; вынули ду- 
шеньку и хвально, и честно, в сахарные 
уста». Богач, напротив, молится о долгой 
жизни, но к нему посланы «грозные анге- 
лы», вынимающие его душу сквозь рёбра 
железными крючьями. В некоторых ва- 
риантах Л. сам изрекает приговор богачу: 
«Что на вольном свете себе вготовал, за то 
господь бог тебе заплатив». В некоторых 
славянских песнях Л. смешивается с Ла- 
зарем Четверодневным (так что о его «се- 
рой свитке» поётся в канун Лазаревой суб- 
боты, представляющей культовое воспо- 
минание о воскрешении последнего) или 
вообще утрачивает всякую связь с еван- 
гельской топикой (вполне языческие по 


духу «лазарские» песни южных славян, 
например сербская: «Лази, лази, Лазаре, 
долази до мене», — основанная на созву- 
чии имени «Л.» со словом «лазить» и свя- 
занная с хороводными играми). 

С. С. Аверинцев. 

ЛАЙ, Лаий (Лосюд), в греческой мифоло- 
гии фиванский царь, сын Лабдака, отец 
Эдипа. Л., долго не имевший детей, обра- 
тился за советом к дельфийскому оракулу 
и получил ответ, что сын, который у него 
родится, убьёт его. Поэтому Л. приказал 
подбросить новорождённого ребёнка в ди- 
кой местности на горе Киферон (Еиг. 
РКоеп. 13-26). Много лет спустя Л. снова 
отправился в Дельфы, чтобы узнать, по- 
гиб ли его сын или ему следует опасаться 
встречи с ним. По пути он был убит в до- 
рожной ссоре чужеземцем, который ока- 
зался его сыном (Эдип; 8орй. О. К. 711- 
725). Еврипид в трагедии «Хрисипп» объ- 
яснял бездетность Л. и его гибель от руки 
сына проклятием, которое на Л. обрушил 
Пелоп за то, что тот совратил его сына 
Хрисиппа. 

В. Я. 

ЛАЙМА, Лайме (литов. Іаіта, Іаіте, ла- 
тыш. Іаота, Іаоте, «счастье»), в восточно- 
балтийской мифологии богиня счастья и 
судьбы; покровительница родов, охрани- 
тельница коров и т. п. Л. предсказывает 
будущее, иногда она действует вместе с 
Деклой и Картой, наподобие трёх парк 
(см. Мойры). У литовцев Л. как счастье и 
жизнь противопоставляется Гильтине, 
несчастью и смерти (ср. славянские предс- 
тавления о Доле - Недоле): считалось, что 
к новорождённому приходят две женщи- 
ны - Л. и Гильтине. Л. помогает скром- 
ным девушкам выбрать жениха, сшить 
свадебное платье, ведёт жениха и невесту 
на свадьбу. У латышей Л. оберегает бере- 
менных женщин, стелет им сотканную ею 
простыню, чтобы роды были удачными. 
Л. подкладывает платок каждому ново- 
рождённому, что предопределяет его 
счастливую жизнь. В ряде мотивов Л. че- 
редуется с девой Марией, а иногда и с Ма- 
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рей («Милая Маря, Л. коров»). По народ- 
ной традиции, Л., как и святая Мария, — 
дочь бога (Диеваса). Согласно сообщению 
М. Преториуса (17 в.), Л. наряду с Окопи- 
рмсом и Перкунасом относится к небес- 
ным богам. В латышских народных пес- 
нях Л. связана и с солнцем. 

В. И., В. Т. 

ЛАК ЛАУНГ КУ АН («государь дракон 
Лак»), во вьетской мифологии первопре- 
док и культурный герой. Его происхожде- 
ние возводилось в позднее время к китай- 
скому богу земледелия Шэнь-нуну и царю 
драконов озера Дунтин. Компонент «лак» 
в имени связан, очевидно, с этнонимом 
древних вьетов — лаквьетов. Л. Л. К. обу- 
чил народ возделывать рис и разводить 
шелковичных червей, а также явился ос- 
новоположником государственных уста- 
новлений. Цикл мифов о Л. Л. К. носит 
историзованный характер: в одном из них 
борьба против китайского завоевания ос- 
мысляется как война Л. Л. К. с чужезем- 
цами за красавицу-фею Эу Ко. Л. Л. К. бо- 
рется с врагами, превратившись во мно- 
жество чудовищ, духов, драконов, змей, 
тигров и слонов, что, очевидно, связано с 
представлениями о духах-покровителях 
вьетов и шаманизмом. Эу Ко в браке с Л. 
Л. К. породила мешок, он лопнул и в нём 
оказалось сто яиц, из каждого яйца выш- 
ло по сыну. Пятьдесят сыновей ушли с Л. 
Л. К. к морю, пятьдесят — с Эу Ко в горы. 
Один из них, став государем Хунгом, на- 
следовал Л. Л. К. и правил государством 
Ванланг. 

Н. Н. 

ЛАКШМАНА (др.-инд. Ьакзтапа), герой 
древнеиндийского эпоса «Рамаяна», сын 
царя Дашаратхи и его третьей жены Су- 
митры. В Л., согласно мифу о его рожде- 
нии, воплотилась восьмая доля божест- 
венной природы Вишну. Л. — сводный 
брат и преданный друг Рамы, выполняю- 
щий в эпическом повествовании роль его 
субститута (подменителя). Юношей Л. по 
просьбе мудреца Вишвамитры уходит 
вместе с Рамой из Айодхьи, чтобы защи- 
тить от демонов обители отшельников, а 
позже добровольно присоединяется к Ра- 
ме в его 14-летнем изгнании и разделяет с 
ним все опасности его лесных странствий 
и борьбы с ракшасами. Л. умирает, спасая 
Раму от проклятия брахмана Дурвасаса: 
чтобы предупредить брата о прибытии это- 
го грозного отшельника, он прерывает тай- 
ную беседу Рамы с Калой, хотя знает, что 
за это ему придётся поплатиться жизнью. 

П. Г. 

ЛАКШМИ (др.-инд. Ьакзті, «знак», 
«добрый знак», «счастье», «красота»), в 
индийской мифологии богиня счастья, бо- 
гатства и красоты. Другое её имя — Шри 
(Сгі, «процветание», «счастье», «слава»). 
Л. и Шри как две разные богини появля- 
ются в поздней ведийской литературе Яд- 
журведы и, по-видимому, заимствованы 
из доарийского субстрата: Л., вероятно, 
была богиней богатства и счастливых 
предзнаменований, Шри — богиней пло- 
дородия и изобилия. Два образа начинают 
сливаться в эпоху упанишад, но ещё в 
«Махабхарате» сохраняется некоторое 
различие между Л. и Шри как двумя 
ипостасями одной богини. 

Согласно наиболее распространённым 
представлениям, Л. — супруга Вишну. В 



Вишну и Лакшми. 

Камень. Ок. 1 000. Кхаджурахо. 

древнейших текстах и даже ещё в «Ма- 
хабхарате» и некоторых пуранах Л. ассо- 
циируется с Праджапати-Брахмой, Кубе- 
рой, Дхармой, Индрой. В «Махабхарате» 
(1 189) воплощением Л. считается Драупа- 
ди, пять супругов которой (пандавы) — 
воплощения Индры. В «Хариванше» 
(200) бог любви Кама-дева назван сыном 
Л. и Дхармы. Иногда Л. отождествляется 
с Сарасвати, богиней мудрости, но в неко- 
торых текстах Л. и Сарасвати - две сопер- 
ничающие между собой жены Брахмы. 

Существует несколько мифов о рожде- 
нии Л. Согласно одному из них, Л. — дочь 
Бхригу и Кхьяти. Согласно другому, ког- 
да боги и асуры пахтали океан (см. в ст. 
Индуистская мифология), Л. появилась 
из него с лотосом в руках (или сидя на ло- 
тосе). По иным представлениям, Л. воз- 
никла в самом начале творения, всплыв 
из первозданных вод на цветке лотоса; от- 
сюда такие её имена, как Падма или Ка- 
мала («лотосная»). В числе других её 
имен Индира («прекрасная» или «могу- 
щественная»), Чанчала и Лола («непосто- 
янная»), Локамата («мать мира»). Вишну 
и Л. олицетворяют основные начала и сти- 
хии бытия. В некоторых течениях вишну- 
изма Л. — шакти Вишну. Считается так- 
же, что она сопровождает Вишну во всех 
его аватарах, воплощаясь в Ситу, супругу 
Рамы, в Рукмини, супругу Кришны (или 
в Радху, его возлюбленную) и т. д. 

С. Д. Серебряный. 
ЛАМА (шумер.), Ламассу (аккад.), в шу- 
меро-аккадской мифологии добрая богиня 
- покровительница и защитница. Счита- 
лось, что свою Л. имеет каждый человек. 

В. А. 

ЛАМАИСТСКАЯ МИФОЛОГИЯ. Лама- 
измом часто называют особое направле- 
ние в буддизме, представляющее собой 
синтез махаяны, ваджраяны и народных 
верований Тибета, Монголии и Бурятии. 
Считается, что основу этого направления 
заложил Падма-самбхава, а автором его 
позднейшей формы был Цзонкаба, осно- 
вавший в нач. 15 в. в тибетском буддизме 


секту гелукпа. Ламаизм в этой форме по- 
лучил распространение у монголов (в том 
числе и у предков нынешних калмыков) с 
конца 16 в. (утвердился в сер. 17 в.), а у 
бурят — с нач. 18 в. Л. М. — общебуддий- 
ская в своей основе с преобладанием черт 
мифологии ваджраяны: та же чёткая 
иерархичность пантеона, важность кате- 
гории божеств-покровителей — идамов, 
личных, семейных, монастырских, нали- 
чие института «живых богов», из числа 
которых особенно почитались далай-лама 
(воплощение Авалокитешвары), панчен- 
лама (воплощение Амитабхи), Цзонкаба 
(воплощение Манджушри) и глава ламаи- 
стской церкви Монголии богдо-гэгэн, или 
ундур-гэгэн. Из персонажей мифологии 
махаяны наибольшее звучание в Л. М. 
приобрели персонификации милосердия, 
как нравственной категории, Авалоки- 
тешвара (монг. Арья-бало), особенно 
одиннадцатиголовый и восьмирукий, и 
рождённая из его слезы его супруга Зелё- 
ная Тара (монг. Ногон Дара экэ), а также 
бодхисатва Майтрея (монг. Майдар). Из 
небуддийских персонажей в Л. М. были 
включены Гесер, Цаган Эбуген и др. Под 
влиянием ряда монгольских шаманских 
божеств грозные божества — защитники 
религии тибетского происхождения 
(монг. докшиты) приобрели дополнитель- 
ные черты. Многие местные божества, 
например Буха-нойон бабай и Шаргай- 
нойон у бурят, духи четырёх великих гор 
у монголов, добавили ламаистский пласт 
к своей традиционной шаманской биогра- 
фии. См. также статьи Буддийская мифо- 
логия, Тибетская мифология. Монгольс- 
ких народов мифология, Бурятская мифо- 
логия, Ойрат-калмыцкая мифология. 

Н. Л. Жуковская. 
ЛАМАШТУ (аккад.), в аккадской мифо- 
логии (с кон. 2-го тыс. до н. э.) львиного- 
ловая женщина-демон, поднимающаяся 
из подземного мира, насылающая на лю- 
дей болезни, похищающая детей; демон 
детских болезней. Изображалась кормя- 
щей грудью свинью и собаку. Её атрибута- 
ми нередко являются гребень и веретено. 
В шумерской мифологии ей приблизи- 
тельно соответствовала Димме. 

В. А. 

ЛАМИЯ (Ааціа); 1) в греческой мифоло- 
гии чудовище. Некогда Л. была возлюб- 
ленной Зевса. После того как ревнивая Ге- 
ра убила детей Л., та была вынуждена ук- 
рыться в пещере и превратилась в крова- 
вое чудовище, похищавшее и пожирав- 
шее чужих детей. Так как Гера лишила её 
сна, она бродит по ночам. Сжалившийся 
над ней Зевс даровал ей возможность вы- 
нимать свои глаза, чтобы заснуть, и лишь 
тогда она безвредна (Зиісіа, Незусй.). Л. 
назывались ночные привидения, высасы- 
вающие кровь из юношей (81гаЬ. 1 2,8; 
Біосі. XX 41). 

А. Т.-Г. 

2) В низшей мифологии народов Евро- 
пы злой дух, змея с головой и грудью кра- 
сивой женщины. Образ восходит к гречес- 
кой Ламии. Считалось, что Л. убивает де- 
тей, может соблазнять мужчин как сук- 
куб (см. в ст. Инкубы) и пить их кровь. 
Живет в лесах, оврагах, заброшенных 
замках. Ассоциировалась также с ночным 
кошмаром — Марой. У южных славян ла- 
мя — чудовище с телом змеи и собачьей 
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головой; она тёмной тучей опускается на 
поля и сады, пожирает плоды земледель- 
ческого труда. 

М. Ю. 

ЛАНКА (др.-инд. Ьапка), в индийской 
мифологии остров, примыкающий к 
Джамбудвипе (см. Двипа), и город на нём, 
столица царства ракшасов. Согласно «Ра- 
маяне» и «Махабхарате» (III 258-276), го- 
род Л. был построен из золота Вишвакар- 
маном и подарен Брахмой Кубере. Но за- 
тем город и остров перешли во власть Ра- 
ваны, владыки ракшасов, и были отняты 
у него после жестокой борьбы Рамой. В 
«Бхагавата-пуране» говорится, что остров 
Л. был первоначально одной из вершин 
золотой горы Меру, которую оторвало вет- 
ром и унесло в море. Мифический остров 
Л. был отождествлён с островом Синхала 
(позже Цейлон), впервые — в буддистской 
хронике «Дипавамса». Современное госу- 
дарство, так же как и сам остров, носит 
название Шри Ланка («благословенная 
Ланка»). 

С. С. 

ЛАНЬЕИН И АМОНГ, в мифологии каре- 
нов в Бирме (тибето-бирманская группа) 
брат и сестра, первоначальная пара лю- 
дей. Много сотен или тысяч лет они жили 
в местности Эла. Сеткья, сын небесного 
духа, дал им магический барабан. Когда в 
него стучали, убегали хищные звери и ис- 
полнялись желания. Однажды Амонг (А.) 
рассердилась на Ланьеина (Л.) и коварно 
посоветовала ему сменить на барабане 
шкуру, после чего он потерял свою силу. 
Л. и А. перестали доверять друг другу и в 
конце концов расстались. А. ушла в мест- 
ность Маунгла, где нашла себе мужа, и от 
неё произошли карены мепу. Её брат стра- 
нствовал и благодаря своим выдающимся 
способностям был избран императором 
Китая. В те давние дни женщины в Китае 
носили бронзовые кольца на ногах. Л. 
послал 12 пар сестре Б., и поэтому карены 
мепу носят такие кольца. 

Я. Ч. 

ЛАОДАМИЯ (Лаоб'ацеіа), в греческой 
мифологии имя нескольких персонажей, 


в том числе: 1) дочь Беллерофонта (Нош. 
II. VI 197 след.), родившая от союза с Зев- 
сом Сарпедона; 2) дочь царя Акаста, суп- 
руга Протесилая. 

В. Я. 

ЛАОДИКА (Лаобікп), в греческой мифо- 
логии: 1) одна из дочерей Агамемнона и 
Клитеместры, сестра Ореста, Ифианассы 
и Хрисофемиды (Нош. II. IX 145) (у Стеси- 
хора и афинских трагиков имя этой доче- 
ри Электра); 2) дочь Приама и Гекубы, 
«самая красивая», жена троянского царе- 
вича Геликаона (Нош. II. III 123; VI 252): 
Л., после взятия Трои ахейцами спасав- 
шаяся от преследований, была поглощена 
разверзшейся землёй. По одному из вари- 
антов мифа, Л. влюбилась в афинского ца- 
ревича Акаманта, который прибыл в 
Трою в составе посольства, требовавшего 
возвращения Елены, и родила от него сы- 
на Мунита (РагЫіеп. 16); скончалась от го- 
ря после смерти укушенного змеёй сына; 
девушка из страны гипербореев, которая 
привезла на остров Делос предметы куль- 
та Аполлона и почиталась там как одна из 
основательниц святилища этого бога 
(НегоскгЬ. IV 33). 

М. Б. 

ЛАОКООН, Лаокоонт (Лаохбсэѵ), в гречес- 
кой мифологии троянский прорицатель 
(или жрец). Когда троянцы в недоумении 
и нерешительности рассматривали остав- 
ленного ахейцами деревянного коня и не- 
которые предлагали ввести его в город, Л. 
яростно возражал против этого, предосте- 


регая соотечественников от коварства гре- 
ков. Однако троянцы, выслушав рассказ 
Синона, всё больше склонялись к тому, 
чтобы принять в город этот дар ахейцев. В 
это время на Л., приносившего вместе с 
сыновьями жертву Посейдону, напали две 
приплывшие по морю змеи, растерзали 
детей Л. и задушили его самого, после че- 
го укрылись в храме Афины. Троянцы по- 
няли это как наказание Л. за непочтение 
к Афине и принесённому ей в дар коню и 
поспешили ввести деревянное чудовище в 
город, уготовив тем самым себе погибель 
(Ѵег§. Аеп. II 40-53 и 199-231). Другие 
источники (в том числе не дошедшая тра- 
гедия «Л.» Софокла, 1г. 370-377) объяс- 
няли гибель Л. иначе: Аполлон запретил 
Л., бывшему его жрецом, вступать в брак 
и иметь детей, но Л. нарушил запрет и, 
больше того, сошёлся со своей женой в са- 
мом храме Аполлона (на троянской рав- 
нине). За это он и был наказан богом, при- 
чём, по одному из вариантов мифа, змея- 
ми были задушены только дети Л. (прои- 
зошло это в том же самом храме, где Л. ос- 
корбил Аполлона), сам же он оставался в 
живых, чтобы вечно оплакивать свою 
судьбу (С^иіпі;. 8тугп. XII 444-497). 

Миф о Л. отражён в античном изобра- 
зительном искусстве (помпейские фрес- 
ки, рельефы, вазопись и т. д.). Мраморная 
группа « Лаокоон» родосских скульпторов 
Агесандра, Атенодора и Полидора послу- 
жила прототипом для последующих воп- 
лощений мифа (Джулио Романо, Эль Гре- 


Гибелъ Лаокоона и его сыновей. Мрамор. Ок. 50 до н. э. Рим, Ватиканские музеи. 
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Покровитель актёров Лаолан-шэнъ с кистью 
и украшением из двух связанных квадратиков 
— фаншэн ( символом счастья ). Китайская 
народная картина. Кон. 19 — нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 

ко и др.); воспроизводилась группа и в ка- 
рикатурном виде (Тициан, «Обезьяний 
Л.» и др.). 

В. Н. Ярхо. 

ЛАО-ЛАН ( «почтенный юноша?»), Лао- 
лан пуса («бодхисатва Лао-лан»), в позд- 
ней китайской народной мифологии бо- 
жество — покровитель актёров и певичек. 
Считается, что в качестве Л. -л. обожест- 
влён тайский император 8 в. Мин-хуан 
(Сюань-цзун), который прославился как 
покровитель актёрского искусства. В не- 
которых источниках бога актёров называ- 
ют Эр-ланом, в таких случаях нередко 
происходит контаминация с одноимён- 
ным божеством вод. Обычно в старом Ки- 
тае в каждом театре позади сцены устраи- 
вался небольшой киот с фигуркой или 
изображением Л. -л. Актёры различных 
местных видов драмы, видимо, чтили в 
качестве Л. -л. разных персонажей. 

Б. Р. 

ЛАОМЕДОНТ (Ааоцебсоѵ), в греческой 
мифологии царь Трои, сын Ила и Эвриди- 
ки. Когда Аполлон и Посейдон построили 
для Л. стены Трои, он отказал им в обе- 
щанной плате. За это Аполлон наслал на 
Трою чуму, а Посейдон - морское чудови- 
ще, пожиравшее жителей. Чтобы изба- 


виться от него, Л. должен был принести 
ему в жертву свою дочь Гесиону, но её 
спас Геракл, убив чудовище. Однако Л. 
снова не сдержал слова, отказавшись от- 
дать Гераклу обещанных ему в награду 
волшебных коней. Спустя некоторое вре- 
мя Геракл пошёл походом на Трою, разо- 
рил город и убил Л. и всех его сыновей, 
кроме Подарка, известного затем под име- 
нем Приама (Нош. II. XXI 441-457; РіпсІ. 
01. VIII 31-45; Ароііосі. II 5, 9, 6, 4). 

В. Я. 

ЛАО-ЦЗЫ («старый ребёнок»), легендар- 
ный основатель философского даосизма в 
Китае, живший будто бы в конце 7 в. до н. 
э., которому приписывается «Даодэцзин» 
(«Книга о пути и добродетели»). Л.-ц. был 
обожествлён в первых веках н. э., в пери- 
од становления религиозного даосизма. 
Согласно мифам, он был зачат без отца от 
солнечной энергии, аккумулированной в 
пятицветной жемчужине, проглоченной 
его матерью Сюань-мяо-юйнюй, пробыл в 
её утробе 81 год и вышел из левого подре- 
берья. Он был рождён под сливовым дере- 
вом — отсюда его фамилия Ли («слива»). 
Через 9 дней он уже имел рост 9 чи (ок. 3 
м) и все внешние признаки святого. В да- 
осских трактатах Л.-ц. рассматривался 
как глава всех бессмертных, рождённый 
вместе с небом и землей. Ему приписыва- 
лись магические способности, в том числе 
смена облика (появление в городе Чэнду 
на овечьем базаре в облике чёрного бара- 
на). Прожив чуть ли не 200 лет, Л.-ц. вер- 
хом на чёрном быке отправился на запад. 
Проезжая пограничную заставу, он пере- 
дал её начальнику книгу «Даодэцзин». В 
период соперничества с буддизмом (5-6 
вв.) появилась легенда о том, что уехав- 
ший на запад Л.-ц. прибыл в Индию, чу- 
десным образом оплодотворил спящую 
мать принца Гаутамы и таким образом 
стал отцом Будды. Официальный культ 
Л.-ц. известен со 2 в., особо почитался при 
династии Тан, императоры которой, но- 
сившие фамилию Ли, считали его своим 
прародителем. В поздней народной мифо- 
логии он почитался как глава заклинате- 
лей, а также как покровитель кузнецов, 
серебряных и золотых дел мастеров, то- 
чильщиков, изготовителей пиал и пало- 
чек для еды. Часто изображался в виде 
старца верхом на быке. 

Б. Л. Рифтин. 


Слева - Лао-цзы уезжает на Запад. Статуэтка. Справа - Лао-цзы с символом сил тьмы и света 
( инъ и ян) в руках. Китайская народная картина. Конец 19 — нач. 20 вв. Ленинград, Музей исто- 
рии религии и атеизма. Коллекция академика В. М. Алексеева. 




Битва лапифов с кентаврами. Фрагмент рос- 
писи краснофигурного кратера. Ок. 460 до н. э. 
Флоренция, Археологический музей. 


ЛАПИФЫ (Лалісраі), в греческой мифоло- 
гии фессалийское племя, обитавшее в го- 
рах и лесах Оссы и Пелиона. 

Л. ведут своё происхождение от Пенея 
(бога одноимённой реки в Фессалии), дочь 
которого Стильба родила от Аполлона сы- 
на Лапифа. Дети Лапифа — Л. стали родо- 
начальниками семей этого племени. В 
преданиях о Л. фіосі. IV 69-70) тесно пе- 
реплетаются исторические мотивы и ми- 
фология. Вероятно, существовало племя 
Л. — одно из древнейших постпеласгичес- 
ких племён Фессалии, изгнанных, по пре- 
данию, дорийцами. Само название Л. оз- 
начает «каменные», «горные» или «дерз- 
кие», имена их героев: Флегий («пылаю- 
щий»), Пирифой («сияющий» или «быст- 
рый, как струя»), Стильба («сияющая»), 
Перифат («сияющий окрест»), Фалер 
(«белый»), Астерион («звёздный»), Исхий 
(«мощный»), Леонтей («львиный»), Коро- 
нида («ворона»), Элат («ель») и др. Л. 
родственны кентаврам (Лапиф и Кентавр 
— родные братья). Л. отличаются диким 
воинственным и независимым характе- 
ром, который проявился во время их сра- 
жения с кентаврами, приглашенными на 
свадьбу Пирифоя с Гипподамией и побеж- 
дёнными Л. (Оѵісі. Меі. XII 210-523) (об 
отражении в искусстве битвы Л. с кентав- 
рами см. в ст. Кентавры). Царь Л. Пири- 
фой дерзнул отправиться вместе с Тесеем 
похитить богиню Персефону и за это был 
навеки прикован к скале в аиде (Ароіі. 
Шюсі. 1 101-104). К Л. принадлежит вели- 
кан-оборотень Кеней. Сын царя Л. Фле- 
гия — Иксион покушался на богиню Геру; 
сестра Иксиона Коронида изменила Апол- 
лону со смертным. Л. - участники кали- 
донской охоты (Ароііосі. I 8, 2; Оѵісі. Мей. 
VIII 303 след.) и похода аргонавтов (Ароіі. 
Шюсі. I 35-44). Их могущество было слом- 
лено Эгимием - сыном Дора, родоначаль- 
ника дорийцев, которому помогал Ге- 
ракл. 

А. Ф. Лосев. 

ЛАРЫ (Ьагез), в римской мифологии бо- 
жества — покровители коллективов и их 
земель. Чаще почитались как недиффе- 
ренцированное целое отдельными фами- 
лиями, соседскими общинами, гражданс- 
кой общиной. Римляне выводили культ 
Л. из культа мёртвых (8егѵ. Ѵег§. Аеп. V 
64; VI 152). Фамильные Л. были связаны 
с домашним очагом, семейной трапезой, с 
деревьями и рощами, посвящавшимися 
им в усадьбе. К ним обращались за по- 
мощью в связи с родами, обрядом инициа- 
ции, бракосочетанием, смертью. Счита- 
лось, что они следят за соблюдением тра- 
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Статуэтка бога Лара. 

1 в. н. э. Мадрид, археологический музей. 

диционных норм во взаимоотношениях 
членов фамилии, наказывают нарушите- 
лей, в частности господ, слишком жесто- 
ких к рабам. Рабы искали защиты от гне- 
ва хозяина у домашнего очага или алтаря 
Л. и активно участвовали в их культе, 
впоследствии преимущественно обслужи- 
вавшемся именно рабами. Глава фамилии 
был верховным жрецом культа Л. 

Как покровителей соседской общины и 
добрососедских отношений Л. почитали 
на перекрёстках (сотріѣа, компитальные 
Л.), где сооружались святилища с числом 
отверстий, равныму числу примыкавших 
к перекрёстку усадеб. Здесь главами се- 
мей развешивались куклы и шерстяные 
шары, изображавшие соответственно сво- 
бодных членов семьи и рабов. Возможно, 
этот ритуал восходит к практике челове- 
ческих жертвоприношений Л. как хтони- 
ческим божествам, отсюда их неясная 
связь с хтонической Ларентой-Ларундой, 
Манией (см. Маны) и иногда отождес- 
твлявшейся с ней матерью Л., получав- 
шей в виде жертвы бобовую кашу. Празд- 
ник компиталий сопровождался общей 
трапезой, шутками, песнями, плясками, 
состязаниями за призы. Новобрачная, пе- 
реходя в фамилию и соседскую общину 


мужа, приносила монету домашним Л. и 
компитальным Л. Компиталий, в кото- 
рых участвовали и рабы, и свободные, бы- 
ли наиболее демократичным римским 
праздником, связывавшимся с «царем- 
народолюбцем», сыном рабыни и лара — 
Сервием Туллием. Обслуживали культ 
компитальных Л. коллегии плебеев и ра- 
бов. Август в 12 до н. э. реформировал 
культ Л., образовав его коллегии из ра- 
бов, отпущенников и плебеев в каждом 
квартале Рима и других городов, и соеди- 
нил с культом своего гения. Однако в до- 
мах и имениях Л. продолжали почитаться 
коллегиями рабов и отпущенников 
вплоть до полного падения язычества. 
Изображались фамильные и соседские Л. 
в виде двух юношей в собачьих шкурах и 
с собакой (как бдительные хранители). 

Своих Л. имела и римская граждан- 
ская община в целом. К ним как храните- 
лям и защитникам наряду с Марсом обра- 
щалась коллегия жрецов — арвальских 
братьев, при ритуальном очистительном 
обходе территории города. Греки отожде- 
ствляли Л. с героями, культ которых, воз- 
можно, ранее существовал в Риме. В поль- 
зу такого предположения говорят: над- 
пись 4 в. до н. э., посвященная «л ару 
Энею» (т. е. герою Энею); толкование Л. 
как индигетов, как живущих в рощах 
душ предков, добродетельных, могучих 
мужей, ставших богами (8егѵ. Ѵег^. Аеп. 
1 441; III 169; III 302; VI 378). В провинци- 
ях Л. отождествлялись с божествами ро- 
доплеменных и сельских общин. Некото- 
рые современные исследователи связыва- 
ют Л. с предками, другие считают их ду- 
хами растительности и земельных участ- 
ков. 

Е. М. Штаерман. 
ЛАСТОЧКА. В мифологических предс- 
тавлениях образ Л. обладает широкой 
символикой. В греческом мифе о двух 
сестрах Прокне и Филомеле боги превра- 
щают Филомелу в Л., Прокну — в со- 
ловья. Звуки, издаваемые Л., объясняют- 
ся именно тем, что Терей, муж Прокны, 
вырезал Филомеле язык (ср. Л. как сим- 
вол болтливой женщины и русскую загад- 
ку о Л.: «Шитовило-битовило по-немецки 
говорило»). В греческой мифологии Л. — 
птица, посвященная Афродите. В египе- 
тском мифе Исида в облике Л. отправля- 
ется искать тело убитого и разъятого на 
части мужа ОсирисА. Л. считается одним 
из воплощений Иисуса Христа (в христиа- 
нской символике обращающиеся с молит- 
венной просьбой к богу уподобляются Л., 
которые всегда голод- 
ны и страждут; моло- 
дая Л. — символ жаж- 
ды духовной пищи). 
Л. — вестник добра, 
счастья, начала (не 
всегда гарантирован- 
ного: ср. образ «пер- 
вой Л.» и пословицы 
типа: «Одна ласточка 
не делает весны»), на- 


Ларариум. 

Фреска из Помпей, 

1 в. н. э. Неаполь, 
Национальный музей. 


дежды, положительного перехода, воз- 
рождения, утра, весны, солнечного восхо- 
да, прилежания, домашнего уюта, отцовс- 
кого наследия. Мотив Л., приносящей 
весну (или день), обнаруживается в мно- 
гочисленных веснянках, колядках и соот- 
ветствующих весенних ритуалах (напр., в 
весеннее празднество в Греции — «ласточ- 
кины песни», дети ходят из дома в дом, 
щебеча, словно Л., и славя весну), полу- 
чивших отражение и в искусстве (изобра- 
жение прилета ласточки на греческой пе- 
лике Евфрония конца 6 в. до н. э. сопро- 
вождается текстом: «Смотри, Л.!»; «Да, 
Л., клянусь Гераклом»; «Вот она! Уже 
весна»). Ср. также пословицы, поговорки, 
приметы, символику: «Л. весну (день) по- 
чинает, а соловей кончает»; «Кто при пер- 
вой ласточке умоется молоком, бел бу- 
дет»; «Ранние Л. — к счастливому году»; 
«Высоколетающие Л. — к вёдру». 

Л., прилетающая из-за моря (ср. в рус- 
ской загадке «сам мал, а за морем бы- 
вал»), связана с иным миром, со смертью, 
выступает как посредница между смер- 
тью и жизнью, далёким, чужим морем и 
близкой, своей землёй. Отсюда и другой 
круг связанных с ней ассоциаций: Л., вле- 
тающая в окно, - к смерти; Л., пролетаю- 
щая под коровой, - к крови вместо моло- 
ка, и др. Многочисленны примеры, когда 
Л. выступает как символ опасности, неп- 
рочности и ненадёжности жизни, счастья, 
уюта. Эти символические значения образа 
Л. получают развитие в литературе и ис- 
кусстве вплоть до современности (ср. у О. 
Э. Мандельштама: «Слепая ласточка в 
чертог теней вернётся на крыльях срезан- 
ных» — о забытом слове, которое необхо- 
димо сказать). 

В. Н. Топоров. 

ЛАТИН (Ьаѣіпиз), в римской мифологии 
сын Фавна и Марики, царь Лаврента (Ьіѵ. 
II), или, по греческой версии, сын Одиссея 
(или Телемаха) и Кирки (8егѵ. Ѵег^. Аеп. 
VII 47), муж Аматы, отец Лавинии; эпо- 
ним латинян, якобы образовавшихся из 
слияния аборигенов и троянцев (Ьіѵ. I, 2). 
После исчезновения или гибели в бою Л. 
был обожествлён под именем Юпитера 
Латиариса; его святилище, общее для 
всех латинян, построенное римскими ца- 
рями после разрушения Альбы, находи- 
лось на Альбанской горе (Рііп. Хаѣ. Мзѣ. 
111 68). Там ежегодно в т. н. латинский 
праздник сперва царями, затем консула- 
ми совершалось жертвоприношение 
фіоп. Наііс. IV 49; VI 95). С Л. связан на- 
родный обычай качаться в праздник Ли- 
бера на перекрёстках на качелях, якобы 
отыскивая на земле и на небе исчезнувше- 
го Л. (8егѵ. Ѵег§. Оеог§. II 383-389). 

Е. Ш. 

ЛАТУРЕ ДАНЕ, в мифологии ниасцев 
(Западная Индонезия) бог нижнего мира, 
источник болезней, смерти, непогоды и 
землетрясений. Его цвета — красный и 
чёрный, символы — змея, луна и тьма. Л. 
Д. — близнец-антагонист Ловаланги. Он 
появился из мирового древа Тороа, по 
другим мифам, рождён прародительни- 
цей Инада Самадуло Хэси. Между ним и 
братом разгорается спор о старшинстве. 
Ловаланги тщетно пытается забросать Л. 
Д. скалами, а Л. Д., вызвав землетрясе- 
ние, разрушает небесное обиталище бра- 
та. Спор разрешается в пользу Л. Д., но за 
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Ловаланги остаётся верхний мир. По од- 
ному из мифов, Л. Д. рождён без головы, а 
Ловаланги без нижней части тела, так что 
только вместе они составляют целое. 

М. Ч. 

ЛАТЫШСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. 

Балтийская мифология. 

ЛАУМА, Лауме (латыш. Іаита, литов. 
Іаите), в восточнобалтийской мифологии 
первоначально богиня родов и земли; поз- 
же - злой дух, ведьма, летающая по небу. 
По ночам Л. душит спящих, вызывает 
кошмары; подменивает родителям детей, 
прячет конец нити у прях и т. п. В Л. мож- 
но видеть трансформированный образ же- 
ны громовержца Перкунаса, наказанной 
мужем за измену и низвергнутой на зем- 
лю [ср. литов. Іаитев рарав, Іаитев рігвіав 
(врепув), «громовая стрела», белемнит — 
в народных верованиях оружие громове- 
ржца]. Ср. также название радуги как 
«пояса Л.» (литов. Ьашнев щовіа). Ср., од- 
нако, литов. Іаитев віиоіа, латыш, Іаишав 
віиоіа (собств. «метла Л.»), «омела», ли- 
тов. Іаитев каиіав, «нарост», «опухоль» 
(собств. «кость Л.»), латыш, Іаитев, «кол- 
довать», и т. п. значения, указывающие 
на связь Л. с землёй, растительностью, 
вредоносностью. По латышским поверь- 
ям, Л. доброжелательна к людям. 

В. И., В. Т. 

Л АХ АМА (шумер.), в шумерской мифо- 
логии демоны водной стихии, созданные 
богом Энки в Абзу. По мифу «Энки и ми- 
ровой порядок», их 50. В мифе об Инанне 
и ме (см. в ст. Инанна) Энки посылает за 
ней пять лахама Энгурры (синоним Абзу). 
В космогонической аккадской поэме 
«Энума элиш» появляются Лахму и Лаха- 
му - чудовища-божества, дети первоздан- 
ной стихии - Апсу и Тиамат, родители 
Аншара и Кишар. В одном из поздних ак- 
кадских списков богов именем Лахму наз- 
ван получеловек-полурыба (ср. Кулулу), 
прислужник бога Эйя, а кроме того, - 
спутник богини-целительницы Гулы, 
имеющий вид получеловека-полусобаки. 

В. А. 

ЛАХАР И АШНАН (шумер.), в шумер- 
ской мифологии богини скота (Лахар, воз- 
можно, древнее заимствование из общесе- 
митского «овца», олицетворение «матуш- 
ки-овцы») и зерна (Ашнан). В этиологи- 
ческом мифе о Л. и А. рассказывается, что 
бог Ан на «горе небес и земли» (Дуку) соз- 
дал богов ануннаков, затем создаются бо- 
гини Л. и Б., которые должны были удов- 
летворять голод и жажду новых богов. 
Ануннаки едят зерно, пьют молоко, но ни- 
как не могут утолить голод и жажду. Тог- 
да по священному повелению богов Энки 
и Энлиля Л. и А. спускаются на землю и 
поселяются среди людей; на земле воца- 
ряется изобилие. Выпив вина, богини за- 
тевают спор о превосходстве земледелия 
или скотоводства. Энки и Энлиль объяв- 
ляют победительницей Ашнан. Миф отно- 
сится к распространённому в шумерской 
литературе жанру диалогов-споров. 

В. А. 

ЛАЭРТ (Ааёртцд), в греческой мифологии 
отец Одиссея, внук Кефала — эпонима со- 
седнего с Итакой острова Кефалления. 
Согласно «Одиссее», после отплытия сына 
для участия в Троянской войне Л. жил с 
небольшим числом рабов в своём поместье 


вдали от города, ухаживая за садом и оп- 
лакивая пропавшего без вести Одиссея (XI 
187-196; XV 353-360). Возвратившегося 
после долгих странствий сына Л. узнал по 
шраму на ноге и после того, как Одиссей 
сумел перечислить деревья, некогда пода- 
ренные ему Л. Афина, предвидя выступ- 
ление против Одиссея родственников уби- 
тых им женихов Пенелопы, укрепила си- 
лы Л., который после этого ударом копья 
сразил отца Антиноя - предводителя же- 
нихов (XXIV 205-374; 516-525). 

В. Я. 

ЛЕВЕ, в мифологии догонов первый пре- 
док на земле, созданный восьмым и седь- 
мым первопредками-номмо. Первонача- 
льно Л. — потомок восьмого первопредка 
(Речи), соответственно был на земле ис- 
тинным представителем слова. Посколь- 
ку хозяином слова являлся седьмой пер- 
вопредок, убитый людьми, Л. должен был 
попасть в его мир — и Л. умер. Седьмой 
первопредок под землёй проглотил Л., за- 
тем изрыгнул его вместе с потоком воды. 
На том месте, где находилось тело Л., во- 
да покрыла большое пространство, обра- 
зовалось пять рек. Кости Л., выйдя из 
чрева первопредка, превратились в цвет- 
ные камни — дуге (священные предметы 
культа), обозначившие контур, подобный 
очертаниям человеческой души, который 
делают номмо при рождении человека. 
После того как седьмой первопредок прог- 
лотил потомка восьмого первопредка, их 
жизненные силы смешались; Л. — это но- 
вое слово (третье слово). 

Согласно варианту генеалогического 
мифа, когда догоны жили в Стране манде, 
Л. дал жизнь двум сыновьям. От старшего 
из них произошли племена догонов — ди- 
он, домно и оно, а младший сын другого 
сына Л. стал основателем племени ару. 

Когда Л. умер, его труп опустили в зем- 
лю. Перед уходом из Страны манде дого- 
ны решили взять с собой останки Л. Но, 
когда старший из них (Дион, «землекоп») 
вскрыл могилу, он обнаружил, что Л. 
воскрес — там находилась живая змея. 
Догоны, захватив с собой немного земли с 
могилы, отправились подземным путём, 


ведомые змеёй. Придя в новую страну, 
Дион соорудил алтарь Л.: принесённую с 
собой землю положили под квадратный 
камень и прикрыли его ступкой. Дион 
стал огоном — жрецом культа Л. 

Е. С. Когпляр. 

ЛЕБЕДЬ. В мифопоэтической традиции 
образ Л. тесно связан с Афродитой, Апол- 
лоном, Зевсом, Ледой, Орфеем, Брахмой, 
Сарасвати и др., со святыми, например с 
шотландским святым Катбертом, обычно 
изображаемым на скале в святой земле в 
обществе Л. и выдры. Особое значение 
имеет мотив обращения в Л. громовержца 
Зевса, увлечённого красотой Леды, кото- 
рый является вариантом и трансформаци- 
ей мифологемы о космическом яйце (см. 
Яйцо мировое; ср. яйцо Брахмы в индий- 
ской мифологии) и составляет часть ми- 
фологического и сказочного сюжета, име- 


Царевна-лебедъ. Картина М. Врубеля. 1 900. 
Москва, Третьяковская галерея. 
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Лев, преследующий газель. 

Фреска из гробницы 
Вакхантов в Тарквиниях. 

520—510 до н. э. 



ющего варианты о метаморфозе Л. в деви- 
цу и девицы в Л.: Л. оставляет на берегу 
одежду из перьев, обладающую магичес- 
кими свойствами, и в виде девицы купает- 
ся в озере (море); прекрасный юноша по- 
хищает одежду, девица не может вернуть 
себе свой прежний облик и становится же- 
ной юноши, ставя ему некое условие табу- 
истического характера; юноша случайно 
нарушает табу, его жена обретает одежду 
из перьев, превращается в Л. и улетает в 
своё царство, за море, унося с собой весну, 
солнце, плодородие. В одной румынской 
рождественской колядке «лебединая» де- 
вица требует от юноши, чтобы он совер- 
шил путешествие на небо и добыл брач- 
ный венец и птицу, которая пела бы на их 
свадьбе; святой Василий в раю одаривает 
юношу, и тот возвращается к деве- Л. Сю- 
жет брака человека с животным (птицей) 
распространён у многих народов, он на- 
шёл отражение и в ряде фольклорных об- 
разов (царевна-лебедь, герой, превращаю- 
щийся в Л., например, в ряде русских 
сказок, и т. д.) и в именослове [ср., напр., 
«лебединое» имя Сванхильд в скандинав- 
ских мифах, а также имя Кикн (греч. 
кгжѵод, «лебедь»)], у ряда персонажей гре- 
ческой мифологии (см. в ст. Кикн). Л. свя- 
зан и с солнцем; так, в «Тайттирия-брах- 
мане» (III 10, 9, 11) некий риши (мудрец) 
силой своего знания превращается в золо- 
того Л., летит на небо и соединяется с 
солнцем. Одна из наиболее разработан- 
ных и освоенных литературой мифологем 
- умирающий Л., который в минуту смер- 
ти взмывает вверх, навстречу небу и солн- 
цу, издаёт последний крик («лебединая 
песня», ср. античную легенду, получив- 
шую законченную форму у Эсхила - А^ат. 
1445 и Цицерона - Бе огаіоге, 3, 2, 6 и др.) 
и, мёртвый, низвергается в воду. Образ Л. 
выступает как символ поэта, певца и вы- 
соты поэзии (ср. «Лебедь» Г. Р. Держави- 
на, «Царскосельский лебедь» В. А. Жуко- 
вского). Эта символика в своей основе свя- 
зана и с представлением о способности ду- 
ши странствовать по небу в образе Л., выс- 
тупающего как символ возрождения, чис- 
тоты, целомудрия, гордого одиночества, 
мудрости, пророческих способностей, по- 
эзии и мужества, совершенства, но и 
смерти. В связи с этим особенно важно 
противопоставление в мифе и сказке бело- 
го и чёрного Л. (жизнь - смерть, добро - 
зло). Нередко тёмные силы маскируются 
образом белого Л., вслед за этим обычно 
следует их разоблачение (ср. пословицу о 
лебедях, оказавшихся гусями, как актуа- 
лизацию мотива обманутых обещаний, 
неподлинности, лживости). Противопос- 
тавление этих начал нередко реализуется 
в орнитологическом коде - Л. и ворон (ср. 
игру в ворона, преследующего лебедей, а 
также австралийский миф о том, как гор- 
ные вороны бросали свои перья на ране- 
ных, лишённых перьев братьев, превра- 
щая их в чёрных Л.), Л. и совы, Л. и лас- 
точки. Образ Л. используется и как эле- 
мент астрального кода; так, в римской ми- 
фологии Цигнус (Су^пиз, букв, «лебедь») 
оказывается на небе как северное созвез- 
дие Млечного пути. Иногда Л. выступает 
в качестве тотема: якуты вели своё проис- 
хождение от девицы- Л., бурятские роды 
Шарят и Харят — от брака шамана с деви- 
цей- Л., небесный владыка австралийских 


аборигенов Байаме происходил от рода 
чёрных Л. В отдельных случаях образ Л. 
приобретает редкие значения. В кетском 
мифе Л., сопровождающие Томэм, высту- 
пают как вестники весны и тепла. Мифо- 
логические значения Л. клишируются в 
геральдике и (шире) в поэтической симво- 
лике произведений прикладного искусст- 
ва (Л. как знак поэта; Л. под лавровым де- 
ревом; Л., поющий при веянии ветерка; 
Л., поющий на гробнице; два Л. у кипари- 
са, к которому прислонена лира; Л., пада- 
ющий в воду, и молния; Л. на водах; Л. и 
орёл, от которого он отворачивается, и т. 
п.). Ср. также широкое использование об- 
раза Л. в фольклоре (при описании женс- 
кой красоты) и в поэзии, где углубляются 
традиционные образы (ср. тему царствен- 
ности и смерти в «Лебеде» Р. М. Рильке) 
или строятся новые (Л. как символ про- 
теста против низкой действительности у 
Ш. Бодлера). 

Образы Л. и «лебедь-девицы» популяр- 
ны в искусстве символизма и «модерна» 
(С. Малларме, Э. Мунк, М. А. Врубель и 
др.); в 20 в. - в иллюстрациях А. Матисса. 

В. Н. Топоров. 

ЛЕВ, в мифологиях и фольклоре многих 
народов Африки, Западной, Южной и 
Восточной Азии символ высшей божест- 
венной силы, мощи, власти и величия; 
солнца и огня. С образом Л. связывают 
также ум, благородство, великодушие, 
доблесть, справедливость, гордость, три- 
умф, надменность, бдительность, храб- 
рость. Особой семантикой обладает образ 
львицы: она — и символ материнства, и 
атрибут многих богинь-матерей, и вопло- 
щение сладострастия. Л. связан со многи- 
ми женскими божествами: Артемидой 
Эфесской, Кибелой, Гекатой, Аталантой, 
Реей, Опс и др. 

В древних культурных традициях Л. 
нередко называют царя, героя и просто 
мифологизированный персонаж. В Вет- 
хом завете с Л. сравниваются Иуда, Дан, 
Саул, Ионафан, Даниил и др., а сам Л. ха- 
рактеризуется как «силач между зверя- 
ми» (Притч. 30, 30). В некоторых древних 
языках Ближнего Востока (в частности, в 
хаттском) роль Л. как символа мощи бо- 
жественного героя или царя отражается в 
обозначении Л. и героя-царя одним сло- 
вом. Для изобразительного искусства и 
архитектуры этих культурных традиций 
характерно использование Л. в качестве 
одного из основных символов, нередко со- 
отнесённых с одной из четырёх сторон 
светА. Л. выступает и как страж (львиные 
статуи, охраняющие двери древнеегипет- 
ских усыпальниц и дворцов, а также асси- 
рийских и вавилонских храмов; Л. на за- 
падных воротах столицы Хеттского цар- 
ства, аналогичные символам Л. на позд- 


нейших вратах 1-го тыс. до н. э. в Малатье 
и на львиных вратах в Микенах; львиные 
скульптуры и изображения на троне в Ин- 
дии; каменные изваяния Л. у входа в буд- 
дийские храмы в Китае и т. п.). 

В ряде культурных традиций Африки, 
Западной и Южной Азии со Л. связывает- 
ся рождение и смерть культурного героя 
или царя. Согласно индийским поверьям, 
отражённым в «Махавансе», царь (и муд- 
рец) имел львиную челюсть или верхнюю 
часть тела льва. В буддизме Л. выступает 
как воплощённая храбрость, благород- 
ство и постоянство. Он приносит удачу и 
счастье; с ним связаны Авалокитешвара, 
Майтрея (почитался его трон — «львиное 
сиденье»), Манджушри, Вайрочана. Мно- 
гократно воплощался в образе Л. Будда. В 
Китае Л. считался одним из четырёх жи- 
вотных, олицетворявших идею власти. 

В Африке образ Л. часто воспринима- 
ется как воплощение умершего предка, 
сверхъестественного духа-патрона, тоте- 
ма. Широко распространены табуистичес- 
кие обозначения Л.: «господин» в Анголе, 
«брат» у готтентотов и т. п. Во многих 
районах Африки считается, что деревенс- 
кие колдуны могут становиться Л.; сог- 
ласно представлениям бушменов Л. мо- 
жет превращаться в человека. Основатель 
одного из кланов у динка был близнецом, 
братом Л. (Л. же считался у них и тотем- 
ным предком). У центральной группы 
племён луо известен миф о первом (глав- 
ном) вожде Атико; его жена принесла ему 
двойню львят, которые охотились на зве- 
рей, и Атико мог снабжать мясом даже 
людей окрестных селений. В суданской 
легенде львица воспитывает царя вместе 


Святой Мамае, восседающий на льве. 
Греческая фреска. 15 в. 
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Львиная капитель стамбхи из Сарнатха . 
Середина 3 в. до н. э. 


со львёнком. Подобные легенды объясня- 
ют происхождение «львиных» династий у 
мали и других африканских народов. У 
свази царь, именуемый Л. (нгвеньяма), 
считается близнецом царицы-матери, та- 
ким образом в мифопоэтическом контексте 
их можно рассматривать как близнечную 
пару, один из членов которой (а в более 
раннем варианте, по-видимому, оба) - Л. 

В египетской мифологии известно бо- 
жество, представляемое как пара Л., каж- 
дый из которых, в свою очередь, тождест- 
вен Тефнут, до своего возвращения в Еги- 
пет жившей в образе кровожадного Л. в 
нубийской пустыне, и Шу. Вместе с тем в 
позднейших египетских текстах со Л. 
отождествлялся и Осирис. Некоторые еги- 
петские богини (в частности, Тефнут) в 
состоянии гнева превращались во Л. (ср. 
библейский образ царского гнева как ль- 
виного рёва). С образом Л. были связаны 
Ра, Гор и др. В Древнем Египте Л. был 
эмблемой двух противопоставленных 
друг другу образов — Вчера и Сегодня; 
южный ветер иногда изображался в виде 
четырёхголового (обычно крылатого) Л. 

Мифологические существа с головой 
Л. и телом человека характерны для об- 
ширного ареала к югу от Египта [бог Апе- 
демак в мифологии Куша (Древняя Ну- 
бия)] и в Передней Азии до её северных 
районов; ср. также крылатых Л. -грифо- 
нов на вавилонских стелах, иногда с голо- 
вой орла. Для значительной области вос- 
точного Средиземноморья, испытавшей 
воздействие египетской мифологии и ис- 
кусства, характерен образ существа с го- 
ловой и верхней частью туловища жен- 
щины и телом Л. -сфинкса (начиная с 
древнейших египетских изваяний сфинк- 
сов и вплоть до наиболее ранних малоази- 
атских образцов рубежа 3-го и 2-го тыс. и 
последующих изображений из Сирии и 
центральной части Хеттского царства). 
Нередко в архитектурных комплексах и 
символике печатей Л. и сфинкс объединя- 
ются как элементы единой композиции; 


такое же соотношение этих символов (в 
частности, в связи с царём) можно рекон- 
струировать (по микенским и другим дан- 
ным) для наиболее раннего греческого ис- 
кусства и мифологии. Для юго-востока 
Передней Азии характерен символ кры- 
латого Л., распространяющийся из Месо- 
потамии в сопредельные области на вос- 
ток (в Иран) и на северо-запад (в Сирию и 
Малую Азию). Мотив борьбы со Л. Гиль- 
гамеша отражён и на месопотамских пе- 
чатях (ср. также подвиг Геракла, победи- 
вшего немейского Л.). Л. выступает и как 
воплощение злого и жестокого духа, демо- 
нических сил хаоса (таковы, например, 
шумерские и вавилонские львинообраз- 
ные демоны Угаллу и Уридимму; ср. прев- 
ращение Л. бога Нергала в символ вой- 
ны). Позже он начинает олицетворять со- 
зерцание, одиночество, отшельничество; 
Л. становится эмблемой Иисуса Христа 
(ср. также Л. как эмблему ветхозаветного 
Иуды, из рода которого происходит Иисус 
Христос) и многих святых (Марка, Иеро- 
нима, Игнатия, Адриана, Евфимии и др.). 

Мифологический символ Л. и гибрид- 
ного существа с головой или туловищем Л. 
присутствует в фольклоре, литературе, 
искусстве, геральдике, эмблематике зна- 
чительного числа народов. В геральдичес- 
ких системах Л. символизирует стой- 
кость, твёрдость, спокойствие, благоразу- 
мие. Особенно характерны сюжеты, свя- 
занные со Л. в качестве «царя зверей», в 
сказочном фольклоре и животном эпосе и 
его ответвлениях. Для этих жанров, начи- 
ная с самых типологически древних их об- 
разцов (сказки о животных у мосси и дру- 
гих народов Африки), характерна карна- 
вальная инверсия отношений между ца- 
рём зверей - Л. (у мосси «Ие^опаЬа» , «царь 
леса», эвфемизм вместо «Иіщітсіе», «Лев») 
и одним из наиболее слабых зверей (у мос- 
си заяц), постоянно обманывающим Л. 
Лев, как и слон, выступает как объект на- 
смешек, издевательств, сатирических вы- 
падов (особенно в текстах трикстерского 
типа). В то же время образ Л. в фольклоре 
не исчерпывается его «сниженной» и ос- 
меиваемой ипостасью. Более широко из- 
вестны мотивы противоположного харак- 
тера. Прежде всего Л. — царь зверей (как 
в чисто фольклорных мифопоэтических 
источниках, так и в буддийских «Джата- 
ках», европейских баснях, анекдотах, 
фаблио, сказках), не только превосходя- 
щий всех силой и смелостью владыка, но 
и мудрый, великодушный, справедливый 
покровитель всех животных и даже лю- 
дей; ср., например, арабские истории о 
Л., отпускающем свою жертву; многочис- 
ленные сказки, легенды и былички о Л., 
который спасает и помогает человеку, 
спасает девицу от насилия, выводит царя 
из леса. В «Романе о Лисе» Л. именуется 
«Царём Нобелем» (т. е. благородным). В 
одной из европейских версий мотива Л. 
поровну делит добычу между собой, вором 
и путешественником, хотя более известна 
эзоповская версия (басня «Львиная до- 
ля»), когда справедливость оказывается 
на стороне осла; существуют рассказы о 
том, как Л. почитали младенца Иисуса, и 
т. п. Широко распространён сюжет о Л., 
разбуженном мышью и благородно отпус- 
тившем её, за что впоследствии мышь по- 
могала ему, когда он оказался в беде. 


Ряд фольклорных и псевдонаучных 
схоластических текстов (в средние века) 
посвящен мотиву Л., который боится пе- 
туха (особенно кричащего); Прокл (5 в.), 
напротив, считал, что поведение Л. свиде- 
тельствует о его почтении к петуху, кото- 
рый, как и сам Л., символизирует солнце. 
В народной медицине, магии колдовства 
Л. - символ здоровья, дух жизни. Значи- 
тельное распространение получили талис- 
маны, связанные с Л. (геммы, медали и т.п.). 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 

Л. — одно из излюбленных животных 
христианского «символического зверин- 
ца». Уже на раннехристианских саркофа- 
гах изображения Л. воплощают идею гря- 
дущего воскресения. Образ Л., распрост- 
ранённый в пластике романских церквей 
(ср. также каменное узорочье владимиро- 
суздальских храмов), понимается как 
бдительный страж святыни (ср. Исайя 21, 
8, а также предание из «Бестиария» и 
«Физиолога» о том, что Л. спит с откры- 
тыми глазами). 

В то же время Л. может воплощать 
идею зла и смерти (ср. Пс. 21, 14 и 22) и 
именно в этом значении (помимо чисто 
фабульного) входит в изображения проро- 
ка Даниила в львином логове, единобор- 
ства Самсона или Давида со Л. (нередко 
основанные на античной иконографии Ге- 
ракла), а также в изображения персони- 
фикации силы. Вплоть до 17 в. распрост- 
ранены также изображения Л. в качестве 
атрибута гордыни, гнева, холерического 
темперамента, Африки и неведомой зем- 
ли вообще. В искусстве нового и новейше- 
го времени Л. иногда трактуются как воп- 
лощение стихийного буйства природы 
(«львиные охоты» П. Рубенса), но чаще — 
в традиционном, «апотропеическом» зна- 
чении («стерегущие Л.» - в монументаль- 
но-декоративной пластике). 

М. Н. Соколов. 

ЛЕВИАФАН (евр. Іілѵуаіап, от Іачѵа, 
«свёртываться», «виться»), в библейской 
мифологии морское животное, описывае- 
мое как крокодил, гигантский змей или 
чудовищный дракон. В Библии упомина- 
ется либо как пример (наряду с бегемо- 
том) непостижимости божественного тво- 
рения (Иов 40, 20-41, 26; Пс. 103/104, 
26), либо в качестве враждебного богу мо- 


Левиафан. Гравюра на дереве 
по рисунку Г. Доре к Библии. 1864 — 66. 
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Врата ада в виде пасти левиафана. Фрагмент 
картины Элъ Греко «Видение Филиппа II». 
1579. Эскориал (Испания). 


гущественного существа, над которым он 
одерживает победу в начале времён (Пс. 
73/74, 14; Ис. 27, 1). Известен и в запад- 
носемитской угаритской мифологии, где 
Л. (Латану), воплощающий разрушитель- 
ные силы водного мира, предстаёт как мо- 
гучее семиголовое чудовище, которое бо- 
рется с Балу (Алиййану-Балу) и Анат и 
оказывается побеждённым. Возможна 
также более отдалённая связь Л. с вавило- 
нской Тиамат, олицетворяющей морскую 
стихию и при разделении верхних и ниж- 
них вод рассечённой пополам богом Мар- 
дуком. Ср. содержащийся в кн. Еноха и 
других источниках мотив отделения друг 
от друга Л. и бегемота в качестве чудовищ 
мужского и женского пола, в состоянии 
первоначального хаоса слитых воедино. 
По-видимому, мифы о Л. восходят к пред- 
ставлениям об олицетворённом первобыт- 
ном хаосе, враждебном богу-творцу и не- 
когда им покорённом, ныне же пребываю- 
щем в состоянии сна, однако могущем 
быть разбуженным (Иов 3, 8). В Библии 
наряду с Л. названы близкие ему чудови- 
ща, поражаемые богом, - Раав и Таннин, 
а также рыба, проглотившая Иону. 

Наиболее развёрнутое описание Л. со- 
держится в книге Иова: «нет столь отваж- 
ного, который осмелился бы потревожить 
его..., круг зубов его - ужас...; от его чи- 
хания показывается свет; глаза у него - 
как ресницы зари..., дыхание его раска- 
ляет угли, из пасти его выходит пламя; он 
кипятит пучину, как котёл, и море прет- 
воряет в кипящую мазь; ... он царь над 
всеми сынами гордости» (41, 2-26). Как в 
Библии (напр., Иов 40-41), так и в позд- 
нейшей традиции Л. часто предстаёт 
вместе со своим сухопутным мифическим 
аналогом — бегемотом, у которого ноги, 
как медные трубы, кости, как железные 
прутья (Иов 40, 13-14). В апокрифах (в 
кн. Еноха, 4-й книге Ездры, «Апокалип- 
сисе Баруха») и в агаде встречается ряд 
гиперболических описаний невероятной 


величины Л. Так, дневной пищей Л. слу- 
жит рыба с рогами на голове, длиной в 300 
миль; пар, испускаемый Л., способен 
вскипятить весь океан. В агаде и в апок- 
рифах бегемот и Л. упоминаются обычно в 
связи с мессианскими и апокалиптичес- 
кими мотивами. Мясо обоих животных, 
окончательно поражённых богом или уби- 
вающих в схватке друг друга, послужит 
пищей на пиру праведников в день при- 
шествия мессии. 

Образ Л. использован в философско- 
политической литературе нового време- 
ни: Т. Гоббс уподобляет ему государство, 
которое рассматривает как гигантский 
живой организм. 

ЛЕВКА (Аегжг|, букв, «белый»), в гречес- 
кой мифологии один из островов блажен- 
ных, где после смерти обитал в своей счас- 
тливой вечной жизни Ахилл вместе с Еле- 
ной и где у них родился сын Эвфорион 
(Ріпсі. Мет IV 49); по другим свидетель- 
ствам (Апі. ЫЪег. 27), на Л. супругов 
Ахилла стала Ифигения, получившая там 
имя Орсилохии. По сообщению Павсания, 
с Л. отождествляли небольшой остров в 
Понте Евксинском (Чёрное море), у устья 
Дуная (Раиз. II 5, 22). 

А. Т.-Г. 

ЛЕВКИПП (Аггшллод), в греческой мифо- 
логии: 1) правитель Мессении, сын Пери- 
ера и дочери Персея Горгофоны, брат Тин- 
дарея и Икария (Ароііосі. III 10, 3), отец 
Левкиппид — Фебы и Гилаейры — невест 
Афаретидов (Идаса и Линкея); 2) сын пе- 
лопоннесского царя Эномая, влюблённый 
в нимфу Дафну. Переодетый в женское 
платье, Л. преследовал её, но его хитрость 
была раскрыта и по приказу Аполлона он 
был убит спутницами нимфы (Раиз. VIII 
20, 2). Илл. стр. 44. 

М. Б. 

ЛЕВКОФЕЯ (АегжоѲёа, букв, «белая боги- 
ня»), в греческой мифологии морское бо- 
жество, в которое превратилась Ино, бро- 
сившись в море. 

А. Т.-Г. 


ЛЕВЫЙ И ПРАВЫЙ, одно из главных 
мифологических противопоставлений в 
древних мифологиях (особенно в дуалис- 
тических мифах и близнечных мифах). 
Для большинства мифологий характерно 
использование признака «левый» в значе- 
нии отрицательного (ср. многие славянс- 
кие поверья, отражённые и в русских 
приметах типа «плюнь через левое пле- 
чо»), связанного с неправотой (и загроб- 
ным наказанием), «правый» - в значении 
положительного. Различие левого и пра- 
вого, известное уже в древнеегипетских 
священных текстах, продолжается 
вплоть до библейской традиции и её отра- 
жений в новое время. Вместе с тем в боль- 
шинстве культурных традиций, начиная 
с верхнего палеолита, левая рука высту- 
пает в качестве женского символа. Обря- 
довое соотнесение мужчины с правой сто- 
роной, а женщины — с левой подтвержда- 
ется археологическими данными. Жен- 
щина-богиня (напр., Исида) связывалась 
с культом левой руки. В Индии в упани- 
шадах с правым глазом соотносился бог 
Индра, с левым — его супруга. Жилище 
уже в древности делилось на левую - жен- 
скую (ср. зулусский титул первой жены 
«дом левой руки») и правую - мужскую 
части. В трансформированном виде то же 
деление отражено в литовской сказке (се- 
ми мальчикам в возрасте от семи до че- 
тырнадцати лет, проходящим посвяще- 
ние в лесном доме, запрещено смотреть в 
правую дверь). На Шри-Ланке при маги- 
ческом разрезании лимонов как ритуаль- 
ных символов отделяются правая (мужс- 
кая, чистая) и левая (женская, нечистая) 
стороны. 

Для многих мифологических и риту- 
альных систем характерна инверсия (пе- 
реворачивание) отношений между левым 
и правым, благодаря чему «левое» стано- 
вится признаком главного мифологичес- 
кого существа. В мифологии североамери- 
канского индейского племени зуньи два 
Возлюбленных близнеца - благодетели 
человечества различаются как левый, 


Похищение дочерей 
Левкиппа. Картина 
П. П. Рубенса. 
1619 — 20. Мюнхен, 
Старая пинакотека. 




582 ЛЕГБА .і==.і^і==.і^ь=.і^ь=.і^ь=.і^і^і^і^і==.і^і==.і^і==.і=^ь=.і==.ь=.і==.ь=.і==.і==.ь=.і==.ь=.і==.ь= 


умудрённый и умеренный, и правый, им- 
пульсивный, склонный к действию. В ми- 
фологии индейского племени керес левая 
сторона оказывается главной. У африка- 
нского племени меру священной считает- 
ся левая рука шамана (мугве), которая 
должна оставаться невидимой. Ряд героев 
в австралийской мифологии, а также 
Училоби-Уицилопочтли в ацтекской и др. 
часто отличаются леворукостью. В северо- 
восточной Африке обнаружен целый 
культурный ареал, где положительное 
значение придаётся левой, а не правой ру- 
ке. Запреты использовать левую руку для 
обычных действий, связанные с направ- 
ленным воспитанием праворукости во 
всех обществах (в частности, обязатель- 
ное предписание держать оружие в пра- 
вой руке), могли иметь своим следствием 
выделение левой руки как священной. 
Вместе с тем мифологический мир неред- 
ко представляется как зеркальный по от- 
ношению к обычному; поэтому левору- 
кость мифологических героев подчёрки- 
вает их необычность и служит символом 
иного мира. В символике наскальной жи- 
вописи знак левой руки статистически 
преобладает над правым. В Большой гале- 
рее верхнепалеолитических пещер Ласко 
(Франция) головы животных в левой 
группе окрашены в красный цвет, а в пра- 
вой группе — в чёрный (тем самым уже 
проявляется связь между противопостав- 
лениями левый - правый, чёрный - крас- 
ный, характерная и для позднейшей сим- 
волики шаманских изображений, напри- 
мер в искусстве сибирских народов, где 
слева изображается нижний, справа — 
верхний мир). В Европе в средние века во 
время мистерий слева изображался ад, 
справа — рай. Различие левой и правой 
руки, имеющее несомненную биологичес- 
кую основу и существенное для практи- 
ческой деятельности каждого человека, а 
также связанное с ним различение «ле- 
вых» (чаще всего неблагоприятных или 
необычных) и «правых» явлений воспро- 
изводится как в мифологических систе- 
мах, так и позднее — вплоть до средневе- 
ковой алхимии и медицины и их продол- 
жений в новое время. 

В. В. Иванов. 

ЛЕГБА, в дагомейской мифологии боже- 
ство-трикстер; седьмой, младший сын 
Маву-Лиза. Согласно мифам, победил в 
состязании, устроенном Маву, выполнив 
условие Маву — сыграть одновременно на 
различных музыкальных инструментах, 
при этом еще и танцуя. За это Маву объя- 
вил Л. выше всех других богов. Среди 
множества дагомейских божеств-триксте- 
ров (обычно младших детей, избалован- 
ных родителями, пользующихся большой 
свободой и безнаказанностью) Л. — основ- 
ной трикстер, «толмач богов», он один 
знает язык Маву и языки своих братьев, 
каждому из которых Маву дал особый 
язык. Л. посещает все царства своих 
братьев, а затем извещает Маву обо всём в 
них происходящем. Л. вносит раздоры 
между богами. Так он вмешивается в 
столкновение Хевиозо и Сагбата. По одно- 
му из мифов, Маву-Лиза возложил на Саг- 
бата, как старшего, управление землей, а 
Хевиозо, стремившийся сам занять это 
место, был очень рассержен. Л. посовето- 
вал Хевиозо не давать дождя, а Маву он 


сказал, что в небе нет воды. По распоря- 
жению Маву ни одна капля дождя не упа- 
ла с неба. Недовольство людей обруши- 
лось на Сагбата, так как воды на земле не 
стало с его приходом. Когда Маву поручил 
Л. разузнать о делах на земле, тот послал 
птицу Вутуту к Сагбата с предложением 
разжечь на земле огромный костёр, велев 
птице петь, когда от костра подымется 
дым. Маву же Л. сообщил о засухе на зем- 
ле и о вероятности гибели от огня не толь- 
ко всех на земле, но и на небе. Тогда Маву 
велел Хевиозо дать дождь и предписал, 
чтобы отныне дождём управляли с земли. 
Л. первым занялся гбо (магия, колдовст- 
во). В те времена боги были голодны, так 
как не получали жертвоприношений. Л. 
сделал змею, положил её у дороги, веду- 
щей к рынку, и приказал жалить прохо- 
дящих. После укуса появлялся Л. и пред- 
лагал пострадавшему вылечить его за воз- 
награждение. Человек Аве, заинтересо- 
вавшийся занятием Л., был приобщен им 
к магии: был обучен лечению змеиных 
укусов. Маву запретил Л. раскрывать Аве 
другие секреты, а самого Л. сделал неви- 
димым. Л. делил ложе с Фа и её дочерью 
Миноной, за что Маву обрёк Л. на вечную 
неудовлетворённость . 

Е. С. Котляр. 

ЛЕГЕНДЫ И МИФЫ. Легенды (Л.; от 
лат. Іе^епсіа, «то, что надлежит прочи- 
тать») как группа фольклорных произве- 
дений объединяются наличием в них эле- 
ментов чудесного, фантастического, но 
воспринимаемого как достоверное, проис- 
ходившее на границе исторического и ми- 
фологического времени или в историчес- 
кое время. В типологически отличных 
друг от друга культурных традициях по- 
нятие Л. описывает не вполне сходные яв- 
ления и по-разному соотносится с други- 
ми фольклорными жанрами и с мифом. 
Так, в европейском фольклоре тексты, со- 
отнесённые с именами «заранее» (т. е. вне 
данного текста) известных персонажей, 
повествующие о событиях и времени, в 
историчности которых не сомневается но- 
ситель, принято делить на Л. и предания 
(см. Предания и мифы). Л. связаны преи- 
мущественно с персонажами священной 
истории (напр., христианскими или исла- 
мскими святыми, евангельскими персо- 
нажами), предания же — с персонажами 
мирской истории, причем элемент чудес- 
ного в них не обязателен. Однако различе- 
ние Л. и предания действительно для тра- 
диций, в которых господствующая рели- 
гия сменила более ранние мифологичес- 
кие системы (практически это произошло 
только в культурах христианства и исла- 
ма), и затруднительно для тех традиций, 
где мировая религия (напр., буддизм в 
Индии) не отменила более ранние мифо- 
логические системы, а также для полите- 
истических мифологий, не переживав- 
ших кардинальных изменений. Такое 
разграничение теряет всякий смысл в тра- 
дициях, в которых священная история не 
противопоставляется мирской (профани- 
ческой); здесь уместнее говорить о едином 
«историческом» жанре (противопостав- 
ленном мифу, сказке и иногда эпосу — в 
традициях, знающих этот жанр) и, при- 
меняя к нему - по традиции - термин 
« Л . » , следует учитывать, что вне противо- 
поставления преданию он имеет иное со- 


держание. Противопоставление Л. дру- 
гим жанрам в подобных традициях может 
основываться на различных признаках. 
Мифу, объединяемому с Л. по признаку 
уверенности носителей в достоверности 
сообщаемого и наличия элемента «чудес- 
ного», Л. может противополагаться по та- 
ким критериям, как, например, принад- 
лежность текста всему племени или от- 
дельному роду. Согласно описанию аме- 
риканского исследователя Э. Сепира, у 
индейцев нутка на острове Ванкувер ми- 
фы, повествующие о происхождении ми- 
ра и людей, т. е. касающиеся всех, знает и 
имеет право рассказывать любой член 
племени, а Л., сообщающие о событиях, 
положивших начало роду, являются при- 
надлежностью («собственностью») членов 
рода. В этом случае, однако, проявляется 
и общая для Л. разных традиций черта — 
их приуроченность к историческому вре- 
мени, или, по крайней мере, к переходу от 
мифологического времени (см. Время ми- 
фическое) к историческому. (Так, по Э. 
Сепиру, Л. касаются именно начала, осно- 
вания данного рода, т. е. событий на гра- 
нице времени, осознаваемого как истори- 
ческое, и времени, если не мифологичес- 
кого, то «доисторического».) Кроме того, 
в культурах, не переживших смены рели- 
гиозной системы, Л. может быть противо- 
поставлена мифу по статусу (разная сте- 
пень сакральности), по наличию или отсу- 
тствию связи с культом (хотя в случае, 
описанном Сепиром, для родовых ритуа- 
лов могут быть существенны и события, 
описываемые в Л.), по персонажам: герои 
Л. не отличаются обликом от носителей 
традиции (хотя и обладают способностя- 
ми, превышающими человеческие), иног- 
да - это реальные люди, запечатлевшиеся в 
исторической памяти данного коллектива. 

И в непрерывных традициях, и там, 
где произошла смена мифологических 
систем, Л. по сравнению с мифом менее 
сакральна и в ней описываются события 
более поздние, нежели в мифе. Но в непре- 
рывных традициях Л. сосуществует с ми- 
фом синхронно, а в традициях второго ти- 
па соотносится с ним (с предшествующей 
данной религии мифологической систе- 
мой) диахронически. Это, в частности, 
проявляется в генетической зависимости 
Л. от мифов (хотя миф — не единственный 
источник сюжетики Л.). Повествуя о со- 
бытиях, происходивших после заверше- 
ния мифологического времени, - как пра- 
вило, в историческом времени, Л. занима- 
ет место среди жанров, лежащих между 
мифом и историческим описанием (см. в 
ст. История и мифы). Однако если в неп- 
рерывных традициях наличие Л. объяс- 
няется потребностью в «историческом» 
жанре, то при смене религиозных систем 
Л. выполняет целый ряд иных функций. 
Это особенно характерно для христиан- 
ской мифологической системы, где глав- 
ным отличительным признаком Л. явля- 
ется не столько её «историчность», сколь- 
ко неканоничность. 

Вытеснение старых мифов из повество- 
вательных жанров при сохранении их со- 
держательной стороны в ритуале и несю- 
жетных ритуальных текстах (а также в 
несакральных сюжетных текстах, как бы- 
линки и сказки) вызывает потребность в 
жанре, который воспроизводил бы сюже- 
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тику предшествующей мифологии. Хрис- 
тианские Л. и представляют собой текс- 
ты, аксиологический статус которых бо- 
лее низок, чем у канонических текстов, 
выполняющих по отношению к господ- 
ствующей системе ритуалов ту же функ- 
цию, что миф в традиционных ритуаль- 
ных системах. Это делает Л. несоизмери- 
мой с каноном и снимает противоречия 
между ними в рамках так называемого 
двоеверия. В этом отличие Л. от письмен- 
ного жанра апокрифа, часто претендую- 
щего на большую истинность по сравне- 
нию с каноном. Однако между этими жан- 
рами существует и сходство, состоящее в 
необходимости для каждого из них нали- 
чия заданного «прежде» канона. Включе- 
ние Л. в рамки новой системы, например 
христианства, обеспечивается отнесением 
сюжетов Л. к христианским святым, бла- 
годаря чему с этими святыми отождес- 
твляются герои старых мифологических 
сюжетов; таким образом, события Л. ока- 
зываются более поздними и менее ценны- 
ми, чем евангельские. 

Л., относящиеся к христианским свя- 
тым и частично воспроизводящие сюжеты 
дохристианских мифов, оказываются од- 
ним из средств перекодировки дохристиа- 
нских представлений в христианских 
символах. Жития святых, будучи менее 
сакральными текстами, чем священное 
писание, допускают смешение с нехрис- 
тианскими мотивами, вплоть до превра- 
щения святых в подобие некоего полите- 
истического пантеона. При этом Л. явля- 
ется средством перенесения именно сю- 
жетных элементов старой мифологии в 
отличие от отдельных признаков персона- 
жей и представлений, которые могут не 
находить в поздней системе сюжетного 
выражения, сохраняясь лишь в виде упо- 
минаний в заговорах, пословицах, приме- 
тах и т. п. Заслуживает внимания также 
то обстоятельство, что агиографические 
Л., тяготея, как и всякие Л., к историчес- 
кому жанру, вместе с тем соотносятся с 
календарной датой дня памяти святого и, 
связывая тем самым два годовых цикла 
праздников - христианский и языческий, 
- оказываются включёнными в цикличес- 
кое время ритуала. 

Особую группу представляют собой 
христианские Л., в которых действуют 
ветхозаветные персонажи (напр., в рус- 
ских «духовных стихах», представляю- 
щих собой Л. или апокрифы, спетые бы- 
линным стихом) и даже бог и дьявол. Л. 
этого рода тоже дополняют отличающую- 
ся своей историчностью христианскую 
мифологическую систему элементами 
дохристианской мифологии. Действие в 
них переносится во время, которое для 
христианства выступает в функции мифо- 
логического (т. е. в евангельское и ветхо- 
заветное). Как бы стремясь занять функ- 
циональное место мифа, эти Л. непосред- 
ственно вторгаются не только в библейс- 
кое время (время священной истории), но 
и в собственно мифологическое, воспроиз- 
водя, например, сюжет борьбы громове- 
ржца с его противником или историю тво- 
рения мира. В этих Л. отсутствует и сни- 
женный статус персонажей. Так, громове- 
ржца старого мифа может замещать бог, а 
противника — дьявол. Показательно, од- 
нако, что есть и варианты Л., где громо- 


вержец трансформируется не в бога, а в 
Илью-пророка. Встречаются и случаи, где 
противник выступает под своим преж- 
ним, дохристианским именем (или в ре- 
зультате инверсии получает имя самого 
громовержца), но мыслится при этом дья- 
волом, громовержец же превращается 
обычно в персонаж новой системы (хотя 
ср. балтийские примеры, где громовер- 
жец под своим именем - Перкунас - мо- 
жет чередоваться с богом в борьбе с дьяво- 
лом, название которого в литовском вос- 
ходит к дохристианскому имени против- 
ника громовержца). Такие тексты (у кото- 
рых снижен не статус героев, а лишь цен- 
ность самого жанра), видимо, вызваны не- 
обходимостью соотносить главные сюже- 
ты с высшими уровнями системы или 
воспроизвести сюжеты, немыслимые без 
главных персонажей этой системы. Таков 
сюжет творения, широко представленный 
в так называемых «дуалистических» кос- 
могонических (или геогонических) Л., 
например в русской Л. о том, как бог и дь- 
явол создают мир: бог создаёт землю, дья- 
вол — горы и т. п. В типологическом ас- 
пекте эти Л. могут сопоставляться с мифа- 
ми о культурных героях трикстерского 
типа (например, полинезийский Мауи), 
создающих острова и т. п., в функцио- 
нальном же аспекте они представляют со- 
бой восполнение дуалистичной структуры 
мифологической системы в условиях, 
когда доминирующая система (христиан- 
ство) лишена дуал истинности. Л. этого 
типа представляют собой одновременно и 
инновацию, и архаизм (т. к. данная инно- 
вация по своей природе должна быть ар- 
хаизирующей, восстанавливая в поздней- 
шей системе сюжеты и функции, которых 
ей недостаёт по сравнению с более ранни- 
ми). Несмотря на мифологическое время 
и соответствующих персонажей, эти Л. 
всё же кардинально отличаются от мифов 
тем, что носят маргинальный характер в 
системе и не имеют непосредственной свя- 
зи с культом. Характерно, что ряд легенд 
о боге (или святых) и дьяволе включает 
мотивы не креационные и этиологичес- 
кие, а, скорее, анекдотические (напр., 
одурачивание чёрта). 

Помимо Л., действие которых проис- 
ходит в историческом или мифологичес- 
ком времени, европейская традиция знает 
и Л., протекающие в «абстрактном» неу- 
точнённом времени, подобном времени 
притчи или сказки. Однако, как правило, 
время действия этих Л. имеет определён- 
ную начальную границу: не ранее конца 
евангельских событий (т. е. установления 
данного порядка вещей) и/или канониза- 
ции фигурирующих в Л. святых (в отли- 
чие от Л., рассказывающих об их прижиз- 
ненных деяниях). Впрочем, можно пола- 
гать, что с точки зрения самой Л. святые 
выступают в ней подобно персонажам ми- 
фологического пантеона, т. е. как сущест- 
вовавшие «всегда». Это — Л., описываю- 
щие отношения святых с людьми (жанр 
противоположный демонологическому) , 
например Л. о святом Николае Угоднике, 
защищающем пахаря от Ильи-пророка. 
Интересно, что такие легендарные по ха- 
рактеру эпизоды могут входить в сказку, 
подчёркивая тем самым сходство времени 
этих двух жанров (вообще Л. этого типа 
часто относят к сказкам, во всяком случае 


это имеет отношение к собирательской 
практике). 

В остальных отношениях Л. в евро- 
пейской традиции сходны с относимыми 
к жанру Л. текстами иных традиций. Осо- 
бенно примечателен в этом отношении 
круг текстов, которые относят то к Л., то 
к преданиям — Л. о населении, предшест- 
вовавшем в определённой местности носи- 
телям данной традиции. Эти тексты часто 
описывают существ, отличных от людей 
(граница жанров Л. и предания для этих 
текстов зависит именно от облика этих 
предшественников), и связаны с рубежом 
«доистории» и истории, но истории дан- 
ного места и данного коллектива, осозна- 
ющего себя частью большего - этническо- 
го - коллектива. В этом отношении они 
обнаруживают типологическое сходство с 
описанными Э. Сепиром Л. о начале рода 
или племени. Прочие Л. уже переходят 
эту границу и располагаются в историчес- 
ком времени данного этноса, выполняя и 
в европейской традиции функцию истори- 
ческих или квазиисторических жанров 
(опять-таки соприкасаясь и пересекаясь с 
преданиями). В этом отношении они мо- 
гут в значительной степени приближать- 
ся ко времени носителя и даже опережать 
его, продолжая историческое время снова 
в мифологическое, т. е. эсхатологическое 
(но часто соотнесённое с историческим — 
ср. конкретные датировки конца света 
или, во всяком случае, помещение его в 
обозримое будущее). С другой стороны, 
эсхатологические Л. в своей части, свя- 
занной с утопическими картинами буду- 
щего, сходны и с Л. об утопических стра- 
нах или обществах, которые мыслятся 
как современные носителям традиции — 
ср., например, русскую Л. о «Беловодс- 
ком царстве» (для статуса Л. как досто- 
верного сообщения показательны случаи 
действительных поисков мест, о которых 
сообщала Л.). Этот тип Л., называемый 
«социально-утопическим», соотнесён не 
просто с историей, но и с конкретной, сов- 
ременной носителям социальной ситуаци- 
ей, и опять же граничит с жанром преда- 
ний, т. к. может включать сюжеты, свя- 
занные с вполне историческими, несакра- 
лизованными лицами, которым в данном 
сюжете отводится функция восстановле- 
ния попранной справедливости и установ- 
ления утопического благополучия (т. е. 
функция культурного героя, «переведён- 
ная» на язык поздних социальных отно- 
шений). Таковы сюжеты, связанные со 
старцем Фёдором Кузьмичом - Александ- 
ром I, и многие другие. Они целиком отно- 
сились бы к жанру преданий, если бы не 
касались утопических представлений о 
перестройке всего порядка вещей (т. е. в 
сущности — эсхатологического мотива 
счастливого завершения всей истории, её 
конца и цели) и не содержали элементов 
чудесного. Наличие этих элементов впол- 
не возможно и в жанре преданий, но в 
данном конкретном круге текстов импли- 
цитно содержится мотив воскресения ге- 
роя (так, в русской традиции Л. о Фёдоре 
Кузьмиче возникла именно в связи со 
смертью Александра I; ср. Л. о чудесном 
спасении царевича Димитрия и эксплика- 
цию темы воскресения или метампсихоза 
в стихотворении о Димитрии М. Волоши- 
на), сопоставимый с будущим воскресени- 
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ем культурного героя в мифологических и 
эпических традициях, что ставит их бли- 
же к жанру Л. 

Г. А. Левинтон. 

ЛЕДА (Арба), в греческой мифологии суп- 
руга спартанского царя Тиндарея. По наи- 
более распространённому варианту мифа, 
Л. — дочь царя Фестия из Этолии, к кото- 
рому бежал изгнанный из Спарты Тинда- 
рей. За помощь, оказанную ему в отраже- 
нии воинственных соседей, Фестий отдал 
Тиндарею в жёны Л. Детьми Л. были 
близнецы-Диоскуры, Клитеместра и Еле- 
на. Последняя считалась дочерью Зевса, 
который соединился с Л. в образе лебедя; 


Леда и лебедь. 
Скульптура 
Ж. Рулло. Амьен, 
музей Пикарди. 


от этого союза она 
родила яйцо, и из 
него появилась 
Елена (Ароііосі. III 
10, 7; Еиг. Неі. 16 
— 22). Скорлупу 
яйца показывали в 
одном из храмов 
Спарты во 2 в. 
(Раиз. 111 16, 1). По 
другой версии ми- 
фа, Л. только сбе- 
регла у себя яйцо, 
снесённое богиней 
Немесидой от бра- 
ка с Зевсом и най- 
денное пастухом; 
когда из него поя- 
вилась красавица- 
девочка, Л. воспи- 
тала её как собст- 
венную дочь (Ароі- 
Іосі. III 10, 7). Су- 
ществуют также 
различные сказа- 
ния о количестве 
яиц, снесённых Л. 
(8с1іо1. Ріпсі. Мет. 
X 79—83). 

В. Я. 

Миф о браке Л. с Зевсом в античном 
изобразительном искусстве воплотился в 
пластике (ряд скульптур, в том числе «Л. 
и лебедь» Тимофея, дошедшая до нас в ко- 
пиях, рельефы и др.), живописи (фрески в 
Помпеях и Стабиях) и особенно в вазопи- 
си. В европейском искусстве миф нашёл 
воплощение в средневековой книжной 
миниатюре, а с эпохи Возрождения стал од- 
ним из популярнейших в живописи и пла- 
стике (Леонардо да Винчи, Микеландже- 
ло, Андреа дель Сарто, Корреджо, Понтор- 
мо, П. Веронезе, Я. Тинторетто, Б. Челли- 
ни, П. Рубенс, Я. Иордане, Н. Пуссен и др.). 


ЛЕЗА, Реза, в мифологии бантуязычных 
народов тропической Африки, живущих 
в Замбии и на Ю.-В. Заира (ила, тонга, би- 
са, вемба, луба, субийя, каонде и др.), гро- 
мовник, божество дождя. Согласно ми- 
фам, Л. живёт на небе, его проявления — 
дождь, молнии, гром. В мифах ила мол- 
нии — блеск глаз Л., когда он сердится 
(по другой версии, молнии исходят из его 
рта), гром — его голос, звёзды — глаза; 
когда Л. спускается на землю, происходит 
буря. Посредниками между Л. и людьми 
выступают духи предков. По-видимому, 
под влиянием культа предков, у некото- 
рых народов первоначальный образ Л.- 
громовника приобрел качества, типичные 
для культурных героев-предков. По пред- 
ставлениям биса и вемба, души умерших 
переходят в мир духов к Л. В мифах каон- 
де Л. — и громовник, и демиург, и куль- 
турный герой. Он создал первых людей — 
Мулонга и Мвинамбузи, которые сначала 
были бесполыми и только благодаря Л. 
превратились в мужчину и женщину. Для 
этой пары Л. передал медовой птице три 
калебасы (сосуды из тыквы): в двух были 
семена полезных растений, а в третьей - 
смерть, болезни, хищные звери. Он запре- 
тил открывать калебасы до своего прихо- 
да, но медовая птица нарушила запрет, 
что привело к появлению в мире смерти, 
болезней и хищных зверей. Наказав ви- 
новницу бед, Л. научил людей строить 
жилища для защиты от зверей, выделы- 
вать шкуры, добывать огонь трением, 
выплавлять железо из руды и изготовлять 
топоры, мотыги, копья и т. п.; ввёл обы- 
чай брачного выкупа за жён. 

Е. С. Котляр. 

ЛЕЙКПЬЯ («бабочка»), в мифологии бир- 
манцев душа. По народному верованию, 
от Л. зависит жизнь и смерть, а также бо- 
лезнь. Когда Л. улетает, знахари старают- 
ся её поймать, предлагая ей дары. Л. по- 
кидает также тело во сне. Л. у матери и 
ребёнка, жены и мужа соединены, поэто- 
му со смертью кого-либо из них проводи- 
лась церемония разделения душ. 

Я. Ч. 

ЛЕЛЬВАНИ (Ьеілѵапі), в хеттской и 
хаттской (Ьеішѵапі) мифологии божество 


Слева — Леда с лебедем. Картина Леонардо да Винчи. 1508-1515. Рим, Галерея Боргезе. 
Справа — Леда. Картина Корреджо. Ок. 1530. Западный Берлин, Государственные музеи. 
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подземного мира. В списках богов имя Л. 
следует за главными богами (солнца и гро- 
зы) перед богом плодородия Телепинусом. 
В хаттской и древнехеттской мифологии 
Л. — мужское божество, в более поздней 
хеттской — женское, ассоциировавшееся 
с аккадской богиней Аллатум (в более 
поздних новохеттских текстах Л. обычно 
называют этим именем). У хатти в домах 
(храмах) Кезізі, посвященных хтоничес- 
ким божествам, в честь Л. совершался 
праздник пурулли. Если царю угрожала 
беда, он совершал ритуал в честь Л,, при- 
нося Л. жертву и предлагая другого чело- 
века вместо себя. Царица Пудухепа, жена 
Хаттусилиса III (13 в. до н. э.), молясь о 
здоровье мужа, обещает сделать статую 
для храма Л. 

В. И. 

ЛЕММИНКЯЙНЕН, Лемминкяйни, Кау- 
комойнен, Каукомйели, в финской и ка- 
рельской мифологии и эпосе герой. Согла- 
сно рунам, совершает поездки на пир (ре- 
же для сватовства) во враждебную страну 
- Пяйвёлу («солнечная страна»), Хийто- 
лу, Лоутолу и т. п. (ср. поездки Вяйня- 
мёйнена и Ильмаринена в Похьёлу), куда 
отправляется, как правило, незваным. 
Мать предупреждает его об огненных пре- 
градах на пути, огненном орле на огнен- 
ной берёзе, о волках и медведях, привя- 
занных к воротам Пяйвёлы, предвещает 
Л. гибель. Л. обманывает орла, превра- 
тившись в березовую ветвь, вместо себя 
подставляет деревянную куклу (череп 
мертвеца), пригоняет для волков отару 
овец и т. д. В Пяйвёле герою подносят пи- 
во со змеями и червями. Оскорблённый, 
Л. в поединке убивает хозяина. Мать сове- 
тует Л. укрыться от мстителей на «остро- 
ве женщин» . Согласно другим вариантам, 
Л. был убит в Пяйвёле: оскорблённый ге- 
роем слепой старец поразил его побегом 
боли-голова и швырнул тело в реку Туо- 
ни. Мать, узнавшая о смерти Л. по крови, 
текущей из гребня (или конька крыши), 
отправляется в загробный мир Туонелу, 
где вылавливает тело сына из Туони граб- 
лями, вопрошает Л., сохранилась ли в 
нём жизнь. Тот отвечает, что его нельзя 
вернуть к жизни, и превращается в рыбу в 
Туони (ср. шаманские мифы о поисках ду- 
ши в загробном мире). 

ЛЕМУРЫ (Ьеншгез), ларвы, в римской 
мифологии вредоносные тени, призраки 
мертвецов, не получивших должного пог- 
ребения, преступно убитых, злодеев и т. 
п., бродящие по ночам и насылающие на 
людей безумие. Им были посвящены дни 
9, 11 и 13 мая — лемурии, когда закрыва- 
лись храмы и не совершались браки. Что- 
бы выгнать Л. из дома, глава семьи дол- 
жен был, встав ночью и трижды омыв ру- 
ки, взять в рот чёрные бобы и, не оборачи- 
ваясь, бросать их через плечо, девять раз 
повторяя, что этими бобами он искупает 
себя и своих близких; затем, ударяя в 
медный таз, девять раз призвать призрак 
удалиться из дома. Установление лемури- 
ев, якобы некогда именовавшихся рему- 
риями, связывалось с явлением Фаусту лу 
и Акке Ларентии призрака убитого Рема, 
установившего этот обряд (Оѵісі. Еазі. V 
429-484). 

Е. Ш. 


Дионис на пантере. 
Краснофигурный 
кратер. 370 до н. э. 
Париж, Лувр. 


ЛЕОПАРД, барс, 
пантера. Мифоло- 
гический образ Л. 
появляется уже в 
неолитических 
культурах Чатал- 
Хююка (7-6-е тыс. 
до н. э.) и Хаджи- 
лара (8-7-е тыс. до 
н. э.) в Малой Азии 
Л. (обычно два Л.), 
где он выступает 
как знак женского 
божества плодоро- 
дия. На фресках и скульптурах Чатал- 
Хююка изображаются также люди и по- 
лузвери-полулюди в шкурах, похожих на 
леопардовые, в частности во время риту- 
ального танца. Культовая значимость Л. 
прослеживается в более поздних археоло- 
гических памятниках Малой Азии (пери- 
ода Трои II) и смежных областей, в част- 
ности в культуре Халифа, а также в 
хаттских и хеттских ритуалах 2-го тыс. до 
н. э., где Л. выступает и как женский сим- 
вол плодородия (обращение к деревьям в 
архаическом хеттском обряде: «Леопард 
спал с вами как наложница»), и как «жи- 
вотное богов», входившее в священные 
царские зверинцы (начиная с древнейшей 
хеттской надписи Анитты); Л. и лев — два 
звериных (зооморфных) символа древне- 
хеттского царя. В хеттских текстах описа- 
ны также люди, которые «пляшут подоб- 
но Л.». Типологически близкое использо- 
вание Л. в качестве одного из четырёх (на- 
ряду с носорогом, слоном и буйволом) свя- 
щенных животных, изображавшихся во 
время обрядовых плясок, характерно для 
ряда африканских традиций. В Бенине и 
других древних африканских государ- 
ствах священных леопардов держали под 
надзором особых должностных лиц при 
дворцах правителей, имевших титул «ле- 
опард дома». В африканских мифологиях 
известны также и боги, представлявшие- 
ся в образе Л. (Торе у пигмеев бамбути и 
ДР-). 

Мифологический образ Л., как живот- 
ного, на котором или в шкуре которого 
предстаёт герой, характерен для широко- 
го ареала, примыкающего к Восточному 
Средиземноморью. В армянском мифе, 
переданном Мовсесом Хоренаци, расска- 
зывается о трёх близнецах, рождённых на 
священных животных - барсе, льве и дра- 
коне. Образ героя, одетого в леопардовую 
или барсовую шкуру, известен в гречес- 
кой (у Гомера Менелай и другие герои на 
поле боя) и грузинской традициях (у Рус- 
тавели, видимо, опиравшегося в «Витязе 
в барсовой шкуре» на более ранние фольк- 
лорные прототипы). Вероятно, фольклор- 
ный образ героя в шкуре Л. восходит к бо- 
лее архаической символике членов тайно- 
го общества «людей-Л.», известны, в част- 
ности, у ряда африканских народов (ср. 
использование шкуры Л. как символа жре- 
ца в Древнем Египте), связанной, в конеч- 



ном счете, с тотемическими представле- 
ниями. Символ Л. или барса как священ- 
ного животного использовался также в за- 
падноевропейском средневековом эпосе и 
литературе (явление Л. в пророческом сне 
героя «Песни о Роланде», видение барса, 
льва и волчицы в первой песне «Ада» Дан- 
те и др.). 

В. В. Иванов. 

ЛЕР, Ллир (ирл. Іег, валлийск. Пуг, «мо- 
ре»), в кельтской (ирландской и валлийс- 
кой) мифологии бог. Образ ирландского 
Л. мало разработан, он упоминается обыч- 
но лишь как отец Мананнана (некоторые 
исследователи вообще полагают, что эпи- 
тет последнего «сын моря» не обязательно 
предполагает существование Л. как от- 
дельного божества). Валлийский Ллир 
(возможно, как имя, так и сам персонаж 
были заимствованы из Ирландии) упоми- 
нается в генеалогиях как один из предков 
короля Артура. Связь валлийского Л. с 
морской стихией подтверждается более 
чем вероятным соответствием его Ллуду с 
Серебряной Рукой (Нуаду ирландской ми- 
фологии; см. в ст. Кельтская мифология), 
а того, в свою очередь, — божеству Нодон- 
су, изображённому на одной из мозаик 
римского времени с атрибутами бога мо- 
ря. Король Лир из сочинения английского 
хрониста 12 в. Гальфрида Монмаутского 
(Ьеіг, от Легрецестра, где, по преданию, 
был погребён король Лир), к которому 
восходит соответствующий персонаж У. 
Шекспира, обязан валлийской традиции 
лишь именем, а не историей, не имеющей 
соответствия в ранних памятниках, 

С. Ш. 

ЛЕРАВУЛАН ( «солнце-луна»), высшее 
божество у солорцев (Восточная Индоне- 
зия). Л. — источник и начало всего суще- 
го, он создал богиню земли Тана Экен, 
всплывшую по его повелению из-под во- 
ды, и на ней первых людей. Л. повелел лю- 
дям воевать и ходить на охоту за головами, 
для того чтобы черепа приносились ему в 
жертву. Возможно, что образ Л. развился 
из характерного для племенных верова- 
ний Восточной Индонезии образа небесно- 
го или солнечного бога, вступающего в 
сакральный брак с хтонической богиней. 

М. Ч. 

ЛЕС. В мифологии различных народов Л. 
связан, прежде всего, с животным миром 
(или миром зооморфным, обитатели кото- 
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рого представляются в обличьях зверей). 
Л. — одно из основных местопребываний 
сил, враждебных человеку (в дуалисти- 
ческой мифологии большинства народов 
противопоставление «селение — лес» яв- 
ляется одним из основных); через Л. про- 
ходит путь в мир мёртвых. В мифах неко- 
торых племён Океании за Л. помещается 
страна солнца. Согласно поверьям сельку- 
пов, в Л. расположен вход в нижний мир; 
мир мёртвых — это тундра, окаймлённая 
кедрами, или мыс, поросший кедровым 
Л. Образ непроходимого девственного Л., 
окружающего входы в аид — подземное 
царство мёртвых, характерен также для 
греческой и римской традиций (Оѵісі. 
Меѣ. IV 431; VII 402) и Вергилий (Ѵег§. 
Аеп. VI 237-238). 

Представление о Л. как добром начале 
отразилось в относительно небольшом 
числе мифологий (напр., у пигмеев бамбу- 
ти, которые воплощают Л., в частности, в 
ночных криках, издаваемых священным 
деревянным цилиндром, представляю- 
щим таинственное лесное животное моли- 
мо). Часто Л. выступает как местонахож- 
дение особого высшего божества (джок у 
африканских племён луо) или же специ- 
фических духов Л. (у славян Л. — обита- 
лище бабы-яги). 

Нередко в тех случаях, когда (как у 
древних тюрков и ряда тюркских наро- 
дов) Л. (чаще всего горный) выступает в 
качестве объекта поклонения, персони- 
фицируется хребет, поросший Л. Среди 
трёх основных миров Л. обычно относится 
к среднему миру (в некоторых языках 
название Л. образуется от слова со значе- 
нием «средний»). Близость значений 
«лес» и «гора» (во многих языках они 
обозначаются одним словом) приводит к 
образованию тройной системы миров «не- 
бо — гора (поросший Л. горный хребет) — 
вода» (в частности, у негидальцев и дру- 
гих сибирских народов), где гора, связан- 
ная с удачей во время охоты, как и Л., иг- 
рает роль среднего мира. 

В мифологиях многих народов Запад- 
ной Африки каждому человеку присущ 
лесной дух (часто наследуемый из поколе- 
ния в поколение). У нанайцев считалось, 
что к каждому охотнику его лесной дух 
приходит из года в год в образе женщины. 
У ряда сибирских народов и древних ис- 
ландцев считалось, что эти духи осущес- 
твляют роль посредников (медиаторов) 
между мирами богов (высших демонов) и 
людей. Но чаще наряду с отдельными ду- 
хами Л. в мифологии выступает основной 
дух или хозяин Л. и зверей, обитающий в 
долинах, богатых зверьем, или в земле 
возле основания стволов (баргузинские 
эвенки называют его дагачан, «комель»). 
Главному хозяину Л. (Баян Хонгаю у бу- 
рят, Бай Бай-анаю у якутов) подвластны 
хозяева отдельных участков Л. или видов 
дичи. Дух Л. в наиболее древней форме 
представляется зооморфным (в частности, 
у якутских охотников). Иногда зооморф- 
ный хозяин Л. (напр., огромный медведь с 
девятью горбами у низовых нанайцев) 
держит в подчинении животное, убив ко- 
торое охотник должен сразу же просить 
прощения у хозяина Л., чтобы избежать 
наказания. На медвежьем празднике на- 
найцев медведь, которому приносятся да- 
ры, передаёт их невидимому хозяину Л., 


одновременно выступающему и в функ- 
ции хозяина медведей. Иногда дух Л. воп- 
лощается в человека, рождающего живот- 
ных, или соединяет человеческие и зоомо- 
рфные черты (птичий головной убор тори- 
кабуто — «шлем птицы» в японском обря- 
де, хозяин лесных зверей Кайгусь, однов- 
ременно имеющий облик медведя и жен- 
щины, у кетов). Вероятно, более поздни- 
ми являются представления о духе Л. как 
антропоморфном существе. По мифам 
зейских эвенков, дух — хозяин Л. — это 
молодая красивая женщина, которой мед- 
веди служат вместо собак [ср. также жен- 
ское божество охоты у грузин Дали, сход- 
ные божества у некоторых северокавказс- 
ких народов и народов Сибири, хозяек 
зверей в микенской и классической Гре- 
ции]. У нивхов хозяин Л. (пал ыз) имеет 
вид обычного нивха, живущего вместе со 
своими родственниками - лесными людь- 
ми. В бурятских мифах в качестве хозяев 
отдельных участков Л. выступают духи 
умерших знаменитых охотников. У за- 
падносибирских татар дух Л. (урман иясе) 

- старик, идущий по охотничьим тропам. 
Нередко дух Л. (леший у восточных сла- 
вян, уокло у африканских племён манде и 
т. п.) ходит задом наперёд, застёгивается 
не на ту сторону и т. д. Представление о 
божестве Л. и охоты, хозяине зверей мо- 
жет объединять целые географические 
ареалы, где имена бога оказываются сход- 
ными (ср. сванск. Апсати, осет. Афсати, 
карачаев. Апсаты, балкар. Авшати на 
Кавказе) или многие его атрибуты (у фин- 
но-угорских, самодийских и некоторых 
других народов Севера). У абхазов и дру- 
гих народов Кавказа, а также в мифоло- 
гии хурритов существовало представле- 
ние о том, что от бога (хозяина) Л. зависит 
удача охотника (см. Ажвейпш). По по- 
верьям тувинцев, дух - хозяин Л. даёт 
охотнику ограниченное количество зве- 
рей, а охотник старается сбить его со счё- 
та; прячет мясо животного, прикрывает 
место убийства зверя ветвями и камнями. 

Считалось, что дух Л. любит тишину (у 
эвенков Сибири, шорцев и других народов 
Алтая во время охоты запрещается гром- 
ко говорить, смеяться), слушать сказки (у 
якутов, бурят, нанайцев, дол ганов берут 
на охоту сказочника). Осетинский Афсати 
«требует», чтобы после охоты охотник 
щедро накормил всю свою деревню. 

По мере переосмысления противопос- 
тавления «селение — лес» в духе всё более 
значительного различения «город — при- 
родная среда» (соответственно «культура 

— природа») изменяется отношение к Л. 
и его мифологическому хранителю. В 
римской мифологии Сильван (букв, «лес- 
ной», «леший») выступает не столько как 
отдельное божество, сколько как одно из 
воплощений божества загородных мест 
Фавна. Для некоторых традиций харак- 
терно стремление культурного героя 
обезвредить стража Л., а сам Л. вырубить 
для строительства в родном городе. Гиль- 
гамеш в шумерской поэме «Гильгамеш и 
гора живых» в сопровождении пятидеся- 
ти граждан своего города и семи богаты- 
рей — чудовищ совершает трудный поход 
к кедровому Л., рубит кедры и убивает с 
помощью чудесных помощников храните- 
ля кедров — чудовище Хуваву (Хумбабу в 
аккадской поэме). Получение с помощью 


богов из горных Л. деревьев высокой 
прочности, нужных для строительства 
дворцов, составляет содержание большо- 
го числа особых строительных священ- 
ных текстов, сохранившихся в хаттских 
(«протохеттских») оригиналах и хеттских 
переводах. 

Частый мифологический (а позднее и 
сказочный) мотив — отправление в Л. на 
воспитание ребёнка, родившегося чудес- 
ным образом. В близнечных мифах близ- 
нецов (или одного из них) обычно отправ- 
ляют в Л. — в стихию, соответствующую 
их необычному для людей рождению. С Л. 
и хозяином Л. связан и обряд инициации 
юношей, отправлявшихся в лесной дом (у 
бамбути и др.), что находит отражение в 
соответствующем мифологическом и ска- 
зочном мотиве отправления юноши из до- 
ма в лес (в южноамериканских мифах о 
ягуаре, славянских волшебных сказках и 
т. п.). В мифах проявляется характерное 
для многих африканских инициацион- 
ных обрядов использование некоторых 
деревьев как источников силы и исцеле- 
ния: когда герой мифа руанда Рьянгомбе, 
подброшенный во время охоты буйволом, 
падает в Л., некоторые деревья отказыва- 
ют ему в помощи, говоря, что он ослушал- 
ся свою мать, другие же (как дерево умбу- 
ко — источник магической силы при об- 
ряде инициации) не дают ему упасть. 

Во многих мифах и сказках Л. вырас- 
тает чаще всего из гребешка (иногда из во- 
лос или цепочки), который убегающий ге- 
рой бросает позади себя, чтобы задержать 
преследователей. Так, в древнеяпонском 
мифе Идзанаки, преследуемый ведьмами, 
которые посланы его разгневанной сест- 
рой Идзанами, чтобы остановить их, швы- 
ряет назад свой гребень, после чего вырас- 
тают ростки бамбука. В кетском мифе 
Каскет, спасаясь от злого женского суще- 
ства Дотет, велит вырасти роще из семи 
лиственниц, на одной из которых он пы- 
тается скрыться. 

В. В. Иванов. 

В литературе и изобразительном иску- 
сстве древнего мира образ Л. фигурирует 
обычно как совокупность деревьев, ли- 
шенная ощущения единой и протяженной 
органической массы; популярен мотив 
«священной рощи» или райски прекрас- 
ного «лесного сада» [один из вариантов т. 
н. «Іосиз атоепиз» (букв, «прелестного 
места») - топоса, оказавшего основопола- 
гающее влияние на европейскую пейзаж- 
ную лирику]. Христианская традиция со- 
четает понимание Л. как зловещей «ча- 
щобы-прибежища зверей и драконов» с 
(обычно агиографическими) мотивами 
«лесного безмолвия» - благодатной среды 
для аскетического сосредоточения (имен- 
но как Л. нередко трактуется «пустынь» в 
таких сценах, как «Иоанн Креститель в 
безмолвии», «Покаяние Марии Магдали- 
ны» и др.). 

Художественное представление о Л. 
как масштабном органическом единстве 
складывается прежде всего под влиянием 
куртуазной лирики и народной язычес- 
кой традиции. Для «мифологии Л.» в 
средневековой европейской культуре осо- 
бое значение имеет позднеэллинистичес- 
кое (Сервий, Халкидий), поддержанное 
философами шартрской школы, толкова- 
ние «нАг|» в «Тимее» Платона и «зііѵа» в 
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«Энеиде» Вергилия как «аллегорического 
леса» — «первородного хаоса материи»; в 
этом «зеленом хаосе» герои «Тристана и 
Изольды», «Парсифаля» и других циклов 
мучительно совершенствуют свою челове- 
ческую природу (мотивы превращения 
рыцаря в безумного «лесного дикаря» и 
аллегорической «лесной охоты»); ср. так- 
же образы «сумрачного Л.» у Данте и в 
«Гипнеротомахии» Ф. Колонны. 

Отождествления Л. с чающей магичес- 
кого преображения материей характерны 
для искусства Возрождения и барокко 
(ср. лесные мотивы у Джорджоне и масте- 
ров его круга). В живописи и графике Ни- 
дерландов и Германии 16 в. характерны 
образы Л. как «храма Природы», подспу- 
дно напоминающего о «священных ро- 
щах» древних германцев (сцены пропове- 
ди Иоанна Крестителя в Л. у И. Брейгеля 
Старшего и др.; ср. также апологетичес- 
кие мотивы в «Германии» немецкого гу- 
маниста К. Цельтиса). Мифопоэтический 
характер имеет и предсказание о движу- 
щемся Л. в шекспировском «Макбете». 

Несмотря на определенную роль лес- 
ной темы в искусстве и литературе Прос- 
вещения (включая руссоистские мотивы 
лесного «храма Природы») и романтизма 
(особенно немецкого), а также в ранних 
произведениях Н. В. Гоголя, мотив Л. в 
18-19 вв. в значительной степени теряет 
свою мифологичность вплоть до искусства 
символизма и «модерна» (А. Бёклин, Пю- 
ви де Шаванн, В. Э. Борисов-Мусатов и 
др.). В сюрреализме (живопись Р. Матты 
Эчауррена, В. Лама и др.) лесная чаща 
воплощает идею зловещего господства аг- 
рессивной бессознательной природы. В 
реалистической культурной традиции 20 
в. Л. — воплощение многотрудных путей 
человеческого познания (У. Фолкнер, Р. 
Фрост и др.), наглядный образ родины, 
школа «экологической мудрости» (Л. М. 
Леонов и др.). 

М. Н. Соколов. 

ЛЕСТНИЦА, мифопоэтический образ 
связи верха и низа, разных космических 
зон. В завершённом виде Л. пересекает 
три космические зоны, связывая мир бо- 
гов, людей и умерших или злых духов, де- 
монических сил, хтонических животных, 
соответственно рай и преисподнюю. На 
земле, в среднем мире (реже - на небе), на- 
ходится начало Л., определяющее нап- 
равления движения - вверх, на небо, или 
вниз, в подземный мир. В целостной моде- 
ли мира на земле находится центр Л. или 
её эквивалентов [золотая нить (т. н. саіепа 
аигеа), вервь, ось мира (ахіс шипсіі), раду- 
га]. Нередко образ космической Л. возни- 
кает в главном ритуале, приуроченном к 
космическому центру, когда в критичес- 
кой ситуации (угроза распада космически 
организованного мира в хаосе) требуется 
восстановление связи земли с небом, что- 
бы использовать космические силы неба в 
новом устройстве земли. Л. и создаёт ус- 
ловия для коммуникации между мирами 
(ср. «лестницу Иакова», по которой схо- 
дят и восходят ангелы; Быт. 28, 12-13). С 
движением по Л. вверх связана, в частно- 
сти, мифологема о человеке, попавшем на 
небо по Л. или верви (ср. сказочный мо- 
тив: юноша выпускает три стрелы, кото- 
рые, сцепляясь, образуют Л., по ней герой 
поднимается в другой мир); ср. также 


роль Л. во время шаманских камланий 
(шаманские путешествия на верхнее не- 
бо). Движение по Л. вниз связано с посте- 
пенным сошествием божества с неба на 
землю (в буддийской мифологии Шакья- 
муни сходит с неба Тушита на землю по 
Л., принесённой ему Индрой; на острове 
Сулавеси тамори прежде чем срубить де- 
рево задабривают древесного духа: в част- 
ности, приставляют к дереву Л., чтобы 
ему было удобно спуститься на землю; 
племена, обитающие между северным по- 
бережьем Австралии и Новой Гвинеей, 
«помогают» солнцу спуститься для опло- 
дотворения земли, приставляя к фигово- 
му дереву семиступенчатую Л.). 

Л. выступает и как своего рода шкала, 
задающая размеры вселенной по вертика- 
ли (здесь особенно показательны вариан- 
ты, когда мотив Л. соотнесён с многосту- 
пенчатым строением каждой космичес- 
кой зоны). Нередко ступени Л. задают ие- 
рархию божественных персонажей (более 
известный вариант этой же схемы — мно- 
гоярусные композиции, представляющие 
или все уровни пантеона, или всю иерар- 
хию от богов до людей или злых духов). 

В мифологических и фольклорных 
традициях представлены различные Л. — 
деревянная, каменная, железная, золо- 
тая, верёвочная. В мифах часто фигуриру- 
ют Л. из семи ступеней (ср. роль числа 
семь, как одного из основных числовых 
параметров вселенной, см. в ст. Числа); Л. 
свисает с неба либо идёт вдоль ствола ми- 
рового дерева, столба, горы; иногда ею мо- 
жет быть ритуальное сооружение (пира- 
миды Древнего Египта, ступени которых, 
по мнению ряда исследователей, предназ- 
начались для восхождения умерших на 
небо; зиккураты в виде ступеней). Л., ве- 
дущая в подземное царство, нередко про- 
ходит через яму или колодец. Движение 
по Л. связано с риском, так как она неус- 
тойчива сама по себе, к тому же ее неус- 
тойчивость может быть усилена против- 
ником героя (в сказочном типе 301 братья 
героя опускают Л., по которой он спуска- 
ется в яму, и в результате герой попадает 
в подземное царство). 

В ряде мистических концепций возни- 
кает образ «духовной» Л. как средства 
сублимации духа, иногда сопровождае- 
мый в ритуале перебиранием чёток как 
эквивалента «духовной» Л. [ср. одно из 
русских названий чёток — «лестовка» (от 
«лествица», лестница) и название основ- 
ной книги православной аскетики «Лест- 
вица»]. В христианской традиции Л. — 
эмблема святых Алексия, Перпетуи, Ро- 
муальда, а также один из символов распя- 
тия, схождения с креста. 

Символические значения Л., как пра- 
вило, основаны на представлении, что 
восхождение по Л. есть благо, а нисхож- 
дение — несчастье. С Л. связывают счаст- 
ливую судьбу, знание, святость, доброде- 
тель, богатство, божье царство, рай, со- 
вершенство, стремление, но и деграда- 
цию, опасность, несчастье, болезнь. В ге- 
ральдике Л., ведущая вверх, символизи- 
рует храбрость, бесстрашие. 

Образ Л. играет значительную роль в 
символике ряда произведений художест- 
венной литературы (Л. как переход от жи- 
лища к улице, от центра к периферии, от 
внутреннего к внешнему; Л. как средото- 



Одиссей у лестригонов. 


чие неопределённости, случайности, стра- 
ха; Л. как преддверие кульминации, ре- 
шающего поворота и т. п.); ср. образы Л. у 
Ф. М. Достоевского, А. Белого, Р. М. 
Рильке. 

В. Н. Топоров. 

ЛЕСТРИГОНЫ (Хаютрнуоѵед), в греческой 
мифологии (Нош. Об. X 80-132) народ ве- 
ликанов-людоедов, с которым столкну- 
лись Одиссей и его спутники, когда их ко- 
рабли подплыли к «высокому городу» Ла- 
моса. Один из трёх посланных Одиссеем 
на разведку спутников был проглочен ца- 
рём Л. Антифатом. Затем Антифат приз- 
вал Л., которые уничтожали корабли при- 
шельцев, бросая в них со скал огромные 
камни, а людей, как рыб, нанизали на 
колья и унесли на съедение в город. 

В. Я. 

ЛЕТА (Аг|Ѳг|), в греческой мифологии пер- 
сонификация забвения, дочь богини раз- 
дора Эриды (Нез. Тйео§. 226 след.). Име- 
нем Л. названа река в царстве мёртвых, 
испив воду которой, души умерших забы- 
вают свою былую земную жизнь (Ѵег§. 
Аеп. VI 705). Согласно сообщению Павса- 
ния (IX, 39, 8), вблизи пещеры Трофония 
в Лейбадее (Беотия) пришедшие вопро- 
сить знаменитый оракул предварительно 
пьют воду из двух источников: Л. - забве- 
ния, чтобы забыть о заботах и волнениях, 
и Мнемосины - памяти, чтобы запомнить 
услышанное и увиденное в пещере. 

А. Т.-Г. 

ЛЕТО (АцтсЬ), в греческой мифологии дочь 
титанов Коя и Фебы (Нез. Тйео§. 404- 
408), родившая от Зевса Аполлона и Арте- 
миду. Имя Л. сближали с корнем Іеб. ІеНі, 
указывающим на «ночь» и «забвение», 
тем более, что мать её Феба - луна, а сест- 
ра Астерия — звезда. Однако, вероятнее 
всего, — это божество догреческого проис- 
хождения, и мифы о Л. восходят к догре- 
ческим малоазийским корням, а имя её 

Титий пытается похититъ Лето, Аполлон и 
Артемида спешат к ней на помощь. Фрагмент 
росписи краснофигурной амфоры Финтия. 

520 — 510 до н. э. Париж, Лувр. 
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Лето с Аполлоном и Артемидой. 
Римская мраморная копия. С греческого 
оригинала 4 в. до н. э. Рим, Музей Торлония. 


связано с ликийским Іасіа, «жена», 
«мать». По сообщению Страбона, на реке 
Ксанф в Ликии (Малая Азия) был храм Л. 
(XIV 3, 6), на острове Родос ей была посвя- 
щена роща (XIV 2, 2), на Крите город с 
догреческим населением, названный име- 
нем Л. Возможно, этим негреческим про- 
исхождением богини объясняется её неза- 
конная связь с Зевсом, преследование её 
Герой и особенно трудности при рождении 
близнецов, когда ни один клочок суши не 
смел принять гонимую Герой Л. В мифах 
создан образ Л. как страдающей матери, 
«вечно милой», «самой кроткой» (Нез. 
Тйео§. 406-407), которая благодаря сво- 
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им детям заняла почётное место на Олим- 
пе. Л. изображается и прославляется как 
мать и жена (ср. ликийск. Лада). В гоме- 
ровском гимне (Нутп. Нот. I) описывает- 
ся картина долгих странствий богини по 
материку и островам греческого мира, её 
просьба к Делосу стать ей пристанищем и 
обещание прославить остров великолеп- 
ным храмом. Девять дней мучается Л. в 
тяжелых схватках, вокруг её «лучшие 
среди богинь» - Фемида, Рея, Амфитри- 
та, Диона и др. Злобная Гера задержала 
богиню родов Илифию под облаками на 
Олимпе. Через Ириду богини одаривают 
Илифию ожерельем, и тогда с её помощью 
появляется на свет Аполлон (I 25-126). 
Опасаясь Геры, все отвергают Л., и только 
остров Астерия (первоначальное название 
Делоса) приютил богиню, став священ- 
нейшим из островов; там под пальмами Л. 
родила своих детей (Саіііт. Нутп. IV 55 
-274). Согласно Атенею (XIV, р. 614 в.), 
на Делосе находилось древнейшее изобра- 
жение Л. — грубый фетиш в виде неотде- 
ланного полена. Л. особенно любима свои- 
ми детьми, которые оберегают её и убива- 
ют тех, кто пытается оскорбить их мать 
(Тития, Пифона, детей Ниобы). Л., Апол- 
лон и Артемида всегда единодушны. Они 
вместе помогают троянцам в Троянской 
войне, что связано с их малоазийским 
происхождением. Аполлон спасает Энея, 
а Л. и Артемида возвращают герою мощь 
и красоту (Нот. II. V 445-448). Гермес да- 
же не пытается сразиться с Л., признавая 
себя заранее побеждённым. Сама же боги- 
ня, подобрав стрелы и лук Артемиды, по- 
битой Герой, отправляется на Олимп, что- 
бы вместе с Зевсом утешить дочь (XXI 497 
-504). Великую гордость материнства ис- 
пытывает Л., когда на Олимпе в доме Зев- 
са появляется Аполлон. Она помогает сы- 
ну снять оружие, усаживает его в кресло. 
И пока все боги трепещут от страха, встав 
со своих мест, а Зевс подносит сыну в зо- 
лотой чаше напиток, Л. веселится, серд- 
цем радуясь, что родила столь мощного 
сына (Нутп. Нот. I 1-13). Образ Л. - это 
образ богини-матери, прославленной в де- 
тях. В римской мифологии Л. известна 
под именем Латоны. 

А. Ф. Лосев. 

ЛЕШИЙ, лесовик, лешак, боровик, в вос- 
точнославянской мифологии злой дух, 
воплощение леса, как враждебной челове- 
ку части пространствА. Л. — хозяин леса 
и зверей, его представляют одетым в зве- 
риную шкуру, иногда со звериными атри- 
бутами — рогами, копытами; связь с вол- 
ками объединяет его со святым Юрием и 
волчьим пастырем Егорием русских ду- 
ховных стихов и преданий. Наделён отри- 
цательными атрибутами, связью с левым 
(см. в ст. Левый и правый): у него левая 
сторона одежды запахнута на правую, ле- 
вый лапоть надет на правую ногу и т. п. 
(ср. сходный мотив в связи с хеттским Те- 
лепинусом). В быличках Л. — проклятый 
человек или заложный (вредоносный) по- 
койник. Л. может пугать людей своим 
смехом, увести ребёнка, сбить с пути. Для 
защиты от Л. уведённый им человек ниче- 
го не должен есть или должен носить с со- 
бой лутовку (очищенный от коры кусок 
липового дерева). Еще в 19 в. Л. писали 
послания на берёсте (см. Берёза). Сходные 
лесные духи, мало отличающиеся от 


обычных людей, известны в западносла- 
вянской и других традициях. 

В. И., В. Т. 

ЛИАНЖА, Лианья, Иньянья, у банту- 
язычных народов группы монго-нкундо, 
населяющих зону тропического леса в из- 
лучине реки Конго (Заир), центральный 
персонаж эпического цикла «Нсонго и 
Лианжа». Происхождение Л., согласно 
некоторым вариантам, связывается с бо- 
жеством Мбомбианда: Л. — сын Мбонгу, 
внука Мбомбианда, и Мбомбе, которую 
Мбомбианда создал для Мбонгу; впослед- 
ствии Мбомбианда отослал их на землю. 
Его мать Мбомбе произвела на свет снача- 
ла насекомых, птиц, затем появились лю- 
ди — балумбе, бафото, мболе, нкундо, 
элинга и другие и после всех — Л. и его 
сестра Нсонго. Подобно культурному ге- 
рою, Л. добывает солнце. Отзвуки этого 
мотива обнаруживаются и в других эпизо- 
дах: Л. ловит солнце в ловушку, продле- 
вая таким образом день; Л. закрывает 
солнце паутиной и дымом от рыбаков 
элинга, и они оказываются в темноте, в то 
время как для Л. солнце продолжает све- 
тить. Л. расселяет людей на новых зем- 
лях, определив занятие для каждого из 
племён: элинга стали рыбаками, нкундо - 
охотниками, экота - земледельцами. Л. 
строит для людей хижины, устраивает по- 
ля. Затем Л. покидает землю, поднявшись 
по пальме в небо, и берёт с собой свою мать 
Мбомбе, брата Энтонто и сестру Нсонго. С 
Л. связывают происхождение белых. 

Для Л. как эпического героя характер- 
но чудесное рождение: Л. говорит еще во 
чреве матери и сам выбирает способ рож- 
дения — он выходит из большой берцовой 
кости матери, с оружием, украшениями и 
амулетами своего отца, сразу же собирает 
войско, чтобы отомстить за его смерть; он 
обладает сверхъестественными способнос- 
тями (умеет превращаться или «входить» 
— в мальчика, горящее полено, кобру, ан- 
тилопу, плод; Л. забрасывает копьё так 
далеко в небо, что оно возвращается толь- 
ко на третий день) и магическим знанием 
(при помощи заклинаний переправляется 
через реку, затачивает топоры, от его зак- 
лятий сами собой валятся деревья, стро- 
ятся хижины, зеленеют поля). Он владеет 
магическим колокольчиком, ножом и т. 
п. Ему помогают духи предков. Л. мстит 
за смерть отца, побеждает огромного змея 
Индомбе, людоедов. 

Е. С. Котляр. 

ЛИБЕР (ІлЪег), в римской мифологии 
древний бог плодородия и оплодотворяю- 
щей силы, затем виноградарства, отожде- 
ствлявшийся с Вакхом-Дионисом. Его 
женская параллель - Либера, иногда 
отождествлявшаяся с Ариадной. Л., Ли- 
бере и Церере в 494 до н. э. в Риме был 


Либер-Патер. Рельеф. 2 в. Паренцо, Лапидарий. 
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построен греческими мастерами храм, 
ставший религиозным центром плебеев в 
период их борьбы с патрициями. Эта пле- 
бейская триада богов противопоставля- 
лась патрицианской триаде (Юпитер, 
Юнона и Минерва), почитавшейся в хра- 
ме на Капитолии (Ьіѵ. III 55, 7). После 
уравнения сословий плебейская триада 
вошла в общеримский пантеон, а Л. стал 
богом свободных самоуправляющихся го- 
родов по созвучию имени Л. со словом 1і- 
ЪегЬаз, «свобода». В посвященный Л. 
праздник либерал ий (17 марта) граждане 
собирались на перекрестках, наряжались 
в маски из коры и листьев, раскачивали 
сделанный из цветов фаллос, совершали 
всякие «веселые непристойности» и пели 
сложенные сатурнийским размером шу- 
точные песни, ставшие одним из истоков 
римской комедии (Ѵег§. Сеог§. III 380 
след.; 8егѵ. Ѵег§. Сеог§. II 385, 387, 389). 
Л. пользовался широкой популярностью 
во всем римском мире, особенно в конце 
республики и в период империи, когда бо- 
ровшиеся за власть политические деяте- 
ли, а затем императоры отождествляли 
себя с Л. -Дионисом, несущим «золотой 
век». В римских провинциях Л. отождес- 
твлялся с туземными богами плодородия 
и виноградарства. 

Е. М. Штаерман. 
ЛИ ВИН, в китайской мифологии: 1) бог 
годА. Л. Б. считался сыном Чжоу Синя, 
последнего государя древней династии 
Инь. По наущению своей наложницы 
Чжоу Синь убил мать Л. Б. и хотел убить 
и самого Л. Б., но тот сбежал и стал учени- 
ком некоего мудреца. Согласно средневе- 
ковым легендам, он потерпел поражение в 
одной из битв, но Будда спас его, а маг 
Цзян-тайгун возвёл его в ранг бога года 
[фантастический роман «Фэн шэнь яньи» 
(«Возвышение в ранг духов», 16 в.)]. Л. Б. 
считался свирепым божеством, ему при- 
носили жертвы чиновники в начале вес- 
ны, с которой на Дальнем Востоке начина- 
ется год; 2) герой. В основе образа Л. Б. ле- 
жат, видимо, представления об истори- 
ческом древнем правителе местности Шу 
(Юго-Западный Китай) в 3 в. до н. э. Сог- 
ласно преданию (в «Фэнсу тун», «Толко- 
вание нравов и обычаев», 2 в. н. э.), когда 
Л. Б. вступил в правление областью Шу, 
он приказал не искать в жены богу реки 
Янцзы девушек, как это было принято, 
чтобы избежать наводнений, а привёл на 
берег реки в храм бога двух своих доче- 
рей. Л. Б. предложил божеству появиться 
из воды и отведать вина. Вино в чаше за- 
колыхалось — это был знак появления бо- 
жества. Тогда Л. Б. начал перечислять бо- 
гу все его преступления. Божество разгне- 
валось. Потом все увидели на берегу 
схватку двух зелёных быков — Л. Б. и бо- 
га реки. Сподручные Л. Б. помогли убить 
быка — воплощение бога реки. Так народ 
избавился не только от человеческих жер- 
твоприношений богу Янцзы, но и от угро- 
зы постоянных наводнений. В более позд- 
них преданиях Л. Б. и бог реки изображе- 
ны в облике драконов. По некоторым ва- 
риантам, речной дракон был схвачен 
живьём и прикован цепями к проходу, ко- 
торый прорубил в скалах Л. Б., чтобы от- 
вести воды. Победив божество, Л. Б. изго- 
товил три каменные статуи, поставил их 
посредине реки и договорился с божест- 


вом реки, что в период засухи вода не бу- 
дет опускаться ниже ног статуй, а во вре- 
мя половодья — подыматься выше их пле- 
чей. Подвиги Л. Б. продолжил его сын Эр- 
лан. 

Б. Л. Рифтин. 

ЛИБИТИНА (ЫЬШпа), в римской мифо- 
логии богиня похорон. В святилище Л., 
находившемся в посвященной этой боги- 
не роще, хранились похоронные принад- 
лежности. По преданию, царь Сервий 
Туллий приказал вносить в святилище Л. 
по монете на каждые похороны, чтобы 
знать число умерших (Біоп. Наііс. IV 15). 
Впоследствии Л. слилась с Лубентией и на 
основе её имени (ІиЪісІо, «страсть, вожде- 
ление») с Венерой (8егѵ. Ѵег§. Аеп. I 720). 

Е. Ш. 

ЛИВ И ЛИВТРАСИР (др. исл. I Аі, Ш 
Ігазіг, букв, «жизнь» и «пышущий жиз- 
нью»), в скандинавской мифологии чело- 
веческая пара (Лив - женщина, Ливтра- 
сир — мужчина), спасшаяся во время ги- 
бели мира (см. Рагнарёк) от стужи (со- 
гласно «Речи Вафтруднира», «Старшая 
Эдда») или от пламени (по «Младшей Эд- 
де») в роще Ходдмимир, питаясь росой. 
От них снова пошёл человеческий род. 

Е. М. 

ЛИВИЯ, Либия (Афер), в греческой ми- 
фологии нимфа, дочь Эпафа (Ну§. ГаЪ. 
149), эпоним Ливии — страны к западу от 
ЕгиптА. Л. родила от Посейдона близне- 
цов Агенора и Бела - царей Финикии и 
Египта (Ароііосі. II 1,4; Ну^. ЕаЬ. 157). 

М.В. 

ЛИДЕРЦ, в венгерской мифологии злой 
дух. Появляется в виде блуждающего 
огонька на болотах, но может принимать 
антропоморфный облик и ночью вступать 
в любовную связь с людьми, которые из-за 
этого заболевают. С Л. связывают и ноч- 
ные кошмары. Чаще всего в венгерских 
поверьях Л. - цыплёнок, вылупившийся 
из яйца, находившегося под мышкой у че- 
ловека в течение 24 дней. Л. способен обо- 
гатить хозяина, выполняя за него разные 
работы, но связь с цыплёнком изнуряет 
человека. Освободиться от Л. можно, 
лишь дав ему невыполнимое задание - 
принести воды в решете, свет в мешке и т. 
п. Считают также, что Л. - блуждающий 
огонёк - отмечает место, где зарыт клад. 

М. X. 

ЛИЕТУОНИС, в латышской мифологии 
персонификация кошмара, удушья. По 
данным Эйнгорна и Стендера, Л. — дух, 
который по ночам гоняет лошадей до по- 
та, он способен проникать в жилище даже 
сквозь замочную скважину. По некото- 
рым предположениям, образ Л. заимство- 
ван из славянской мифологии (укр. літун, 
польск. Шлт, ’ 2 інога’). 

Б. И., В. Т. 

ЛИЗДЕЙКА, Лиздейко, в литовской ми- 
фологии основатель жреческой традиции 
в Вильнюсе. Легенда об основании Виль- 
нюса князем Гедимином (нач. 14 в.), до- 
шедшая в поздних и сильно романтизиро- 
ванных версиях (в западнорусских лето- 
писях и особенно у М. Стрыйковского), 
рассказывает о том, как Гедимин во время 
охоты в лесах нашёл на холме (в месте 
Веркяй) в корзине, скрытой зеленью, 
младенца, разбуженного звуком охот- 
ничьих рогов и заплакавшего. Случив- 
шийся тут же верховный жрец, тайный 


отец ребёнка, даёт Гедимину совет взять 
мальчика к себе и воспитать его как буду- 
щего жреца. По другой версии, объясняю- 
щей имя Л. (от литов. Іігсіаз, «гнездо»), 
Гедимин нашел плачущего ребёнка в ор- 
лином гнезде. Мальчик был воспитан при 
княжеском дворе и впоследствии стал 
верховным жрецом — Криве-Кривайти- 
сом, родоначальником рода Радзивиллов. 
Вероятно, именно в месте Веркяй еще до 
основания Вильнюса существовало святи- 
лище, и само урочище было священным. 
Характерно, что при уничтожении языче- 
ства в Литве в 1387 князь Ягайло отдаёт 
именно Веркяй католическому епископу 
для летней резиденции. Мотив покинуто- 
го мальчика в орлином гнезде характерен 
для шаманских мифов и связан с приобре- 
тением шаманом способностей к предска- 
заниям, толкованию снов и т. п., облада- 
телем которых оказался и Л. Когда Геди- 
мину, заснувшему на Турьей горе над реч- 
кой Вильней, приснился сон (на Кривой 
горе стоит железный волк и ревёт, как сто 
волков), призванный истолковать сон Л. 
пояснил: «волкъ железный знаменует го- 
род столечный тут будет, а што в нем оу- 
нутри ревет то слава его будет слынути на 
вес свът» (Полное Собрание русских лето- 
писей, т. XVII, 261-262). После этого Г. 
заложил город. См. также ст. Криве. 

В. И., В. Т. 

ЛИК (ХОход), в греческой мифологии: 1) 
фиванский царь, сын царя Гириея и ним- 
фы Клонии (Ароііосі. III 10, 1; вариант: 
сын Хтония, Ароііосі. III 5, 5), брат Ник- 
тея (отца Антиопы), захвативший власть 
в городе и правивший в течение 20 лет, по- 
ка не был убит вместе с женой Диркой воз- 
мужавшими сыновьями Антиопы, кото- 
рую он заключил в темницу (III 5,5-6); 2) 
потомок Никтея. Убит Гераклом за то, что 
захватил власть в Фивах в отсутствие Ге- 
ракла и изгнал оттуда его жену Мегару 
(трагедия Еврипида «Геракл»); 3) царь 
мариандинов в Малой Азии, эпоним Ли- 
нии; ему помог Геракл в войне с бебрика- 
ми (Ароіі. Шюсі. II 752-814). 

А. Т.-Г. 


Геракл убивает Лика. Скульптурная группа 
А. Кановы. Мрамор 1816. 

Рим, Галерея современного искусства. 
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ЛИКАОН (Агжасоѵ), в греческой мифоло- 
гии: 1) аркадский царь, сын Пеласга. Л. и 
его 50 сыновей отличались нечестивос- 
тью, слухи о которой дошли до Зевса. Же- 
лая проверить справедливость этих обви- 
нений, Зевс под видом странника посетил 
дом Л., который заподозрил божествен- 
ное происхождение своего гостя и, чтобы 
это проверить, подал ему в качестве уго- 
щения мясо собственного сына (Сіет. 
Аіех. Ргоіг. II 36) или внука Аркаса (Рз.- 
Егаіозііі. 8). Разгневанный Зевс опроки- 
нул стол с безбожной снедью, а Л. вместе с 
сыновьями испепелил молнией (Ароііосі. 
III 8, 1); другой вариант: Л. выскочил из 
горящего дома и превратился в волка; на 
человеческий род Зевс наслал потоп 
(Оѵісі. МеІ. I 220 — 239). Культ (вероятно, 
догреческого происхождения) волка-обо- 
ротня существовал в районе аркадской го- 
ры Ликеона («волчья гора»); 2) юный сын 
Приама, убитый Ахиллом (Нош. II. XXI 
34-119). 

В. Я. 

ЛИКИМНИЙ (Ліющѵюд), в греческой ми- 
фологии сын микенского царя Электрио- 
на и фригийской рабыни Медии, сводный 
брат Алкмены. Вместе с братьями участ- 
вовал в войне против сыновей Птерелая 
(царя обитавших на острове Тафос телебо- 
ев), претендовавших на часть земель ми- 
кенского царствА. Л. единственный из 
братьев остался в живых. После того как 
Амфитрион (будущий муж Алкмены) не- 
чаянно убил Электриона, Л. бежал вместе 
с Алкменой и Амфитрионом к царю Кре- 
онту в Фивы (Ароііосі. II 4,5-7). Женился 
на сестре Амфитриона Перимеде, от неё 
он имел сыновей, двое из которых сража- 
лись вместе с Гераклом и погибли в войне 
против Эврита (II 7, 7). После смерти Ге- 
ракла Л. участвовал в походе Гераклидов 
против Эврисфея, а также в неудачном по- 
ходе в Пелопоннес. Тлеполем (один из Ге- 
раклидов) нечаянно убил Л. (II 8, 2); по 
другой версии, Тлеполем убил Л. умыш- 
ленно, после чего бежал на Родос (Нош. II. 
II 653 след.). 

М. В. 

ЛИКОМЕД (Агжоцг|6г|д), в греческой ми- 
фологии царь долопов на острове Скирос. 
К Л. бежал из Афин Тесей, когда власть 
там захватил Менесфей; но Л. из страха 
перед могущественным пришельцем или 
же желая угодить Менесфею, коварно 
столкнул его со скалы (Ріиѣ. Тйез. 35; 
Ароііосі. еріі. I 24; вариант: Тесей осту- 
пился и упал сам, Раиз. 117, 6). У Л. сре- 
ди его дочерей Фетида спрятала юного 
Ахилла, желая спасти его от участия в 
Троянской войне. От тайной связи Ахил- 
ла с дочерью Л. Деидамией родился Пирр 
(Неоптолем) (Ароііосі. III 13, 8). 

М. В. 

ЛИКУРГ (Аіжонруод), в греческой мифо- 
логии: 1) сын царя эдонов во Фракии, 
воспротивившийся введению культа Дио- 
ниса. В «Илиаде» (хотя и не причисляю- 
щей Диониса к сонму олимпийских богов) 
сообщается, что Л., прогнавший со своей 
земли младенца Диониса вместе с корми- 
лицами, был в наказание за это ослеплён 
Зевсом (Нош. II. VI 130-140). В поздних 
источниках, восходящих, вероятно, к не 
сохранившимся афинским трагедиям 5 в. 
до н. э., сюжет столкновения Л. с Диони- 
сом носит гораздо более трагический ха- 



Ликург убивает своего сына и атакует жену. 
Деталь росписи апулийского кратера. Сер. 4 в. 
до н. э. Лондон, Британский музей. 


рактер. У Эсхила (в первой части трило- 
гии «Ликургия») изображалась, судя по 
фрагментам, встреча Л. с Дионисом в тот 
момент, когда бог и сопровождавшие его 
вакханки вторглись во Фракию; Л. отка- 
зывался признать бога в женоподобном 
юноше Дионисе и приказывал взять его 
вместе со спутницами под стражу в одном 
из покоев своего дворца. Вскоре, однако, 
дворец задрожал, как при землетрясении, 
и пленённый бог легко его покинул. По 
Аполлодору (III, 5, 1), Дионис в отместку 
за непризнание наслал на Л. безумие: по- 
лагая, что он обрубает виноградную лозу, 
Л. убил топором своего сына Дрианта и 
изуродовал его тело, после чего к Л. вер- 
нулся рассудок. Однако земля, осквернён- 
ная пролитием родственной крови, перес- 
тала плодоносить и единственным сред- 
ством вернуть ей плодородие было, по 
указанию богов, убийство Л. Эдоны отве- 
ли его на гору Пангей и связали; по жела- 
нию Диониса Л. был брошен на растерза- 
ние лошадям. Миф о Л., как и миф о Пен- 
фее, отражает то серьёзное сопротивле- 
ние, которое встречал культ Диониса при 
распространении на различных террито- 
риях Греции; 2) царь Немей, которому пи- 
раты продали Гипсипилу (Ароііосі. III 6, 

4). 

В. Н. Ярхо. 

ЛИЛИТ (евр. ІіІШі, часто в форме множ, 
числа не только жен., но и муж. рода; на- 
родная этимология связывает с евр. Іуі, 
«ночь»), злой дух, обычно женского пола, 
в иудейской демонологии. В Библии упо- 
минается однажды (Ис. 34, 14; греч. 
оѵохгѵтаѵрод, лат. Ьатіа, ср. Ламия). Имя 
восходит к именам трёх шумерских демо- 
нов: Лилу, Лилиту и Ардат Лили; первый 
и второй — инкуб и суккуб. В роли сукку- 
ба Л. выступает и в еврейской традиции: 
она овладевает мужчинами против их во- 
ли с целью родить от них детей. Поэтому 
Талмуд («Шаббат» 151 б) не рекомендует 
мужчинам ночевать в доме одним. Адам и 
Ева, будучи в «отлучении» в течение 130 
лет, породили духов, дивов и ЛИЛИТ 


(множ, число муж. рода), сожительствуя с 
ними («Берешит рабба» 20; «Эрубин» 18 
б). Однако в иудейском быту Л. особенно 
известна как вредительница деторожде- 
ния (ср. Ламашту). Считалось, что Л. не 
только наводит порчу на младенцев и из- 
водит их, но похищает (пьёт кровь ново- 
рожденных и высасывает мозг из костей) 
и подменяет их; ей также приписывались 
порча рожениц и бесплодие женщин. Сог- 
ласно Талмуду, Л. волосатая («Эрубин» 
18 б), крылатая («Нидда» 24 б), она - мать 
Ахримана («Баба Батра» 73а). В арамейс- 
ком переводе кн. Иова (1, 15) слово «Саба» 
переведено как «Лилит, царица Змарга- 
да» (изумруда; вероятно, отождествление 
с царицей Савской). 

Согласно одному преданию, Л. была 
первой женой Адама: бог, сотворив Ада- 
ма, сделал ему из глины жену и назвал её 
Л. У Адама с Л. сразу же возник спор. Л. 
утверждала, что они равны, так как оба 
сделаны из глины; не сумев убедить Ада- 
ма, она улетела. В Красном море её нас- 
тигли три ангела, посланные богом. Л. от- 
казалась вернуться и заявила, что созда- 
на, чтобы вредить новорожденным. Анге- 
лы взяли с неё клятву в том, что она не 
войдёт в дом, в котором увидит их самих 
или их имена. Она приняла на себя нака- 
зание: отныне будут ежедневно умирать 
сто из её детей. В одном из заговоров для 
роженицы и новорожденных (в каббалис- 
тической книге «Разиэл», 13 в.), который 
повторяет этот сюжет, вместо Л. выступа- 
ет Первая Ева. Первая Ева упоминается и 
в «Берешит рабба» 12: о ней говорится, 
что она обратилась в прах еще до сотворе- 
ния Евы. Согласно «Зогар» (11, 267 б), Л. 
стала женой Самаэля, матерью демонов. 
Один из наиболее распространенных текс- 
тов заговоров для роженицы (известный 
на многих языках народов Ближнего Вос- 
тока и Восточной Европы и применяемый 
позже против дурного глаза и разных бо- 
лезней) рассказывает, как некий святой 
(Илья, Михаил, Сисиний и др.) в дороге 
(часто - спускаясь с горы) встретил ведь- 
му (часто - у моря) и спросил, куда она 
направляется. Услышав, что она идёт в 
дом роженицы с целью повредить ей, он 
заставил её назвать все свои 9 (12, 40) 
имен и поклясться, что она не повредит 


Лилит или вавилонская «Царица ночи». 
Ок. 1950 до н. э. Лондон, Британский музей. 
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Лилит. Картина Дж. Кольера. 1892. 

роженице и младенцу, если увидит в доме 
все свои имена. Амулеты и заговоры для 
рожениц против Л. должны были содер- 
жать не только имена трёх ангелов (пы- 
тавшихся возвратить Л.), но и имена са- 
мой Л. [некоторые из них: Батна (евр.- 
арам., «чрево»), Одем («краснота»), 
Аморфо (греч., «не имеющий формы»), 
«Мать, удушающая дитя» , имя из сирийс- 
кого текста]. Тексты заклинаний арамей- 
ских и мандейских магических чаш испо- 
льзуют против Л. формулу развода (свиде- 
тельство того, что Л. воспринималась и 
как суккуб). Лилиты во главе с их мате- 
рью и предводительницей Руха (дух) час- 
то упоминаются в мандейских текстах. 

Благодаря большому интересу к кабба- 
ле в Европе эпохи Возрождения предание 
о Л. как первой жене Адама стало извест- 
но европейской литературе, где она обре- 
ла облик прекрасной, соблазнительной 
женщины. Такое представление о Л. по- 
является и в средневековой еврейской ли- 
тературе (хотя в еврейской традиции кра- 
сивая внешность Л. связана с ее способно- 
стью менять свой облик). Известны, на- 
пример, рассказы о том, как Л. в облике 
царицы Савской соблазнила бедняка из 
Вормса. О каббалисте Иосифе делла Рейна 



рассказывали, что он добровольно предал- 
ся Л. Представление о прекрасной, маги- 
чески соблазнительной Л. лежит в основе 
рассказа А. Франса «Дочь Лилит» и поэ- 
мы А. Исаакяна «Лилит», где прекрас- 
ная, «неземная», сделанная из огня Л. 
противопоставляется «простой», обыден- 
ной Еве. Такое же противопоставление Л. 
Еве выступает в стихотворении М. Цвета- 
евой «Попытка ревности». Шот л. писате- 
лю Дж. Макдональду принадлежит роман 
«Лилит». 

А. А. Папазян. 

ЛИЛИЯ. В мифологии Л. обладает общей 
для цветов амбивалентной семантикой. 
Л. (прежде всего белая Л.) ассоциируется 
с чистотой, невинностью. В христианстве 
она является атрибутом некоторых свя- 
тых, а также связывается с невинностью 
девы Марии в иконографии благовеще- 
ния, вытесняя с эпохи Возрождения более 
ранний атрибут архангела Гавриила — 
масличную ветвь. Согласно народным по- 
верьям, сломавший Л. лишает невиннос- 
ти девушку. Семитские народы объясня- 
ют происхождение Л. из слёз Евы, изгнан- 
ной из рая. С другой стороны, Л. связыва- 
ют со смертью и загробным миром: так, 
Персефона была похищена Аидом в под- 
земное царство в тот момент, когда она со- 
бирала Л. и фиалки (Оѵісі. Меі. V 392); у 
некоторых народов считалось, что в обли- 
ке Л. появляются души умерших людей и 
что Л. вырастают на могилах невинно 
осуждённых. Исходя из хтонической се- 
мантики Л., можно проследить её связи с 
плодородием (по греческому мифу, Л., по- 
добно Млечному пути, произошли из ка- 
пель молока Геры; включение Л. в коро- 
левский герб Франции символизирует 
процветание). Водяная Л. разделяет ми- 
фологическое значение лотоса как цвет- 
ка, возникшего из первоначального миро- 
вого океана и служившего колыбелью 
солнцу. Сходная семантика характерна 
для изобразительного искусства индейцев 
майя, где Л. является атрибутом крокоди- 
ла, несущего на своей спине землю. Сог- 
ласно мифу догонов Мали, агнец, опло- 
дотворивший солнце, спускается с неба по 
радуге в озеро с цветущими в нём водяны- 
ми Л. Семантика плодородия проясняет 
связанные с Л. (преимущественно крас- 
ными, т. н. тигровыми) эротические им- 
пликации, присутствующие в библейской 
Песни песней (2,2; 5,13). 

М. Б. Мейлах. 

Символ чистоты и праведности (Матф. 
6,28), Л. - распространенный мотив сред- 
невековой мистической литературы и ис- 
кусства. В позднесредневековом и народ- 
ном европейском искусстве Л. могла даже 


Шива-лингам с 
головой Брахмы. 
Камень 8—9 вв. 
Канаудж. 


контаминироваться с древом жизни и 
крестом (сцены с Христом, распятым на 
Л.). Мотив стилизованной Л. («флёр-де- 
лис») как эмблемы королевской власти 
характерен для французской геральдики. 
Метафорика Л. усиленно культивирова- 
лась также в искусстве романтизма и сим- 
волизма. 

М. Н. Соколов. 

ЛИН (Аіѵод), В греческой мифологии сын 
Аполлона и дочери аргосского царя Пса- 
мафы, отданный матерью на воспитание 
пастухам и разорванный собаками, за что 
бог наслал на Аргос страшную Месть, уби- 
вавшую детей (Раиз. I 53,7). Горестная 
судьба Л. стала темой жалобных песен 
(первоначально Л. называлась скорбная 
песнь об умершем) и традиционных при- 
певов (айлинон, айлинон), т. е. френов, 
исполнявшихся во время ритуального 
действа в честь Л., когда ему приносили в 
жертву собаку. По другой версии, Л. — 
сын музы Урании и внук Посейдона, зна- 
менитый музыкант и певец, живший в од- 
ной из пещер на Геликоне, соперник 
Аполлона, убитый им. Скорбь по Л. рас- 
пространилась по всему свету, и песни о 
его страданиях пели не только греки, но и 
египтяне (Раиз. IX 29,7). Согласно ещё од- 
ному свидетельству Павсания (IX 29,9), 
Л. - сын Исмения из Фив - обучал музыке 
юного Геракла и его брата Ификла. Когда 
Л. наказал Геракла, тот в гневе нанёс ему 
смертельный удар. Согласно Аполлодору 
(I 3, 2), Л. - сын Эагра и музы Каллиопы. 

А. Т.-Г. 

ЛИНГА (др.-инд. Інща, «характеристи- 
ка», «знак пола»), в древнеиндийской ми- 
фологии и различных течениях индуизма 
символ божественной производящей си- 
лы, обозначение мужского детородного 
органа. Поклонение Л., как одно из про- 
явлений фаллического культа, восходит 
уже к протоиндийской цивилизации 
(изображения из Мохенджо-Даро и Ха- 
раппы) и засвидетельствовано в «Ригве- 
де»; оно находит параллели во многих ар- 



Лин и Ификл. Фрагмент 
росписи краснофигурного 
скифоса «мастера Писто- 
ксена». 480—470 до н. э. 
Шверин, Государственный 
художественный музей. 


Геракл в гневе наносит 
смертельный удар Лину. 
Фрагмент росписи красно- 
фигурного килика Дуриса. 
Ок. 480 до н. э. Мюнхен, 
Музей античного приклад- 
ного искусства. 
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Поклонение йони-лингаму. 
Миниатюра 18 в. Оудх. 


хаичных культурах (Передней Азии, Сре- 
диземноморья и т. д.), включая конкрет- 
ные типологически общие обряды (напр., 
свадебные). Наибольшее распространение 
культ Л. получил в шиваизме (поклоне- 
ние Л. и женскому символу — йони как 
символам Шивы и Парвати). Изображе- 
ние Л. в виде каменного столба (обычно 
поднимающегося из йони) играет важную 
роль в ритуале различных шиваитских 
сект и служит предметом поклонения. 

ЛИНКЕЙ (Аиѵхгнд), в греческой мифоло- 
гии: 1) сын Эгипта, внук Бела, правнук 
Посейдона. По жребию получил в жёны 
одну из Данаид — Гипермнестру, которая 
не убила его в брачную ночь, как этого 
требовал её отец Данай. Л. правил в Арго- 
се после смерти Даная. Сыном Л. и Гипе- 
рмнестры был Абант. Л. — прародитель 
великих героев Персея и Геракла (Ароі- 
Іосі. II 1, 5; II 2, 1); 2) сын Афарея, один из 
Афаретидов, брат Идаса, двоюродный 
брат Диоскуров (Ароііосі. III 10, 3). Участ- 
вовал вместе с братом в калидонской охо- 
те (I 8,2) и в походе аргонавтов (I 9, 16). 
Отличался небывалой остротой зрения, 
видя под землей и водой (III 10, 3). Вместе 
с братом сражался с Диоскурами и был 
убит Полидевком (III 11, 2). 

А. Т.-Г. 

ЛИНЛАУН, в мифологии шанов Бирмы 
(тайская языковая группа) высшее небес- 
ное божество, громовник, бог дождя. Его 
оружие — молнии. Он судит людей и сам 
же исполняет свои приговоры. Считается 
также божеством любви. У шанов образ 
Л. контаминируется с образом божества 
индуизма Индрой, называемого у них Ин- 
гом. Л. были вызваны мировая засуха и 
последний потоп. 

Я. Ч. 

ЛИНЪЮЙ («холм-рыба»), в древнеки- 
тайской мифологии существо с телом ры- 
бы и с руками, ногами и головой челове- 
ка. Образ Л. идентичен образу рыбы-дра- 
кона (лунъюй). Предполагается, что позд- 
нее образ Л. трансформировался в образ 
прекрасной нимфы (цзяожэнь). Б. Р. 


ЛИОНГО ФУ МО, персонаж фольклора су- 
ахили (Танзания). Предания о Л. Ф. сое- 
диняют в себе как сказочные, так и эпи- 
ческие (архаические) элементы. Как эпи- 
ческий герой Л. Ф. наделен сверхъестест- 
венными способностями, необыкновен- 
ной физической силой, чудесным искус- 
ством воина, неуязвимостью, даром пред- 
видения. Пришедшие в город Пате чуже- 
земцы (галла), увидевшие доблестного Л. 
Ф., были поражены его силой, размерами 
и назвали его «господином (хозяином) 
войны», которому под силу обратить в 
бегство сотни армий. Находящийся с Л. 
Ф. в ссоре его брат Мрингвари с помощью 
своих людей заточил Л. Ф. в тюрьму. Там 
Л. Ф. слагал и пел песни, понятные толь- 
ко его матери. Услышав их, она смогла 
помочь ему убежать из тюрьмы. Укрыв- 
шись в лесах, Л. Ф. совершал оттуда набе- 
ги на города, грабил путешественников. К 
Л. Ф. был подослан сын его сестры (бли- 
жайший родственник по древним нормам 
родства суахили), который выведал у Л. 
Ф. его уязвимое место и ночью проколол 
медной иглой пупок спящего Л. Ф. Прос- 
нувшись от боли, Л. Ф. с луком и стрела- 
ми пришёл к колодцу, опустился на коле- 
но, натянул тетиву и умер. Люди, боясь 
его, три дня не осмеливались подойти к 
колодцу. Лишь после заклинаний подо- 
шедшей к Л. Ф. матери он упал. 

Некоторые исследователи отождес- 
твляют Л. Ф. с правителем и поэтом, жив- 
шим в 13 в. в районе Пате и Ламу, принад- 
лежавшим к знатному роду Шанга (или 
Шака). Возможно, в легенде отражена 
вражда между Л. Ф. и его братом Мринг- 
вари, отстранившим от власти Л. Ф. как 
сына одной из младших жён (рабыни). 
Противника Л. Ф. отождествляют также с 
правителем Пате султаном Умари. 

Е. С. Котляр. 

ЛИСА. В мифопоэтических традициях об- 
раз Л. выступает как распространённый 
зооморфный классификатор, нередко фун- 
кционирующий и в языковой сфере [ср. 
рус. «лиса» - о хитром человеке; англ. Іох 
- «хитрец» (при основном значении - 
«лиса») и т. п.]. Символические значения, 
связываемые с Л. в разных традициях, об- 
разуют единый и весьма устойчивый ком- 
плекс лишь отчасти мифологизирован- 
ных значений (хитрость, ловкость, про- 

Линъюй. Гравюра из «Иллюстраций к книге 
гор и морей». Ленинград, Библиотека им. М. Е. 

Салтыкова-Щедрина. 



нырливость, сообразительность, льсти- 
вость, вороватость, обман, лицемерие, ос- 
торожность, терпеливость, эгоизм, себя- 
любие, жадность, сладострастие, злона- 
меренность, злоумышленность, мститель- 
ность, одиночество). С образом Л. обычно 
соотносится представление о чем-то сом- 
нительном, фальшивом; Л. нередко ока- 
зывается неудачницей, попадает впросак 
и т. п. Поэтому Л. не связывается с мифо- 
логическими персонажами высших уров- 
ней (ср. редкое исключение — Л. как одна 
из ипостасей Диониса и как вестница 
японской богини урожая и риса Инари, 
обладающая колдовскими чарами и спо- 
собностью воплощаться в человека). 

Л. может характеризоваться магичес- 
кими способностями. Так, в китайской 
сказочной традиции Л. в возрасте 100 лет 
превращается в колдуна, обладающего 
магической силой, в возрасте 1000 лет по- 
падает на небо и становится небесной Л. — 
тремя звёздами в созвездии Скорпиона 
(ср. также созвездие Лисички, лат. Ѵиіре- 
сиіа, называемое в некоторых традициях 
«Лиса с гусем»). Широко распространены 
истории о превращении Л. в человека 
(особенно при полнолунии). У индейцев 
Северной Америки, гренландских эски- 
мосов, коряков, народов Сибири, в Китае 
известен сюжет о бедном человеке, к кото- 
рому каждое утро в дом приходит Л., 
сбрасывает свою шкуру и становится жен- 
щиной; когда человек это случайно обна- 
руживает, он прячет шкуру и женщина 
становится его женой; но жена находит 
свою шкуру, оборачивается Л. и убегает 
из дома. В Северо-Восточной Азии при 
обилии сказок о хитростях и проделках Л. 
существуют сюжеты, связывающие Л. с 
вороном, творцом мира, создателем солн- 
ца, луны, звёзд, земли, культурным геро- 
ем; в них Л. противостоит ворону как (от- 
части) хтоническое животное. Особенно 
показателен мотив измены ворона Кутха с 
Л. своей жене в мифах ительменов. Изме- 
нение Л. своего облика объясняет её роль 
как демона, злого духа, оборотня, колду- 
на и даже самого дьявола (в христианской 
символике; в китайской и японской тра- 
дициях рассказы о Л. обнаруживают сов- 
падения с европейскими средневековыми 
историями о суккубах, инкубах, роковых 
невестах и т. п.), с одной стороны, и функ- 
цию Л. как трикстера (обманщицы, шут- 
ницы и т. п.), соперничающего с другим 
трикстером (поедание мяса у Койота, об- 
ман Ворона у народов Северо-Восточной 
Азии) или животным, пользующимся осо- 
бым престижем (медведь) или известнос- 
тью (волк, заяц, петух ит.п.), — с другой. 
Именно в этой функции Л. становится од- 
ним из персонажей животного эпоса в 
двух главных его формах — фольклорно- 
сказочной и литературной (иногда даже 
поэтической). В русской фольклорной 
традиции Л. является главным героем 
животной сказки, позже перешедшим и в 
лубок. В Западной Европе складывается 
начиная с 11 в. эпос о Ренаре (Ренар, пер- 
воначально мужское собственное имя, 
стало во французском языке обычным 
обозначением Л.). Особую роль сыграл 
старофранцузский «Роман о Лисе» 
(«Котап сіе КепагЬ»). В конце 12 в. появи- 
лась немецкая, а в сер. 13 в. нидерлан- 
дская переработка этой темы, послужив- 
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шая источником для нижненемецкого 
« Рейнеке-Лиса» ( « Кеіпеске-Еисііз » ) . 
Сходные циклы о Л. известны в Китае 
(«лисий» эпос Ляо Чжая о «лисьих ча- 
рах» и вмешательстве Л. в жизнь людей; в 
китайской мифопоэтической традиции Л. 
считалась воплощением души мертвеца, и 
системе оберегов от Л. придавалось особое 
значение), в Америке (ср. отчасти «Сказ- 
ки дядюшки Римуса», где наряду с Брат- 
цем Кроликом участвует Л.). Специализи- 
рованный «лисий фольклор», особый сло- 
варь охоты на Л. и приёмы «лисьей ма- 
гии» создаются среди охотников (напр., в 
английских охотничьих клубах). В народ- 
ной традиции отмечался особый день, 
связанный с Л. или с началом охоты на 
неё, напр. день Мартына-лисогона (14 ап- 
реля); были популярны многочисленные 
разработки мотива мести (или награды) 
охотнику со стороны Л. 

В. Н. Топоров. 

ЛИ САНЬ-НЯН («Третья дочь Ли»), в ки- 
тайской мифологии богиня — покрови- 
тельница мельников. По традиции счита- 
ется, что это обожествлённая жена Лю 
Чжи-юаня, основавшего в 947 династию 
Поздняя Хань. Когда, ещё будучи моло- 
дым, Лю ушёл в армию и оставил Л. жить 
со своим старшим братом, жена брата су- 
рово обращалась с Ли и заставляла ее кру- 
тить вместо осла тяжёлый жернов, а так- 
же пыталась утопить её младенца, но тот 
был спасен соседом. Впоследствии Л. ста- 
ла императрицей, а после смерти её стали 
почитать как богиню мельников. 

В. Р. 

ЛИСС А (АдЗстаа), в греческой мифологии 
божество безумия, порождение Никты 
(Ночи) из крови Урана. В трагедии Еври- 
пида «Геракл» (815-874) Гера, ненавидя- 
щая Геракла — сына Алкмены, к которой 
она ревнует Зевса, посылает Л. в дом ге- 
роя с приказом лишить его рассудка. В бе- 
зумии Геракл убивает свою жену Мегару 
и детей. Приступ безумия прекращает 
Афина, ударом огромного камня поверга- 
ющая Геракла в тяжёлый сон. 

В. Я. 

ЛИТЕРАТУРА И МИФЫ. Постоянное 
взаимодействие Л. им. протекает непо- 
средственно, в форме «переливания» ми- 
фа в литературу, и опосредованно: через 
изобразительные искусства, ритуалы, на- 
родные празднества, религиозные мисте- 
рии, а в последние века — через научные 
концепции мифологии, эстетические и 
философские учения и фольклористику. 
Особенно активно это взаимодействие со- 
вершается в промежуточной сфере фольк- 
лора (см. Сказки и мифы). Народная поэ- 
зия по типу сознания тяготеет к миру ми- 
фологии, однако, как явление искусства, 
примыкает к литературе. Двойная приро- 
да фольклора делает его в данном отноше- 
нии культурным посредником, а научные 
концепции фольклора, становясь фактом 
культуры, оказывают большое влияние 
на процессы взаимодействия Л. и м. 

Соотношение мифа и художественной 
письменной литературы может рассмат- 
риваться в двух аспектах: эволюционном 
и типологическом. Эволюционный аспект 
предусматривает представление о мифе 
как определённой стадии сознания, исто- 
рически предшествующей возникнове- 
нию письменной литературы. Литература 


с этой точки зрения имеет дело лишь с 
разрушенными, реликтовыми формами 
мифа и сама активно способствует этому 
разрушению. Миф и стадиально сменяю- 
щие его искусство и литература подлежат 
лишь противопоставлению, поскольку 
никогда во времени не сосуществуют. Ти- 
пологический аспект подразумевает, что 
мифология и письменная литература со- 
поставляются как два принципиально 
различных способа видения и описания 
мира, существующих одновременно и во 
взаимодействии и лишь в разной степени 
проявившихся в те или иные эпохи. Для 
мифологического сознания и порождае- 
мых им текстов характерна прежде всего 
недискретность, слитность, изо- и гомо- 
морфичность передаваемых этими текста- 
ми сообщений. То, что с точки зрения не- 
мифологического сознания различно, 
расчленено, подлежит сопоставлению, в 
мифе выступает как вариант (изоморф) 
единого события, персонажа или текста. 
Очень часто в мифе события не имеют ли- 
нейного развёртывания, а только вечно 
повторяются в некотором заданном по- 
рядке; понятия «начала» и «конца» к ним 
принципиально не применимы (см. Цик- 
личность). Так, например, представление 
о том, что повествование «естественно» 
начинать с рождения персонажа (бога, ге- 
роя) и кончать его смертью (и вообще вы- 
деление отрезка между рождением и 
смертью как некоторого значимого сег- 
мента), по-видимому, принадлежит неми- 
фологической традиции. В повествовании 
мифологического типа цепь событий: 
смерть - тризна - погребение раскрывает- 
ся с любой точки и в равной мере любой 
эпизод подразумевает актуализацию всей 
цепи. Принцип изоморфизма, доведён- 
ный до предела, сводил все возможные 
сюжеты к единому сюжету, который ин- 
вариантен всем мифоповествовательным 
возможностям и всем эпизодам каждого 
из них. Всё разнообразие социальных ро- 
лей в реальной жизни в мифах «свертыва- 
лось» в предельном случае в один персо- 
наж. Свойства, которые в немифологичес- 
ком тексте выступают как контрастные и 
взаимоисключающие, воплощаясь во 
враждебных персонажах, в пределах ми- 
фа могут отождествляться в едином амби- 
валентном образе. 

В архаическом мире тексты, создавае- 
мые в мифологической сфере и в сфере 
повседневного быта, были отличными как 
в структурном, так и в функциональном 
отношениях. Мифологические тексты от- 
личались высокой степенью ритуализа- 
ции и повествовали о коренном порядке 
мира, законах его возникновения и суще- 
ствования. События, участниками кото- 
рых были боги или первые люди, родона- 
чальники и т. п., единожды совершив- 
шись, могли повторяться в неизменном 
круговращении мировой жизни. Закреп- 
лялись эти рассказы в памяти коллектива 
с помощью ритуала, в котором, вероятно, 
значительная часть повествования реали- 
зовывалась не с помощью словесного рас- 
сказывания, а сверхъязыковыми сред- 
ствами: путем жестовой демонстрации, 
обрядовых игровых представлений и те- 
матических танцев, сопровождаемых ри- 
туальным пением. В первоначальном виде 
миф не столько рассказывался, сколько 


разыгрывался в форме сложного ритуаль- 
ного действа. Тексты, обслуживающие 
каждодневные практические нужды кол- 
лектива, напротив, представляли собой 
чисто словесные сообщения. В отличие от 
текстов мифологического типа, они рас- 
сказывали об эксцессах (подвигах или 
преступлениях), об эпизодическом, о пов- 
седневном и единичном. Рассчитанные на 
мгновенное восприятие, они в случае не- 
обходимости закрепить в сознании поко- 
лений память о каком-либо важном экс- 
цессе мифологизировались и ритуализи- 
ровались. С другой стороны, мифологи- 
ческий материал мог быть прочитан с по- 
зиции бытового сознания. Тогда в него 
вносилась дискретность словесного мыш- 
ления, понятия «начала» и «конца», ли- 
нейность временной организации. Это 
приводило к тому, что ипостаси единого 
персонажа начинали восприниматься как 
различные образы. По мере эволюции ми- 
фа и становления литературы появились 
трагические или божественные герои и их 
комические или демонические двойники. 
Единый герой архаического мифа, предс- 
тавленный в нём своими ипостасями, 
превращается во множество героев, нахо- 
дящихся в сложных (в том числе кровос- 
месительных) отношениях, в «толпу» раз- 
ноимённых и разносущностных богов, по- 
лучающих профессии, биографии и упо- 
рядоченную систему родства. Как реликт 
этого процесса дробления единого мифо- 
логического образа в литературе сохрани- 
лась тенденция, идущая от Менандра, 
александрийской драмы, Плавта и через 
М. Сервантеса, У. Шекспира и романти- 
ков, Н. В. Гоголя, Ц. М. Достоевского, до- 
шедшая до романов 20 в., - снабдить ге- 
роя спутником-двойником, а иногда и це- 
лым пучком спутников. 

Постепенное возникновение области 
конвергенции мифологических и истори- 
ко-бытовых нарративных текстов приве- 
ло, с одной стороны, к потере в этой сфере 
промежуточных текстов сакрально-маги- 
ческой функции, свойственной мифу, и с 
другой, — к сглаживанию непосредствен- 
но практических задач, присущих сооб- 
щениям второго рода. Усиление за счёт 
развития дискретно-словесных средств 
выражения моделирующей функции и 
значения эстетических установок, преж- 
де игравших лишь подчинённую роль по 
отношению к сакральным или практичес- 
ким задачам (применительно к мифу 
нельзя говорить о собственно художест- 
венных приёмах, средствах выразитель- 
ности, стиле и т. п.), появление ввиду 
дробления единого мифологического об- 
раза сюжетного языка привели к рожде- 
нию художественного повествования, 
знаменующему собой начало истории ис- 
кусства и литературы. 

Если в дописьменную эпоху доминиро- 
вало мифологическое (континуально-цик- 
лическое и изоморфическое) сознание, то 
в период письменных культур оно оказа- 
лось почти подавленным в ходе бурного 
развития дискретного логико-словесного 
мышления. Однако именно в области ис- 
кусства и литературы воздействие мифо- 
поэтического сознания, неосознанное 
воспроизводство мифологических струк- 
тур продолжает сохранять своё значение, 
несмотря на, казалось бы, полную победу 
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принципа историко-бытовой нарратив- 
ности. Некоторые виды и жанры художе- 
ственной литературы — эпос (см. Эпос и 
мифы), рыцарский и плутовской роман, 
циклы «полицейских» и детективных но- 
велл — особенно тяготеют к «мифологич- 
ности» художественного построения. Оно 
обнаруживается, в частности в переплете- 
нии повторов, подобий и параллелей. Це- 
лое в них отчётливо изоморфно эпизоду, а 
все эпизоды - некоему общему инвариан- 
ту. Так, например, в «Тристане и Изоль- 
де» все боевые эпизоды (бой Тристана с 
Морольтом Ирландским, бой с ирланд- 
ским драконом, бой с великаном) пред- 
ставляют варианты единого боя, а анализ 
боя Тристана с Изольдой раскрывает ещё 
более сложное подобие боевых и любов- 
ных сцен. В плутовских и приключенчес- 
ких романах сюжет приобретает характер 
бесконечного наращивания однотипных 
эпизодов, построенных по инвариантной 
модели (ср. «Мол ль Ф лен дере» Д. Дефо, 
где длинная цепь замужеств и любовных 
приключений героини, нанизываемых од- 
но за другим, есть не что иное, как цикли- 
ческая повторяемость мифопоэтического 
сознания, непроизвольно диктующего ав- 
тору свои законы в противоречии с прото- 
кольной, сухой ориентацией на бытовое, 
фактическое правдоподобие, характерное 
для поэтики этого романа в целом). Мифо- 
логическая сущность литературных текс- 
тов, распадающихся на изоморфные, сво- 
бодно наращиваемые эпизоды (серии но- 
велл о сыщиках, неуловимых преступни- 
ках, циклы анекдотов, посвященных оп- 
ределённым историческим лицам, и т. п.), 
сказывается и в том, что их герой предста- 
ёт демиургом некоего условного мира, ко- 
торый, однако, навязывается аудитории в 
качестве модели реального мира. С этим 
связан феномен высокой мифогенности 
кинематографа во всех его проявлениях 
— от массовых коммерческих лент до ше- 
девров киноискусства. Главная причина 
здесь — в синкретизме художественного 
языка кино, в высокой значимости в этом 
языке недискретных элементов. Немало- 
важную роль, однако, играет и непроиз- 
вольная циклизация различных фильмов 
с участием одного и того же актёра, зас- 
тавляющая воспринимать их как вариан- 
ты некой единой роли, инвариантной мо- 
дели характера. Когда же фильмы цикли- 
зуются не только актёром, но и общим ге- 
роем, возникают подлинные киномифы и 
киноэпосы, подобные созданному Чапли- 
ном — в антитезе голливудскому мифу об 
успехе, в центре которого неизменно сто- 
ял «человек удачи», — мифу о неудачни- 
ке, грандиозному эпосу о неумелом, но до- 
бивающемся своего, «невезучем» челове- 
ке. Наряду со спонтанными, возникаю- 
щими помимо субъективной ориентации 
авторов влияниями мифологического соз- 
нания на творческий процесс, каждая 
эпоха в истории искусства характеризует- 
ся определённым осознанием соотноше- 
ния искусства и мифологии. Функцио- 
нальная противопоставленность Л. им. 
оформляется в эпоху письменности. Древ- 
нейший пласт культуры после возникно- 
вения письменности и создания античных 
государств характеризуется непосред- 
ственной связью искусства и мифологии. 
Однако функциональное различие, ска- 


зывающееся на этом этапе особенно остро, 
определяет то, что связь здесь неизменно 
оборачивается переосмыслением и борь- 
бой. Мифологические тексты, с одной сто- 
роны, являются в этот период основным 
источником сюжетов в искусстве. Однако, 
с другой стороны, архаическая мифоло- 
гия мыслится как нечто докультурное и 
подлежащее упорядочению, приведению 
в систему, новому прочтению. Это прочте- 
ние осуществляется с позиций сознания, 
уже чуждого континуально-циклическо- 
му взгляду на мир. Мифы превращаются в 
множество волшебных рассказов, исто- 
рию о богах, повествования о демиургах, 
культурных героях и родоначальниках, 
трансформируются в линейные эпосы, 
подчинённые движению исторического 
времени. Именно на этом этапе такие по- 
вествования иногда приобретают харак- 
тер рассказов о нарушениях основных 
запретов, налагаемых культурой на пове- 
дение человека в социуме, — запретов на 
инцест и убийство родственников: умира- 
ющий - рождающийся герой может пред- 
стать как два лица — отец и сын, и само- 
отрицание первой ипостаси ради второй 
может стать отцеубийством. «Непрерыв- 
ный» брак умирающего и возрождающе- 
гося героя обращается в некоторых сюже- 
тах в кровосмесительный союз сына и ма- 
тери. Если прежде разъятие тела и риту- 
альное мучение было почётным актом — 
ипостасью ритуального оплодотворения и 
залогом будущего возрождения, то теперь 
оно обращается в позорную пытку (пере- 
ходный момент запёчатлён в повествова- 
ниях о том, как ритуальная пытка - раз- 
рубание, варение - в одних случаях при- 
водит к омоложению, а в других - к мучи- 
тельной смерти; ср. миф о Медее, «Народ- 
ные русские легенды» А. Н. Афанасьева, 
№№ 4-5, концовку «Конька-Горбунка» 
П. П. Ершова и др.). Мифологическое по- 
вествование об утверждённом и правиль- 
ном порядке жизни превратилось при ли- 
нейном прочтении в рассказы о преступ- 
лениях и эксцессах, создавая картину не- 
упорядоченности моральных норм и об- 
щественных отношений. Это позволяло 
мифологическим сюжетам наполняться 
разнообразным социально-философским 
содержанием. 

Поэты греческой архаики подвергают 
мифы решительной переработке, приведя 
их в систему по законам рассудка (Гесиод 

— «Теогония»), облагородив по законам 
морали (Пиндар). Влияние мифологичес- 
кого мировосприятия сохраняется в пери- 
од расцвета греческой трагедии (Эсхил — 
«Прикованный Прометей», «Агамем- 
нон», «Хоэфоры», «Эвмениды», составля- 
ющие трилогию «Орестея», и др.; Софокл 

— «Антигона», «Эдип-царь», «Электра», 
«Эдип в Колоне» и др.; Еврипид — «Ифи- 
гения в Авлиде», «Медея», «Ипполит» и 
др.). Оно сказывается не только в обраще- 
нии к мифологическим сюжетам: когда 
Эсхил создаёт трагедию на исторический 
сюжет («Персы»), он мифологизирует са- 
му историю. Трагедия через вскрытие 
смысловых глубин мифологии (Эсхил) и 
её эстетическую гармонизацию (Софокл) 
приходит к рационалистической критике 
её основ (Еврипид). Своего рода совпаде- 
ние противоположностей в подходе к ми- 
фологии, характерное для всей греческой 


классики, проявилось у Аристофана в со- 
четании глубинной приверженности к ми- 
фологическим мотивам и архетипам с пре- 
дельно дерзкой насмешкой над мифами. 

Новые типы отношения к мифам даёт 
римская поэзия. Вергилий («Энеида») 
связывает мифы с философским осмысле- 
нием истории, с религиозно-философской 
проблематикой, причём выработанная им 
структура образа во многом предвосхища- 
ет христианские мифологемы (перевес 
символической значимости образа над его 
образной конкретностью). Овидий («Ме- 
таморфозы»), напротив, отделяет мифо- 
логию от религиозного содержания. У не- 
го совершается до конца сознательная иг- 
ра с «заданными» мотивами, превращен- 
ными в унифицированную систему, по от- 
ношению к отдельному мифу допускается 
любая степень иронии или фривольности, 
но система мифологии как целое сохраня- 
ет «возвышенный» характер. 

С христианством в кругозор средизем- 
номорского и затем общеевропейского ми- 
ра вошла мифология специфического ти- 
па (см. Христианская мифология). Лите- 
ратура средних веков возникает и разви- 
вается на почве языческой мифологии 
«варварских» народов (народно-героичес- 
кий эпос), с одной стороны, и на основе 
христианства — с другой. Влияние хрис- 
тианства становится преобладающим. Хо- 
тя античные мифы не забываются в сред- 
ние века, для средневекового искусства 
характерно отношение к мифу как к по- 
рождению язычества. Именно в это время 
языческая мифология начинает отождест- 
вляться с нелепой выдумкой, а слова, про- 
изводные от понятия «миф», окрашива- 
ются в отрицательные тона. Вместе с тем 
исключение мифа из области «истинной» 
веры в известной мере облегчило проник- 
новение его как словесно-орнаментально- 
го элемента в светскую поэзию. В церков- 
ной же литературе мифология, с одной 
стороны, проникала в христианскую де- 
монологию, сливаясь с ней, а с другой — 
привлекалась как материал для разыска- 
ния в языческих текстах зашифрованных 
христианских пророчеств. Целенаправ- 
ленная демифологизация христианских 
текстов (т. е. изгнание античного элемен- 
та) на самом деле создавала исключитель- 
но сложную мифологическую структуру, 
в которой новая христианская мифология 
(во всём богатстве её канонических и апо- 
крифических текстов), сложная смесь ми- 
фологических представлений римско-эл- 
линистического Средиземноморья, мест- 
ные языческие культы новокрещённых 
народов Европы выступали как составные 
элементы диффузного мифологического 
континуума. Образы христианской мифо- 
логии претерпевали нередко самые неожи- 
данные модификации (напр., Иисус Хрис- 
тос в древнесаксонской эпической поэме 
«Гелианд» предстаёт в виде могуществен- 
ного и воинственного монарха). 

Возрождение создавало культуру под 
знаком секуляризации и дехристианиза- 
ции. Это привело к резкому усилению не- 
христианских компонентов мифологичес- 
кого континуума. Эпоха Возрождения по- 
родила две противоположные модели ми- 
ра: оптимистическую, тяготеющую к ра- 
ционалистическому, умопостигаемому 
объяснению космоса и социума, и траги- 


=и=1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | = ЛИТЕРАТУРА И МИФЫ 595 


ческую, воссоздающую иррациональный 
и дезорганизованный облик мира (вторая 
модель непосредственно «втекала» в 
культуру барокко). Первая модель строи- 
лась на основе рационально упорядочен- 
ной античной мифологии, вторая активи- 
зировала «низшую мистику» народной 
демонологии в смеси с внеканонической 
ритуалистикой эллинизма и мистициз- 
мом побочных еретических течений сред- 
невекового христианства. Первая оказы- 
вала определяющее влияние на офици- 
альную культуру Высокого ренессанса. 
Сплав в единое художественное целое ми- 
фов христианства и античности с мифоло- 
гизированным материалом личной судь- 
бы осуществил в «Божественной коме- 
дии» Данте. Литература Возрождения 
восприняла овидиевский стиль похода к 
мифам, но при этом он впитал напряжён- 
ное антиаскетическое настроение («Фье- 
золанские нимфы» Дж. Боккаччо, «Ска- 
зание об Орфее» А. Полициано, «Триумф 
Вакха и Ариадны» Л. Медичи и др.). В 
ещё большей степени, чем в «книжной» 
литературе, миф просматривается в на- 
родной карнавальной культуре, которая 
служила промежуточным звеном между 
первобытной мифологией и художествен- 
ной литературой. Живые связи с фольк- 
лорно-мифологическими истоками сохра- 
нялись в драме эпохи Возрождения 
(напр., «карнавальность» драматургии У. 
Шекспира — шутовской план, увенчания 
— развенчания и т. д.). У Ф. Рабле («Гар- 
гантюа и Пантагрюэль») нашли яркое 
проявление традиции народной карна- 
вальной культуры и (шире) некоторые об- 
щие особенности мифологического созна- 
ния (отсюда — гиперболический, косми- 
ческий образ человеческого тела с оппози- 
циями верха — низа, «путешествиями» 
внутри тела и т. д.). Вторая модель сказы- 
валась в сочинениях Я. ван Рёйсбрука, 
Парацельса, видениях А. Дюрера, обра- 
зах X. Босха, М. Нитхардта, П. Брейгеля 
Старшего, культуре алхимии и пр. 

Библейские мотивы характерны для 
литературы барокко (поэзия А. Грифиуса, 
проза П. Ф. Кеведо-и-Вильегаса, драма- 
тургия П. Кальдерона), продолжающей 
наряду с этим обращаться и к античной 
мифологии («Адонис» Дж. Марино, «По- 
лифем» Л. Гонгоры и др.). Английский 
поэт 17 в. Дж. Мильтон, пользуясь библей- 
ским материалом, создаёт героико- драма- 
тические произведения, в которых звучат 
тираноборческие мотивы («Потерянный 
рай», «Возвращённый рай» и др.). 

Рационалистическая культура класси- 
цизма, создавая культ Разума, завершает, 
с одной стороны, процесс канонизации ан- 
тичной мифологии как универсальной 
системы художественных образов, а с дру- 
гой - изнутри «демифологизирует» её, 
превращая в систему дискретных, логиче- 
ски расположенных образов-аллегорий. 

Обращение к мифологическому герою 
(наряду с героем историческим или, вер- 
нее, — псевдоисторическим), его судьбе и 
деяниям типично для «высоких» жанров 
литературы классицизма, прежде всего — 
трагедии (П. Корнель - «Медея», «Эдип», 
Ж. Расин - «Фиваида», «Андромаха», 
«Ифигения в Авлиде», «Федра», «биб- 
лейские» драмы - «Эсфирь», «Гофолия»). 
Пародировавшая классицистские эпопеи 


бурлескная поэзия нередко тоже исполь- 
зовала мифологические сюжеты («Перео- 
детый Вергилий» французского поэта П. 
Скаррона, «Энеида, на малороссийский 
язык переложенная» И. П. Котляревско- 
го и др.). Последовательный рационализм 
эстетики классицизма приводит к форма- 
лизации приёмов использования мифа. 
Литература Просвещения реже пользует- 
ся мифологическими мотивами и глав- 
ным образом в связи с актуальной полити- 
ческой или философской проблематикой. 
Мифологические сюжеты используются 
для построения фабулы («Меропа», «Ма- 
гомет», «Эдип» Вольтера, «Мессиада» Ф. 
Клопштока) или формулирования уни- 
версальных обобщений («Прометей», «Га- 
нимед» и др. произведения И. В. Гёте, 
«Торжество победителей», «Жалоба Це- 
реры» и др. баллады Ф. Шиллера). 

Романтизм (а до него — предроман- 
тизм) выдвинул лозунги обращения от ра- 
зума к мифу и от рационализированной 
мифологии греко-римской античности к 
мифологии национально-языческой и 
христианской. «Открытие» в сер. 18 в. 
для европейского читателя скандинавс- 
кой мифологии, макферсоновский «Осси- 
ан», фольк лоризм И. Гердера, интерес к 
восточной мифологии, к славянской ми- 
фологии в России 2-й половины 18 — нач. 
19 вв., приведшие к появлению первых 
опытов научного подхода к этой пробле- 
ме, подготовили вторжение в искусство 
романтизма образов национальной мифо- 
логии. При этом романтики обращались и 
к традиционным мифологиям, но чрезвы- 
чайно свободно манипулировали их сю- 
жетами и образами, используя их как ма- 
териал для самостоятельного художест- 
венного мифологизирования. Так, Ф. 
Гёльдерлин, первым в поэзии нового вре- 
мени органично освоивший древний миф 
и явившийся зачинателем нового мифот- 
ворчества, включал, например, в число 
олимпийских богов Землю, Гелиоса, 
Аполлона, Диониса, а верховным богом у 
него оказывается Эфир; в поэме «Един- 
ственный» Христос — сын Зевса, брат Ге- 
ракла и Диониса; в «Смерти Эмпедокла» 
Христос сближается с Дионисом, смерть 
философа Эмпедокла трактована и как 
циклическое обновление (смерть - омоло- 
жение) умирающего и воскресающего бо- 
га и одновременно как мучительная 
крестная смерть побитого камнями про- 
рока. 

Натурфилософские взгляды романти- 
ков способствовали обращению к низшей 
мифологии, к различным категориям 
природных духов земли, воздуха, воды, 
леса, гор и т. д. Подчёркнуто свободная, 
порой ироническая игра с образами тра- 
диционной мифологии, объединение эле- 
ментов различных мифологий и в особен- 
ности опыты собственной литературной 
мифоподобной фантастики (альраун из 
повести Л. Арнима «Изабелла Египетс- 
кая», «Крошка Цахес» Э. Т. А. Гофмана), 
повторение и дублирование героев в 
пространстве (двойники) и особенно во 
времени (герои вечно живут, умирают и 
воскресают или воплощаются в новых су- 
ществах), частичный перенос акцента с 
образа на ситуацию как некий архетип и 
т. д. - характерная черта мифотворчества 
романтиков. Это проявляется часто даже 


и там, где действуют герои традиционных 
мифов. Например, в трагедии Г. Клейста 
«Пентесилея» (сюжет — несчастная лю- 
бовь царицы амазонок Пентесилеи к ге- 
рою Ахиллу) дело не столько в мифологи- 
ческих персонажах, сколько в некой ар- 
хетипической ситуации отношений по- 
лов. В трагедии неявно присутствует «ди- 
онисийская», одновременно архаизирую- 
щая и модернизирующая трактовка ан- 
тичной мифологии, которая в известной 
мере предвосхищает ницшеанскую. От 
«Пентесилеи» тянется нить к многочис- 
ленным образцам романтической и пост- 
романтической драмы в Германии и Скан- 
динавии, обращающимся к мифологичес- 
кой традиции (напр., молодой Г. Ибсен, 
Ф. Грильпарцер, немецкий писатель К. 
Ф. Хеббель — трагедия на библейский сю- 
жет «Юдифь», трилогия «Нибелунги» и 
др.). Особенно нетрадиционным было ми- 
фотворчество Гофмана. У него (повести 
«Золотой горшок», «Крошка Цахес», 
«Принцесса Брамбилла», «Повелитель 
блох» и др.) фантастика выступает как 
сказочность, через которую проглядывает 
некая глобальная мифическая модель ми- 
ра. Мифический элемент входит в некото- 
рой мере и в «страшные» рассказы и рома- 
ны Гофмана — как хаотическая, демони- 
ческая, ночная, разрушительная сила, 
как «злая судьба» («Элексир дьявола» и 
др.). Самое оригинальное у Гофмана — 
фантастика обыденной жизни, которая 
весьма далека от традиционных мифов, 
но строится в какой-то мере по их моде- 
лям. Благородная война возглавляемых 
Щелкунчиком игрушек против мышино- 
го воинства («Щелкунчик»), говорящая 
кукла Олимпия, созданная при участии 
демонического алхимика Коппелиуса 
(«Песочный человек»), покровительству- 
емый феей маленький уродец, чудесным 
образом присваивающий себе чужие та- 
ланты («Крошка Цахес»), и др. — различ- 
ные варианты мифологизации язв совре- 
менной цивилизации, в частности без- 
душного техницизма, фетишизма, соци- 
ального отчуждения. В творчестве Гофма- 
на наиболее отчётливо проявилась тен- 
денция романтической литературы в от- 
ношении к мифу — попытка сознательно- 
го, неформального, нетрадиционного ис- 
пользования мифа, порой приобретающе- 
го характер самостоятельного поэтичес- 
кого мифотворчества. 

В начале 19 в. наблюдается усиление 
роли христианской мифологии в общей 
структуре романтического искусства. 
«Мученики» А. Шатобриана знаменуют 
собой попытку заменить в литературе ан- 
тичный миф христианским (хотя само 
рассмотрение христианских текстов как 
мифологических свидетельствует о глубо- 
ко зашедшем процессе секуляризации 
сознания). Одновременно большое расп- 
ространение в системе романтизма полу- 
чили богоборческие настроения, выразив- 
шиеся в создании демонической мифоло- 
гии романтизма (Дж. Байрон, П. Б. Шел- 
ли, М. Ю. Лермонтов). Демонизм роман- 
тической культуры был не только внеш- 
ним перенесением в литературу нач. 19 в. 
образов из мифа о герое-богоборце или ле- 
генды о падшем отверженном ангеле 
(Прометей, Демон), но и приобрёл черты 
подлинной мифологии, активно воздей- 
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ствовавшей на сознание целого поколе- 
ния, создавшей высокоритуализованные 
каноны романтического поведения и по- 
родившей огромное количество взаимно 
изоморфных текстов. 

Реалистическое искусство 19 в. ориен- 
тировалось на демифологизацию культу- 
ры и видело свою задачу в освобождении 
от иррационального наследия истории ра- 
ди естественных наук и рационального 
преобразования человеческого общества. 
Реалистическая литература стремилась к 
отображению действительности в адек- 
ватных ей жизненных формах, на созда- 
ние художественной истории своего вре- 
мени. Тем не менее и она (используя отк- 
рытую романтизмом возможность нек- 
нижного, жизненного отношения к мифо- 
логическим символам) не отказывается 
полностью от мифологизирования как ли- 
тературного приёма, даже на самом проза- 
ическом материале [линия, идущая от 
Гофмана к фантастике Гоголя («Нос»), к 
натуралистической символике Э. Золя 
(«Нана»)]. В этой литературе нет традици- 
онных мифологических имён, но уподоб- 
ленные архаическим ходы фантазии ак- 
тивно выявляют в заново созданной образ- 
ной структуре простейшие элементы че- 
ловеческого существования, придавая це- 
лому глубину и перспективу. Такие назва- 
ния, как «Воскресение» Л. Н. Толстого 
или «Земля» и «Жерминаль» Э. Золя, ве- 
дут к мифологическим символам; мифо- 
логема «козла отпущения» просматрива- 
ется даже в романах Стендаля и О. Баль- 
зака. Но в целом реализм 19 в. отмечен 
«демифологизацией» . 

Возрождение общекультурного инте- 
реса к мифу приходится на конец 19 — 
нач. 20 вв., но оживление романтической 
традиции, сопровождавшееся новой вол- 
ной мифологизирования, наметилось уже 
во второй половине 19 в. Кризис позити- 
визма, разочарование в метафизике и ана- 
литических путях познания, идущая ещё 
от романтизма критика буржуазного ми- 
ра как безгеройного и антиэстетического 
породили попытки вернуть «целостное», 
преобразующе волевое архаическое миро- 
ощущение, воплощённое в мифе. В куль- 
туре конца 19 в. возникают, особенно под 
влиянием Р. Вагнера и Ф. Ницше, «нео- 
мифологические» устремления. Весьма 
разнообразные по своим проявлениям, со- 
циальной и философской природе, они во 
многом сохраняют значение и для всей 
культуры 20 в. 

Основоположник «неомифологизма» 
Вагнер считал, что народ именно через 
миф становится создателем искусства, что 
миф — поэзия глубоких жизненных воз- 
зрений, имеющих всеобщий характер. Об- 
ратившись к традициям германской ми- 
фологии, Вагнер создал оперную тетрало- 
гию «Кольцо нибелунга» («Золото Рей- 
на», «Валькирия», «Зигфрид», «Гибель 
богов»). Если Хеббель, ориентировавший- 
ся на историческую школу в фольклорис- 
тике, положил в основу своих «Нибелун- 
гов» австрийскую «Песнь о нибелунгах», 
уже лишённую языческого одеяния, то 
Вагнер, ориентировавшийся на солярно- 
мифологическую школу, почти целиком 
опирается на более архаичную, скандина- 
вскую версию. Вагнер стремится посред- 
ством архетипических музыкально-мифо- 


логических лейтмотивов выразить «веч- 
ную» проблематику настолько ёмко, что- 
бы она включала и кардинальные соци- 
ально-нравственные коллизии 19 в. Стер- 
жнем всей тетралогии он делает мотив 
«проклятого золота» (тема, популярная в 
романтической литературе и знаменую- 
щая романтическую критику буржуазной 
цивилизации). Виртуозная интуиция Ваг- 
нера сказалась, например, в реконструи- 
ровании образа воды как символа хаоти- 
ческого состояния универсума (начало и 
конец «Кольца нибелунга»). Вагнеров- 
ский подход к мифологии создал целую 
традицию (которая подвергалась грубой 
вульгаризации у эпигонов позднего ро- 
мантизма, усиливших свойственные твор- 
честву Вагнера черты пессимизма, мисти- 
ки и национализма). 

Обращение к мифологии в кон. 19 — 
нач. 20 вв. существенно отличается от ро- 
мантического (хотя первоначально могло 
истолковываться как «неоромантизм»). 
Возникая на фоне реалистической тради- 
ции и позитивистского миросозерцания, 
оно всегда так или иначе (часто полеми- 
чески) соотносится с этой традицией. Пер- 
воначально философской основой «неоми- 
фологических» поисков в искусстве были 
иррационализм, интуитивизм, отчасти — 
релятивизм и (особенно в России) панте- 
изм. Впоследствии «неомифологические» 
структуры и образы могли становиться 
языком для любых, в том числе и содер- 
жательно противоположных интуитивиз- 
му, художественных текстов. Одновре- 
менно, однако, перестраивался и сам этот 
язык, создавая различные, идеологичес- 
ки и эстетически весьма далёкие друг от 
друга направления внутри ориентирован- 
ного на миф искусства. Вместе с тем, нес- 
мотря на интуитивистские и примитивис- 
тские декларации, «неомифологическая» 
культура с самого начала оказывается вы- 
соко интеллектуализированной, направ- 
ленной на авторефлексию и самоописа- 
ния; философия, наука и искусство стре- 
мятся здесь к синтезу и влияют друг на 
друга значительно сильнее, чем на преды- 
дущих этапах развития культуры. Так, 
идеи Вагнера о мифологическом искус- 
стве как искусстве будущего и идеи Ниц- 
ше о спасительной роли мифологизирую- 
щей «философии жизни» порождают 
стремление организовать все формы поз- 
нания как мифопоэтические (в противо- 
положность аналитическому миропости- 
жению). Элементы мифологических 
структур мышления проникают в филосо- 
фию (Ницше, Вл. Соловьёв, позже — эк- 
зистенциалисты), психологию (3. Фрейд, 
К. Юнг), в работы об искусстве (ср. в осо- 
бенности импрессионистскую и символис- 
тскую критику — «искусство об искусст- 
ве»). С другой стороны, искусство, ориен- 
тированное на миф (символисты, в нач. 20 
в. — экспрессионисты), тяготеет к фило- 
софским и научным обобщениям, зачас- 
тую открыто черпая их в научных концеп- 
циях эпохи (ср. влияние учения Юнга на 
Дж. Джойса и других представителей 
«неомифологического» искусства с 20 — 
30-х гг. 20 в.). 

Не менее тесную связь обнаруживает 
«неомифологизм» и с панэстетизмом: 
представлением об эстетической природе 
бытия и эстетизированном мифе как сред- 


стве наиболее глубокого проникновения в 
его тайны — и с панэстетическими утопи- 
ями. Миф для Вагнера — искусство рево- 
люционного будущего, преодоление безге- 
ройности буржуазного быта и духа; миф 
для Вяч. Иванова, Ф. Сологуба и многих 
других русских символистов нач. 20 в. — 
это та красота, которая одна способна 
«мир спасти» (Ф. М. Достоевский). 

Модернистский мифологизм во многом 
порождён осознанием кризиса буржуаз- 
ной культуры как кризиса цивилизации в 
целом. Он питался и романтическим бун- 
том против буржуазной «прозы», и стра- 
хом перед историческим будущим, отчас- 
ти и перед революционной ломкой устояв- 
шегося, хотя и испытывающего кризис- 
ное состояние мира. Стремление выйти за 
социально-исторические и пространст- 
венно-временные рамки ради выявления 
«общечеловеческого» содержания («веч- 
ные» разрушительные или созидательные 
силы, вытекающие из природы человека, 
из общечеловеческих психологических и 
метафизических начал) было одним из 
моментов перехода от реализма 19 в. к ис- 
кусству 20 в., а мифология в силу своей 
исконной символичности оказалась удоб- 
ным языком описания вечных моделей 
личного и общественного поведения, не- 
ких сущностных законов социального и 
природного космоса. 

Общим свойством многих явлений 
«неомифологического» искусства было 
стремление к художественному синтезу 
разнообразных и разнонаправленных тра- 
диций. Уже Вагнер сочетал в структуре 
своих новаторских опер мифологические, 
лирические, драматургические и музы- 
кальные принципы построения целостно- 
го текста. При этом естественным оказы- 
валось взаимовлияние мифа и различных 
искусств, например отождествление пов- 
торяемости обряда с повторами в поэзии и 
создание на их скрещении лейтмотивной 
техники в музыке (опера Вагнера), а затем 
— в романе, драме и т. д. Возникали 
«синкретические» жанры: «роман-миф» 
20 в., «Симфонии» А. Белого на мифоло- 
гические или подражающие мифу сюже- 
ты, где используются принципы симфо- 
нической композиции, и т. д. (ср. более 
позднее утверждение К. Леви-Строса о му- 
зыкально-симфонической природе мифа). 
Наконец, все эти устремления к «синтезу 
искусств» своеобразно воплотились в нач. 
20 в. в кинематографе. 

Возродившийся интерес к мифу во всей 
литературе 20 в. проявился в трёх основ- 
ных формах. Резко усиливается идущее 
от романтизма использование мифологи- 
ческих образов и сюжетов. Создаются 
многочисленные стилизации и вариации 
на темы, задаваемые мифом, обрядом или 
архаическим искусством. Ср. роль мифо- 
логической темы в творчестве Д. Г. Рос- 
сетти, Э. Бёрн- Джонса и других художни- 
ков-прерафаэлитов, такие драмы русских 
символистов, как «Прометей» Вяч. Ива- 
нова, «Меланиппа-философ» или «Фами- 
ра-Кифарэд» Инн. Анненского, «Протеси- 
лай умерший» В. Я. Брюсова и т. д. При 
этом в связи с выходом на арену мировой 
культуры искусства неевропейских наро- 
дов значительно расширяется круг мифов 
и мифологий, на которые ориентируются 
европейские художники. Искусство наро- 
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дов Африки, Азии, Южной Америки на- 
чинает восприниматься не только как эс- 
тетически полноценное, но и в известном 
смысле как высшая норма. Отсюда — рез- 
кое повышение интереса к мифологии 
этих народов, в которой видят средство 
декодирования соответствующих нацио- 
нальных культур (ср. мысль Назыма Хик- 
мета о глубокой демократичности «нового 
искусства» 20 в., избавляющегося от ев- 
ропоцентризма). Параллельно начинает- 
ся пересмотр воззрений на свой нацио- 
нальный фольклор и архаическое искус- 
ство; ср. «открытие» И. Грабарём эстети- 
ческого мира русской иконы, введение в 
круг художественных ценностей народно- 
го театра, изобразительного и прикладно- 
го искусства (вывески, художественная 
утварь), интерес к сохранившейся обряд- 
ности, к легендам, поверьям, заговорам и 
заклинаниям и т. д. Бесспорно определя- 
ющее влияние этого фольклоризма на пи- 
сателей типа А. М. Ремизова или Д. Г. Ло- 
ренса. Во-вторых (тоже в духе романти- 
ческой традиции), появляется установка 
на создание «авторских мифов». Если пи- 
сатели-реалисты 19 в. стремятся к тому, 
чтобы создаваемая ими картина мира бы- 
ла подобна действительности, то уже ран- 
ние представители «неомифологическо- 
го» искусства — символисты, например, 
находят специфику художественного ви- 
дения в его нарочитой мифологизирован- 
ности, в отходе от бытовой эмпирии, от 
чёткой временной или географической 
приуроченности. При этом, однако, глу- 
бинным объектом мифологизирования да- 
же у символистов оказываются не только 
«вечные» темы (любовь, смерть, одиноче- 
ство «я» в мире), как это было, например, 
в большинстве драм М. Метерлинка, но 
именно коллизии современной действи- 
тельности — урбанизированный мир от- 
чуждённой личности и её предметного и 
машинного окружения («Города-спруты» 
Э. Верхарна, поэтический мир Ш. Бодле- 
ра, Брюсова) или царство вечно недвиж- 
ной провинциальной стагнации («Недо- 
тыкомка» Ф. Сологуба). Экспрессионизм 
(ср. «К. ГГ. К.» К. Чапека) и особенно «нео- 
мифологическое» искусство 2-й и 3-й чет- 
верти 20 в. лишь окончательно закрепили 
эту связь мифологизирующей поэтики с 
темами современности, с вопросом о пу- 
тях человеческой истории (ср., например, 
роль «авторских мифов» в современных 
утопических или антиутопических произ- 
ведениях т. н. научной фантастики). 

Наиболее ярко, однако, специфика со- 
временного обращения к мифологии про- 
явилась в создании (в кон. 19 - нач. 20 
вв., но особенно - с 1920-1930-х гг.) та- 
ких произведений, как «романы-мифы» и 
подобные им «драмы-мифы», «поэмы-ми- 
фы» . В этих собственно «неомифологичес- 
ких» произведениях миф принципиально 
не является ни единственной линией по- 
вествования, ни единственной точкой зре- 
ния текста. Он сталкивается, сложно со- 
относится либо с другими мифами (даю- 
щими иную, чем он, оценку изображе- 
ния), либо с темами истории и современ- 
ности. Таковы «романы-мифы» Джойса, 
Т. Манна, «Петербург» А. Белого, произ- 
ведения Дж. Апдайка и др. 

Крупнейшие представители мифологи- 
ческого романа 20 в. — ирландский писа- 


тель Джойс и немецкий писатель Т. Манн 
дали характерные для современного иску- 
сства образцы литературного «мифологи- 
зирования», противостоящие во многом 
друг другу по основной идейной направ- 
ленности. В романе Джойса «Улисс» эпи- 
ко-мифологический сюжет «Одиссеи» 
оказывается средством упорядочения 
первичного хаотического художественно- 
го материала. Герои романа сопоставля- 
ются с мифологическими персонажами 
гомеровского эпоса, многочисленные сим- 
волические мотивы в романе являются 
модификациями традиционных символов 
мифологии — первобытной (вода как сим- 
вол плодородия и женского начала) и 
христианской (мытье как крещение). 
Джойс прибегает и к нетрадиционным 
символам и образам, представляющим 
примеры оригинальной мифологизации 
житейской прозы (кусок мыла как талис- 
ман, иронически представляющий совре- 
менную «гигиеническую» цивилизацию, 
трамвай, «преображённый» в дракона, и 
т. д.). Если в «Улиссе» мифологизм даёт 
лишь дополнительную опору для симво- 
лической интерпретации «натуралисти- 
чески» поданного материала жизненных 
наблюдений (непосредственным сюжетом 
романа является один день городской 
жизни Дублина, как бы пропущенный 
сквозь сознание главных персонажей), то 
в романе «Поминки по Финнегану» про- 
исходит полное (или почти полное) отож- 
дествление персонажей с их мифологичес- 
кими двойниками (здесь используются 
мотивы кельтской мифологии). Для ми- 
фологического моделирования истории 
Джойс чаще всего пользуется мифологе- 
мой умирающего и воскресающего богоче- 
ловека — в качестве «метафоры» цикли- 
ческой концепции истории. В романе 
«Волшебная гора» Манна преобладают 
ритуально-мифологические модели. Про- 
цесс воспитания главного героя (главная 
тема романа) ассоциируется с обрядом 
инициации, некоторые эпизоды сопоста- 
вимы с распространёнными мифологема- 
ми священной свадьбы, имеют ритуально- 
мифологические параллели (ритуальное 
умерщвление царя-жреца и др., сама 
«волшебная гора» в известном смысле мо- 
жет быть сопоставлена с царством мёрт- 
вых и т. д.). В «Иосифе и его братьях» 
Манна, как и в «Поминках по Финнега- 
ну» Джойса, сам сюжет носит мифологи- 
ческий характер. У Манна сюжет взят из 
Библии и подаётся как «историзирован- 
ный» миф или мифологизированное исто- 
рическое предание. Представлению 
Джойса о бессмысленности истории про- 
тивостоит здесь художественно реализо- 
ванная с помощью образов библейской 
мифологии концепция глубокого смысла 
истории, раскрывающегося по мере раз- 
вития культуры. Мифологизация истори- 
ческого прошлого влечёт за собой поэтику 
повторяемости. Она подается Манном, в 
отличие от Джойса, не как дурная беско- 
нечность исторических процессов, а как 
воспроизведение образцов, представлен- 
ных предшествующим опытом, цикличес- 
кие представления сочетаются с линейны- 
ми, что соответствует специфике данного 
мифологического материала. Судьба 
Иосифа метафоризируется посредством 
ритуальных мифологем, причём инициа- 


ционные мотивы отступают здесь на зад- 
ний план перед культом умирающего и 
воскресающего бога. Поэтика мифологи- 
зирования у Манна (как и у Джойса) явля- 
ется не стихийным, интуитивным возвра- 
щением к мифологическому мышлению, 
а одним из аспектов интеллектуального, 
даже «философского» романа и опирается 
на глубокое знание древней культуры, ре- 
лигии и современных научных теорий. 

Специфично мифотворчество австрий- 
ского писателя Ф. Кафки (романы «Про- 
цесс», «Замок», новеллы). Сюжет и герои 
имеют у него универсальное значение, ге- 
рой моделирует человечество в целом, а в 
терминах сюжетных событий описывает- 
ся и объясняется мир. В творчестве Кафки 
отчётливо выступает противоположность 
первобытного мифа и модернистского ми- 
фотворчества: смысл первого - в приобще- 
нии героя к социальной общности и к при- 
родному круговороту, содержание второ- 
го — «мифология» социального отчужде- 
ния. Мифологическая традиция как бы 
превращается у Кафки в свою противопо- 
ложность, это как бы миф наизнанку, ан- 
тимиф. Так, в его новелле «Превраще- 
ние», в принципе сопоставимой с тотеми- 
ческими мифами, метаморфоза героя (его 
превращение в безобразное насекомое) — 
не знак принадлежности к своей родовой 
группе (как в древних тотемических ми- 
фах), а, наоборот, знак отъединения, от- 
чуждения, конфликта с семьей и общест- 
вом; герои его романов, в которых боль- 
шую роль играет противопоставление 
«посвященных» и «непосвящённых» (как 
в древних обрядах инициации), так и не 
могут пройти «посвятительных» испыта- 
ний; «небожители» даются им в заведомо 
сниженном, прозаизированном, уродли- 
вом виде. 

Английский писатель Д. Г. Лоренс 
(«мексиканский» роман «Пернатый 
змей» и др.) черпает представления о ми- 
фе и ритуале у Дж. Фрейзера. Обращение 
к древней мифологии для него - это бегст- 
во в область интуиции, средство спасения 
от современной «дряхлой» цивилизации 
(воспевание доколумбовых кровавых экс- 
татических культов ацтекских богов и 
ДР-). 

Мифологизм 20 в. имеет многих предс- 
тавителей в поэзии (англо-американский 
поэт Т. С. Элиот - поэма «Бесплодная зем- 
ля», где реминисценции из евангельских 
и буддийских легенд, «Парцифаля» и др. 
организуют сюжетную ткань; на рубеже 
19 и 20 вв. - ирландский поэт и драматург 
У. Б. Йитс и другие представители «ирла- 
ндского возрождения» с их доминирую- 
щим интересом к национальной мифоло- 
гии и др.). 

В русском символизме с его культом 
Вагнера и Ницше, поисками синтеза меж- 
ду христианством и язычеством мифот- 
ворчество было объявлено самой целью 
поэтического творчества (Вяч. Иванов, Ф. 
Сологуб и др.). К мифологическим моде- 
лям и образам обращались подчас очень 
широко и поэты других направлений рус- 
ской поэзии начала века. Своеобразной 
формой поэтического мышления стала 
мифология для В. Хлебникова. Он не 
только пересоздаёт мифологические сю- 
жеты многих народов мира («Девий бог», 
«Гибель Атлантиды», «Ка», «Дети Выд- 
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ры» , «Вила и леший»), но и создаёт новые 
мифы, пользуясь моделью мифа, воспро- 
изводя его структуру («Журавль», «Внуч- 
ка Малуши», «Маркиза Дэзес»). О. Ман- 
дельштам с редкой чуткостью к историко- 
культурной феноменологии оперирует с 
первоэлементами античного мифологи- 
ческого сознания («Возьми на радость из 
моих ладоней...», «Сестры — тяжесть и 
нежность. . . » , « На каменных отрогах Пие- 
рии...»). Творчество М. И. Цветаевой не- 
редко интуитивно проникает в самую суть 
архаического мифологического мышле- 
ния (напр., воссоздание культово-магиче- 
ского образа удавленной богини женст- 
венности — дерева — луны во 2-й части 
дилогии «Тесей», блестяще подтверждён- 
ное научным исследованием греческой ре- 
лигии). Большое место мифологические 
мотивы и образы занимают в поэзии М. А. 
Волошина (стихотворные циклы «Кимме- 
рийская весна», «Путями Каина»). 

Мифологизм широко представлен и в 
драме 20 в.: французский драматург Ж. 
Ануй [трагедии на библейские («Иеза- 
вель») и античные («Медея», «Антигона») 
сюжеты], П. Л. Ш. Клодель, Ж. Кокто 
(трагедия «Антигона» и др.), Ж. Жироду 
(пьесы «Зигфрид», «Амфитрион 38», 
«Троянской войны не будет», «Электра»), 
Г. Гауптман (тетралогия «Атриды») и др. 

Соотношение мифологического и исто- 
рического в произведениях «неомифоло- 
гического» искусства может быть самым 
различным — и количественно (от разбро- 
санных в тексте отдельных образов-сим- 
волов и параллелей, намекающих на воз- 
можность мифологической интерпрета- 
ции изображаемого, до введения двух и 
более равноправных сюжетных линий: 
ср. «Мастер и Маргарита» М. А. Булгако- 
ва), и семантически. Однако ярко «неоми- 
фологических» произведений составляют 
такие, где миф выступает в функции язы- 
ка — интерпретатора истории и современ- 
ности, а эти последние играют роль того 
пёстрого и хаотического материала, кото- 
рый является объектом упорядочиваю- 
щей интерпретации. Так, чтобы стал ясен 
смысл художественного замысла романа 
«Пётр и Алексей» Д. С. Мережковского, 
необходимо разглядеть в коллизиях кро- 
вавой борьбы Петра I с сыном новозавет- 
ную коллизию Отца-демиурга и Сына — 
жертвенного агнца. Познавательная цен- 
ность мифа и исторических событий в та- 
кого рода текстах совершенно различна, 
хотя истолкования мифа как глубинного 
смысла истории у разных авторов могут 
мотивироваться по-разному (миф — носи- 
тель «естественного», не искажённого ци- 
вилизацией сознания первобытного чело- 
века; миф — отображение мира первоге- 
роев и первособытий, лишь варьирую- 
щихся в бесчисленных коллизиях исто- 
рии; мифология — воплощение «коллек- 
тивно-бессознательного», по Юнгу, и сво- 
еобразная энциклопедия «архетипов» и т. 
д.). Впрочем, и эти мотивировки в «нео- 
мифологических» произведениях не про- 
водятся до конца последовательно: пози- 
ции мифа и истории могут соотноситься 
не однозначно, а «мерцать» друг в друге, 
создавая сложную игру точек зрения. По- 
этому очень частым признаком «неомифо- 
логических» произведений оказывается 
ирония — линия, идущая в России от А. 


Белого, в Западной Европе — от Джойса. 
Однако типичная для «неомифологичес- 
ких» текстов множественность точек зре- 
ния только у начала этого искусства воп- 
лощает идеи релятивизма и непознавае- 
мости мира; становясь художественным 
языком, она получает возможность отоб- 
ражать и другие представления о действи- 
тельности, например идею «многоголос- 
ного» мира, значения которого возникают 
от сложного суммирования отдельных 
«голосов» и их соотношений. 

«Неомифологизм» в искусстве 20 в. 
выработал и свою, во многом новаторскую 
поэтику — результат воздействий как са- 
мой структуры обряда и мифа, так и сов- 
ременных этнологических и фольклорис- 
тских теорий. В основе её лежит цикли- 
ческая концепция мира, «вечное возвра- 
щение» (Ницше). В мире вечных возвра- 
тов в любом явлении настоящего просве- 
чивают его прошедшие и будущие инкар- 
нации. «Мир полон соответствий» (А. 
Блок), надо только уметь увидеть в бес- 
численном мелькании «личин» (история, 
современность) сквозящий в них лик ми- 
рового всеединства (воплощаемый в ми- 
фе). Но поэтому же и каждое единичное 
явление сигнализирует о бесчисленном 
множестве других, суть их подобие, сим- 
вол. 

Специфично для многих произведений 
«неомифологического» искусства и то, 
что функцию мифов в них выполняют ху- 
дожественные тексты (преимущественно 
нарративного типа), а роль мифологем — 
цитаты и перефразировки из этих текс- 
тов. Зачастую изображаемое декодирует- 
ся сложной системой отсылок и к мифам, 
и к произведениям искусства. Например, 
в «Мелком бесе» Ф. Сологуба значение ли- 
нии Людмилы Рутиловой и Саши Пыль- 
никова раскрывается через параллели с 
греческой мифологией (Людмила - Афро- 
дита, но и фурия; Саша - Аполлон, но и 
Дионис; сцена маскарада, когда завистли- 
вая толпа чуть не разрывает Сашу, перео- 
детого в маскарадный женский костюм, 
но Саша «чудесно» спасается, - ироничес- 
кий, но и имеющий серьёзный смысл, на- 
мёк на миф о Дионисе, включающий та- 
кие его существенные мотивы, как разры- 
вание на части, смена облика, спасение - 
воскрешение), с мифологией ветхо- и но- 
возаветной (Саша - змий-искуситель), с 
античной литературой (идиллии, «Даф- 
нис и Хлоя»). Мифы и литературные текс- 
ты, дешифрующие эту линию, составляют 
для Ф. Сологуба некое противоречивое 
единство: все они подчёркивают родство 
героев с первозданно прекрасным архаи- 
ческим миром. Так «неомифологическое» 
произведение создаёт типичный для иску- 
сства 20 в. панмифологизм, уравнивая 
миф, художественный текст, а зачастую и 
отождествлённые с мифом исторические 
ситуации (ср., например, истолкование в 
«Петербурге» А. Белого истории Азефа 
как «мифа о мировой провокации»). Но, с 
другой стороны, такое уравнивание мифа 
и произведений искусства заметно расши- 
ряет общую картину мира в «неомифоло- 
гических» текстах. Ценность архаического 
мифа, мифа и фольклора оказывается не 
противопоставленной искусству поздней- 
ших эпох, а сложно сопоставленной с выс- 
шими достижениями мировой культуры. 


В современной (после 2-й мировой вой- 
ны) литературе мифологизирование выс- 
тупает чаще всего не столько как средство 
создания глобальной «модели», сколько в 
качестве приёма, позволяющего акценти- 
ровать определённые ситуации и колли- 
зии прямыми или контрастными паралле- 
лями из мифологии (чаще всего — антич- 
ной или библейской). В числе мифологи- 
ческих мотивов и архетипов, используе- 
мых современными авторами, — сюжет 
«Одиссеи» (в произведениях А. Моравиа 
«Презрение», Г. К. Кирше «Сообщение 
для Телемака», X. Э. Носсака «Некия», Г. 
Хартлауба «Не каждый Одиссей»), «Или- 
ады» (у К. Бойхлера — «Пребывание на 
Борнхольме» , Г. Брауна — «Звёзды следу- 
ют своим курсом»), «Энеиды» (в «Смерти 
Вергилия» Г. Броха, «Изменении» М. Бю- 
тора, «Видении битвы» А. Боргеса), исто- 
рия аргонавтов (в «Путешествии аргонав- 
тов из Бранденбурга» Э. Лангезер), мотив 
кентавра — у Дж. Апдайка («Кентавр»), 
Ореста — У А. Дёблина («Берлин, Алек- 
сандер-платц», в сочетании с историей 
Авраама и Исаака), Гильгамеша («Гиль- 
гамеш» Г. Бахмана и «Река без берегов» 
X. X. Янна) и т. д. С 50-60-х гг. поэтика 
мифологизирования развивается в лите- 
ратурах «третьего мира» — латиноамери- 
канских и некоторых афро-азиатских. 
Современный интеллектуализм европейс- 
кого типа сочетается здесь с архаически- 
ми фольклорно-мифологическими тради- 
циями. Своеобразная культурно-истори- 
ческая ситуация делает возможным сосу- 
ществование и взаимопроникновение, до- 
ходящее порой до органического синтеза, 
элементов историзма и мифологизма, со- 
циального реализма и подлинной фольк- 
лорности. Для произведения бразильско- 
го писателя Ж. Амаду («Габриэла, гвозди- 
ка и корица», «Пастыри ночи» и др.), ку- 
бинского писателя А. Карпентьера (по- 
весть «Царство земное»), гватемальского 
- М. А. Астуриаса («Зелёный папа» и др.), 
перуанского — X. М. Аргед аса («Глубокие 
реки») характерна дву плановость соци- 
ально-критических и фольклорномифо- 
логических мотивов, как бы внутренне 
противостоящих обличаемой социальной 
действительности. Колумбийский писа- 
тель Г. Гарсия Маркес (романы «Сто лет 
одиночества», «Осень патриарха») широ- 
ко опирается на латиноамериканский 
фольклор, дополняя его античными и биб- 
лейскими мотивами и эпизодами из исто- 
рических преданий. Одним из оригиналь- 
ных проявлений мифотворчества Маркеса 
является сложная динамика соотноше- 
ния жизни и смерти, памяти и забвения, 
пространства и времени. Таким образом, 
литература на всём протяжении своей ис- 
тории соотносится с мифологическим нас- 
ледием первобытности и древности, при- 
чём отношение это сильно колебалось, но 
в целом эволюция шла в направлении «де- 
мифологизации» . 

«Ремифологизация» 20 в. хотя и связа- 
на прежде всего с искусством модернизма, 
но в силу разнообразных идейных и эсте- 
тических устремлений художников, обра- 
щавшихся к мифу, далеко к нему не сво- 
дима. Мифологизирование в 20 в. стало 
орудием художественной организации 
материала не только для типично модер- 
нистских писателей, но и для некоторых 
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писателей-реалистов (Манн), а также для 
писателей «третьего мира», обращаю- 
щихся к национальному фольклору и ми- 
фу часто во имя сохранения и возрожде- 
ния национальных форм культуры. Ис- 
пользование мифологических образов и 
символов встречается и в некоторых про- 
изведениях советской литературы (напр., 
христианско-иудейские мотивы и образы 
в «Мастере и Маргарите» Булгакова). 

Проблема «искусство и миф» стала 
предметом специального научного рас- 
смотрения преимущественно в литерату- 
роведении 20 в., особенно в связи с наме- 
тившейся «ремифологизацией» в запад- 
ной литературе и культуре. Но проблема 
эта ставилась и раньше. Романтическая 
философия нач. 19 в. (Шеллинг и др.), 
придававшая мифу особое значение как 
прототипу художественного творчества, 
видела в мифологии необходимое условие 
и первичный материал для всякой поэ- 
зии. В 19 в. сложилась мифологическая 
школа, которая выводила из мифа раз- 
личные жанры фольклора и заложила ос- 
новы сравнительного изучения мифоло- 
гии, фольклора и литературы. Значитель- 
ное влияние на общий процесс «ремифо- 
логизации» в западной культурологии 
оказало творчество Ницше, который 
предвосхитил некоторые характерные 
тенденции трактовки проблемы «литера- 
тура и миф», проследив в «Рождении тра- 
гедии из духа музыки» (1872) значение 
ритуалов для происхождения художест- 
венных видов и жанров. Русский учёный 
А. Н. Веселовский разработал в нач. 20 в. 
теорию первобытного синкретизма видов 
искусства и родов поэзии, считая колы- 
белью этого синкретизма первобытный 
обряд. Исходным пунктом сложившегося 
в 30-е гг. 20 в. в западной науке ритуаль- 
но-мифологического подхода к литерату- 
ре был ритуализм Дж. Фрейзера и его пос- 
ледователей - т. н. кембриджской группы 
исследователей древних культур (Д. Хар- 
рисон, А. Б. Кук и др.). По их мнению, в 
основе героического эпоса, сказки, сред- 
невекового рыцарского романа, драмы 
возрождения, произведений, пользую- 
щихся языком библейско-христианской 
мифологии, и даже реалистических и на- 
туралистических романов 19 в. лежали 
обряды инициации и календарные обря- 
ды. Особое внимание этого направления 
привлекла мифологизирующая литерату- 
ра 20 в. Установление Юнгом известных 
аналогий между различными видами че- 
ловеческой фантазии (включая миф, поэ- 
зию, бессознательное фантазирование во 
сне), его теория архетипов расширили 
возможности поисков ритуально-мифоло- 
гических моделей в новейшей литерату- 
ре. Для Н. Фрая, во многом ориентирую- 
щегося на Юнга, миф, сливающийся с ри- 
туалом и архетипом, является вечной 
подпочвой и истоком искусства; мифоло- 
гизирующие романы 20 в. представляют- 
ся ему естественным и стихийным воз- 
рождением мифа, завершающим очеред- 
ной цикл исторического круговорота в 
развитии поэзии. Фрай утверждает посто- 
янство литературных жанров, символов и 
метафор на основе их ритуально-мифоло- 
гической природы. Ритуально-мифологи- 
ческой школой достигнуты позитивные 
результаты в изучении литературных 


жанров, связанных генетически с риту- 
альными, мифологическими и фольклор- 
ными традициями, в анализе переосмыс- 
ления древних поэтических форм и сим- 
волов, в исследовании роли традиции сю- 
жета и жанра, коллективного культурно- 
го наследия в индивидуальном творчест- 
ве. Но характерная для ритуально-мифо- 
логической школы трактовка литературы 
исключительно в терминах мифа и ритуа- 
ла, растворение искусства в мифе являют- 
ся крайне односторонними. 

В ином плане и с иных позиций — с 
соблюдением принципа историзма, учё- 
том содержательных, идеологических 
проблем — рассматривалась роль мифа в 
развитии литературы рядом советских 
учёных. Советские авторы обращаются к 
ритуалу и мифу не как к вечным моделям 
искусства, а как к первой лаборатории по- 
этической образности. О. М. Фрейденберг 
описала процесс трансформации мифа в 
различные поэтические сюжеты и жанры 
античной литературы. Важное теорети- 
ческое значение имеет работа М. М. Бах- 
тина о Рабле, показавшая, что ключом 
для понимания многих произведений ли- 
тературы позднего средневековья и Воз- 
рождения является народная карнаваль- 
ная культура, народное «смеховое» твор- 
чество, связанное генетически с древними 
аграрными ритуалами и праздниками. 
Роль мифа в развитии искусства (преиму- 
щественно на античном материале) проа- 
нализировал А. Ф. Лосев. Целый ряд ра- 
бот, в которых были освещены различные 
аспекты проблемы «мифологизма» лите- 
ратуры, появился в 60-70-х гг. (Е. М. Ме- 
летинский, В. В. Иванов, В. Н. Топоров, 
С. С. Аверинцев, Ю. М. Лотман, И. П. 
Смирнов, А. М. Панченко, Н. С. Лейтес). 

Ю. М. Лотман, 3. Г. Минц, 
Е. М. Мелетинский. 
ЛИТЛОНГ, в мифологии шанов Бирмы 
(тайская языковая группа) человек, спас- 
шийся от потопа. Небесные божества во 
главе с Линлауном заметили его мудрость 
и велели построить плот. На него ему поз- 
волили взять только корову. Наводнение 
было устранено Хкангхкаком, богом вод- 
ных потоков, крокодилов и всех водных 
существ, спустившимся с неба на облаке. 
После потопа в живых остался только Л. 
На обсохшей земле начался пожар, и Л. 
спасся тем, что рассек живот коровы и 
там укрылся. В её желудке он нашёл два 
семени тыквы и посадил их. Огромные 
тыквы были прожжены молнией Линлау- 
на. Из одной вышли шаны, из других ос- 
тальные народы, а также животные, пти- 
цы, полезные растения. 

Я. Ч. 

ЛИТОВСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. 

Балтийская мифология. 

ЛИ-ТЯНЬВАН («небесный князь Ли»), 
Ли То-та, То-та Ли («Ли, держащий паго- 
ду»), в китайской мифологии модифика- 
ция буддийского божества Вайшраваны, 
одного из четырёх махараджей, властите- 
лей стран света (в этой системе Вайшрава- 
на соответствует северу). В китайских 
буддийских храмах изображения Л.-т. со 
знаменем в правой руке и со ступой в ле- 
вой первоначально помещались по четы- 
рём сторонам храма, затем они стали 
изображаться как своеобразные стражи 


врат храма, в этой же функции они встре- 
чаются и в храмах даосов, которые назы- 
вали их Ли, Ма, Чжао и Вэнь. В народной 
традиции получил известность только 
один Л.-т., изображавшийся с пагодой в 
руках. Образ Л.-т. встречается в «Путеше- 
ствии на Запад» У Чэн-эня (16 в.) и других 
средневековых эпопеях. 

Б. Р. 

ЛИХ, Лихас (Аіхад), в греческой мифоло- 
гии спутник и вестник Геракла, участник 
его последних походов. Ревновавшая Ге- 
ракла к Иоле Деянира передала мужу че- 
рез Л. отравленный кровью Несса хитон. 
Когда яд начал действовать, Геракл в при- 
падке бешенства бросил Л. в море возле 
Эвбеи; Л. превратился в прибрежную ска- 
лу, которая получила его имя (Ароііосі. II 
7, 7; ОѵісІ. Меі. IX 211 след.; Ну§. ЕаЬ. 
36). 

М.В. 

ЛИХО, в восточнославянской мифологии 
персонифицированное воплощение злой 
доли (см. Доля), горя. В сказках Л. предс- 
таёт в облике худой женщины без одного 
глаза, встреча с ней может привести к по- 
тере руки или гибели человека (ср. одног- 
лазого Полифема, подобно которому ос- 
леплённое Л. выпускает по одной овце, 
чтобы найти героя). Связь Л. с мифологи- 
ческим противопоставлением чёт — нечет 
(см. в ст. Славянская мифология) следует 
как из мифологических сюжетов, так и из 
этимологии слова (ср. рус. «лишний» и т. 
п.). 

В. И., В. Т. 

ЛИ ЧЖУ [«приставленный (?) к жемчу- 
гу»], в древнекитайской мифологии трёх- 
головый человек, караулящий на священ- 
ной горе Куньлунь волшебное дерево фу- 
чаншу, на котором созревает чудесный 
камень ланьгань (подобен нефриту и жем- 
чугу). 

В.Р. 

ЛИЯ (евр. Іеа), по ветхозаветному преда- 
нию старшая дочь Лавана, жена Иакова. 
Лаван обманным путём подменил ею на 
брачном ложе свою младшую дочь Ра- 
хиль, обещанную им в жёны Иакову, дво- 
юродному брату обеих сестёр. Л. была сла- 
ба глазами и уступала в красоте Рахили, 
но отличалась от Рахили плодовитостью, 
родив Иакову шесть сыновей и дочь Дину. 
В агаде упоминается, что первоначально 
Л. была столь же красива, как Рахиль, и 
должна была выйти замуж за Исава, стар- 
шего брата Иакова, а Иаков - жениться на 
Рахили. Узнав, однако, о дурном поведе- 
нии Исава, Л. так долго плакала, что по- 
вредила себе зрение. В традиции Л., как 
незрячая, но плодовитая, наделяется, в 
отличие от Рахили, даром углублённой 
внутренней жизни (ср. у Данте в «Божест- 
венной комедии» - «Чистилище», песнь 
27; ср. у О. Э. Мандельштама: «Рахиль 
глядела в зеркало явлений, а Лия пела и 
плела венок» в стихотворении «Ему кав- 
казские кричали горы»). 

ЛО, в мифологии чёрных таи (тайская 
языковая группа) Вьетнама первоначаль- 
ная страна. Она существовала тогда, ког- 
да боги ещё только создали семь скалис- 
тых гор и семь потоков вод. Поверхность 
земли была мала. Её прикрывало низко 
висевшее над землёй небольшое небо в 
форме гриба; когда толкли рис, небо ме- 
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шало песту, когда пряли, оно мешало ве- 
ретену. Зерно риса тогда было размером с 
тыкву. И его не убирали, оно само кати- 
лось в амбары. Одна вдова ножом перере- 
зала связь, которой небо держалось у зем- 
ли, и небо поднялось вверх. У белых таи 
считается, что сами люди просили небо 
подняться, чтобы оно не мешало. 

Я. Ч. 

Л ОБА ЛАНГИ, в мифологии ниасцев (За- 
падная Индонезия) бог верхнего мира, ис- 
точник жизни и добра, повелитель людей. 
В образе Л. присутствуют также черты то- 
темического божества, птицы-носорога и 
петуха. Цикл мифов о Л. обширен и про- 
тиворечив. Л. не изначален, он рождён из 
мирового древа, по другой версии, — от 
прародительницы богов и людей Инада 
Самадуло Хэси. Акт творения человека 
принимает форму сакрального спора меж- 
ду Л. и его близнецом-антагонистом Лату- 
ре Дане, с которым Л. составляет нераз- 
рывное единство. Л. удаётся создать лю- 
дей и вдохнуть в них жизнь, но право стар- 
шинства он уступает Латуре Дане. Наряду 
с духами предков Л. является главным 
объектом культа у ниасцев; изображается 
в виде фантастической птицы. 

М. Ч. 

ЛОЗЫ, в самодийской мифологии (у сель- 
купов) общее наименование нескольких 
категорий духов: подчинённые Кызы 
злые духи и духи болезней [аналогичные 
энецким амукэ (амули), нганасанским 
нгамтэру, ненецким нгылека]; духи-хозя- 
ева (мачиль лозы, «хозяин леса», «ле- 
ший»; юткыль лозы, «хозяин воды», «во- 
дяной» и др.), духи - помощники шамана 
(аналогичные ненецким тадебцо, энецким 
самади, нганасанским дямада, камасинс- 
ким пензют). К последним относятся жи- 
вотные: медведь, выдра, ящерица, змея, 
лягушка, гагара, журавль, а также чудо- 
вища в людском обличье и духи предков 
шамана. В их числе особенно важны саб- 
лерогие олени, рождённые от коня Ичи. У 
селькупов среди Л. присутствуют и духи - 
противники шамана, нападающие на него 
сзади, - йереття. 

Е. X. 

ЛОЙСАОМОНГ, в мифологии шанов Бир- 
мы (тайская языковая группа) централь- 
ный столб мира, аналогичный горе Меру в 
индуистской и буддийской мифологиях. 
Гора Л. возникла из цветка лотоса, прине- 
сённого на землю богами. Из листьев лото- 
са образовались четыре обитаемых матери- 
ка земли. Л. покоится на огромной рыбе. 
По другой версии, первоначальный миро- 
вой океан стал подниматься к небу и тогда 
боги послали вниз четырёх огромных пау- 
ков, которые соткали четыре материка 
земли. Гора Л. расположена на севере юж- 
ного острова. Вокруг горы ходит солнце. 
На горе Л. сосредоточены все ветры. У 
подножия горы живут драконы, а наверху 
птицы-галоны. Когда в мире много воды, 
то талоны крыльями её сбивают. Л. - оби- 
талище верховного бога Линлауна. 

Я. Ч. 

ЛОКА (др.-инд. Бока, «мир», «свет»), в 
индийской космологии и мифологии обоз- 
начение мира как составной части вселен- 
ной. Наиболее популярна концепция все- 
ленной как трёх миров — трилока: небо, 
земля, подземное царство (ад). Распрост- 
ранена и семичленная классификация 


верхнего и нижнего миров. Верхний мир: 
бхурлока (земля), бхуварлока (простран- 
ство между землёй и солнцем, обиталище 
мудрецов), сварлока (пространство между 
солнцем и Полярной звездой, небеса Инд- 
ры), махарлока (местопребывание Бхригу 
и других святых), джаналока (местопре- 
бывание сыновей Брахмы), тапарлока 
(местопребывание божества Вирадж), 
сатьялока, или брахмалока (местопребы- 
вание Брахмы); первые три мира разру- 
шаются в конце каждого дня (кальпы) 
Брахмы, а остальные — в конце его жизни 
(другие классификации предлагают нес- 
колько иные обозначения миров); ниж- 
ний мир (патала), обитаемый дайтьями, 
данавами,. якшами, нагами и т. п.: атала, 
витала, нитала, габхастимат, махатала, 
сутала и собственно патала ( «Вишну-пу- 
рана»); ср. вариант «Падма-пураны»: ата- 
ла (в подчинении Маха-майи), витала 
(владыка Хатакешвара, ипостась Шивы), 
сутала (владыка Бали), талатала (влады- 
ка Майя), махатала (местопребывание ог- 
ромных змей), расатала (местопребыва- 
ние дайтьев и данавов), патала (царство 
Васуки и нагов). В «Шива-пуране» пред- 
лагается восьмич ленный вариант нижне- 
го мира: патала, тала, атала, витала, тала, 
видхи-патала, шакра-бхуми, виджая. В 
том или ином виде сходное понимание 
состава вселенной унаследовано джай- 
нской и буддийской космологией и таки- 
ми направлениями древнеиндийского 
умозрения, как санкхья или веданта. Ср. 
свойственную им систему восьми миров: 
брахмалока (мир высших божеств), пит- 
рилока (мир питаров, т. е. «отцов», пред- 
ков; риши и т. п.), сомалока (луна и пла- 
неты), индралока (мир низших божеств), 
гандхарвалока (мир небесных духов), 
ракшасалока (мир ракшасов), якшалока 
(мир якшей), пишачалока (мир пишачей). 
Концепция Л. оказала влияние и на пер- 
вые варианты индийской ранненаучной 
космографии. 

В. Н. Топоров. 

ЛОКАПАЛЫ (др.-инд. Ьокараіаз, «охра- 
нители мира»), в индуистской мифологии 
божества - властители стран света, охра- 
няющие их. Первоначально их четыре, 
позднее — восемь. У каждого Л. свой осо- 
бый слон; эти космические слоны (диггад- 
жи или дигнаги, диннаги), также имену- 
ющиеся Л., с четырёх (или с восьми) сто- 
рон поддерживают землю. Л. были пос- 
тавлены Брахмой после свержения с не- 
бесного трона Нахуши и возвращения Ин- 
дры. Индра получил восток (слон Айрава- 
та или Абхраматанга), Яма — юг (слон Ва- 
мана), Варуна — запад (слон Анджана), 
Кубера — север (слон Сарвабхаума); иног- 
да (раньше) вместо Куберы выступают Аг- 
ни (слон Пундарика) или Сома (слон Суп- 
ратика). (В «Рамаяне» называются другие 
имена слонов.) Впрочем, эти боги, как и 
некоторые другие, могут быть охраните- 
лями и других сторон света: Сома — севе- 
ро-востока, Сурья — юго-востока, Агни — 
юго-запада, Ваю — северо-запада. Иногда 
в число Л. вводятся Ниррити (как охрани- 
тель юго-запада) и Притхиви или Шива, 
особенно под именем Ишаны — «Влады- 
ки» (как охранитель северо-востока). 
Каждая из этих сторон света описывается 
в качестве особого царства. Подобная сис- 
тема Л. имеет типологические соответ- 


ствия в индоевропейской и во многих дру- 
гих традициях (напр., в Юго-Восточной 
Азии). 

В. Н. Топоров. 

В буддийской мифологии Л. (санскр. и 
пали Іокараіа, «защитник мира») под- 
группа дхармапал. В общебуддийской ми- 
фологии под Л. подразумеваются прежде 
всего четыре охранителя сторон света, 
другое их название - «четыре великих ца- 
ря» (са-ЬигтаІіагаіа): Дхритараштра - на 
востоке, Вирудхака - на юге, Вирупакша 
- на западе и Вайшравана - на севере. Ле- 
генды, связанные с Л., содержатся в текс- 
тах всех основных направлений буддиз- 
ма. Сутра «Суварнапрабхаса», например, 
излагает легенду о том, как Л. появились 
у будды Шакьямуни и обещали в будущем 
охранять текст сутры «Суварнапрабха- 
са». 

Позднее, особенно в ваджраяне, словом 
«Л.» стали обозначать местные божества 
(охранителей гор, рек, племён и т. д.), ко- 
торые были присоединены к буддийскому 
пантеону. Так, легенды о Падмасамбхаве 
рассказывают о включении тибетских бо- 
жеств религии бон в буддизм и превраще- 
нии их в Л. 

Л. М. 

ЛОКИ (др.-исл. Ьокі), в скандинавской 
мифологии бог из асов, который иногда 
вступает с другими богами во враждебные 
отношения, насмехается над ними, про- 
являя причудливо-злокозненный харак- 
тер, хитрость и коварство. По-видимому, 
Лофт (Ьоріг) и Лодур (Ьосіигг) — также 
его имена. 

Отец Л. — великан Фарбаути, мать — 
Лаувей (или Наль); жена Л. — Сигюн. 
Снорри Стурлусон в «Младшей Эдде» в 
качестве брата Л. называет Бюлейста или 
Хельблинди (эпитеты Одина). В «Переб- 
ранке Локи» («Старшая Эдда») говорится 
о кровном братстве Л. и Одина. Сигюн ро- 
дила Л. двух сыновей Нари и Нарви, но, 
кроме того, Л. и великанша Ангрбода по- 
родили хтонических чудовищ — хозяйку 
царства мёртвых Хель, волка Фенрира и 
мирового змея Ермунганда. Изменив пол 
и превратившись в кобылу, Л. породил 
также Слейпнира — восьминогого коня 
Одина от жеребца Свадильфари, принад- 
лежавшего строителю Асгарда. В «Млад- 
шей Эдде» рассказывается, что великан 
взялся с помощью своего коня построить 
богам-асам город в полтора года, с тем 
чтобы ему в виде платы отдали солнце, лу- 
ну и богиню Фрейю. Л., приняв обличье 


Мифологичес- 
кая сцена 
( возможно, 
эпизоды мифа 
о Тъяцци ). 
Памятный 
камень с 
острова 
Готланд. 8 в. 
Стокгольм, 
Историчес- 
кий музей. 





=1І=1Ь=1І=1[=1І=1[=1І=1І=1І=1І=1[=1І=1[=1І=1[=1І=1І=1І=1І=1І=1І=1І=1І=1І=1І=1[=1І=1[=1І=1[=1Ь ЛОКИ 60 1 



Локи. 

Скульптура 
Г. Э. Фрейда. 
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кобылы, отвлекал коня от строительных 
работ, чтобы великан не мог завершить в 
срок постройку Асгарда и лишился обе- 
щанной «платы». 

В качестве члена троицы асов, то есть 
вместе с Одином и Хёниром, Л. (под име- 
нем Лодура) участвует в оживлении дре- 
весных прообразов людей (см. Аск и Эмб- 
ля). В сопровождении Одина и Хёнира он 
участвует также в приключениях с вели- 
каном Тьяцци, описанных в «Младшей 
Эдде». Тьяцци в обличье орла не даёт из- 
жариться бычьему мясу, которое готовят 
для своей трапезы странствующие асы, и 
требует себе дичи. Когда орёл хватает луч- 
шие куски, Л. ударяет его палкой, но ру- 
ки и палка пристают к телу орла. Тьяцци 
уносит Л. и соглашается его отпустить 
только в том случае, если Л. доставит ему 
богиню Иду нн и её золотые яблоки, дару- 
ющие молодость. Л. заманивает Идунн в 
лес, обещая показать ей якобы найденные 
им другие золотые яблоки, и отдаёт её во 
власть Тьяцци. Но боги, оставшись без 
«молодильных яблок», стали стареть и се- 
деть; схватив Л., они стали у грожать ему 
смертью. Тогда Л. в одолженном им у 
Фрейи соколином оперении полетел к 
Тьяцци, похитил Идунн и, превратив её в 
орех, доставил в Асгард, а прилетевшего 
вслед Тьяцци-орла асы подпалили и уби- 
ли. За это осиротевшей дочери великана 
— Скади, пошедшей с оружием в руках 
мстить за отца, они должны были предос- 
тавить мужа из числа асов, причём Скади 
поставила также условием мира, чтобы её 
рассмешили (в сказках этот мотив обычно 

Идунн и Локи. Рисунок Дж. Бауэра. 1911. 



представляет «трудную задачу» жениха). 
«Несмеяну» рассмешил Л., привязав бо- 
роду козла к своим половым органам. 

В сопровождении Одина и Хёнира Л. 
добывает сокровище карлика Андвари, о 
чём рассказывается в прозаическом 
вступлении к «Речам Регина» в «Старшей 
Эдде», а также в «Младшей Эдде» — при 
объяснении, почему золото называют 
«выкупом за выдру». Л. убил камнем 
выдру, которая у водопада ела лосося, но 
выдра (Отр) оказалась сыном Хрейдмара, 
у которого асы заночевали, и им приш- 
лось согласиться на большой выкуп золо- 
том хозяину. Тогда Л. поймал сетью кар- 
лика Андвари, плававшего в воде в обли- 
ке щуки, и отобрал его золотые сокрови- 
ща, хранившиеся в скале, в том числе и 
кольцо, на которое Андвари наложил 
проклятие. Как рассказывается дальше, 
это проклятие впоследствии переходит на 
сыновей Хрейдмара — Фафнира и Регина, 
затем на Сигурда и нифлунгов. Так рас- 
сказ о Л. и Андвари включается в сканди- 
навскую версию цикла нибелунгов. 

По инициативе Одина Л. похищает ук- 
рашение Фрейи — Брисингамен, для чего 
ему приходится превратиться в блоху. За 
эту же драгоценность (как упоминает 
скальд Ульв Уггасон) Л. и Хеймдалль в 
обличье тюленей боролись у камня Син- 
гастейн. В качестве спутника Тора Л. 
участвует в его походах против великанов 
Трюма, Гейррёда и Скрюмира (см. в ст. 
Тор). Л. помогает Тору хитростью вернуть 
похищенный Трюмом молот Тора («Песнь 
о Трюме» в «Старшей Эдде»). По его сове- 
ту Тор переодевается в одежду Фрейи, ко- 
торая якобы едет к Трюму невестой, а сам 
Л. — в одежду её служанки; благодаря на- 
ходчивым ответам Л., Трюма удаётся об- 
мануть. Л., правда, проигрывает соревно- 
вание с Логи (огнём) в пожирании пищи 
при посещении с Тором великана Утгар- 
да-Локи, а в истории с великаном Гейррё- 
дом Л., преобразившийся в птицу и пой- 
манный Гейррёдом, вынужден по его тре- 
бованию доставить в страну великанов бе- 
зоружного Тора. Наконец, Л. сам срезает 
у Сив — жены Тора её золотые волосы и 
затем из страха перед Тором добывает та- 
кие же волосы, заставив карликов-цвер- 
гов — искусных кузнецов их выковать. Л. 
бьётся об заклад, что цверги не выкуют 
лучших сокровищ для асов, а когда они 
выковывают сокровища, убегает от них 
при помощи башмаков, которые дают воз- 
можность быстро мчаться по воде и по воз- 
духу (в других случаях Л. берёт соколи- 
ное оперение у богини Фригг или Фрейи 
или сам превращается в птицу). Когда Тор 
его хватает, Л. соглашается, чтобы ему от- 
резали голову, не касаясь щёк, и Тор огра- 
ничивается тем, что зашивает ему рот 
(«Младшая Эдда»). 

В указанных сюжетах, имевших, воз- 
можно, первоначально характер этиоло- 
гических мифов, Л. выступает прежде 
всего как добытчик-похититель, прибега- 
ющий к хитрости и обману, но действует 
он при этом добровольно или вынужденно 
то в интересах богов, то в ущерб богам — в 
интересах великанов (он как бы способ- 
ствует циркуляции ценностей между раз- 
личными мирами). Как явствует из «Пе- 
ребранки Локи», Л. на пиру богов у мор- 
ского великана Эгира нарушает ритуаль- 


ный мир, убивает слугу и поносит всех бо- 
гов, обвиняя их в трусости, распутстве и 
т. д. В кратком прозаическом заключении 
говорится о страшном наказании Л. бога- 
ми: хотя Л. спрятался (превратившись в 
лосося) в водопаде Франангр, асы его пой- 
мали и связали кишками собственного 
сына Нари, тогда как его другой сын Нар- 
ви превратился в волка. Скади, дочь вели- 
кана Тьяцци, повесила над лицом Л. ядо- 
витую змею, яд которой приносил ему му- 
чения (хотя Сигюн, жена Л., и подставля- 
ла чашу под капающий яд); когда капли 
яда попадали на Л., он содрогался, вызы- 
вая землетрясение. 

В «Младшей Эдде» рассказу о ловле бо- 
гами Л. предшествует мотив изобретения 
Л. первой рыболовной сети. Боги ловят 
его сетью. История страшной мести богов 
Локи отнесена в «Прорицании вёльвы» и 
в «Младшей Эдде» ко времени после убий- 
ства Бальдра. В «Младшей Эдде» (в «Про- 
рицании вёльвы» только смутные намё- 
ки) Л. рисуется «убийцей советом» (гаи- 
Ьапі) Бальдра: Л. подсунул убийственный 
прут из омелы слепому богу Хёду, а затем 
в обличье великанши Тёкк отказался оп- 
лакивать убитого и тем самым не дал ему 
возможности вернуться из царства смерти 
хель. За этим и следует рассказ о трм, как 
боги изловили Л., а затем привязали на- 
крепко к трём камням (аналогично тому, 
как были прикованы хтонические чудо- 
вища, в частности Фенрир). Л. остаётся 
прикованным до конца мира; во время 
последней битвы богов и чудовищ (см. 
Рагнарёк) он приводит корабль мертвецов 
из хель для борьбы с богами, сам сражает- 
ся с богом Хеймдаллем, причём Л. и его 
противник убивают друг друга. 

Интерпретация образа Л. до сих пор 
является предметом дискуссии. В «Млад- 
шей Эдде» имя Л. связывается в порядке 
народной этимологии с Логи (Ьо^і, 
«огонь»), что в своё время породило оши- 
бочную концепцию о том, что Л. - бог или 
демон огня, наподобие ведийского Агни. 
Этой точки зрения придерживались Я. 
Гримм, Н. М. Петерсен, Т. Визен, В. Рюд- 
берг, П. Харман, Г. Вильке, Э. Майер. Ф. 
фон дер Лайен и Э. Могк считали Л. не 
только демоном огня, но его добытчиком, 
культурным героем, вроде Прометея. О. 


Сигюн, подставляет чашу под капающий 
на Локи яд. Картина М. Винге. 1890. 
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Шонинг, X. Шюк и Ф. Шредер противо- 
поставляли «огневой» теории интерпрета- 
цию Л. как хтонического демона или как 
специального «эсхатологического» бога 
— виновника конца мира (отчасти исходя 
из сближения слова Ьокі с глаголом 
Іикап, «запирать», и с учётом определён- 
ной роли Л. в скандинавской эсхатоло- 
гии). Ф. Йоунссон связывал Л. с титана- 
ми, а С. Бугге в соответствии со своей тео- 
рией христианских корней скандинавс- 
кой эсхатологии - с Люцифером. Э. И. 
Грас сблизил Л. с континентально-герма- 
нскими демонами, не столько огневыми, 
сколько водяными, а X. Веландер - с 
цвергами. Впоследствии А. Ольрик обра- 
тил внимание на сходство имени Л. с 
шведско-норвежским Локки - духом оча- 
га, с датским Ьоккі, означающим воздуш- 
ное, блестящее существо, и с шведским 
народным обозначением сетей паука — 
Бока паѣ. Ольрик считал, что в образе Л. 
эти представления слились с образом 
культурного героя и хозяина воды. Ян де 
Фрис, а затем и А. Б. Рут интерпретируют 
Л. как мифологического плута-триксте- 
ра. Рут считает, что Л. как антропоморф- 
ный трикстер развился из териоморфного 
трикстера-паука (паук во многих местах 
Скандинавии обозначается словом Іоске, а 
паук-трикстер — популярная фигура в 
фольклоре народов Америки, Африки, 
Океании, Индии). Связь Л. с эсхатологией 
Рут относит за счёт влияния средневеко- 
вой учёной традиции. Ж. Дюмезиль и Ф. 
Стрём пытались опровергнуть концепцию 
Л. -трикстера, исходя из первичности де- 
монизма Л. и его особой роли в смерти 
Бальдра. В качестве объясняющей парал- 
лели Дюмезиль привлёк ирландского 
Брикрена (один из персонажей уладского 
цикла ирландских саг) и в особенности 
осетинского Сырдона как подстрекателя к 
убийству героя Сослана. Стрём, сближая 
Л. с Одином, доводит его почти до полного 
отождествления. Краткий обзор сюжетов, 
связанных с Л., подтверждает, что Л. не 
демон огня, а комически-демоническая 
фигура (и комизм, и демонизм Л. искон- 
ные), отрицательный вариант культурно- 
го героя (положительный — Один) и ми- 
фологический плут-трикстер с отчётли- 
вой хтонически-шаманской окраской 
(присущей также и Одину). Участие в 
оживлении первых людей, изобретение 
рыболовной сети, добывание сокровищ 
для богов у цвергов — всё это типичные 
деяния культурного героя, а «похище- 
ние» — типичная форма добывания куль- 
турных благ в архаической мифологии. 
Правда, речь здесь идёт не о первоначаль- 
ном добывании, а о перераспределении 
каких-то ценностей, похищении их у ве- 
ликанов для богов и обратно, циркуляции 
этих ценностей между различными мира- 
ми. В этой посреднической роли Л., так 
же как в его способности превращаться в 
рыб, птиц, насекомых, ластоногих, изме- 
нять свой пол, сказываются шаманские 
черты. Трюки, с помощью которых Л. 
достигает цели, и его шутовские проделки 
и переодевания специфичны для триксте- 
ра. Л. — отец хтонических чудовищ, в том 
числе хозяйки подземного царства мёрт- 
вых, виновник и одновременно «козёл от- 
пущения» в ритуальном убийстве Бальд- 
ра (таким же трикстером является и Сыр- 


дон — виновник смерти Сослана, с кото- 
рым Л. сравнивает Дюмезиль), участник 
борьбы с богами в Рагнарёк. Л. — двой- 
ник Одина в космологических и этиологи- 
ческих мифах и его антипод в эсхатологи- 
ческих. Если же учесть хтонические и ша- 
манские черты Одина, а также вероят- 
ность гипотезы о том, что именно он тай- 
ный виновник жертвоприношения Бальд- 
ра, то можно допустить тесную генетичес- 
кую близость Л. к Одину. Роль Л. как 
спутника Тора, по-видимому, вторична. 

За исключением упоминания Ьо^аЬоге 
рядом с Воданом (Одином) и Донаром (То- 
ром) в древнегерманской рунической над- 
писи 6-7 вв. нет никаких следов культа 
Л. или какой-либо его роли в мифологии 
континентальных германцев. Нет культа 
Л. и в Скандинавии. Связь Л. с рыболов- 
ством и охотой на водяных животных, 
возможно, отражает некоторые контакты 
с финской мифологией, хотя предположе- 
ния о прямой связи Л. с Лоухи или кос- 
венной — с Вяйнямёйненом (сюжет рыб- 
ной ловли) весьма условны. 

Е. М. Мелетинский. 
ЛОНО АВРААМОВО (евр. йе^ц зеІс’аЬга- 
йат, греч. О хоХлод или оі-хоХлоі Арраосц), 
в позднеиудейских и христианских рели- 
гиозно-мифологических представлениях 
потустороннее место блаженного упокое- 
ния умерших праведников (см. Рай). Об- 
раз Л. А. связан со взглядом на Авраама 
как на «отца верующих», не только поро- 
дившего физически «избранный народ», 
но как бы усыновляющего лично каждого 
прозелита (в христианстве - каждого уве- 
ровавшего); «сидеть на Л. А.» - значит 
быть интимно соединённым с Авраамом, 
как дитя, сидящее на коленях отца, укры- 
вающееся за его пазухой или даже мисти- 
чески входящее в его «недра». Таким бла- 
женным приютом, к которому умершего 
страдальца относят ангелы, выступает Л. 
А. в новозаветной притче о Лазаре убогом 
(Лук. 16, 19-31). В христианской иконог- 
рафии Л. А. - чаще всего принадлежность 
композиций страшного суда (пример - 
фреска 12 в. в западном своде южного не- 
фа Дмитриевского собора во Владимире); 
изображался восседающий Авраам, на ко- 


Лоно Авраамово из сцены «Иаков, Исаак и 
Авраам в раю». Фрагмент фрески Даниила 
Чёрного. 1408. Владимир, Успенский собор. 



ленях или за пазухой которого сидят ду- 
ши в виде детей. 

С. А. 

ЛОПАМУДРА (др.-инд. Ьоратибга), в ве- 
дийской и индуистской мифологии жена 
великого мудреца и подвижника Агастьи. 
Участвует в диалоге с Агастьей в «Ригве- 
де» (I 179) — убеждает мужа отказаться 
от воздержания и произвести потомство. 
В «Махабхарате» (III) содержится следу- 
ющий сюжет: Агастья ради спасения сво- 
их предков нуждается в сыне; не найдя 
достойной его женщины, он создаёт де- 
вочку необычайной красоты и ума по име- 
ни Л. [от Іора, «потеря», и ншсіга, «знак 
(красоты)»], заимствуя у каждого живого 
существа лучшее, что в нём есть. Л. вос- 
питывается у царя видарбхов и, наконец, 
Агастья берёт её в жёны. Обручившись, 
они живут в лесу, Л. одета в звериную 
шкуру и выполняет обеты. Приглашён- 
ная на супружеское ложе, она посылает 
мужа за красивыми Одеждами и украше- 
ниями, которые тот достаёт у царя И л ва- 
лы. Семь лет Л. носит под сердцем плод, 
пока у неё не рождается сын, с малых лет 
отличающийся знаниями, умом и силой. 

В. Т. 

ЛОСЬ. Как объект религиозно-мифологи- 
ческой системы образ Л. появляется, ви- 
димо, начиная с неолита в северной части 
Старого и Нового света (палеолитические 
свидетельства или отсутствуют, или не- 
достаточно надёжны). Известны началь- 
ные изображения Л. или стад Л., Л. и че- 
ловека (чаще всего в ситуации охоты, 
иногда — поклонения человека Л.); бере- 
менной или рожающей лосихи (ангарские 
петроглифы); Л. (или стадо Л.) вместе с 
рыбами, птицами, лодками, следами 
охотников- лыжников и т. п. (урочище За- 
лавруга близ Беломорска). Эти изображе- 
ния, а также ритуалы (у эвенков родовые 
святилища — бугады представляли собой 
скалы, скрывающие внутри зооморфного 
предка — звериную мать в виде лосихи 
или самки дикого оленя) помогают опре- 
делить прежде всего космологическую 
роль Л. Согласно эвенкийской традиции, 
дух-предок уводит человеческую душу 
шамана в мир зооморфных духов в ниж- 
нем царстве, являющемся шаманской ро- 
довой территорией (ср. изображение Л. на 
гробницах, саркофагах скифской эпохи, 
на Центральном Алтае); там душу приво- 
дят к священному дереву, где её встречает 
мать-зверь шамана в образе лосихи (или 
оленихи), лежащей у корней дерева. Она 
проглатывает человеческую душу шамана 
и рождает главную шаманскую душу 
(харги). Вместе с медведем Л. образует у 
эвенков пару основных зооморфных обра- 
зов космологической схемы: погоня мед- 
ведя (манги), находящегося в верхнем ми- 
ре, за Л. (хэглэн) порождает чередование 
дня и ночи; лосиха (харги), находясь в 
нижнем мире у корней мирового дерева, 
рождает для земли (средний мир) зверей и 
людей, души которых после смерти уво- 
дятся духом предков и хозяином нижнего 
мира — медведем (манги) обратно в ниж- 
ний мир. В среднем мире борьба Л. (дух 
лукгэн) и медведя (хаттала) определяет, 
контролирует и регулирует систему фрат- 
риального дуализма, глубинно связанно- 
го с космологическим дуализмом. И Л., и 
медведь являются покровителями двух 
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противопоставленных друг другу фрат- 
рий племени. Ритуал поединка Л. и мед- 
ведя (у эвенков он происходит на племен- 
ном собрании) на фратриальном уровне 
(Л. нередко в разных традициях является 
тотемом) реализует космогонический по- 
единок этих зооморфных образов. Связь 
Л. с верхним миром, в особенности с солн- 
цем (рога Л. - лучи солнца), подтвержда- 
ется мифологическим образом космичес- 
кого Л. Хэглэна (Хэглуна) у эвенков, 
отождествляемого с созвездием Большой 
Медведицы (в русской народной традиции 
это созвездие также иногда называется 
«Лось»). С Л. Хэглэном как образом Боль- 
шой Медведицы соотнесён образ телёнка 
Хэглэна, воплощённый в Малой Медведи- 
це. У эвенков, кетов, ряда самодийских и 
других народностей существует миф, ко- 
торый объясняет возникновение Большой 
Медведицы, а также Млечного пути в ре- 
зультате погони охотников за Л. Более ар- 
хаичен эвенкийский миф о космическом 
Л. - Хэглэне, похищающем солнце и уно- 
сящем его в небесную тайгу, и богатыре 
Майне, выступающем в функции духа-ох- 
ранителя, устанавливающего и охраняю- 
щего смену дня и ночи. Майн бросается в 
погоню за Л. на крылатых лыжах, к полу- 
ночи настигает его и возвращает людям 
очередной день. Сходный сюжет о гигант- 
ском Л., преследуемом охотником, извес- 
тен у других народов Сибири и индейцев 
Северной Америки. Апачи приписывают 
убийство Л. их культурному герою; иног- 
да в роли культурного героя выступает 
сам Л.; в легенде индейцев ото Л. даёт лю- 
дям огонь и посылает их в построенное 
для них селение. Многие племена Вели- 
ких равнин Северной Америки знают мо- 
тив Л. -мужа или Л. -жены. У индейцев 
омаха Л. принадлежит демиургическая 
функция: он приказывает ветрам про- 
гнать воды, покрывавшие в начале землю; 
воды отступают, а выступивший из-под 
них холм становится началом земли. В 
ряде случаев Л. выступает как персонаж 
демифологизированной животной сказки, 
нередко как образ вселенной и дух - по- 
мощник шамана, его ездовое животное. 
Ритуал охоты на Л., его убийство, раздел- 
ка туши с соблюдением определённого по- 
рядка и правил, пиршество, «кормление» 
духа, обмазывание губ свежей кровью, це- 
ремония захоронения глаз и костей Л., 
«поднимание костей» на особый помост и 
т. п., как и обычай передачи убитого Л. в 
дар чужому роду, позволяют говорить о Л. 
как объекте шаманского культа. Ср. так- 
же обычай сибирских народов украшать 
жилище рогами Л. (или оленя) или упот- 
реблять их как талисман против злых ду- 
хов, использование схемы рогов Л. в орна- 
менте, табуистические обозначения Л. 
(«сохатый», от соха, «рога», в разных тра- 
дициях; «длинные ноги» у марийцев, 
«зверь» у орочей, ороков, ульчей и т. д.). 
Вместе с тем образ Л. и в религиозно-ми- 
фологических представлениях, и в ритуа- 
ле часто дублируется образом оленя (ср. 
гибридный образ шаманского духа кали- 
ра у эвенков — огромный олень с рогами 
Л. и хвостом рыбы или образ Л. -оленя на 
шаманских колотушках). 

В. Н. Топоров. 

ЛОТ (евр. Іоі), в ветхозаветном предании 
племянник Авраама, переселившийся 


вместе с ним из Месопотамии в Ханаан. 
После того как между пастухами их стад 
стали возникать распри из-за пастбищ, Л. 
по предложению Авраама переходит в пло- 
дородную и цветущую Иорданскую окре- 
стность и обосновывается в Содоме (Быт. 
13, 5-12). Во время похода эламского ца- 
ря против отпавших от него заиорданских 
городов, в том числе Содома и Гоморры, 
Л. оказывается в плену; освобождённый 
Авраамом, он снова возвращается в Содом 
(14, 12 и 16). Однако эта местность за неп- 
раведность жителей Содома и Гоморры об- 
речена богом на истребление. После явле- 
ния Аврааму бога у дубравы Мамре в Со- 
дом направляются ангелы, чтобы убе- 
диться, действительно ли столь грешны 
содомляне, и истребить город; Авраам, од- 
нако, умоляет бога пощадить город, если в 
нём найдётся хотя бы десять праведни- 
ков. Л. оказывает гостеприимство анге- 
лам и приглашает их в свой дом. Содомля- 
не же окружают дом Л. и требуют вывести 
пришельцев, чтобы «познать их». Л. про- 
сит их не делать пришельцам зла и даже 
предлагает взамен двух своих дочерей, не 
познавших мужа (19,7-8). Но ангелы по- 
ражают осаждающих дом слепотой, а Л. с 
женой и дочерьми выводят из обречённо- 
го города, запретив кому-либо из них ог- 
лядываться. Бог пролил на Содом и Го- 
морру дождём серу и огонь с неба и нисп- 
роверг эти города, все их окрестности и 
всё живое вокруг. Жена Лотова, нарушив 
запрет, оглянулась и за это стала соляным 
столпом (мотив запретной оглядки как 
специфического случая нарушения запре- 
та созерцать сакральное; ср. миф об Ор- 
фее, выводившем из ада Эвридику). Весь 
рассказ носит характер этиологического 
мифа, объясняющего особенности релье- 
фа безжизненных южных берегов Мёртво- 
го моря, которые сохранили следы вулка- 
нической деятельности и соляные стол- 
пы, очертаниями напоминающие челове- 
ческие фигуры. После спасения Л. с до- 
черьми поселяется в пещере. Дочери его, 
считая, что из всех людей только они оста- 
лись в живых, ради восстановления рода 
вступают с отцом, напоив его вином, в ин- 
цестуальную связь и рождают сыновей 
Моава и Бен-Амми (родоначальники моа- 
витян и аммонитян) (18, 20-33; 19). 


Лот с дочерьми. Картина С. Вуэ. 
1633. Страсбур, музей. 




Бегство Лота из Содома. Гравюра Г. Доре, 1875. 


Агадическая традиция либо объявляет 
Л. вслед за Библией тем праведником, во 
имя которого Авраам просил бога поща- 
дить Содом и который сам всю ночь мо- 
лился за осуждённый город, либо припи- 
сывает ему всевозможные пороки (споры 
с Авраамом по поводу пастбищ, сладост- 
растие Л., чем и объясняется поступок до- 
черей и избрание им Содома местом жи- 
тельства). Талмуд обвиняет Л. в ростов- 
щичестве и стяжательстве, вследствие че- 
го тот не торопится покинуть город. Жена 
же Лотова обращена была в соляной столп 
за то, что «согрешила солью», т. е. не же- 
лала давать её пришельцам (другой вари- 
ант: ходила по соседям и одалживала у 
них соль, чтобы при этом похвалиться 
гостями). Существовало поверье, что 
столп этот привлекает к себе диких жи- 
вотных и скот, уничтожающих его до ос- 
нования, однако за ночь столп вырастает 
вновь. 

ЛОТОС. Основное и, видимо, исходное 
значение этого мифопоэтического симво- 
ла - творящая сила, связанная с женским 
принципом, отсюда — более специальные 
символические значения Л.: лоно как 
место зарождения жизни; плодородие, 
процветание, потомство, долголетие, здо- 
ровье, жизненная полнота, слава; земля 
как космическая, самопорождающая 
суть; спонтанное творение, вечное рожде- 
ние (божественное, сверхчеловеческое); 
бессмертие и воскресение к вечной жиз- 
ни; чистота, духовность, смиренномуд- 
рие. В разных традициях с Л. связывают- 
ся также жизнь, чистота, андрогинность, 
согласие, мечтательность, забвение, мир, 
тишина, твёрдость, непрерывность, солн- 
це. Структура цветка Л. (периферийная, 
лепестковая часть и центр) символизиру- 
ет взаимодействие женского и мужского 
начал. 

В Древнем Египте известны изображе- 
ния Л. в сочетании с образами богов и дру- 
гими сакральными символами. С Л., по- 
добно Нилу (по берегам которого он рос), 
связывалось плодородие и производитель- 
ная сила, а также солнце как источник 
жизни и воскресения (ср. роль Л. в похо- 
ронных обрядах египтян). На изображе- 
ниях более позднего периода на цветке Л. 
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Лотос, посвященный лъвиноголовой Сехмет. 
Лондон, Британский музей. 


помещали бога Гора, либо он служил тро- 
ном Исиды, Нефтиды, Осириса и соотно- 
сился таким образом с царской властью 
(цветок Л. носила Нефертити). Как эмбле- 
ма Верхнего Египта Л. противопоставлял- 
ся папирусу — эмблеме Нижнего Египта. 
В некоторых вариантах египетского кос- 
могонического мифа солнечное дитя, «ос- 
ветившее землю, пребывавшую во мра- 
ке», выходит из распустившегося цветка 
Л., росшего на холме, который возник сре- 
ди изначального хаоса. Изображение мла- 
денца, сидящего на лепестках Л., воспро- 
изводилось вплоть до римской эпохи. В 
ряде изображений новорождённое солнце 
восседает на Л., из Л. рождается бог Ра. 

В Индии символ Л., соотнесённый с 
женским детородным органом — йони, 
олицетворяет богиню-мать, космический 
Л. как творящее лоно, седалище или ис- 
точник божественного принципа, особой 
сакральной силы и т. п. С мотивом Л. свя- 
заны и более сложные образы дуальности, 
олицетворяющие женское (йони) и мужс- 
кое (линга) начала. Культ лотосовой боги- 
ни плодородия (статуэтка обнажённой бо- 
гини с цветком Л. в волосах) был широко 
распространён в земледельческих культу- 
рах Индии. Лотосовые богини были из- 
любленными (особенно среди женщин) 


Сарасвати на лотосе. 
Тангка. 18 в. Восточный Тибет. 



низовыми божествами, с которыми сохра- 
нялись интимные связи в ритуалах и в ри- 
туализованном быту. В изобразительном 
искусстве (реже в письменных текстах) 
известны композиции с лотосовой боги- 
ней, сидящей на коленях мужского боже- 
ства или обнимающей его стопы [Вишну и 
его «лотосовые» жёны Падма (др.-инд. 
расіта, «лотос»), Лакшми, Шри (которая, 
по преданию, возникла из Л., выросшего 
из чела Вишну)]. Та же схема реализуется 
в изображении Шивы с лингой и его боже- 
ственной супруги Шакти. На Л. нередко 
восседает Будда, связанный также и с ло- 
тосовой супругой по имени Праджня-па- 
рамита («совершенная мудрость»), несу- 
щей Л. Нередко лотосовая богиня связана 
с водами (в частности, с женскими, жиз- 
нетворными); она фигурирует в мифе о 
пахтанье океана. В 1 в. до н. э. появляют- 
ся изображения лотосовой богини на Л. со 
стоящими подле неё слонами, которые из- 
ливают на богиню и Л. воду из хобота. 

Путём деперсонификации и абстраги- 
рования основных идей образа Л. конст- 
руируется понятие космического Л. как 
особого универсального принципа, управ- 
ляющего миром и развивающейся в нём 
жизнью. Космический Л. выступает как 
образ (иногда посредствующего характе- 
ра) творения, возникновения мира из кос- 
мических вод или из пустоты, на которой 
покоится спящий Вишну, и как символ 
соития. «Лотосопупковый» Вишну, деми- 
ург вселенной, порождает из своего тела 
гигантский Л., на котором находится «ло- 
тосорождённый» творец Брахма. По мере 
роста тысячелепесткового золотого Л. 
растёт вселенная; лепестки дают начало 
горам, холмам, рекам, долинам (на самом 
Л. изображались символы земли или бо- 
гиня земли, под лепестками Л. — демоны, 
змеи и т. п.). В другом варианте космого- 
нического мифа Праджапати узрел в пер- 
воначальных водах лист Л., обратившись 
в вепря, он нырнул в воды, достал со дна 
кусок земли и положил его на лист, а за- 
тем утвердился на листе и сам. В буддизме 
с появлением Л. также связывается нача- 
ло новой космической эры. Кроме того, Л. 
указывает место для священного дерева 
Будды. Буддийский рай нередко изобра- 
жался как место, где люди, подобно бо- 
гам, рождаются на цветке Л. В буддийс- 
кой традиции в Индии создаётся особая 
«лотосовая» литература («Падма-пура- 
на», описывающая, в частности, время, 
когда вселенная была «золотым Л.», т. н. 
«Лотосовая сутра», сыгравшая особую 
роль в китайском буддизме 5 в. н. э.; ср. 
также «Лотос истинного Закона» — вели- 
чайший памятник махаянического буд- 
дизма). 

В мифопоэтической традиции Древней 
Индии образ Л. выступает и в качестве не- 
зависимого символа творческой силы. В 
числе таких атрибутов — седалище или 
опора в виде Л., соотносящегося с боль- 
шинством индуистских божеств, с буддой 
и бодхисатвами; Л. в руках божества 
иногда в сочетании с мечом, палицей, дра- 
гоценным камнем, солнцем или даже 
книгой; Вишну держит в одной из четы- 
рёх рук Л.; Падмапани, «лотосорукий», 
выступает как один из получивших изве- 
стную независимость эпитетов Авалоки- 
ты; в джайнском каноне Л. в руке — сим- 


вол 6-го Джины, и в Тибете — эмблема ос- 
нователя ордена Падмакары; «лотосовая» 
формула — «Ош тапі райте Ниш» (по 
приблизительному толкованию, — «Да 
будет так, драгоценный камень-лотос»), 
воспринимающаяся уже как целостный 
сакральный символ, коренящийся в брах- 
манизированном ритуале. Отсюда она 
проникла как в более поздние филиации 
индуизма, так и в буддизм, где она обра- 
щена к Авалоките (Авалокитешваре), 
изображающемуся в виде гермафродита, 
который восседает на Л. своего отца или 
держит Л. и драгоценный камень. Неко- 
торые другие атрибуты имеют более узкое 
распространение. Например, образ Л. и 
пламени символизирует в буддизме не 
только идею союза воды и огня, но и фор- 
му, в которой Ади-будда впервые открыл- 
ся на горе Сумеру (в маздеизме этот же об- 
раз трактуется как эмблематическое вы- 
ражение древа жизни). Об укоренённости 
темы Л. в индийской мифопоэтической 
традиции и культуре свидетельствуют 
также «лотосовые» названия особой отме- 
тины на человеческом теле и лице, хоботе 
слона, части колонны, особого типа хра- 
ма, воинского построения, положения те- 
ла человека в состоянии медитации, вида 
соития, одного из девяти сокровищ Кубе- 
ры, одного из восьми сокровищ, связан- 
ных с магическим действием, в свою оче- 
редь, называемым Падмини, большого 
числа, созвездия, разновидностей слонов, 
змей, обезьян, демонов, растений, спе- 
ций, а также многие собственные имена, 
как мифологические и сакральные, так и 
демифологизированные и профанные, и т. 
п. Только в древнеиндийском языке отме- 
чено более ста названий Л. (значительная 
часть их связана с мотивом воды или цве- 
та). Образ Л. - один из ведущих в индийс- 
кой поэзии (Ашвагхоша, Бхаса, Калида- 
са, Бхартрихари и др.) и изобразительном 
искусстве. Красный Л. - эмблема совре- 
менной Индии. 

В Китае Л. почитался как священное 
растение ещё до распространения буддиз- 
ма. В даосской традиции одна из восьми 
бессмертных, добродетельная дева Хэ 
Сянь-гу изображалась держащей в руках 
«цветок открытой сердечности» — Л. или 
жезл с элементами Л. Цветок Л. олицет- 
воряет в Китае чистоту и целомудрие, 
плодородие и производительную силу; он 
соотносится с летом и является одной из 
восьми эмблем удачного предсказания. 
Возникновение Л. трактуется как благо- 
вещение о рождении Будды, изображения 
которого имеют лотосовый знак на стопе. 
Духу Л. жгут благовония с целью изгна- 
ния злых духов. Л. играет важную роль в 
китайском буддийском искусстве, в част- 
ности в живописной концепции западного 
неба, на котором находится лотосовое озе- 
ро. Каждый Л., растущий на этом озере, 
соотносится с душой умершего человека. 
В зависимости от степени добродетельнос- 
ти земной жизни человека цветы Л. расц- 
ветают или вянут. Западное небо изобра- 
жается в китайской живописи как лотосо- 
вый рай («западный рай») с обилием Л. 
разных форм, размеров и оттенков; среди 
цветов Л., в окружении бодхисатв воссе- 
дает Амитабха (Амитофо), будда запада. 

Из Египта, Индии и Китая лотосовая 
символика проникла и в смежные или 
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близлежащие страны Средиземноморья, 
Ближнего Востока, Центральной и Юго- 
Восточной Азии. На Ближнем Востоке 
были распространены медальоны, розет- 
ки, орнаменты с образом Л. Л. считался 
растением, посвященным Гере. В золотом 
солнечном челне в форме Л. совершает од- 
но из своих путешествий Геракл. Л. мно- 
гократно упоминается Гомером (Нош. II. 
II 766; Об. IV, 603 и др); отмеченность Л. 
подтверждается включением его в один 
ряд с такими мифологизированными цве- 
тами, как шафран и гиацинт (Нош. II XIV, 
348). В «Одиссее» (IX 80 и след.; XXIII 
311) излагается сюжет мифа о поедателях 
Л. — лотофагах (ср. также свидетельства 
Геродота — Негобоі. IV 177). Отчётливые 
следы лотосовой символики сохраняют 
образы лилии и тюльпана в христианской 
традиции (было распространено представ- 
ление, согласно которому Л. наряду с ли- 
лией посвящен деве Марии). 

Наряду с цветком Л. определённое ми- 
фопоэтическое значение имеет и т. н. ло- 
тосовое дерево (киренейский Л., дерево 
ююба). В греческой традиции известен 
миф о нимфе Лотис (Лотиде), которая, 
спасаясь от преследовавшего её Приапа, 
превратилась в лотосовое дерево; в лотосо- 
вое дерево была превращена и нимфа Дри- 
опа, повредившая дерево, в которое прев- 
ратилась Лотис (Оѵісі. Меі. IX 326-393). В 
мусульманской мифологии лотосовое де- 
рево помещается на седьмом небе, справа 
от трона аллаха. 

В. Н. Топоров. 

ЛОТОФАГИ (Хютосрауоі, «поедатели лото- 
са»), в греческой мифологии (Нош. Об. IX 
83-104) мирное племя, питающееся пло- 
дами лотоса. К земле Л. бурей прибило ко- 
рабли Одиссея, посланные им разведчики 
были встречены Л. «дружелюбной лас- 
кой» , их угостили сладко-медвяным лото- 
сом, отведав который они позабыли обо 
всём и, утратив желание вернуться на ро- 
дину, захотели навсегда остаться в стране 
Л. Одиссею пришлось силой вернуть их на 
корабли и привязать к корабельным 
скамьям. В основе этого мифа лежит рас- 
пространённый сказочный мотив вкуше- 
ния пищи, повергающей человека в забве- 
ние своего прошлого и родины. 

В. Я. 

ЛОХАНЬ, алохань (кит. транскрипция от 
санскр. архат, архан; кор. нахан, арахан; 
япон. ракан, аракан), в буддийской мифо- 
логии человек, достигший наивысшего 
духовного развития (см. Архат). В Китае, 
Корее, Японии понятие о Л. как высшей 
ступени на пути к превращению в будду 
сливается с даосским представлением о 
мудром отшельнике (сяньжэнь), достига- 
ющем долголетия или бессмертия путём 
особого регламента и с помощью эликсира 
долголетия. В Китае, Корее, Японии Л. 
выступают обычно в составе более или ме- 
нее обширных групп. Группа в 16 Л. впер- 
вые перечислена в «Путешествии на За- 
пад при Великой Тан» Сюань-цзана (7 в.), 
в неё входят 16 индийских мифологичес- 
ких и легендарных деятелей буддизма, та- 
кие, как старший сын Шакьямуни и один 
из первых его учеников Рахула; Пиндола 
(кит. Биньтоу), задача которых - хранить 
учение Будды после ухода Шакьямуни в 
нирвану до появления в мире Майтреи; 
Асита (кит. Асыто, Ашидо) - отшельник, 


живший на горе Гридхракута и ставший 
последователем Будды после ознакомле- 
ния с его учением. Группа шестнадцати 
сохраняется и позже в Корее и Японии. В 
Китае, однако, более популярной являет- 
ся группа в 18 Л., создание первых образ- 
цов описания и изображения которых 
приписывается поэту-отшельнику 9 — на- 
чала 10 вв. Гуань-сю. В этой группе 16 ин- 
дийских деятелей первоначально были 
дополнены деятелями китайского буддиз- 
ма Кумарадживой (конец 4 — нач. 5 вв.), 
покровителем буддизма императором ди- 
настии Лян У-ди (Сяо Янь), ставшим в 527 
буддийским монахом; в других, более поз- 
дних наборах последние двое заменялись 
Будай-хэшаном, бодхисатвой Гуань-инь, 
монахом Дхарматратой (в Китае извест- 
ном под именем Фа-цзю) и др. В поздних 
смешанных даосско-буддийских культах 
Л. индийского происхождения всё более 
заменяются, особенно в народных пред- 
ставлениях, персонажами, прообразами 
которых были реальные деятели китай- 
ского буддизма, такие, как У-кэ, якобы 
устроивший себе жилище на кончиках 
ветвей дерева (откуда его прозвище - «во- 
ронье гнездо»); поэты-отшельники 8 в. 
Хань-шань, Фэн-гань, Ши-дэ; один из ос- 
нователей школы «чистой земли» в Китае 
Хуй-юань; один из десяти первых учени- 
ков Будды Кашьяпа (или Махакашьяпа); 
великий буддийский поэт, автор «Жизни 
Будды» Ашвагхоша (кит. Ма-мин); а так- 
же Кумараджива, Будай-хэшан. Сущест- 
вуют и другие, гораздо более многочис- 
ленные наборы Л. вплоть до 300 Л. и 500 
Л., скульптурные или живописные изоб- 
ражения которых нередко заполняют 
большую часть китайских буддийских и 
смешанных будд ийско- даосских храмов. 
Изображения эти весьма многообразны : 
традиционно бесстрастные или улыбаю- 
щиеся буддийские святые, подчёркнуто 
характерные отшельники даосского типа, 
люди в чиновничьей и даже императорс- 
кой одежде, улыбающиеся, смеющиеся, 
суровые, отрешённые. Также разнообраз- 
ны и позы: погрузившиеся в самосозерца- 
ние неподвижные фигуры; святые, с грус- 
тью взирающие на несовершенство мира; 
наставники, обращающиеся с проповедью 
к людям или ведущие задушевную беседу, 
и т. д. Столь же многочисленны и атрибу- 
ты: посохи, жезлы, цветы (чаще всего ло- 
тоса), чаши для подаяния и вина, чётки, 
мечи и т. д. Изображения Л. стали одним 
из излюбленных сюжетов китайской (ко- 
рейской, японской) живописи; Л. наравне 
с даосскими отшельниками часто встреча- 
ются в качестве предсказателей, борцов 
против нечистой силы, поборников спра- 
ведливости в произведениях простонарод- 
ной повествовательной литературы. 

Л. Н. Меньшиков. 
ЛО-ЦЗУ ( «предок Ло»), Ло-цзу дасянь 
(«великий святой Ло-цзу»), в китайской 
народной мифологии бог нищих и цирюль- 
ников. Считалось, что Л.-ц. — ученик Лао- 
цзы, вернувшийся в бренный мир и зара- 
батывающий себе на жизнь как уличный 
цирюльник. В старом Китае в домах веша- 
ли его изображения с красным лицом, го- 
лыми ногами и засученными рукавами. В 
храмах Л.-ц. изображали с книгой по бра- 
добрейному искусству в руках. 

Б.Р. 


ЛО-ШЭНЬ («духи Ло»), в китайской ми- 
фологии духи — исцелители глаз, имену- 
ются также яньму-сы («управители 
глаз») и минму-хоу («князья, просветля- 
ющие глаза»). Начало их культа связыва- 
ют с цензором Фэн Энем (16 в.), который 
попал в немилость и был сослан в Гуан- 
дун. Там он увидел, что народ страдает от 
бесчинств пяти братьев Ло, которые, од- 
нако, вдруг раскаялись и покончили 
жизнь самоубийством. Когда Фэн Энь был 
помилован и собрался домой, у него по- 
явилась катаракта. Однажды во сне ему 
явились духи пяти братьев Ло, а когда он 
проснулся, то почувствовал, что зрение 
восстановилось. Фэн построил храм в их 
честь, и все, кто страдал болезнью глаз, 
приходили туда просить исцеления. 

Б. Р. 

ЛО-ШЭНЬ («божество [реки] Ло»), в ки- 
тайской мифологии фея реки Ло. Счита- 
лась духом Фу-фэй - дочери мифического 
первопредка Фу-си, которая утопилась 
(или утонула) в реке Ло. Особую популяр- 
ность образ Л.-ш. приобрёл благодаря по- 
эме Цао Чжи «Ло-шэнь фу» («Фея реки 
Ло»), в которой поэт описал любовное сви- 
дание во сне своего лирического героя и 
красавицы Л.-ш. 

Б. Р. 

ЛУ (Іші, от кит. лун через древне-уйгурск. 
Ііш), в мифологии монгольских народов 
дракон, владыка водной стихии и громо- 
вержец (ср. Хухедей-мерген). Гром — это 
рёв (скрежет зубов) Л., а молния возника- 
ет тогда, когда он быстро свивает и расп- 
рямляет свой хвост. Эти представления о 
громовнике соответствуют восприятию 
монголами грозы, описанному Рашид-ад- 
дином (14 в.): молнию вызывает якобы по- 
добное дракону животное, падающее с не- 
ба, бьющее по земле хвостом и извергаю- 
щее из пасти пламя. Громовержец Л. при- 
числяется к небесным богам — тенгри 
(Лу-тенгри). Иногда Л. выступает локаль- 
ным и хтоническим духом; чаще, однако, 
в этой роли фигурирует лус (производная 
форма от слова «Л.», первоначально мно- 

Ло-цзу с мухогонкой в руке. Китайская 
лубочная картина. 19 в. Ленинград, 
Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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жественное число от лу), но чёткое разгра- 
ничение между этими двумя персонажа- 
ми отсутствует (в некоторых традициях, в 
частности в южномонгольских, лус озна- 
чает лишь «множество Л.»). Лусы (лусут 
или лусат, лусын, лусан, ло-сон), как пра- 
вило, — духи-хозяева прежде всего водоё- 
мов, но также и гор, урочищ и других 
местностей. Представления о связи меж- 
ду Л. и лусом (лусут) и первичности Л. от- 
разились в монгольском предании, сог- 
ласно которому первый лусут Луван Луин 
Джалбо (от тибет. кЬи сіВап^ кЬи-д гС-уаІ- 
ро, перевод санскр. Нагешвара-раджа, 
«государь — владыка змей») вылупился 
из змеиного яйца в виде Л. (дракона), но 
оставаться им не пожелал и был сделан 
богами управляющим всеми водами на 
земле и ханом 77 царств лусутов (число 77 
символизирует множественность земных 
духов, земных слоев и областей, в отличие 
от числа 99, соответственно относящегося 
к небесной мифологии), которые, родив- 
шись от него, заселили все озёра, ручьи, 
колодцы и другие водоёмы. 

Согласно поздним версиям, Л. — лишь 
ездовые животные громовержца, который 
ездит на них летом, а зимой отдаёт их на 
хранение лусам; здесь нашёл отражение 
стойкий мифологический мотив: дракон, 
воплощающий грозу и дождь, зимой спит 
либо под землёй, либо на дне водоёмов. 
Связь между грозой, водоёмом, нижним 
миром прослеживается и в калмыцкой 
сказке: громовержец Лун-хан, относимый 
в ней к окружению властелина подземно- 
го царства Эрлика, поднимается верхом 
на чёрной туче из озера, которое при грозе 
высыхает. У ойратов северо-западной Мон- 
голии (дербетов) Лун-ханом называется 
дух - хозяин местности вокруг Улангома. 

Лусы бывают мужского и женского по- 
ла (бурят, лусут эхенер, «женщина- лу- 
сут», т. е. русалка), подобно людям, ро- 
дятся, женятся, болеют, стареют, умира- 
ют. Лусы сказочно богаты. Обычно Л. не 
показываются человеку. Считалось, что 
лусы — это духи, принявшие буддизм, но 
«чёрные свирепые» лусы (докшин хара 
лусут) — духи, «не имеющие веры» (ср. 
Докшиты). По представлениям калмы- 
ков, «чёрные лусы» — это вообще силы, 
или духи природы. 

В бурятской мифологии лусы связаны 
исключительно с водоёмами. По поверьям 
западных бурят, владыкой водяных ханов 
(духов-хозяев — у хан хан, у хан хат) явля- 
ется Уха лусан (Уха лосон, Уха лубсан), 
седобородый старец в белых одеждах, жи- 
вущий на дне моря в серебряном дворце 
(ср. кит. Лун-ван). 

Иногда лусы выступают как явно хто- 
нические духи: они наделяются эпитетом 
«нижние», подчёркивается их змееподо- 
бие. В южномонгольском шаманском 
призывании лусы (или их царства) связы- 
ваются со слоями земли, с царством Эрли- 
ка. В монгольском эпосе лусы часто фигу- 
рируют как обитатели и хозяева нижнего 
(подземного, подводного) мира; по боль- 
шей части они не враждебны герою, явля- 
ются родственниками его матери или не- 
весты (ср. ойрат-калмыцкое генеалоги- 
ческое предание о Чоросе). 

Встречается и трансформированный 
образ луса: хтоническое чудовище, олице- 
творяющее хаос, источающее яд, грозя- 


щее гибелью и разрушениями; обитает в 
недрах земли или мирового океана (ср. 
Аврага Могой). В одном из мифов Очирва- 
ни, приняв облик птицы Гаруды, вытас- 
кивает змея Лосуна из океана, трижды 
оборачивает его вокруг мировой горы Су- 
меру, а голову придавливает к вершине 
камнем, оставив хвост в воде. 

На образы Л. и луса оказали влияние 
представления о лу в тибетской мифоло- 
гии. Так, по некоторым южномонголь- 
ским вариантам, самый главный Л. — зо- 
лотой (алтан лу; ср. бурятское поверье о 
царе змей по имени Алтан толь, «золотое 
зеркало»), за ним следует голубой Л. и бе- 
лый Л. В южномонгольском шаманском 
призывании голубым Л. противопостав- 
лены «чёрные свирепые» Л. (или лу-сы?). 
Многие особенности Л. объясняются уста- 
новившимся в центральноазиатском буд- 
дизме прямым соответствием между Л. и 
нагами, отчего «государь лу» (лу-хан, 
лун-хан, а также лусын-хан и лусут-хан) 
иногда адекватен буддийскому Нагарад- 
же («царю змей»), обитающему, согласно 
ламаистской космологии, в мировом океа- 
не и, как его владыка, выступающему в 
качестве мирового змея. 

С. Ю. Неклюдов. 
ЛУ (тибет. кіи, «те, кто плавают в воде и 
ползают по земле»), в тибетской мифоло- 
гии разряд божеств. Л. вылупились из 
шести яиц, отложенных золотой косми- 
ческой черепахой. Представляются суще- 
ствами с телом змеи и головами рыб, лягу- 
шек, головастиков, змей, скорпионов и 
др. Обитают в прудах, озёрах, источни- 
ках, местах слияний рек, ручьёв, на гор- 
ных пастбищах. Л. ведают погодой, насы- 
лают засуху, проливные дожди, мороз, 
охраняют полезные ископаемые; насыла- 
ют болезни на людей и животных. 

В мифах выделяются восемь лумо (жен. 
род) во главе с «чёрной якшей, матерью 
Лумо»; восемь владык Л., хранителей 
драгоценных камней и металлов; восемь 
Л., спутников бога богатства Вайшрава- 
ны. По внешнему виду различаются пять 
Л. Это — белые лошадиномордые, жёлтые 
гусиноголовые, красные мышеголовые, 
голубые с головой ящериц, чёрные быко- 
головые. Известен также чёрный Лудуд 
(муж. род), вылупившийся из чёрного 
космического яйца; он меняет ездовых 
животных по сезону: зимой у него чёрный 
бык, весной скорпион, летом чёрная змея 
(осенью божество живёт на альпийских 
лугах). 

В мифологии бон появляется богиня 
Лумо, упорядочивающая вселенную: из её 
головы возникает небо, из правого глаза - 
луна, из левого - солнце, из верхних зубов 
- планеты; когда богиня закрывает глаза, 
приходит ночь, когда открывает, настаёт 
день; из голоса Лумо рождается гром, из 
дыхания - облака, из слёз - дождь, из ноз- 
дрей - ветер, из вен - реки, из тела - зем- 
ля и т. д. 

В Тибете во время засухи в монастырях 
носили по полям как тома буддийского 
канона, так и бонские книги Лубум. Л. 
призывались во время магических цере- 
моний с целью наслать на врага проказу, 
чахотку, чесотку, а на скот врага — сап, 
ящур. По цвету облаков, их форме и дви- 
жению прорицатели определяли, какие 
обряды в честь Л. следует совершать. 


Л. восприняты в монгольской мифоло- 
гии (ср. Эдзены). 

В буддизме Л. контаминировали с ин- 
дийскими нагами. 

Е. Д. Огнева. 

ЛУАНЬНЯО, в древнекитайской мифоло- 
гии чудесная птицА. Л. изображали похо- 
жей на петуха, с красными, переходящи- 
ми в многоцветные, перьями (по другой 
версии, у Л. преобладал тёмный, сине-зе- 
лёный цвет). Л. могла воспроизводить все 
звуки, по другим источникам, её голос по- 
хож на звук колокольчика. Считалось, 
что Л. появляется только тогда, когда в 
государстве царят мир и спокойствие. В 
некоторых древних книгах утверждается, 
что Л. — это название птенца фэнхуана. 
Изображения Л. украшали в древности 
колесницу правителя, а также его стяг. 

Б. Р. 

ЛУ БАНЬ, в китайской народной мифоло- 
гии бог — покровитель плотников и стро- 
ителей. Обычно в преданиях сообщается, 
что его настоящая фамилия Гуншу, а имя 
Бань и что он родился 7 числа 5-й луны 
606 до н. э. в царстве Лу, по названию ко- 
торого его впоследствии и стали имено- 
вать Л. Б., хотя существуют версии его 
рождения и в другие эпохи. Имя Л. Б. не- 
однократно упоминается в древних трак- 
татах. В книге «Мо-цзы», например, рас- 
сказывается о нём как об изобретателе 
«осадных лестниц» для взятия городских 
стен. Как позднему культурному герою Л. 
Б. приписывают изобретение различных 
инструментов (пилы, рубанка, бурава и т. 
п.). Он научил людей навешивать двери. С 
его именем легенды связывают строитель- 
ство в разные эпохи знаменитых архитек- 
турных сооружений: Чжаочжоуского 
моста в Хэбэе, Хуацяо («Цветочного мос- 
та») в городе Гуйлинь, угловых башен 
Запретного императорского города в Пе- 
кине и др. По одной из легенд, Л. Б. ходил 
к царю драконов Восточного моря и взял у 
него на время его прекрасный дворец, 
прикрепил его кольями к земле и оставил 
так навеки. С тех пор пошла в Китае мода 
строить дворцы с драконами на крышах. 
Древнее предание приписывает Л. Б. из- 
готовление летающей деревянной птицы 
(сороки, коршуна). По одной из версий, 
он сделал деревянного коршуна, на кото- 
ром его отец приехал в Ухуэй (современ- 

Лу Банъ. Китайская лубочная картина. 

Кон. 19 — нач. 20 вв. Ленинград, 

Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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ный город Су-чжоу), где люди убили ста- 
рика, приняв его за оборотня. В гневе Л. 
Б. смастерил деревянного человека, кото- 
рый указывал рукой на юго-восток, т. е. 
на Ухуэй, и там началась страшная засу- 
ха. Местные жители стали просить прос- 
тить их. Тогда Л. Б. отрубил у статуи ру- 
ку, и пошёл дождь. Л. Б. сделал для своей 
матери самодвижущуюся механическую 
деревянную повозку. Некоторые легенды 
приписывают чудесное мастерство и жене 
Л. Б. Однако, когда Л. Б. минуло 40 лет, 
он удалился в горы Лишань (провинция 
Шаньдун), где изучал секреты магии. Ему 
приписывают постройку дворца для вла- 
дычицы запада Си-ван-му, ремонт небес- 
ных столбов и т. п. При постройке зданий 
в его честь раньше зажигались ароматные 
куренья, а даосские монахи читали мо- 
литвы в то время, когда рабочие клали 
балки. Его культ особенно усилился после 
1403, когда император пожаловал ему ти- 
тул Фу-годаши («великий учитель, помо- 
гающий государству»). Именем Л. Б. наз- 
ван трактат «Лу Бань цзин» («Книга Л. 
Б.») — основное пособие по строительству 
в старом Китае, содержащее краткое жиз- 
неописание Л. Б. и легенды о чудесном его 
рождении. Церемонии в честь Л. Б. в Ки- 
тае устраивались в разное время (особенно 
пышно в Кантоне), но чаще всего ему при- 
носили жертвы 13 числа 5-й луны и 21 
числа 7-й луны. 

Крестьяне чтут Л. Б. как создателя де- 
ревянного колеса для подъёма воды на по- 
ля, а корабелы как изобретателя лодки и 
весла. Его нередко почитали также кузне- 
цы и гончары. Храмы Л. Б. были по всей 
стране. В старом Пекине его день рожде- 
ния (по местному поверью в 6-й луне) 
справляли в знаменитой Белой пагоде 
(Байтасы), которую он починил, когда эта 
пагода во времена династии Мин дала тре- 
щину и была готова обвалиться. Обе его 
жены — одна в чёрном одеянии, другая — 
в красном, считались покровительницами 
мастеров лаковых изделий (из чёрного и 
красного лака). 

Б. Л. Рифтин. 

ЛУГ, Ллеу (галльск. Ілі&из, «сияющий», 
ирл. Ілщ, валлийск. Ілеи), в кельтской 
мифологии бог (по мнению ряда исследо- 
вателей, бог света, связанный с солярным 
культом). О распространении почитания 
Л. в Галлии свидетельствуют многочис- 
ленные надписи и названия населённых 
пунктов (Лион, Лан, Лейден и др., от Луг- 
дунум, «крепость Л.»). В ирландских ми- 
фологических повествованиях Л. изобра- 
жался новопришельцем среди богов пле- 
мён богини Дану, который попадает к ним, 
доказав свою искушённость (в отличие от 
других богов) сразу во многих «ремёслах» 
- в широком смысле слова; за это он полу- 
чил эпитет Самилданах (ирл. 8атіМа- 
пасй, «искусный во многих ремёслах»). 
Центральный эпизод связанных с ним ир- 
ландских мифов - сражение Л. с предво- 
дителем фоморов одноглазым Балором (по 
некоторым версиям, дедом Л.); Л. пора- 
жает Балора в глаз камнем из пращи (или 
магическим копьём племён богини Дану, 
или чудесным оружием, выкованным бо- 
жественным кузнецом Гоибниу). С копь- 
ём Л., добытым ему «тремя богами ремес- 
ла» с таинственного острова Ассал, иног- 
да связывался и другой эпитет бога - Лам- 


фада (ирл. ЬатМайа, «с длинной рукой»). 
Представление о Л. как покровителе ис- 
кусств и ремёсел подтверждается сход- 
ным эпитетом валлийского Ллеу («искус- 
ная рука»). В Галлии представление о Л. 
как покровителе ремёсел было также рас- 
пространено, если судить по сообщению 
Цезаря о культе Меркурия (ассоциировав- 
шегося с Л.). Валлийский Ллеу - воспи- 
танник провидца и мага Гвидиона; Ари- 
анрод, мать Ллеу, не желала давать сыну 
имя, не разрешала ему носить оружие и 
иметь жену, но он при помощи Гвидиона 
добивается всего этого. Ирландская тра- 
диция о Л. как новопришельце может от- 
ражать более позднее возвышение этого 
бога, хотя несомненна его роль в архаи- 
ческой мифологеме поединка сияющего 
бога (здесь, как и в ряде других индоевро- 
пейских традиций, тесно связанного с бо- 
гом грозы) и его противника (Л. — Балор). 
В Ирландии Л. был посвящен ежегодный 
(1 авг.) праздник лугназад. По некоторым 
версиям, сыном Л. был ирландский эпи- 
ческий герой Кухулин. 

С. В. Шкунаев. 

ЛУГАЛЬБАНДА (шумер.), шумерский 
мифоэпический герой, полулегендарный 
правитель первой династии Урука (Шу- 
мер, ок. 28-27 вв. до н. э.). По царскому 
списку - сын правителя Урука Энмеркара 
и предшественник Гильгамеша; согласно 
легендарно-эпической традиции — отец 
Гильгамеша, супруг богини Нинсун. В 
текстах из Фары (26 в. до н. э.) уже обоже- 
ствлён и вместе с Гильгамешем упомина- 
ется среди богов подземного мира. Соглас- 
но шумерскому эпосу, Л. вместе с семью 
другими полководцами (братьями и 
друзьями) участвовал в походе воинов го- 
рода Урука против Аратты (по многим 
данным, - реальный город где-то на Иран- 
ском нагорье, с которым У рук вёл торгов- 
лю). В пути Л. заболевает, и войско остав- 
ляет его в горах. Излечившись, Л. изобре- 
тает хитроумный способ вновь соединить- 
ся с войском. Он добивается расположе- 
ния волшебного чудовища — исполинско- 
го орла Анзуда (украсив гнездо и птенца 
орла ветками священного можжевельни- 
ка и накормив птенца лакомствами); Ан- 
зуд в благодарность наделяет Л. даром 
скорохода. Вернувшийся к войску Л. от- 
правляется, используя свой дар, гонцом 
Энмеркара к богине Инанне узнать о при- 
чинах неудач урукитов под Араттой и спо- 
собах победить неприятеля. Он получает 
ответ: места культа Инанны в Уруке заб- 
рошены, Энмеркар должен привести их в 
порядок, срубить одинокий тамариск, вы- 
долбить из него сосуд, поймать самую 
большую рыбу и принести её в жертву бо- 
гине — и победа над Араттой будет обеспе- 
чена (на этом текст обрывается). Сказание 
о Л. близко по характеру и мотивам к ми- 
фологической волшебной сказке (помощь 
птенцу, багодарность птицы, наделение 
героя чудесным даром). 

В. К. Афанасьева. 
ЛУК, во многих мифологиях атрибут бо- 
жеств: хозяйки зверей (греч. Артемида, 
рим. Диана, груз. Дали, адыг. Мезгуаше и 
др.); божеств любви и брака (греч. Эрот, 
инд. Кама и др.), которые стрелой из Л. 
поражают свою жертву, внушая ей лю- 
бовь, вожделение и т. п. [с функцией Л. 
как атрибута божеств любви связано его 



1. Сцена охоты, обнаруживающая связь моти- 
вов охоты и эротической символики. Петрог- 
лиф. Неолит. Тиу, Северная Африка. 2. Под- 
веска «небесный лук» на шаманской парке. 

3. Алтайский бубен с изображением верти- 
кальной модели мира. Ленинград, Музей 
антропологии и этнографии. 
использование у ряда народов в свадебной 
обрядности (ср. постоянную формулу в 
монгольской свадебной поэзии — «натяги- 
вайте лук, увеличивайте семью»)]; громо- 
вника, поражающего хтонического про- 
тивника, в результате чего восстанавлива- 
ется утраченное на какое-то время равно- 
весие: возвращается похищенное (солнце, 
плодородие, скот, души людей и т. п.); це- 
лителя (греч. Аполлон, инд. Рудра), с по- 
мощью стрел которого исцеляются недуги 
(ср. в средневековой Европе изготовление 
во время эпидемий стрел святого Себасть- 
яна). Л. также - устойчивый атрибут жер- 
твенного ритуала: на медвежьем праздни- 
ке кетов, у древних майя в обрядах тлака- 
калистли и школомче и т. п. жертва неп- 
ременно убивается из Л. 

Мифологема Л., по-видимому, отно- 
сится к древнейшим мифологическим 
пластам, о чём свидетельствует её особен- 
но важная роль в шаманской мифологии и 
в шаманском ритуале (у сибирских шама- 
нов до появления бубна главным орудием 
культового действа был Л.; в некоторых 
традициях обнаруживается прямая эти- 
мологическая связь между словами «бу- 
бен» и «лук», колотушка для бубна и 
стрела; в джагатайском, шорском, алтай- 
ском языках шаман одновременно озна- 
чает «стрелок», «лучник»), мифологема 
Л. как таковая теснейшим образом связа- 
на с шаманской космологической схемой 
(вертикальной моделью мира), запёчат- 
лённой, в частности, на шаманских буб- 
нах. Нижним фрагментом этой идеограм- 
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мы является «космический Л.» с антропо- 
морфной стрелой. 

Тетивой Л. (алт. кириш) называется 
горизонтальный диаметр рисунка на буб- 
не, соответствующий проекции плоской 
дискообразной земли (среднему миру в 
трёхчастной вертикальной модели мира, 
две другие части которой — верхний мир, 
небо, и нижний, подземный мир). Точки 
прикрепления тетивы к корпусу Л. отож- 
дествляются с восточными и западными 
воротами горизонта и соответствующими 
им фазами суточного солнечного цикла, 
восходом и закатом, с чем связан, напри- 
мер, такой мотив алтайского фольклора, 
как натягивание тетивы богатырского Л. 
«с утра до вечера» или «с вечера до утра»; 
представление о тетиве, натянутой попе- 
рёк космической сферы, прослеживается 
в мифах об Аполлоне, тетива Л. которого 
«натянута поперёк дороги Гелиоса — 
Солнца». 

Во множестве мифологических текстов 
запечатлено отождествление корпуса Л. 
(в категориях пространства) с нижним 
миром и (в категориях циклического вре- 
мени) — с периодом между закатом и вос- 
ходом (ночь) и синонимическими ему фа- 
зами (между смертью и рождением (заг- 
робная жизнь), осенью и весной (зима). 
Корпус Л. Шивы связан с образом Кала- 
ратри (букв, «тёмная ночь»), в эпосе и пу- 
ранах отождествляемой с Ями, сестрой бо- 
га смерти Ямы; в преданиях индейцев Ла- 
тинской Америки ночь возникает в ре- 
зультате обмена её на Л.; у финнов с изги- 
бом в средней части Л. связано представ- 
ление об апогее зимы. 

Представление о нижнем мире как кос- 
мическом женском чреве обусловило со- 
ответствующую символику Л., что наблю- 
дается, например, у тюрко-язычных наро- 
дов Сибири. Так, символическим вопло- 
щением Умай («чрево матери, послед») 
является маленький Л. со стрелой и при- 
креплённой к ней заячьей шкуркой, бе- 
лой тряпочкой или берёстой (хакасы, са- 
гайцы, шорцы). У алтайцев-бурханистов 
такой Л. подвешивают на волосяной верё- 
вке к берёзе при испрашивании детей или 
скота, обращаясь к нему со словами: «бе- 
лого скота моего зародыши пошли, бла- 
гословение собственного зародыша (т. е. 
детей) пошли». В символике упанишад 
Пранава («Мундака-упанишада» II 2, 3- 
4) отождествляется с корпусом Л., а в 
«Шветешвара-упанишаде» — с женскими 
гениталиями. По-видимому, аналогичен 
первоначальный смысл Л. — атрибута бо- 
гинь-родовспомогательниц типа гречес- 
ких Артемиды, Гекаты, римской Дианы. 

Со стрелой Л. (в космологической схе- 
ме, соединяющей центр мира с преиспод- 
ней) связан устойчивый мотив погребения 
её в толще земли (в вариантах - в пещере, 
в далёкой северной стране). Например, 
стрела Л. героя алтайского эпоса Алтай - 
Бучая, изготовленная двумя мастерами, с 
восточной и западной сторон, добыта им в 
пещере на северном склоне горы. Руди- 
менты подобных шаманских представле- 
ний обнаруживаются и в классической 
мифологии. Аполлон после убийства кик- 
лопов прячет свою стрелу в стране гипер- 
бореев, находящейся «у антиподов между 
двумя солнцами, закатом и восходом...» 
(РИп. Маѣ. МзІ., IV 26), куда он отправля- 


ется осенью и откуда возвращается вес- 
ной. Семантика Л. как космического жен- 
ского чрева лежит в основе фаллической 
символики стрелы, обнаруживаемой в по- 
лесских поверьях о лечении бесплодия 
«перуновой стрелой», в грузинских по- 
верьях о стреле, способствующей возрож- 
дению мужской силы (ср. в русских заго- 
ворах образ стрелы, нацеленной «в хоть и 
плоть»; вероятно, в этом же значении 
стрела употребляется на бурятской свадь- 
бе, совершаемой в отсутствие жениха: не- 
веста, идя к венцу, держит в правой руке 
стрелу). Остриё стрелы в космологичес- 
кой схеме совпадает с центром преиспод- 
ней, а в тождественной ей схеме солнечно- 
го суточного цикла - с моментом порубе- 
жья между закатом и восходом - полно- 
чью. В шаманском фольклоре мифологи- 
ческое тождество преисподняя=полночь= 
остриё стрелы в достаточной степени об- 
нажено (ср. эвенкийский миф об украв- 
шем день лосе, путь которого ровно в пол- 
ночь пересекает стрелой богатырь Мани 
и, отняв день, возвращает его на землю). В 
классической мифологии оно рудимен- 
тарно сохраняется в мотиве поединка с 
хтоническим противником, повержен- 
ным стрелой в преисподней в полночь. В 
биологическом цикле фазе полночи соот- 
ветствует момент порубежья между смер- 
тью и рождением — реинкарнация, реге- 
нерация. Отсюда представления о находя- 
щейся на конце стрелы душе, т. е. о том, 
что остаётся после смерти, и том, что 
предшествует рождению. Бурят, утха — 
«остриё стрелы», «душа» и «шаманский 
корень»; душа Кащея Бессмертного рус- 
ских сказок находится на острие иглы 
(стрелы); на острие стрелы Л. пребывает 
Брахма - мировая душа («Мундака-упа- 
нишада», II 2, 3-4). Эмбриональная сим- 
волика острия стрелы обнаруживается в 
мотиве яйца, разбиваемого стрелой в кос- 
могонических мифах; в обычае саамов 
устраивать инсценировку охоты в испол- 
нении бесплодных женщин; в эпическом 
мотиве зачатия героя во время охоты его 
отца. Таким образом, Л. со стрелой явля- 
ются ритуально-мифологической метафо- 
рой матери-земли и неба-отца, соединён- 
ных священным браком. 

Со временем элементы Л., подобно 
многим другим сакральным предметам, 
были замещены антропоморфными боже- 
ствами и превращены в их атрибуты. Ан- 
тропоморфные герои унаследовали семан- 
тику своих предметных субститутов, сос- 
тавив космическую брачную пару: лучни- 
ца — стрелок. В этом контексте раскрыва- 
ется образ богини охоты — лучницы, сек- 
суальной партнёрши стрелка, которая в 
обмен на любовь дарит ему удачу в охоте, 
и образ стрелка как прототипа божества 
любви и брака. Не случайно охотничий 
ритуал строится в категориях космичес- 
кой свадьбы, а свадебный ритуал — в ка- 
тегориях охоты. Ср. с эпической свадь- 
бой, на которой невеста достаётся победи- 
телю в состязании лучников, жених — 
единственный, кому удаётся натянуть бо- 
гатырский Л.: таковы сваямвары (выборы 
жениха невестой) Ситы в «Рамаяне» и 
Драупади в «Махабхарате», брачные сос- 
тязания в эпосах об Алпамыше, Гесере, 
Одиссее и др. Комплекс мифологем стрел- 
ка позволяет предположить, что его туло- 


вище оказывается по своей символичес- 
кой функции эквивалентным стреле Л., в 
силу чего приобретает фаллическую ок- 
раску (ср. изображение Шивы на фоне 
линги), а погребение его в земле-чреве 
символизирует акт космического соития 
[ср. обряд тлакакалистли у майя, в кото- 
ром в жертву приносился пленный воин, 
изначально, по-видимому, стрелок; исхо- 
дя из фразы жрецов, обращенной к жерт- 
ве: «Мы хотим соединить землю с тобой», 
- в нём можно видеть символ космическо- 
го соития, что вполне согласуется со све- 
дениями испанского епископа Диего де 
Ланды (16 в.), сообщавшего, что перед 
стрельбой из Л. в туловище жрец стрелой 
прокалывает фаллос, кровью окропляя 
землю; по-видимому, аналогична риту- 
альная роль погребения на засеянных по- 
лях туловища персонажа весенне-летней 
обрядности, в ряде традиций сохранивше- 
го значение лучника (греч. Актеон, инд. 
Шива, слав. Ярила и др.)]. Вероятно, как 
след представлений о космическом браке 
погребение туловища часто сопровожда- 
ется шутовской свадьбой, аналогично то- 
му, как в эпосе мотив заточения лучника 
накладывается на мотив свадьбы или сои- 
тия (пандавы, заключённые в пещеру на 
северной горе, избавляются от заточения, 
входя в человеческую утробу и тем самым 
вновь возрождаясь на земле). 

Идеографическое тождество стрела 
Л.=туловище стрелка обусловило мифоло- 
гическое тождество остриё стрелы=ноги; 
последние получают эмбриональную сим- 
волику, порождающую большое число мо- 
тивов, в которых ноги связываются с за- 
чатием. Эпический герой (стрелок) зачат 
от того, что его отец, находясь на охоте, 
выстрелил в след богатыря (алт. Алтын- 
Кан); от того, что мать увидела след бога- 
тыря (монг. Гесер); возник из стопы (инд. 
Хети, предводитель ракшасов, муж Кала- 
ратри); найден в сапоге (тюрк. Идиге) или 
зачат тогда, когда от родительских сапог 
остались одни подошвы (казах. Шора-ба- 
тыр). Стопа, след, подошва в связи с фазой 
зачатия хорошо известны в ритуале и ри- 
туальном фольклоре: свадебном - относя- 
щиеся к жениху мотивы вытаптывания 
посевов, разувания, богатырской поступи 
и др. как залог будущего чадородия; в лю- 
бовной магии — вынутый след как объект 
приворотной ворожбы (ср. в былине о Доб- 
рыне — ворожба по следу после того, как 
он выстрелил в окно Маринки), башмак 
(чулок) как вместилище рождественских 
даров и объект святочных гаданий о же- 
нихе; в ритуалах, связанных с севом, — 
мотив следа космического стрелка-громо- 
вика (ср. тексты типа: «... где Илля ходя, 
там хлеб жито родя», «по межам ходит, 
жито родит, по межам ходит..., девок к 
себе просит»). Распахнутые руки лучника 
соответствуют в схеме тетиве-земле, пра- 
вая кисть совпадает с восточными ворота- 
ми горизонта и фазой утра, весны, рожде- 
ния. Характерен мотив правой руки в ми- 
фологии Индры. «Одной и той же рукой 
он наполняет вымя коров и удерживает 
колесо на скате небосвода» . В послеведий- 
ский период, став одним из локапал, он 
охраняет именно восточную сторону све- 
та. Характерен мотив рождения героя из 
правой руки или правого бока матери или 
отца (инд. Индра, осет. Батрадз, тат. Ак- 
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Кобек) (ср. с ролью правой руки в обрядах 
весеннего календарного цикла, родиль- 
ных обрядах ит.п.). Левая кисть совпада- 
ет в схеме с западными воротами горизон- 
та и фазой вечера, осени, умирания. В 
эпической биографии лучника мотив 
смерти от левой руки существует на пери- 
ферии сюжета: противник героя — левша 
(ср. преобладающую роль левой руки на 
медвежьем празднике и в погребальных 
ритуалах кетов, леворукость демонов ав- 
стралийской мифологии, слав, лешего, 
хетт. Телепинуса и др.). Л. и стрела, луч- 
ница и стрелок, таким образом, могут ин- 
терпретироваться как структурно одно- 
типные реплики единой парадигмы — 
вертикальной модели мира, представлен- 
ной кругом с вписанным в него крестом. 

Н. Н. Ерофеева. 

ЛУКМАН, в мусульманской и древнеара- 
вийской мифологии праведный мудрец. В 
доисламской Аравии был известен как 
долго живший древний и мудрый герой. 
Древнеаравийский цикл сказаний о Л. ре- 
конструируется на основе памятников до- 
исламской поэзии и более поздних преда- 
ний. Л. принадлежал к народу ад. Когда 
этот народ за нечестивость постигла засу- 
ха, Л. был в числе тех адитов, которые бы- 
ли посланы в Мекку, чтобы молиться о 
дожде. Л. стал просить аллаха за себя и 
получил долгую жизнь, равную продол- 
жительности жизни семи орлов. Вместе с 
последним орлом, Лубадом, умер и Л. 

Коран, упоминая Л. (в одноимённой 
суре) как всем известного мудреца и вкла- 
дывая в его уста проповедь единобожия, 
приводит его благочестивые назидания 
сыну: «О сынок мой! Не придавай аллаху 
сотоварищей. ... Выстаивай молитву, по- 
буждай к благому, удерживай от запрет- 
ного и терпи то, что тебя постигло, — ведь 
это из твёрдости в делах. Не криви свою 
щеку перед людьми и не ходи по земле 
горделиво. Поистине, аллах не любит вся- 
ких гордецов, хвастливых! И соразмеряй 
свою походку и понижай свой голос: ведь 
самый неприятный из голосов — конечно 
голос осла» (31:12-18). 

Предание связывало с Л. строительст- 
во Марибской плотины в Южной Аравии, 
обычаи побивать камнями за прелюбодея- 
ние, отсекать руку за воровство и пр. Ещё 
в доисламский период Л. приписывали 
различные мудрые изречения, в частнос- 
ти распространённые на Ближнем Восто- 
ке речения вавилонского судьи-мудреца 
Ахикара. Мусульманское предание при- 
писывает Л. множество афоризмов и пого- 
ворок, а также басни (из эзоповского цик- 
ла и др.). У многих народов, исповедую- 
щих ислам, с именем Л. связывались про- 
изведения местного фольклора. У народов 
Средней Азии Л. - великий лекарь, пат- 
рон (пир) врачевателей. Мусульманское 
предание и некоторые европейские иссле- 
дователи отождествляли Л. с самыми раз- 
личными историческими и мифическими 
персонажами - Валаамом, Ахикаром, 
Эзопом и др. 

М. П. 

ЛУМАУИГ, в мифологии бонтоков и кан- 
канаи острова Лусон (Филиппины) куль- 
турный герой, придавший земле совре- 
менный облик. Л. жил на земле и был же- 
нат на смертной женщине. Он научил лю- 
дей добывать огонь, заниматься земледе- 


лием, познакомил с ритуалами и дал адат. 
Закончив свою деятельность на земле, он 
поднялся в верхний мир, на небо. Канка- 
наи иногда почитают Л. как верховного 
бога. Следы культа Л. сохранились у 
христианизированных илоко в береговой 
части Лусона. 

М. Ч. 

ЛУМИМУУТ, Эмпунг Луминуут, в дох- 
ристианской мифологии минахасов (се- 
верный Сулавеси, Западная Индонезия) 
богиня, прародительница богов и людей. 
Л. чудесным образом появилась из боль- 
шого камня, стоявшего посреди пустын- 
ной земли. Родив от западного ветра сол- 
нечного бога Тоара, она рассталась с ним. 
Через некоторое время они встречаются 
вновь и, не узнав друг друга, вступают в 
брак, побуждаемые к тому произошедшей 
также из камня богиней-жрицей Кареи- 
мой. От этого брака происходят боги и 
предки людей. Последние унаследовали 
от Л. землю разделённой на четыре части, 
соответствующие четырём племенным де- 
лениям минахасов: тоумбулу, тонсеа, тон- 
тембоан, тонтумарата. Мифы, подобные 
мифу о Л., встречаются также на западе 
острова Флорес, на юге Ниаса, на север- 
ном Калимантане, на Минданао. 

М. Ч. 

ЛУН, в китайской мифологии фантасти- 
ческое существо, дракон. Образ Л. сло- 
жился в Китае в древности. Начертание 
иероглифа Л., представляющее собой 
пиктограмму, изображающую животное с 
длинным телом и головой, увенчанной ро- 
гами (по мнению некоторых учёных — 
гребнем), обнаружено уже в надписях на 
гадательных костях эпохи Инь (с 14 в. до 
н. э.). Существуют предположения о том, 
что прообразом этих пиктограмм была 
ящерица (Лю Чэн-хуай и др.), а также о 
связи образа Л. с крокодилом (голланд- 
ский учёный де Гроот). В надписях на га- 
дательных костях Л. связан с названиями 
прототибетских племён цян, населявших 
западную и центральную части современ- 
ной провинции Хэнань и, возможно, юж- 
ную часть провинции Шаньси. 

Вероятно, Л. считался тотемом ряда 
древних племён, что является редким 
исключением в общемировой системе пер- 
вобытных верований, в которой тотем — 
обычно существо реальное. Возможно, об- 
раз Л. заменил более ранние представле- 
ния о тотеме - змее, ящерице или кроко- 
диле. Ср. связанные с тотемическими 
представлениями обычай татуировки в 
виде Л. у племён юэ на восточном побере- 
жье, легенды о поедании мяса дракона и о 
разведении и кормлении драконов подоб- 
но домашним животным при дворах неко- 
торых легендарных правителей; много- 
численные предания о рождении мифи- 
ческих первопредков и государей от связи 
женщины с драконом (вариант: встреча 
женщины с драконом, один только взгляд 
на него или просто видение дракона во 
сне, а также появление дракона в небе над 
домом, где должен родиться герой; рожде- 
ние героя из крови дракона, см. Гуань- 
ди); наличие драконовой меты (лун янь) 
на челе древних государей (в средневеко- 
вом Китае Л. - символ императора, его 
изображали на троне, на халате государя). 

Особенно велика роль Л. в древних кос- 
могонических представлениях. На одном 


бронзовом блюде эпохи Инь изображены 
два дракона; на дне - безногий, покрытый 
чешуйками, каждая из которых имеет ри- 
сунок спирали-молнии, а по краю - дра- 
кон с лапами, а также птица и рыба. Не- 
которые исследователи (Л. П. Сычёв) счи- 
тают, что во втором случае Л. олицетворя- 
ет землю (птица — небо и рыба — водную 
стихию). Связь Л. с землёй зафиксирова- 
на и в «Ицзине» («Книге перемен»). Одна- 
ко с развитием мифологических и космо- 
гонических представлений Л. стал мыс- 
литься как воплощение светлой, небесной 
мужской силы ян и утратил связь с зем- 
лёй как воплощением тёмного женского 
начала инь (см. Инь и ян). Реликты древ- 
нейшей связи Л. с землёй заметны в неко- 
торых преданиях, где Л. живут под зем- 
лёй, в колодцах, стерегут там клады, зна- 
ют расположение т. н. земных жил, помо- 
гают герою выбраться из подземелья, а 
также в представлении о зимней спячке 
драконов и змей под землёй (в некоторых 
поздних легендах Л. осенью возвращается 
в море, лето проводит в небесах). 

Как символ силы ян и небесного нача- 
ла Л. часто изображается крылатым су- 
ществом, повелителем облаков, туч, дож- 
дя, парящим в облаках или плывущим в 
волнах и объятым языками пламени, - ви- 
димо, символ грозы как соития неба и зем- 
ли (в древнекитайской космогонии дождь 
есть слияние неба и земли, столь важное 
для земледельческого населения). Ср. 
также цветовую характеристику крови Л. 
- «чёрно-жёлтая» [сюаньхуан, сюань - 
«чёрный» (цвет неба) и хуан - «жёлтый» 
(цвет земли)]. 

С распространением (особенно с 4 в. до 
н. э.) учения о пяти первоэлементах и со- 
ответствующей пятеричной классифика- 
ционной системы появилось представле- 
ние о драконах пяти цветов: хуан лун - 
жёлтые, цинлун - зелёные, чилун — крас- 
ные, бай лун - белые и сюаньлун — чёрные. 
В преданиях фигурируют главным обра- 
зом цинлун (символ востока) и хуанлун, 
связанный с землёй и центром. Л. разли- 
чались и по внешнему виду: цзяо — чешуй- 
чатые, ин - крылатые, цю - рогатые, чи - 
безрогие («Во я», «Описание изящного», 3 
в. н. э.). Ван Чун («Лунь хэн», «Критичес- 
кие суждения» , 1 в.) сообщает, что худож- 
ники его времени изображали Л. с голо- 
вой коня и хвостом змеи. В некоторых 
древних преданиях есть упоминание о 
лунма («конь-дракон), живущем в воде, о 
превращении Л. в коней и быков. 

В раннесредневековых преданиях ге- 
рои нередко подымаются в небо верхом на 
Л. В «Бэньцао ган му» («Основные сведе- 
ния по фармакологии», 16 в.) Ли Ши-чжэ- 
ня со ссылкой на Ван Фу (1-2 вв.) о Л. го- 
ворится: «Голова, как у верблюда, рога, 
как у оленя, глаза, как у зайца, уши, как 
у коровы, шея, как у змеи, живот, как у 
морского зверя шэнь, чешуя, как у карпа, 
когти, как у ястреба, лапа, как у тигра... 
На спине 81 шип, полностью девятью де- 
вять, как подобает силе ян... под подбо- 
родком светящаяся жемчужина, а на го- 
лове гора Бошань» [Бошань, по-видимо- 
му, означает некий нарост в центре лба 
Л., именуемый также чиму (букв, «плот- 
ницкий аршин») и являющийся магичес- 
ким знаком Л., благодаря которому он 
имеет возможность подыматься в небо]. В 
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Луна с факелом ( или Диана Люцифера ). 
Римская скульптура. Рим, музей Капитолини. 

средневековой традиции Л. рассматри- 
вался как прародитель всех зверей и 
птиц, от которого пошли «пернатые, пок- 
рытые шерстью, чешуйчатые и панцир- 
ные» («Эръя и» — «Пояснения к словарю 
Эръя», 11-12 вв.). 

Л. - доброе существо, его появление 
рассматривается как благоприятный 
знак, хотя в древних мифах встречаются 
упоминания о борьбе со злыми Л. В сред- 
ние века существовали представления о 
земных драконах, в наказание за дурные 
дела лишённых возможности подняться 
на небо. 

Образ Л. чрезвычайно популярен в 
изобразительном и прикладном искусстве 
Китая. Он встречается в легендах и сказ- 
ках, в средневековых новеллах, в поэзии. 

Б. Л. Рифтин. 

ЛУНА (Ьипа), в римской мифологии боги- 
ня ночного света (МасгоЬ. 8а1. III 8, 3). 
Имела несколько святилищ, одно вместе с 
богом солнца. Культ Л. был вытеснен 
культом Дианы. Впоследствии с Л. связы- 
вались разные теории в астрологии и де- 
монологии. 

Е. Ш. 

ЛУНАРНЫЕ МИФЫ, распространённые 
(по-видимому, уже начиная с палеолита) 
у всех народов мира мифы, одним из глав- 
ных действующих лиц которых является 
луна, находящаяся в тех или иных отно- 
шениях с солнцем (см. также Солярные 
мифы); в более широком смысле лунар- 
ные и солярные мифы включаются в раз- 
ряд астральных мифов. Отношения меж- 
ду луной и солнцем (которые могут вопло- 
щать в различных мифологических систе- 
мах и мужское, и женское начало) часто 
представляются либо как кровно-родст- 
венные в одном (брат и сестра, иногда — 
близнецы, как Тефнут — богиня луны, 
сестра Шу — одного из воплощений сол- 
нечного начала в египетской мифологии; 
Тефнут и Шу соотносятся так же, как ле- 
вый и правый глаз) или разных поколени- 
ях (шумерское божество солнца Уту рож- 
дено божеством луны по имени Нанна или 
Зуэн), либо как супружеские. Связанный 


с последним представлением мотив уха- 
живания месяца за солнцем и их свадьбы 
широко распространён в индоевропей- 
ской, в частности балтийской, мифоло- 
гии: после свадьбы месяц покидает солн- 
це, за что ему мстит бог-громовержец, 
разрубающий его пополам. Мотив брака 
месяца и солнца находит типологические 
параллели в центральноамериканских 
мифах. В некоторых сибирских (кетских, 
селькупских) и кавказских (абхазских) 
Л. М. мотив брака месяца и солнца ослож- 
няется преданием, объясняющим посте- 
пенное уменьшение (умирание) месяца. В 
кетском варианте западносибирского Л. 
М. месяц, живший на небе вместе со своей 
женой-солнцем, пошёл на землю посмот- 
реть, как живут люди. Там за ним погна- 
лась Хоседэм (злое женское мифологичес- 
кое существо). Месяц, торопливо возвра- 
щающийся к солнцу, только наполовину 
успел войти в его чум. Солнце схватило 
его за одну половину, Хоседэм за другую и 
начали тянуть его в разные стороны, пока 
не разорвали пополам. Солнце пыталось 
потом оживить месяц, оставшийся без ле- 
вой половины и тем самым без сердца, 
пробовало сделать ему сердце из угля, ка- 
чало его в колыбели (шаманский способ 
воскрешения человека, которого вызыва- 
ют ко второму рождению), но всё было 
тщетно. Тогда солнце повелело месяцу, 
чтобы он светил ночью оставшейся у него 
половиной. В селькупском варианте Л. М. 
месяц разрывается солнцем, решившим 
взять его себе на небо в мужья, и старухой 
нижнего мира (Ылэнтой-котой). При этом 
солнцу досталась половина без души, и 
оно тщетно пыталось оживить месяц, 
вкладывая в него сердце светлых птиц. 
Месяц на время оживал, а потом снова 
умирал. Не желая больше возиться с тру- 
пом месяца, солнце бросило его в небе. В 
абхазском варианте младший из семи 
братьев (характерное сакральное число в 
Л. М., связанное с лунной неделей), выс- 
тупающий в функции месяца, предсказы- 
вает опасности, грозящие всем им после 
рождения сестры-ведьмы, и предлагает 
убить её. Но братья не слушают его. Он 
уезжает в далёкие края, где женится на 
солнце. Возвратившись через несколько 
лет, он обнаруживает, что его сестра-ведь- 
ма уничтожила всё живое в округе, кроме 
одной мыши. Ведьма съедает его коня и 
идёт точить свои зубы. Тем временем 
мышь советует герою Л. М. бежать и рас- 
сказать о происшедшем его жене-солнцу. 
Но когда солнце приходит к нему на вы- 
ручку, сестра-ведьма начинает его есть. 
Солнце-жена тянет месяц в одну сторону, 
ведьма-сестра — в другую. По решению 
высшего божества Анцвы с каждого пол- 
нолуния ведьма начинает есть месяц, но 
спустя полмесяца к нему на помощь при- 
ходит прежняя жена — солнце. Этот сю- 
жет, в основных своих чертах совпадаю- 
щий в мифологии народов северо-запад- 
ного Кавказа и Сибири (у енисейских на- 
родов), характеризуется наличием второ- 
го женского персонажа — ведьмы, из-за 
вмешательства которой месяц разрывают 
пополам. В балтийской и славянской ми- 
фологиях в сходном сюжете участвует не 
только второй женский персонаж (заря — 
Денница, к которой после свадьбы месяц 
уходит от солнца), но и активный муж- 


ской персонаж — бог грома, разрубающий 
месяц пополам. Мотив чудовища (часто 
собаки или волка, у славян — вурдалака), 
которое начинает есть месяц (чем объяс- 
няются не только его уменьшение, но и 
лунные затмения), характерен для мно- 
гих Л. М. (нивхи считали, что луну пыта- 
ется съесть собака, на ней живущая, и во 
время лунных затмений пытались испу- 
гать эту собаку звоном железных предме- 
тов, стреляли в неё из лука или из ружей). 
Соответствующий языковый оборот со 
значением «луна умерла, луна убита» 
встречается применительно к лунному 
затмению в большом числе языков мира 
(малайско-полинезийских, древнеармя- 
нском, хеттском и др.). 

В дуалистических мифах противопос- 
тавление луны и солнца принадлежит к 
числу основных: в дагомейской мифоло- 
гии Маву воплощает луну (ночь, муд- 
рость, радость), а Лиза - солнце (день, си- 
лу, труд); ср. двух демиургов Хайнэ (оли- 
цетворение месяца) и Ишоко (олицетворе- 
ние солнца) у хадзапи в Танзании. В сиби- 
рских шаманских мифологиях луна свя- 
зывается с ночной, тёмной, а солнце — с 
дневной, светлой половиной мира (что от- 
ражается и в изображениях мира на ша- 
манских бубнах, где луна обычно помеща- 
ется на тёмном фоне слева от мирового де- 
рева). У чукчей с луной связываются кэле 
— существа, приносящие зло людям. 
Сходный круг мифологических представ- 
лений имелся и в китайской мифологи- 
ческой традиции, связывавшей их с раз- 
личием двух полярных сил, причём солн- 
це осмыслялось как светлая и горячая си- 
ла ян, действующая как мужское, поло- 
жительное и активное начало, а луна — 
как сила инь, начало женское, пассивное, 
тёмное, холодное. Типологически наибо- 
лее архаичную форму противопоставле- 
ния солнца и луны можно найти в австра- 
лийских дуалистических системах, где 
оно выражено через равнозначное им про- 
тивопоставление двух зооморфных клас- 
сификаторов - тотемов, соотнесённых, 
как и два светила, с двумя фратриями пле- 
мени (напр., у племён области Маккай, 
Квинсленд солнце - аллигатор - фратрия 
уоип^агоо; луна - кенгуру - фратрия 
мчгЬагоо); в Евразии древним зооморфным 
символом бога луны был бык. В дальней- 
шем дуалистическая система может суще- 
ственно разрастаться за счёт других про- 
тивопоставлений, но оппозиция солнце — 
луна обычно остаётся одной из основных, 
как у пангве (Габон), где с луной соотнесе- 
но зло, нечет, вода, с солнцем - добро, чёт, 
огонь; ср. также соответствующие пред- 
ставления в индийской мифологии, отра- 
жённые в «Бхагавадгите» (VIII 24, 25). 

В мифологическом противопоставле- 
нии луна — солнце первый член чаще все- 
го оказывается отрицательным, что свя- 
зано с меньшей ролью божества луны по 
сравнению с божеством солнца в разви- 
тых мифологиях (напр., в мифах Египта). 
В таких мифологиях луна оказывается 
значительно менее ловкой и увёртливой, 
чем солнце (этим у абхазов объясняется 
появление на ней пятен). Согласно бушме- 
нскому мифу, солнце и луна - соперники. 
Луна убегает от солнца, которое режет её 
ножами - лучами. От луны остаётся толь- 
ко один хребет, и она просит пощадить её. 
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Солнце соглашается, луна уходит к себе и 
начинает снова расти. Затем бегство лу- 
ны, преследуемой солнцем, повторяется. 
Другого рода соотношение между лунар- 
ными и солярными мифами характерно 
для таких изолированных ареалов, как 
северо-западное побережье Южной Аме- 
рики, где (в Пакасмайо и других прибре- 
жных долинах) месяц почитался в качест- 
ве основного божества, управляющего 
стихиями, определяющего движения мо- 
ря, насылающего гром и молнию. По пред- 
ставлениям индейцев этих областей, боль- 
шая сила месяца по сравнению с солнцем 
сказывается уже в том, что месяц может 
светить и днём и ночью (причём он может 
затмевать солнце, а солнце его затмить не 
может). Поэтому солнечные затмения 
праздновались как победа месяца над 
солнцем, тогда как лунные затмения вос- 
принимались как печальные события, ко- 
торые надо оплакивать. Считалось, что на 
двое суток (во время новолуния) месяц 
отправляется в потусторонний мир, чтобы 
наказывать там мёртвых преступников. 
Отзвуки характерного для обитателей 
древнего Перу культа месяца исследова- 
тели усматривают и в цикле мифов о Па- 
чакамаке (на языке кечуа «создатель») — 
сыне солнца и месяца. Отчасти сходные с 
южноамериканскими представления из- 
вестны у батаков (на Суматре) и семангов 
(в Малайе), согласно которым луна хит- 
ростью заставила солнце проглотить сво- 
их детей — маленькие солнца, собирав- 
шихся сжечь землю. 

В древних центральноамериканских 
мифах два бога должны были сгореть для 
того, чтобы превратиться в месяц и солн- 
це. Сходный мотив — полусгоревший 
предмет, становящийся луной, - известен 
в бушменском Л. М. (см. в ст. Бушменов 
мифология). У некоторых народов Судана 
распространён тотемический миф о прев- 
ращении в месяц барана, пойманного и за- 
пертого в доме за то, что он повадился во- 
ровать зерно сорго. Когда старики племе- 
ни увидели, что после поимки барана ста- 
ло темно, они посоветовали отпустить его 
на волю. Освобождённый от привязи баран 
подпрыгнул высоко вверх и превратился в 
месяц. Известны также мифы о проис- 
хождении луны (и солнца) из частей тела 
(чаще всего из левого и правого глаза) ми- 
фологического первосущества (китайско- 
го Пань-гу, индийского Пуруши и т.п.). 

Особняком стоят представления о про- 
исхождении луны в Шумере, где предпо- 
лагалось, что она возникает из той же 
субстанции, что и воздух (скорее предна- 
учный, чем мифологический мотив). 

У большинства народов мира есть осо- 
бые Л. М., объясняющие возникновение 
пятен на луне, чаще всего тем, что там на- 
ходится особый человек («лунный чело- 
век» — «ирий хасава» у ненцев; «лунная 
женщина-сплетница» — «ралк умгу», 
идущая по воду с коромыслом и вёдрами, 
у нивхов; сходное представление известно 
у татар в Западной Сибири, рассказываю- 
щих, что женщина была много лет назад 
за дурное поведение отправлена богами с 
полными вёдрами воды на луну, откуда 
она с тоской смотрит на землю). 

Божеству луны многие народы прида- 
ют особое значение, считая, что оно даёт 
необходимые элементы для всего живого 


(как «луна-мать» — «Кичеда-нямы» у 
нганасан). У айнов существовал обычай во 
время полнолуния обращаться к божеству 
луны с подношениями, так как в это вре- 
мя оно благосклонно и весело: в другое 
время, когда месяц уменьшается, божест- 
во плачет и не слышит молитв. 

Сопоставление лунарных знаков пале- 
олитического искусства и наиболее архаи- 
ческих Л. М. позволяет (пока еще в очень 
гипотетической форме) наметить вероят- 
ный путь развития Л. М. от представле- 
ния о месяце как воплощении мужского 
начала в зооморфном коде (бык и др.) к 
значительно более поздним представлени- 
ям, согласно которым луна выступает в 
качестве женского персонажа, иногда 
второстепенного. Обращает на себя вни- 
мание постепенное уменьшение значи- 
мости Л. М. в развитых обществах при 
сохранении значимости луны как мифо- 
логического символа, используемого при 
гаданиях, в магических обрядах и т. п. 
(традиция, продолженная в европейском 
искусстве от романтизма и постромантиз- 
ма, вплоть до символизма; ср. персонифи- 
цированный образ луны у А. Блока: 
«Выйдет месяц — небесный Пьеро, вста- 
нет красный паяц на юру»). 

В. В. Иванов. 

ЛУН-ВАН («царь драконов»), в китай- 
ской мифологии хозяин водной стихии, 
глава драконов - лун. Согласно ранним 
текстам, Л. -в. - существо, выделяющееся 
среди прочих драконов необычайными 
размерами - около 1 ли (примерно 0,5 км) 
в длину. Образ Л. -в. сложился в первых 
веках н. э., по мнению ряда исследовате- 
лей (французский учёный А. Масперо и 
др.), - под воздействием буддизма (при 
переводе на китайский язык буддийских 
сутр слово Нагараджа, «царь змей», было 
передано как Л. -в.). Из буддийской лите- 
ратуры было заимствовано и число Л. -в. 
(в китайском переводе сутры «Садхарма 
пундарика» их насчитывается восемь, по 
другим сочинениям, - десять). Однако 
распространение получила даосская 
трансформация этой классификации — 
представление о Л. -в. четырёх морей (в со- 
ответствии с древнекитайской космогони- 
ей): Гуан-дэ («увеличивающий доброде- 
тель») — Л. -в. Восточного моря, Гуан-ли 
(«увеличивающий богатство») — Южно- 
го, Гуан-жун («увеличивающий благо- 

Лун-ван. Китайская 
лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 



склонность») — Западного и Гуан-цзэ 
(«увеличивающий щедрость») — также 
Западного. Все они считаются братьями 
Ао, старший из которых Гуан-дэ. В фан- 
тастической эпопее «Путешествие на за- 
пад» (16 в.) У Чэн-эня и других произведе- 
ниях Л. -в. носят несколько иные имена: 
Ао Гуан, Ао Цинь, Ао Шунь и Ао Жун. Су- 
ществовало представление и о Л. -в. четы- 
рёх главных рек Китая. 

В народных сказках и преданиях обыч- 
но фигурирует просто Л. -в. (без имени) 
или Дунхай Л. -в. («царь драконов Восточ- 
ного моря»). В поздних народных верова- 
ниях Л. -в. нередко рассматривается как 
владыка стихий, которому подчинены бог 
грома Лэй-гун, богиня молнии Дянь-му, 
бог ветра Фэн-бо и хозяин дождя Юй-ши. 
В поздней народной синкретической ми- 
фологической системе Л. -в., как и другие 
божества, подчинён верховному владыке 
Юй-ди, в знак уважения Л. -в. является в 
его дворец (считалось, что в это время и 
идут сильные дожди). 

В поздней фольклорной традиции Л. -в. 
обычно представляется старцем, живу- 
щим в хрустальном подводном дворце 
лунгун («драконов дворец», также впер- 
вые встречается в переводах буддийских 
сутр). Л. -в. — хранитель несметных сок- 
ровищ, у него есть своё морское воинство: 
черепахи, каракатицы, креветки и другие 
морские обитатели, имеющие способность 
к оборотничеству. Китайские художники 
нередко рисовали Л. -в. в виде старца с по- 
сохом, набалдашник которого украшен 
головой дракона - реликт зооморфной 
природы Л. -в. Часто упоминаются и дети 
Л. -в. - сын, реже дочь. Обычный сюжет 
этих произведений таков: сын Л. -в. попа- 
дает в беду, его спасает юноша. Сын Л. -в. 
приглашает его в гости во дворец отца и 
объясняет, какой подарок он должен про- 
сить у Л. -в. перед возвращением на зем- 
лю. Обычно это чудесный предмет, заклю- 
чающий сокровища, или тыква- горлянка, 
дающая еду, или даже дочь Л. -в., которая 
выходит замуж за героя, но, родив ему де- 
тей, по прошествии определённого коли- 
чества лет возвращается обратно в подвод- 
ное царство. 

Культ Л. -в. был чрезвычайно распрост- 
ранён в старом Китае. Храмы, посвящен- 
ные ему, были практически в каждом го- 
роде, каждой деревне, близ рек, озёр, пе- 
реправ и колодцев. Его заступничества 
просили моряки, рыбаки, земледельцы, а 
также водоносы, которые считали, что 
подземные источники в колодцах управ- 
ляются Л. -в. и соединяются где-то под 
землёй с морем. Во время засухи статую 
Л. -в. выносили из храма и ставили на 
солнцепёке, а во время наводнения её но- 
сили, чтобы показать Л. -в. размеры бед- 
ствия и усовестить его. Если это не помо- 
гало, то статую топили в воде. Китайские 
императоры присваивали Л. -в. различ- 
ные титулы, а иногда понижали их в чи- 
не, издавали указы о ссылке Л. -в. за прос- 
тупки в дальние края и т. п. 

Б. Л. Рифтин. 

ЛУНГ, лонг, лунк, тонк, юнк, в хантыйс- 
кой мифологии название духов (ср. куль и 
пупыг в мансийской мифологии). Обычно 
Л. невидимы для человека (однако их ви- 
дят животные, а также - через посредство 
своих зооморфных помощников - шама- 
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ны), но могут показываться в виде приз- 
раков, предметов и животных необычного 
вида. Имеются Л. локальные и обитаю- 
щие повсюду, добрые и злые, антропомо- 
рфные и зооморфные и др. Так, в мифах 
восточных ханты представлены Вонт-Л. 
(лесной дух, помогающий животным спа- 
саться от охотника, принимая их облик и 
приводя охотника в растерянность; он же 
в образе глухаря указывает заблудившим- 
ся дорогу домой), Йенк-Л. (водяной), Ват- 
Л. (дух ветра), Тохлангваях-Л. (живущий 
на юге владыка перелётных птиц), Кул-Л. 
(дух - хозяин рыб), Кул-тэттэ-Л. (дух - 
создатель рыб), Сарт-Л. (огромная щука, 
переворачивающая лодки); Рахам-Л. и 
Кат-Л. (духи - покровители семьи, дома), 
Кынь-Л. (дух болезней - ср. Куль-Отыр), 
Паям-Л. (дух голода), Вор-Л. (дух, уста- 
навливающий уровень воды в реках) и др. 

Е. X. 

ЛУНГКИДЖИНГБА И ЛИЧАБА, в ми- 
фологии ао нага (тибето-бирманская груп- 
па) верховные божества. Лунгкиджингба 
считается создателем мира и обитает в не- 
бесах в каменном доме. Личаба (букв, 
«тот, кто трясёт землю») создал землю и 
великую реку Брахмапутру. Он посылает 
на землю дожди. Ему приносят жертвы, 
ему же посвящены обряды урожая. Лича- 
ба идентичен Литсаба у сема нага. Сема 
нага полагают, что тело Литсаба черно. Он 
дружит с кротом. У ао нага есть образ пер- 
вого человека, рубившего лес для подсеч- 
но-огневых участков. Его зовут Лутаба. 
Очевидно, есть связь с образом Личаба. 
Земледельческое божество Личаба у нага 
почти вытеснило архаический образ не- 
бесного владыки Лунгкиджингба. 

Я. Ч. 

ЛУН КУНГ, в мифологии народа ман во 
Вьетнаме (группа мяо-яо) бог молнии. 
Миф о Л. К. связан и с мифом о всемирном 
потопе, а также с шаманистскими предс- 
тавлениями. Л. К., сражаясь с духом Тянг 
Локо, был пленён и превращен в петуха, 
но, обманув Тянг Локо, опять превратил- 
ся в духа. Тянг Локо решил запрудить ре- 
ки, чтобы вода поднялась до небес и он 
мог бы настигнуть Л. К. Когда Тянг Локо 
постучался в небесные ворота, Л. К. сумел 
разрушить плотины, вода опять потекла в 
море, её уровень понизился, а Тянг Локо 
упал и ударился головой о гору. 

Н. Н. 

ЛУННАЯ ДИНАСТИЯ (др. инд. зоша- 
ѵапса или сапсіга-ѵапса), в индуистской 
мифологии один из двух главных царских 
родов, к которым принадлежало больши- 
нство легендарных героев эпических и пу- 
ранических сказаний (ср. Солнечная ди- 
настия). Прародителем Л. д. считается бог 
луны (отсюда её название) Сома, или 
Чандра. Первым царём Л. д. был Пурура- 
вас, сын Будхи (планета Меркурий) и 
внук Сомы. В свою очередь, Пуруравас, 
женившийся на апсаре Урваши, имел от 
неё нескольких детей. Младшие его сы- 
новья стали основателями царских домов 
в Каньякубдже (современный Канаудж), 
Каши (современный Варанаси) и некото- 
рых других городах и областях Индии, од- 
нако наибольшую роль в династийных 
списках играло потомство старшего его 
сына Аюса. Сыном Аюса был Нахуша, од- 
но время захвативший власть над тремя 
мирами, а сыном Нахуши — Яяти, имев- 


ший от жён Деваяни и Шармиштхи пяте- 
рых сыновей: Яду, Турвасу, Друхью, Ану 
и Пуру. Все они считались родоначальни- 
ками многих племён и царских фамилий, 
упоминаемых как в мифологических, так 
и в исторических источниках Древней 
Индии. Так, потомками Друхью называ- 
лись цари Гандхары на севере Индии; по- 
томками Ану — кекайи, мадры, яудхеи, 
саувиры, ушинары (на северо-западе Ин- 
дии, в Пенджабе и Раджастхане), анги, 
ванги, кал инги и пундры (в Бенгалии и на 
северо-востоке Декана); потомками Яду 

— племена хайхаев, бходжей, видарбхов, 
чеди (в Бераре и Декане), а также ядавы 

— род, в котором, по преданию, родился 
Кришна и столица которого Дварака (в 
Гуджерате) погибла вместе с ними неза- 
долго до его смерти, и т. д. Наибольшей 
славы и могущества достигло, однако, по- 
томство младшего сына Яяти — Пуру, ко- 
торому отец завещал своё царство. В чис- 
ле потомков Пуру (пауравов) индийские 
сказания называют племена бхаратов и 
панчалов, упоминаемые ещё в «Ригведе», 
царей Душьянту, героя легенды о Шакун- 
тале, Бхарату, Куру, Шантану — мужа 
богини Ганги, наконец, Панду и Дхрита- 
раштру, чьи сыновья — пандавы и каура- 
вы. Списки царей Л. д. содержатся в боль- 
шинстве индийских пуран и, хотя после- 
довательность имён в отдельных пуранах 
различна, в целом они достаточно едино- 
образны. Специалисты полагают, что 
часть имён в этих списках, особенно в кон- 
це их, имеет не только мифологическую, 
но и реальную историческую основу. 

П. А. Гринцер. 

ЛУСИН («луна»), в армянской мифоло- 
гии антропоморфная персонификация лу- 
ны. Согласно мифу, однажды юноша Л. 
попросил у матери, державшей в руках 
тесто, булочку. Рассерженная мать дала 
пощёчину Л., от которой он взлетел на не- 
бо. До сих пор на его лице видны следы 
теста. По народным поверьям, фазы луны 
связаны с циклами жизни царя Л.: ново- 
луние — с его юностью, полнолуние - со 
зрелостью; когда луна убывает и появля- 
ется полумесяц, наступает старость Л., 
который затем уходит в рай (умирает). Из 
рая он возвращается возрождённым (ми- 
фологема умирающего и воскресающего 
бога). Во многих мифах Л. и Арэв (персо- 
нификация солнца) выступают как брат и 
сестра. Культ луны у армян был широко 
распространён. Новолунию приписыва- 
лось магическое действие как благотвор- 
ное (способность исцелить от ряда болез- 
ней и др.), так и вредное (дурное влияние 
на новорождённых); к нему приурочива- 
лись культовые церемонии и моления. 
Солнцу и луне были посвящены многие 
храмы, главный из которых находился в 
Армавире (столица и религиозный центр 
древнеармянского государства). 

С. Б. А 

ЛУ-СИН (от лу, «чиновничье жалованье» , 
и син, «звезда»), Лу-шэнь («божество 
карьеры»), Гуань-син («звезда чиновни- 
ков»), в поздней китайской мифологии 
божество карьеры, особо почитавшееся 
чиновниками. Одно из божеств триады 
саньсин. В качестве Л. -с. был обожеств- 
лён исторический Ши Фэн (2 в. до н. э.), 
который служил Лю Бану, основателю ди- 
настии Хань. Л. -с. изображается в виде 


старца верхом на олене [лу («олень») и лу 
(«карьера», «чиновничье жалованье») — 
омонимы]. Иногда Л. отождествляется с 
богом литературы Вэнь-чаном. 

Б. Р. 

ЛУТ (Іліі), в мусульманской мифологии 
персонаж, соответствующий библейскому 
Лоту. Коран называет Л. «посланным», 
«верным посланником», одним из тех 
пророков, увещеваниям которых не вери- 
ли их соплеменники (22:43; 26:162; 
37:113, 133). Кораническая история Л. 
(11:79-84; 15:58-74; 29:25-34) в основе 
своей восходит к библейскому сюжету. 
Согласно Корану, Л. был среди тех, кто 
уверовал в проповедь Ибрахима и вместе с 
ним покинул родину. Сообщается, что он 
жил среди грешного и распутного народа. 
Подробно излагаются эпизоды: явление 
карающих ангелов, посланных аллахом; 
попытки людей напасть на ангелов; готов- 
ность Л. отдать людям своих дочерей; пре- 
дупреждение ангелов о грядущей гибели 
жителей города и жены Л.; кара, ниспос- 
ланная аллахом на город («И схватил их 
вопль при восходе солнца. И обратили мы 
верх этого в низ и пролили на них дождь 
камней из глины», 15:73-74). Коран не 
называет места жительства Л., но трижды 
упоминает «опрокинутых», употребляя 
арабский термин, восходящий к библей- 
скому обозначению Содома. Комментато- 
ры дополняют коранический рассказ не- 
которыми деталями. Именем Л. арабы на- 
зывают Мёртвое море — «Бахр Лут» («Мо- 
ре Лута»). 

М. П. 

ЛХА (тибет. Ша, «бог»), в тибетской ми- 
фологии божества, обитающие в небе, они 
же горные божества, защищающие чело- 
века. По преданию, Л. возникли из скор- 
лупы первородного человека, давшего 

Боги счастья: Фу-син ( в центре ), Шоу-син с 
персиком долголетия ( слева ) и Лу-син. 

Китайское вышитое панно. 19 в. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 
Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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рождение первочеловеку. Согласно ми- 
фам, человек посредством Л. устанавли- 
вает отношения со средой и защищен от 
воздействия среды. Каждого человека от 
рождения до смерти сопровождает группа 
из пяти Л. Царь Тригумцэнпо погиб после 
того, как его лишили хитростью всех Л. 

В мифологии бон Л. располагаются на 
13 небесах. Л. бытия возник в результате 
взаимодействия двух цветов — жёлтого 
мужского и голубого женского. 13 сфер 
неба — это 13 поколений Л. Затем появля- 
ются 14-я и 15-я сферы (вода и земля), на 
которых располагаются Л. -родители, от 
них через семь поколений родился пер- 
вый тибетский царь Ньятицэнпо. 

Л. как ландшафтные божества высту- 
пают горными божествами, божествами 
местности. Гора представляет небо и его 
божество - Л., а озеро - подземный мир и 
его божество - лу. Некоторые мифы пове- 
ствуют о браке двух локальных божеств 
(гора - озеро, гора - гора), в других гово- 
рится о вражде и битве между горами. В 
Тибете на каждом перевале и в каждой де- 
ревне существует лаце и лхатхо — кучи 
камней, символизирующие горные боже- 
ства, богов вершин, местностей, мужские 
божества, божества войны. 

Е. Д. Огнева. 

ЛЫБЕДЬ, в восточнославянской мифоло- 
гии генеалогический герой, сестра трёх 
братьев - родоначальников племени по- 
лян: Кия, Щека и Хорива. Древнерусское 
предание о происхождении полян (в «По- 
вести временных лет») родственно мифо- 
логическому сюжету, в котором участву- 
ют три брата и сестра: в русской сказке — 
богатырша Белая лебедь, владелица жи- 
вой воды и молодильных яблок, за кото- 
рыми посланы братья; её имя могло быть 
преобразовано из первоначального Л. под 
влиянием мифологического мотива прев- 
ращения богатырши в птицу. Возможно, 
имя Л. связано с ЬиЬ, слав. *ЬиЪ, рус. 
лыб-, «верх» (лыбонь, «верхняя часть го- 
ловы животного»), ср. название холма — 
Девичь-гора над рекой Лыбедь под Кие- 
вом. 

В. И., В. Т. 

ЛЫМИЛАХ, Нымилах, Нымирах, Шы- 
мирах, в абхазской мифологии божество 
супружеского счастья. К нему обращали 
тайную мольбу юноши и девушки, соби- 
равшиеся на гадания вечером в день, ког- 
да заканчивался цикл весенних обрядов, 
посвященных Айтару. Поев пересолен- 
ных хлебцев и отказавшись от питья в 
этот вечер, каждый участник гадания, 
выйдя во двор, мысленно обращался к Л.; 
жаждущему ночью должен был приснить- 
ся суженый. 

Л. А. 

ЛЬЮНГ ВУНГ, в мифологии народа ман 
во Вьетнаме (группа мяо-яо) волшебный 
стрелок. Считается, что после всемирного 
потопа на небе появилось 12 светил: от их 
тепла земля быстро просохла. Но и после 
этого светила продолжали греть и на зем- 
ле засохли все растения. Тогда появился 
стрелок Л. В., который сбил стрелами все 
светила, кроме двух — луны и солнца. 

Н. Н. 

ЛЭЙ-ГУН ( «громовник»), в китайской 
мифологии бог грома. Согласно «Шань 
хай цзину» («Книга гор и морей», 3-2 вв. 
до н. э.), в болоте грома (Лэй-цзэ) живёт 



Лэй-гун в облике полуптицы. Дерево. 19 в. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

дух грома; у него тело дракона, человечья 
голова, он бьёт по своему животу, как по 
барабану (по-видимому, наиболее архаи- 
ческое представление о Л. -г.). Философ 
Ван Чун (1 в. н. э.) писал, что художники 
изображали гром в виде связки барабанов 
или силача Л. -г., который левой рукой тя- 
нет связку барабанов, а правой ударяет в 
них билом. На древнем рельефе (предмо- 
гильный храм У Ляна в провинции Шань- 
дун, сер. 2 в. н. э.) Л. -г. имеет облик чело- 
века, разъезжающего в облаках на колес- 
нице и бьющего молотком по двум бараба- 
нам. Впоследствии, по-видимому, под 
влиянием буддизма, в частности образа 
птицы Гаруды, Л. -г. стал изображаться с 
чёрными крыльями летучей мыши, с 
птичьими когтями и головой (иногда с 
тремя глазами), туловищем человека си- 
него цвета; он одет обычно только в шта- 
ны, на плечах связка барабанов, в правой 
руке деревянный молоток, которым бьёт 
по ним. В 7-10 вв. его описывали как сви- 
ноподобное крылатое существо чёрного 
цвета, с рогами и двумя когтями на перед- 
них и задних лапах, с каменным топором 
в передних лапах, поедающее красную 
змею («Тайпин гуанцзи», части 393-394). 
Л. -г. почитался как божество, помогаю- 
щее людям, поскольку он связан с божест- 
вами дождя, от которых зависит урожай. 
Храмы Л. -г. известны с 7-10 вв., празд- 
ник в его честь справлялся в 24-й день 4-й 
луны. В сказаниях малых народов Юго- 
Западного Китая Л. -г. выступает персона- 
жем, устроившим великий потоп. 

Б. Л. Рифтин. 

ЛЭЙ-ЦЗУ («гром-предок»), 1) в древнеки- 
тайской мифологии жена Хуан-ди, боги- 
ня грома (?). По преданию, проглотила го- 
рошину и родила сына Чан-и, ей припи- 


сывается начало разведения шелкопря- 
дов. Нередко знак лэй в её имени пишется 
другим иероглифом, так что отнесение её 
к божествам грома проблематично; 2) в 
китайской народной мифологии глава не- 
бесной управы грома (лэйбу), в которую 
помимо Л.-ц. входят Лэй-гун, богиня мол- 
нии Дянь-му, бог ветра Фэн-бо, бог дождя 
Юй-ши. Л.-ц. изображали с третьим гла- 
зом на лбу, из которого лился поток света. 
В храмах статую Л.-ц. помещали обычно в 
центре, среди его приближённых по упра- 
ве грома, иногда, кроме того, особых бо- 
гов грома: Цзю-тянь лэй-гуна («громовни- 
ка девяти небес»), У-фан лэй-гуна («гро- 
мовника пяти сторон света») и других. В 
народе, однако, редко делалось различие 
между Л.-ц. и Лэй-гуном. 

Б. Р. 

ЛЮ ХАЙ, Лю Хар, Лю Хай-чжань, в ки- 
тайской даосской мифологии бог монет, 
входящий в свиту бога богатства (см. Цай- 
шэнь). Возможно, в основе образа Л. X. 
был реальный исторический деятель 8-9 
вв. По одной версии, он служил яньскому 
князю Лю Шоу-гуану, а по другой - с 917 
императору Тай-цзу - основателю динас- 
тии Ляо. Однажды к нему явился даос, 
назвавший себя Чжэнь-янцзы (прозвище 
Люй Дун-биня, одного из восьми бессме- 
ртных), который наставил Л. X. на путь 
даосского учения. Л. X. стал отшельни- 
ком. Л. X. притворялся безумным, юро- 
дивым, пел и плясал (ему приписываются 
стихи-песни, а также философский трак- 
тат). По даосской легенде, он изготовил 
пилюлю вечной жизни и принял её, после 
чего тотчас же упал бездыханный, а тело 
его начало постепенно исчезать, он прев- 
ратился в журавля и улетел в небо. По на- 
родной легенде, Люй Дун-бинь однажды 
опустил свой пояс с привязанной на конце 

Один из громовников — сподвижников 

Лэй-цзу с молотком и долотом в руках. 

Старинная китайская картина. 

Лондон, Музей Виктории и Альберта. 
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Два Лю Хари играют с 
золотой жабой. На моне- 
те, которую пытается 
укуситъ жаба, подпись 
«Золотая монета Лю 
Хая». Китайская 
лубочная картина. 
Конец 19 — нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей 
истории религии и 
атеизма. Коллекция 
академика В. М. 
Алексеева. 


золотой монетой в колодец и велел Л. X. 
удить в колодце жабу. Это был враг Л. X., 
переродившийся жабой и бывший в преж- 
ней жизни стяжателем. Жаба закусила 
монету, и Л. X. вытащил её из колодца. 
Поэтому он всегда изображается с трёхла- 
пой жабой — эмблемой наживания денег 
[деньги — цянь (в диалектах чянь) звучат 
почти так же, как и жаба — чжань или 
чянь]. На народных картинах бог монет 
обычно изображался в виде смеющегося 
человека с распущенными волосами (сим- 
вол отрешения от мира), с открытыми 
вислыми грудями и животом (особеннос- 
ти даосского искусства, восходящие к 
буддийской иконографии, - символы свя- 
того, презревшего мир), одетого у чресл в 
лиственный покров и босого (признак от- 
шельника, стремящегося стать небожите- 
лем). Одна нога у него поднята как бы для 
сильного и резкого движения, в руках 
шнур с нанизанными на него монетами, за 
последнюю из них держится, кусая её, 
трёхлапая жаба. Иногда бог монет стоит 
на жабе. Бог монет на народных картинах 
обычно изображается вместе с близнеца- 
ми Хэ-Хэ, символами согласия и косми- 
ческой гармонии. 

Известен ещё один вариант легенды, 
по которому Л. X. был дровосеком. Од- 
нажды он встретил плачущую деву, семья 
которой погибла. Л. X. взял её в жёны. 
Как-то в горах его окликнул камень, сооб- 
щивший, что его жена — лиса-оборотень. 
Камень посоветовал дровосеку ночью, 
когда жена достанет изо рта красный ша- 
рик - волшебный талисман и положит его 
ему в рот, не возвращать ей его, а прогло- 
тить. Лиса без талисмана умрёт. Л. X. так 
и сделал. Лиса пояснила Л. X., что камень 
хотел потом убить его и завладеть шари- 
ком, чтобы подняться в небеса. Она посо- 
ветовала дровосеку разрубить камень, вы- 
тащить из него верёвку, на конце которой 
будет жаба, а затем встать или сесть на 
жабу (отсюда и изображения Л. X. на жа- 
бе). Жаба и вознесёт самого дровосека в 
небеса, а верёвку он должен был оставить 
матери, которая, когда надо, потрясёт её, 
и посыплются золотые монеты. Легенда 
эта объясняет связь Л. X. с жабой и проис- 
хождение представления о нём как о боге 
монет. Существуют ещё легенды о явле- 
нии на земле Л. X. в поздние времена, 
например в 1822, и творимых им чудесах. 

Б. Л. Рифтин. 

ЛЮХВА ( «ивовый цвет»), в корейской 
мифологии дочь речного божества Хабэ- 


ка, мать основателя государства Когурё 
Чумона. В ранних китайских записях 
(«Лун хэн», «Критические исследования» 
Ван Чуна, 1 в. до н. э.; «Хоу Хань шу», 
«История Поздней Хань», 5 в., и др.) Л. 
выступает служанкой правителя царства 
северных варваров, которая зачала от воз- 
духа, сошедшего с небес в виде куриного 
яйца, и родила сына. В буддийском сочи- 
нении «Лес жемчуга из сада сутр» (7 в.) 
она названа Нён Пхумни. В мифе о Чумо- 
не, дошедшем в корейской эпиграфике 
5-6 вв. и китайских династийных истори- 
ях 7 в. («Бэй ши», «История Северных ди- 
настий», и др.), говорится, что государь 
царства Пуё добыл себе необыкновенную 
жену — дочь божества реки и спрятал в 
комнате, где её освещал луч солнца (вари- 
ант: тень солнца следовала за ней), от ко- 
торого она зачала и родила большое яйцо 
в пять сын (1 сын = 1,8 л). Государь бро- 
сил его собакам и свиньям, но те не ели 
его, затем бросил на дорогу, но быки и ло- 
шади обходили его; оставил в поле, но 
птицы прикрывали его пухом. Государь 
хотел разбить его, но не смог. Тогда он 
вернул яйцо матери, и вскоре из него вы- 
шел мальчик Чумон. В корейских источ- 
никах 12-13 вв. — «Самгук саги», «Сам- 
гук юса» и особенно в поэме Ли Гюбо «Го- 
сударь Тонмён» — предание о Л. соедине- 
но с преданием о Кымва. В пуёские земли 
спускается сын небесного государя Хэмо- 
су. Он добывает себе жену из другого ми- 
ра. Встретив возле омута Унсим («медве- 
жье сердце») трёх дочерей речного боже- 
ства Хабэка, он нарисовал на земле дво- 
рец, который тут же вырос. Девушки вош- 
ли в него, и Хэмосу удалось пленить стар- 
шую из них — Л. Хабэк разгневался. Тог- 
да Хэмосу отправился к нему в подводное 
царство для совершения брачной церемо- 
нии. Он состязается с отцом Л. в искус- 
стве превращений и побеждает его. После 
церемонии, возвращаясь на небо, Хэмосу 
бросает соблазнённую им Л. Хабэк прихо- 
дит в гнев: в наказание за «незаконное со- 
жительство» с сыном неба вытягивает Л. 
губы на три вершка и изгоняет её на реку 
Убальсу. Рыбаки изловили Л., обрезали 
ей губы, и она рассказала о себе. Кымва 
укрыл её в комнате, где она зачала от сол- 
нечного луча и родила (в поэме Ли Гюбо: 
из правой подмышки) большое яйцо. Это 
яйцо как предзнаменование беды бросили 
в глухих горах, но над ним всегда светил 
луч солнца и животные охраняли его. Тог- 
да яйцо вернули Л., и из него вышел не- 


обыкновенный мальчик Чумон (он же 
Тонмён). В 24 до н. э. (по традиционной 
хронологии) осенью в 8-ю луну Л. сконча- 
лась в Восточном Пуё. Кымва похоронил 
её как вдовствующую государыню и при- 
казал возвести священную усыпальницу. 

Л. Р. Концевич. 

ЛЮЦИФЕР, Луцифер (лат. Ьисііег, «ут- 
ренняя звезда», т. е. планета Венера; в 
том же значении — греч. 6 ешасрород; слав. 
Денница), в христианской традиции одно 
из обозначений сатаны как горделивого и 
бессильного подражателя тому свету, ко- 
торый составляет мистическую «славу» 
божества. Оно восходит к ветхозаветному 
пророчеству о гибели Вавилона, в котором 
с исторически актуальными аспектами 
переплетаются эсхатологические мотивы 
и царю Вавилона приданы черты язычес- 
кого демона планеты Венера: «Как упал 
ты с неба, Денница, сын зари! Разбился о 
землю, попиравший народы. А говорил в 
сердце своём: "взойду на небо, выше звёзд 
божьих вознесу престол мой и сяду на горе 
в сонме богов, на краю севера; взойду на 
высоты облачные, буду подобен всевыш- 
нему". Но ты низвержен в ад, в глубины 
преисподней» (Ис. 14, 12-15). Традици- 
онная экзегеза относила эти слова к мяте- 
жу и падению сатаны. Это нашло отраже- 
ние в иконографии; например, на фреске 
16 в. в трапезной монастыря Дионисиу на 
Афоне под ногами архангелов, держа- 
щих, как знамя, медальон с ликом Хрис- 
та-Еммануила, простёрта раскинувшая в 
изнеможении руки фигура с потемнев- 
шим лицом и надписью «Денница» . Такое 
«светлое» обозначение сатаны не могло не 
быть парадоксальным (даже с учётом всей 
одиозности для христианства астральных 
культов), тем более что этот же символ 
употреблялся в совершенно противопо- 
ложном смысле. В новозаветных текстах 
Христос именует себя самого: «Я есмь ... 
звезда светлая и утренняя» (Апок. 22, 16; 
ср. звезду из ветхозаветного пророчества 
Валаама, интерпретировавшуюся и иудей- 
ской, и христианской традицией как мес- 
сианский символ). Византийская церков- 
ная поэзия уподобляет и деву Марию 
«звезде, являющей солнце» («Акафист бо- 
городице», 6 или 7 в.). В этих случаях, по 
крайней мере, не употребляется само сло- 
во «Денница»; но Ориген (2-3 вв.) приме- 
нил и его к Иоанну Крестителю: тот пред- 
возвещает Христа, как утренняя звезда 
предвозвещает солнце. 

Поэт-символист Вяч. Иванов противо- 
поставлял друг другу два сатанинских на- 
чала — Л., «духа возмущения», «силу за- 
мыкающую», обожествление личной во- 
ли, и Ахримана (Ангро-Майнью), «духа 
растления», «силу разлагающую», распад 
личности. 

С. С. Аверинцев. 

ЛЯГУШКА. В различных мифопоэтичес- 
ких системах функции Л., как положи- 
тельные (связь с плодородием, производи- 
тельной силой, возрождением), так и от- 
рицательные (связь с хтоническим ми- 
ром, мором, болезнью, смертью), опреде- 
ляются прежде всего её связью с водой, в 
частности с дождём. В схеме древа миро- 
вого или трёх космологических зон Л. 
(вместе с другими хтоническими живот- 
ными) приурочена соответственно к кор- 
ням и к нижнему миру, прежде всего к 



= 1 і = 1 ' = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 і= 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 ' =і * = 1 ' = 1 * =і лях 6 1 5 



Лягушка - египетская богиня плодородия 
Хекет. 6-3 вв. до н. э. Каир, Египетский музей. 

подземным водам. В одних случаях Л., 
подобно черепахе, рыбе или какому-либо 
морскому животному, держит на своей 
спине мир, в других - выступает как от- 
крывательница некоторых важных кос- 
мологических элементов. У алтайцев Л. 
обнаруживает гору с берёзой и камнями, 
из которых добывается первый огонь (ср. 
солнце в воде, символизируемое образом 
Л., ит. п.). Иногда с Л. связываются вод- 
ные элементы хаоса, первоначального ила 
(или грязи), из которых возник мир. 

В Древнем Египте с головой Л. изобра- 
жались боги гермопольской огдоады, Хе- 
кет (богиня плодородия, связанная с заг- 
робным миром) и даже Амон. В Бирме и 
Индокитае с образом Л. нередко связыва- 
ется злой дух, который проглатывает лу- 
ну (поэтому Л. считается причиной затме- 
ния). В Китае, где Л. также связывают с 
луной, их называют «небесными цыпля- 
тами», так как существует поверье, что Л. 
падают вместе с росой с неба. Мотив небес- 
ного происхождения Л. позволяет рас- 


сматривать их (и некоторых других хто- 
нических животных) как превращенных 
детей (или жену) громовержца, изгнан- 
ных на землю, в воду, в нижний мир [ср. 
русскую примету «до (первой) грозы Л. не 
квакает» и повсеместные представления о 
кваканье Л. к дождю, об их появлении 
вместе с дождём и т. п.]. В гимне лягуш- 
кам («Ригведа» VII 103) говорится, что Л. 
появляются в сезон дождей и подают го- 
лос, пробуждённый к жизни богом грозы 
Парджаньей; при этом Л. обращаются к 
своим сородичам, «как сын к отцу» (т. е. к 
Парджанье). Некоторые исследователи 
полагают, что гимн Л. представляет собой 
словесную часть ритуала вызывания дож- 
дя с помощью Л., известного и в современ- 
ной Индии. В этом случае получает объяс- 
нение и сравнение Л. с брахманами, 
участвующими в ритуале, и с коровами 
как зооморфными образами плодородия и 
изобилия. Связь Л. с богом неба косвенно 
засвидетельствована в басне Эзопа о Л., 
выпрашивающих у громовержца царя 
для себя. Более непосредственно она про- 
является в мифологическом рассказе аф- 
риканских ашанти, согласно которому 
бог неба Ньяма посадил Л. сторожем у ко- 
лодца, где никогда не иссякает вода, и дал 
ей за это хвост; во время засухи возгор- 
дившаяся Л. не пустила к колодцу жаж- 
дущих зверей и даже самого Ньяму , за что 
он лишил её хвоста и сделал так, что все 
Л. рождаются с хвостом, но вскоре теряют 
его. Мотив Л. как превращенных людей, 
известный также и в австралийской ми- 
фологии, не исчерпывается их связью с 
громовержцем: в филиппинском этиоло- 
гическом мифе в Л. превращается упав- 
ший в воду мужчина, которого жена пере- 
носила в корзине через реку; к тому же 
кругу представлений относится мотив об- 


ращения в Л. за обман, образы Царевны- 
Л. в русских сказках и т. н. лягушачьего 
принца в германском фольклоре (тип АТ 
440, из цикла «свадьба животных»). Сама 
Л. может подвергаться дальнейшим прев- 
ращениям в другие образы охранителя 
вод (в частности, подземных). Вместе с 
тем она может выступать и как источник 
плодородия и прародительница всего че- 
ловеческого рода (у мексиканских индей- 
цев); с этим мотивом соотносятся случаи, 
когда Л. выступает в функции тотема (у 
манси). Известны и другие варианты от- 
ношений человека и Л. (проглоченная Л. 
как причина беременности, Л. как источ- 
ник болезни, колдовство, осуществляемое 
с помощью Л., и т. п.). 

Иногда Л. выступает как помощница 
человека: она указывает путь герою, пере- 
носит его через реку, даёт полезный совет 
и т. п. В то же время Л. может символизи- 
ровать ложную мудрость как разруши- 
тельница знания и т. п. 

Образ Л. часто вводится в мифологичес- 
кие и сказочные схемы с участием и дру- 
гих животных. В фольклоре разных наро- 
дов Л. нередко является объектом нас- 
мешки или аллюзии (ср. мотив неартику- 
лированности звуков, издаваемых Л., в 
русских загадках: «Выпуча глаза сидит, 
по-французски говорит», «Сидит Матрёна 
на мокрена, не говорит — ещё терпима, а 
как речь начнёт, всё досада возьмёт»). 

В. Н. Топоров. 

ЛЯХ, в западнославянской мифологии ге- 
неалогический герой, предок поляков 
(ляхов), брат Чеха, согласно преданиям, 
записанным в хронике 14 в. Вероятно, 
имя Л. образовано от Іесіо, «пустошь», 
«новь», «необработанная земля». 

В. И., В. Т. 
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МААТ (т -1), в египетской мифологии бо- 
гиня истины и порядка, считалась женой 
бога мудрости Тота. Изображалась жен- 
щиной, сидящей на земле, с прижатыми к 
туловищу коленями. Символ М. - страусо- 
вое перо, прикреплённое на голове (иерог- 
лиф «маат» - страусовое перо). Видимо, 
распространение культа М. относится к 
началу Древнего царства, М. упоминается 
в «Текстах пирамид». Начиная с III дина- 
стии (нач. 3-го тыс. до н. э.) фараоны 
включают имя М. в свои эпитеты («влады- 
ка М.»). М. считалась дочерью бога Ра и 
как таковая участвовала в сотворении ми- 
ра, когда был уничтожен хаос и установ- 
лен порядок. Большую роль играла М. в 
загробном суде Осириса; на одну чашу ве- 
сов клали сердце покойного, на другую — 
статуэтку М. Равновесие означало, что по- 
койный оправдан (его «голос был правед- 
ным») и достоин блаженства в царстве 
Осириса. В противном случае его пожира- 
ло чудовище Амт (лев с головой крокоди- 
ла). М. иногда называлась «Маати» (двой- 
ственное число), так как существовало 
представление о двух сестрах М.; зал суда 
назывался «залой двух правд». Эмблемой 
судей была статуэтка М., которую они но- 
сили на груди. Жрецом М. был везир; 
центром культа - Фиванский некрополь. 

Р. Р. 


Маат и Тот в образе ибиса. 7—6 вв. до н. э. 
Ганновер, музей Кестнера. 





Маат и фараон Сети I. Рисунок для рельефа из 
гробницы Сети I в Долине царей. 1300 до н. э. 

МААХИСЫ ( «жители земли»), маанвэки 
(«земной народ»), мааналайсы («подзем- 
ные»), в финской мифологии подземные 
духи. М. антропоморфны, безобразны (од- 
на ступня у них повёрнута назад и т. п.), 
но могут иметь красивых дочерей. Прини- 
мают вид лягушки, ящерицы, горностая, 
кошки и других животных. Населяют, 
помимо подземного мира, леса, горы, хол- 
мы, пустыри. Путь в их страну ведёт по 
муравьиным тропам, через озёра и источ- 
ники. В подземном мире М. ходят вверх 
ногами по обратной поверхности земли; 
попавший в подземное царство не должен 
вкушать пищи М., иначе он не вернётся 
на землю или, вернувшись, обнаружит, 
что год у М. равен пятидесяти на земле. 
М. похищают детей и скот. Считалось, что 
заблудившемуся в лесу у М. следует вы- 
вернуть наизнанку одежду, чтобы левое 
на его пути не оказалось правым, а зано- 
чевавшему в лесу - оставить приношение 
(молоко, мёд, зерно и т. п.) на тропе М., у 
дерева или священного камня. Располо- 
жением М. пользуется тот, кто не мучает 
скота; М. - обладатели чудесного скота, и 
человек, завладевший коровой М., стано- 
вится богатым. Тому, кто выдал дочь за 
М., они подносят богатые дары. По финс- 
ким верованиям, прежде чем строить дом, 
надо выкупить землю у М., закопав в ней 
монету. В эстонской мифологии М. соот- 
ветствуют маалусы. 


МА-ВАН ( «князь лошадей»), в китайской 
народной мифологии бог — покровитель 
лошадей. Культ М.-в. возник, видимо, в 
глубокой древности. М.-в. считался во- 
площением созвездия Фан, которое, со- 
гласно астрологическим воззрениям, вер- 
шит судьбы коней. М.-в. почитали воен- 
ные (всадники) и хозяева, державшие ло- 
шадей. Культ М.-в. преобладал в Север- 
ном Китае. Можно предположить, что 
этот культ возник в результате слияния 
культов нескольких архаических бо- 
жеств. Согласно древним сочинениям, ле- 
том, например, полагалось приносить 
жертвы Сянь-му («первому пастуху [ко- 
ней]»), осенью Ма-шэ — первому всадни- 
ку, зимой Ма-бу — духу конских болезней 
и весной — Ма-цзу («конскому предку»), 
в качестве которого почиталось созвездие 
Фан [или по другим вариантам: созвездие 
Тяньсы — небесная четвёрка (коней)]. 

В поздние времена Ма-цзу стало упот- 
ребляться в одном значении с М.-в., кото- 
рого изображали в храмах в виде трёхли- 
кого существа, считая, что одно лицо сим- 
волизирует Ма-цзу, другое - женское бо- 
жество Сянь-му [праматерь (коней)], а 
третье — Ма-шэ. На лубочных иконах М.- 
в. изображали как царя, сопровождаемо- 
го военачальниками. В таких случаях его 
называли Сыма дашэнь («великий бог, 
управляющий конями»). Иногда М.-в. 
изображали и в виде коня, сопровождае- 
мого драконом, фениксом и журавлём. В 
позднесредневековом Китае М.-в. в день 
его рождения, 23 числа 6-й луны, прино- 
сили жертвы и в его честь даже устраива- 
ли театральные представления в храмах. 
Поскольку день рождения М.-в. совпадает 
с днём рождения бога огня Хо-сина, то не- 
редко церемонии предназначались им 
обоим. 

В. Р. 

МАВКИ, навки, в восточнославянской 
мифологии злые духи (часто смертонос- 
ные), русалки. По украинским поверьям, 
в М. превращаются умершие до крещения 
дети: имя М. (навки) образовано от навь. 
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Ма-ван со своими слугами. Китайская 
лубочная картина. Конец 19 — нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 

М. спереди имеют человеческое тело, а 
спины у них нет, поэтому видны все внут- 
ренности. 

В. И., В. Т. 

М АВУ- ЛИЗ А, в дагомейской мифологии 
глава пантеона богов; согласно основному 
варианту мифа о сотворении мира, - пра- 
родитель и демиург, андрогинное божест- 
во, породившее всех остальных богов: 
близнецов Да Зоджи и Ньохве Анану, Хе- 
виозо, близнецов Агбе и Наете, Аже, Гу, 
Дьо, Легба. Главенство М.-Л. в значитель- 
ной мере номинально, управление приро- 
дой и людьми перепоручено им остальным 
богам - его детям. На роль прародителя и 
демиурга М.-Л. выдвинулся в пантеоне 
богов, по-видимому, в более поздних ми- 
фах фон, вытеснив персонажи архаичес- 
ких мифов (Нана-Булуку, Айдо-Хведо). 

Согласно ранним мифам, Маву и Лиза 
- раздельные божества, близнецы, порож- 
дённые Нана-Булуку, который передал 
им господство над миром. Маву (луна) жи- 
вёт на западе, управляет ночью, Лиза 
(солнце) живёт на востоке, правит днём. 
Лунные и солнечные затмения вызваны 
супружескими отношениями Маву и Ли- 


за. Маву олицетворяет мудрость мира, 
Лиза - силу. В одном из вариантов близ- 
нецы Маву и Лиза породили сына Дана. 
По некоторым мифам (мифы кузнецов), 
Лиза - сын демиурга Маву, создавшего 
землю, а затем удалившегося на небо. Ма- 
ву, увидев сверху неблагополучие на зем- 
ле из-за неумения людей пользоваться её 
благами, послал Лиза на землю для усовер- 
шенствования жизни на ней, вручив ему 
жезл (гугбаса). Лиза (как культурный ге- 
рой) расчистил леса, научил людей поль- 
зоваться металлами, строить жилища, из- 
готовлять одежду, добывать пищу. Вер- 
нувшись на небо и отдав отцу гугбаса, Ли- 
за в награду за выполненное поручение 
получил от Маву во владение солнце, от- 
куда он следит за вселенной. В этом вари- 
анте мифа Лиза выступает культурным 
героем. 

Почитание М.-Л. было введено в 18 в. в 
правление Тегбезу и поддерживалось цар- 
ским родом. Согласно мифу, культ М.-Л. 
появился благодаря Хванджиле, жрице 
М.-Л., матери царя Тегбезу. 

Е. С. Котляр. 

МА-ГУ («конопляная дева»), в поздней 
китайской народной мифологии бессмерт- 
ная фея, помогающая людям. По преда- 
нию, М.-г. появилась на свете в древности 
(по традиции, во 2 в. до н. э.). По повеле- 
нию бессмертного Ван Фан-пина она ока- 
залась в доме некоего Цай Цзина в виде 
прекрасной восемнадцатилетней девицы, 
но с длинными ногтями, напоминающи- 
ми птичьи когти. Цай Цзину тут же 
пришло в голову, что ими хорошо чесать 
спину. Узнав об этих мыслях Цай Цзина, 
Ван Фан-пин послал человека с плёткой, 
чтоб отхлестать его и разъяснить, что М.- 
г. - бессмертная дева. Впоследствии М.-г. 
чудесными заклинаниями заставила отс- 
тупить море и вернула людям значитель- 
ную часть побережья в провинции Цзян- 
су, превратив его тут же в тутовый лес. 

По другой версии, М.-г. жила в 4 в. н. 
э. (возможно, речь идет о другом её пере- 
рождении) в провинции Аньхой, получив- 
шей впоследствии наименование Магу- 
шань («гора конопляной девы»), где зани- 
малась приготовлением снадобья бессмер- 
тия. Живя на горе, М.-г. изготовила чу- 
десное вино, отведав которого, её слепой 
отец прозрел. С этой горы М.-г. поднялась 
в небо, видимо, на огромной птице. 


На народных лубках М.-г. изобража- 
лась с символами счастья (летучей мы- 
шью) и долголетия - персиком, бабочкой 
(пожелание дожить до 90 лет), а также с 
волшебным грибом линчжи, дарующим 
бессмертие, и т. п. Нередко рядом с М.-г. 
рисовали маленького мальчика, в таких 
случаях М.-г. выступает в функции феи, 
дарующей сыновей. В народных легендах 
М.-г. нередко выступает как богиня — 
спасительница попавших в беду людей. В 
этом своём качестве её образ вошёл и в ко- 
рейский фольклор, средневековую пове- 
ствовательную литературу, где она изве- 
стна под именем Маго хальми. 

Б. Л. Рифтин. 

МАДЖУДЖ, см. в ст. Иаджудж и Мад- 
жудж. 

МАЗДА (авест. МагсІа/ІіД ср. авест., др.- 
перс. тагсіа-, «мудрый»), в иранской ми- 
фологии одно из наименований (или сос- 
тавная часть наименования) главного бо- 
жества (см. Ахурамазда). До последнего 
времени М. и Ахура Мазда рассматрива- 
лись исключительно как частичное и пол- 
ное название, и спор шёл в основном лишь 
о том, как понимать слово «М. » - как эпи- 
тет к Ахура (т. е. «Мудрый Ахура», «Муд- 
рый господин») или как просто существи- 
тельное («мудрость», откуда Ахура Маз- 
да, «господин мудрость»), которое, собст- 
венно, и является именем божества. В на- 
чале 20 в. была выдвинута точка зрения 
(Э. Леман), которую поддержали Э. Бенве- 
нист, М. У. Смит, С. Конов, К. Барр, П. 
Тиме, Б. Шлерат, В. В. Маландра и др., 
что М. - это персонифицированное абст- 
рактное понятие, означающее мудрость 
(ср. Воху Мана, собств. «благая мысль», 
Армаити, «благонамеренность» и др.). 
Однако в результате ряда исследований 
последнего времени (прежде всего Ф. Б. 
Дж. Кейпера) было показано, что слово 
тагсіа- нужно понимать не как абстракт- 
ное существительное женского рода, к ко- 
торому позднее и вторично присоедини- 
лось К в качестве показателя именитель- 
ного падежа мужского рода, а как архаич- 
ное прилагательное, восходящее к форме 
*іна 2 СІаН- 8 , «мудрый». Более того, очень 
вероятно, что ни М., ни Ахура М., строго 
говоря, не были именами главного бога, 
но лишь нетабуированными вариантами 
его обозначения. Во всяком случае, ха- 

Ахурамазда, попирающий Ангро-Майнъю 
копытами своего коня и вручающий символ 
царской власти шаху Арташиру. Сасанид- 
ский наскальный рельеф. 3 в. Накш-и-Рустам. 
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рактерно, что, с одной стороны, в «Яште» 
(I) перечисляются двадцать «ложных» 
имён бога, а, с другой стороны, иранцы 
обозначали его в своём религиозном ка- 
лендаре как «безымянный» или описа- 
тельно «создатель». Нужно полагать, что 
таким же дескриптивным обозначением 
было и М. — «мудрый» или Ахура М. 
(«господин мудрый»). Иначе говоря, эпи- 
тет «мудрый» выделял главное божество 
среди других ахуров, ср. «О Мудрый и 
(другие) Ахуры» («Яшт» XXX 9; XXXI 4); 
«(О ты), который могучейший Ахура и 
Мудрый» (XXXIII 11), хотя «Мудрый» 
как обозначение главного божества - ре- 
зультат табуирования, сам выбор именно 
такого эпитета весьма показателен. 
Авест. и др.-перс. тагсіа [родственно сла- 
вянскому *тосІгъ (рус. мудр -)] восходит к 
индоевропейскому обозначению особен- 
ного вида ментального возбуждения (эй- 
фории) *теп-(сИі)- (откуда и другие слова 
индоевропейских языков, обозначающие 
как «мудрость», «мысль», «намерение», 
так и «силу», «гнев», «ярость», «бешен- 
ство», ср., например, др.-греч. цаѵіа, «ма- 
ния»). Мудрость как особенность (види- 
мо, основная) главного иранского божест- 
ва объясняется не только известной уста- 
новкой на рационализм и мифопоэтичес- 
кий «логицизм» иранской религиозной 
традиции, но и предысторией его образа. 

В архаичной традиции мудрость неред- 
ко понималась как некий дар (равно ду- 
ховный и сугубо материальный), с помо- 
щью которого достигается процветание, 
успех, удача, независимо от того, идёт ли 
речь об обретении высших духовных цен- 
ностей или богатства, скота, потомства (к 
сексуальному аспекту ср. слав, тойе, 
«тестикулы»). С помощью мудрости со- 
вершается медиация противопоставлен- 
ных друг другу крайностей — телесного, 
материального низа и духовного, мысли- 
тельного верха — материальное, отрица- 
тельное, грешное преобразуется в духов- 
ное, положительное, моральное (ср. так- 
же подчёркнутость этического аспекта в 
иранской религиозной мысли). Иранский 
главный бог в своей истории как раз и об- 
наруживает черты связи верха и низа (в 
реконструкции — добра и зла) и может 
быть восстановлен как божество, осущес- 
твляющее функцию перехода или, по 
крайней мере, изменившее в процессе эво- 
люции свой исходный статус, так или 
иначе связанное с некой границей или по- 
рубежной ситуацией. Эти соображения 
подтверждаются данными ближайшей ве- 
дийской мифологической традиции. На 
основании соответствия иранской пары 
Митра — Ахура М. (ср., напр., «Яшт» X, 
113, 145 и др.), ведийской Митра — Вару- 
на выдвигается гипотеза о возможности 
отождествить для известного периода Ва- 
руну и Ахура М. Это тождество подтверж- 
дается тем, что Варуна первоначально 
был асурой, подобно тому как М. принад- 
лежит к той же категории (ахура) фунда- 
ментального противопоставления асу с и 
дева в индоиранской мифологической 
традиции. Впоследствии Варуна и Ахура 
М. совершили одинаковый переход, изме- 
нивший их статус: Варуна перешёл в мир 
дева и стал божественным (девовским) 
асурой, иранские ахуры стали богами, а 
М. — высшим богом. Ср. также обраще- 


ние к Вару не: «О ты, Мудрый (тесИііга), 
правишь над всеми вещами, над небом и 
землёй» (РВ I 25, 20); его эпитеты: «ра- 
зумный асура», «всеведущий асура» и т. 
п. Поскольку ведийский Варуна связан с 
нижним миром, с первозданными косми- 
ческими водами, а позже (вместе с Мит- 
рой) стал медиатором между нижним и 
верхним царствами, такую же или сход- 
ную эволюцию можно предположить и 
для М. или Ахура М. Ср. среди прочего: 
М. или Ахура М. связан с творением зем- 
ли и вод, с дневным и ночным небом, со 
здоровьем и болезнью, с распределением 
добра и зла, как и с преодолением сил и 
средств нижнего мира — демонов, врагов, 
несчастья, колдовства; он символ послед- 
него суда («Ясна» 48). Совокупные дан- 
ные индоиранской традиции, как и неко- 
торые собственно авестийские данные (ср. 
«Ясна» 37, 3), делают вероятным предпо- 
ложение, согласно которому Ахура как 
имя главного божества предшествовало 
его обозначению как М. Тем не менее, в 
«Гатах» он чаще всего обозначается М. 
(116 раз) или Ахура (64 раза); М. Ахура 
отмечено 28 раз. (В 24 примерах типа М. 
Ахура между этими частями нет цезуры, 
что, видимо, указывает дополнительно на 
невозможность интерпретации М. Ахуры 
как «мудрость, господин» .) В позднейших 
частях «Авесты» имя главного бога при- 
обретает клишированную форму с необы- 
чным (инвертированным, контрастным) 
порядком элементов — Аішго Магсіа. Это 
сочетание, обнаруживающее уже тенден- 
цию к унификации и потенциальному 
превращению в одно сложное слово, едва 
ли может непосредственно продолжать 
наиболее древнее иранское состояние, 
когда название Ахура уточнялось эпите- 
том Мазда. Ф. Б. Дж. Кейпер высказал 
предположение, что это древнее состоя- 
ние в незороастрийской традиции отрази- 
лось как *А1шга Магсіа, а в зороастрийс- 
кой как Аішга, Магсіа, Магсіа- Аішга. Пер- 
вая имела продолжение в обозначении 
главного божества как Аигатагсіа в языке 
ахеменидских клинописных текстов [от- 
сюда ср. поздние формы типа пехлевийс- 
кого Ойгтогсі, Ойгтагсі, согдийско-мани- 
хейского хлѵгтгі', хлѵгтлѵасі, хлѵгтгсі (= 
хог-тигба, хогтагба), хорезмийского 
Кетагсі, сакского игтаузсіе, «солнце», 
сангличи огтогсі, йидга, мунджи огтогсі, 
ишкашимского гетигсі и т. п., а также 
многочисленные заимствования в другие 
языки: тувинский Курбусту, монгольс- 
кий Хормуста, бурятский Хан Тюрмас, 
Калбесэм у енисейских кетов и т. п.]. Вто- 
рая традиция, видимо, не имела прямых 
продолжений. Позднее же зороастрийс- 
кое Аішга Магсіа рассматривается как ре- 
зультат влияния незороастрийской фор- 
мы имени бога. Такие сближения в обход 
зороастрийской традиции показательны с 
точки зрения определения личного вкла- 
да Заратуштры в формирование образа М. 
или Ахура М. Возможно, именно Зарату- 
штра усилил акцент на эпитете «муд- 
рый», который позже послужил основой 
для формирования абстрактного деифи- 
цированного понятия мудрости. В том 
или ином виде иранский мотив божест- 
венной мудрости, как и учение о Софии, 
могли столкнуться на русской почве, где 
отмечены синтетические философско-ми- 


фологические и фольклорные образы пре- 
мудрости (ср. сказочный сюжет Василисы 
Премудрой, т. е. «премудрой царицы», и 
его иранские аналогии). В этой перспек- 
тиве образ иранского М. может рассмат- 
риваться для ряда ситуаций как самодов- 
леющий (ср. многочисленные древнеиран- 
ские имена типа *МагсІака-, *Магс1ас1а'Ьа-, 
*МагсІаі ? агпа1і-, *Маг6ауагпа, *МагсІага-и 
др. в персеполитанской ономастике) и уж 
во всяком случае не перекрывающийся 
полностью образом Ахура Мазды. 

В. Н. Топоров. 

МАЙРА, в мифологии индейцев тенетеха- 
ра (Бразилия) культурный герой. М. при- 
нёс тенетехара маниок и маис, а также 
огонь, который он украл у коршуна, спря- 
тав его в палке мягкого дерева — уруку 
(используемого индейцами для разведе- 
ния огня). 

Л. Ф. 

МАЙТРЕЯ (санскр. таіігеуа, пали 
теНеууа, «связанный с дружбой»), в буд- 
дийской мифологии бодхисатва и будда 
грядущего мирового порядка. М. — един- 
ственный бодхисатва, которого признают 
все основные направления буддизма. В 
палийском каноне «Трипитака» упомина- 
ние о М. встречается только один раз 
(Шакьямуни предсказывает будущее при- 
бытие М.). Имя М. часто упоминается в 
комментаторской литературе на пали 
(напр., в «Висуддхимагге» Буддагхоши). 
Оно встречается также в самых ранних 
произведениях махаяны (« Лалитависта- 
ра», «Дивьявадана» , «Махавасту»); в 
«Саддхармапундарике» и в «Вималакир- 
тинирдеше» М. ещё подчинён Манджуш- 
ри, своему учителю. Самое полное описа- 
ние М. приводится в «Майтрея-вьякара- 
не» , где М. выступает бодхисатвой девято- 
го уровня. Считается, что М. в данный мо- 
мент обитает в небе ту шита, где ждёт вре- 
мени своего вступления в качестве будды 
в мир людей. Он родится, когда длитель- 
ность жизни людей достигнет 84000 лет и 
весь мир будет находиться под управлени- 
ем одного справедливого буддийского 
правителя. В ламаистской мифологии к 
М. восходит Майдар или Майдари, в ки- 
тайском буддизме — Милэ, в японском — 
Мироку. 

Культ М. был особенно популярен в 
странах Центральной Азии и в Гималаях, 
где в его честь сооружено много гигант- 
ских статуй. М. изображают сидящим на 
троне «на европейский лад», он золотого 
цвета, вместе с М. изображают колесо 
дхармы, ступу и вазу. 

Л. Э. Мяллъ. 

МАЙЯ (Мша), в греческой мифологии 
нимфа гор, старшая из семи плеяд — до- 
черей Атланта и Плейоны. В гроте аркадс- 
кой горы Киллена М. сошлась с Зевсом, от 
которого родила Гермеса (Ароііосі. III 10, 
1-2; Нез. Тйео§. 938 след.). Имя её («ма- 
тушка», «кормилица») указывает на при- 
сущие ей функции вскармливания и вос- 
питания; она воспитывала сына Зевса и 
нимфы Каллисто Аркада (Ароііосі. III 8, 
2). Вместе с сестрами-плеядами была пре- 
вращена в одноимённое созвездие. Римля- 
не отождествляли М. с италийской боги- 
ней Майей (Майестой), покровительницей 
плодоносной земли. Ей приносились 1 
мая жертвы (МасгоЬ. 8а1. I 12); от её име- 
ни — название месяца мая в римском ка- 
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лендаре. В эллинистическо-римскую эпо- 
ху считалась супругой Вулкана и матерью 
Меркурия, отождествлялась с римскими 
Бона деа, Фауной. 

МАЙЯ (др. -инд. тауа), в ведийской ми- 
фологии способность к перевоплощению, 
свойственная нуминальным (от лат. пи- 
теп, «божество») персонажам; иллюзия, 
обман. Применительно к богам М. обозна- 
чает положительную магическую силу, 
изменение вида, чудесную метаморфозу. 
Если М. принадлежит противникам богов 

- демонам, врагам, М. выступает как об- 
ман, хитрость, колдовское изменение ви- 
да, подмена. Амбивалентность значений 
этого слова в значительной степени опре- 
деляет сходное размежевание в словаре 
дева и асур. В послеведийский период М. 
нередко выступает в персонифицирован- 
ном виде как божественная женщина не- 
бесного происхождения, иногда отождес- 
твляемая с Дургой: Майя [или Майя-деви 
(Мауа-йеѵі), Майя-вати (Мауа-ѵаіі), Ма- 
ха-майя (Майа-тауа)], жена демона Шам- 
бары, воспитавшая сына Кришны Прадь- 
юмну (воплощение бога любви Камы), а 
затем ставшая его женой. В этой ипостаси 
М. идентифицируется с женой Камы Рати. 

В вишнуизме, как и в целом ряде на- 
правлений древнеиндийского умозрения, 
М. обозначает иллюзорность бытия, все- 
ленной, воплощённой в Вишну; действи- 
тельность, понимаемую как грёзу божест- 
ва, и мир как божественную игру (лила). 
М. — одно из ключевых понятий древне- 
индийской модели мира, вошедшее и в ев- 
ропейскую философию. 

В. Н. Топоров. 

МАЙЯ (др. -инд. Мауа), в индуистской ми- 
фологии зодчий асур, один из дайтьев. М. 

- сын Випрачити и Дити. Покинутый же- 
ной (апсарой Хема). М. живёт с дочерью 
Мандодари (у него есть также сын Вадж- 
ракама) в построенном им золотом двор- 
це. Встретив в лесу Равану, он отдаёт ему 
свою дочь в жёны; у неё родится могучий 
сын Мегхананда («громогласный»), впос- 
ледствии получивший имя Индраджит 
(Рам. VII). Другой сюжет: М. испрашива- 
ет у Брахмы разрешение построить для 
асур город-крепость Трипуру; счастливая 
жизнь в ней; зловещий сон М.; раздоры в 
Трипуре, её упадок; боги, несмотря на все 
усилия М. спасти Трипуру, овладевают 
крепостью и разрушают её. Этот сюжет в 
разных вариантах излагается в «Матсья- 
пуране», «Махабхарате» (VIII), «Хари- 
ванше» и т. п. В «Махабхарате» рассказы- 
вается, что М. живёт в Девагири и возво- 
дит строения для дайтьев и для людей в 
расположенном неподалёку городе; в част- 
ности, он сооружает дворец для пандавов. 

В. Т. 

МАЙЯ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. Индейцев 
Центральной Америки мифология. 

МАЙЯУЭЛЬ, в мифологии ацтеков перво- 
начально одна из богинь плодородия, за- 
тем богиня агавы и изготовлявшегося из 
неё опьяняющего напитка октли. Изобра- 
жалась в виде женщины с 400 грудями. 

Р. К. 

МАК. В мифопоэтической традиции М. 
связан со сном и смертью. В греческой ми- 
фологии М. — атрибут Гипноса, божества 
сна, брата-близнеца смерти (Танатоса), 


связанного со смертью; оба брата живут в 
подземном царстве (Нош. II. XIV 231; XVI 
672; Нез. Тйео§. 211, 758). Гипнос с помо- 
щью М. усыпляет, приносит всем сладкое 
успокоение (Нез. Тйео§. XXIV 25), даже 
Зевсу. В римской мифологии Церера в по- 
исках Прозерпины странствует по земле, 
не находя себе покоя и не в силах прервать 
поиски и отдохнуть; тогда боги делают 
так, что при каждом шаге Цереры возни- 
кают цветы М., богиня собирает их и, наб- 
рав букет, наконец, засыпает. Считалось, 
что М. посвящен Церере (иногда Диане), 
поскольку он растёт среди злаков. Про- 
исхождение М. связывается в мифах и 
фольклоре с кровью убитого человека или 
дракона (напр., в английской фольклор- 
ной традиции М. появляются из крови 
дракона, убитого святой Маргаритой). В 
христианской литературе распространено 
представление, что М. растут на крови 
распятого на кресте Христа (М. как сим- 
вол невинно пролитой крови). В обрядах 
вызывания дождя во время засухи в По- 
лесье в колодец бросали («сеяли») зёр- 
нышки М., освящённого в день Маковея, 
колотили или мешали воду киёчками (па- 
лицей - оружием громовержца), пригова- 
ривая: «Макарка, сыночек, вылазь из во- 
ды, разлей слёзы по святой земле!»; им об- 
сыпали хату, хлев, могилы «ходячих» 
мертвецов и др. Связь М. с громовержцем 
подтверждается и многочисленными ре- 
дуплицированными названиями М., сов- 
падающими (или весьма сходными) с име- 
нем громовержца или с именами непосре- 
дственно связанных с ним персонажей бо- 
лее низкого уровня; наряду с латинским 
названием М. — рараѵег (ср. имена громо- 
вержца в индоевропейской мифологии) на 
Балканах бытуют названия М. (иногда ба- 
бочки) типа албанск. рарагипе, румынск. 
рарагипа, рігрігипе, новогреч. лалларои- 
ѵа, болг. папоруна, папаронка, поперуга; 
македонск. пеперуга, пеперуда и т. п. В 
этом контексте показательна и синони- 
мия образа М. и других вегетативных об- 
разов с близкой функцией (ср., напр., рус- 
ские загадки типа: «Всю землю прошёл, 
красну шапочку нашёл», предполагаю- 
щую две разгадки — М. и гриб). Имеется 
большое число данных об использовании 
М. в колдовстве, магии (в частности, в за- 
говорах), а также в гаданиях, предсказа- 
ниях, при ситуациях выбора. Примене- 
ние мака в народной медицине в значи- 
тельной степени также согласуется с ми- 
фологизированным образом М. Так, в ря- 
де традиций название одного из растений 
семейства маковых - чистотела (Сйеіісіо- 
піит та] из Ь.), используемого, в частнос- 
ти, при глазных болезнях, соотносится с 
названием ласточки, что согласуется с по- 
верьем о ласточке, собирающей сок М. 
для возвращения зрения слепорождён- 
ным детям. 

В. Н. Топоров. 

В нидерландской и немецкой живописи 
15-16 вв. цветущий М. изображается ли- 
бо как целебно-магическое растение 
(напр., в Изенхеймском алтаре М. Нитха- 
рдта), либо как «цветок смерти», отмеча- 
ющий границу «мира иного» (у X. Босха и 
др.); некоторое значение здесь, возможно, 
имели и алхимические ассоциации (крас- 
ный М. на скале как один из символов за- 
рождения «философского камня»). В ли- 
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тературе обычно развивается восходящая 
к античности метафорика М. как источ- 
ника сырья для опия (ср. роль М. в «Ната- 
не Мудром» Г. Э. Лессинга). У художни- 
ков-символ истов М. — один из излюблен- 
ных «цветов зла» (букеты М. у О. Редона). 

М. Н. Соколов. 

МАКАЛИДУНГ, в мифологии манобо 
(остров Минданао, Филиппины) божест- 
во, создатель земли. М. поставил землю 
на железных сваях и поселился с удавом в 
центральной из них. Он трясёт сваю, вы- 
зывая землетрясение, если не доволен 
людьми. В образе М. проступают черты 
змееобразного божества нижнего мира. 

М. Ч. 

МАКАРА (др.-инд. такага), мифологи- 
ческий образ фантастического морского 
животного, известный в индийской тра- 
диции, а также у народов ряда районов, 
испытавших влияние индийской культу- 
ры. Иногда образ М. трактуется и как 
класс гибридных чудовищных животных 
с преобладанием черт водных существ. М. 
часто представляли животным огромных 
размеров (своего рода индийским левиа- 
фаном), близким по своему облику к кро- 
кодилу, акуле, дельфину; с головой кро- 
кодила, слона с поднятым кверху хобо- 
том, рыбы или водного чудовища с откры- 
той пастью; телом рептилии или чешуйча- 
той рыбы, с хвостом в виде рыбьего плав- 
ника, с двумя или четырьмя лапами. Не- 
которые типы М. имеют и другие зоомо- 

Речная богиня Ганга на макаре. Батик. 
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рфные (слона, барана), а иногда и расти- 
тельные (лотосового корневища) черты. 
Происхождение образа М. остаётся неяс- 
ным. С 3-2 вв. до н. э. М. становятся пос- 
тоянным мотивом скульптурных релье- 
фов, на этом основании некоторые иссле- 
дователи считают, что на облик М. опре- 
делённое влияние оказали греческие 
изображения Посейдона и морского чудо- 
вища (тритон). Однако различимы и мест- 
ные корни образа М., в частности присут- 
ствие различных типов М. на печатях 
древних городов долины Инда; существу- 
ющие предположения о «растительном» 
происхождении образа М. основываются 
на том, что её челюсти и язык с закручен- 
ным придатком обнаруживают большое 
сходство с корневищем и цветком лотоса 
(ср. в индийской традиции лотос как сим- 
вол женской жизненной силы, плодоро- 
дия, тесно связанный с водой). В буддийс- 
кой мифологии М. связывались с якша- 
ми, в джайнской — с Сувидхинатхой, де- 
вятым джайнским тиртханкаром. 

Общесимволическая роль М. коренит- 
ся в представлении о том, что М. в целом 
моделирует и (или) символизирует жизнь 
и природу во всех её состояниях-стихиях. 
Символика составных элементов М. 
(хвост, голова, ноги) получает развитие в 
мифологических связях М. с божествами 
плодородия, жизненной силы и воды (од- 
но из названий М. — «Джаларупа», «вод- 
ная форма»). Такова связь М. с якшами 
как вегетативными божествами, которые, 
в свою очередь, соотносятся с принося- 
щим жизнь древесным соком или с речны- 
ми богинями Нади-деватас, для которых 
М. служит опорой или ездовым живот- 
ным — ваханой. М. связана и с божества- 
ми, которые в относительно позднее вре- 
мя стали выступать в качестве охраните- 
лей мира — локапал: с Варуной, Сомой, 
Куберой и Индрой. Для Варуны как вод- 
ного бога и источника всего творения и 
для Сомы как лунного бога М. являются 
ваханами. 

Среди девяти сокровищ Куберы есть М. 
Связь М. с Индрой обнаруживается во 
время некоторых ритуальных праздни- 
ков. В эпоху Гуптов М. стала выступать и 
как вахана речной богини Ганги (парное 
изображение Ганги на М. и Ямуны на че- 
репахе — Курма на привратных колоннах 
в храме Кхаджурахо, Северная Индия, 10 
в. н. э.). Неоднократно отмечена связь М. 
с лотосовой богиней богатства Лакшми, с 
богом любви Камадевой (его знамя и ваха- 
на — М.). В индийском зодиаке М. — знак 
Козерога (изображение М. с головой и пе- 
редними ногами антилопы, туловищем и 
хвостом рыбы). 

В. Н. Топоров. 

МАКАРИЯ (Махаріа), в греческой мифо- 
логии единственная дочь Геракла от Дея- 
ниры (Раиз. I 32, 6). Ради победы своих 
братьев Геракл идов над Эврисфеем М. по- 
кончила с собой, так как оракул предска- 
зал, что победа будет возможна, если кто- 
нибудь из детей принесёт себя в жертву 
Персефоне. В память о М. источник, про- 
текавший близ селения Марафон (Атти- 
ка), был назван её именем (81гаЬ. VIII 6, 
19). 

М. Б. 

МАКВА, в мифологии лису (тибето-бир- 
манская группа) владыка неба. М. послал 


потоп на землю. Перед этим он избрал од- 
ного человека, выращивающего тыквы, и 
дал ему свои семена. Из них выросла ог- 
ромная тыква. Начался ливень. Тогда че- 
ловек сделал из тыквы лодку и взял туда с 
собой младшую сестру. Они спаслись от 
потопа, пробыв в лодке девять дней. Для 
того чтобы узнать волю М., они пустили с 
горы два круглых каменных жёрнова, ко- 
торые соединились. Тогда брат и сестра 
стали мужем и женой. От их девяти сыно- 
вей возродилось человечество. В мифе го- 
ворится, чте эти сыновья женились на не- 
бесных девушках, а также на обезьянах. 

Я. Ч. 

МАКОН, в мифологии чинов Бирмы (ти- 
бето-бирманская группа) гигант, на пле- 
чах которого покоится мир. Основание 
мира - огромный плоский камень, на ко- 
тором разлит мировой океан. В океане 
плавает рыба Нгазалон и носит на себе 
плоскую скалу — поверхность земли, где 
живут люди. Когда М. от усталости подс- 
тавляет под всё мироздание то одно плечо, 
то другое, случаются землетрясения. 

Я. Ч. 

МАКУИЛЫНОЧИТЛЬ ( «пять - цветок»), 
Шочипилли («владыка цветов»), в мифо- 
логии ацтеков бог весенней растительнос- 
ти, любви, цветов, веселья, игры в мяч, 
сын Тласольтеотль. Изображался в виде 
юноши, сидящего среди цветов и бабочек, 
со скипетром в руках, увенчанным серд- 
цем. М. считался покровителем художни- 
ков, певцов, ткачей, музыкантов и игро- 
ков в мяч. 

Р. К. 

МАЛАГАСИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, со- 

вокупность мифологических представле- 
ний малагасийцев (этнографические 
группы: имерина, бецимисарака, сакала- 
ва, антануси, антандруи и др.) - коренно- 
го населения острова Мадагаскар, предки 
которых переселились, по-видимому, с 
островов Малайского архипелага около 2 
тысяч лет назад, полностью ассимилиро- 
вав более древнее населениЕ. М. м. слабо 
исследована. Основным источником изу- 
чения М. м. являются записи малагасий- 
ского фольклора, произведённые европей- 
скими (Ж. Ферран, Ш. Ренель, Ж. Сибре) 
и малагасийскими (Рабезандрина, Р. Рад- 
земиса-Раулисон, Бакули-Рамиарамана- 
на-Доменичини) учёными 19 и 20 вв. 

Истоки М. м. находятся в мифологи- 
ческих представлениях аустронезийских 
народов Малайского архипелага и, оче- 
видно, в практически неизвестных мифо- 
логических комплексах доаустронезийс- 
кого субстратного населения острова, ви- 
димо связанного с Африкой. Хотя М. м. 
существенно отличается от индонезийс- 
ких прототипов и от мифологий африка- 
нских народов, в ней обнаруживаются 
элементы и тех, и других. 

Мироздание в М. м. - двуслойное, сос- 
тоящее из неба и земли, первоначально 
соединённых друг с другом, а затем разве- 
дённых верховным божеством Андриама- 
нитрой. Акт творения в М. м. происходит 
в соответствии с широко распространён- 
ной в Западной Индонезии мифологемой 
«сакрального спора». Но в отличие от ин- 
донезийской модели, в М. м. спор разви- 
вается не в трёхслойном пространстве, а 
между небом и землёй, находящимися в 
постоянном противоборстве. Небо и земля 


часто персонифицируются в виде муж- 
ских божеств, именуемых занахари («тво- 
рец») или андриаманитра («благоухаю- 
щий повелитель»). Нижний занахари, 
персонификация земли, вылепляет из гли- 
ны первых людей и животных, а верхний 
- персонификация неба (луна - его глаз, 
солнце - светильник, звёзды - драгоцен- 
ные камни) дарует им жизнь и требует, 
чтобы они поднялись на небо. Так как 
нижний занахари отказывает ему в этом, 
то верхний занахари делает людей смерт- 
ными и после их смерти забирает на небо 
дыхание жизни, оставляя тела земле. В 
варианте мифа земное начало связывает- 
ся с затувуцинатау-нандриананахари 
(«Затуву не созданный занахари») - поло- 
винным человеком, выросшим из земли 
(возможно, что этот образ связан с доауст- 
ронезийскими мифологическими пред- 
ставлениями). Затуву дополняется до це- 
лого человека только после того, как же- 
нится на дочери верхнего занахари. Зана- 
хари (или андриаманитра) наделён функ- 
циями культурного героя. Он дарует лю- 
дям, в частности, рис. С распространением 
на Мадагаскаре христианства христианс- 
кого бога-отца стали называть занахари. 

В отличие от небесных и земных бо- 
жеств, водяные божества в М. м. выступа- 
ют в образе женщин - Фара, Рафара, Фа- 
равари («младшая дочь», «дева»), что ха- 
рактерно и для индонезийских мифоло- 
гий. В одном из мифов Фаравари опускает 
в воду яйцо, из него рождается бык, кото- 
рого, прибегнув к хитрости, убивают её 
родители. Разгневанная Фаравари уходит 
в воду, где становится повелительницей 
водных животных — змей, крокодилов и 
ящериц. Среди них особое место занимает 
семиглавый змей Фанампитулуху, страш- 
ное чудовище — перевоплощение убитого 
героя. В отмщение за убийство Фанампи- 
тулуху обвивается вокруг деревни или 
вокруг всего мира, пожирая своих недру- 
гов. В другом мифе герой (Андриамбахуа- 
ка) добровольно отдаёт себя и свою семью 
на съедение Фанампитулуху. Этот персо- 
наж аналогичен морскому змею, повели- 
телю нижнего мира в мифологиях Индо- 
незии (ср. Ндара, Пане на Бол он, Л ату ре 
Дане). В М. м. водная стихия, хотя и не 
выделена в самостоятельный мир, ассоци- 
ируется со страной мёртвых. Согласно 
древним представлениям малагасийцев о 
посмертном существовании (фанани), из 
трупной жидкости зарождается червяк, 
превращающийся затем в угря, крокоди- 
ла, змею или даже в Фанампитулуху, т. е. 
в обитателей водной стихии. Таким обра- 
зом, водный мир имплицитно предстаёт в 
М. м. как третье, отдельное от земли и не- 
ба начало. С ним, очевидно, был связан и 
один из мифологических персонажей - 
Рамахавали, ящерообразный оракул, по- 
велитель змей. 

В М. м. фигурируют и духи, иногда 
выступающие посредниками между людь- 
ми и божествами: кинули — злые, тощие, 
беззубые, с длинными когтями (в кинули 
превращаются многие умершие люди); 
карлики калануру, у которых длинные 
ногти и волосы, скрывающие тело, спо- 
собные исцарапать человека до смерти; 
карлики вазимба, считающиеся древней- 
шими жителями Мадагаскара; после по- 
явления на острове малагасийцев они ис- 
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чезли, превратившись в маленьких ду- 
хов, добрых и злых, живущих и в некото- 
рых озёрах, и на суше; они предсказыва- 
ют будущее, являясь людям во сне, следят 
за сохранением табу и карают нарушите- 
лей запретов; им приносят в жертву пету- 
шиный и бараний жир. 

М.А. Членов. 

МАЛАЙКА (Маіаіка, ед. число от Маіак), 
в мусульманской мифологии ангелы. По 
Корану, аллах сделал М. посланниками, 
«обладающими крыльями двойными, 
тройными и четверными» (35:1). М. во 
всём подчиняются аллаху, служат для 
связи аллаха с пророками, людьми. Когда 
был создан Адам, все М. по приказу алла- 
ха пали перед ним ниц, кроме Иблиса, ко- 
торый вследствие этой измены превраща- 
ется в дьявола (ср. также первоначальную 
нерасчленённость сатаны и ангелов в биб- 
лейской книге Иова) и изгоняется с небес 
(2:32; 7:10; 15:31; 18:48; 38:74). Прибли- 
жённые М. (ал-мукаррабун, 4:170) день и 
ночь славят аллаха (21:20). М. защищают 
небо от джиннов и шайтанов, следят за 
всеми поступками людей и записывают 
их (82:10-12), допрашивают людей в мо- 
гилах и наказывают неверных (см. Мун- 
кар и Накир). В Коране выделяется осо- 
бая категория М. - ангелов смерти (32:11; 
79:1-5). Девятнадцать самых «сильных и 
грубых» М. во главе с Маликом сторожат 
джаханнам (ад). Один ангел охраняет са- 
ды джанна (рая). Два других ангела - Ха- 
рут и Марут - согрешили на земле и обу- 
чили людей магии (2:96). Особенно важ- 
ное место в коранической теме М. занима- 
ет Джибрил, который являлся Мухамма- 
ду, Псе, Марйам и др., передавая им слова 
и приказания аллаха. В качестве М. того 
же ранга называется и Микал (2:92). Му- 
сульманская традиция возводит к Мухам- 
маду (но не к Корану) представление, за- 
имствованное из иудаизма и христианст- 
ва о том, что М. сотворены из света. Пре- 
дание перечисляет многочисленные раз- 
ряды М., наделяя именами и тех, которые 
лишь мимоходом упоминаются в Коране. 
В частности, ангел смерти получает имя 
Израил, ангел, стерегущий рай, - имя Ри- 
дван, и т. д. Появляется ангел - вестник 
страшного суда - Исрафил. Комментато- 
ры вели споры о непогрешимости М., о 
различии природы М. и джиннов, о срав- 
нительном совершенстве М. и пророков. 

У народов Ирана и Средней Азии М. 
обычно называют фаришта (паришта). 

М. Б. Пиотровский. 
МАЛАЙСКОГО АРХИПЕЛАГА НАРО- 
ДОВ МИФОЛОГИИ, мифологические сис- 
темы многочисленных народов, населяю- 
щих Индонезию, Малайзию, Филиппи- 
ны, Сингапур, Бруней и Тимор. Наиболее 
важные самостоятельные мифологичес- 
кие регионы составляют мифологии наро- 
дов Восточной Индонезии, Западной Ин- 
донезии и Малайзии, Филиппин. 

Мифология народов Восточной Индо- 
незии (то есть народов, населяющих Ма- 
лые Зондские острова, к востоку от Сумба- 
вы, и Молуккские острова). Включает 
несколько самостоятельных мифологичес- 
ких систем, в том числе нгада (остров Фло- 
рес), солорцев (Солорский архипелаг), ле- 
тийцев (Юго-Западные острова), манусела 
(центр, часть острова Серам), вемале (за- 
пад. часть острова Серам) и др. народов. 


Традиционный вид записи батакских мифов 
на бамбуковых палочках и свиных костях. 

Лейден, Государственный музей этнографии. 

Основным источником изучения явля- 
ются записи мифов, выполненные в нача- 
ле и середине 20 в. главным образом евро- 
пейскими исследователями (немецкие 
учёные А. Йенсен, X. Ниггемайер, голла- 
ндский учёный X. Гёртьенс и др.). Мифо- 
логия обладает рядом общих признаков, 
что позволяет рассматривать её в качестве 
единого целого. Она сложилась на базе ре- 
лигиозных и мифологических представ- 
лений раннего земледельческого населе- 
ния, говорившего, очевидно, на языках 
аустронезийской семьи, проникших в 
Восточную Индонезию примерно во 2-м 
тыс. до н. э. Сохранившиеся в пределах 
региона неаустронезийские народы (на 
Северной Хальмахере, Восточном Тимо- 
ре, островах Алор и Пантар) испытали 
значительное аустронезийское влияние, в 
частности в области мифологии и число- 
вой символики. Обнаруживается несом- 
ненное сходство с мифологическими пред- 
ставлениями папуасов (см. Папуасская 
мифология) и меланезийцев (ср. мифоло- 
гему Хаинувеле), которое объясняется 
скорее сильным доаустронезийским суб- 
стратом, нежели более поздними заимст- 
вованиями из Новой Гвинеи. Наиболее от- 
чётливо основные особенности мифологии 
народов Восточной Индонезии проявля- 
ются в космогонических мифах и в ми- 
фах, объясняющих существующий миро- 
порядок. В космогонических мифах тво- 
рение мира, большей частью — человека, 
мыслится как результат сакрального бра- 
ка между небом или солнцем (мужское 
начало) и землёй (женское начало). В ис- 
ходном состоянии небо лежало в соитии 
на земле, пока земля не рождала элемен- 
ты живой природы, нередко и первую че- 
ловеческую пару. В дальнейшем люди 


Птица-носорог — символ верхнего мира. Ост- 
ров Калимантан. Будапешт, Государствен- 
ный музей народного искусства и этнографии. 

или деревья, которым становилось тесно 
между небом и землёй, поднимают небо, 
благодаря этому достигается внешняя 
форма существующего мира, который 
представляется двухслойным. Мотив сак- 
рального брака в космогонии встречается, 
по крайней мере, в трёх вариантах: небо - 
земля (большая часть Восточной Индоне- 
зии), солнце - земля (Юго-Западные ост- 
рова), солнце - луна (острова Кай и Та- 
нимбар). Важное место в космогонии за- 
нимают древо мировое - нуну (обычно 
разновидность фикуса, см. Нунусаку) или 
мировая гора. 

Средневековыми влияниями из индуи- 
зированной западной части Малайского 
архипелага можно объяснить и появление 
в мифологии ряда народов Восточной Ин- 
донезии (манусела, буруанцы) верховного 
божества, демиурга, своей волей создав- 
шего всё сущее. Такое божество носит 
обычно имя, явно возникшее под мусуль- 
манским влиянием (см. Алахатала), и об- 
ладает атрибутами, сближающими его с 
некоторыми индуистскими божествами. 
Буруанское верховное божество Опо Геба 
Снулат, или Опо Лахатала, судит души 
умерших по книге, даёт своим поклонни- 
кам писаные заповеди. 

Пантеон отдельных мифологий Вос- 
точной Индонезии обычно состоит из об- 
разов солнечного (небесного, лунного) и 
земного божеств, подчинённых им более 
мелких астральных божеств, иногда вер- 
ховного божества-демиурга, культурных 
героев или перволюдей, и большого коли- 
чества демонов и добрых духов, населяю- 
щих обычно море, горы и лесные дебри 
(халита у вемале, эябат у буруанцев и др.). 

Мифология народов Западной Индо- 
незии и Малайзии. Большая часть наро- 


Кораблъ, отвозящий души умерших в царство мертвых. Вышивка. Остров Суматра. 
Конец 19 — нач. 20 вв. Лейден, Государственный музей этнографии. 
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Душа умершего. Ниас, Будапешт, 
Государственный музей этнографии. 


дов региона (малайцев, яванцев и др.) ут- 
ратила самобытную мифологию, воспри- 
няв мировые религии: индуизм и буддизм 
в 1-м тыс. н. э., затем в 14-15 вв. ислам и 
ещё позднее, в 19-20 вв., - христианство. 
Мифологические персонажи сохранились 


либо в виде сказочных образов, либо в 
сильно искажённом виде в отдельных ин- 
дуистских и буддийских мифологических 
сюжетах. Племенные верования и мифо- 
логии сохранились или сохранялись до 
недавнего времени у батаков северной Су- 
матры; ниасцев, ментавайцев и энгано, 
населяющих острова вдоль западного по- 
бережья Суматры; у обитателей внутрен- 
ней части Калимантана - даяков; у тора- 
джей центрального Сулавеси, а также у 
некоторых мелких групп на различных 
островах. Хорошо известны мифологичес- 
кие представления минахасов северного 
Сулавеси, исповедующих ныне христиан- 
ство. Древние мифы бугийцев южного Су- 
лавеси, исповедующих ислам, сохрани- 
лись благодаря тому, что вошли в обшир- 
ный цикл эпической поэмы «Ла Галиго», 
зафиксированной письменно в 17-18 вв. 

Источником изучения большинства 
мифологий являются записи мифов, сде- 
ланные в кон. 19-20 вв. различными ев- 
ропейскими (в большинстве голландски- 
ми и немецкими), а в последние десятиле- 
тия также индонезийскими и малайзий- 
скими исследователями. 

Одна из общих для мифологии региона 
черт — представление об архитектонике 
космоса. Мироздание мыслится трёхслой- 
ным, состоящим из верхнего, ураническо- 
го мира, срединного, земли, и нижнего, 
хтонического мира. При этом изначаль- 
ными являются только верхний и ниж- 
ний миры, а срединный возникает вслед- 
ствие космогонической деятельности ура- 
нических и хтонических божеств. Верх- 
ний мир, в свою очередь, часто подразде- 
ляется на 7 или 9 слоев, небес. Нижний 
мир имеет ярко выраженный водный ха- 
рактер. Обычно это первичный безбреж- 
ный океан, в котором плавает созданная 
ураническими божествами земля. Каж- 
дый из вертикальных миров делится по 
горизонтали на части, ориентированные 
или по основной реке, текущей вдоль это- 
го мира (ср. Басухун Булоу Сарамэй Ра- 
биа), или по принятой в Индонезии систе- 
ме плоскостной ориентации «суша — мо- 
ре». Пантеон привязан к структуре ми- 


роздания. Уранический мир - царство 
мужского начала. Во главе его стоит вер- 
ховный бог, демиург, обычно символичес- 
ки выступающий в облике птицы-носоро- 
га (см. Махатала, Мула Джади, Ловалан- 
ги, Топалланрове). Верховный бог - глав- 
ное действующее лицо космогонии. Кроме 
него уранический мир населён различны- 
ми божествами, играющими подчинён- 
ную роль в космогонии, но более, чем вер- 
ховный бог, связанными с жизнью людей. 
Чаще всего они представляют собой пер- 
сонификацию отдельных аспектов деми- 
урга. Иногда они выступают в роли куль- 
турных героев и первопредков и следят за 
соблюдением адата людьми [см. Батара 
Гуру (1), Мангалабу лан, Раджи, Санген, 
Сангианг, Сорипада]. В некоторых мифо- 
логиях уранические божества порождают 
героев, совершающих на земле воинские 
подвиги и основывающих будущие госу- 
дарства людей (Саверигадинг, Тэмпон Тэ- 
лон). Хтонический мир - воплощение 
женского начала. Во главе его стоит рога- 
тая змееобразная богиня — антагонист де- 
миурга, несущая на рогах и на спине сре- 
динный мир, плавающий в мировом океа- 
не (ср. Ндара, Пане на Болон, «Натуре Да- 
не). Своими движениями она вызывает 
землетрясения и бури. В число подчинён- 
ных ей божеств, которых намного мень- 
ше, чем уранических, входят иногда бо- 
жества - покровители земледелия (см. Ба- 
распати ни Тано), божества плодородия и 
териоморфные жители нижнего мира: 
крокодилы, змеи и ящерицы. Первой ос- 
новной темой космогонических мифов яв- 
ляется мифологема «сакрального спора», 
согласно которой творение мыслится как 
результат спора, противоречия или борь- 
бы между ураническими и хтоническими 
божествами. Первые обычно принимают 
облик птицы, чаще всего птицы-носорога, 
вторые — облик змеи. Оба эти антагонис- 
тические начала находят образное выра- 
жение в виде мирового древа, объединяю- 
щего верхний и нижний миры. В ряде та- 
ких мифов мировое древо уничтожается в 
процессе борьбы и из отдельных его час- 
тей возникают земля, элементы ландшаф- 


1. Арджуна. Кукла для теневого театра «ваянг». Будапешт, Государственный музей этнографии. 

2. Король нагое. Деталь из дворца воды в Сунъяраге. Остров Ява. Рисунок пером художника Мае Субокастово. 
3. Шива — Махадева. Бронза. Остров Ява. Лейден, Государственный музей этнографии. 
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та и культурные блага. Появление людей 
обычно тоже связано с мировым древом. 
Творцами срединного мира, т. е. земли, 
выступают обычно уранические божест- 
ва, но и хтонические, как правило, при- 
нимают участие в этом акте (см. Гурури- 
сэллэнг). Существенную роль в этой ми- 
фологеме играют также трикстеры (как 
правило, женского пола), связанные 
обычно с верхним миром, но обладающие 
рядом качеств, указывающих на их при- 
частность также и к хтоническому нача- 
лу. Часто именно они наносят главный 
удар по хтоническому божеству, форми- 
руют землю из материала, спущенного из 
верхнего мира, и первыми поселяются на 
ней (см. Сидеак Паруджар). Иногда эти 
трикстеры занимают центральное место в 
пантеоне, воплощая в себе, подобно миро- 
вому древу, единство всего мироздания 
(см. Силеве Нацарата). 

Вторая космогоническая тема предс- 
тавлена мифологемой Лумимуут. Для неё 
характерен образ богини, самозарождаю- 
щейся из камня. Она оплодотворяется 
ветром и затем вступает в кровосмеси- 
тельный брак с огнём, тем самым стано- 
вясь первопредком. Эта тема зафиксиро- 
вана на Минахасе, на Западном Флоресе 
(см. Тэзэ) и у некоторых северодаякских 
племён Калимантана. Отдельные же эле- 
менты этой мифологемы встречаются поч- 
ти во всех космогониях региона. Этот фак- 
тор наряду с географическим распростра- 
нением темы позволяет предполагать её 
более раннее появление на Малайском ар- 
хипелаге по сравнению с «сакральным 
спором». Особое место занимает космого- 
ни ческая мифология кенья и бахау (см. 
Амей Авинг, Тамей Тингей), в которой 
центральным моментом является не про- 
тиворечие между верхним и нижним ми- 
рами и не брак между ними, а повторяю- 
щаяся цепь оплодотворений и сексуаль- 
ных связей земли, мирового древа, от- 
дельных мифологических персонажей, в 
результате которых и возникает сущест- 
вующий миропорядок. 

Мифология народов Филиппин сложи- 
лась на базе племенных религий различ- 
ных филиппинских народов. Самобытные 
мифологии сохранились только у т. н. 
горных народов северо-западной части 
острова Лусон и центральной части остро- 
ва Минданао, а также у автохтонов архи- 
пелага, негритосов-аэта, живущих не- 
большими группами почти на всех остро- 
вах. Выделяются самостоятельные мифо- 
логические системы, среди которых ми- 
фологии ифугао, бонтоков, канканаи на 
Лусоне, манобо, багобо, букиднонов на 
Минданао. Все они возникли, очевидно, в 
процессе заселения Филиппин аустроне- 
зийскими народами. Впоследствии мифо- 
логемы региона подвергались незначи- 
тельному индуистскому и буддийскому 
влиянию. Малочисленные источники 
представляют собой, как правило, записи 
мифов и легенд, сделанные европейцами 
и американцами в 20 в. 

В лусонских мифах мироздание являет 
собой объёмное строение, в центре которо- 
го расположена земля (пугао). В горизон- 
тальной плоскости протекает мировая ре- 
ка, вверх по её течению находится мир 
«даийа», связанный с верхним миром (ка- 
буниан), расположенным на небе, а вниз 


по течению лежит мир «лагод», связан- 
ный с нижним миром (далум). Название 
«далум» можно рассматривать как произ- 
водное протоаустронезийского *с1апшп 
(«вода»), и в этом случае он, подобно бата- 
кскому, бугийскому и даякскому нижним 
мирам, оказывается миром водяным или 
подводным. Горизонтальные миры обыч- 
но не включаются у других народов Ма- 
лайского архипелага в систему мирозда- 
ния, но в их названиях у ифугао отраже- 
ны две страны света, по которым ориенти- 
руются почти все малайские народы: 
внутренние районы суши и море. Пятич- 
ленная конструкция мироздания извест- 
на всем горным народам Лусона, но соот- 
несённость горизонтальных и вертикаль- 
ных миров может быть различной. Архи- 
тектоника космоса на Минданао отлична; 
например, у багобо существует представ- 
ление о девятислойном небе. 

Пантеон очень обширен. Ифугао, у ко- 
торых существует тенденция к обожеств- 
лению всего сущего, известны в специаль- 
ной литературе как «суперполитеисты». 
Несмотря на это, иерархия внутри пантео- 
на не усматривается, отсутствует и стро- 
гая привязанность определённого типа бо- 
жеств к определённым мирам. Тем не ме- 
нее выделяется группа сверхъестествен- 
ных существ наиболее абстрактных, т. е. 
наименее связанных с конкретными фун- 
кциями (см. Матунгулан). Образ верхов- 
ного божества, или демиурга, отсутствует 
или проявляется в крайне слабой форме. 
Возможно, этим объясняется неразви- 
тость космогонических, антропогоничес- 
ких и этногонических сюжетов. В то же 
время филиппинские народы знают миф о 
потопе, почти неизвестный в Индонезии. 
Бытует также характерное для Восточной 
Индонезии представление о том, что изна- 
чально небо лежало на земле. 

Филиппины можно рассматривать в 
качестве отдельной области в рамках ми- 
фологического комплекса Малайского ар- 
хипелага. До европейского проникнове- 
ния эта область охватывала все народы 
Филиппин, включая и ныне исповедую- 
щие христианство и утратившие в силу 
этого самобытную мифологию (тагальцы, 
висайя, и локо и др.). 

М.А. Членов. 

МАЛАКБЕЛ (арам. тІкЫ, «посланец Бе- 
ла»), в западносемитской мифологии бог 
солнца, почитавшийся в Пальмире; вхо- 
дил в триаду богов Баалшамем — М. - Аг- 
либол, занимавших в пантеоне Пальмиры 
(наряду с триадой Бел - Йарихбол - Агли- 
бол) наиболее заметное место. Паралле- 
лен, а возможно, тождествен Йарихболу. 
В эллинистический период отождествлял- 
ся с Гелиосом; возможно, соответствует 
Гермесу, почитавшемуся в Гелиополе. Из- 
вестны римские изображения (2 в. н. э., с 
двуязычной надписью) сцен рождения из 
кипариса М., держащего на руках козлён- 
ка; М., летящего по небу на колеснице, за- 
пряжённой четырьмя грифонами; М., не- 
сомого в небе орлами в облике Гелиоса; 
его преображения ночью в Сатурна. Эти 
сцены, несомненно, воспроизводят эпизо- 
ды пальмирского мифа о М. 

И. Ш. 

МАЛАКИ-ТАУЗ (от араб, «ангел-пав- 
лин»), в мифологии езидов (исповедую- 
щая особую религию часть курдов) вер- 


ховный ангел. Изображается в виде пав- 
лина (петуха). Слово «М.-т.» употребляет- 
ся вместо имени Зазаил, которое обычно 
не произносится. Образ М.-т. складывал- 
ся, испытывая влияние иудео-христианс- 
ких, иранских, суфийских представле- 
ний. М.-т. — эманация верховного бога- 
демиурга, носитель активного начала в 
мире (демиург не вмешивается в земные 
дела и общается с миром через посредство 
семи ангелов) (ср. суфийско-персидскую 
легенду о создании богом мирового духа в 
виде павлина). В то же время М.-т. — пад- 
ший ангел, который, однако, будет непре- 
менно прощён богом (в других вариантах 
мифа он уже прощён). Абсолютизация 
этой ипостаси образа М.-т. способствовала 
формированию ошибочного представле- 
ния о езидах как дьяволопоклонниках (в 
то время как езиды вообще отрицают су- 
ществование зла как самостоятельного 
начала). Представления езидов о падении 
М.-т. отличаются как от иудео-христианс- 
кого мифа о дьяволе, так и от зороастрий- 
ского и манихейского дуализма (с кото- 
рым они, по-видимому, генетически свя- 
заны) с их известной автономностью злого 
начала. М.-т., видимо, был отринут богом 
вследствие своей связи с земным миром. 
По одному из вариантов мифа, М.-т., ни- 
когда не видевший лица бога, попросил 
его об этом. За это бог бросил его на тот 
свет и сделал царём рая, потому что на 
этом свете лицо бога видеть нельзя. Отсю- 
да явствует первоначальное присутствие 
М.-т. именно на «этом свете» . М.-т. (в дру- 
гих вариантах - мученик Абрикий) унич- 
тожает ад, где он томился, залив адский 
огонь своими слезами, которые в течение 
семи тысяч лет наполнили семь сосудов. В 
мифе о сотворении человека М.-т. играет 
роль, сходную с ролью библейского сата- 
ны-искусителя. Бог поручает М.-т., сотво- 
рившему Еву, вывести прародителей из 
рая, чтобы их потомством населить зем- 
лю. М.-т. побуждает их попробовать ви- 
ноград (или пшеницу), отчего у них начи- 
нается боль в желудке и они узнают, что 
такое страданиЕ. М.-т. пробивает в ниж- 
ней части тел Адама и Евы необходимые 
отверстия (в другом варианте их проклё- 
вывает птица); лишившиеся невинности 
прародители изгоняются из рая (ср. так- 
же восточную легенду о том, что дьявол 
предстал перед Евой в облике павлина). 

М.-т. связан с солнечным началом: он 
отождествляется с солнцем - Шейх-Шем- 
сом и (шире) со светоносным ангелом (ср. 
Люцифер). Изображение М.-т. в виде пав- 
лина соотносится с солярной символикой 
павлина в других мифологиях (напр., 
Юго-Восточной Азии). Иногда М.-т. назы- 
вают ангелом веры, в этом качестве он со- 
поставим с иранским Сраошей — духом 
веры, послушания и дисциплины (свя- 
щенная птица Сраоши — петух). Вместе с 
М.-т., составляя своеобразную триаду, по- 
читаются езидские святые шейх Ади и ха- 
лиф Язид I, которые считаются его вопло- 
щениями. Манифестацией М.-т. езиды 
считают также Иисуса Христа. 

Металлические изображения павлина 
- М.-т. (санджак) употребляются езидами 
как оберег. 

МАЛ АХ ГА-МАВЕТ (евр. таГак йа-та- 
лѵеі;, «посланец смерти»), в иудаистичес- 
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кой мифологии ангел смерти. Представле- 
ние о М. Г.-М., оформившееся только в 
талмудической и агадической литерату- 
ре, восходит, с одной стороны, к универ- 
сально распространённым мифологичес- 
ким персонификациям смерти, а с другой 

- согласуется с иудаистической концеп- 
цией божественного всемогущества, дела- 
ющей из М. Г.-М. именно вестника бога по 
преимуществу. Прообразы М. Г.-М. опоз- 
наются в ветхозаветных «ангелах-истре- 
бителях» (2 Царств 24, 16; 1 Парал. 21, 
15), перешедших и в Апокалипсис; в 
«первенце смерти» из книги Иова («съест 
члены тела его первенец смерти» — 18, 
13), сближаемом обычно с ястребообраз- 
ными демонами — слугами Нергала, бога 
подземного царства шумеро-аккадской 
мифологии; наконец, в «ангелах возмез- 
дия» и «ангелах разрушения» в ранней 
апокрифической литературе, чьи образы 
оформились, очевидно, под влиянием 
иранского дуализма, в частности дэвов. 
Согласно Талмуду, М. Г.-М. причиняет 
смерть, невидимо для других перерезая 
горло умирающему; по другому варианту, 
при приближении часа смерти больного 
М. Г.-М. становится у его изголовья с об- 
нажённым мечом, на острие которого ви- 
сит капля желчи; увидев М. Г.-М., боль- 
ной раскрывает от страха рот и умирает от 
падающей в рот капли. Всё существо М. 
Г.-М. покрыто бесчисленными глазами 
(ср. Херувимы). 

МАЛИК, Малка (арам, шік), древнеараб- 
ское божество, почитавшееся в государст- 
вах Набатея, Пальмира и Самуд как «доб- 
рый и благодетельный» бог. Слово «М.» 
означает «царь». Функции М. не выясне- 
ны; в поздний период он отождествлялся с 
Малакбелом, в мусульманской традиции 
выступает как языческий бог — владыка 
царской власти, дающий и отбирающий 
её по своей воле. 

А. Л. 

МАМА («бабка», «матушка», «старуха»), 
в шаманской мифологии маньчжуров ду- 
хи, имеющие женский облик. Покрови- 
тельница детей и потомства Омоси М. дает 
жизнь растениям. В «Предании о нишанс- 
кой шаманке» описано посещение шаман- 
кой Тэтэкэ дворца Омоси М. в потусторон- 
нем мире. Её представляли в виде страш- 
ной старухи с белыми, как снег, волоса- 
ми, длинным лицом, выпученными глаза- 
ми, огромным ртом, багровыми зубами. 
Её помощницы (их было более десяти) не- 
прерывно изготовляли маленьких детей; 
некоторые из них взваливали детей на 
плечи и уносили прочь. Среди М.: Сурэ М. 

- дух, охраняющий детей от оспы; Феху 
М. - дух гор, лесов и горных дорог. На ша- 
манской иконе (в Музее антропологии и 
этнографии, Ленинград) изображены две 
седовласые маньчжурки в национальной 
одежде, одна из них Максирэ М. («бабка, 
ведающая плясками» или «дух плясок»), 
другая — Дайфу М. (вероятно, «дух вра- 
чевания»). 

В. С. Стариков. 

МАМА СОННИМ (букв, «уважаемый 
гость оспа»; иногда инверсия - Сонним 
мама), Мама, Хосон мама, Хогу пёльсон 
(«дух в образе женщины, распространяю- 
щей натуральную оспу»), Тусин («дух на- 
туральной оспы»), в корейской мифоло- 


гии эвфемистическое название одного из 
самых страшных духов заразных болез- 
ней. Когда в каком-либо месте начиналась 
эпидемия натуральной оспы, считалось, 
что его посетил М. с. после длительной 
прогулки в Цзян-нань (Китай). Духу воз- 
давались различные почести: спешно со- 
оружался алтарь, на который ставили ви- 
но, паровой рисовый хлеб с красной фасо- 
лью, фрукты, чтобы задобрить М. с. После 
жертвоприношения совершался обряд 
провода духа (сонсин). Для этого изготав- 
ливалось соломенное чучело лошади как 
олицетворение М. с, которое замещало 
больного; к нему обращались молитвы и 
заклинания. Затем чучело одевали, снаб- 
жали парой соломенных сандалий и день- 
гами, навьючивали жертвенными угоще- 
ниями и относили на дорогу вдали от жи- 
лья, с тем чтобы дух мог вернуться туда, 
откуда пришёл, не причинив людям бед- 
ствия. 

Л. К. 

МАМБЕРИ, в грузинской мифологии по- 
велитель волков. Почитался у сванов и 
других горцев Западной Грузии. Когда М. 
был доволен людьми, он связывал пасти 
волкам, в гневе, наоборот, напускал их на 
скот. 

И. С. 

МАМЕТУ, Мамиту, Маммиту (аккад., 
«клятва», «обязательство»), в аккадской 
мифологии богиня подземного мира, одна 
из супруг Нергала, первоначально, види- 
мо, персонификация клятвы и олицетво- 
рение наказания клятвопреступников. М. 
- судья подземного мира, вместе с анунна- 
ками она приговаривает людей к смерти. 
В одной аккадской молитве М. вместе с 
демоном Ламашту названа «дочерью 
Ана». Возможно, с М. идентичны богини 
Мами и Мамме — супруги Нергала или 
Эрры. С богиней-матерью Мама (Мами) не 
имеет ничего общего. В представлениях о 
подземном царстве описывается как козь- 
еголовая богиня. 

В. А. 

МАМУВ, в мифологии лакцев, андийцев, 
даргинцев-акушинцев (мому), татов (мо- 
му, момой), аварцев-андалальцев (хабу- 
чи) духи, ведающие рождением детей. 
Согласно первоначальным представлени- 
ям, являлись, по-видимому, покровитель- 
ницами рожениц. По народным поверь- 
ям, М. — злобные, опасные духи, насыла- 
ющие на детей болезни, смерть; имеют об- 
лик старух в белых или чёрных одеждах. 

X. X. 

МАМОНТ. Источниками для реконструк- 
ции мифопоэтического образа М. являют- 
ся изображения М. (гравированные, древ- 
нейшее из них в пещере Ла-Мадлен, 
Франция; живописные, скульптурные), 
известные во всей северной зоне Евразии, 
Китае и на некоторых смежных террито- 
риях, а также бытующие там же мифы, 
легенды, сказки, поверья, приметы и т. п. 
Подавляющее большинство мифологичес- 
ких сюжетов, связанных с М., относится 
к одному из трёх циклов: мифы о творе- 
нии (эвенкийские сказания о М., сотво- 
рившем вместе со змеем землю, и шаманс- 
кий миф о М., забравшемся в воду и выво- 
рачивавшем бивнями песок, землю, кам- 
ни; представление о М., стоящем в косми- 
ческом океане и поддерживающем мир, и 
др.), мифы этнологического характера, 


объясняющие те или иные особенности 
рельефа либо происхождение данной тра- 
диции; мифы о метаморфозах (М. как 
«превращенное» животное). Согласно на- 
иболее распространённым представлени- 
ям (у народов Сибири и Дальнего Восто- 
ка), М. — очень крупное («как пять-шесть 
лосей», по одному из определений), часто 
самое крупное животное, вызывающее 
страх или смешанное со страхом удивле- 
ние и почтение. М. боится солнечного све- 
та и поэтому живёт под землёй (где прок- 
ладывает себе рогами узкий путь; у нен- 
цев распространены рассказы о подземном 
рёве М.), иногда на дне озёр и рек. С М. 
связываются образование речных русел, 
обвалы берегов в половодье, страшный 
треск льда при ледоходе и даже землетря- 
сения и пр. Считается, что М. ест расте- 
ния, землю и быстро бегает. У русских и 
эстонских крестьян существовали пове- 
рья о том, что М. — подземное животное. 
Эти представления близки к описанию 
Индрика-зверя в русской «Голубиной 
книге»: «Живёт зверь за Океаном-морем. 
А рогом проходит зверь по подземелью, 
аки ясное солнце по поднебесью, он про- 
ходит все горы белокаменные, прочищает 
все ручьи и проточины, пропущает реки, 
кладязи студёные. Когда зверь рогом по- 
воротится, словно облацы по поднебесью, 
вся мать-земля под ним всколыбается..., 
все зверья земные к нему прикланятся, 
никому победы он не делает» . Представле- 
ние об Индрике (Индроке, ин[о]роге, еди- 
нороге ит. п.) как рогатом животном гиб- 
ридной природы (голова и хвост коня, те- 
ло рыбы), вера в существование которого 
засвидетельствована многочисленными 
«физиологами» и «азбуковниками», дела- 
ют весьма вероятным предположение об 
отражении в образе Индрика — ин[о]рога- 
единорога именно представлений о М. 
Возможно, и сама форма имени отразила 
распространённое у народов Сибири наз- 
вание М. типа ненецкого іеац (іагц) йога, 
«земли бык», откуда могли легко возник- 
нуть формы типа *^еп-г-, *дпс1г-, *дпс1ог-, 
предельно близкие к русским обозначени- 
ям Индрика; ср. также хантыйско-казым- 
ское название М. «мув-хор», хантыйское 
«мы-хор», «мы-кар», мансийское «ма- 
хар», букв, «земли олень-самец». 

В некоторых традициях М. двух- или 
трёхприроден и трактуется не столько как 
отдельное особое животное, сколько как 
возрастная трансформация других живот- 
ных. Так, на Васюганье обские угры пред- 
ставляли себе М. в виде страшного под- 
земного животного, которое в молодые го- 
ды имело облик лося, а в старости, поте- 
ряв зубы и рога, переселилось под землю 
или в воду и переменило свой облик (в 
частности, у него выросли новые рога, но 
уже не ветвистые, а прямые). Нарымские 
селькупы сходным образом представляли 
один из двух различавшихся ими видов 
М. - т. н. «сурп-козар» («зверь-М.»), спо- 
собный обитать и на земле, и в воде. Дру- 
гой вид М. нарымские селькупы называли 
«кволи-козар» («рыба-М.»), полагая, что 
такой М. похож на щуку; дожив до тыся- 
чи лет, он приобретал огромные размеры 
и спускался под воду в озеро. У селькупов 
распространено также поверье о М.-щуке 
(«кошар пиччи»), который живёт в «чёр- 
товых озёрах», от старости оброс мхом, 
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крадёт у людей рыбу из снастей и даже 
может съесть человека (характерно, что 
выдра, дух — помощник шамана иногда 
называется тем же словом, что и М.; то же 
относится и к обозначению изображения 
выдры на шаманском нагруднике). У ке- 
тов термином цоѣ-ІеГ («М.-щука») обозна- 
чают «животное, о котором поют шама- 
ны» (некоторые кеты называют это жи- 
вотное крокодилом). Образ М.-щуки (или 
М.-рыбы) и типологически близкие обра- 
зы гибридных чудовищ известны и у дру- 
гих народов (у салымских хантов, манси и 
др.). Образ М.-рыбы (кар-балык) известен 
в алтайской традиции (некоторые иссле- 
дователи приравнивают этот образ к обра- 
зу кита); в одной телеутской сказке М.- 
рыба, - «глава рыб, с обрубленной пас- 
тью», сын морского царя, покровителя 
шаманов (широко распространены изоб- 
ражения этого животного на шаманских 
бубнах). Вместе с тем М.-рыба участвует и 
в сотворении мира (у алтайцев же извест- 
ны и другие гибридные образы, так или 
иначе соотносящиеся с М.: М.-змей о де- 
вяти головах; мифическое чудовище, дос- 
тающее верхней губой небо, а нижней — 
землю; огромная птица кар-гуш, похища- 
ющая детей, и т. п.). Казымские ханты 
считали М. подземным видоизменением 
лося, медведя и щуки, совершающимся в 
старости (отсюда различение особых ви- 
дов М. в зависимости от их происхожде- 
ния). Эвенки северного Прибайкалья опи- 
сывали М. как большую рогатую рыбу, 
живущую в море; иногда М. представляли 
в виде полурыбы-получеловека с головой 
сохатого, нередко с ногами. Эвенкийское 
название М. (сэли, хели и т. п.) соотносит- 
ся со словом «эхеле», обозначающим яще- 
ра - главного шаманского духа-помощни- 
ка. Енисейские эвенки и якуты, заимство- 
вавшие у эвенков слово для обозначения 
М., напротив, считали М. враждебным и 
вредным животным, живущим в земле, 
на побережье Ледовитого океана, но ос- 
тавляющим следы и на поверхности зем- 
ли в виде троп и озёр; якуты связывают М. 
и с водой: для них М. (букв, «водяной 
бык») — дух-хозяин воды, водное живот- 
ное, сокрушающее своими рогами лёд. У 
палеоазиатов северо-восточной Азии гиб- 
ридные образы М. встречаются гораздо 
реже, описания ближе к реальности. 
Вместе с тем у этих народов более развит 
мифологический фольклор, связанный с 
М., тема М. более последовательно соотно- 
сится с ритуалом. В чукотской сказке лю- 
ди находят бивни М., торчащие из земли, 
окружают их, бьют в бубен и произносят 
заклинания, в результате чего появив- 
шийся костяк М. обрастает плотью, кото- 
рая идёт в пищу людям. Согласно эскимо- 
сской этиологической легенде, бивни М. 
принадлежали огромным оленям, при- 
шедшим с востока и истреблённым вели- 
ким чародеем. Сведения маньчжуров и ки- 
тайцев о М., заимствованные у северных 
соседей, подверглись некоторой транс- 
формации и отчасти влиянию местных 
традиций. М. представляется в виде испо- 
линской мыши (или крысы), которая жи- 
вёт далеко на севере, подо льдом. 

Таким образом, М. соотносится с ниж- 
ним миром, водой и, следовательно, со 
смертью и царством мёртвых. По мнению 
селькупов, рогатый М. охраняет вход в 


«землю покойников», т. е. в нижний мир. 
В эвенкийском мифе о М. в воде или о чу- 
довище калир-кэлур эти зооморфные су- 
щества живут на севере или в средней час- 
ти нижнего шаманского мира, на боль- 
шой реке, текущей в стране мёртвых. В 
кетской сказке-мифе о разорителе орли- 
ных гнёзд М. — основное животное (види- 
мо, хозяин) нижнего мира и противопос- 
тавляется хозяину верхнего мира — орли- 
це. У алтайских народов кар-балык («М.- 
рыба») — основной спутник шамана. 
Вместе с тем в сибирских традициях М., 
вероятно, соотносится также со средним и 
верхним мирами, а иногда и со всеми тре- 
мя мирами. Именно этим (помимо общей 
неопределённости представлений о внеш- 
нем виде М.) было, видимо, вызвано ми- 
фопоэтическое конструирование гибрид- 
ных, смешанных образов, в которых эле- 
менты М. сочетались с характерными чер- 
тами других животных. В этом отноше- 
нии весьма показательно, что М. соединя- 
ется не только с другими зооморфными 
классификаторами нижнего мира (рыба, 
змей, ящер), но и такими символами сред- 
него мира, как лось, олень, конь (Инд- 
рик), медведь (впрочем, у селькупов мед- 
ведь был главным духом нижнего мира, и 
в этой функции его образ сливался с обра- 
зом М.), или верхнего мира, как птица 
(представление о М. как исполинской 
птице отмечено среди обских угров, сель- 
купов и эвенков). Таким политерионам, 
как М., иногда соответствуют развёрну- 
тые цепочки зооморфных образов с той же 
символикой, что подтверждает свойствен- 
ный мифопоэтическому сознанию прин- 
цип универсального моделирования (в 
этом контексте образ М. сопоставим с дру- 
гими политерионами — макарой, Индри- 
ком, «комплексными» зверями на печа- 
тях древней культуры долины Инда, гри- 
фонами и т. п.) и трансформаций, предпо- 
лагающих «склеивание» зооморфных об- 
разов или их переход из одной формы в 
другую во времени; ср. превращение лося 
в старости в М. 

В. Н. Топоров. 

МАИ, в китайской мифологии огромный 
страшный змей. В древнем словаре «Эр я» 
М. определяется как царь змей (согласно 
древним комментариям, самый большой 
змей). Образ М., по-видимому, возник в 
южнокитайских областях. В средние века 
понятием М. стал обозначаться один из 
видов драконов - дракон с четырьмя ког- 
тями. При династиях Мин и Цин их изоб- 
ражали на парадных халатах, которые 
носили высшие сановники и придворные 
(император облачался в халат с вытканны- 
ми драконами-лун с пятью когтями). 
Иногда по особому указу государя за зас- 
луги кому-либо из сановников жалова- 
лось право носить халат с вытканным М. о 
пяти когтях, в таких случаях к слову 
«М.» добавлялся эпитет учжуа - «пятико- 
готный» . 

Б.Р. 

МАНАБОЗО, Мичабо, Нанабуш, Глускэп, 
в мифологии индейцев Северной Америки 
(у алгонкинов и др.) культурный герой, 
создатель мира, трикстер, по внешнему 
виду ассоциируется с Великим зайцем. 
Согласно мифам, М. родился от смертной 
женщины и западного ветра и, возмужав, 
отправился по свету, претерпевая чудес- 


ные приключения. М. сразился со своим 
отцом, победил великого кита, спас людей 
от всемирного потопа, подарил им огонь, 
похищенный у солнца. М. приписывается 
создание разнообразных ремёсел и искус- 
ств, в частности пиктографического пись- 
ма оджибве. В борьбе со злыми духамими- 
чибичи М. одержал победу, за что был по- 
священ в тайны знахарских заклинаний, 
которые он затем передал людям, основав 
шаманское общество Мидевивин. Совер- 
шив все подвиги, М. уединился на далё- 
ком островке на востоке, где поселился со 
своей бабкой Нокомис. Ряд мифологичес- 
ких эпизодов, связанных с М., был обра- 
ботан Г. Лонгфелло в поэме «Песнь о 
Гайавате». 

А. В. 

МАНАЛА (фин.), Мана, Туонела, Туони, 
эст. Тоонла, Тоони, в финской мифологии 
загробный мир, его хозяева и река, отде- 
ляющая землю мёртвых от земли живых. 
М. - загробный мир - сумрачный и холод- 
ный двор, расположенный на северной ок- 
раине мира (ср. Похьёлу) и одновременно 
под землёй. М.-река протекает в глубоком 
ущелье, её воды — быстрый поток мечей и 
копий; через М. ведёт мост-нитка, на дру- 
гом берегу умершего поджидает чудовищ- 
ный страж с железными зубами и тремя 
псами. Погружение в воды М. - смерть; 
ср. гибель Лемминкяйнена. В карело-фин- 
ских рунах М. -Туонела - иной мир, куда 
Вяйнямёйнен отправляется за недостаю- 
щим инструментом для изготовления лод- 
ки, саней или заклинанием: он просит де- 
ву М. (Туони) перевезти его на лодке в М. 

М АН АНН АН сын Лера (ирл. Мапаппап 
шас Ьіг), в кельтской (ирландской) мифо- 
логии божество, связанное (как и его отец 
Лер) с морской стихией; владыка потусто- 
роннего мира на острове блаженных, по- 
сещение которого традиция приписывала 
Врану и Кухулину. М. часто описывался 
как всадник, скачущий по морю или еду- 
щий по нему на колеснице. Владения М. 
связывались с островом Мэн (ирл. шапа, 
тапп, отсюда его имя; валлийское назва- 
ние острова шапалѵ дало — независимо от 
ирландской традиции — Манавидан сын 
Ллира — Мапачѵусіап ^аЬ Ыуг). Стоявший 
особняком в архаическое время, в более 
поздних источниках М. был причислен к 
племенам богини Дану. 

С. Ш. 

МАНАС, мифо-эпический герой кирги- 
зов, центральный персонаж одноимённо- 
го эпоса, богатырь, совершающий во гла- 
ве дружины из 40 витязей (кырк чоро) 
подвиги в борьбе с врагами. Его образ име- 
ет много мифологических черт. Необык- 
новенный мальчик-богатырь М. рождает- 
ся по молитве престарелой бездетной четы 
Джакыпа и Чийырды, стыдящихся своего 
бесплодия (популярный мифологический 
мотив чудесного рождения). Рождению 
богатыря предшествуют чудесные пред- 


Манабозо (Нанабуш) 
верхом на черепахе. 
П иктографическое 
изображение в 
рукописи «Валам- 
Олум». 1833. Музей 
Пенсильванского 
университета. 
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знаменования и сны, неестественно тяжё- 
лые и продолжительные роды. М. рожда- 
ется со сгустками крови на руках, его нео- 
бычайная сила проявляется уже в колы- 
бели: он не даёт себя пеленать, несколько 
мамок не могут его накормить. Счастли- 
вым именем М. нарекает святой-юроди- 
вый думана (дивана) (в других вариантах 
— четыре «праведных» халифа или про- 
рок Хизр). М. неуязвим для любого ору- 
жия, так как носит чудодейственную бое- 
вую одежду. Ещё ребёнком он убивает чу- 
довищного зверя. 

Влияние мусульманского мировоззре- 
ния сказалось во включении в эпос эпизо- 
да обращения М. в ислам святым Хизром 
(или старцем Айкоджо), который передал 
ему дар Мухаммада — богатырское воору- 
жение. 

Девяти (по другим вариантам - шести) 
лет М. начинает борьбу против поработи- 
телей киргизов — калмыков и катайцев 
(киданей). Первые победы позволили М. 
объединить рассеянный киргизский на- 
род, и дружина избирает его ханом кирги- 
зов. Объединив киргизов, М. совершает 
ряд походов против соседей и постепенно 
подчиняет себе все народы Средней Азии. 
В этих походах М. и его дружинники сра- 
жаются с вражескими богатырями, одно- 
глазыми великанами, колдунами-аяра- 
ми, драконами- ажыд арами и т. д. 

Значительное место в сюжете эпоса за- 
нимает борьба М. с непокорными родича- 
ми. Наиболее разработан в эпической тра- 
диции рассказ о заговоре против М. сыно- 
вей Кёзкамана, одного из его родичей, ко- 
торым удаётся тяжело ранить М. и захва- 
тить его ставку Талас. Спасает М. его же- 
на Каныкей. Ближайшие соратники М. — 
его названый брат Алмамбет, катайский 
царевич, отрёкшийся от язычества (в од- 
ной из версий он, подобно Огуз-хану, уби- 
вает своего отца, отказавшегося перейти в 
ислам), проводник М. в его походе на сто- 
лицу Катая Бейджин, старец-богатырь 
Бакай, который отечески заботится о его 
благополучии и удерживает от необду- 
манных поступков, богатыри Чубак, Сыр- 
гак, Аджибай и др. Верная жена Каныкей 
выступает как мудрая помощница и со- 
ветчица М. В отсутствие М. она управляет 
народом, защищает Талас от поднявших 
восстание непокорных братьев М. Верно 
служат М. его богатырский конь Ак-Кула 
(по некоторым вариантам эпоса, он родил- 
ся с ним в один день), рождённый от пти- 
цы чудесный пёс Кумайык, быстроногий 
верблюд Джелмаян и белый кречет Ак- 
ту мкар. Погибает М. во время победонос- 
ного похода на Бейджин. 

В. Н. Вавилов. 

МАНАСА (др.-инд. тапаза, от тапаз, 
«мысль», «разум»), в индуистской мифо- 
логии богиня, дочь Шивы, рождённая его 
мыслью, и сестра царя змей Шеши. М. 
широко чтится среди деревенского насе- 
ления Индии, особенно в Бенгалии. Счи- 
тается, что она способна излечивать от 
змеиных укусов, и поэтому, в частности, 
зовётся Вишахарой, т. е. «Избавляющей 
от яда» . 

П. Г. 

МАНАТ, Мануту (тпі, тпК; ттѵі, «судь- 
ба», «рок», «смертный рок»), в древнеара- 
бской мифологии богиня судьбы и возмез- 
дия, почитавшаяся во всей Северной и 


Центральной Аравии. М. — богиня под- 
земного царства и хранительница могиль- 
ного покоя, в государстве Набатея — по- 
кровительница погребений; в Набатее и 
Пальмире она отождествлялась с гречес- 
кими богинями Тиха и Немесида. В панте- 
онах у арабов Сирийской пустыни М. — 
дочь Аллаха и Аллат, сестра Уззы; в 
Центральной Аравии — старшая дочь Ал- 
лаха, сестра Аллат и Уззы; на юге Цент- 
ральной Аравии - дочь Уззы. В городе Ме- 
дина М., видимо, была его покровитель- 
ницей и владыкой, её святилище явля- 
лось центром племенных собраний. Ста- 
туэтки М. служили домашними божками. 

А. Л. 

МАНАФ (тпі, тапаі), в древнеарабской 
мифологии божество, почитавшееся во 
всей Северной и Центральной Аравии. 
Значение имени — «высокий», что может 
характеризовать М. как астральное боже- 
ство. Отождествлялся с Зевсом. Функции 
М. не выяснены. В Мекке был одним из 
важнейших богов. 

А. Л. 

МАНДХАН, Маната, Манахай, Хан Баян 
Манихан, Цаган Манхан-тенгри, в мифо- 
логии монгольских народов божество охо- 
ты. Входит в разряд тенгри, его эпитет — 
«белый» (Цаган Манхан-тенгри). Высту- 
пает в облике человека огромного роста. 
Имеет признаки земного духа-хозяина 
(называется «богом земли и пространств»), 
владыки лесов и в особенности - диких 
животных, которые являются его «ско- 
том». К нему обращаются с просьбами о 
ниспослании обильной добычи. Он имену- 
ется «богатый», «щедрый», «благоде- 
тель», «святой», «высокочтимый»; одно 
из его постоянных определений — «имею- 
щий серебряное (или злато-серебряное) 
тело». Наименование божества Цаган 
Манхан-тенгри указывает на его связь с 
горой и горным духом; ср. название свя- 
щенной горы Манхан Цаган, упоминае- 
мой в зачине некоторых версий калмыц- 
кого эпоса о Джангаре (духу этой горы 
поклонялись герои перед выступлением в 
поход). 

СН. 

МАНГАЛАБУЛАН, один из входящих в 
триаду верховных богов у батаков (остров 
Суматра, Зап. Индонезия). М. — сын Му- 
ла Джади и младший брат Батара Гуру 
(1), появился на свет из яйца бабочки. М. 
злопамятен, мелочен и неопрятен. Живёт 
на втором небе в Банджар Торуан (ниж- 
нем городе), следит за здоровьем людей, 
умножением скота и полевыми работами. 
Спутники М. — пегая лошадь и пятнистая 
собака. Сын М., ящерообразный Туан Ру- 
ма Ухир, считается праотцем людей, дочь 
М. Сибору Сурантибонанг вырастила из 
гриба одного из перволюдей. В образе М. 
ощущается индуистское влияние. 

М. Ч. 

МАНГУС (монг.), мангад, мангад хай (бу- 
рят.), мангас (халхаск., ойрат-калм.), 
манга (халхаск.), мангэ (дагурск.), ман- 
гудзе (монгорск.), в мифологии монгольс- 
ких народов чудовище. В отличие от дру- 
гих демонических персонажей (шулмас, 
чотгор и др.), М. — в основном персонажи 
сказочно-эпической картины мира. Они 
осмысливаются как участники неких от- 
далённых событий «эпической эпохи», 
впоследствии истреблённые (запертые в 


подземной пещере; ср. Аврага Могой) эпи- 
ческим героем. По устной бурятской вер- 
сии Гесериады, М. возникли из сброшен- 
ных на землю останков злого восточного 
тенгри Ата Улана. В ойратском эпосе 75 
чёрных М. родились в виде лягушат от чу- 
довищной чёрной бабы, возникшей из пе- 
ны ядовитого жёлтого моря. В другом сю- 
жете сам эпический герой (Хан-Харан- 
гуй) превращается в результате колдов- 
ства в М. Живут М. в труднодоступных об- 
ластях среднего мира (в пустынных, го- 
лых, тёмных, холодных, смрадных и т. п. 
местах) - «на краю земли», с нижним ми- 
ром не связаны, хотя иногда и появляют- 
ся там. Их жилища - кочевая юрта, ук- 
реплённая княжеская ставка, терем, дво- 
рец (в поздних сказаниях «феодализиро- 
ванного» эпоса). У М. отсутствуют имена, 
которые заменяются описательными 
прозвищами: «Пятнадцатиголовый Атгар 
Жёлтый мангас», «Двадцатипятиголо- 
вый Хотгор Чёрный мангас» и др. Судя по 
прозвищам (атгар, хотгор и др.; расшиф- 
ровываются как «изогнутый», «свернув- 
шийся», «переплетённый»), М. змееподо- 
бен, его отличительный признак - множе- 
ство голов (12, 15, 22, 25, 35, 45, 60, 70, 
90, 95 и т. д.). У бурят М. называются: 
«Кусающийся Жёлтый мангадхай», 
«Асурайский Жёлтый мангадхай» (от др.- 
инд. асура, «демон»). Цветовые характе- 
ристики М. — преимущественно чёрный 
и жёлтый. М. огромен: пасть от земли до 
неба, утроба А. вмещает толпы проглочен- 
ных им людей, стада и пр. Иногда фигури- 
рует семья М., чаще всего — его мать или 
старшая сестра (ср. Хагша Хамаган в бу- 
рятском фольклоре), выступающие «пу- 
тевыми вредителями», а также храни- 
тельницами «внешних душ» М. (чтобы 
одолеть чудовище, герой должен добыть 
эти души); реже встречаются его жена и 
дочь (которые часто именуются «шулма», 
«шулмас») — безобразные ведьмы, напа- 
дающие на героя; сын — чудесный младе- 
нец, лежащий в железной люльке или вы- 
ходящий из утробы матери; его не берёт 
ни меч, ни пламя, одолеть его можно, 
лишь прибегнув к волшебству. М. разоря- 
ет родину, семейный очаг героя, похища- 
ет его имущество, стада, подданных, но 


Мангус с чётками из черепов 
( знак грозного божества ). 
Монгорская иллюстрация к эпосу о Гесере. 
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прежде всего - жену (реже сестру или 
мать); похищение женщин, по-видимому, 
— основная функция М. 

Для сказочных сюжетов характерен 
другой тип М. — людоед и вампир, живу- 
щий в горной пещере среди дикой приро- 
ды (см. в сюжетах АТ 210, 313 и 327 и дру- 
гих, близких к ним; ср. алт. Дьелбеген, 
Чилбиген, кирг. джалмаус, Жалмауыз 
кемпир, уйгур, йелмунгус). Но чёткой 
границы между эпическими и сказочны- 
ми типами М. нет. 

Под воздействием ламаистских пред- 
ставлений образ М. несколько трансфор- 
мируется: множественность форм «внеш- 
ней души» ассоциируется с множеством 
воплощений («манифестаций» - хулбига- 
нов) чудовища; отсюда, по-видимому, по- 
явление поздней черты образа М. — спо- 
собность к оборотничеству (особенно в 
эпосе о Гесере). Под влиянием индийской 
и тибетской мифологий М. (главным обра- 
зом сказочного типа) перенял ряд черт, 
свойственных индийским ракшасам, ти- 
бетскому сринпо и др. В монгольских ша- 
манских призываниях фигурирует некое 
божество «всесильный М.-тенгри». 

В калмыцком сказочно-эпическом 
фольклоре выступает персонаж, заменяю- 
щий М. или сосуществующий с ним - 
многоголовый, одноглазый демон мус. В 
калмыцкой низшей мифологии фигури- 
рует кун-мус («человек-мус») - покрытый 
шерстью человекоподобный гигант, кото- 
рый после заката солнца выходит из ка- 
мышовых зарослей, похищает людей, 
причиняет им вред. Ср. у ордосцев мус- 
эмеген («женщина-мус»), живущую, со- 
гласно поверьям, на луне. 

М. (в основном сказочного типа) встре- 
чается и в фольклоре ряда тюркских наро- 
дов: мунгыскар — у саларов, мангыс — у 
жёлтых уйгуров, тувинцев и якутов (у 
последних также и монгус). У дунган фи- 
гурирует мынгузы; фонетическая форма 
наименования этого персонажа свиде- 
тельствует о монгорском происхождении 
термина, а облик (одна из 7 голов — лоша- 
диная, огнедышащая) сложился, возмож- 
но, под влиянием тибетской мифологии. 

Фольклорно-мифологическими парал- 
лелями М. являются также алтайский 
моньус («враг»), муньус («дьявол»), мо- 
ныс, или моныстар («силач»), монгус, мо- 
гус, муз («великан», «богатырь»), шорс- 
кий Ай-Мангыс (имя эпического богаты- 
ря), тувинский амырга могус, амырга мо- 
ос (гигантский змей, чудовище, ср. Авра- 
га Могой), тунгусский манги. Но, в отли- 
чие от М., среди них имеются не только 
отрицательные (враг, чудовище), но и по- 
ложительные (герой, богатырь) персона- 
жи. Скорее всего это вызвано наличием у 
тюрко-монгольских и тунгусо-маньчжу- 
рских народов аналогично звучащих наз- 
ваний «чужих» племён и самоназваний 
(манги, мангут, мангыт, мангат, мангыс, 
мангас, мангиян и пр.), откуда возможна 
двоякая интерпретация древнего этнони- 
ма в зависимости от исторических усло- 
вий: положительная («свой» герой - бога- 
тырь) и отрицательная (иноплеменник - 
враг, демон). В целом, однако, генезис об- 
раза М. и этимология (во всех разновид- 
ностях) неясны. Высказывались различ- 
ные предположения о происхождении 
слова «М.»: от письменно-монг. тауиі 


(«дурной», «злой»); от древнеиранского 
то^йи («маг») через тюркское посредство 
(во всяком случае, к то^йи возводятся 
тюрк, могус, муз, моос, калм. и ордосск. 
мус); от китайского ман. 

С. Ю. Неклюдов. 
МАНДАЛА (др.-инд. «тапбаіа», «круг», 
«диск», «круглый», «круговой» и т. п.), 
один из основных сакральных символов в 
буддийской мифологии; ритуальный пред- 
мет, воплощающий символ; вид ритуаль- 
ного подношения (включая и жертву). Са- 
мо слово «М.» отмечено уже в «Ригведе» 
во многих значениях (помимо указанных, 
ср. «колесо», «кольцо», «орбита», «шар», 
«округ», «страна», «пространство», «со- 
вокупность», «общество», «собрание», 
«одна из 10 частей Ригведы», «возлия- 
ние», «жертва», вид земли, вид растения 
и т. д.), которые в целом сводимы к поня- 
тию круглого, а в некоторых случаях об- 
наруживают тяготение к сфере сакраль- 
ного (прежде всего в ритуале). 

Возникший на индийской почве буд- 
дизм усвоил понятие М. и передал его 
(как в целом ряде случаев и само слово) 
своим более поздним продолжениям, 
прежде всего разным вариантам северно- 
го буддизма (махаяна, ваджраяна, тант- 
ризм) в Тибете, Центральной Азии, Мон- 
голии, Китае, Японии начиная с первых 
веков нашей эры (впрочем, немецкий вос- 
токовед 3. Хуммель полагает, что М. воз- 
никла в Тибете и потом уже вторично по- 
пала сюда из Индии). В этих более позд- 
них вариантах буддизма слово «М.» обыч- 
но сужает круг значений, но зато делается 
более терминологичным и унифицирован- 
ным соответственно дальнейшей сакрали- 
зации и универсализации самого понятия 
и сопоставленных с ним ритуальных воп- 
лощений. Так, уже в тибетском буддизме 
конституируется два круга значений, 
один из которых соотносится со сферой 
буддийской космологии (вид кругового 
или сферического пространства, в част- 
ности земная сфера, а также огонь и вода), 
а другой - со сферой ритуала (магическая 
диаграмма или фигуративное изображе- 
ние из зерна или других жертвенных да- 
ров; ср. М. в монгольской языковой и 
культурно-религиозной традиции - «круг- 
лое блюдо с соответствующими символа- 
ми, используемое при жертвоприношени- 
ях» при том, что сохраняется и исходное 
общее значение — «круг», «диск» и т. п.). 
М. принадлежит к числу геометрических 


Мандала. Магическая диаграмма. 
Тибет. Резьба по дереву. Ньюарк, музей. 



знаков (см. Геометрические символы) 
сложной структуры. Наиболее характер- 
ная схема М. представляет собой внешний 
круг с вписанным в него квадратом; в этот 
квадрат в свою очередь вписан внутрен- 
ний круг, периферия которого обознача- 
ется обычно в виде восьмилепесткового 
лотоса или восьми членений, сегментиру- 
ющих этот круг. Квадрат ориентирован по 
сторонам света, связанным к тому же с со- 
ответствующим цветом примыкающего 
изнутри пространства квадрата (ср. в ла- 
маизме М., где север - зелёный, восток - 
белый, юг - жёлтый, запад - красный; 
центр соотносится с голубым цветом, хотя 
в данном случае цвет мотивируется преж- 
де всего объектом, изображаемым в цент- 
ре). Посередине каждой из сторон квадра- 
та находятся Т-образные врата, продол- 
жающиеся вовне, уже за пределами квад- 
рата крестообразными изображениями, 
иногда ограниченными малыми полукру- 
жиями. В центре внутреннего круга изоб- 
ражается сакральный объект почитания - 
божество, его атрибут или символ, мето- 
нимически используемый в ритуале, осо- 
бенно часто ваджра в разных вариантах - 
одинарном, двойном, тройном и т. д. Этот 
основной вариант М. существует в целом 
ряде модификаций, их особенности опре- 
деляются или объектом, находящимся в 
центре М., или некоторыми местными ва- 
риантами символики. Изображения М., 
как правило, многочисленны (иногда их 
стремятся воспроизводить в возможно 
большем количестве экземпляров) и по- 
мещаются в разных местах, признавае- 
мых сакральными, например в храмах, на 
холсте, на жертвенных блюдах. М. изоб- 
ражаются живописно; изготовляются из 
камня, дерева, металла, глины, песка, 
теста и др. 

Наиболее универсальна интерпрета- 
ция М. как модели вселенной, «карты 
космоса», причём вселенная изображает- 
ся в плане, как это характерно и для моде- 
лирования вселенной с помощью круга 
или квадрата. Объектом моделирования 
становятся некие идеализированные па- 
раметры вселенной, соотнесённые с систе- 
мой высших сакральных ценностей (осо- 
бенно явно это в буддизме); как правило, 
лишь внутри центрального круга появля- 
ются антропоморфные объекты с более 
конкретной семантикой. Космологичес- 
кая интерпретация М. предполагает, что 
внешний круг обозначает всю вселенную 
в её целостности, очерчивает границу все- 
ленной, её пределы в пространственном 
плане, а также моделирует временную 
структуру вселенной. В этом внешнем 
кольце нередко изображаются 12 симво- 
лических элементов — нидан, выражаю- 
щих 12 соотнесённых друг с другом при- 
чин, «звеньев» цепи «взаимозависимого 
происхождения», вызывающих и обеспе- 
чивающих непрерывность жизненного 
потока. Эти 12 нидан на М. моделируют 
бесконечность и цикличность времени, 
«круг времени» , в котором каждая едини- 
ца определяется предыдущей и определя- 
ет последующую. Изоморфность основ- 
ных частей М. и так называемой калачак- 
ры — «колеса времени» , высшего и наибо- 
лее сокровенного из четырёх направлений 
ваджраяны, также актуализирует вре- 
менной аспект М. Наконец, внешний круг 
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Мандала. 

Изображение на полу. 



М. вообще соотносится с календарными и 
хронологическими схемами северного 
буддизма и (шире) всей Центральной и 
Юго-Восточной Азии. Вместе с тем инте- 
рпретация М. или близких к ней схем ти- 
па «колеса времени» или «колеса бытия» 
(др.-инд. бхавачакра, монг. «сансарайн 
хурдэ» — «колесо сансары») и т. п. обыч- 
но предполагает и вычленение этических 
и/или аксиологических структур (ср. 
изображение на «колесе» шести разрядов 
обитаемого мира с указанием зависимос- 
тей между типом поведения человека и 
ожидающим его в новом рождении возда- 
янием). Стороны квадрата, вписанного во 
внешний круг, моделируют основные на- 
правления, пространственные координа- 
ты вселенной, точки входа которых в оби- 
таемый мир заслуживают особого внима- 
ния и охраны. Поэтому нередко именно в 
этих местах квадрата, в Т-образных вра- 
тах, помещаются так называемые локапа- 
лы или махараджи — «великие цари»: 
Вайшравана на севере, Дхритараштра на 
востоке, Вирудхака на юге, Вирупакша на 
западе. Тантрийские ритуальные М. соот- 
ветственно изображают четырёх дхьяни- 
будд — Амогхасиддхи, Акшобхья, Ратна- 
самбхава, Амитабха. В этом случае в цент- 
ре обычно помещается Вайрочана. Впи- 
санный в квадрат внутренний восьмиле- 
пестковый круг (янтра) символизирует 
женское начало, детородное лоно, внутри 
которого часто помещается знак мужско- 
го начала — ваджра. Это соотношение ге- 
ометрических символов в центре М. дуб- 
лируется ритуально-мифологическим мо- 
тивом: призываемое божество опускается 
с небес в самый центр М., обозначенный 
лотосом, где оно и совершает акт, прино- 
сящий плодородие, изобилие, успех. В 
Тибете и Монголии М. вообще часто рас- 
сматривается как место обитания божест- 
ва или божеств (ср. монг. хото мандала, т. 
е. «М. места обитания»; ср. обозначение 
конкретных М. по этому принципу: 
«Ямантакийн хото», «место Ямантаки» и 
т. п.). Прецедент нисхождения божества 
имел место, согласно преданию, в 8 в., 
когда Падмасамбхава - основатель буд- 
дийского тантризма, которому приписы- 
вается и изготовление первой М., нуждав- 


шийся в божественной 
помощи, сооружал М. и 
вставал на семиднев- 
ную молитву, после че- 
го божество спускалось 
в центр М. и совершало 
то, ради чего оно при- 
зывалось. Этот мотив 
движения божества 
сверху вниз, с неба на 
землю, в центр М. вво- 
дит вертикальную ко- 
ординату в структуру 
М., хотя эта координа- 
та явно обнаруживает- 
ся и даже актуализиру- 
ется именно как основ- 
ная только во время ри- 
туала. Движение по 
вертикали, как и его последний, заверша- 
ющий этап - божество в центре М., связы- 
ваются с другими символами вертикаль- 
ной структуры мира - мировой осью, дре- 
вом мировым, горой Меру, ритуальным 
сооружением. Отсюда и соотнесение М. (в 
полном или частичном виде) со структу- 
рой (в плане) ритуальных сооружений — 
зиккуратов или мифического дворца чак- 
раватина (см. работы итальянского буддо- 
лога Дж. Туччи), ступы, царских дворцов 
и храмов в Юго-Восточной Азии и в Цент- 
ральной Америке, чума и т. д. и даже с 
планировкой некоторых поселений горо- 
дского типа. Структура социальной ие- 
рархии также часто строилась и описыва- 
лась по принципу М. Ряд исследователей 
(Хуммель, X. и М. Аргуэльес и др.) склон- 
ны считать, что мегалитические сооруже- 
ния Тибета и других мест (напр., знамени- 
тый кромлех Стоунхендж в Англии) име- 
ют в своей основе принцип М. (или, наобо- 
рот: М. не что иное, как схема таких мега- 
литических сооружений). Третьи сопоста- 
вляют М. с другими символами вселен- 
ной: С. Камман - с китайскими бронзовы- 
ми зеркалами Ханьского периода, с изоб- 
ражёнными на них схемами вселенной; 
Н. Л. Жуковская - с шаманскими бубна- 
ми народов Северной Азии, несущими на 
себе рисунки, являющиеся картой вселен- 
ной. Эти точки зрения правомерны, пос- 
кольку сам принцип М. не только распро- 
странён гораздо шире, чем М. как тако- 
вая, но практически универсален и как 
модель вселенной (или её частей, ср. так 
называемые астрологические М.) и как 
средство достижения глубин подсознания 
в ритуале или индивидуальной медита- 
ции. Обе эти функции М. связаны воеди- 
но: тот, кто предаётся медитации или 
участвует в соответствующем ритуале в 
качестве ведущего, помещает себя в центр 
М. и ожидает божество, божественный 
дух, который должен снизойти на него. К. 
Г. Юнг подчёркивал универсальный ха- 
рактер М. как психокосмической систе- 
мы, задающей особый вселенский ритм, 
объединяющий макро- и микрокосм и 
указывающий на то, что идея М. и сама её 
форма независимо была выработана не 
только самыми разными религиозными 


системами, но и творчески одарёнными 
людьми (прежде всего художниками; ср. 
также сочетание «круглых» и «квадрат- 
ных» танцев, образующее «мандаличес- 
кий» танец с соответствующим переклю- 
чением ритмов) или больными, страдаю- 
щими разными формами душевных бо- 
лезней, которые настраивают себя на вы- 
ведение из собственного подсознания тех 
или иных архетипических (см. Архети- 
пы) комплексов и/или на собственную 
«космизацию» , т. е. на выработку единого 
ритма человека и вселенной, на улавлива- 
ние, восприятие и преобразование косми- 
ческой энергии. Эта идея лежит в основе 
некоторых современных теорий в медици- 
не (психотерапия юнгианского толка), ис- 
кусстве и искусствоведении. См. также 
Круг, Квадрат. 

В. Н. Топоров. 

МАНДАРА (др.-инд. тапсіага, «огром- 
ная» или «твёрдая»), в индуистской ми- 
фологии священная гора, место обитания 
различных божеств и полубожественных 
существ (якшей, гандхарвов, киннаров и 
т. д.). Согласно «Махабхарате», М. подни- 
мается над землёй на одиннадцать тысяч 
йоджан (йоджана = ок. 4 км) и на столько 
же уходит в глубь земли. Боги решили ис- 
пользовать М. как мутовку для пахтанья 
мирового океана, но никак не могли выр- 
вать её из земли. В конце концов по прось- 
бе Брахмы это сделал змей Шеша. Шива 
во время разрушения построенной асурой 
Майей крепости Трипуры использовал М. 
как ось для своей колесницы и как дугу 
для лука. М. отождествляют обычно с од- 
ной из вершин в Гималаях, около горы 
Кайласа. По другой версии, М. соотносят 
с одноимённой горой в Бихаре. 

С. С. 

МАНДАХ, Мундих (тпсИі, тсШ), в йемен- 
ской мифологии духи-покровители. В 
надписях всегда были связаны с автором 
текста и назывались «М. его (их)» или «М. 
их дома», что даёт основание считать их 
покровителями домашнего очага, охра- 
нявшими дом, семью, человека. Они 
обычно функционировали совместно, па- 
рами или группами (упоминаются в двой- 
ственном или множественном числе — 
тпсШу, тпсІІгЬ). Вероятно, существовали 
и М. государства или области. Так, в од- 
ной из надписей государства Саба назван 
М. области Йасран; иногда М. именова- 
лись и боги — Астар, Варафу, очевидно, и 
другие (ср. Лары, Пенаты). М. особо почи- 
тались в государствах Катабан и Химьяр. 
Некоторые исследователи считают М. ду- 
хами орошения. 

А. Л. 

МАНДЖУШРИ (санскр. Мащизгі, букв, 
«красивое сияние»), в буддийской мифо- 
логии махаяны и ваджраяны бодхисатва. 
М. известен также под названиями Манд- 
жугхоша («красивый голос»), Манджу- 
натха («красивый спаситель»), Вагишва- 
ра («господь речи») и т. д., его эпитет — 
Кумарабхута («бывший принц»). М. 
встречается уже в древнейшей махаянс- 
кой литературе, что позволяет предполо- 
жить, что его образ возник в последние ве- 
ка до н. э. М. занимает центральное место 
в «Саддхармапундарике» (где он упоми- 
нает деяния бывших будд) и в «Вимала- 
киртинирдеше» (где он единственный 
ученик Шакьямуни, имеющий равную 
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Манджушри. Японская бронзовая скульптура. 
1 7-19 вв. Лондон, Британский музей. 


мудрость с бодхисатвой Вималакирти). В 
«Гандхавьюхе» М. — один из двух руко- 
водителей 500 бодхисатв и первый настав- 
ник главного героя этой сутры — Судха- 
ны. По мифологии махаяны, М. 70 мири- 
ад кальп тому назад был благочестивым 
королём в одной буддакшетре (см. в ст. 
Будда), которая находится на востоке 
(причём между этим миром и нашим ми- 
ром — 7200 миллиардов миров). Он под- 
нял дух просветления и решил быть бод- 
хисатвой в сансаре до тех пор, пока не ос- 
танется ни одного живого существа, нуж- 
дающегося в спасении. В ваджраяне М. 
вместе с Авалокитешварой и Ваджрапани 
— один из трёх главных бодхисатв. Он — 
центральная фигура одного из древней- 
ших произведений ваджраяны — «Манд- 
жушримулакальпы» . М. олицетворяет 
мудрость, и обычно его изображают кра- 
сивым индийским царевичем, держащим 


Мандрагора. Средневековый рисунок. 
Лондон, Британский музей. 



в поднятой правой руке пылающий меч и 
в левой руке книгу «Праджняпарамиты» . 
Культ М. был особенно популярным в Ти- 
бете и в Китае, где его образ встречается 
во многих легендах. В Тибете земным воп- 
лощением М. считался основатель школы 
гелукпа Цзонкаба (нач. 15 в.). 

Л. Э. Мяллъ. 

МАНДРАГОРА. Роль М. в мифопоэтичес- 
ких представлениях объясняется наличи- 
ем у этого растения определённых снот- 
ворных и возбуждающих свойств, а также 
сходством его корня с нижней частью че- 
ловеческого тела (Пифагор называл М. 
«человекоподобным растением», а Колу- 
мелла — «травой- получеловеком»). В не- 
которых народных традициях по виду 
корня М. различают растения мужского и 
женского пола и даже дают им (в духе на- 
родной этимологии) соответствующие на- 
звания: ср. англ, тапйгаке (от шап, «муж- 
чина») и тнпапсігаке (от тнпап, «женщи- 
на»). В старых травниках корни М. изоб- 
ражаются как мужские или женские фор- 
мы, с пучком листьев, вырастающих из 
головы, иногда с собакой на цепи или аго- 
низирующей собакой. Согласно поверь- 
ям, тот, кто услышит стон, издаваемый 
М. при её выкапывании из земли, должен 
умереть; чтобы избежать смерти человека 
и вместе с тем удовлетворить жажду кро- 
ви, якобы присущую М., при выкапыва- 
нии М. сажали на привязь собаку, кото- 
рая, как считалось, погибает в агонии. Су- 
ществовало поверье о происхождении М. 
из поллюции повешенного человека (ср. 
названия М.; нем. Саі^епшаппіеіп, букв, 
«висельничек»). Хильдегарда Бинген- 
ская (12 в.) считала, что М. возникла там, 
где был создан Адам. Глубокие корни 
имела вера в возбуждающую силу М. и её 
роль в зачатии плода; ср. библейское пре- 
дание о мандрагоровых яблоках (плодах 
М.), которыми пользуются для обеспече- 
ния зачатия Лия и Рахиль (Быт. 30, 14- 
23). В Греции М. связывали с Афродитой, 
которая иногда получала соответствую- 
щий эпитет, и с Цирцеей (считалось, что с 
помощью колдовского снадобья из М. 
Цирцея возбуждает в людях влечение и 
любовь). Юноши носили иногда кусочки 
М. в качестве любовного амулета. В сред- 
ние века представления о способности М. 
вызывать зачатие обусловили появление 
целой индустрии изготовления поддель- 
ных мандрагоровых корней. М. с древнос- 
ти широко использовалась в народной ме- 
дицине, магии, колдовстве, а позже и в 
алхимии. 

Известны сюжеты, в 
которых М. связана с 
нечистой силой - с дья- 
волом (в Аравии распро- 
странено поверье, что 
ночью М. светится, в 
связи с чем её называют 
«свечой дьявола»), с 
ведьмами (в средние ве- 
ка М. в ряде европейс- 
ких традиций именова- 
лась «цветком ведь- 
мы»), колдуньями (счи- 

Поклонение Мандулису. 

Калабша. 

Эллинистический период. 


талось, что с помощью М. они могут ли- 
шить человека красоты и рассудка, окол- 
довать, причинить вред). Вместе с тем М. 
делает человека неуязвимым, помогает 
обнаруживать сокровища, клады, может 
использоваться для предсказаний и пр. 
Символические значения связывают М. с 
горячкой, возбуждением, мужским прин- 
ципом, неуязвимостью, пуповиной; М. — 
знак редкого, необычного (таково значе- 
ние М. в «языке цветов»). Мотивы, свя- 
занные с М., получили отражение в про- 
изведениях Н. Макиавелли, У. Шекспи- 
ра, Дж. Донна, немецких романтиков, Т. 
Манна и др. Отдельную «разновидность» 
М. составляет (в низшей мифологии) аль- 
раун [немецкое название корня М. или 
выступающего вместо него корня мха (в 
Уэльсе чёрный мох носил то же название, 
что и М.) и соответствующего полезного 
человеку духа, эльфа, домового]. 

В. Н. Топоров. 

МАНДУЛИС (тппѵі), в мифологии Куша 
(древней Нубии) бог солнца. Почитался в 
греко-римский период на севере страны. 
Надписи на стенах его храма в Калабше 
воссоздают эпизоды египетских солярных 
мифов, отнесённых к М., отождествляв- 
шемуся с Ра. Мифу о солнце, ночью совер- 
шающему плавание по подземным водам, 
а утром рождающемуся вновь, соответст- 
вуют два типа изображений М.: в виде 
взрослого человека и ребёнка. М. вводил- 
ся в египетскую триаду Исида, Осирис, 
Гор на место Осириса или Гора — сына 
Исиды. Культ М., отождествлённого с 
Аполлоном, был распространён в рим- 
ских войсках, находившихся в Северной 
Нубии. 

Э. К. 

МАНИ (ср.-перс.), мифологизированный 
образ иранского религиозного реформато- 
ра, вероучителя и пророка, основателя 
манихейства. Сведения о жизни М. (216- 
277) и манихействе содержатся в «Деяни- 
ях Архелая» (4 в.), произведениях Бла- 
женного Августина, святого Ефрема (4 
в.), святого Епифания (4 в.), христиан- 
ских сирийских хрониках, «Книге схо- 
лий» сирийца Теодора бар Коная (8 в.), не- 
которых мусульманских источниках на 
арабском и персидском языках и т. п. (ис- 
ходящих от противников М.), «Хроноло- 
гии» Бируни (ок. 1000), «Фихристе аль- 
Улюм» Ибн ан-Надима (10 в.) (источни- 
ках нейтрального характера), оригиналь- 
ных источниках, исходящих из мани- 
хейской среды (турфанские фрагменты из 
Восточного Туркестана, манихейские тек- 
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сты в коптском переводе из Файюма). Су- 
ществует целый ряд фантастических эти- 
мологии и толкований его имени: ср. «су- 
масшедший», «маньяк», но и «драгоцен- 
ный камень» (от санскр. тапі; само назва- 
ние манихеев связывали с сирийск. Мапо 
Каууа, «Мани живой»). 

Образ М. мифологизировался в его соб- 
ственных сочинениях и текстах, вышед- 
ших из манихейской среды; особую роль в 
этом отношении сыграли описания муче- 
нической смерти М. (согласно некоторым 
источникам, с М. была заживо содрана 
кожа, которую набили соломой и повеси- 
ли на царских воротах; сам он был обезг- 
лавлен), и в ещё более многочисленных 
трудах, направленных против манихей- 
ства, рисующих М. как «воплощённого 
вредоносного демона», «дьявола», «исча- 
дие тьмы» и т. д. В манихейской среде вы- 
рабатывается определённый иконопис- 
ный канон — словесный и изобразитель- 
ный — образа М. Он связывается с весьма 
подробно разработанной и мифологизиро- 
ванной манихейской космологией и эсха- 
тологией и с мифологизированной квази- 
историей Ирана и смежных ареалов. Ми- 
фопоэтичность М. проявляется и в его язы- 
ке (в описании модели мира с помощью 
системы основных семантических бинар- 
ных противопоставлений: свет— тьма, 
небо-земля, истина-ложь, дух-материя, 
добро-зло и т. п.), вплоть до стилистики 
его проповедей и книг. Эта мифологич- 
ность М. и его учения способствовала по- 
пулярности манихейской доктрины 
прежде всего там, где ещё была жива или 
господствовала архаичная мифопоэтичес- 
кая традиция (напр., к востоку от Ирана). 
Но одновременно это послужило причи- 
ной того, что учение М. не выдержало 
конкуренции более философизированных 
или даже более чётко догматически орга- 
низованных религий (буддизма, христи- 
анства, иудаизма, позже — ислама). 

По учению М., изложенному согласно 
традиции им самим [манихейский канон 
составляют семь (сакральное число - об- 
раз идеальной целостности и совершенст- 
ва) сочинений — «Шапуракан» (посвящен 
Шапуру I), «Живое евангелие», «Сокро- 
вище жизни», «Прагматейя» , «Книга 
мистерий», «Книга исполинов», «Пись- 
ма»; позднее стал известен ещё один текст 
- «Кефалайя» («Главы»), сборник сочине- 
ний М., составленный после его смерти], в 
мире искони существовала и передавалась 
по традиции истина. Но она являлась в 
мир в своей очевидности и насущности 


лишь время от времени, когда приходили 
посланники (очень важная категория пер- 
сонажей в учении М.), открывавшие (про- 
являвшие) эту истину. До М. истина пере- 
давалась в разных формах, всегда была 
частична (и следовательно, ущербна). Та- 
кого рода истина была возвещена Ада- 
мом, Енохом, Ноем, Симом, Авраамом и 
др., но более всего тремя великими апос- 
толами - Заратуштрой, Буддой и Иисусом 
Христом. Однако их роль проявлялась 
лишь на локально ограниченных простра- 
нствах (Будда - восток, Заратуштра - 
Иран, Иисус Христос - запад). М. же не 
только «апостол Вавилонии» и современ- 
ного ему поколения людей, последователь 
трёх великих апостолов, но и ойкумени- 
ческий апостол последнего поколения лю- 
дей, т. е. крайнее и высшее звено в цепи 
небесных посланников — открывателей 
истины, «печать пророков» (этот же эпи- 
тет позднее прилагался к Мухаммаду: Ко- 
ран 33:40). М. — святой дух, параклет 
(«утешитель»), просветитель. Свет исти- 
ны, несомый М., целостен, абсолютен, ни- 
чем не затемнён и потому совершенен. В 
одном из китайских источников в качест- 
ве предшественников М. называются Лао- 
цзы и Будда, которые втроём образуют 
три тела, членящие свет. 

Характерно, что в другом китайском 
источнике М. появляется под Рыбой, 12-м 
знаком Зодиака, отмечающим последнее 
из 12 тысячелетий, составляющих век 
вселенной. Манихейское вероучение мож- 
но рассматривать как систему теософи- 
ческого синкретизма (хотя его долгое вре- 
мя, а отчасти и в наши дни интерпретиро- 
вали как эклектическое), в которой эле- 
менты разных религиозных и философс- 
ких систем объединены в монолитную 
конструкцию, где всё подчинено одной 
главной цели — спасению. Из зороастриз- 
ма заимствованы дуалистическая концеп- 
ция извечной борьбы двух начал - света и 
тьмы [которые могут воплощаться как в 
более общие (добро - зло), так и более спе- 
циальные (дух - тело, материя) катего- 
рии], трансформированные космологи- 
ческие схемы и основная эсхатологичес- 
кая идея, так или иначе связанная с 
иранской концепцией вечного времени и 
попытками построения квазиисторичес- 
кого, ряда; из буддизма - учение о перево- 
площении душ (сансарические циклы; 
ср., например, представление о том, что 
осквернивший душу после смерти не осво- 
бодится от оков плоти, а обречён на воз- 
рождение), острое сознание невыносимос- 


ти существующего положения вещей и 
необходимости немедленного и постоян- 
ного поиска пути к спасению; из христиа- 
нства - учение о параклете и образ Иисуса 
Христа; включены также элементы древ- 
невавилонского наследия, гностицизма 
[несомненно, манихейство с гностицизмом 
объединяет мысль о том, что зло связано с 
незнанием самого себя, с неумением объ- 
яснить состояние неудовлетворённости 
(«тоски-страха»), укоренённой в самих 
основах человеческого существования]. 

Учение М. о спасении исходит из об- 
щей картины борьбы добра и зла в мире. 
Иранская концепция о безначальном и 
бесконечном времени преобразована в 
схему трёх времён, каждое из которых ха- 
рактеризуется особым соотношением 
двух высших и извечных принципов — 
света и тьмы (новое вероучение изнутри 
обозначалось как «религия света» или 
«церковь справедливости»). В первона- 
чальном времени существует идеальное 
равновесие: свет наверху, тьма внизу. В 
промежуточном (настоящем) времени 
идёт непримиримая борьба этих двух на- 
чал, свет и тьма перемешались, успех со- 
путствует то свету, то тьме. В конечном 
(завершающем) времени борьба закончит- 
ся победой света, который окончательно 
возобладает над тьмой и отделится от неё, 
став навсегда чистым и беспримесным. 
Этот абстрактный и несколько теорети- 
ческий дуализм имеет и более конкретное 
воплощение. Одно из наиболее известных 
воплощений дуализма в учении М. — дре- 
во жизни (или добра) и древо смерти. С 
первым связаны восток, запад и север, со 
вторым — только юг. В царстве света оби- 
тает Отец величия (Отец света, бог света). 
Он добрый повелитель этого царства, про- 
являющийся в четырёх формах: Божест- 
во, Свет, Сила, Мудрость. Иногда он соот- 
носится с Зерваном, но чаще обозначается 
иначе. При нём пять Слав (Ум, Знание, 
Рассудок, Мысль, Осмотрительность) и 12 
дев, персонифицированных добродетелей 
(Верховная Власть, Мудрость, Победа, 
Примирение, Чистота, Истина, Вера, 
Долготерпение, Прямота, Благодеяние, 
Справедливость, Свет). (Число 12 также 
сакрализовано в манихейской модели ми- 
ра: 12 дочерей времени, 12 светлых и 12 
тёмных величеств, 12 великих богов, 12 
апостолов, 12 элементов света, 12 созвез- 
дий, 12 врат, 12 эонов.) В царстве смерти 
(зла, материи) правит царь тьмы, в целом 
продолжающий образ Ахримана (см. Анг- 
ро-Майнью), он связан с тёмной землёй и 
пятью мирами — дыма, огня, ветра, воды 
и тьмы. У него в услужении мириады де- 
монов, причастных к хаосу, смешению и 
возмущению, крайне агрессивных: имен- 
но они нарушили исходное равновесие 
вселенной и вторглись в царство света. 
Чтобы дать отпор силам тьмы, Отец света 
«вызывает» два духовных начала — Мать 
жизни и Первочеловека (в некоторых ис- 
точниках — Ормизд); иногда сама Мать 
жизни вызывает его; термин «вызывать, 
вызов» очень специфичен для манихей- 
ства, не допускающего для царства света 
самой идеи рождения как чего-то плот- 
ского и связанного с отношениями полов. 
Первочеловек, небесный прототип Адама, 
сам «вызывает» пятерых сыновей, они же 
пять светоносных богов или пять элемен- 
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тов (свет, ветер, огонь, вода и что-то по- 
добное эфиру) в их дематериализованной 
форме, в отличие от пяти тёмных матери- 
альных элементов царства тьмы. Перво- 
человек и его сыновья вступают в сраже- 
ние с силами тьмы, которые сначала име- 
ют перевес, поглощая какую-то часть све- 
та. Тогда Отец света «вызывает» три дру- 
гих светоносных существа («второй вы- 
зов») - Друга света, Великого зодчего, бу- 
дущего устроителя рая, и Живого (Жиз- 
ненного) духа (Михрйазда; собственно, 
все они последовательно «вызывают» 
друг друга, а Живой дух «вызывает» ещё 
пятерых сыновей). Друг света освобожда- 
ет Первочеловека и его пятерых сыновей 
от пут тьмы, а Живой дух и Мать жизни 
возвращают их на небо. Тем не менее в ре- 
зультате борьбы и временного пленения 
свет оказался смешанным с тьмой, и Отец 
света, чтобы освободить светлые элемен- 
ты от примеси, должен сотворить види- 
мый мир. Из шкур поверженных демонов 
создаются небеса, обычно десять, из кос- 
тей - горы, из мяса и испражнений - зем- 
ли, четыре или восемь. Из освобождённой 
силами тьмы части света создаются солн- 
це и месяц (которые высвобождают и пе- 
реносят частицы света к престолу Отца 
света и почитаются как величайшие носи- 
тели света), а также (из света, затронутого 
тьмой) звёзды, ветер, огонь, вода, кото- 
рые приводятся в движение. Но победа 
ещё не является полной и окончательной. 
Мать жизни, Первочеловек и Живой дух 
умоляют Отца света сделать «третий вы- 
зов». Появляется Третий посланник, во 
многом сходный с иранским Митрой и, 
несомненно, продолжающий его; вместе с 
тем Третий посланник предвосхищает 
уже и образ человеческого посланника 
сил света, самого М. (Итого фигурирует 
семь высших существ царства света; ср. 
сакральную роль числа семь.) Появление 
Третьего посланника и вызванных им 12 
дев - решающий, переломный момент ма- 
нихейской космологии и эсхатологии как 
поля битвы света и тьмы. Третий послан- 
ник вынуждает мужских демонов тьмы 
извергнуть семя (от семени, упавшего на 
землю, происходят растения, часть семе- 
ни, упавшая в море, превращается в ог- 
ромное чудовище, побеждённое одним из 
сыновей Живого духа), а женских - не- 
рождённое потомство (давшее начало жи- 
вотному миру). Но все эти «материаль- 
ные» условия жизни содержат ещё эле- 
менты пленённого света. Силы тьмы (суп- 
руга царя тьмы, демоны Ашак-лун и Нам- 
раэль) создают два пола (Адама и Еву), 
чтобы плоть продолжала поглощать и 
удерживать светлые элементы. Поэтому в 
человеке (микрокосме) воспроизводится 
та же ситуация двойной смешанной свет- 
ло-тёмной природы, что и во вселенной 
(макрокосм). Но это соотношение двух на- 
чал не везде одинаково: если в Адаме пре- 
обладали светоносные частицы, то Ева 
была сотворена из элементов тьмы. Свето- 
носный Иисус, «вызванный» Отцом света, 
разбудил Адама от глубокого сна, изгнал 
охранявших его демонов и дал ему вку- 
сить плода от древа жизни и познать доб- 
ро и зло. «Ветхий» человек пресущест- 
вился в «нового», открытие истины и спа- 
сение приблизились, но окончательно они 
были обретены лишь с появлением пос- 


леднего посланника истины — М. Лишь 
теперь человек получил возможность осу- 
ществить свою главную телеологическую 
потенцию — отделить элементы света от 
элементов тьмы и помочь освобождён- 
ным, «искупленным» элементам света со- 
единиться с самим светом. Освобождение 
элементов света на микрокосмическом 
(человеческом) уровне приводит к победе 
света и в макроскопическом плане. Окон- 
чательное освобождение духа от тела, све- 
та от тьмы произойдёт в последние време- 
на, когда свершится страшный суд и зем- 
ля будет объята пламенем в течение 1468 
лет. Частицы света поднимутся к небу, а 
материя и демоны окажутся в необъятной 
пропасти. 

В. Н. Топоров. 

МАНИ (др.-исл. Мапі), в скандинавской 
мифологии месяц, брат Соль (солнца), 
сын Мундильфари. М. воспитывает двух 
земных детей — Биля и Хьюки (возмож- 
но, пятна на луне). Он управляет ходом 
звёзд. Согласно «Младшей Эдде», перед 
гибелью мира (см. Рагнарёк) месяц будет 
проглочен волком. 

Е. М. 

МАНИТУ, в мифологии индейцев Север- 
ной Америки (у алгонкинов) сверхъесте- 
ственные силы или существа, выполняю- 
щие роль личного духапокровителя. М. 
обитают над землёй, на ней и под ней. В 
М. воплощаются неизвестные способнос- 
ти и силы действительности (Оренда и Ба- 
кан); одновременно М. — магическая 
власть, невидимая сила или причина, ко- 
торой могут обладать люди, животные и 
предметы неживой природы. В трактовке 
миссионеров М. — «великий дух», анало- 
гичный христианскому богу. 

А. В. 

МАНИЯ (Маѵіа), в греческой мифологии 
персонификация безумия, насылаемого 
на людей, преступивших установленные 
законы и обычаи. Иногда отождествля- 
лась с эвменидами. На дороге из Аркадии 
в Мессению, там, где 
Орест лишился разума 
в наказание за убий- 
ство матери, был храм 
М.; её именем называ- 
лась местность вокруг 
храма (Раиз. VIII 34, 

1 ). 

А. Т.-Г. 

МАНКО КАПАК, в 

мифологии кечуа ос- 
нователь династии ин- 
ков. По одному из ми- 
фов, четыре брата 
Айяр - Манко, Аука, 

Учу и Качи и четыре 
их сестры - Мама 
Уако, Мама Окльо, 

Мама Рауа и Мама Ко- 
ра, бывшие одновре- 
менно и их жёнами, 
вышли из пещеры Па- 
каритампу и двину- 
лись по направлению к 


долине Куско. Качи, олицетворявшего не- 
обузданную дикую силу, братья заманили 
обратно в пещеру и завалили выход кам- 
нями. По дороге Учу превратился в ка- 
менного идола, ставшего позже уакой, 
Аука также стал уакой в Куско, на том 
месте, где позднее был построен храм Ко- 
риканча — пантеон инков. Оставшиеся 
сестры стали жёнами Манко, который 
принял титул капак («великий») и стал 
основателем династии инков. К кон. 15 в. 
образ М. К. приобрёл черты культурного 
героя. Согласно одной из поздних версий, 
М. К. и Мама Окльо посланы на землю их 
отцом-солнцем. По приходе в Куско они 
научили местных жителей ремеслу, тка- 
честву и др., и те добровольно им подчи- 
нились. 

С. Я. С. 

МАНН, в германской мифологии первый 
человек, сын Туисто, отец родоначальни- 
ков трёх племенных групп германцев — 
ингевонов, истевонов и герминонов (упо- 
минаемых Тацитом). 

Е. М. 

МАННА (евр. шап, по народной этимоло- 
гии, — от шап Ьи, «что это?», Исх. 16, 15), 
согласно ветхозаветному преданию, пи- 
ща, которую «сыны Израилевы» получа- 
ли с неба во время сорокалетнего стран- 
ствования по пустыне на пути в «обето- 
ванную землю». Пища эта, описываемая 
как нечто «мелкое, круповидное, как 
иней на земле», «как кориандровое семя, 
белая, вкусом же как лепёшка с мёдом» 
(Исх. 16, 14 и 31), дана была богом изра- 
ильтянам после того, как те возроптали на 
Моисея, выведшего их из Египта в Си- 
найскую пустыню. М. являлась поутру с 
росой, и каждый, сколько бы он ни соби- 
рал, мог собрать только одну меру, «и у 
того, кто собрал много, не было лишнего, 
и кто собрал мало, не было недостатка. 
Каждый собрал столько, сколько ему 
съесть» (16, 18). На солнечной жаре М. та- 
яла, и до утра её нельзя было оставлять, 
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так как в ней заводились черви, однако по 
пятницам собиралось двойное количество 
с запасом на субботу, она не портилась. 
Народ «ходил и собирал её, и молол в жер- 
новах или толок в ступе, и варил в котле, 
и делал из неё лепёшки» (Чис. 11, 8). Чу- 
десная пища, которой подкреплялся на- 
род в пустыне, именуется в Псалмах «хле- 
бом небесным» (Пс. 77, 24; 104, 40); ссы- 
лаясь на эпизод с М., Христос называет се- 
бя в Новом завете «истинным хлебом» с 
небес (Но. 6, 32), наконец, Апокалипсис 
говорит о «сокровенной манне» (как сим- 
воле вечной жизни), которую дух даст 
вкушать «побеждающему» (Апок. 2, 17). 
Агадическая традиция дополняет преда- 
ние о М. множеством легенд. Так, М. от- 
носится к тем десяти предметам, которые 
были сотворены в сумерки первой пятни- 
цы. М. падало столько, что ею можно бы- 
ло прокормить весь еврейский стан в тече- 
ние двух тысяч лет, вместе с нею с неба па- 
дали драгоценные камни, яркий её блеск 
был виден всем царям востока и запада. 
Праведники получали М. у своих же шат- 
ров, нетвёрдым в вере приходилось соби- 
рать её подальше, а люди дурные находи- 
ли её далеко за лагерем; согласно другому 
варианту, прилежные собирали М. в поле, 
возле своих шатров её находили менее 
трудолюбивые, а лентяям она падала пря- 
мо в постели. 

Предание о М. восходит, видимо, к 
продукту жизнедеятельности особых на- 
секомых, живущих на ветвях произраста- 
ющего в Синайской пустыне дикого тама- 
риска. Вещество это, сладковатого вкуса, 
по сей день собирается и употребляется в 
пищу под именем «манны небесной» си- 
найскими бедуинами. 

МАНОИ, Ланиг, Куунг («вода»), в мон- 
кхмерской мифологии (у семангов полуо- 
строва Малакка) первоначальное женское 
существо. М. — создательница мира. 
Иногда она изображается черепахой. Сре- 
ди мирового океана с помощью своих вну- 
ков М. водрузила ветвь дерева рамбутана 
на спину подводного зверя. Земля появи- 
лась около дерева позднее, принесённая 
навозным жуком. В стадиально поздних 
вариантах мифа М. становится женой Та 
Педна, который путешествовал со своим 
братом по образовавшейся земле. 

Я. Ч. 

МАНСИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. 

Финно-угорская мифология. 

МАНТО (Маѵтсо), в греческой мифологии 
дочь слепого фиванского прорицателя Ти- 
ресия, его поводырь, сообщавшая ему о 
различных приметах. М. сама обладала 
пророческими способностями и после 
смерти отца и взятия Фив эпигонами 
(детьми павших вождей в войне семерых 
против Фив) была отправлена ими в Дель- 
фы, где получила указание оракула пере- 
селиться в Малую Азию и основать там го- 
род Кларос. Сыном М. был прорицатель 
Мопс, соперничавший с Калхантом (Раиз. 
VII 3, 1-2; Ароііой. еріі. VI, 3-4). Имя М. 
греки сближали с греч. корнем цаѵт-, 
обозначающим «ясновидение» (цаѵтід, 
« прорицатель ») , 

В. Я. 

МАНУ (др.-инд. Мапи, «человек», от кор- 
ня шап, «мыслить»; ср. готск. Маппа, 


нем. Мапп, англ. Мап), в индийской ми- 
фологии первопредок, прародитель лю- 
дей. В ведийской традиции М. — сын Ви- 
васвата (солярного божества) и брат Ямы; 
при этом М. рассматривается как первый 
человек, живший на земле, и царь людей, 
а Яма — как первый человек, который 
умер, и царь умерших предков (РВ VIII 
52; АВ VIII, 10; Шат.-бр. XIII 4, 3). Пура- 
ны и эпос насчитывают уже 14 М.: семь 
бывших и семь будущих. От каждого из 
них ведёт своё начало человечество в соот- 
ветствующий мировой период — манван- 
тару («период М.»), охватывающий 71 ма- 
хаюгу, или 306720000 человеческих лет 
(см. Юга). Первым из 14 М. считается М. 
Сваямбхува, сын Сваямбху — «самосуще- 
го» (Брахмы) и его жены Шатарупы (по 
другой версии мифа, Сваямбху разделил- 
ся на мужскую и женскую половины, от 
них родился Вирадж, а от Вираджа — М. 
Сваямбхува). М. Сваямбхува, царствовав- 
ший в эпоху критаюги, сотворил семь 
Праджапати, или великих риши. Ему же 
приписывается создание авторитетного 
кодекса законов индуизма — «Манавад- 
хармашастры» («Законов Ману»). Из ос- 
тальных 13 М. наиболее известны: М. Ре- 
ванта («сверкающий»), сын Вивасвата и 
Саранью (Санджни) в её ипостаси кобылы 
(матери Ашвинов) — пятый М.; М. Чак- 
шуша («различимый глазом»), сын Тваш- 
тара — шестой М.; М. Вайвасвата, сын 
Вивасвата и Саранью в её божественном 
облике, прародитель живущих в настоя- 
щее время людей - седьмой М.; М. Савар- 
ни, сын тени Саранью - Саварны - вось- 
мой и первый из будущих М. С седьмым 
М., Вайвасватом, связана древнеиндий- 
ская легенда о потопе, сходная с соответ- 
ствующими шумерским, семитским и гре- 
ческим мифами. Впервые эта легенда из- 
ложена в «Шатапатха-брахмане» (Шат.- 
бр. I 8, 1): однажды во время ритуального 
омовения в руки М. попала маленькая ры- 
ба. Рыба попросила М. вырастить её, обе- 
щая, что спасёт его от грядущего потопа. 
Когда она превратилась в большую рыбу, 
М. отпустил её в море и снарядил по её со- 
вету корабль. Вскоре начался потоп; М. 
привязал корабль к рогу приплывшей ры- 
бы, и она провела его к одиноко возвы- 
шавшейся над водами северной горе. Че- 
рез некоторое время потоп схлынул, уне- 
ся с собой всё живое, и М. остался на зем- 
ле один. Он принёс богам жертву, и из 
этой жертвы поднялась девушка — Ила 
(Ида). Ила стала его женой, и от неё он 
имел потомство — создал человеческий 
род, который и зовётся «родом Ману» (на 
санскрите «человек» — мануджа или ма- 
ну шья; букв, «рождённый Ману»). В «Ма- 
хабхарате» (III 185) рыба, спасшая М., — 
воплощение Брахмы, а на корабле вместе 
с М. находятся ещё семь риши. По 
«Матсья-пуране» (I 11-34; 2, 1-19), рыба 
— аватара Вишну и спасает она не одного 
М., а множество живых существ и семена 
разнообразных растений. 

П. Г. 

МАНЫ (Мапез), в римской мифологии бо- 
ги загробного мира (8егѵ. Ѵег&. Аеп. 1 143; 
III 63), затем обожествлённые души пред- 
ков (сііі рагепіит, сііі рагепіез, V 47). В 
честь М. в дни поминовения приносились 
жертвы: в Каристии, когда за трапезой со- 
биралась вся родня и якобы присутствова- 


ли умершие родственники, на могилы 
приносили угощения; сами могилы укра- 
шались цветами; в паренталии открывал- 
ся обычно закрытый «камнем М.» (Іаріз 
тапаііз) вход в подземелье — мундус, счи- 
тавшийся входом в мир мёртвых (Оѵісі. 
Еазі. IV 821 след.). М., в отличие от лему- 
ров, назывались добрыми богами, но и 
они вызывали опасения; с ними была свя- 
зана страшная подземная богиня Мания, 
насылавшая безумие, иногда отождест- 
влявшаяся с матерью ларов, так же как 
впоследствии сами М., интерпретировав- 
шиеся уже как души умерших, сливались 
с ларами и гениями. М. считались также 
хранителями гробниц. С конца республи- 
ки вошло в обычай начинать эпитафии с 
посвящения М. с просьбой даровать по- 
койному загробное блаженство за добро- 
детельную жизнь. 

Е. Ш. 

МАНЬЧЖУРСКАЯ МИФОЛОГИЯ, ком- 
плекс мифологических представлений 
маньчжуров — народа южнотунгусской 
этнической и языковой семьи. Маньчжу- 
ры - единственный из тунгусо-маньчжур- 
ских народов, не считая их предков чжур- 
чжэней, создавший (в 1599) свою пись- 
менность. В 1644 завоевав Китай, мань- 
чжуры испытали сильное влияние китай- 
ской культуры; с кон. 18 в. наблюдается 
упадок маньчжурской словесности, всё 
большее забвение маньчжурского языка. 
Можно предполагать, что сохранявшиеся 
в тайне от китайцев народные обычаи и 
относящиеся к ним письменные источни- 
ки с течением времени были большей час- 
тью утрачены. Основными источниками 
М. м. являются записи религиозных обря- 
дов, сохранявшихся вплоть до 30-х гг. 20 
в. у маньчжурских племён на территории 
Северного Китая (исследования С. М. Ши- 
рокогорова); «Предание о нишаньской 
шаманке» («Нишань самани битхэ») — 
оригинальный маньчжурский текст, но- 
сящий, однако, следы китайского влия- 
ния; ритуальная книга «Устав маньчжу- 
рских жертвоприношений небу и духам» 
(«Маньчжусай вэчэрэ мэтэрэ кооли бит- 
хэ», 1747) и др. 

Изображение нишаньской шаманки. Конец 19 
— нач. 20 вв. Рисунок из рукописи «Предание о 
нишаньской шаманке». Ленинградское 
отделение Института востоковедения. 
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Шаманское действо. Маньчжурская «икона» 
( с фотографии, хранящейся в Музее антро- 
пологии и этнографии в Ленинграде ). 


На М. м. оказали влияние ламаизм, 
дальневосточный буддизм, даосизм, ки- 
тайские тайные культы и др. Из китайс- 
кой народной религии был заимствован, 
например, культ Гуань-ди, объявленного 
покровителем династии Цин. С 1636 
маньчжурские императоры отправляли 
по примеру династии Мин также тради- 
ционный государственный конфуцианс- 
кий культ (ритуальные поклонения небу, 
земле, императорским предкам и опреде- 
лённым божествам). Но преобладающим 
и исторически более самобытным в М. м. 
представляется особое проявление сиби- 
рского шаманского культа, связанного с 
древними охотничьими ритуалами и 
культом предков, который процветал в 
важнейших кланах, а в качестве тайного 


культа и при императорском дворе в Мук- 
дене и Пекине, вплоть до кон. 19 в. Нача- 
ло распространения шаманизма у мань- 
чжуров, который может рассматриваться 
как изначальная форма маньчжурских 
религиозных отправлений, относят к 
1033. Однако и в этой сфере заметны зна- 
чительное китайское, монгольское и дру- 
гие влияния. 

Особое место в М. м. занимает преда- 
ние о происхождении маньчжурского им- 
ператорского клана Айсинь гиоро, кото- 
рое имеет ясно различимые параллели с 
аналогичными мифами Кореи и Древнего 
Китая (напр., мотив чудесного рождения 
из красного фруктового плода, сброшен- 
ного с неба птицей; ср. миф о происхожде- 
нии корейского Чумона). Древнейший 
сохранившийся вариант предания о про- 
исхождении маньчжуров, в котором за- 
метны исторические, а также буддийские 
элементы, имеется в «Маньчжоу шилу» 
(«Подлинные записи о маньчжурах», 
1635). В озере Булхури омо в горах Гол- 
минь шаньянь алинь (кит. Чанбайшань) 
купались три небесные девы: Энгулэн 
(«добродетельная (?) дева»), Чжэнгулэн 
(«правильная дева») и Фэкулэн («буддий- 
ская дева»). Самая младшая, Фэкулэн, 
находит по возвращении с купания крас- 
ный плод, который небесная сорока поло- 
жила (снесла?) на её одежде. Съев этот 
плод, она забеременела, не смогла под- 
няться в воздух и родила сына, который 
тотчас же начал говорить. Сын отправил- 
ся вниз по реке Тумэнь, был найден людь- 
ми, которым он объяснил, что получил от 
небесного владыки наказ установить в 
этой стране мир. Он получил имя Бу кури 
йонгсон (Букури — название горы, йонг- 
сон — «герой»). Букури йонгсон считает- 
ся прародителем императорского дома 
Цин и получил титул «горокингэ мафа» 
(кит. Юань-цзу; «отдалённый предок»). 
Отразившееся в предании почитание 
маньчжурами сороки как птицы — духа 


предков, возможно, соответствует более 
поздней стадии развития М. м. (сорока за- 
местила собой образ вороны). Другие цик- 
лы преданий связывают обожествление 
сорок с тем, что другой родоначальник до- 
ма Айсинь гиоро во время военных столк- 
новений был спасён сороками от смерти от 
рук врагов. Таким же образом был спасён 
воронами Фаньца (Фаньча), потомок пра- 
родителя. Вороны указали Нурхаци, объ- 
единителю маньчжуров, путь к спасению. 

Космос в М. м. разделяется на небес- 
ный верхний мир, земной срединный мир 
и демонический нижний мир. Верхний 
мир (абка, «небо») образуется системой из 
7 или 9 небес, на которых расположены 
солнце, луна, звёзды, а также обитает 
большое число небесных духов и высший 
дух. Срединный мир (на, «земля») состо- 
ит из земной тверди, окружённой морем, 
и населён людьми, животными и духами. 
Расположенный на юго-западе земли 
нижний мир (тулэрги или на тулэрги, «по 
ту сторону земли») представляет собой 
тёмное царство смерти, управляемое Ил- 
мунь ханом. 

Подобно троичному делению мира, че- 
ловеческая душа (фаянга) имеет три ипос- 
таси, ни одна из которых не существует 
самостоятельно, но все три связаны друг с 
другом, как кость, мясо и ноготь одного 
пальца. Первая - унэнги фаянга («истин- 
ная душа») имеется как в человеке, так и 
в животном; она считается самой важной 
и покидает человека только после его 
смерти. Вторая душа - чарги фаянга («по- 
тусторонняя душа»), представляющая 
воспроизводительную силу, находится, 
так же как и третья, в постоянном движе- 
нии, гармония этого движения определя- 
ет душевное равновесие человека. Если 
вторая душа покидает тело, человек засы- 
пает или теряет сознание. Третья душа - 
ойлорги фаянга («внешняя душа») явля- 
ется, по-видимому, носительницей неко- 
торых других физиологических функций. 


1. Небесные девы Энгулэн, Чжэнгулэн и Фэкулэн, купающиеся в озере. 

2. Ожидающая ребёнка Фэкулэн не может вместе с сестрами подняться на небо. 

3. Фэкулэн даёт наставление сыну перед тем как подняться на небо. Иллюстрации из книги «Подлинные записи о маньчжурах». 
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Считалось, что она может покидать тело 
человека, после смерти она остаётся ещё 
некоторое время у трупа и отправляется 
затем в нижний мир, где может обрести 
новое воплощение. 

В М. м. большое количество духов. Об- 
раз человекоподобного небесного духа Аб- 
кай эньдури (другие имена: Абка, «небо»; 
Дэрги абка, «высокое небо»; Амба абка, 
«большое небо»; Абкай хань, «небесный 
царь»; в 18 в. встречается также Шанси 
эньдури, «верховный дух», и т. д.), кото- 
рому подчинены все духи, возник, очевид- 
но, под сильным воздействием китайско- 
го представления о Шан-ди (см. также 
Юй-ди). Абкай эньдури обычно мыслится 
как благорасположенный прародитель 
всех живых существ, он ведает наказани- 
ями и вознаграждениями, царствует в 
вечнозелёном верхнем мире и неподвлас- 
тен шаману. Ему подчинена многочислен- 
ная группа духов-эньдури, обладающих 
сверхъестественной силой, обычно благо- 
желательных, но могущих насылать и бо- 
лезни (духи грома, тумана, молнии, вет- 
ра, дракона, которому подчинены воды; 
облаков и т. д.; духи небесных тел, духи 
со специфическими функциями и др.). В 
областях, прилегающих к побережью мо- 
ря, было особенно распространено почита- 
ние духов — защитников детей — Ниян 
ниян эньдури (от кит. няннян), сходных с 
женским божеством Омоси-мама, даря- 
щим жизнь, а также с Гэльхунь эньдури- 
мама и др. Этот комплекс тесно связан с 
древнекитайскими женскими божества- 
ми и с культом Гуань-инь из китайского 
буддийского пантеона. 

Властелин нижнего мира Илмунь хан 
(в его образе заметны индийское, мон- 
гольское и тибетское влияния) — судья 
умерших душ управляет иерархически 
организованной системой духов, в кото- 
рую входят Омоси-мама, целый сонм 
стражей врат, писцов, духов-зверей и пр. 
Другая группа духов связана с человечес- 
кой душой, в неё могут быть включены и 
души умерших. Эти духи - хуту, большей 
частью злобны, коварны, часто опасны для 
человека. Считалось, что они возникают 
из блуждающих душ людей, умерших на- 
сильственной смертью или вдали от род- 
ных мест (ср. кит. гуй). В эту группу вхо- 
дят, например, Фасимэ бучэхэ хуту (дух 
повешенных), Вира хуту (дух утопленни- 
ков), Омихонь хуту (дух умерших от голо- 
да), Ечэ хуту (дух в образе лысой женщи- 
ны). Ибагань (ибахань), после смерти че- 
ловека завладевающие его телом и в этом 
образе творящие своё чёрное дело, имеют 
маленькое волосатое и уродливое тело, 
отбрасывают тень; в их жилах течёт тём- 
но-красная кровь, они передвигаются 
вприпрыжку, питаются мясом барсуков. 

К третьей группе, в частности, отно- 
сятся вэчэку, своего рода домашние духи, 
которые подвластны шаманам. Некото- 
рые из них являются по своей природе ду- 
хами умерших предков семьи. У различ- 
ных родов почитались целые комплексы 
вэчэку, например Эрдэмунгэ хэлэ батуру 
(«герой - добродетельный заика») или До- 
хооло агэ («хромой брат»), одноглазый и 
кривоносый, который, гребя половинкой 
весла, на половине лодки переправляет 
души через реку в царство мёртвых. К ду- 
хам, помогающим шаману, относятся 


также те, чьё происхождение восходит не 
к предкам, а к различным животным 
(тигр, медведь, лев, волк, лиса, змея, со- 
бака, лошадь, олень и т. д.), другим шама- 
нам, явлениям природы и т. д., например 
Арсалань агэ («брат лев»), Айсинь мэн- 
гунь мучжуху («золотисто-серебристый 
карп»), Чучин шаман (шаман Чучин) и 
пр. В шаманских призываниях фигуриру- 
ют также духи крупных птиц, например 
Амба даминь («большой дух орла»), Дэерэ 
гяхунь («летящий кречет»). Наряду с 
этим у маньчжуров было распространено 
почитание животных. Собака (индахунь) 
выступает в качестве стража и в потусто- 
роннем мире и является проводником 
душ умерших. В ряде преданий о Нурха- 
ци собака выполняет такую же функцию 
спасителя и защитника, как и вороны. 
Особую, но довольно позднюю по своему 
происхождению подгруппу мифических 
персонажей образуют мафа (напр., такту 
мафа, дух - хранитель дома, изображае- 
мый часто в виде старика, иногда верхом 
на лошади; яфань мафа, дух огорода и 
покровитель всего дома). Как у многих вэ- 
чэку, их происхождение связано с душа- 
ми умерших предков. 

К третьей группе духов относят также 
духов — предков различных родов, в част- 
ности духов императорского дома, кото- 
рый с 1636 имел храм-усыпальницу пред- 
ков в Мукдене. Их часто называют бой- 
гонь вэчэку (бойхонь вэчэку), т. е. духами 
земли или семьи. 

В четвёртую группу объединяют духов, 
не являющихся собственно маньчжурски- 
ми: фуцихи («будды»), заимствованные 
из китайского буддизма и народной рели- 
гии; сонмы чисто буддийских и извест- 
ных из китайской народной религии ду- 
хов [напр., Боой эньдури (дух дома), 
Чжунь и эчжэнь (известное божество кух- 
ни), Мучжань вэчэку (покровитель плот- 
ников, ср. кит. Лу Бань)]. Опасному и мо- 
гущественному духу Бушуку приносили 
кровавые жертвы. Из местных духов важ- 
нейшим является дух — хранитель Длин- 
ных белых гор (Гольминь шаньянь 
алинь), священной прародины чжур-чжэ- 
ней и маньчжуров. 

Согласно сохранившимся источникам, 
шаманистская обрядность маньчжуров 
являла собой два разных типа: шаманс- 
кий культ отдельных семей и родов [этот 
тип реконструируется по фрагментам ри- 
туальных текстов, а также по сообщениям 
сравнительно позднего времени, записан- 
ным в 30-40-е гг. около Нингуты, Дальне- 
го (Даляня), Гирина различными учёны- 
ми, в частности японцами Микани, Ояма, 
Акиба и др.] и шаманский культ импера- 
торского клана Айсинь гиоро. Местом 
культовых отправлений, где совершались 
императорские церемонии, был окружён- 
ный тайной, считавшийся священным до- 
машний храм императорского дома тансэ 
(кит. танцзы, «храм») в Синцзине (восточ- 
нее Мукдена), Дунцзинчжэне (около Нин- 
гуты) и в Мукдене начиная с 1625. Позд- 
нее в тансэ совершались культовые обря- 
ды в честь небес, предков императора и т. 
п., сопровождаемые жертвоприношения- 
ми животных. Официально тансэ начал с 
18 в. связываться с культом неба. Соглас- 
но китайским источникам, в тансэ покло- 
нялись Будде Шакьямуни, Гуань-инь, Гу- 


ань-ди, а также маньчжурскому покрови- 
телю коней и Омоси-мама, называемой в 
народной этимологии также Ваньли-мама 
(«матушка десяти тысяч лет?»). К послед- 
ней группе относятся также неясные фи- 
гуры Ниохонь тайджи (возможно, «крон- 
принц голубого неба»), древнее божество 
рода, «монгольский дух» Катунь ноян, 
возможно, охотничье божество; Ахунь-и 
нияньси, Анчунь аяра, Баимань Чжан- 
гинь, Мури муриха, Удубэнь бэйсэ, Дэн 
цзянцзюнь («военачальник Дэн») и др. 

М. Гимм. 

МАНЬЮ (др.-инд. Мапуи), в ведийской 
мифологии божество гнева, персонифици- 
рованный гнев (прежде всего Индры, ср. 
РВ X 83, 84). М. называют убийцей Врит- 
ры и Дасью, убийцей врагов, носителем 
ваджры, ваджрой Индры и т. п. Он - 
вождь войска, друг марутов, приносит до- 
бычу и защищает своих почитателей, свя- 
зан с тапасом - «жаром» . Иногда М. отож- 
дествляется с Рудрой (слёзы Праджапати 
упали на М., и он превратился в Рудру, 
«Шатапатха-Брахмана»). Ср. авест. 
таіпуиз, «дух», сіиз-таіпуи-, «враг». 

В. Т. 

МАПОНОС (лат. Маропоз), в кельтской 
мифологии бог. Посвящения ему засвиде- 
тельствованы в Галлии и на севере Брита- 
нии, где он отождествлён с Аполлоном. 
Мать М. — Матрона (богиня-мать) счита- 
лась покровительницей реки Марны. В 
валлийской традиции отцом М. называет- 
ся Мелт («молния»), он известен как Ма- 
бон сын Модрон и включается в окруже- 
ние легендарного короля Артура. Исто- 
рия его похищения на третий день после 
рождения, таинственного заключения в 
Каер Лои (потусторонний мир) и освобож- 
дения Кеем и Бедуйром перешла вместе с 
именем М. (МаЪіі 2 , МаЬепа^гаіп) в конти- 
нентальные повествования артуровского 
цикла. В ирландской традиции М. соотве- 
тствует Мак Ок, сын бога Дагда и Боанд, 
превратившейся в реку. 

С. Ш. 

МАРА (санскр. и пали шага, букв, «уби- 
вающий», «уничтожающий»), в буддий- 
ской мифологии божество, персонифици- 
рующее зло и всё то, что приводит к смер- 
ти живые существа. Образ М. встречается 
в текстах всех основных буддийских нап- 
равлений. Главной функцией М. считает- 
ся создание препятствий бодхисатвам, 
стремящимся к просветлению. М. подчи- 
нено огромное количество злых божеств, 
которые составляют десять разрядов, 
представляющих негативные эмоции че- 
ловека (желание, ненависть, сомнение и 
т. д.). М. имеет дочерей, воплощающих 
сексуальные страсти. В народной мифоло- 
гии М. считается реально существующим 
божеством. В философском буддизме он 
рассматривается как отражение челове- 
ческой психики. Излюбленной темой 
многих буддийских легенд является иску- 
шение Шакьямуни Марой. 

Л. М. 

МАРА, маруха, мора, кикимора, в славя- 
нской мифологии злой дух, первоначаль- 
но, как и Марена, воплощение смерти, мо- 
ра. Позднее М. отчасти утратила связь со 
смертью, но сохранила (в польских сказ- 
ках и др.) свой вредный для человека ха- 
рактер, способность к оборотничеству и т. 
п. Белорус, мара — название нечисти, Ма- 
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ра - имя чучела, которое сжигают на кос- 
тре в ночь на Ивана Ку палу (см. Купала). 
Поэтому Марью в купальских песнях-ле- 
гендах можно считать дальнейшей транс- 
формацией образа М. 

В. И., В. Т. 

МАРА, в низшей мифологии народов Ев- 
ропы злой дух, воплощение ночного кош- 
мара (отсюда франц. саисйетаг, «кош- 
мар», англ. пщй-Ьтаге). Садится ночью на 
грудь спящего и вызывает удушьЕ. М. ас- 
социировались в средние века с инкубами 
и суккубами; считалось также, что кош- 
мары насылали ведьмы или дьявол. Образ 
М. имеет индоевропейские истоки — ср. 
славянскую Мару и т. п. 

М. Ю. 

МАРДАГАЙЛ ( «человек-волк»), в армян- 
ской мифологии человек-оборотень (обы- 
чно женщина-оборотень), обладающий 
способностью превращаться в волка. Счи- 
талось, что бог, желая наказать какую- 
нибудь женщину, заставляет её отведать 
предназначенную М. пищу (которая сы- 
плется с неба, подобно граду). После этого 
с неба на неё падает волчья шкура и жен- 
щина становится М., бродит ночью вместе 
с волками, пожирает трупы, похищает де- 
тей и раздирает их. Днём М. снимает с се- 
бя шкуру, прячет её подальше и принима- 
ет женский облик. По прошествии семи 
лет волчья шкура возвращается в небо, и 
М. снова становится обычной женщиной. 
С М. связывалось происхождение Млеч- 
ного пути: когда М. пыталась сожрать 
пришедшего к ней гостя, он ударил её 
кинжалом в грудь; молоко из груди разб- 
рызгалось по небу. 

С. Б. А. 

МАР ДУК [аккад., возможно, от шумер. 
Амар-Уту(к), «телёнок Уту»; иногда имя 
этимологизируется как Мар- Дуку, «сын 
Дуку»], центральное божество вавилонс- 
кого пантеона, главный бог города Вави- 
лона. Первые письменные сведения об 
этом божестве восходят примерно к сере- 
дине 3-го тыс. до н. э., как бог-покрови- 


Мардук и его дракон с Вавилонской 
цилиндрической печати. 



тель Вавилона упоминается уже во время 
III династии Ура (22 в. до н. э.). Централь- 
ным божеством становится с возвышени- 
ем Вавилонии во время I Вавилонской ди- 
настии (19-16 вв. до н. э.), в связи с чем 
приобретает черты и эпитеты других бо- 
жеств, в основном шумерских. Уже в про- 
логе кодекса Хаммурапи М., первородно- 
му сыну Эйя (шумер. Энки), Ану (Ан) и 
Энлиль передают господство («энлиль- 
ство») над людьми и возвышают над все- 
ми игигами (небесными богами). Видимо, 
в это же время М. идентифицируется с 
шумерским Асаллухи. Среди многочис- 
ленных заимствованных эпитетов и ка- 
честв М. преобладают связанные с Энки и 
Асаллухи: подчёркиваются мудрость М., 
искусство врачевания, заклинательные 
силы. М. получает также функции водно- 
го божества и божества растительности. 
От бога Шамаша (Уту), чьим братом он 
иногда называется, к М. переходит титул 
«судья богов». Основные эпитеты М. — 
«владыка богов», «отец богов». Супруга 
М. — Царпаниту, сын — Набу. Главный 
храм — Эсагила. 

Наиболее последовательно возвыше- 
ние М. проводится в аккадской космого- 
нической поэме «Энума элиш», конечная 
цель создания которой — обосновать и ут- 
вердить право М. на господство над всеми 
древними богами и над вселенной, для че- 
го М. получает шумерскую генеалогию и 
становится героем - победителем древних 
космических сил. Согласно поэме, М. был 
зачат Эйя в «жилище Апсу», возведённом 
Эйя над убитым им Апсу (шумер. Абзу, 
воплощение первозданной водной сти- 
хии); мать М. — богиня Дамкина (шумер. 
Дамгальнуна). М. описывается как «ребё- 
нок-солнце», божественное дитя, во всём 
превосходящее предшествующие поколе- 
ния богов. Когда Тиамат, супруга Апсу, 
намеревается отомстить богам за убийство 
мужа, всех богов охватывает страх; один 
М. согласен сразиться с войском Тиамат, 
но требует, чтобы его ввели в совет богов и 
сделали верховным божеством. Устраива- 
ется пиршество, на котором М. демон- 
стрирует могущество своего «слова»: по 
его приказанию исчезает и вновь появля- 
ется звезда (в прежних толкованиях — 
одеяние). Боги, потрясённые могущест- 
вом М., избирают его своим главой и бла- 
гословляют на битву. М. вооружается лу- 
ком, дубинкой, сетью и в сопровождении 
четырёх небесных ветров и семи бурь, соз- 
данных им против одиннадцати чудовищ 
войска Тиамат, вступает в сражение. Он 
вгоняет в разинутую пасть Тиамат «злой 
ветер», так что та не может закрыть рот, 
поражает её стрелой, расправляется с её 
свитой, отнимает у убитого им Кингу таб- 
лицы судеб (определявшие движение ми- 
ра и мировых событий и обеспечивавшие 
их обладателю мировое господство). Да- 
лее М. творит мир. Он рассекает тело Тиа- 
мат на две части, из нижней делает зем- 
лю, из верхней небо (запирая его на засов 
и приставляя стражу, чтобы вода не могла 
просочиться вниз на землю). Богам Ану, 
Эн л и лю и Эйя М. определяет их владения, 
а небесным светилам — их пути, разделя- 
ет 600 богов на 300 верхних, небесных и 
300 нижних, подземных; по плану М. бо- 
ги создают человека. Благодарные боги 
строят М. «небесный Вавилон» с храмом 


Эсагила, провозглашают пятьдесят имён 
М. (в числе которых — «господин стран», 
титул Энлиля), передающих ему власть 
практически всех главных богов аккадс- 
кого пантеона. Так М. получает власть не 
только на основании законной преем- 
ственности, но и по праву сильнейшего. 
Кроме «Энума элиш» М. является актив- 
ным участником мифа об Эрре, который 
обманным путём отбирает (на время) 
власть у «отца богов» и чинит страшные 
разрушения и убийства (изложение мифа 
см. в ст. Эрра). 

С 14 в. до н. э. культ М. распространя- 
ется в Ассирии, но там ему противостоит 
местное божество Ашшур, нередко с М. 
идентифицирующийся и заменяющий 
его. Известны гимны и молитвы к М., а 
также стихотворное произведение време- 
ни царя Синах-хериба (705-680 до н. э.). 

Символы М. — секировидный топор, 
зверь — дракон Мушхуш. В тексте ново- 
ассирийского времени с частями тела М. 
сравниваются разные звери, растения и 
металлы, возможно, они играли опреде- 
лённую роль в его культе: «его главные 
внутренности — львы, его малые внутрен- 
ности - собаки, его спинной хребет - кедр, 
его пальцы - тростник, его череп - сереб- 
ро, излияние его семени - золото». 

В. К. Афанасьева. 
МАРЕНА, Марана, Морена, Маржана, 
Маржена, в славянской мифологии боги- 
ня, связанная (по первоначальному эти- 
мологическому сходству или по вторично- 
му звуковому уподоблению) с воплощени- 
ями смерти (см. Мара), с сезонными риту- 
алами умирания и воскресения природы, 
а также с ритуалами вызывания дождя. В 
весенних обрядах западных славян М. на- 
зывалось соломенное чучело - воплоще- 
ние смерти (мора) и зимы, которое топили 
(разрывали, сжигали - ср. Купалу, Кост- 
рому и т. п.), что призвано было обеспе- 
чить урожай. В западнославянской мифо- 
логии известны сезонное божество Мар- 
жана [старопольск. Маг 2 (у)ап(п)а], отож- 
дествляемое польским хронистом 15 в. Я. 
Длугошем с римской Церерой; Морана 
(старочеш. Могапа), отождествляемая в 
глоссах из «Маіег ѵегЬогиш» с Гекатой, 
чеш. Магепа (по описаниям ритуалов 14 
в.), словац. Могепа, Мигіепа, Ма(г)тигіе- 
па (в вост.-слав. традиции ср. укр. М. - со- 
ломенное чучело, рус. былинную Марин- 
ку и др. персонажи с фонетически сход- 
ными именами). Словацкие формы с удво- 
ением Ма(г)тигіепа делают возможным 
лингвистическое сопоставление с древ- 
нейшими италийскими формами Марса, 
первоначально имевшего аграрные функ- 
ции — др.-лат. Магтог, оскское Матегз и 
т. п.; ср. римский обычай изгнания старо- 
го Марса (Мапшгіиз Ѵеіигіиз) 14 марта. 

В. И., В. Т. 

МАРИКА (Магіса), в римской мифологии 
богиня или нимфа, почитавшаяся у реки 
Лирис в районе Минтурн в посвященной 
ей роще. Жена Фавна, мать Латина, отож- 
дествлявшаяся с Венерой (8егѵ. Ѵег§. 
Аеп. VII 47). 

Е. Ш. 

МАРИЧИ (др.-инд. Магісі, букв, «мерца- 
ющий огонёк», «луч света»), в древнеин- 
дийской мифологии первый из десяти 
мудрецов Праджапати, праотцев челове- 
ческого рода; один из семи риши; вождь 
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марутов. М. — старший сын Брахмы (из 
его души или плеча) или Сваямбху, или 
Ману Хайраньягарбха. Он же отец Кашь- 
япы. В эпосе известны и другие родствен- 
ные связи М. Этим именем у индийцев на- 
зывается звезда ц из созвездия Большой 
Медведицы. 

В. Т. 

МАРИЯ, Мариам (греч. Маріа или 
Маріац как передача арам, шагіаш из евр. 
тщат — то же имя, что у Мариам Проро- 
чицы, сестры Моисея и Аарона), дева Ма- 
рия, богородица, богоматерь, матерь 
божья, мадонна (итал. тасіоппа, сокра- 
щённое от тіа сіоппа «моя госпожа»; ср. 
франц. Моіге Бате, англ. Оиг Ьасіу), в 
христианских религиозно-мифологичес- 
ких представлениях земная мать Иисуса 
Христа, иудейская девственница, чудесно 
родившая без разрушения своей девствен- 
ности. Этимология имени «М.» неясна 
(возможно, от корня МКН, «быть туч- 
ным», в переосмыслении — «сильная», 


гельское повество- 
вание (в котором 
вообще сведения о 
М. чрезвычайно 
скудны) не говорит 
ничего; источни- 
ком данных, восп- 
ринятых литурги- 
ческой, иконогра- 
фической и фольк- 
лорной традицией, 
явилось раннехри- 
стианское предание, уже около 200 за- 
фиксированное в апокрифе «Книга о рож- 
дестве Марии» (позднее получившем наз- 
вание «Первоевангелие Иакова Младше- 
го»), а затем - во множестве агиографи- 
ческих, гомилетических (проповеди) и 
гимнографических текстов, восходящих 
к этому первоисточнику. Согласно этой 
традиции, М. происходит из мессианского 
«колена» Иуды (смешавшегося, как иног- 
да добавлялось, со священническим «ко- 
леном» Левия), из царского рода Давида; 
её родители — праведники Иоаким и Ан- 
на, дожившие до пожилого возраста без- 
детными. Нежданное рождение М. как бы 
повторяет чудо рождения её предка Иса- 
ака от престарелых Авраама и Сарры. 
Предание говорит о воспитании М. в обс- 
тановке особой ритуальной чистоты, о 
первых шагах младенца по седьмому ме- 
сяцу (тема византийской иконографии), 
наконец, о «введении во храм»; с трёх лет 
М. воспитывается при иерусалимском 


Рождество 

Богородицы. 

П. Лоренцетти. 
1342. Сиена, Музей 
Дель Опера Дель 
Дуомо. 


«прекрасная»; ср. 
корень МКК, 
«быть горьким»). 

О происхожде- 
нии и детстве М. 
каноническое еван- 


Введение во храм. Картина Тициана. 1534 — 38. Венеция, галерея Академии. 



храме, служа его святыням, занимаясь 
рукоделием и получая пищу из рук анге- 
лов. К 12 годам она даёт обет вечного дев- 
ства. Однако совершеннолетняя девствен- 
ница не может оставаться при храме, и 
для неё ищут супруга, который охранял 
бы её, не прикасаясь к ней и уважая её 
обет; по чудесному знамению (голубица, 
вылетающая из посоха; ср. расцветающий 
жезл Аарона. Чис. 17, 8) из нескольких 
претендентов выбран престарелый Иосиф 
Обручник. В его доме М. работает над пур- 
пурной пряжей для храмовой завесы (сим- 
вол предстоящего «прядения» младенчес- 
кого тела Иисуса Христа из «пурпура» ма- 
теринской крови в утробе М.). Работа над 
пряжей ещё продолжается, когда проис- 
ходит благовещение (с этого пункта собы- 
тия описываются в каноническом еван- 
гельском повествовании, лишь детализи- 
руемом и расцвечиваемом апокрифичес- 
кой версией): в галилейском городке На- 
зарете (Северная Палестина) М. слышит 
от архангела Гавриила, что ей предстоит 
родить от духа святого сына, облечённого 
достоинством мессии; ей обещано чудо 
девственного материнства (Лук. 1, 26- 
38). Ожидая младенца, она направляется 
в дом Захарии и Елисаветы, своей родст- 
венницы, которая в это время уже 6-й ме- 
сяц ожидает рождения Иоанна Крестите- 
ля. В гостях у Елисаветы М. остаётся око- 
ло трёх месяцев, после чего возвращается 
в дом Иосифа (1, 56). Как только её бере- 
менность становится явной, огорчённый 
Иосиф лишь из жалости не хочет опозо- 
рить её публичным обвинением, но слова 
явившегося Иосифу ангела убеждают его 
в невиновности его «обручницы» (Матф. 
1, 18-24). По апокрифической версии, на- 
шедшей отражение в средневековой (осо- 
бенно византийской) иконографии, М. 
была всенародно подвергнута испытанию 
таинственной «горькой водой, наводящей 
проклятие» на неверных жён, как это ре- 
комендуется в Библии (Чис. 5, 11-31) и 
описывается в талмудическом трактате 
«Сота»; архаическая ордалия подтверди- 
ла её целомудрие. По провиденциальному 
стечению обстоятельств М. суждено ро- 
дить Иисуса Христа в мессианском город- 
ке Вифлееме, на исконной родине Давидо- 
вой династии. Для бедной, усталой с пути 
роженицы нет места в гостинице (Лук. 2, 
7), и случайный приют даёт ей чужой 
хлев, в ясли которого она укладывает но- 
ворождённого. Через 40 дней после родов 
М. должна совершить обряд ритуального 
очищения и принести младенца в храм; 
там её встречает Симеон Богоприимец, 
пророчествующий, между прочим, и о 
предстоящих страданиях М.: «и тебе са- 
мой оружие пройдёт душу» (Лук. 2, 35; 
отсюда позднекатолическая по своему 
происхождению иконография М., сердце 
которой пронзено мечом или семью меча- 
ми). Затем М., спасая от царя Ирода мла- 
денца, бежит с ним и с Иосифом в Египет, 
а после смерти Ирода возвращается в На- 
зарет (Матф. 2, 21-23). Далее евангель- 
ские канонические тексты отмечают учас- 
тие М. в паломничестве на праздник в 
Иерусалим, во время которого двенадца- 
тилетний Иисус исчезает, так что М. и 
Иосифу приходится искать его (Лук. 2, 
42-49), и её присутствие на свадьбе в Кане 
Галилейской, где по просьбе М. Христом 
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Слева — Благовещение. Центральная частъ триптиха работы Рогира ван дер Вейдена. 1440. Париж, Лувр. Справа — Рождество Христово. 
Центральная частъ «Алтаря Бладелина» работы Рогира ван дер Вейдена. Ок. 1450. Западный Берлин, Картинная галерея. 


сотворено чудо претворения воды в вино 
(Ио. 2, 1-10); с точки зрения православ- 
ной и католической традиции, чудо это 
открыло бесконечный ряд милостей, из 
века в век оказываемых Христом по мо- 
литвам М., «ходатаицы», «молебницы» и 
«заступницы» за людей во всех их нуж- 
дах. Отношения между матерью и сыном 
описываются в тонах сурового, строгого 
отречения сына от природной любви мате- 
ри во имя исполнения его миссии. Правос- 
лавная и особенно католическая тради- 
ция предполагает физическое или духов- 
ное присутствие М. при важнейших мо- 
ментах страданий сына (напр., встреча с 
ним во время несения им креста, вычиты- 
ваемая из Лук. 23, 27, играет важную 
роль в католической практике и иконог- 
рафии «крестного пути»). Но евангельс- 
кое повествование говорит только о при- 
сутствии М. на Голгофе: она стояла «при 
кресте Иисуса»; умирая, сын велит мате- 
ри усыновить своего «любимого ученика» 
(Ио. 19, 25-27), которого церковное пре- 
дание отождествляет с Иоанном Богосло- 
вом. Православная и католическая тради- 
ция принимает, что по воскресении Хрис- 
тос прежде всего явился М. (хотя новоза- 
ветные тексты молчат об этом), а из отме- 
чаемого каноническим повествованием 
пребывания М. среди апостольской общи- 
ны в дни после вознесения Христа (Деян. 
1, 14) выводит её присутствие как при са- 
мом вознесении, так и при «сошествии 
святого духа» на апостолов (здесь иконог- 
рафия отводит ей центральное место). 
Последние годы М. описываются только в 
апокрифах и агиографических текстах. 
По некоторым православным преданиям, 
М. участвовала в распределении между 
апостолами по жребию земель, куда они 
должны были направиться для пропове- 
ди; ей выпала по жребию Иверия (Гру- 
зия), с которой она оказалась впослед- 
ствии мистически связанной через свою 
«иверскую» икону, однако ангел указал 
ей вместо этого путь на Афон (которому 
предстояло стать мировым центром пра- 


Успение Богородицы. Икона 
Феофана Грека. 1 392. 

Москва, 
Третьяковская галерея. 



вославного монашества, местом особого 
посвящения М.). По другой, более распро- 
странённой версии, она тихо жила в доме 
Иоанна Богослова, деля время между мо- 
литвами и трудами рукоделия, и посеща- 
ла места, имеющие отношение к истории 
жизни Христа. События, связанные со 
смертью М. (успение), символически как 
бы повторяют важнейшие смысловые мо- 
менты её жизни: возвещение от архангела 
Гавриила о близкой смерти - новое благо- 
вещение, приятие в «небесную славу» 
(лат. аззшнр'Ьіо) - новое «введение во 
храм». Как некогда М. держала на руках 
младенца Христа, так Христос в визан- 
тийско-русской и отчасти западной (Дуч- 
чо) иконографии успения принимает на 
свои руки маленькую и хрупкую душу М. 
— младенца, родившегося в новую жизнь. 
За успением, т. е. разлуче- 
нием души М. с телом, сле- 
дует их чудесное воссоеди- 
нение и уход воскресшего 
тела в потусторонний мир: 
апостолы, раскрывши гроб- 
ницу для запоздавшего Фо- 
мы, обрели её пустой. Это 
представление о телесном 
вознесении М. на небо, вос- 
ходящее к раннехристианс- 
ким апокрифам, догмати- 
чески сформулировано толь- 
ко в католицизме, и притом 
очень поздно (1950). Момент 
торжественного увенчания 
М. как «царицы небесной» 
характерен лишь для запад- 
ной традиции; в 1964 като- 
лическая церковь объявила 
М. «матерью церкви». 

Хотя представляется, что 
жизнь М. началась, как и у 


всех людей, — с её рождения (догматичес- 
кая доктрина о «предсуществовании», 
аналогичная представлению о «предвеч- 
ной» жизни Иисуса Христа в ипостаси Ло- 
госа, к М. неприложима), идеи «предвеч- 
ного замысла» бога о рождении М., прови- 
денциального «уготовления» её непороч- 
ности «от начала мира» и т. п. играют 
важную роль в символической образности 
и иконографии православия и католиче- 
ства. Эти идеи раскрываются, в частнос- 
ти, через переосмысленную символику 
Ветхого завета: такие ветхозаветные обра- 
зы, как неопалимая купина, лестница 
Иакова (Быт. 28, 12), чудесно орошённое 
руно Гедеона (Суд. 6, 37-38), понимаются 
как символы М. (чудо девства, не разру- 
шенного родами, и человеческой приро- 
ды, не разрушенной присутствием бога, 
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«огня поя дающего» — Втор. 4, 24 и др.). 
Кульминацией всех «знамений» Ветхого 
завета о М. считаются слова пророка 
Исайи: «Господь сам даст вам знамение: 
се, дева во чреве зачнёт и родит сына, и на- 
рекут имя ему: «С-нами-бог» (Ис. 7, 14), - 
отсюда иконография М., окружённой ука- 
зующими на неё ветхозаветными проро- 
ками. Представление об особой «уготован- 
ности» М., её «очищенности» от «чрева 
матери», намеченное уже у сирийского 
церковного писателя 4 в. Афрема (Ефрема 
Сирина), в католицизме претворилось в 
особый догмат (окончательно принятый 
лишь в 1854) о «непорочном зачатии» са- 
мой М. в браке её родителей (а не только 
«девственном зачатии» ею Иисуса Хрис- 
та, что является общехристианской дог- 
мой), т. е. о её полной изъятости из обще- 

Дева Мария с младенцем и ангелами. Правая 

створка т. н. Уилтонского складня. Ок. 1 389. 

Лондон, Национальная галерея. 


Коронование девы 
Марии. Картина 
Анджелико. Ок. 
1435—40. Флоренция, 
галерея Уффици. 


человеческой нас- 
ледственной гре- 
ховности (см. 
«Грехопадение»), 
в этом смысле М. - 
как бы невинная 
Ева, пришедшая 
исправить дело 
«падшей» Евы; в 
ней снимается про- 
клятие, постигшее 
за вину человека 
мир природы («зе- 
млю», Быт. 3, 17- 
18), а потому с ней 
соотнесено вовле- 
чение природной 
жизни и космичес- 
ких циклов в сфе- 
ру христианской святости (православное 
песнопение называет её «всех стихий зем- 
ных и небесных освящение», «всех вре- 
мён года благословение»). Неортодоксаль- 
ное заострение этого ортодоксального мо- 
тива в художественной литературе — сло- 
ва персонажа Достоевского «богородица 
— великая мать сыра земля есть» ; ср. так- 
же характерную для западноевропейской 
иконографии позднего средневековья и 
Возрождения тему «мадонны смирения», 
сидящей на земле среди цветов, «М. на 
земляничной грядке» и т. п. В фольклоре 
эти аспекты образа М. контаминирова- 
лись с пережитками натуралистического 
язычества, указывающими на связь М. с 
мифологическими образами богини зем- 
ли, природы, богини-матери; но их смысл 
в контексте христианских религиозно- 

Богоматеръ Оранта. 

Русская икона ярославской школы. Ок. ^ 
Москва, Третьяковская галерея. 


доктринальных представлений уже иной, 
поскольку М. здесь не олицетворение при- 
роды как таковой, но «начаток», прооб- 
раз, первое явление преображённой, райс- 
кой природы. 

В легенде о Теофиле, восходящей к 
ранневизантийской среде, но особенно по- 
пулярной во Франции 13 в. (горельефы 
тимпана Нотр-Дам в Париже, драмати- 
ческое «Действо о Теофиле» поэта Рютбё- 
фа), герой, состоящий на службе у еписко- 
па, устав от тягот жизни, продаёт свою ду- 
шу дьяволу и быстро делает карьеру, од- 
нако раскаивается и обращается за по- 
мощью к М., которая отбирает у дьявола 
расписку Теофила. Здесь выступают два 
характерных мотива: М. как «прибежище 
грешников» и «взыскание погибших» 
(обозначения соответственно в католичес- 
кой и православной традиции), т. е. всеп- 
рощающая мать, к которой может обра- 
титься самый безнадёжный грешник; М. 
как защитница христианина, своими ру- 
ками отгоняющая от него дьявола (ср. 
картину Дж. да Монтерубиано, 1506, на 
которой М. грозит палицей бесу, пытаю- 
щемуся вырвать из-под её покрова вверен- 
ного ей отрока). В византийском апокри- 
фе «Хождение богородицы по мукам», по- 
лучившем распространение и на Руси, М. 
испрашивает даже для окончательно 
осуждённых грешников в аду некоторое 
облегчение их участи. Целый ряд запад- 
ных легенд повествует о пропащих лю- 
дях, которых спасает только верно соблю- 
даемая среди блудной или воровской жиз- 
ни привычка каждый день молиться « Аѵе 
Магіа» (вор остаётся живым, провисев два 
дня на виселице, и может уйти в монас- 
тырь замаливать грехи, даже у отлучён- 
ного от церкви беспутного школяра после 
смерти на губах расцветает роза; в правос- 
лавной легенде о чудотворной иконе «Не- 
чаянная радость» М. спасает душу молив- 

Мадонна с младенцем на троне. 

Итальянский мастер пизанской 
школы. 13 в. Москва, Музей изобра- 
Ю. зительных искусств им. А. С. Пуш- 

кина. 
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Слева — Мадонна с младенцем и Иоанном Крестителем ( «Прекрасная садовница» ). Картина Рафаэля. 1507. Париж, Лувр. 
Справа — Мадонна с младенцем (мадонна Литта). Картина Леонардо да Винчи. Ок. 1485—90. Ленинград, Эрмитаж. 


шегося ей каждодневно грешника, обра- 
тив его укоризной к покаянию). Жонгле- 
ру, представителю осужденной церковью 
профессии, пытавшемуся угодить М. фо- 
кусами уже после своего вступления в мо- 
настырь, М. милосердно отирает пот с ли- 
ца. В своей материнской жалости она го- 
това покрыть перед людьми вину падшей 
монахини (мотив, использованный М. Ме- 
терлинком в драме «Сестра Беатриса»). 
Западная куртуазная поэзия позднего 
средневековья подчёркивает в М. черты 
Прекрасной Дамы, вызывающей востор- 
женный рыцарский энтузиазм (эта ли- 
ния, с ещё большей дерзновенностью про- 
долженная в культуре барокко, нашла 
отклик в стихотворении А. С. Пушкина 
«Жил на свете рыцарь бедный»: «Полон 
верой и любовью, /Верен набожной меч- 
те,/ Аѵе, таіег Беі кровью /Написал он на 
щите»); напротив, культура допетровской 
Руси и русский фольклор знают М. или 
как властную царицу, или как жалею- 
щую мать. Однако и западная, и русская 
поэтическая традиция едина в отношении 
к М. как «тёплой заступнице мира холод- 
ного» (М. Ю. Лермонтов). 

Истоки иконографии М. восходят к ис- 
кусству римских катакомб (фрески Киме- 
терия Присциллы, Зв. — пророк Валаам 
перед М., кормящей младенца грудью, 
поклонение волхвов и др.), еще продолжа- 
ющему античный подход к предмету: чер- 
ты аскетизма отсутствуют, подчёркнута 
сила и значительность материнского тела 


и энергия огромных чёрных глаз. Новый, 
более строгий образ М. даёт ранневизан- 
тийская мозаика 6 в. в Сант-Аполлинаре 
Нуово; М., одетая в пурпур, как императ- 
рица, с покрытой головой, как монахиня, 
на престоле, в торжественной фронталь- 
ной позе, в окружении четырёх ангелов, 
одетых, как константинопольские прид- 
ворные, принимает поклонение волхвов, 
держа на руках благословляющего мла- 
денца. Царские и монашеские черты ви- 
зантийского образа М. собираются воеди- 
но в идеале выдержки, сдержанности, са- 
мообладания. Порой М. предстаёт как об- 
раз несокрушимой, почти воинской мощи 
в заступничестве за людей (мозаика в кон- 
хе центральной апсиды Софии Киевской, 
т. н. «Нерушимая стена», 11 в.). Наряду с 
этим византийское искусство все последо- 
вательнее акцентирует одухотворённость 
лика и фигуры М., их тонкость и нежную 
хрупкость, особенно в иконографическом 
типе «Умиления» (М., склонённая к мла- 
денцу, прижавшемуся щекой к её щеке); 
самый замечательный пример этого типа 
- «Владимирская богоматерь» (1-я поло- 
вина 12 в.), попавшая на Русь и оказав- 
шая решающее влияние на разработку 
этого типа в русской иконописи. Другой 
византийско-русский иконографический 
тип - «Одигитрия» (греч. «Путеводитель- 
ница»), где акцент перенесён на строгость 
духовной дисциплины, сдержанность, 
рассудительность. Голова М. всегда за- 
крыта платом (мафорием), на котором си- 


яют три звезды (на лбу и на плечах) как 
знак троякого девства М. — до рождения, 
в рождении и по рождении. Искусство за- 
падного средневековья проходит путь от 
властности и силы прероманских и рома- 
нских изображений М. с их строжайшей 
стилизацией («Мадонна епископа Имада» 


Владимирская икона Божией Матери. 
12 в. Москва, Третьяковская галерея. 
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в Падерборнском музее, середина 11 в.; 
фреска в апсиде церкви Сан-Клементе де 
Тауль в Каталонии, нач. 12 в.) к трепет- 
ной одухотворённости готической трак- 
товки этого образа (скульптуры Реймс- 
ского собора, особенно «Посещение М. 
Елисаветы», 13 в.), находящей позднее 
отголоски у С. Боттичелли («Магнифи- 
кат», 1482-83). Ренессанс в Италии наде- 
ляет М. чертами античного стоического 
идеала невозмутимости (А. Мантенья, 
«Сретение»), на севере Европы — вводит в 
бытовую обстановку состоятельного бюр- 
герства (Ян ван Эйк, Р. Ван дер Вейден и 
др. нидерландцы 15 в.; на картине Г. Да- 
вида М. кормит младенца с ложечки). 
Снижение образа М. у А. Дюрера, элими- 
нирование всех аскетических и аристок- 
ратических черт (серия гравюр «Жизнь 
Марии»), перенесение этого образа в сфе- 
ру фольклорной сказочности у Л. Кранаха 
Старшего и А. Альтдорфера — симптом 
нового, протестантского отношения к М. 
В католической Италии Рафаэль создает 
тип мадонны, основанный на строго отме- 
ренном равновесии земной красоты и ве- 
личавого целомудрия, уюта и парадности, 
античного и христианского элементов 
(«Мадонна в зелени», «Мадонна в крес- 
ле», «Сикстинская мадонна»); так была 
дана норма, жившая в классицизме 17 в. 
(например, у Н. Пуссена) и окончательно 
исчерпанная лишь к 19 в. (Д. Энгр, «М. 
перед св. дарами»). П. П. Рубенс наруша- 
ет равновесие и даёт перевес чувственнос- 
ти, а А. Корреджо — плебейскому вкусу к 
натуралистической детали. В Испании Б. 
Мурильо удаётся ценой несколько при- 
торной миловидности ответить на запро- 
сы очень широких кругов и дать такой об- 
раз М., который был бы одновременно 
детски невинным и матерински доступ- 


ным, притом без малейшего конфликта с 
барочной парадностью. Новые течения в 
искусстве 19-20 вв. дали чувственно-эк- 
зальтированную М. английских «прера- 
фаэлитов» (Д. Г. Россетти, «Благовеще- 
ние»), экзотическую таитянскую М. Гоге- 
на, суровый и нежный символ надличных 
сил материнства, заставляющий вспом- 
нить тяжеловесность романских мадонн, 
у Г. Мура («М. с младенцем»). Секуляри- 
зированное преобразование мотивов, свя- 
занных с иконографией М., заметно в 
творчестве К. С. Петрова-Водкина «Уми- 
ление злых сердец», «1918 год в Петрог- 
раде». 

С. С. Аверинцев. 

МАРИЯ ЕГИПЕТСКАЯ (греч. Маріа ц 
АіуОлтіа, лат. Магіа Ае^урііса), в христиа- 
нских преданиях раскаявшаяся блудни- 
ца, образ которой подвергался в популяр- 
ной агиографии и фольклоре мифологизи- 
рующей стилизации. Предполагаемое 
время жизни — 5 в. По наиболее ранней 
версии, в 12 лет ушла от родителей из еги- 
петской деревни в Александрию, где 17 
лет жила как блудница, сходясь со свои- 
ми любовниками как за плату, так и доб- 
ровольно. Заметив толпу паломников, на- 
правляющихся в Иерусалим на праздник 
воздвижения креста, она с нечистыми на- 
мерениями присоединяется к ним, платит 
своим телом корабельщикам за провоз, а 
затем продолжает блуд и в самом Иеруса- 
лиме. Когда наступает праздник и она пы- 
тается вместе со всеми войти в церковь, 
невидимая сила «трижды и четырежды» 
не впускает её. Вразумлённая таким нака- 
занием, она даёт обет впредь жить в чисто- 
те и просит икону девы Марии быть её по- 
ручительницей, после чего беспрепят- 
ственно входит и поклоняется кресту, на 
котором был распят Иисус Христос. По- 


просив деву Марию и впредь вести её, М. 
Е. слышит чей-то голос: «перейди Иордан 
и обретёшь блаженный покой», — и при- 
нимает его как поданный ей знак. Она по- 
купает на милостыню три хлеба и с ними 
идёт в заиорданскую пустыню. Первые 17 
лет её преследуют влекущие воспомина- 
ния о прежней жизни, о вине и разгуль- 
ных песнях; затем все соблазны внезапно 
отступают, и для отшельницы наступает 
«великая тишина». Между тем сношен- 
ный гиматий распадается; М. Е. мучат 
летний жар и зимний холод, от которых 
ей нечем прикрыть своё нагое тело. Она 
кормится жёсткими травами пустыни, а 
позднее, по-видимому, вообще перестаёт 
нуждаться в пище. В полном уединении, 
не имея книг и притом не владея грамо- 
той, она приобретает чудесное знание свя- 
щенных текстов. Стоя на молитве, она 
поднимается в воздух и повисает в невесо- 
мости примерно на полметра от земли (т. 
н. левитация). В течение 47 лет она не 
встречает ни человека, ни зверя; затем её 
видит монах и священник Зосима, кото- 
рый подаёт ей половину своего гиматия 
покрыть наготу, оказывается свидетелем 
чудес и выслушивает историю её жизни. 
При расставании она просит Зосиму через 
год на страстной четверг придти на берег 
Иордана со святыми дарами; на его глазах 
переходит она реку «немокренно», прича- 
щается из его рук и возвращается снова 
посуху. Ещё через год Зосима находит её 
тело и погребает его с помощью вышедше- 
го из пустыни льва. 

Легенда о М. Е. стоит в ряду многочис- 
ленных популярных в средние века рас- 
сказов о покаявшихся блудницах и греш- 
ницах (Мария Магдалина, Пелагия, Таи- 
сия и др.). На Западе отдельные мотивы 
этой легенды (молитвенная левитация, 
нагота в пустыне) иногда переносились в 
легенду о Марии Магдалине. Среди отра- 
жений образа М. Е. в литературе — финал 
«Фауста» Гёте (где М. Е. вместе с Марией 
Магдалиной и самаритянкой, в присутст- 
вии девы Марии и с участием Гретхен мо- 
лит о прощении для Фауста), а также поэ- 
ма «Мария Египетская» И. С. Аксакова. 
Усматривают параллели между житием 
М. Е. и одной из героинь Ф. М. Достоев- 
ского (см. И. П. Смирнов, Древнерусские 
источники «Бесов» Достоевского, «Рус- 
ская и грузинская средневековая литера- 
тура», Л., 1979). 

С. С. Аверинцев. 

МАРИЯ МАГДАЛИНА (греч. Маріа г\ 
МаубаХтіѵп, т. е. уроженка города Миг- 
дал-Эль, ср. евр. тщсіаі, арам, та^йаіа, 
«башня»), в христианских преданиях 
женщина из Галилеи, последовательница 
Иисуса Христа; одна из мироносиц. Сог- 
ласно евангельскому повествованию, бы- 
ла исцелена Иисусом Христом от одержи- 
мости семью бесами (Лук. 8, 2). После это- 
го она следовала за Христом, служила 
ему, делясь своим достоянием (Мк. 15, 
40-41, Лук. 8, 3), присутствовала на Гол- 
гофе при его кончине (Матф. 27, 56 и др.) 
и была свидетельницей его погребения 
(Матф. 27, 61 и др.). После того как минул 
субботний запрет на дела и передвиже- 
ния, она с другими мироносицами пошла 
к могиле Христа, нашла её пустой и была 
извещена ангелом о воскресении Христа 
(Мк. 16, 1-8). Когда М. М. увидела своего 
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Явление Христа Марии Магдалине (Мой те іапдеге). Слева — Картина Тициана. 1511—13. Лондон, Национальная галерея. 
Справа — фреска Анджелико. 1432—35. Флоренция, музей Сан-Марко. 


воскресшего учителя, она не узнала его, 
приняв за садовника; после мгновенного 
узнавания и порывистого устремления к 
нему её остановили его слова: «Не прика- 
сайся ко мне»; на неё была возложена 
миссия — возвестить о воскресении апос- 
толам (Ио. 20, 14-18). 

Византийская литература повествует о 
прибытии М. М. в Эфес к Иоанну Богосло- 
ву, об участии её в его апостольских тру- 
дах, о смерти от недуга, погребении и пе- 
ренесении останков в 9-10 вв. в констан- 
тинопольский монастырь святого Лазаря. 


Однако в западной традиции М. М. отож- 
дествляется с Марией, сестрой Марфы и 
Лазаря Четверодневного, принимавшей 
Христа в Вифании, а также с грешницей, 
в доме у некоего Симона возлившей на го- 
лову Христа миро, омывшей его ноги сво- 
ими слезами и отёршей их своими волоса- 
ми (Мк. 14, 3-9; Лук. 7, 37-50). Так М. М. 
становится образом кающейся блудницы. 
В то же время «башня» (буквальное зна- 
чение топонима Мигдал) понимается как 
рыцарский замок и всё семейство прини- 
мает феодальные черты. В легенде сооб- 


щаются апокрифические подробности: 
имена родителей М. М. (Сир и Евхария) и 
др. Иногда рассказывается, что М. М. бы- 
ла невестой Иоанна Богослова, отвергше- 
го брак с ней из любви к девственности и 
ради полного служения Христу. Особенно 
много повествуется о её проповедничес- 
кой деятельности (в связи с которой она и 
в православной традиции получает проз- 
вище «равноапостольной»). По западным 
преданиям, она вместе со святыми Макси- 
мианом, Мартеллом и Кидонием, а также 
со своими братом и сестрой направилась 


Слева - Мария Магдалина. Картина К. Кривелли. Ок. 1480. Амстердам, Государственный музей. 
Справа - Явление Христа Марии Магдалине. Картина А. А. Иванова. 1835. Ленинград, Русский музей. 
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Марпесса, Идас и 
Эвен. Фрагмент 
росписи краснофигур- 
ного псиктера 
«художника Пана». 
Ок. 490 до н. э. 
Мюнхен, Музей 
античного 
прикладного 
искусства. 



для проповеди христианства в Галлию и 
прибыла в Массилию (Марсель) или в ус- 
тье Роны (где город Сент-Мари-де-ла-Мер 
традиционно связан с её почитанием). За- 
тем она удалилась в пустыню, где преда- 
валась строжайшей аскезе, оплакивая 
свои грехи (мотив, пришедший, возмож- 
но, из жития Марии Египетской); её рас- 
павшееся от ветхости одеяние было чудес- 
но заменено волосами, скрывшими всё ее 
тело, а изнеможение от лишений пустын- 
ной жизни столь же чудесно целилось 
тем, что ангелы возносили её в небесные 
высоты. Перед смертью её по воле прови- 
дения находит священник, которому она 
рассказывает свою жизнь и от которого 
принимает последнее причастие (ср. пред- 
смертную встречу Марии Египетской с Зо- 
симой). Местонахождение мощей М. М. 
западная традиция связывала с француз- 
ским городом Везле. Ещё более позднее 
предание, распространившееся и в пра- 
вославных странах, заставляет М. М. в пе- 
риод её апостольской деятельности встре- 
титься с римским императором Тиберием 
и поднести ему в дар крашеное пасхаль- 
ное яичко со словами «Христос воскрес!». 

Образ М. М. играет важную роль в ли- 
тературе гностицизма («Пистис София», 
Евангелие от Филиппа), где она выступа- 
ет как получательница откровения. Наи- 
более устойчивый литературный и ико- 
нографический мотив, прослеживаемый 
от раннехристианского искусства до кар- 
тины А. А. Иванова, от первых опытов 
средневекового театра и стихов Филиппа 
Гревского (12-13 вв.) до новейшей поэ- 
зии, — момент, когда воскресший Хрис- 
тос говорит М. М.: «не прикасайся ко 
мне» (лат. «поіі те Іап&еге»). Западное 
искусство знает патетический образ каю- 
щейся М. М. (картины Тициана, Ж. де 
Латура ит. д.), мотив покрытой волосами 
пустынницы на руках у ангелов (статуя Т. 
Рименшнейдера). 

С. С. Аверинцев. 

МАРЙАМ (Магуат), в мусульманской 
мифологии мать Исы. Коранические эпи- 
зоды, связанные с М. (19:1-35; 3:31-42), 
в главных деталях и мотивах восходят к 
христианским преданиям о деве Марии, 
часто апокрифическим. Завещанная ал- 
лаху М. была отдана под присмотр Зака- 
рии, получившего право на опекунство по 
жребию. М. поместили в помещение при 
храме (михраб). Согласно Корану, «вся- 
кий раз, как Закария входил к ней в мих- 
раб, он находил у неё пропитание. Он ска- 
зал: "О Марйам! Откуда тебе это?" Она 
сказала: "Это от аллаха" (3:32). После 
рождения Исы М. удалилась «от своей 
семьи в место восточное» (19:16), где её 
оповестил о чудесном рождении дух «в об- 
личий совершенного человека» (19:17). 
«И привели её муки к стволу пальмы. 
Сказала она: "О если бы я умерла раньше 
этого и была забытою, забвенною!". И воз- 
звал он к ней из-под неё: "Не печалься: 
Господь твой сделал под тобой ручей. И 
потряси над собой ствол пальмы, он уро- 
нит к тебе спелые, свежие. Ешь и пей, и 
прохлади глаза!"» (19:23-27). Когда соро- 
дичи стали упрекать вернувшуюся к ним 
М., им ответил из колыбели Иса: «Я — 
раб аллаха, он дал мне писание и сделал 
меня пророком» (19:31). Комментаторы 
усматривали также в одном из кораничес- 


ких мотивов намёк на путешествие М. и 
Исы в Египет (сюжет, также восходящий 
к соответствующей христианской тради- 
ции): «И мы сделали сына Марйам и мать 
его знамением и дали им убежище у хол- 
ма с покойным пребыванием и источни- 
ком» (23:52). 

М. П. 

МАРМАРИНУ, в мифологии индейцев 
арикена (Венесуэла) чудовищная змея, 
проглотившая первых людей, созданных 
спустившимися с неба культурными геро- 
ями — Пурой (солнцем) и Мурой (луной). 
М. проглотила и самих Пуру и Муру, но 
они спаслись, разрезав живот М. 

Ю. Б. 

МАРПЕССА (Марлцааа), в греческой ми- 
фологии дочь Эвена, которую во время 
сватовства Аполлона похитил Идас и увёз 
на подаренной ему Посейдоном крылатой 
колеснице. Бросившийся в погоню отец 
М. не мог догнать беглецов. В отчаянии 
Эвен заколол своих коней и бросился в ре- 
ку, которая стала называться его именем. 
Аполлон настиг Идаса в Мессене, и тот ос- 
мелился вступить схватку с богом. Зевс 
рознял сражающихся и предложил М. са- 
мой выбрать себе мужа. М., опасаясь, что 
Аполлон бросит её, когда она состарится, 
избрала Идаса (Ароііосі. I 7, 8-9). От него 
она родила Клеопатру - жену Мелеагра 
(Нош. II. IX 558 след.). М. Б. 


МАРС (Магз), Маворс, Марспитер («отец 
Марс»), один из древнейших богов Ита- 
лии и Рима, входил в триаду богов, перво- 
начально возглавлявших римский панте- 
он (Юпитер, М. и Квирин). Ему был пос- 
вящен март — первый месяц древнего ка- 
лендаря, когда совершался обряд изгна- 
ния зимы («старого М.») (Оѵісі. Еазі. III 
389 след.). Существуют различные мне- 
ния о первоначальной природе М.: его 
считают и хтоническим божеством плодо- 
родия и растительности, и богом дикой 
природы, всего неизвестного и опасного, 
находящегося за пределами поселения, и 
богом войны. М. были посвящены живот- 
ные: дятел, конь, бык, волк (иногда хто- 
нический трёхглавый); эти животные, по 
преданиям, вели родившихся весной юно- 
шей, по обычаю «священной весны», пос- 
вященных М., указывая им места для по- 
селений. М. сопровождал идущих на вой- 
ну воинов. По некоторым преданиям, он 
был наделён тремя жизнями, что роднило 
его с сыном хтонической богини Феронии 
Эрилом, получившим от матери три жиз- 
ни. КМ., совершая ритуальный очисти- 
тельный обход (люстрацию) своего име- 
ния, обращались землевладельцы с прось- 
бой дать плодородие полям, здоровье 
семьям, рабам, скоту. К нему же взывали 
при обряде очищения собравшиеся на 
Марсовом поле вооружённые граждане 
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(Біоп. Наііс. IV 22); к М., как и к ларам, 
обращались арвальские братья, когда со- 
вершали обряд люстрации территории 
Рима. Как и богу лесов Сильвану, М. при- 
носилась в лесу жертва — бык. Как отец 
Ромула, М. был родоначальником и хра- 
нителем Рима. Вместе с тем храм М. как 
бога войны был сооружён на Марсовом по- 
ле вне городских стен (померия), т. к. воо- 
ружённое войско не должно было входить 
на территорию города. Символом М. было 
копьё, хранившееся в жилище царя - ре- 
гии (Аиі. С-еІІ. IV 6, 2), где помещалось 
также двенадцать щитов, один из кото- 
рых, по преданию, упал с неба как залог 
непобедимости римлян, а одиннадцать его 
копий по приказу царя Нумы были сдела- 
ны искусным кузнецом Мамуррием, что- 
бы враги не могли распознать и украсть 
подлинник (РІігЬ. Миша. 13). Полководец, 
отправляясь на войну, приводил в движе- 
ние копьё и щиты, взывая к М. (8егѵ. 
Ѵег§. Аеп. VII 603; VIII 3). Предзнамено- 
ванием страшных бед считалось самопро- 
извольное их движение. Хранителем этих 
святынь была жреческая коллегия сали- 
ев, выносивших на праздники М. его щи- 
ты и исполнявших в его честь воинские 
пляски. Ему были посвящены начинав- 
шие и завершавшие сезон военных похо- 
дов церемонии очищения коней, оружия, 
музыкальных инструментов. Когда конча- 
лись военные действия, М. приносился в 
жертву конь из победившей на бегах квад- 
риги. За голову коня боролись два кварта- 
ла, и в зависимости от исхода борьбы она, 
украшенная хлебами, водружалась либо в 
регии, либо на башне Мамилия в Субурре. 
Кровь коня, имевшая очистительную си- 
лу, хранилась в регии и храме Весты. Ви- 
димо, попытки точно фиксировать древ- 
нейшие функции М. остаются мало обос- 
нованными, так как на соответственных 
стадиях развития религии бог - храни- 
тель общины, каким был М., имел раз- 
личные аспекты, помогая и в войне, и в 
мирное время, давая и победу, и изоби- 
лие, и благополучие. Однако позднее М. 
становится исключительно богом войны и 
как таковой был отождествлён с гречес- 
ким Аресом (хотя это отождествление иг- 
рало роль скорее в литературе, чем в рели- 
гии). Женой М. считалась отождествляв- 
шаяся с Венерой и Минервой Нерио или 
Нериене, первоначально «Доблесть М.» 
(Аиі. Оеіі. XIII 23). В 366 до н. э. М. был 
посвящен храм у Капенских ворот, откуда 
войско выступало на войну, а всадники на 
ежегодный парад (Ьіѵ. VII 23, 8; Біоп. 
Наііс. VI 13). В центре форума Август пос- 
вятил роскошный храм М. -мстителю в 
благодарность за победу над убийцами 
Цезаря. В эпоху империи М. часто изобра- 
жался на монетах, пользовался широкой 
популярностью в армии, часто вместе с 
Гонор и Виртус; наделялся эпитетами 
«победитель», «сражающийся», «расши- 
ряющий империю», «спутник Августа», 
«хранитель», «умиротворитель». В запад- 
ных провинциях с М. часто отождествля- 
лись главные боги племенных и террито- 
риальных общин и он наделялся эпитета- 
ми, производными от названий племён и 
поселений (напр., М. Латобий — от племе- 
ни латобиков в Норике), а также «царь 
света», «мудрый» в Галлии, «царь общи- 
ны» в Британии, М. Тингс (т. е. бог тинга 



Афина и Марсий. Деталь росписи 
луканского скифоса. Конец 5 в. до н. э. 
Нью-Йорк, Метрополитен-музей. 


— народного собрания) на Рейне и т. д. 
Это позволяет полагать, что ранние рим- 
ские представления о М. как верховном 
боге общины продолжали существовать в 
народных верованиях. 

Е. М. Штаерман. 
МАРСИЙ (Марату), в греческой мифоло- 
гии сатир или силен, сын Эагра, родом из 
Фригии. Древнее божество круга Кибелы, 
вытесненное Аполлоном. По мифу, М. по- 
добрал флейту, брошенную Афиной (боги- 
ня бросила флейту, т. к. увидела, как бе- 
зобразно раздуваются её щёки при игре) 
(Раиз. I 24, 1). В игре на флейте М. достиг 
необычайного мастерства и, возгордясь, 
вызвал на состязание самого Аполлона. 
Дерзкое соперничество кончилось тем, 
что Аполлон, играя на кифаре, не только 
победил М., музыка которого отличалась 
чисто фригийским экстатически-исступ- 
лённым характером (флейта с бубнами, 
трещотками и пр. сопутствует оргиям Ки- 
белы и Диониса), но и ободрал с несчаст- 
ного кожу (Муііі. Ѵаі. I 125; II 115). По 
преданию, кожа М., содранная с него бо- 
гом, висит во Фригии, в Келенах, у исто- 
ков реки Меандр (Негобоі. VII 26; 
Хепорй. АпаЬ. I 2, 8); при звуках флейты 
кожа начинает шевелиться, но недвижи- 


ма при звуках песен в честь Аполлона 
(Аеі. Ѵаг. ПізГ. XIII 21). М. был оплакан 
нимфами, сатирами и лесными родичами. 
Его кровь превратилась в одноимённый 
поток (Оѵісі. Меѣ. VI 382-400), его флейта 
была унесена этим потоком в реку Ме- 
андр, выброшена из воды в Сикионии и 
принесена в дар Аполлону (Раиз. II 7, 9). В 
мифе о состязании Аполлона и М. отра- 
зился начальный этап борьбы божеств-ан- 
тагонистов Аполлона и Диониса. 

А. Ф. Лосев. 

В античном искусстве (вазопись, гем- 
мы, рельефы) популярны сюжеты — «М. 
подбирает флейту, брошенную Афиной», 
«состязание Аполлона и М. » и «наказание 
М.», в европейском изобразительном ис- 
кусстве — «состязание Аполлона и М.» 
(П. Перуджино, Я. Тинторетто) и «наказа- 
ние М.» (Б. Перуцци, Рафаэль, А. Бронзи- 
но, Дж. Вазари, Аннибале Карраччи, П. 
Веронезе, Г. Рени, Я. Гверчино, Дж. Тье- 
поло, Я. Йордане и др.). 

МАРТ АН ДА [др.-инд. МагЬапсІа, букв., 
«из мёртвого яйца (происходящий)», со- 
гласно комментарию Саяны, — «птица»], 
древнеиндийский мифологический персо- 
наж, один из сыновей Адити, солнечное 
божество. М. упоминается в ведах, в брах- 
манах, в эпосе; в «Ригведе» имя М. отме- 
чено лишь трижды. М. — эпитет персона- 
жа, который чаще обозначается другим 
эпитетом — Вивасват (собственно «сияю- 
щий»). Основной сюжет, известный в ря- 
де версий (ср. изложение его в «Шатапат- 
ха-брахмане» III, «Маркандейя-пуране» 
103, 1, 3-40; 105, 1-20, «Махабхарате» в 
комментариях Саяны и т. п.), является 
общим для М. и для Вивасвата, что, одна- 
ко, ещё не даёт оснований для полного их 
отождествления. Адити, дочь Дакши, ро- 
дила семь сыновей, составивших класс 
адитьев, последним из которых был Инд- 
ра. Но иногда речь идёт (напр., РВ X 72, 
8 — 9) и о рождённом позже, восьмом сыне 
М. Он появился на свет безобразным, без 
рук и без ног, подобный шару. Сначала 
Адити бросает его, но потом приносит к 


Афина и Марсий. 
Римские мрамор- 
ные копии. 
С греческих 
оригиналов 
скульптора 
Мирона 
(ок. 450 до н. э.). 
Афина — Москва, 
Пушкинский 
музей, 
Марсий — Рим, 
Ватиканские 
музеи. 
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себе. Старшие братья М. отсекают у него 
всё лишнее. Предполагается, что после 
этой операции М. стал солнцем (ср. древ- 
неиндийские образы крылатого солнца, 
солнца как птицы, с одной стороны, и мо- 
тив птицы, рождённой из яйца, — с дру- 
гой). По-видимому не случайно, солнце 
называют сыном Адити (АВ XIII 2, 9, 37), 
а мотив бросания М. и его возвращения 
соотносится с мотивом заходящего и вос- 
ходящего солнца. С М. связана идея уми- 
рания и нового рождения, определяющая, 
в частности, и границы временных члене- 
ний. Эта преимущественно космологичес- 
кая специализация М., видимо, объясня- 
ет обычное изъятие образа М. из сюжетов, 
связанных с Вивасватом. 

Образ М. в конечном счёте восходит к 
мотиву мирового яйца (см. статью Яйцо 
мировое). Некоторые параллели, как, 
например, с древнеиранским Гайомартом 
(букв, «живой-мёртвый») или со славянс- 
ким «мёртвым» яйцом («яйцо, в котором 
заключена смерть Кощея») в одном вари- 
анте или мотивом яйца жар-птицы в дру- 
гом, позволяют говорить не только о гене- 
тических связях указанной древнеин- 
дийской мифологемы («солнце из мёртво- 
го яйца»), но и о реконструкции её более 
древней индоевропейской формы. 

В. Н. Топоров. 

МАРТИА И МАРТИАНАГ, Матра и Мат- 
райана, Машйа и Машйана, в иранской 
(зороастрийской) мифологии первая чело- 
веческая пара. 

В наиболее полном виде миф о М. и М. 
изложен в 15-й главе «Бундахишна» . 
Гайомарт, первопредок человечества, пе- 
ред смертью из-за происков Ахримана 
(Ангро-Майнью) «выронил семя», одна 
треть которого досталась богине земли 
Спанд армат. В результате через сорок лет 
из земли выросло растение ревень, а ещё 
через 15 лет оно превратилось в М. и М. 
Из-за того, что они явились в мир сросши- 
мися, нельзя было судить о том, сколько у 
них душ — одна или две. Сначала они 
признавали главенство Ормазда (Ахура- 
мазды) в мире и назывались «лучшими из 
рождений Спандармат» (игра слов, осно- 
ванная на том, что в зороастрианизиро- 
ванном пантеоне Спандармат было препо- 
ручено религиозное благочестие, т. е. М. и 
М. выступали лучшими порождениями 
Благочестия). Затем в них вошёл дух про- 
тиворечия и они объявили Ахримана 
творцом миропорядка, за что и поныне 
пребывают в аду, откуда выйдут только 
после страшного суда. Сначала М. и М. 
питались одной водой, но затем, развра- 
щаемые злым духом, перешли на козье 

Машйа и Машйана с Ахриманом. Миниатюра. 
1307. Библиотека Эдинбургского университета. 



молоко, потом убили овна, развели огонь 
трением двух пород дерева и изжарили 
мясо. Из шкуры овна они сделали одежду. 
Мартйа в знак поклонения демонам вы- 
лил молоко на север, запретную сторону 
света ортодоксального зороастризма (в 
этом жесте, видимо, отразились древней- 
шие языческие ритуалы: предки иранс- 
ких племён почитали север). Падение М. 
и М. завершилось познанием таинств су- 
пружества. Своих первенцев М. и М. съе- 
ли. Остальных детей спасло вмешатель- 
ство Ормазда. От потомков М. и М. насе- 
лился весь обитаемый мир, причём поми- 
мо обычных людей М. и М. создали и 
монстров с ушами или глазами на груди, 
хвостатых, волосатых и т. д. 

Л. А. Лелеков. 

МАРТУ (шумер., аккад. Амурру; «амо- 
рей», букв, «западный»), Иль-Амуррим 
(аккад., «бог амореев»), шумеро-аккад- 
ское имя бога амореев-кочевников (жив- 
ших в степях Северной Месопотамии), 
очевидно соответствующего аморейскому 
Элу (см. Илу). По месопотамским пред- 
ставлениям, М. - громовержец, насылаю- 
щий бурю, кочевник, варвар. Согласно 
аккадскому мифологическому канону, 
его супруга - Белет-Цери. Известен шуме- 
рский миф старовавилонского периода (не 
позднее 17 в. до н. э.) о том, как М. женил- 
ся на дочери Нумушды — верховного бога 
города Казаллу (в Северной Месопота- 
мии). Согласно мифу, на пиру богов в Ка- 
заллу имеющий жену получает две пор- 
ции мяса, имеющий и сына - три порции. 
Из молодых богов, не имеющих жён, 
только М. получает две порции. Он вос- 
принимает это как указание на то, что он 
должен жениться. М. идёт в храм Нумуш- 
ды и в праздник выполняет все чёрные ра- 
боты (видимо, у аморейских кочевников 
существовал обычай работы за невесту). 
Закончив, он собирается купить его дочь 
за серебро и лазурит. Боги отговаривают 
её от замужества, характеризуя М. как 
дикого варвара. Но дочь Нумушды реша- 
ет выйти за М. Миф является этиологи- 
ческим и объясняет появление западносе- 
митских племён в Двуречье и их ассими- 
ляцию там; в определённой мере его воз- 
никновение связано также со стремлени- 
ем оправдать включение М. в вавилонс- 
кий пантеон. Существенно, что миф воз- 
ник и записан в период, когда контакты с 
амореями в месопотамском обществе бы- 
ли ещё повседневными, и не является 
поздним осмыслением давних событий. 
Супругой М. считалась также Ашрату 
(см. Асират). 

В. А., И. Ш. 

МАРУ ТЫ (др.-инд. МагігЬ), в ведийской и 
индуистской мифологии божества бури, 
ветра, грома и молнии (в «Ригведе» к ним 
обращено 33 гимна). М. составляют целую 
группу божеств, их трижды семь, трижды 
шестьдесят (или всего семь: Ваювега, Ва- 
юбала, Ваюга, Ваюмандала, Ваюджвала, 
Ваюретас и Ваючакра, разные виды вет- 
ров). Среди них нет старших и младших, 
они одинаковы, как близнецы, единодуш- 
ны. М. - братья. Их отец - Рудра, отчего 
они называются иногда рудрами или руд- 
риями; их мать - Пришни (букв. - «пёст- 
рая», обозначение коровы), они рождены 
коровой, доят вымя Пришни. Вместе с 
тем они сыновья Адити (РВ X 77,2), роди- 


лись из молнии (I 23, 12) или даже сами 
возникли из себя (I 168, 2). М. изобража- 
ются прекрасными юношами, они огнен- 
ны, могучи, на них сверкающие одежды; 
их оружие — золотые топоры, копья-мол- 
нии, луки и стрелы, дубинки, ножи; они 
мчатся на колесницах, запряжённых ан- 
тилопами или лошадьми, по воздуху, по 
небу, через горы и деревья, от подземного 
царства до небесного. Тогда они ужасны, 
дики, полны гнева. Когда М. мчатся, рас- 
калываются скалы и горы, гнутся дере- 
вья, сотрясаются крепости, ревёт небо, 
земля дрожит от страха, делается темно. 
М. изливают дождь (иногда фигурально: 
пот, жир, мёд, молоко), подымают шум, 
вызывают гром и молнии, ветер, образуют 
туманы, заставляют течь водные потоки, 
громко поют (ср. связь их с певцами). У 
М. просят лечебных средств, дождя, бо- 
гатств, скота, славы, освобождения, а так- 
же пощады от убийства. Толпа М. обычно 
сопровождает Индру, особенно на битву. 
М. - воины, но непосредственного учас- 
тия в убийстве демонов не принимают, хо- 
тя и помогают Индре (VIII 7, 23-24). Они 
искусны в колдовстве, творят чудеса. М. 
сравнивают с солнцем, огнём, молнией, 
ветром, небом, водными потоками, горой, 
птицами, лебедями, соколом, антилопой, 
быком, буйволом, телятами, лошадьми, 
детьми, днями и т. п. Кроме связей с Руд- 
рой и Индрой, М. входят в микромотивы с 
Парджаньей, Баю, Сомой, Тритой, Виш- 
ну, Ушанасом, Парушни и др. В мифах М. 
играют вспомогательную роль (ср. эпизо- 
ды, связанные с битвами Индры против 
Вритры, Валы, Раваны и др.). Иногда М. 
покидают Индру в бою или даже вступают 
с ним в конфликт. Так, на основании 
«Ригведы» (I 170), «Тайттирия-брахма- 
ны» (II 7, 11, 1), «Катха-упанишады» (I 
139, 13) восстанавливается следующий 
сюжет: певец-риши Агастья посвятил 
жертву М., но она была присвоена Инд- 
рой; М. возмутились и выступили против 
Индры; вмешательство Агастьи привело к 
примирению сторон. В «Рамаяне» Индра 
разбивает молнией нерождённого сына 
Дити на 49 кусков и превращает их в М. 
(сходный сюжет известен и в пуранах). 
Объяснения имени М. различны. Одни ис- 
ходят из сочетания *таг-и1-/ѵа1-, «вею- 
щий с моря», другие сопоставляют М. с 
италийским богом Марсом: лат. Магв, 
МагЬ-, МаѵогЬ-, оскск. МатегЬ (Ма-гиі- из 
*МаѵгЬ-) и со слав, мифологическими су- 
ществами типа Ма(г)тигіепсІа и др., тре- 
тьи — с др.-инд. тагу а, «юноша», и т. п. 

В. Н. Топоров. 

МАРЯ, Марша, в латышской мифологии 
богиня - охранительница коров. К ней об- 
ращаются с просьбой о молоке, сыре, те- 
лятах, земле. «Большую М. коров» умо- 
ляют вырастить коров. Иногда М. совпа- 
дает с мифологизированным образом девы 
Марии; её день отмечается четырежды в 
году: зимой — святки, весной — день «ка- 
пустной» Марии, когда сажают капусту, 
летом - 15 августа, осенью - 8 сентября. 
Мотивы, связанные с М., отражают двуп- 
риродность этого персонажа: ср. обычные 
обращения к ней типа: «Милая М. скота, 
мать Иисуса Христа, упаси от колдунов и 
ведьм!». Генетически в образе М. вскры- 
вается более поздний слой (дева Мария) и 
более ранний, сопоставимый со славяне- 
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кими представлениями о Маре, Марене и 
т. п. М. нередко контаминируется с Лай- 
ме, матерью Лайме. 

Б. И., В. Т. 

МАСАНГ (тибет. та-Ъзапз), в тибетской 
мифологии существа, совмещающие 
функции духов-предков и горного бога. 
Представляются антропоморфными (ста- 
руха в бирюзовой шапке; герой, воору- 
жённый луком - в чехле из тигровой шку- 
ры и стрелами - в колчане из леопардо- 
вой; всадник-богатырь в серебряном, мед- 
ном и железном вооружении, в плаще из 
птичьих перьев) и зооантропоморфными 
(быкоголовый человек, сын коровы и че- 
ловека). Возможно, «семь братьев М.» и 
«девять братьев М.» олицетворяют перво- 
начальные человеческие существа в Тибе- 
те; с этими группами связываются пред- 
ставления о появлении разнообразного 
оружия. М. входит в свиту горного бога 
Одегунгьел в качестве духа-предка. М., 
как горный бог, - божество мужчин и по- 
читается теми, кто хочет приобрести боль- 
шую физическую силу, его местом обита- 
ния считается пик Масанг - гора на гра- 
нице Сиккима, Бутана и Тибета. 

В тибетском буддизме М. входит в сви- 
ту буддийского «защитника религии» 
Доршешугдана, М. — один из его эпите- 
тов. Существует миф о том, как М. в обли- 
ке старухи пытался остановить буддийс- 
кого проповедника Падмасамбхаву на его 
пути в Тибет (8 в.). Группа «семь братьев 
М.» считается легендарными предками 
иерархов буддийской школы Сакья. 

В эпосе и фольклоре М. — быкоголовое 
существо, сын коровы и человека, «Пегий 
бычок», который попадает к лха и помо- 
гает им в войне с демонами, убивая демо- 
на в облике чёрного яка; в награду на зем- 
ле появляется царь, божество - прави- 
тель. В фольклоре М., спасаясь от демони- 
цы, бросает вверх пять ячменных зёрен, 
дарованных лха, появляется железная 
цепь, но демоница бросает ядро, оно раз- 
рывает М. на семь частей, которые стано- 
вятся Большой Медведицей. В этом каче- 
стве данный персонаж (как Басанг) вошёл 
в мифологию монгольских народов (см. 
Дол он Эбуген). В бурятской мифологии 
М. (Паханг) — первый человек. 

Е. Д. Огнева. 

МАСИС, в армянской мифологии гора 
(Арарат). По одному из мифов, М. поссо- 
рилась со своей сестрой Арагац, из-за чего 
была с ней разлучена. В древнейших ми- 
фах М. - жилище змей и вишапов. В эпосе 
«Випасанк» у подножия М. живут потом- 
ки вишапов (вишапазунк, вишапиды). По 
некоторым вариантам, в одной из пещер 
М. каджи заковали в цепи Артавазда. На 
вершине М. находится царь змей с драго- 
ценным камнем на голове. Раз в семь лет 
все змеи, обитающие вокруг М., являются 
к своему царю. В армянском переводе 
Библии в мифе о всемирном потопе ковчег 
Ксисутра (Ноя) остановился на горе М. С 
вершины М. Ксисутр спустился на землю. 

С. Б. А. 

МАСЛЕНИЦА, в славянской мифологии 
персонаж, воплощающий плодородие и 
вместе с тем зиму и смерть. Название рус- 
ского календарного праздника проводов 
зимы и встречи весны - М. - было перене- 
сено на антропоморфный персонаж, кото- 
рый встречали с величальными песнями в 


начале праздника на горках. М. называли 
также чучело из соломы, обряженное в 
женское тряпьё, иногда с блином (от мас- 
ляного блина - само название М.) или ско- 
вородой в руках; с ним вместе веселились, 
катались на тройках в течение масленич- 
ной недели, а затем хоронили или прово- 
жали в конце праздника, разрывая чуче- 
ло на околице селения или (чаще) сжигая 
на костре, разводившемся на возвышен- 
ности (ср. похороны аналогичных персо- 
нажей славянской мифологии - болгар- 
ского Германа, русских Кострому, Ярилу 
и т. п.). Похороны М. сопровождались 
карнавальными процессиями, ряженьем, 
ритуальным смехом, призывами весны и 
поношением М. в специальных песнях, 
где та называется обманщицей (в связи с 
великим постом, который наступает сразу 
после масленичных пиршеств), объеда- 
лой, блиноелой и т. п. У западных и юж- 
ных славян М. соответствовал польский 
запуст, менсопуст и болгарский Кукер. У 
чехов и словаков масопуст завершался об- 
рядом «выноса смерти» — символа зимы: 
соломенное чучело, называемое смертью, 
мореной или марженой (имя восходит к 
древнеславянской богине смерти Маре, 
Марене), одетое в лохмотья или в празд- 
ничный костюм, выносили из селения, 
бросали в воду или разрывали на части; 
солому разбрасывали по полям, что долж- 
но было обеспечить их плодородие. Ана- 
логичный М. персонаж низшей мифоло- 
гии других народов Европы — Карнавал. 

МАТАРИШВАН (др.-инд. Маіагізѵап), в 
ведийской мифологии божественный пер- 
сонаж, связанный с огнём, а позже — и с 
ветром. В «Ригведе» упоминается 27 раз 
(обычно в поздних частях). М. — тайное 
имя бога огня Агни, с которым он неодно- 
кратно отождествляется (РВ I 96, 4; III 3, 
5; 26, 2); «когда Агни был создан в своей 
матери в качестве М., он [=Агни] стал 
быстрым порывом ветра» (III 29, 11). Но 
М. выступает и отдельно от Агни, часто в 
общих мотивах. Так, М., будучи послан- 
цем Вивасвата, приносит с неба на землю 
огонь для того, чтобы мудрецы из рода 
Бхигу научили людей обращаться с ним 
(мотив, обычно сопоставляемый с подви- 
гом Прометея), М. приносит Агни издале- 
ка; вместе с богами он создаёт Агни, добы- 
вает его трением; Агни является к М. и т. 
п. Один раз (I 190, 2) и Брихаспати отож- 
дествляется с М. В ряде текстов М. высту- 
пает как творец (Индра сравнивается с 
ним как с искусным ремесленником, X 
105, 6) и старый жертвователь. К М. взы- 
вают с просьбой соединить сердца двух 
влюблённых. Иногда М. уподобляется Со- 
ме. Начиная с «Атхарва-веды», на первое 
место выступает функция управления 
ветрами. Образ М. во многом остаётся не- 
ясным. Само слово толкуется обычно или 
как «растущий в матери» (таіагі — зѵап), 
или как обозначение куска дерева для до- 
бывания огня с символикой полового акта 
(ср. новоперс. Ьасігіз/а/, др.-инд. *та1а- 

ГІ8-). 

В. Н. Топоров. 

МАТЕР МАТУТА (Маіег МаНгЬа), в рим- 
ской мифологии, по-видимому, богиня 
женщин; в её честь 11 июня справлялся 
праздник матралий, во время которого 
женщины молились за детей своих сестёр. 


Вход в храм М. М. был запрещён рабы- 
ням, но во время праздника в него приво- 
дили, а затем с побоями изгоняли рабыню 
(Оѵісі. Еазі. VI 475 след.). М. М. была 
отождествлена с Ино-Левкофеей, и обряд 
объяснялся как воспоминание о том, что 
Ино воспитывала сына своей сестры Семе- 
лы Диониса и пострадала от рабыни — на- 
ложницы своего мужа. Сын Ино Мели- 
керт был отождествлён с сыном М. М. 
Порту ном — богом гаваней. М. М. связы- 
валась также с утренней зарёй, и римские 
обряды в её честь, по мнению Ж. Дюмези- 
ля, были отголоском индоевропейских об- 
рядов в честь богини зари. Возможна и 
связь её с культом Юноны Сорории, уста- 
новленным одним из братьев Горациев 
после убийства сестры. По некоторым 
предположениям, эти культы (М. М. и 
Юноны Сорории) могли рыть реминис- 
ценциями древней и полностью забытой 
системы родства, тогда как изгнание из 
храма рабыни объяснялось характером 
М. М. как покровительницы брака (подоб- 
но Юноне) и соответственно ненавистни- 
цы рабынь — наложниц мужей. 

Е. Ш. 

МАТИТ (ш.іі), в египетской мифологии 
богиня-львица. Её культ был распростра- 
нён в 12-м верхнеегипетском номе (Дейр- 
эль-Гебрави, недалеко от Сиута). 

Р. Р. 

МАТОВЕЛИЯ, в мифологии индейцев Се- 
верной Америки (у калифорнийских мо- 
хаве) культурный герой. Согласно мифам, 
М., старший сын неба и земли, вывел лю- 
дей и животных к каньону Эльдорадо, 
где, отмерив центр земли распростёртыми 
руками, построил им дом. Однако недаль- 
новидный М. оскорбил свою дочь- лягуш- 
ку, злоумышлявшую против него, что и 
привело его к смерти. После него остался 
брат Мастамхо, продолжавший его дела и 
обучавший людей ремёслам. 

А Б. 

МАТРИ (др.-инд. таіг, «мать»), в индуи- 
стской мифологии божественные матери, 
олицетворяющие созидательные и губи- 
тельные силы природы. Ведийской рели- 
гии в целом была чужда идея активного 
женского начала, но в индуизме она полу- 
чила широкое признание в связи с распро- 
странением культа шакти. М. рассматри- 
вались как женские персонификации 
творческой энергии великих богов: Брах- 
мы - Брахми или Брахмани, Шивы - Ма- 
хешвари, Кумары (Сканды) — Каумари, 
Вишну — Вайшнави, Индры — Индрани 
или Айндри, и т. д. Число М. колебалось 
от семи до шестнадцати; в некоторых 
текстах в них говорилось как о «великом 
множестве». Почитание М. отражено 
главным образом в шиваитском круге ми- 
фов: М. составляли свиту сына Шивы — 
Сканды, их культ нередко сливался с 
культом Дурги. 

П. Г. 

МАТУНГУЛАН, в мифологии ифугао 
(остров Лусон, Филиппины) группа из 168 
основных божеств, обитающих во всех че- 
тырёх мирах. М. - главный объект куль- 
та. Считается, что некогда люди состояли 
в отношениях ритуального обмена с М. и 
получили от них всех домашних живот- 
ных, орудия и знание ритуалов и адата. 
Один из главных богов класса М. - Лидум 
ан Магидет. М. Ч. 
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МАТХУРА (др.-инд. Ма'Ышга), в индуист- 
ской мифологии город, основанный Лак- 
шманой, братом Рамы, на месте обители 
ракшаса Мадху. Столица ядавов, рода 
Кришны, вплоть до их переселения в Два- 
раку. Индийский город М. (на правом бе- 
регу реки Ямуна между городами Дели и 
Агра) — один из главных центров палом- 
ничества индусов, центр культа Кришны. 
В древности этот город — важный центр 
буддизма и джайнизма. 

С. С. 

МАУДГАЛЬЯЯНА (санскр. шаисі^аіуа- 
уапа), Могаллана (пали то^аііапа), в буд- 
дийской мифологии (наряду с Шарипут- 
рой) главный ученик Шакьямуни. М. 
имел наибольшие магические способнос- 
ти. Он мог создавать разнообразные фор- 
мы живых существ и сам принимать по 
желанию любой облик; видеть, не впадая 
ни в какое особое состояние психики, пре- 
тов и других духов, не видимых для обык- 
новенного человеческого глаза; посещать 
небесные миры (где он, например, чтобы 
умерить гордыню Шакры, сотряс боль- 
шим пальцем ноги его дворец). О М. сооб- 
щается, что он мог бы раздавить гору Су- 
меру (Меру), как фасолину, раскрутить 
землю, как гончарный круг, перевернуть 
её вверх дном или же возложить её на Су- 
меру, как купол зонтика на ручку. М. изг- 
нал Мару, который однажды, желая доса- 
дить ему, проник к нему в живот. Он под- 
чинил нага Ахиччханду. Самый извест- 
ный его подвиг — укрощение царя нагов 
Нандопананды, который, разгневавшись, 
что ему помешали принимать пищу, об- 
вился вокруг Сумеру и преградил путь на 
небо Траястринса Будде с 500 учениками. 
Только М. смог победить Нандопананду, 
состязаясь с ним в демонстрации магичес- 
ких способностей. Часто изображается 
рядом с Шакьямуни в выцветшей оранже- 
вой тоге и с посохом странствующего мо- 
наха, имеющим набалдашник в виде сту- 
пы-чаитьи, составленной из металличес- 
ких колец. 

О. Ф. Волкова, Л. Э. Мяллъ. 
МАУИ, в полинезийской мифологии ге- 
рой богатырского типа, культурный ге- 
рой, трикстер; известен также в некото- 
рых районах Микронезии и Меланезии. 
Его мать (Таранга) родила сына недоно- 
шенным, запеленала в собственные воло- 
сы (тикитики, отсюда одно из имён М. — 
Мауитикитики; о-в Таранга) и положила 
на океанские волны. Боги нянчат М. и да- 
ют ему магические знания. Затем он от- 
правляется на землю, находит своих ро- 
дителей, совершает подвиги. Он ловит в 
специально изготовленную ловушку сол- 
нце, заставляя его светить дольше и тем 
самым увеличивая продолжительность 
дня, усмиряет ветры и устанавливает ре- 
гулярную смену сезонов года, поднимает 
небо, с помощью особого рыболовного 
крючка извлекает с морского дна рыбу- 
остров. На этом острове поселяются люди. 
М. приносит людям огонь, на котором они 
могут приготовить себе вареную пищу, 
уничтожает чудовищ, вредивших женщи- 
нам и наводивших ужас на мужчин, изоб- 
ретает различные орудия и оружие; он 
участвует в создании батата, кокосовых 
орехов, собаки. М. вступает в постоянные 
конфликты и состязания с богами, стре- 
мясь отнять у них часть их сил и привиле- 


гий в пользу людей, а также показать 
собственное превосходство над ними. По- 
добно богам, М. наделён особой силой (ма- 
на). М. погибает при попытке уничтожить 
богиню смерти и тем самым даровать лю- 
дям бессмертие. Подвиги М. сопровожда- 
ются разного рода проделками и шутками 
(отсюда одно из имён героя — М. тысяча 
проделок). 

В отдельных районах Полинезии суще- 
ствовали жреческие версии мифов, трак- 
товавшие его как полубога. В обширном 
цикле сказаний о М. заключались воз- 
можности для развертывания их в герои- 
ческий эпос и сказки. Множество песен о 
М. соотносится с эпизодами его мифоло- 
гической «биографии», в ряде районов 
(например, Западное Самоа) поэтические 
формы сказаний оказываются более попу- 
лярными. Песни нередко составляли важ- 
ную часть ритуалов и магических дейст- 
вий (в частности, обрядов, которыми отк- 
рывался сезон охоты на птиц). Известны 
также тексты, соединявшие прозаические 
и поэтические части в одном сюжете (ска- 
зание о ссоре М. с Иравару и гибели Хи- 
ны, братом которой он в этом случае выс- 
тупает; в других вариантах М. — сын Хи- 
ны). Сказочные черты М., проявляющие- 
ся в мотивах «недоноска», «младшего 
брата» , так же как и сочетание в его обра- 
зе качеств культурного героя и трикстера, 
сближают М. со многими персонажами 
мирового фольклора. 

Образ М. и мотивы сказаний о нём 
нашли отражение в играх, в особенности 
— в популярнейшей по всей Океании игре 
с плетением из шнуров фигур, изображав- 
ших его подвиги (М. считался изобретате- 
лем этой игры). 

Б. Н. Путилов. 

МАУНГЛАЙ, в мифологии кхонтхаи (си- 
амцев) король легендарного острова Кох- 
Лак. У его жены Рампунг родилась дочь 
Йомдой. Она выросла красавицей. К ней 
посватался китайский принц. Йомдой от- 
казала, но принц с помощью волшебных 
средств влюбляет в себя её и пытается 
увести. Чудовища-яксы преграждают им 
путь. М. настигает их и в гневе убивает 
дочь, принца и жену, которая была при- 
частна к этому бегству. Сам М. и тела дру- 
гих героев этого мифа превратились в ска- 
лы. В топографии южного Таиланда мно- 
го мест, названия которых связаны с име- 
нами М., его жены и дочери. 

Я. Ч. 

МАФДЕТ (ш М1), в египетской мифоло- 
гии богиня-мстительница. Воплощалась в 
образе гепарда, её атрибуты - палка и 
нож. В мифах М. сражается со змеем, 
иногда - вместе с Ра (напр., в «Текстах 
пирамид» : «Поднимается Ра и его урей на 
его челе против этого змея, вышедшего из 
земли... Отрезает он твою голову этим но- 
жом, который был в руке М.»). М. помога- 
ет больным, уничтожает змей, как караю- 
щий судья принимает участие в загроб- 
ном суде, заботится об умерших в загроб- 
ном царстве. Праздник дня рождения М. 
совпадал с днём рождения богини письма 
Сешат, возможно, они считались сестра- 
ми-близнецами. Сешат нередко выступа- 
ла в качестве ипостаси М. 

Р. И. Рубинштейн. 
МАФУСАИЛ (евр. Меіизеіаіі), в ветхоза- 
ветных преданиях один из патриархов, 


праотцев человечества (Быт. 5, 21-27), 
прославившийся своим долголетием («ма- 
фусаилов век»): он прожил 969 лет. Рас- 
сказывается, что М. сражался со злыми 
духами шеддим (ср. аккад. шеду); народ- 
ная этимология его имени - «умерщвляю- 
щий мечом» (от евр. та \ѵе1, «смерть», и 
зеіай, «меч»). М. доходил до «пределов 
земли» , чтобы узнать от своего отца Еноха 
о предстоящем потопе и о спасении Ноя, 
внука М. (книга Еноха 111-112, Мидраш 
агада к Быт. 5, 25). Смерть М. наступила 
перед самым потопом (Быт. 5,27; 7, 6). 
Согласно агаде, потоп был отсрочен на 
семь дней ради недельного траура по М. 
Он должен явиться на землю перед прихо- 
дом мессии в числе «семи великих пасты- 
рей» (Сиф, Енох, М., Авраам, Иаков, Мо- 
исей, Давид). 

Д. В. Щедровицкий. 
МАХАВИРА (санскр. шайаѵіга, «вели- 
кий герой»), в джайнской традиции ми- 
фологизированный образ вероучителя 
джайнизма, жившего в 6 в. до н. э. М. выс- 
тупает как центральный персонаж мифо- 
исторического комплекса джайнской ми- 
фологии — последний из 24 тиртханкаров 
нашей авасарпини (нисходящего полуобо- 
рота колеса времени), живший в послед- 
ние годы периода «плохой — хороший». 

Джайнская агиография выделяет пять 
благих моментов в жизненном пути тирт- 
ханкара — зачатие, рождение, уход от ми- 
ра, обретение абсолютного знания и ко- 
нечное освобождение. По поводу каждого 
из этих моментов в жизни М. божества 
устраивали пышные торжества, проливая 
дождь из драгоценных камней, благово- 
ний, цветов ит. п.,и совершали поклоне- 
ние М. С рождением М. связан сюжет о чу- 
десном перенесении его плода из лона од- 
ной женщины в другую. Когда М. в одном 
из прошлых рождений был Маричи, вну- 
ком первого тиртханкара Ришабхадатты 
и сыном первого джайнского чакра вати- 
на Бхараты, он слышал от деда, что ему 
предопределено родиться 24-м тиртханка- 
ром. Преисполнившийся гордыни и высо- 
комерия, Маричи создал себе такую кар- 
му, чтобы родиться в брахманской семье. 
Поэтому, когда М. из своего предпослед- 
него существования спустился из верхне- 
го мира на землю, он вошёл в лоно брах- 
манки Девананды. Узнавший об этом 

Харинайгамеши стоит у ложа Тришалы, дер- 
жа в сложенных ладонях зародыш Махавиры. 

Миниатюра из индийской рукописи 
«Джина-чаритра» . 
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Статуя Махаеиры. Раджастан. 


Шакра (индра южной половины низшего 
из верхних миров Саудхармы) пришёл в 
волнение, ибо великие люди (63 «отме- 
ченных» персонажа) всегда рождались и 
должны рождаться в кшатрийских, а не в 
низких и не в брахманских семьях. Он по- 
сылает на землю своего военачальника 
Харинайгамеши, и тот на 82-й день после 
зачатия переносит М. в лоно кшатрийки 
Тришалы. Тришала видит 14 знамена- 
тельных снов: прекраснейших белого сло- 
на, белого быка, белого льва, посвящение 
богини Шри, которую окропляют водой 
из своих хоботов мировые слоны, цветоч- 
ную гирлянду, спускающуюся с неба, лу- 
ну, солнце, знамя, драгоценный кувшин, 
лотосовое озеро, молочный океан, небес- 
ный дворец, груду драгоценных камней, 
огромное пламя, достигающее небосвода. 
Такие сны предвещают рождение чакра- 
ватина или тиртханкара. Родившегося в 
предместье города Вайшали (Бесарх) сына 
родители назвали Вардхамана («возраста- 
ющий, процветающий»), ибо с момента 
его появления в лоне Тришалы неизмери- 
мо возросло процветание клана его отца - 
джнятриев, так как состоящие на службе 
у Куберы джримбхаки (разряд богов из 
класса вьянтара) по приказанию Шакры 
доставляли во дворец огромные количест- 
ва сокрытых ранее богатств. 

Мальчиком М. превосходит всех талан- 
тами и силой. После его победы над одним 
из богов, спустившимся на землю, чтобы 
испытать его отвагу, боги дали ему имя М. 
Он укрощает неистового слона и смело 
расправляется со змеёй, которой испуга- 
лись игравшие с ним сверстники. Он отве- 
чает на труднейшие вопросы переодетого 
брахманом Шакры. Не желая огорчать ро- 
дителей, М. решил не уходить в монахи, 
пока они живы, и вёл жизнь мирянина: 
женился и имел дочь. Когда М. исполни- 
лось 28 лет, родители, бывшие последова- 
телями предыдущего тиртханкара Парш- 
вы, ушли из жизни, умертвив себя по обы- 
чаю правоверных джайнов голодом. Че- 
рез два года после их смерти М., получив 
разрешение старшего брата и предвари- 
тельно раздарив всё своё имущество, ухо- 
дит от мира и начинает жизнь странству- 


ющего нищего аскета. В отличие от шве- 
тамбаров дигамбары не признают перене- 
сения плода М., а также считают, что он 
не был женат, что в 8 лет он принял обет 
джайна-мирянина и что, когда он уходил 
от мира, его мать была жива. 

М. странствовал 12 лет, отказавшись 
через 13 месяцев от одежды, соблюдая 
обет молчания, питаясь подаянием, неод- 
нократно соблюдая строжайший пост и 
стойко перенося тяготы бездомной жиз- 
ни. Повествования об этом периоде жизни 
М. уделяют большое внимание описанию 
унижений и оскорблений, которые пре- 
терпел странствующий аскет, вызываю- 
щий подозрения и неприязнь людей. Его 
неоднократно избивали, травили собака- 
ми, принимая за вора или шпиона, и один 
раз даже хотели повесить, но верёвка чу- 
десным образом семь раз обрывалась, и 
перепуганные крестьяне отпустили М. 
Божества также неоднократно выступают 
в роли испытателей или искусителей М., 
но вместе с тем, зная о его великом назна- 
чении, они поклоняются и почитают его и 
прибегают к его защите. Так, на 11-м году 
странствий М. Чамара (индра южных 
Асуракумаров) вознамерился начать вой- 
ну против Шакры, но когда последний 
метнул в него громовую стрелу — ваджру, 
он спрятался у ног М., и Шакра с трудом 
смог догнать стрелу, чтобы она не причи- 
нила вреда святому. 

На 43-м году жизни на берегу реки 
Риджупалика, возле города Джримбхи- 
каграма М. достиг абсолютного всезнания 
и стал джиной. Это произошло под дере- 
вом шала, которое считается поэтому свя- 
щенным деревом М. Другое дерево, свя- 
занное с М., - ашока, под которым он дал 
обет отречения от мира. Став джиной, М. 
продолжает свои странствия, но уже как 
проповедник и вероучитель, окружённый 
почётом и поклонением многочисленных 
последователей, среди которых были и 
цари. На 72-м году в городе Пава (или Па- 
вапури) - резиденции царя Хастипалы - 
М. достиг конечного освобождения, т. е. 
полностью уничтожил карму и стал совер- 
шенным — сиддхом. По одним источни- 
кам, это произошло в уединении, по дру- 
гим, - при обширном стечении людей, ко- 
торым М., сидя на сияющем бриллианта- 
ми троне в роскошном, специально выст- 
роенном зале, в течение 6 суток неустанно 
читал свою последнюю проповедь. После 
ухода М. его тело (или то, что осталось, 
ибо, по некоторым легендам, тело, кроме 
ногтей и волос, исчезло в момент ухода в 
нирвану) было предано огню. Современ- 
ные джайны отмечают конечное освобож- 
дение М. в дни индуистского праздника 
Дивали — осеннего праздника огней, в па- 
мять о гигантской иллюминации, устро- 
енной богами и царями после ухода М. 

Иконографическим символом М. явля- 
ется лев. Его шасана- деваты — Матанга и 
Сиддхайика. 

О. Ф. Волкова. 

МАХАГИРИ, в мифологии бирманцев 
главный дух - нат. Считалось, что в прош- 
лом в государстве Тагауна (11 в.) он был 
кузнецом. Когда М. стучал по наковальне 
- происходило землетрясение. Король, 
опасаясь столь сильного человека, прика- 
зал его схватить, но кузнецу удалось бе- 
жать. Король женился на сестре М., кото- 


рая была очень красивая, и обещал поми- 
ловать брата. Когда тот вернулся, его 
схватили и, привязав к дереву сага на бе- 
регу реки Иравади, сожгли на костре. По- 
гибла и сестра, бросившаяся к брату в кос- 
тёр. Оба стали натами дерева сага; всяко- 
го, кто приближался к нему, они убивали. 
Тогда дерево срубили. Оно приплыло в 
другое королевство в город Тхинликяунг. 
Король велел из ствола сделать изображе- 
ния брата и сестры. В полнолуние изобра- 
жения отнесли к горе Поупа. Брата стали 
называть М. или Мин Махагири («вели- 
кая гора»), а сестру Шве Мьетна («золотое 
лицо » ) . В честь обоих на горе Поупа устра- 
ивалось ежегодное празднество. 

Я. Ч. 

МАХАКАЛА (санскр. Майакаіа, букв, 
«великий чёрный»), в буддийской мифо- 
логии ваджраяны идам и дхармапала. В 
«Садханамале» описываются двурукий, 
шестирукий и шестнадцатирукий М.; все 
они тёмно-синего цвета и имеют угрожаю- 
щий вид. В Тибете известно ещё больше 
вариаций М. На этом основании некото- 
рые авторы считают слово «махакала» об- 
щим названием подгруппы дхармапал. 
Согласно одной из легенд, М. в глубокой 
древности был в Индии махасиддхой и 
принял обет защищать дхарму при помо- 
щи устрашения в случаях, когда состра- 
дание окажется бессильным. Так он и ос- 
тался в мире в облике гневного божества. 

Л. М. 

МАХАОН (Маходоѵ), в греческой мифоло- 
гии сын Асклепия, унаследовавший от не- 
го искусство врачевания. Вместе с братом 
Под ал прием М. как претендент на руку 
Елены участвовал в Троянской войне, 
возглавив ополчение на 30 кораблях из го- 
родов западной Фессалии и северо-восточ- 
ной Этолии (Нош. II. II 729-732). Под Тро- 
ей М. излечивает многих героев, пока его 
самого не ранит стрелой Парис. В даль- 
нейшем М. снова участвует в сражениях и 
погибает от руки Пенфесилеи или Эври- 
пида. 

В. Я. 

МАХАПЕЙННЕ, в мифологии бирманцев 
божество, помогающее людям добиваться 
успеха и побед. У него красное тело и го- 

Махакала. 
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лова слона. Прежде М. был Брахмой, ин- 
дуистским богом, почитавшимся также в 
Бирме. Брахма предложил Тхагьямину, 
главе богов, чтобы неделя была из восьми 
дней, а не из семи. За это тот отрубил ему 
голову, а на тело посадил золотую голову 
слона. 

Я. Ч. 

МАХАПУРУШАЛАКШАНА (санскр. 
тайаригизаіакзапа, пали тайаригізаіак- 
ккапа, «признак великого человека»), в 
буддийской мифологии 32 признака тела, 
которыми отмечен или великий импера- 
тор (чакраватин), или будда (руки и ноги 
округлённые, пальцы рук длинные, пят- 
ки широкие, кожа золотистого цвета, пле- 
чи широкие, язык длинный, красивой 
формы, голос подобен голосу Брахмы, зу- 
бы ровные и т. д.). Детально описание М. 
дано во многих канонических и неканони- 
ческих произведениях буддизма. Наряду 
с М. имеются 80 второстепенных призна- 
ков будды. 

Л.М. 

МАХАРАДЖА БУНО, в мифологии нгад- 
жу (остров Калимантан, Западная Индо- 
незия) первопредок и культурный герой. 
Первые люди, созданные Махаталойу ос- 
новывают первую деревню Бату Нинданг 
Таронг, где первая женщина рождает сна- 
чала свинью, собаку и курицу, а затем 
трёх братьев: М. Б., Махараджу Сангена и 
Махараджу Сангианга. Из крови, отошед- 
шей при родах, появляется золото-алмаз- 
ный слон, которого убивает М. Б. оружи- 
ем из дарованного ему Махаталой настоя- 
щего железа. Из слона образуются золото 
и алмазы, символы земного богатства. М. 
Б. поселяется на земле и становится пра- 
родителем людей. 

М. Ч. 

МАХАСИДДХИ (санскр. тайазпЫйа, 
«великий достигший»), в буддийской ми- 
фологии ваджраяны полумифические ли- 
ца, которые достигли совершенства путём 
йогической практики. Считается, что бы- 
ло 84 М. (Тилопа, Наропа, Сараха, Нага- 
рджуна, Индрабхути и др.). Легенды, по- 
вествующие о их жизни, оказали сильное 
влияние на развитие поздней мифологии 
буддизма (особенно в Тибете). В основе об- 
разов М. лежат, по-видимому, реальные 
люди, жившие в Индии с 7 по 11 вв. 

Л. М. 

МАХАТАЛА, в мифологии нгаджу (ост- 
ров Калимантан, Западная Индонезия) 
демиург, бог верхнего мира. М. появился 
после самосотворения космоса от сопри- 
косновения изначальных золотой и ал- 
мазной гор, плававших в первоокеане. Он 
восседает на вершине небесной горы, от- 
делённой от земли 42 слоями облаков. М. 
вечен, так как обладает живой водой и 
постоянно оживляет себя, подобно феник- 
су. Он составляет дуалистическое антаго- 
нистическое единство со змееобразной бо- 
гиней нижнего мира Джатой. Перед сот- 
ворением срединного мира — земли, М. 
призвал Джату на совет в верхний мир, 
затем создал из своей алмазной диадемы 
древо мировое. На ветви древа опустились 
птицы-носороги, самец и самка (воплоще- 
ния верхнего и нижнего миров). В завя- 
завшейся борьбе они уничтожили друг 
друга и само мировое древо, из их тел и об- 
ломков древа возникли элементы ланд- 
шафта и первые люди, мужчина и женщи- 


на. Беспомощные, они долго плавали по 
океану нижнего мира в золотой и алмаз- 
ной лодках, пока М. не бросил им создан- 
ную из осколков солнца и луны горсть 
земли. Они поселились на ней и дали на- 
чало людям и духам. 

М. Ч. 

МАХАЯНЫ МИФОЛОГИЯ, см. в статье 
Буддийская мифология. 

МАХДИ (а1-Ма1ісіі), в мусульманской ми- 
фологии «ведомый» (аллахом) человек, 
обновитель веры накануне страшного су- 
да, своего рода мессия. Мусульманская 
традиция утверждала, что М., происходя- 
щий от потомков Мухаммада, появится за 
несколько лет до страшного суда, когда 
вся земля будет наполнена злом и невери- 
ем. Он убьёт Даджжала (в некоторых вер- 
сиях эта роль отводилась Псе) и установит 
на земле царство справедливости, силой 
вернёт людей на путь аллаха, возродит об- 
щину, живущую по законам ислама. Его 
короткое царствование (от 3 до 9 лет) бу- 
дет царством изобилия. После царствова- 
ния М., одновременно с которым на землю 
вернётся и умрёт Пса, наступит воскресе- 
ние мёртвых и страшный суд. 

Концепция М., играющая второстепен- 
ную роль в суннитском исламе, является 
одной из основ догматики шиитов, вос- 
принимающих М. как «скрытого имама», 
который один способен уничтожить зло и 
направить род человеческий на путь исти- 
ны. В формировании мусульманских 
представлений о М. сказалось некоторое 
влияние мессианистских и эсхатологичес- 
ких настроений иудаизма и христианства. 

На протяжении веков многие деятели 
мусульманских стран (религиозно-соци- 
альные реформаторы, основатели динас- 
тий и др.) объявляли себя М. Представле- 
ние о М., возвращающем «золотой век», 
пользовалось особой популярностью сре- 
ди широких масс и являлось идеологичес- 
кой оболочкой движений, направленных 
против местных и иноземных властей 
(махдистское движение конца 19 в. в Су- 
дане против турецко-египетских властей 
и английских колонизаторов и др.). 

М. Б. Пиотровский. 
МАХЕС (гщ-йз), в египетской мифологии 
кровожадный бог, сын Бает. Эпитеты М. - 
«дикосмотрящий лев», «он радуется кро- 
ви». В поздний период считался богом гро- 
зы и бури, тьмы, ветра. Изображался в ви- 
де львиноголового человека с короной на го- 
лове. Древние греки называли М. Миисис. 

Р. Р. 

МАХЕШВАРА, небесное божество кхме- 
ров, известное в средневековой Кампучии 
и в предшествовавшем ей государстве Фу- 
нань. Считалось, что он непрерывно спус- 
кался с неба на гору Мотан, порождая на 
земле все проявления жизни. М. особенно 
поклонялись при королевском дворе. 
Культ М. имел шиваистское происхожде- 
ние, по некоторым данным, в его образе 
очень рано сказалось влияние буддизма. В 
синкретичной кхмерской мифологии М. 
трактовался как бодхисатва. 

Я. Ч. 

МАХИ (др.-инд. Майі, букв, «большая», 
«великая», в частности как обозначение 
земли), древнеиндийское женское боже- 
ство, олицетворение земли. Обычно упо- 
минается (в гимнах апри) в составе триа- 


ды с Сарасвати и И л ой (Идой) (РВ I 13, 9; 
V 5, 8; Саяна; «Найгхантука» I 11), кото- 
рые называются богинями, приносящими 
радость, и приглашаются расположиться 
на жертвенной соломе; иногда в этой три- 
аде М. заменяется другим божеством — 
Бхарати. М. известна по ведийским текс- 
там, но и здесь она встречается очень ред- 
ко и без каких-либо индивидуальных ха- 
рактеристик. Более того, в ряде случаев 
трудно решить, идёт ли речь о персонифи- 
цированном образе земли или о земле и 
даже других космологических объектах 
вообще (ср.: РВ I 80, 11; 159, 1 и др., где в 
двойственном числе слово «М.» обознача- 
ет небо и землю, или II 11, 2; V 45, 3 и др., 
где во множественном числе это слово 
обозначает воды, потоки); во всяком слу- 
чае, позже слово «М.» стало обозначать и 
почву, основу, страну и т. п. Слова того же 
происхождения, что и «М.», употребля- 
ются как определения земли и в некото- 
рых других традициях. Ср. лат. Ма^па 
Тегга или (отчасти) греч. цгуаХаіѲгаі, «ве- 
ликие богини» (о Деметре, в имени кото- 
рой скрыто слово «земля», и Персефоне). 

В. Т. 

МАЦИЛИ, в грузинской мифологии злые 
духи из преисподней. Пугают путников и 
охотников, сбивая их с правильной доро- 
ги, умерщвляют младенцев, заколдовыва- 
ют людей и скот. За М. гонится Копала, 
который истребляет их палицей и стрела- 
ми, пущенными из лука. Мать М. иногда 
именуют также «матерью дэвов»; ей пос- 
вящена молельня в селении Рошка, куда 
женщины приносят в жертву животных, 

3. К. 

МА-ЮАНЫНУАЙ ( « главнокомандую- 
щий Ма»), в поздней китайской народной 
мифологии трёхглазое чудовище. М.-ю. 
считается перерождением духа Чжи Мяо- 
цзи, приговорённого Буддой к перерожде- 
нию за излишнюю жестокость в истребле- 
нии злых духов. Для того, чтобы выпол- 
нить этот приказ, он проник в материнс- 
кое лоно некой Ма Цзинь-му (отсюда, ве- 
роятно, и его фамилия Ма) в виде пяти ог- 
ненных шариков. После появления на 
свет М.-ю. в трёхдневном возрасте убил 
царя драконов (Лун-вана) Восточного мо- 
ря. Впоследствии он овладел магическим 
искусством: мог повелевать ветром, гро- 
мом, змеями, превращать в любой другой 
предмет свой чудесный талисман — треу- 
гольный камешек. Подчинив духов огня, 
ветра, различных драконов и т. п., он и 
получил титул главнокомандующего за- 
пада (отсюда, видимо, и происходит его 
прозвище юанынуай). 

Б. Р. 

МАЯВОКА, в мифологии индейцев ябара- 
на (Венесуэла) культурный герой, предок. 
В борьбе с предком охотничьего племени 
пиароа - людоедом У кара М. сначала пре- 
вратил его в муравьеда, а затем разрезал 
на части. Из этих частей произошли жи- 
вотные, мясо которых съедобно. Брат М. - 
Очи открыл корзинку, где была спрятана 
птица-солнце, что привело к потопу и дру- 
гим несчастьям. М. вывел людей из недр 
холма, поглотившего их в результате по- 
топа, и научил их всем искусствам. После 
потопа и поимки птицы-солнца М. стал 
жить на западе, а Очи - на востоке. Гряду- 
щий мир блаженства и справедливости 
будет миром М. Ю. Б. 
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МБОМБИАНДА, Мбомбиванда, Ванги- 
лонга, Нзакомба, в мифологии бантуя- 
зычных народов группы монго-нкундо де- 
миург. М. невидим, как и души, которые 
попадают к нему после смерти. Согласно 
мифам, М. создал мир — сначала деревья 
и растения, потом солнце и луну, всех жи- 
вотных, птиц и рыб. Впоследствии он сот- 
ворил источник вод, породивший все реки 
и ручейки. М. создал женщину по имени 
Боала и заботился о ней, как о своей доче- 
ри. Забеременев чудесным образом, она 
родила мальчика, которого М. назвал 
Мбонгу. Когда Мбонгу вырос, М. создал 
для него женщину Мбомбе и велел им уй- 
ти с неба на землю, жить вместе и рождать 
детей. Мбомбе родила сына Лианжа, а за- 
тем ещё близнецов-дочерей Нсонгомбембе 
и Локомбе йонкунду. 

Е. К. 

МБОРИ, Мболи, Мбали, в мифологии 
азанде (северо-восток Заира, юго-запад 
Судана, Центральноафриканская Респуб- 
лика) первопредок и демиург. М. создал 
мир и всё сущее. Живёт в истоках рек (по 
другим версиям, находится под землёй). 
Зарождение ребёнка приписывают то М., 
то духам умерших; правителя после смес- 
ти называют «наш М.». 

Е. К. 

МВАРИ («отец», «породивший»), Мвали, 
Мнвали, Унвали, Моари, Моали, Мнаси, в 
мифологии народов группы шона (между- 
речье Лимпопо и Замбези) божество, пре- 
док-громовник (аналогичен Мулунгу, Ка- 
лунге). Согласно мифам, М. живёт на горе 
предков, в пещере, в месте погребения 
предков. М. — податель дождя (типичная 
для предков функция), может покарать 
засухой. М. приносят в жертву чёрный 
скот (чёрный — ритуальный цвет дождя). 
Посредниками между М. и людьми явля- 
ются предки и цари. Он произвёл людей 
на дне озера Дзивоа, затем первые люди 
породили в подземных водах человечест- 
во и растения. М. как предок, выступаю- 
щий в роли культурного героя, сопоста- 
вим с другими культурными героями- 
предками - с Мукуру (у гереро), Моримо 
(у суто), Ункулункулу (у зулу). Однако он 
уже в значительной мере обожествлён, 
стоит в центре организованного культа 
(что соответствует относительно высокой 
организации общества у шона, создателей 
государства Мономотапа). Согласно пред- 
ставлениям шона, земля принадлежит 
М., а управляет страной от имени М. 
вождь. Первый вождь племени произо- 
шёл от М. По одному из мифов, во главе 
народа по воле М. стал самый добродете- 
льный из его сыновей — Чилуме, он полу- 
чил от М. барабаны предков. Чилуме дей- 
ствует соответственно приказаниям М. 

М. характеризуется иногда и как ми- 
фологический трикстер. Согласно одной 
версии, М. (Мнвали) попросил у человека 
по имени Кхари одеяло. Тот отказал М., 
но не смог прогнать его из своего дома. 
Когда же Кхари сжёг свою хижину, он ус- 
лышал голос М. с дерева; приказал сру- 
бить дерево, голос М. раздался с крыши 
соседнего дома. Затем М. «вошёл» в одно- 
го быка, принадлежащего Кхари, и бык 
стал разговаривать. Четверо юношей по 
распоряжению Кхари убили быка, но его 
мясо не поддавалось жарке. И вдруг они 
увидели, что мясо, кости и шкура быка 


поднялись в небо, и услышали, как М., за- 
смеявшись, сказал: «Я получил больше, 
чем одеяло». 

Е. С. Котляр. 

МЕ (шумер., этимология неясна, значе- 
ние, возможно, близко глаголу «быть», 
тогда слово надо переводить как «сущнос- 
ти», «сути»), в шумерской мифологии мо- 
гущественные божественные таинствен- 
ные силы, управляющие миром, всеми бо- 
жественными и земными институтами. 
Считалось, что силами М. могли обладать 
города и храмы, они могли покидать их 
обладателя, воплощаться в предметном 
виде, сохраняя при этом свои незримые 
свойства, что позволило высказать пред- 
положение о тотемном генезисе этого по- 
нятия (немецкий исследователь К. Обер- 
хубер). Один из главных мифов, дающих 
ключ к пониманию значения М., — миф о 
похищении богиней Инанной у бога муд- 
рости Энки божественных сил М., хранив- 
шихся в Абзу. Инанна, желая облагоде- 
тельствовать свой город Урук, на пиру по- 
хищает М. у захмелевшего Энки. В мифе 
даётся перечень М., которые, по этому ми- 
фу, представляют своеобразный каталог 
культуры древней цивилизации, - олице- 
творяют жреческие и царские функции 
(одновременно и знаки власти), мораль- 
ные установления и антиподы их, сексуа- 
льные понятия, искусства и ремёсла и т. д. 

С обретением божественных сил М., ве- 
роятно, были связаны какие-то обряды 
надевания одежд, украшений, явно имев- 
шие магическое значение (в мифе о нис- 
хождении Инанны в преисподнюю она 
снимает в каждых из семи ворот преис- 
подней свои одежды и украшения, что ли- 
шает её магической силы и делает беспо- 
мощной). М. - обязательный атрибут бо- 
гов, причём каждый бог обладает им в 
разной мере; например, Ан и Энлиль - бо- 
ги, которые чаще всего наделяли этой си- 
лой других богов. Но сохранились косвен- 
ные свидетельства об архаичном боге Эн- 
мешарре — «господине всех ме», который 
«передал Ану и Энлилю своё господство» . 
Существовали М. подземного мира — ус- 
тановления, которые нельзя было изме- 
нить и которым должны были подчинять- 
ся все обитатели подземного мира. 

С М. в какой-то мере связано (и, возмо- 
жно, развилось из него) аккадское предс- 
тавление о таблицах судеб. Таблицы судеб 
определяли движение мира и мировых со- 
бытий, обладание ими обеспечивало ми- 
ровое господство или подтверждало его (в 
аккадской космогонической поэме «Эну- 
ма элиш» ими первоначально владела Ти- 
амат, затем Кингу и, наконец, Мардук). 
Известен аккадский миф о похищении 
таблиц судеб у Энлиля птицей Анзу (Ан- 
зуд), которые затем отнимает у неё Ни- 
нурта (Нингирсу). Но полной идентичнос- 
ти понятий М. и таблицы судеб не было. 

В. К. Афанасьева. 
МЕГЕРА (Мгуара), в греческой мифоло- 
гии старшая дочь фиванского царя Креон- 
та, который в благодарность за помощь в 
войне с орхоменцами отдал её в жёны Ге- 
раклу (Нош. Ой. XI 269 след.). От Геракла 
М. родила трёх сыновей — Теримаха, 
Креонтиада и Деикоонта (Ароііой. II 4, 11 
-12); иногда упоминаются восемь сыно- 
вей (Ріпй. Ізіііт. IV 61 след.). В припадке 
безумия, насланного на него Герой, Ге- 


ракл убил сыновей (Ароііой. II 4, 12; вари- 
ант: и М. — Ну§. ГаЪ. 241). По одной из 
распространённых версий мифа, когда Ге- 
ракл решил жениться на Иоле, он отдал 
М. своему племяннику, другу и спутнику 
Иолаю (Ароііой. II 6, 1). Еврипид исполь- 
зовал миф о М. в трагедии «Геракл», в ко- 
торой рассказывается, что, когда герой 
отправился по приказу Эврисфея за Кер- 
бером, фиванский царь Лик сверг и убил 
Креонта и изгнал М. и её детей; возвра- 
тившийся Геракл убил Лика, а затем, 
впав в безумие, поразил стрелами своих 
сыновей и жену. 

М.Б. 

МЕГЕРА (Мгуаіра), в греческой мифоло- 
гии одна из трёх эриний, сестра Алекто и 
Тисифоны. 

А. Т.-Г. 

МЕД ПОЭЗИИ (др.-исл. Бсаійатіойг), в 
скандинавской мифологии священный 
напиток, дарующий мудрость и поэтичес- 
кое вдохновение. История изготовления 
М. И. и добывания его Одином наиболее 
подробно изложена в «Младшей Эдде» в 
форме ответа бога-скальда Браги на воп- 
рос великана Эгира: «откуда взялось ис- 
кусство, что зовётся поэзией?». При зак- 
лючении мира после войны асов и ванов 
(см. в ст. Ваны), рассказал Браги, боги со- 
вершили ритуальное смешение слюны в 
чаше, а затем сделали из неё мудрого че- 
ловечка по имени Квасир. Карлики (цвер- 
ги) Фьялар и Галар зазвали Квасира в гос- 
ти и убили его, а из его крови, смешанной 
с пчелиным мёдом, приготовили в трёх со- 
судах — Одрёрир (Ойгоегіг, «приводящий 
дух в движение»), Сон (8уп, «кровь») и 
Воды М. И. Затем карлы зазвали к себе и 
убили великана Гиллинга и его жену. 
Чтобы откупиться от Суттунга, сына Гил- 
линга, им пришлось отдать ему М. И. Сут- 
тунг поставил свою дочь Гуннлёд сторо- 
жить мёд в скале Хнитбьёрг («сталкиваю- 
щиеся скалы»). Один, стремясь завладеть 
М. И., устроил так, что работники Бауги, 
брата Суттунга, передрались из-за точила 
и поубивали друг друга, после чего Один 
поступил (под именем Бёльверк, букв, 
«злодей») вместо них в услужение к Бау- 
ги, испросив вместо платы за службу гло- 
ток мёда. Так как Суттунг не принял их 
договора, то Один-Бёльверк достал бурав 
(рати) и заставил Бауги пробуравить ска- 
лу, за которой находилось три сосуда с мё- 
дом, после чего пролез в обличье змеи в 
просверлённую дыру, провёл три ночи с 
Гуннлёд и с её разрешения осушил тремя 
глотками все три сосуда с мёдом. Затем, 
превратившись в орла, Один улетел в Ас- 
гард, где выплюнул весь мёд в чашу. Мёд 
Суттунга Один отдал асам и «...тем лю- 
дям, которые умеют слагать стихи». В ос- 
нове этого этиологического мифа о свя- 
щенном мёде лежат, по-видимому, пере- 
работанные и впоследствии объединён- 
ные три версии: изготовление мёда из 
слюны богами, из крови карлами и похи- 
щение Одином (как культурным героем) 
мёда у первоначальных его хранителей — 
великанов (по типу мифов о добывании 
культурным героем пресной воды или 
сказочным персонажем чудесного лекар- 
ства). В «Речах высокого» («Старшая Эд- 
да» 104-110) содержатся отрывочные све- 
дения об истории похищения Одином мё- 
да у Суттунга и Гуннлёд (но священный 
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мёд не называется там М. П.), а также 
описывается мучительная «шаманская» 
инициация Одина, пронзённого копьём и 
провисевшего в течение девяти дней на 
мировом древе (138-140). Эта история от- 
части является параллелью к добыванию 
мёда у Суттунга, так как после испытания 
Один получает от великана Бёльторна (от- 
ца его матери) магические заклинания и 
пьёт мёд из сосуда Одрёрир. Мировое дре- 
во сопоставимо со скалой мифа о Суттунге 
(вверху мирового древа орёл, а внизу 
змей; Один проникает в скалу - туда в ви- 
де змея, обратно - в виде орла). Бёльторн 
соответствует Суттунгу, шаманское кам- 
лание (к которому священный мёд имеет 
прямое отношение как средство приведе- 
ния в экстаз и которое предполагает путе- 
шествие души «шамана») - путешествию 
культурного героя. К строфам 138-140 
«Речей высокого», в свою очередь, близка 
ситуация, описанная в «Речах Гримнира» 
(«Старшая Эдда»), где Один после мучи- 
тельного стояния между костров получает 
глоток мёда и начинает вещать. Наконец, 
«Прорицание вёльвы» («Старшая Эдда») 
намекает на то, что в медовом источнике 
Мимира находится глаз Одина, отданный, 
возможно, за право пить из источника 
мудрости (версия «Младшей Эдды»). Во 
всех этих случаях священный мёд тесно 
связан с Одином (миф о мёде - важней- 
ший в одинической мифологии) и симво- 
лизирует экстатический источник как 
мудрости, так и обновления жизненных и 
магических сил. Мировое древо Иггдра- 
силь само покрыто медвяной росой и пи- 
тает корни в медвяных источниках, из ко- 
торых пьют мёд бог Хеймдалль и Мимир. 
Медвяным молоком козы Хейдрун под- 
держивают в Валхалле свои силы павшие 
воины (эйнхерии). Менее сакральным эк- 
вивалентом мёда в скандинавской мифо- 
логии является пиво и брага (ср. одно из 
возможных объяснений имени бога- 
скальда Браги), которую боги также рас- 
пивают на ритуальных пирах у Эгира. 
Возможно, что история добывания Тором 
у великана Хюмира котла для приготов- 
ления пива (см. в ст. Тор) имеет общий ис- 
точник с историей добывания мёда Оди- 
ном. М. П. имеет параллели в других ми- 
фологиях (напр., священный напиток ам- 
рита в индийской мифологии). Однако М. 
П. не обладает омолаживающей силой, 
подобно амрите. Эта функция перенесена 
на «мол од ильные» яблоки богини Идунн, 
но скорее всего первоначально этим свой- 
ством обладал сам священный мёд. Ин- 
дийские параллели говорят в пользу пред- 
положения (работы Ж. Дюмезиля) об об- 
щей индоевропейской основе этого мифа. 

Е. М. Мелетинский. 
МЕДВЕДЬ. В мифологических представ- 
лениях и ритуале М. может выступать 
как божество (в частности, умирающее и 
возрождающееся), культурный герой, ос- 
нователь традиции, предок, родоначаль- 
ник, тотем, дух-охранитель, дух-цели- 
тель, хозяин нижнего мира, священное и 
(или) жертвенное животное, зооморфный 
классификатор, элемент астрального ко- 
да, воплощение души, даритель, звери- 
ный двойник человека, помощник шама- 
на, его зооморфная ипостась и душа, обо- 
ротень ит. п. М. - один из главных героев 
животного эпоса, сказок, быличек, песен, 


загадок, поверий, заговоров и др. Значе- 
ние М. определяется прежде всего его по- 
добием человеку, толкуемым мифопоэти- 
ческим сознанием как указание на общее 
их происхождение или происхождение 
друг от друга. Тему подобия или тождест- 
ва М. и человека в разных планах реали- 
зует ритуал медвежьей охоты, составляю- 
щий ядро культа М. Один из основных 
этапов ритуала медвежьей охоты (после 
убийства М.) в ряде сибирских традиций 
состоит в «расстёгивании» и последую- 
щем снятии шкуры (или «шубы»), что в 
известной степени означает первый этап 
принятия М. человеческим коллективом 
(превращение М. в человека, снятие раз- 
личий между ними), за которым следует 
второй этап — вкушение медвежьего мя- 
са. Медвежий ритуал («медвежий празд- 
ник») достаточно полно сохранился в ряде 
традиций (обские угры, кеты, нивхи и 
др.) вплоть до 20 в.; по многочисленным 
пережиткам он может быть восстановлен 
и для других традиций. Кроме того, це- 
лый ряд свидетельств (изображения М. в 
пещерах Франции, находки большого 
скопления медвежьих костей в пещерах 
ФРГ и Швейцарии, собранных в опреде- 
лённом порядке, что имеет аналогии в 
современных медвежьих ритуалах; пет- 
роглифы Скандинавии, Урала, Восточной 
Сибири) делает несомненными архаич- 
ность мифопоэтических представлений о 
М. и связанных с ним культов и исключи- 
тельную устойчивость взгляда человека 
на природу М. и его сакральное значение. 

В пределах Евразии обычно выделяют 
два типа медвежьих ритуалов (праздни- 
ков) — западный (обские угры, кеты, 
эвенки), связанный с охотой на медведя, и 
дальневосточный (нивхи, айны и другие 
народы Приамурья, Сахалина; к этому же 
типу относятся ритуалы, зафиксирован- 
ные у вьетнамцев), включающий воспита- 
ние медведя в человеческой семье. У ряда 
сибирских народностей и индейцев Север- 
ной Америки известны разные типы ми- 
метической «медвежьей пляски», совер- 
шаемой в связи с предстоящей охотой или 
при удачном её завершении, во время вра- 
чевательного обряда. Иногда такая пляс- 
ка в медвежьих масках и костюмах, соп- 
ровождаемая «медвежьими песнями», яв- 
ляется прерогативой членов особых - мед- 
вежьих - обществ и приурочивается к 
главному празднику племени. Частично 
медвежьи обряды отражены и в народной 
медицине. У некоторых индейских пле- 
мён именно М. выступает основным и на- 
иболее могущественным патроном «лека- 
рских» корпораций, в необходимых слу- 
чаях его вызывают с помощью специаль- 
ных ритуалов. Во многих традициях счи- 
талось, что целительная сила М. распро- 


страняется не только на людей, но и на 
скот (коров, оленей и др.). Вместе с тем М. 
мог выступать и в роли «коровьего врага» 
(ср. в русской народной традиции образ 
Егория — защитника скота от М., и мно- 
гочисленные заговоры от М. в защиту ко- 
ров). Широкое распространение имело 
представление, что души наиболее могу- 
щественных шаманов обладали способ- 
ностью оборачиваться М., орлом или ло- 
сем. В ряде сибирских и североамериканс- 
ких традиций произошла институализа- 
ция особого класса медвежьих шаманов, 
которые не только отождествляли себя с 
М., но и во многих случаях «омедвежива- 
ли» участников ритуала — заказчиков 
(напр., одевались сами и облачали заказ- 
чиков в медвежьи наряды). Способность к 
оборотничеству, к превращению в М. при- 
писывалась и колдунам (у печорских ко- 
ми и в ряде других традиций). Медвежьи 
маски и костюмы соотносятся с обшир- 
ным кругом ритуалов, связанных с ряже- 
ньем человека под М. и уже утративших 
непосредственную связь с охотой (русская 
обрядовая традиция ряженья М., действа 
с т. н. гороховым М. у поляков и чехов и 
др.). Имеются также многочисленные 
данные об участии медведей в обрядах бо- 
лее формального характера, главная 
функция которых сводилась к репрезен- 
тации царского величия. В древневосточ- 
ных описаниях «звериных» кортежей М. 
играл особую роль наряду с другим «ца- 
рём зверей» — львом. «Совместность» М. 
и льва характерна для библейской тради- 
ции (1 Царств 17, 37; Притч. 28, 15; Ие- 
рем. 3, 10). 

Медвежья обрядность осмысляется 
как на уровне мифологических образов и 
соответствующих сюжетов, так и на уров- 
не мифологизированных быличек о сожи- 
тельстве женщины, заблудившейся в ле- 
су, с М. или о связи медведицы с охотни- 
ком; отсюда и особая категория полулю- 
дей-полумедведей, упоминаемых в фольк- 
лорных текстах и литературных обработ- 
ках (напр., в рассказе П. Мериме «До- 
кис»). Мифологические представления о 
таких гибридных существах известны у 
кетов (в образах Кайгуся и Койотбыля), у 
эвенков и эвенов, нивхов и других наро- 
дов. Сведения о «людях-медведях» име- 
ются в древневосточных (в частности, 
хеттских) текстах. В этом контексте ста- 
новится мотивированным не только 
представление о М. как некоем духе — хо- 
зяине леса, горы, зверей, покровителе 
охоты, но и связь М. с человеческим ро- 
дом: М. - предок людей, их старший род- 
ственник, наконец, тотем. Культ М. у тех 
народов, у которых получил развитие 
фратриальный тотемизм, нередко моти- 
вируется его тотемной функцией. У обс- 


Битва медведя с единорогом. Миниатюра из рукописи 14 в. Лондон, Британский музей. 
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ких угров М. считался некогда предком 
фратрии Пор, позже культ М. стал общеп- 
леменным; у тлингитов род М. входил во 
фратрию волка; род М. зафиксирован так- 
же у гуронов, ирокезов и ряда других ин- 
дейских племён. С этим кругом представ- 
лений связана трактовка М. как родствен- 
ника в мифе, ритуале. Тему родства (хозя- 
ина леса) отражают табуистические наз- 
вания М. — «отец», «дед», «дедушка», 
«старик», «дядя», «отчим», «мать», «ба- 
бушка», «старуха», «лесовой человек», 
«зверь», «хозяин (леса, гор)», «владыка», 
«князь зверей» и т. п. Известны и другие 
принципы табуирования названий М.: 
рус. «медведь», т. е. «едящий мёд»; нем. 
Ваг, англ. Ъеаг, т. е. «бурый»; литов. Іокуз 
(при др.-греч. осрхтод, лат. игзиз, др.-инд. 
гкза) по признаку «всклокоченности», 
«косматости». Языковой табуированнос- 
ти названий М. соответствуют и много- 
численные запреты, связанные с поведе- 
нием человека (особенно охотника) в от- 
ношении медведя. Известны случаи «мед- 
вежьих» имён людей (валлийский царь 
АгЫщеп, от АгЬо^епоз, «сын М.»; первый 
польский князь Міезгко, индеец племени 
кроу, имя которого в буквальном перево- 
де означает «много медведей»; фамилии 
типа Медведев; ср. обратный процесс «гу- 
манизации» М. — Миша, Михайло Ива- 
ныч, Михайло Потапыч, Топтыгин и др.), 
а такг же божеств и других мифологичес- 
ких персонажей (или, во всяком случае, 
«медвежьих» эпитетов к ним): АгЬаіоз, 
«медвежий» — эпитет кельтского Мерку- 
рия (при галльск. агію, «медведь»); др.- 
греч. "Архтод — имя Кентавра у Гесиода; 
Архтонрод, АрхтосрнХа^ — обозначение 
Арктура, стража Большой Медведицы в 
созвездии Волопас. С образом М. -перво- 
предка связано и представление о нём как 
о первом культурном герое. Обские угры 
связывают с бурым М., а ненцы — с белым 
М. принесение огня или умение пользо- 
ваться им. Иногда мотив первопредка бо- 
лее завуалирован. Индейцы квакиутль ве- 
ли своё происхождение от брака медведи- 
цы с первопредком-мужчиной; в мифе 
илимских эвенков М. — один из помощни- 
ков Ворона - творца вселенной; хотя поз- 
же Ворон и наказал М., но не отстранил 
его полностью, поставив наблюдать за 
жизнью людей (ср. обычай уподобляться 
ворону-иноплеменнику в медвежьем об- 
ряде, при охоте на медведя у эвенков). М. 
связан и с высшими уровнями мифологи- 
ческой системы или с другими персона- 
жами, обладающими индивидуализиро- 
ванными характеристиками и особыми 
именами. Медвежьи черты усматривают- 
ся в облике таких высших богов, творцов 
вселенной и прародителей людей, как Ну- 
ми-Торум у обских угров и манси, Нум у 
ненцев (ср. также медвежьи плечи родо- 
начальника огузов Огуз-хана, считавше- 
гося сыном или дочерью М.). У многих на- 
родов распространено представление, что 
М. прежде был небесным существом, на- 
делённым божественными качествами, но 
позже спущен небесным богом на землю 
за ослушание (у хантов), за попытку испу- 
гать бога (у бурят), чтобы карать грешни- 
ков (в ряде традиций считалось, что зад- 
ранный медведем человек - грешник; ког- 
да убитым оказывался медведь, верили, 
что он прогневил небесного бога, который 


и покарал его). Нередко бог и сам мог при- 
нимать образ М., когда хотел показаться 
людям на земле (поволжские легенды о 
Керемете). Такие мотивы, как «М. — сын 
небесного бога» (в частности, связанного с 
громом), «перемещение М. с неба на зем- 
лю», «М. и плодородие», позволяют 
включить образ М. в схему т. н. основного 
мифа. В этой связи знаменательно отож- 
дествление (или, по крайней мере, тесное 
сближение) в медвежьем культе в За- 
волжье скотьего бога Велеса — противни- 
ка громовержца с М. 

В греческой традиции (вне указанной 
схемы) М. являлся культовым животным 
(наряду с ланью) Артемиды (аркадская 
Артемида и сама сохраняла черты медве- 
дицы). В Аттике жрицы Артемиды во вре- 
мя праздника облачались в медвежьи 
шкуры и исполняли культовую пляску 
М.; Артемиде приносили в жертву медве- 
дя, а при её храме находился приручён- 
ный медведь. Спутница Артемиды нимфа 
Каллисто была обращена Артемидой (по 
другой версии - Зевсом) в медведицу, пос- 
ле чего Зевс перенёс её на небо в виде соз- 
вездия Большой Медведицы (ср. миф обс- 
ких угров о матери-медведице, которая, 
обучив свою дочь, как обращаться с мясом 
и костями М., ушла по дороге вверх, став 
созвездием Малой Медведицы, а также 
старые русские названия Плеяд - «Власо- 
желищи», «Волосыни» при отмеченной 
выше связи Велеса (Волоса с М.). Жители 
Аркадии считали себя потомками внука 
медведицы. Именно с дочерью медведи- 
цы, ушедшей на небо, связывалось проис- 
хождение членов фратрии Пор у обских 
угров. Медведицей была выкормлена и 
обучена охоте греческая Аталанта. Мед- 
вежьи черты отмечаются у покровитель- 
ницы швейцарского города Берна Артио, 
у мужского божества лабрадорских эски- 
мосов Торнгарсоака, почитавшегося в ви- 
де белого М. Символическое значение М. в 
разных (в т. ч. и позднейших) мифо-поэ- 
тических системах связано с силой, сме- 
лостью, стойкостью, выносливостью, но 
также с жестокостью, яростью, леностью. 
В библейской традиции М. соотносится с 
персидским царством, несущим смерть и 
разрушение. В Ветхом и Новом завете ри- 
суется образ М. - страшного фантастичес- 
кого или даже апокалиптического зверя 
(Дан. 7, 5; Апок. 13, 2). 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 

Библейские тексты оказали решающее 
влияние на последующее символическое 
отождествление М. с сатаной. Однако в 
средневековой традиции М. ещё чаще 
обозначает греховную телесную природу 
человека. Во многих средневековых и ре- 
нессансных изображениях Адама и Евы 
М., залезший на дерево, символизирует 
пагубный итог грядущего искушения; 
распространены и аналогичные по смыс- 
лу мотивы скованного М. в различных ре- 
лигиозно-морализующих сценах. Мисти- 
ческая литература (в совокупности с 
фольклором) подчёркивает «гиперсексу- 
альность» М. Образ М. становится атрибу- 
том персонифицированной похоти, а в ря- 
де случаев воплощает идею животного 
уничтожения влюблённого (превращение 
любовников в белых М. в куртуазной поэ- 
ме Гийома де Палерно, кон. 12 в.). В жи- 
вотном эпосе, баснях и соответствующей 


иконографии М. нередко служит сред- 
ством социальной сатиры, в агиографи- 
ческой литературе и иконографии — сим- 
волом укротившей себя плоти. В эпоху 
Возрождения получила распространение 
восходящая к т. н. Иероглифике Горапол- 
лона трактовка легенды о медведице, вы- 
лизывающей новорождённого медвежон- 
ка и тем самым якобы придающей ему 
окончательную форму, как символа иску- 
сства, которое формирует и гармонизиру- 
ет косную Природу. 

М. Н. Соколов. 

МЕДЕЯ (Мцбеіа), в греческой мифологии 
волшебница, дочь царя Колхиды Ээта и 
океаниды Идии, внучка Гелиоса, племян- 
ница Кирки (Нез. Тйео§. 956 след.; Ароі- 
Іосі. I 9, 23) (вариант: мать М. — покрови- 
тельница волшебниц Геката, сестра М. — 
Кирка, Біосі. IV 45-46). Миф о М. связан с 
мифом об аргонавтах. Когда аргонавты во 
главе с Ясоном прибыли в Колхиду, пок- 
ровительствовавшие им боги внушили М. 
страстную любовь к Ясону. За обещание 
жениться на ней М. помогла Ясону прео- 
долеть испытания, которым его подверг 
Ээт. Усыпив волшебным зельем сторо- 
жившего золотое руно дракона, М. помог- 
ла Ясону овладеть сокровищем (Ароііосі. I 
9, 23). Более древний вариант: Ясон убил 
дракона (Ріпсі. Руііі. IV 249). Вместе с 
Ясоном М. бежала из Колхиды. Чтобы за- 
держать преследовавшего беглецов Ээта, 
М. убила бежавшего с ней своего малолет- 
него брата Апсирта, а затем разбросала 
куски его тела по морю, понимая, что по- 
ражённый горем отец прекратит погоню, 
чтобы собрать части тела сына для погре- 
бения (Ароііосі. I 9, 24); вариант: Апсирт 
не бежал с М., а возглавил колхов, гнав- 
шихся за аргонавтами. М. заманила брата 
в ловушку, и Ясон убил его (Ароіі. Шюсі. 
IV 452 след.). 

Когда М. и аргонавты достигли острова 
феаков, посланные Ээтом колхи потребо- 
вали выдачи М. Царь феаков Алкиной от- 


Медея убиват сына. 

Фрагмент росписи краснофигурной амфоры, 
ок. 330 до н. э. Париж, Лувр. 
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ветил, что выдаст беглянку, если она ещё 
не стала женой Ясона. Предупреждённые 
супругой Алкиноя Аретой, М. и Ясон по- 
спешили сочетаться браком (IV 1100 
след.). Когда аргонавты с руном верну- 
лись в Иолк, М. помогла Ясону отомстить 
узурпатору Пелию, убившему его отца и 
брата. М. погубила Пелия, убедив его до- 
черей, что дряхлого отца можно омоло- 
дить. Для этого тело Пелия надо разру- 
бить на части, сварить их в котле, а потом 
М. с помощью волшебных снадобий вер- 
нёт ему молодость. Чтобы убедить доче- 
рей, она разрубила барана, сварила его в 
котле, а затем превратила в ягнёнка; ког- 
да дочери Пелия согласились разрубить 
отца, М. воскрешать его не стала (Раиз. 
VIII 11, 2; Оѵісі. Меѣ. VII 297 след.). После 
этого М. и Ясон были изгнаны из Полка и 
поселились в Коринфе, где М. родила Ясо- 


ну двух сыновей Мермера и Ферета. Когда 
Ясон задумал жениться на дочери корин- 
фского царя Креонта Главке (вариант: 
Креусе), М., проклиная неблагодарного 
мужа, решила отомстить ему. Она посла- 
ла сопернице пропитанный ядом пеплос 
(одеяние), надев который Главка сгорела 
заживо вместе с отцом, пытавшимся спас- 
ти дочь (Ну§. ГаЬ. 25). Убив своих детей, 
М. улетела на колеснице, запряжённой 
крылатыми конями (вариант — дракона- 
ми). По другому варианту мифа, М. оста- 
вила детей молящимися у алтаря Геры, и 
коринфяне, мстя за Главку, убили их 
(Раиз. II 3, 6-7; Біосі. IV 55; АроПосІ. I 9, 
28). Бежав из Коринфа, М. поселилась в 
Афинах и стала женой Эгея, родив ему сы- 
на Меда (АроПосІ. I 9, 28). Когда в Афины 
возвратился неузнанный отцом наслед- 
ник Эгея Тесей, М., боясь, что он, а не Мед 
унаследует власть отца, убедила мужа по- 
пытаться погубить пришельца. Но Эгей 
узнал сына, раскрыл коварство М. и изг- 
нал её из Афин (Ріиѣ. Тйез. XII; АроПосІ. 
еріі. I 5-6). После этого М. и её сын Мед 
возвратились в Колхиду, где к тому вре- 
мени Ээт был свергнут с престола братом 
Персом. Мед убил Перса и воцарился в 
Колхиде, впоследствии завоевав значи- 
тельную часть Азии (8ѣгаЬ. XI 13, 10; 
Біосі. IV 56 след.) [вариант: Мед погиб в 
походе против индов, а М. сама убила 
Перса и вернула власть отцу (АроПосІ. I 9, 
28)]. В дальнейшем М. была перенесена на 
острова блаженных, где стала женой 
Ахилла (Ароіі. КПоП. IV 811 след.; 
АроПосІ. еріѣ. V 5). Такие черты образа М., 
как способность оживлять мёртвых, ле- 
тать по небу и пр., позволяют предпола- 
гать, что первоначально М. почиталась 
как богиня. Возможно, в образе М. сли- 
лись черты почитавшейся в Колхиде сол- 
нечной богини, могущественной кол- 
дуньи фессалийских сказок (Иолк нахо- 
дился в Фессалии) и героини коринфского 


эпоса, в котором М. и её отец считались 
выходцами из Коринфа. 

Сказочные черты М. претерпели суще- 
ственные изменения в творчестве гречес- 
ких и римских писателей. Тема неразде- 
лённой любви М. к Ясону, намеченная 
ещё Пиндаром, получила развитие в одно- 
имённой трагедии Еврипида, где М. стала 
убийцей своих детей. У Сенеки (трагедия 
«Медея») она предстаёт как суровая мсти- 
тельница, действующая с жестокой пос- 
ледовательностью . 

М. Н. Ботвинник. 

В античном изобразительном искус- 
стве (в вазописи, на рельефах саркофагов, 
фресках) нашли отражение сцены: М. по- 
могает Ясону добыть золотое руно, смерть 
Пелия, убийство детей. Европейское ис- 
кусство обращается к мифу с 14 в. сначала 
в книжных иллюстрациях, затем в живо- 
писи (сюжеты: «М. убивает своих детей» 
— у П. Веронезе, Н. Пуссена, К. Ванлоо, 
Э. Делакруа; «М. омолаживает Пелия» — 
у Гверчино и др.). 

Среди произведений европейской дра- 
матургии на сюжет мифа: в 17 в. — «М.» 
П. Корнеля; в 18 в. — «М.» Ф. В. Готтера, 
«М. в Коринфе» и «М. на Кавказе» Ф. М. 
Клингера, «М.» Л. Тика; в 19 в. — «М.» 
Дж. Б. Никколини, «М.» (часть драмати- 
ческой трилогии «Золотое руно») Ф. 
Грильпарцера; в 20 в. — «М.» Ж. Ануя и 
Ф. Т. Чокора. Широко использовался миф 
в музыкально- драматическом искусстве; 
среди опер: в 17 в. — «М.» М. А. Шарпан- 
тье и др.; в 18 в. — «М.» И. Мысливечека, 
И. Бенды, И. Г. Наумана, Л. Керубини и 
др.; в 19 в. — «М.» С. Меркаданте и др.; в 
20 в. — «М. » Д. Мийо, Э. Кшенека и др. 

МЕДНЫЙ ЗМЕЙ (евр. ИеИаз пеИозеѣ), в 
ветхозаветных преданиях изображение 
змеи, сделанное Моисеем в пустыне (пос- 
ле исхода из Египта) для защиты от «ядо- 
витых змеев» (букв. — «огненных»), кото- 
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рые были насланы на него за малодушие и 
ропот во время скитаний по пустыне. Пос- 
ле того как от укусов этих змей умерло 
множество людей, народ обратился к Мо- 
исею с покаянной просьбой помолиться 
Яхве о спасении от них. Моисей по указа- 
нию бога сделал «медного змея и выста- 
вил его на знамя, и когда змей жалил че- 
ловека, он, взглянув на медного змея, ос- 
тавался жив» (Чис. 21, 9). Эпизод этот 
следует связать с древними ближневос- 
точными культами змеи с её амбивалент- 
ной семантикой, ассоциирующейся, с од- 
ной стороны, с плодородием, возрождени- 
ем, исцелением, а с другой — с началами 
разрушения и зла, восходящими к вари- 
антам змееборческого мифа (см. Змей). 
Амбивалентность эта зафиксирована в 
эпизоде с М. з. в своеобразном варианте 
исцеления «подобного подобным». На су- 
ществование в околобиблейской мифоло- 
гии культа змеи указывает, помимо эпи- 
зода с М. з., рассказ (4 Царств 18, 4) об 
истреблении царём Езекией, боровшимся 
с пережитками языческих культов, «мед- 
ного змея, которого сделал Моисей, — по- 
тому что до самых тех дней сыны Израи- 
левы кадили ему и называли его Нехуш- 
тан» (пеішзѣап, контаминация обоих соз- 
вучных слов, обозначающих М. з.). Выс- 
казывалась также точка зрения, подкреп- 
ляемая некоторыми данными библейской 
ономастики, что эпизод с М. з. связан с пе- 
режитками тотемизма. Приурочение 
культа М. з. к личности Моисея объясня- 
ется, очевидно, стремлением оправдать 
этот культ его высоким авторитетом. Ос- 
татки этого культа прослеживаются 
вплоть до христианско-гностической сек- 
ты офитов (греч. осрід, «змея»). Агадичес- 
кая традиция распространяет целитель- 
ное действие М. з. на укушенных не толь- 
ко змеёй, но и всяким диким зверем, а 
также видит в эпизоде доказательство 
воскресения мёртвых. Новый завет содер- 
жит слова Иисуса Христа, уподобляющие 
его вознесение как несущее верующим 
вечную жизнь вознесению Моисеем змеи 
в пустыне (По. 3, 14-15). 

М. Б. Мейлах. 

МЕДОНТ, Медон (Мгбшѵ), в греческой ми- 
фологии: 1) побочный сын Оилея, коман- 
довавший отрядами Филоктета под Троей 
(пока тот находился на Лемносе) (Нош. II. 
II 716-728); погиб от руки Энея (XV 333- 
336); 2) глашатай женихов Пенелопы, 
раскрывший ей их заговор против Теле- 
маха (Нош. 06. IV 675-679). 

А. Т.-Г. 

МЕДУНГАСИ И СИМОТИНГ, в мифоло- 
гии нага в северо-восточной Индии (тибе- 
то-бирманская группа) мужчина и жен- 
щина, оставшиеся после потопа. По-види- 
мому, они были братом и сестрой. От их 
мужского потомства пошли разные наро- 
ды. 

Я. Ч. 

МЕЗГУ АШЕ, согласно древнейшим мифо- 
логическим представлениям адыгов, бо- 
жество, хозяйка плодов и съедобных трав: 
позднее принявшая на себя также и функ- 
ции богини охоты. С утверждением у ады- 
гов патриархата М. трансформируется в 
божество мужского пола Мезитху. По мне- 
нию некоторых исследователей (П. У. Аут- 
лев), М. - астральное божество, по своим 
функциям близкое громовнику Шибле. 


МЕЗЕНЦИЙ, Мезентий (Мегепѣіиз), в 
римской мифологии царь этрусского горо- 
да Цере, жестокий тиран, изгнанный сво- 
ими подданными и бежавший к Турну, на 
стороне которого воевал против Энея. М. 
считался врагом богов, так как требовал, 
чтобы ему приносились предназначавши- 
еся богам первые плоды нового урожая; 
погиб в поединке с Энеем (или Асканием) 
(Ѵег§. Аеп. VIII 480 след.; X 689 след.). 

Е. Ш. 

МЕЗИЛЬ, в мифологии адыгов антропо- 
морфный персонаж с топорообразным 
выступом на груди. Обитает в лесах, пуга- 
ет одиноких путников. М. — позднейшая 
трансформация божества охоты Мезитхи. 
Широко распространён сюжет встречи 
охотника с М. (в нартском эпосе в роли 
охотника выступает Уазырмес). Охотник, 
разделив трапезу с лесным человеком, 
хитростью одолел его. Положив на своё 
ложе чурбан и накрыв его буркой, охот- 
ник скрылся в стороне. М. принял чурбан 
за спящего охотника, бросился на него и 
вонзил в него топор. В это время охотник 
выстрелил и ранил М. Подобный же сю- 
жет в абхазской мифологии связывается с 
Абнауаю. 

М. М. 

МЕЗИТХА, в адыгской мифологии бог ле- 
сов и охоты, покровитель диких зверей. 
Имеет в основном антропоморфный об- 
лик; сменил более архаическое божество 
женского пола Мезгуаше; при дальней- 
шей эволюции мифологических представ- 
лений был вытеснен Мезилем. М. разъез- 
жает на свинье с золотой щетиной, пос- 
телью ему служит шкура лани, посудой — 
рога животных. М. разрешает споры меж- 
ду знаменитыми нартскими охотниками. 

М. М. 

МЕЛАМП, Мелампод (МеХацлон^, род. 
падеж МеХацлобод), в греческой мифоло- 
гии прорицатель, сын основателя Полка 
Амифаона и Идоминеи, брат Бианта 
(Нош. Об. XV 225 след.). В послегомеров- 
ской традиции М. - основатель культа 
Диониса и фаллических шествий, перене- 
сённых им из Египта в Элладу (Негобоѣ. II 
49). Он первым начал лечить болезни при 
помощи трав и очищений (Ароііоб. II 2, 
2). Считался основателем жреческого ро- 
да Меламподов. Получение М. пророчес- 
кого дара связывается со следующим ми- 
фом: М. из разорённой змеиной норы взял 
змеёнышей и выкормил их; когда змеи 
выросли, они ночью вползли М. на плечи 
и своими языками прочистили ему уши, 
после чего он стал понимать язык живот- 
ных и предсказывать будущее (I 9, 11). 
Благодаря своему пророческому дару по- 
мог брату Бианту получить в жёны Перо 
— дочь пилосского царя Нел ея. По одной 
из версий мифа, М. исцелил также доче- 
рей тиринфского царя Прета — Претид, 
которые за отказ участвовать в дионисиях 
были поражены безумием (Негобоѣ. IX 34, 
8ѣгаЬ. VIII 3, 8). За это М. получил от Пре- 
та часть его царства, которое разделил с 
братом (Ароііоб. 19, 12; II 2, 2). О чудесах, 
совершённых М., рассказывалось в недо- 
шедшей поэме «Меламподия», приписы- 
ваемой Гесиоду. 

М. Б. 

МЕЛАНЕЗИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, ком- 
плекс мифологических представлений ме- 
ланезийцев - жителей архипелагов и ос- 


тровов Луизиада, Д’Антркасто, Адмирал- 
тейства, Новая Британия, Новая Ирлан- 
дия, Санта-Крус, Новые Гебриды, Новая 
Каледония, Луайоте, Фиджи, Соломоно- 
вых о-вов, а также отдельных районов Но- 
вой Гвинеи. Характер и уровень развития 
мифологических представлений и мифо- 
логического фольклора у меланезийцев 
определяется такими факторами, как зна- 
чительная этническая и языковая дроб- 
ность и сохранение (вплоть до прихода ев- 
ропейцев) отношений общинно-родового 
строя, переживавшего в различных райо- 
нах разные стадии развития. На судьбах 
М. м. сказались также контакты мелане- 
зийцев с соседними этносами, в первую 
очередь — папуасами (см. Папуасская ми- 
фология) и жителями островов Полине- 
зии (см. в ст. Полинезийская и микроне- 
зийская мифология). 

Значительное место в М. м. занимают 
мифы первотворения, которые обнаружи- 
вают весьма слабую связь с аграрными 
культами и ритуалами и имеют опреде- 
лённую тенденцию, с одной стороны, к 
превращению в волшебные сказки, с дру- 
гой — к развитию героических мотивов. 
Наиболее архаичны версии мифов, в кото- 
рых демиургами выступают могуществен- 
ные одинокие существа — духи-змеи (или 
антропоморфные духи, способные пере- 
воплощаться в змей): То Лагулагу (у гуан- 
туна), Агунуа (Сан-Кристобаль), Нденгеи 
(Фиджи), Вонайо (остров Расселл), Кват и 
Кахаусибваре (Соломоновы о-ва); хтони- 
ческое существо Виндоне (Новая Каледо- 
ния); старуха, с которой связывают добы- 
вание огня, пресной воды и появление 
смерти. Агунуа — главный дух (фигона), 
воплощённый в громадной змее; в отли- 
чие от большинства местных фигона, 
представляемых в виде женщин, он муж- 
чина. Агунуа создал море, землю, живот- 
ных, гром и молнию, дождь и бури. С ним 
связаны ритуалы и церемонии, в том чис- 
ле — приношение в его честь первых пло- 
дов и песни магического характера. 

Однако преобладающими в М. м., бе- 
зусловно, являются мифы о первосоздате- 
лях — культурных героях, братьях-близ- 
нецах или о ряде братьев (двенадцати, пя- 
ти; последние часто идентифицируются с 
пятью пальцами руки): у гуантуна — То 
Кабинана и То Карвуву (или То Пурго), 
сыновья То Лагулагу; на Новых Гебридах 

— Тагаро с братьями или Амбат (Камбат) 
с четырьмя братьями; на Соломоновых о- 
вах - Варохунука и братья; на о-вах Банкс 

- двенадцать братьев во главе с Кватом, 
который обязан рождением матери-кам- 
ню. Братья выступают как первосоздате- 
ли — творцы всей массы вещей, явлений 
природы, животного и растительного ми- 
ра, обитаемых островов. Им же часто при- 
писывают создание людей (они вырезают 
человеческие фигурки из дерева, лепят из 
земли, творят из кокосового ореха, чертят 
их изображения на песке и т. д.), а также 
всех элементов социума. Своими «первы- 
ми» действиями в разных сферах братья 
открывают охоту, рыбную ловлю, огород- 
ничество, становятся творцами первых 
орудий, домов, лодок, музыкальных ин- 
струментов, а также — первых трудовых 
навыков и социальных установлений (ду- 
альной экзогамии и др.) (существует точ- 
ка зрения, согласно которой сама концеп- 
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ция двух братьев-первосоздателей обяза- 
на мифологическому переосмыслению ду- 
альной организации родового коллекти- 
ва). К «первым» поступкам братьев возво- 
дятся сложившиеся устои жизни и пове- 
дения людей, ритуальная практика, в том 
числе и такие явления, как война, людо- 
едство, вражда, воровство и т. д. Как пра- 
вило, братья-демиурги довольно последо- 
вательно противопоставляются друг дру- 
гу: обычно первый (старший) брат наде- 
лён мудростью, изобретательностью, чув- 
ством достоинства, именно он создает 
культурные блага, обеспечивающие нор- 
мальную жизнь, в то время как второй 
(младший) брат, коварный, неразборчи- 
вый в средствах и глупый, портит создан- 
ное первым и сам творит вредоносные ве- 
щи. Особо выделяются мифы о возникно- 
вении смерти, впрочем, не всегда связан- 
ные с делами культурных героев; по этим 
мифам, люди сначала не умирали, меняя 
кожу подобно змеям, но затем из-за чьего- 
то вмешательства они потеряли эту спо- 
собность и стали смертными. Братья-пер- 
восоздатели могут выступать одновремен- 
но и как персонажи героико-мифологи- 
ческих сказаний, которые лишь частично 
связаны с «культурными» темами. Ти- 
пичный пример героико-культурного сю- 
жета — рассказ об убийстве Амбатом ги- 
гантского моллюска, о превращении его 
после гибели в остров и об освоении остро- 
ва для нормальной жизни. Другие герои- 
ческие сюжеты описывают столкновения 
между жителями разных островов, конф- 
ликты на почве межплеменной вражды, 
кровной мести, борьбы за женщин, за осо- 
бо дорогие предметы (напр., война из-за 
пояса, сделанного из раковин жемчуж- 
ниц). Особенно характерна тема распрей 
между братьями: многие сказания повест- 
вуют о цепи столкновений одного брата, 
подлинного героя (здесь он может быть 
младшим) с остальными, которые завиду- 
ют его возможностям и успехам, стремят- 
ся погубить его, но терпят неудачу (сказа- 
ния о Варохунугамванехаора и его брать- 
ях-соперниках). 

Большое развитие у меланезийцев по- 
лучили анимистические представления. 
Духи природы — это чаще всего мифичес- 
кие «хозяева», существа с антропоморф- 
ными чертами, нередко способные к раз- 
личным перевоплощениям (в животных, 
рыб, растения). У гуантуна духи (кайа) 
представлялись в виде огромных змей с 
человеческими головами; считалось, что 
они живут на рифах либо на берегу - в но- 
рах, в дуплах деревьев, в камнях. С кайа 
связывалась разрушительная деятель- 
ность природных сил. Сходные представ- 
ления о человекообразных существах, от- 
личавшихся друг от друга какими-либо 
уродливыми признаками (теме), отмече- 
ны на Новых Гебридах. Хотя некоторые 
духи, как считалось, были когда-то людь- 
ми, их не идентифицировали с предками. 
Тем не менее представления о них обнару- 
живают функциональные связи с культом 
предков: места пребывания духов связы- 
ваются с родовыми сакральными места- 
ми, почитание их включается в годичные 
ритуалы плодородия. На о-ве Сан-Кристо- 
баль распространены представления о фи- 
гона (хигона) — невидимых духах, обита- 
ющих в водоёмах, среди скал или на боль- 


ших деревьях и способных воплощаться в 
змей. Наряду с фигона известны адаро 
(атаро) - духи моря, деревьев, берега (этим 
же термином определялся класс духов 
умерших), причиняющие людям вред, но 
передающие им во сне искусство танца и 
охраняющие семейные огороды. К фигона 
и адаро обращались за поддержкой перед 
военным походом. У манус и у жителей о- 
ва Лау (Фиджи) известны духи-покрови- 
тели, которые не имеют ничего общего с 
родовыми предками и не были в прошлом 
людьми; за ними также закреплены пеще- 
ры, камни, деревья. 

У меланезийцев отмечены представле- 
ния о демонических существах: полулю- 
дях-полурыбах, которые имеют обыкно- 
вение топить купающихся людей; безно- 
сых мелкорослых человечках с одним гла- 
зом во лбу, обладающих способностью 
проходить сквозь скалы и лес; лесных ди- 
ких людях - мастерах колдовства и т. д. 

Хотя во многих местах Меланезии ду- 
хи природы и духи умерших называются 
одинаково и между ними прослеживают- 
ся некоторые связи, в принципе представ- 
ления о смерти, о духах умерших, о земле 
умерших, так же как и связанный с ними 
повествовательный фольклор, составляют 
относительно самостоятельную область. 
Типичны представления об уходе духов 
умерших в «свою» землю, которая обычно 
локализуется на острове, под землёй или 
под водой и т. п., о пути духов, о способах 
переправы в землю умерших, о её устрой- 
стве и образе «жизни» в ней и т. д. Соглас- 
но представлениям жителей о-ва Лау (Фи- 
джи), на пути в землю умерших духи по- 
падают на высокую скалу, откуда зовут 
волну или лодку, либо перебираются туда 
через дерево, наклонённое над лагуной. 
Вместе с тем духи умерших длительное 
время (или даже постоянно) пребывают 
вблизи от дома или в доме. У манус в роли 
духов - хранителей дома выступают бли- 
жайшие умершие родственники-мужчи- 
ны. Обязанность подопечного — совер- 
шить весь комплекс похоронных ритуа- 
лов и сохранять череп умершего; долг 
«личного» духа - охранять живого от «чу- 
жих» духов и исполнять его просьбы. При 
нарушении духом этого долга (особенно 
после смерти подопечного) череп выбра- 
сывается в море. Считалось, что дух умер- 
шего может войти в новорожденного, воп- 
лотиться в камень, животное, птицу, ры- 
бу. Известны рассказы об акулах, личных 
духах-покровителях, которых их хозяева 
посылают убивать своих врагов, былички 
об охоте духов на людей, о нападениях на 
женщин; адаро, схваченный мужем и от- 
цом убитых им женщин, вынужден дать 
магическое средство для оживления уби- 
тых (остров Сан-Кристобаль). 

Мифологические представления мела- 
незийцев в значительной степени обусло- 
вливались концепцией мана, предпола- 
гавшей существование у людей, живот- 
ных, предметов особой жизненной силы 
или потенции. Считалось, что такой си- 
лой обладают предки, на этом представле- 
нии основывалась магическая практика 
общения с предками. В условиях разло- 
жения первобытнообщинного строя и на- 
чавшейся социальной дифференциации 
концепция мана стала служить возвели- 
чению вождей, якобы получавших мана 


от самых могущественных предков. В 
представлениях о предках в ряде случаев 
сохраняются отчетливые следы тотемиз- 
ма, проявляющиеся как в собственно ми- 
фологии, так и в живой родовой организа- 
ции и генеалогии. На о-вах Лау (Фиджи) 
отдельные родовые группы вели свое про- 
исхождение от тотемных предков - от спе- 
циального вида дерева - ву («предок»), 
мифической курицы, белого пса, от дру- 
гих животных и растений. При этом та- 
кие «предки» перевоплощались в рыб, 
птиц или в деревья и именно в этой форме 
непосредственно воздействовали на членов 
«своих» коллективов, помогая или вредя 
им. Рассказы о встречах с инкарнирован- 
ными предками должны были, в частнос- 
ти, разъяснять способы их умилостивле- 
ния и предупреждать о том, что соответ- 
ствующие виды животных (растений) 
нельзя убивать (срывать), есть и т. д. Пря- 
мыми потомками мифических (тотемных) 
предков считались родоначальники кла- 
нов. На о-вах Лау члены одной группы 
фратрии вели свое происхождение (через 
9-12 поколений) от переселенцев, кото- 
рых привел с о-ва Вити-Леву великий во- 
ин Ндаунисаи; одновременно сохранилась 
и вера в общего предка (он же прароди- 
тель Ндаунисаи) — огромного змея Нден- 
геи, обитавшего на Вити-Леву. Предпола- 
галось, что родоначальники кланов — ве- 
ликие воины, владеющие мана, и поэтому 
к их духам обращались за помощью. Спо- 
собность духов к инкарнации, их явление 
потомкам в преображенном виде, дают 
возможность протянуть тотемные связи в 
более позднее время. Фиджийские мате- 
риалы позволяют полагать, что представ- 
ления о предке — «духе» человека пришли 
на смену представлениям о предке - рас- 
тении, животном, птице (миф о Тапасо - 
первопредке, сменившем в роли родового 
покровителя Мберавалаки, в образе кото- 
рого не было ничего человеческого). Час- 
тью культа предков являлся распростра- 
ненный в ряде мест секретный культ, 
участники которого с помощью особых 
ритуальных операций «получали» мана 
от предков, выполнявших в данной ситуа- 
ции роль личных покровителей и защит- 
ников. Участники ритуалов знали закли- 
нательные песни (меке), которые были не- 
понятны непосвященным. Культ предков 
давал содержание целому ряду регуляр- 
ных ритуалов и церемоний. Повсюду в 
Меланезии были распространены скульп- 
турные (деревянные, местами каменные) 
изображения предков, вертикальные сиг- 
нальные и ритуальные барабаны с изобра- 
жением лиц предков, в церемониях боль- 
шое место занимали ритуальные танцы и 
песни. 

С комплексом мифологических предс- 
тавлений о первопредках и родовых пред- 
ках — великих воинах связаны ранние 
формы героического песенного эпоса. Ср. 
героический эпос фиджийцев (о-ва Вануа- 
Леву), для которого характерно слияние 
исторического начала с мифологическим 
и подчинение мотивов племенной истории 
мифологическим концепциям организа- 
ции социума. Эпическое время выступает 
как эпоха деятельности великих вождей и 
мифических первопредков. Сами события 
излагаются от имени последних, как рас- 
сказы о том, что они помнят. В простран- 
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ственных описаниях отражены следы кос- 
могонических мифов. Герои - племенные 
военачальники владеют чудесными средст- 
вами, полученными от первопредков. Им 
противостоят антропоморфные сверхъес- 
тественные существа. На этом фоне пле- 
менная история, в конечном счёте имею- 
щая свои реальные основания, предстает 
в мифологизированных формах. 

Б. Н. Путилов. 

МЕЛАНИПП (МгХаѵіллод), в греческой 
мифологии: 1) фиванский герой, сын Ас- 
така, защищавший родной город во время 
похода семерых против Фив (АезсЪуІ. 
8ер1. 409). Смертельно ранил Тидея в жи- 
вот и тут же сам пал от руки Амфиарая 
(Ароііоб. I 8, 5; Раиз. IX 18, 1). Благоск- 
лонная к Тидею Афина хотела сделать его 
бессмертным, попросив для этого зелье у 
Зевса; Амфиарай же, ненавидевший Ти- 
дея за то, что тот убедил героев начать по- 
ход против Фив (вопреки мнению Амфиа- 
рая), и зная дикий нрав Тидея, отрубил 
голову М. и положил её на грудь раненого 
Тидея. Тот высосал мозг из черепа М. 
Ужаснувшаяся зверской жестокости Ти- 
дея, Афина отказалась от намерения даро- 
вать ему бессмертие (Ароііоб. III 6, 8). 
Миф о М. отражает пережитки канниба- 
лизма (ср. Негобоі. IV 64); 2) ахайский 
юноша, полюбивший жрицу Артемиды 
Комето и овладевший ею в храме богини. 
Разгневанная кощунством, Артемида 
убила жрицу и наслала на страну неуро- 
жай и мор. Чтобы умилостивить богиню, 
оракул приказал приносить ей ежегодно в 
жертву юношу и девушку (Раиз. VII 19, 2 
след.); 3) сын Ареса и богини Тритии, до- 
чери Тритона. Основал в Ахайе город, ко- 
торый назвал по имени матери Тритией 
(Раиз. VII 22, 8). 

М. Б. 

МЕЛАНИПП А (МеХаѵіллц), в греческой 
мифологии: 1) дочь Десмонта или Эола 
(сына Эллина), внучка кентавра Хирона, 
возлюбленная Посейдона, которому роди- 
ла двух близнецов Беота и Эола (вариант: 
М. - нимфа, жена сына Амфиктиона Ито- 
на, мать одного Беота, Раиз. IX 1, 1). Отец 
приказал заключить М. в темницу, а ро- 
дившихся близнецов выбросить. Их по- 
добрали и воспитали пастухи; когда маль- 
чики выросли, они освободили мать (Ну§. 
ГаЪ. 186). В основе мифа распространён- 
ный сюжет о брошенных и чудесным об- 
разом спасённых близнецах (ср. миф о Ро- 
муле и Реме). В мифе сохранились следы 
тотемизма: Посейдон — бог коневодов; М. 



— букв. греч. «чёрная кобыла». Миф о М. 
был разработан в двух не дошедших тра- 
гедиях Еврипида, одна из которых - «Ме- 
ланиппа скованная» известна в пересказе 
Гигина (Ну^. ГаЪ. 186); 2) дочь Ареса, 
сестра царицы амазонок Ипполиты (иног- 
да М. отождествляется с Ипполитой, или 
с Главкой, Ароііосі. еріі. V 1-2). По одно- 
му из вариантов мифа, М. была захвачена 
в плен Гераклом и потом выкуплена сест- 
рой, которая в обмен за сестру вручила ге- 
рою свой пояс (Ароііосі. КЪоб. II 966 
след.). 

М. Б. 

МЕЛАНФ, Мелант (МёХаѵѲод), в гречес- 
кой мифологии царь Мессены, сын Андро- 
помпа, отец Кодра (Раиз. VII 1, 9). Был 
изгнан из Мессены Герак лидами. Бежал в 
Пилос, потом по совету оракула отправил- 
ся в Аттику, где участвовал в борьбе про- 
тив беотийцев. М. вызвал на бой царя бео- 
тийцев Ксанфа. Во время поединка за спи- 
ной Ксанфа появился Дионис в козлиной 
шкуре; М. стал укорять Ксанфа, что он 
бьётся не один. Изумлённый Ксанф обер- 
нулся, и сразу же был убит М. (81гаЪ. IX 1, 
7). За то, что М. спас Аттику от нашествия 
беотийцев, он был избран царём, сменив 
последнего потомка Эгея (Негобоі. V 65). 
В благодарность за оказанную богом по- 
мощь в бою М. построил святилище Дио- 
ниса и учредил празднества в его честь. 

М. Б. 

МЕЛАНФИЙ, Мелантий (МгХаѵѲюд, 
МгХаѵѲгнд), в греческой мифологии раб 
Одиссея. Когда Одиссей вернулся из стран- 
ствий, М. не узнал хозяина, одетого в лох- 
мотья, оскорбил и ударил его (Нош. Об. 
XVII 212 след.; Ароііоб. еріі. VII 32-33). В 
отсутствие хозяина М. принял сторону 
женихов Пенелопы и потом тщетно пы- 
тался передать им оружие. Одиссей жес- 
токо расправился с М.: изрубил его на 
куски и бросил на съедение собакам 
(Нош. Об. XXII 474 след.). 

М. Б. 

МЕЛЕАГР (МеХшурод), в греческой мифо- 
логии герой, сын царя Калидона (города в 
Южной Этолии) Ойнея (Ароііоб. I 8, 2; ва- 
риант: Ареса — Ну§. ГаЪ. 171) и Алфеи. 
Участник похода аргонавтов (Ароііоб. I 9, 
16), по некоторым вариантам мифа, убил 
колхидского царя Ээта (Біоб. IV 48); побе- 
дитель в метании копья и дротика в об- 
щегреческих играх. Наибольшую славу 
принесло М. участие в калидонской охо- 
те. 



Мелеагр. Римская мраморная копия. 

С греческого оригинала скульптора Скопаса 
( ок. 350 до н. э.). Рим, Ватиканские музеи. 


МЕЛИКЕРТ (МгАшгртгд), в греческой ми- 
фологии младший сын Афаманта и Ино, 
вместе с которым обезумевшая мать бро- 
силась в море. Боги превратили М. в боже- 
ственного помощника моряков, терпя- 
щих бедствие, по имени Палемон (Оѵіб. 
Меі. IV 416-31; 494-541), который в Ри- 
ме почитался под именем Портун. По од- 
ному из преданий, погибший М. был пере- 
несён дельфином на Коринфский переше- 
ек, где М.-Палемону воздали почести и 
учредили в его честь истмийские игры 
(Раиз. I 44, 7-8). 

А. Т.-Г. 

МЕЛЬКАРТ (финик, тІцгЬ, «царь горо- 
да»), в западносемитской мифологии (1-е 
тыс. до н. э.) верховный бог города Тира, 
повсеместно почитавшийся в Финикии и 
за её пределами (в частности, в Карфаге- 
не, а также в Дамаске) как покровитель 
мореплавания и «предводитель» фини- 
кийской, особенно тирской, колониза- 
ции. В теогонии Санхонйатона — Филона, 


М. Б. 





Мелеагр вручает 
Аталанте голову 
каледонского вепря. 
Фрагмент рельефа 
мраморного саркофага. 
2-я пол. 16 в. 

Берлин, музей Боде. 


Мелъкарт. 
Базальтовая стела из 
района Халеба. 9 в. до 
н. э. Халебский 
национальный музей. 
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Мельпомена - муза трагедии. 
Римская копия по греческому образцу. 

2 в. до н. э. Мрамор. Ленинград, Эрмитаж. 


М. — сын Зевса Демарунта, племянник 
Илу Дагона. Отождествлялся с Гераклом 
и как таковой часто изображался в льви- 
ной шкуре. Согласно поздней античной 
традиции, М. борется в Ливии с Тифоном 
(Йамму) и гибнет, но затем воскресает с 
помощью Иолая, который согласно пред- 
ставлениям жителей Тира и Карфагена 
предстает как спутник М. В Тире ежегод- 
но в начале весны справлялся обряд про- 
буждения М. Мелькарт, таким образом, 
выступает как умирающий и воскресаю- 
щий бог. Возможно, он воспринял некото- 
рые черты Баал-Хаддада (см. Балу). Су- 
ществует гипотеза, что М. — солнечное 
божество. 

И. Ш. 

МЕЛЬПОМЕНА (МеХлоцёѵгі), в греческой 
мифологии муза трагедии, одна из девяти 
дочерей Зевса и Мнемосины (Нез. Тйео§. 
75-77). Изображалась украшенной виног- 
радными листьями, в венке из плюща, с 
трагической театральной маской в одной 
и палицей или мечом в другой руке. От бо- 
га реки Ахелоя родила сирен, прославив- 
шихся своим пением (Ароііосі. I 3, 4). 

А. Т.-Г. 

МЕЛЬХИСЕДЕК, Малкицедек (евр. шаі- 
кігесіец, «царь мой - праведность», тео- 
форное имя, включающее название обще- 
семитского божества 2 ейек; греч. МгХхіхтв- 
бёх), в преданиях иудаизма и раннего 
христианства современник Авраама, царь 
Салима (Шалема, будущего Иерусалима), 
священнослужитель предмонотеистичес- 
кого культа Эльона (в русском переводе — 


«бога всевышнего»), отождествленного 
библейской традицией с Яхве. 

Библейские упоминания о М. скудны и 
загадочны. Одно из них сообщает, что ког- 
да Авраам возвращался с победоносной 
войны против союза четырёх царей во гла- 
ве с Кедорлаомером, М. вышел навстречу 
Аврааму, вынес хлеб и вино, благословил 
его «от бога Эльона, владыки небес и зем- 
ли», а затем и самого Эльона, благодаря 
его за победу Авраама; Авраам дал М. де- 
сятую часть того, что имел (Быт. 14, 18- 
20). Второе упоминание — обращение к 
царю с чертами мессии: «клялся Яхве, и 
не раскается: ты священник вовек по чи- 
ну Мельхиседека» (Пс. 109/110, 4). По не- 
которым гипотезам, это изречение из вре- 
мен Давида (интронизационное привет- 
ствие пророка Нафана?); очевидно, что 
оно обосновывает право царя в Иерусали- 
ме, городе М., на какое-то особое, экстра- 
ординарное священство, отличное от свя- 
щенства касты потомков Аарона. Эти дан- 
ные дают толчок для противоречивой тра- 
диции. Одна линия этой традиции отно- 
сится к М. с большим почтением, как к об- 
разу древнейшей, доавраамовской пра- 
ведности; например, он отождествляется 
с Симом, сыном Ноя (Псевдо-Ионафанов 
Таргум, Быт. 14, 18; талмудический трак- 
тат «Недарим», 326 и др.). Но этого мало: 
в качестве идеального явления царского и 
первосвященнического достоинства М. — 
прототип мессии. С наибольшей силой та- 
кая точка зрения выражена в кумранском 
тексте «Мидраш Мельхиседек», где из- 
бранники Яхве названы «людьми жребия 
Мельхиседека», мессианское время ис- 
купления обозначается как «год благово- 
ления М.», а сам М. выступает как небо- 
житель, глава «вечных ангелов» и совер- 
шитель эсхатологического возмездия. Эти 
воззрения секты ессеев проникли и в ран- 
нехристианскую среду, для которой М. 
(отчасти в силу своего не названного, а по- 
тому таинственного происхождения) есть 
подобие Иисуса Христа: «Мельхиседек, ... 
во-первых, по знаменованию имени - 
царь правды, а потом и царь Салима, то 
есть, царь мира, без отца, без матери, без 
Жертвоприношение Авеля и Мельхиседека. 



Мельхиседек. Фреска Феофана Грека. 1378. 
Новгород, церковь Спаса Преображения 
на Ильине. 


родословия, не имеющий ни начала дней, 
ни конца жизни, уподобляясь сыну бо- 
жию, пребывает священником навсегда. 
Видите, как велик тот, которому и Авра- 
ам патриарх дал десятину из лучших до- 
быч своих» (Евр. 7, 1-4). Среди христиан 
были известны еретики-мельхиседекиа- 
не, приписывавшие М. богочеловеческое 
достоинство. 

Вторая линия представляет собой ре- 
акцию против возвеличения М. Талмуд 
усматривает в том, что М. сначала благос- 
ловил Авраама, и лишь потом — Яхве, ви- 
ну М. и основание для передачи священ- 
ства на будущее династии потомков Ааро- 
на («Недарим», 326); в новозаветном текс- 
те, напротив, священство Ааронидов при- 
надлежит прошлому и уступает место веч- 
Т озаика. 532-547. Равенна, церковь Сан-Витале. 
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ному священству Христа «по чину М.» 
(Евр. 7, 5-24). Отсутствие родословия М. 
тоже могло истолковываться не только 
как знак высокой тайны, но и как указа- 
ние на низкое происхождение: по свиде- 
тельству христианского автора Епифания 
Кипрского, «иудеи повторяют, что... так 
как он был сыном блудницы, то мать его 
не упоминается, а отец его неизвестен». 
Возможно, что это предание - сниженный 
в духе эвгемеризма отголосок ханааней- 
ской мифологемы о сакральном персона- 
же — сыне богини плодородия (заменяе- 
мой на следующей стадии жрицей этой бо- 
гини, блудницей). Но в кругах иудейских 
сектантов, чтивших М., версии о божест- 
венном и о постыдном происхождении М. 
примиряются на ином уровне. Согласно 
славянскому изводу книги Еноха, восхо- 
дящему к ессейскому оригиналу, бесплод- 
ная и престарелая жена Нира, брата Ноя, 


Мелюзина. Скульптура Л. М. Шванталера. 
1845. Борнемут, музей Рассела Коутса. 



Мелюзина. 
Иллюстрация 
французского мастера 
к книге Жана д' Арраса 
«История 
Мелюзины». 1478. 



Ахиллес и Мемнон 
между Тетис и Эос. 

Аттическая черно- 
фигурная амфора из 
Вулчи. Ок. 510 до н. э. 

Берлин, 

Государственные 
музеи. 

чудесно зачала без плотского общения с 
мужем, была им обвинена в блуде, пала к 
его ногам, умерла и была положена в гроб, 
а Нир и Ной пошли рыть для нее могилу; 
по возвращении они нашли около гроба 
таинственного мальчика как бы трёх лет с 
печатью священства на груди; его облачи- 
ли в священнические одежды и нарекли 
М. Через 40 дней архангел Гавриил уно- 
сит М. в Эдем, где тот должен пережить 
время потопа, чтобы исполнить свою мис- 
сию и быть священником вовек. 

Свойство особой притягательности для 
воображения иудейских апокалиптиков, 
эсхатологически настроенных сектантов, 
ранних христиан ортодоксальной и ерети- 
ческой ориентации М. разделяет с такими 
фигурами, как Сиф и особенно Енох. В 
христианской иконографии М. выступает 
как прообраз христианского священника 
(ср. изображение на мозаике церкви Сан- 
Витале, Равенна, 6 в., М. с евхаристичес- 
кими субстанциями хлеба и вина в руках 
и Авеля как совершителя угодного богу 
жертвоприношения). Статуи М. и воору- 
жённого Авраама в Реймсском соборе 
(сер. 13 в.) превращают этих ветхозавет- 
ных персонажей в идеальные прототипы 
достойного иерея и почтительного рыца- 
ря. В литературе 20 в. эсхатологическая 
символика образа М. играет известную 
роль у русского поэта-символиста Вяч. 
Иванова («Человек», венок сонетов) и у 
английского писателя-фантаста К. С. Ль- 
юиса («Мерзейшая мощь»). 

С. С. Аверинцев. 

МЕЛЮЗИНА, Мелизанда, в европейской 
средневековой мифологии и литературе 
фея (образ М. восходит, вероятно, к кель- 
тскому мифологическому персонажу). 
Согласно легенде, М. заточила в горе свое- 
го отца, короля Албании Элипаса, и за 
этот грех должна была каждую субботу 
превращаться в змею. М. стала женой 
знатного юноши Раймондина, запретив 
видеться с ней по субботам, и помогла ему 
приобрести королевство. Раймондин, од- 
нако, нарушил запрет, после чего М. ис- 
чезла в облике крылатой змеи, но продол- 
жала незримо покровительствовать свое- 
му роду. По поверью, призрак М. должен 
скитаться по земле до дня страшного су- 
да. Роман о М., созданный в кон. 14 в. по 
народным легендам Жаном из Арраса, 
был популярен в средневековой Европе. 

М. Ю. 

МЕМНОН (Мёцѵшѵ), в греческой мифоло- 
гии царь Эфиопии, союзник троянцев в 


Троянской войне. Сын Эос и брата Приама 
Тифона (Нез. Тйео^. 984 след.). После ги- 
бели Гектора М. в доспехах, изготовлен- 
ных Гефестом, приходит на помощь тро- 
янцам. Поединок М. с Аяксом Теламони- 
дом не даёт перевеса ни одному из сража- 
ющихся; в другом бою М. видит Нестора, 
замешкавшегося на своей колеснице, и 
пытается его убить, но на защиту Нестора 
приходит Антилох (Ріпсі. РуіЬ. VI 28-42), 
он сражается с М. и гибнет от его руки. 
Разгневанный Ахилл вступает в единобо- 
рство с М. (Ргосі. Сйгезі. II), причём мате- 
ри обоих героев Фетида и Эос молят Зевса 
заступиться за их сыновей, и весы судьбы 
указывают Зевсу, что наступил смертный 
час М. Эос получает от Зевса разрешение 
похоронить тело сына на его родине, в 
Эфиопии. Поскольку греки, видевшие в 
Эфиопии сказочную страну, локализова- 
ли её достаточно неопределённо — где-то 
на юге, то родиной М. называли весьма от- 
далённые друг от друга районы Сирии, 
Сусианы (Негосіо!. V 53 след.; VII 151) и 
даже Египта: в Абидосе показывали дво- 
рец М.; в египетских Фивах М. был выст- 
роен храм, по названию которого вся за- 
падная часть города получила название 
Мемнония (81гаЬ. XV 3, 2; XVII 1, 37, 42); 
одна из двух колоссальных фигур, возд- 
вигнутых при фараоне Аменхотепе III, 
считалась изображением М. Повреждён- 
ная во время землетрясения статуя изда- 
вала на рассвете звук, который восприни- 
мался как приветствие М. своей матери 
Эос (Раиз. I 42, 3). Жители северной Фри- 
гии показывали могилу М. у устья реки 
Эсеп (81гаЬ. XIII 1, 11); по их рассказам, 
чтобы оплакать гибель М., сюда ежегодно 


Эос и Мемнон. Роспись на дне краснофигурного 
килика Дуриса. Ок. 490 до н. э. Париж, Лувр. 
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Слева - Менада. Роспись белофонного килика из Вулчи. Ок. 490 до н. э. Мюнхен, Музей античного 
прикладного искусства. Справа - менада с тирсом и два сатира. Апулийский 
краснофигурный кратер. 380-370 до н. э. Париж, Лувр. 


прилетают птицы-мемнониды, сотворен- 
ные Зевсом из праха М. (по другой версии, 
в птиц были превращены спутники М. под 
Троей); они устраивают над могилой кро- 
вавый бой, пока половина из них не по- 
гибнет. Миф о М. послужил сюжетом не 
дошедшей послегомеровской поэмы 
«Эфиопида» и также не сохранившихся 
трагедий Эсхила («М.» и «Взвешивание 
душ», 191-209) и Софокла («М.»). У 
римских поэтов особым вниманием поль- 
зовались сюжеты: «горе Эос» (роса — слё- 
зы, которые она ежегодно проливает по 
сыну) и «превращение праха М. в птиц» 
(Оѵісі. Меі. XIII 576-622). Наиболее под- 
робное описание участия М. в Троянской 
войне и его погребения - у Квинта Смир- 
нского в «Послегомеровском эпосе» (II 
100-189, 235-266, 300-340, 395-660). 

В. Я. 

МЕНАДЫ (Маіѵабгд, «безумствующие»), 
вакханки, бассариды, в греческой мифо- 
логии спутницы Диониса. Следуя фиаса- 
ми (толпами) за Дионисом, М., украшен- 
ные виноградными листьями, плющом, 
сокрушают всё на своём пути тирсами, 
увитыми тоже плющом. Полуобнажён- 


ные, в шкурах пятнистого оленя, со спу- 
танными волосами, часто подпоясанные 
задушенными змеями, они в безумном 
восторге взывают к Дионису Бромию 
(«Шумному») или к Дионису Плющево- 
му, восклицая «Вакх, Эвое». Они растер- 
зывают в лесах и горах диких животных и 
пьют их кровь, как бы приобщаясь к рас- 
терзанному божеству. Тирсами М. выби- 
вают из скал и земли молоко и мёд, неред- 
ки человеческие жертвы. Они увлекают 
за собой женщин, приобщая их к служе- 
нию Дионису. Источником мифов о М. яв- 
ляется трагедия Еврипида «Вакханки», 
но уже у Гомера Андромаха, узнавшая о 
гибели Гектора, названа «менадой с силь- 
но бьющимся сердцем» (Нош. II. XXII 460 
след.). 

А. Т.-Г. 

МЕНАКА (др.-инд. Мепака), Мена, в 
древнеиндийской мифологии божествен- 
ная апсара, впервые упомянутая в «Яд- 
журведе» (Вадж.-самх. XV 15, 16). По 
указанию Брахмы соблазнила мудреца 
Вишвамитру, чтобы отвлечь его от аске- 
тических подвигов, и имела от него дочь 
Шакунталу (Мбх. I 72). Другая дочь М. — 



Дионис и менады. 
Роспись чернофигурной 
амфоры Амасиса. 

Ок. 530 до н. э. Париж, 
Кабинет медалей. 


Бой Менелая и Гекто- 
ра. Роспись родосского 
блюда. Ок. 600 до н. э. 
Лондон, Британский 
музей. 


Прамадвара, ставшая женой Руру, была 
рождена ею от царя гандхарвов Вишвава- 
су (I 8). В пуранической традиции М. — 
дочь Брахмы, жена Химавата и мать Умы 
и Ганги (Ваю-пур. 30, 28-29; «Брахман- 
да-пурана» 2,13 и др.). 

П. Г. 

МЕНЕКЕЙ (Мгѵоіхгѵд), в греческой мифо- 
логии сын фиванского царя Креонта. В 
войне семерых против Фив во время осады 
города войском семи вождей М. узнал от 
прорицателя Тиресия, что, принеся себя в 
жертву, он спасёт город от разорения. Об- 
манув бдительность отца, М. закололся 
перед входом в пещеру, посвященную бо- 
гу войны Аресу (Еиг. Рйоеп. 903-1018, 
1090-1092, 1310-1319). Имя М. носил 
также отец Креонта и Иокасты. 

В. Я. 

МЕНЕЛАЙ (МгѵгХаод), в греческой мифо- 
логии сын Атрея и Аэроны, брат Агамем- 
нона. После убийства Атрея Эгисфом М. и 
Агамемнон вынуждены были бежать из 
Микен. Они нашли приют в Спарте у царя 
Тиндарея, который выдал замуж за Ага- 
мемнона Клитеместру и помог ему вер- 
нуть царский трон в Микенах (Тгеіг., 
СЫ1. I 456-465). М., избранному из нес- 
кольких десятков знатнейших героев 
всей Эллады в супруги Елены (земным от- 
цом которой был Тиндарей, а небесным 
Зевс), Тиндарей вскоре уступил царскую 
власть в Спарте (Ароііосі. еріі. II 16). Без- 
мятежная жизнь М. с Еленой продолжа- 
лась около десяти лет; их дочери Гермио- 
не было девять лет, когда в Спарту явился 
троянский царевич Парис. М. в это время 
отправился на Крит, чтобы участвовать в 
похоронах своего деда по матери Катрея. 
Узнав о похищении жены и сокровищ Па- 
рисом, М. призвал на помощь всех её быв- 
ших женихов, связанных совместной 
клятвой оберегать честь её супруга, и сам 
выставил ополчение на 60 кораблях 
(Нош. II. II 581-590). До начала военных 
действий М. вместе с Одиссеем отправи- 
лись в качестве послов в Трою, пытаясь 
уладить конфликт мирным путём, но Па- 
рис и его сторонники отказались вернуть 
Елену и сокровища, и война стала неиз- 
бежной (АроПоб. еріі. III 28). В единобор- 
стве с Парисом М. явно берёт верх, и толь- 
ко вмешательство богини Афродиты спа- 
сает соперника М. (Нош. II. III 324-382). 
Вскоре М. был ранен Панд аром стрелой из 
лука (IV 112-147). Ещё раз М. проявляет 
доблесть, обороняя от троянцев тело уби- 
того Патрокла (XVII 1-69, 553-581, 702- 
761; известна скульптурная группа 2 в. до 
н. э., изображающая М. с трупом Патрок- 
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Менелай с телом Патрокла. Римская 
мраморная копия. С греческого оригинала 
ок. 230 до н. э. Флоренция, Лоджия деи Ланци. 


ла, представленная также большим коли- 
чеством поздних копий). М. входил в чис- 
ло греческих воинов, укрывавшихся в де- 
ревянном коне, и в ночь падения Трои 
убил троянского царевича Деифоба, став- 
шего мужем Елены после смерти Париса 
(Ароііоб. еріѣ. V 22). 

Тотчас после победы над Троей М. 
вместе с возвращённой ему Еленой от- 
плыл на родину, но уже у берегов Пело- 
поннеса попал в страшную бурю, которая 
отбросила его к берегам Крита. Во время 
восьмилетних скитаний М. попадает на 
Кипр, в Финикию и Египет, где приобре- 
тает большие сокровища (Нош. Об. III 276 
-312). С островом Фарос в устье Нила свя- 
зан последний эпизод странствий М.: от 
морского старца Протея с помощью его 
дочери Эйдофеи М. получает предсказа- 
ние о своём будущем и о способах возвра- 
щения на родину. С Египтом М. связыва- 
ет и другая версия мифа, по которой в 
Трое находился только призрак Елены, 
сама же она по воле Зевса была перенесена 
к берегам Нила и ожидала здесь во владе- 
ниях Протея своего супруга (Еиг. Неі. 1- 
760). Последний этап возвращения М. в 
Спарту после восемнадцатилетнего отсут- 
ствия, согласно эпической традиции, про- 
текал без осложнений. Предупреждённый 
Протеем об убийстве Эгисфом Агамемно- 
на, М. торопится отомстить Эгисфу, но его 
опережает сын Агамемнона Орест, убив- 
ший Эгисфа и Клитеместру, М. поспевает 
только к их похоронам (Нош. Об. III 301- 
312, IV 546 след., 584 след.). После долгих 
лет спокойной жизни с Еленой по возвра- 
щении в Спарту М. как зять Зевса удосто- 
ился поселения на Елисейских полях, ку- 
да античная традиция помещала леген- 
дарных героев прошлого (IV 561-569). 
Поздние авторы называют имена несколь- 
ких сыновей М., рождённых ему в отсут- 
ствие Елены наложницами (Ароііоб. III 
11, 1); с одним из них (Мегапенфом) свя- 
зан вариант сказания об изгнании Елены 
из Спарты после того, как М. был перене- 
сён в обитель блаженных. В отличие от об- 


раза Елены, восходящего к древнейшему 
растительному божеству, образ М. явля- 
ется плодом героического сказания, воз- 
можно, опирающегося на какие-то исто- 
рические воспоминания микенской эпо- 
хи. По преданию (Раиз. VIII 23, 4), в Ар- 
кадии находился старый платан, поса- 
женный М., когда он собирал войско для 
похода под Трою (аркадяне выставили, 
согласно гомеровскому каталогу, ополче- 
ние для 60 кораблей, Нош. II. II 603-614). 
В Спарте показывали дом, в котором не- 
когда жили М. с Еленой (Раиз. III 14, 6); 
видимо, близ него в историческое время 
девичий хор исполнял обрядовый эпита- 
ламий Елены наподобие засвидетельство- 
ванного в 18-й идиллии поэта 3 в. до н. э. 
Феокрита. 

В. Н. Ярхо. 

МЕНЕТИЙ, Менойтий (Мгѵоітюд), в гре- 
ческой мифологии: 1) сын титана Иапета 
и Климены, брат Прометея, Атланта и 
Эпиметея (Нез. Тйео§. 507-511). Во время 
титаномахии М. был поражён перуном 
Зевса и сброшен в тартар (Ароііоб. 12, 3); 
2) сын Актора (Нош. II. XI 785), один из 
аргонавтов, отец Патрокла, родич и друг 
Пел ея. 

А. Т.-Г. 

МЕНКВ, менк, в мифологии обских угров 
антропоморфные великаны-людоеды и 
оборотни. Сотворены Нуми-Торумом из 
стволов лиственниц; скрылись в лесу пос- 
ле того, как бог вдул в них жизнь. В мифо- 
логических сказках их облик отличают 
густые брови, иногда — острая голова или 
многоголовость. Тела их неуязвимы, сла- 
бое место человек может обнаружить 
лишь при помощи сверхъестественных 
сил; победить великана можно только 
хитростью. Из частей тела погибших ве- 
ликанов образуются острова, холмы, ре- 
ки. М. владеют живой водой, способной 
воскресить умерших. 

МЕНКЕРОТ (тпкги), в египетской мифо- 
логии богиня-львица. М. — мать солнца, 
которое она в виде ребёнка поднимает на 
небо. Отождествлялась с Сехмет. В заупо- 
койной литературе М. поднимает на небо 
умерших. 

Р. Р. 

МЕНКЕТ (тпкЛ), в египетской мифоло- 
гии богиня, покровительствующая изго- 
товлению пива. Совершала ритуальные 
возлияния, была связана с культом мёрт- 
вых. 

Р. Р. 

МЕНРВА, в этрусской мифологии богиня 
материнства, покровительница рожениц. 
Древнейшее материнское божество эгейс- 
ко-анатолийского ареала. Позднее почи- 
талась как покровительница ремесла и ре- 
месленников и воительница. Считалась 
также защитницей этрусских городов и в 
городе Вейи почиталась как царица. 
Изображалась в полном вооружении и с 
копьём в руке. Вместе с Типом и Уни вхо- 
дила в этрусскую триаду богов, соответ- 
ствовавшую римской триаде (Юпитер, 
Юнона, Минерва). 

А. Н. 

МЕНТ (шпі), в египетской мифологии бо- 
гиня-львица. В греко-римский период 
отождествлялась с Сехмет и Тефнут. 

Р. Р. 

МЕНТОР (Меѵтсор), в греческой мифоло- 
гии: 1) отец Имбрия; в облике М. Аполлон 


побуждал к сражению Гектора (Нот. И. 
XIII 171); 2) итакиец, друг Одиссея, при- 
нявший попечение над Телемахом и дру- 
гими домочадцами отправившегося под 
Трою царя (Об. XXII 235; II 225 след.; 
XXIV 456). В облике М. обычно является 
Афина, когда ей нужно показаться Одис- 
сею и не быть узнанной другими (XXII 
205-240). Функция М. - «маска божест- 
ва» - в литературе нового времени была 
вытеснена функцией «воспитателя» 
(«Приключения Телемака» Ф. Фенелона, 
«Тилемахида» В. К. Тредиаковского). 
Имя М. вошло в обиход европейских язы- 
ков как нарицательное со стилистичес- 
ким оттенком одиозности («менторский 
тон»); 3) сын Эврисфея (Ароііоб. II 8, 1); 4) 
сын Геракла (II 7, 8). 

Г. Ч. Гусейнов. 

МЕНХИТ (тпйі.-Ь), в египетской мифоло- 
гии богиня-львица. Жена Хнума. Почита- 
лась в городе Летополис, очевидно, как 
богиня войны, её эпитет - «воинствен- 
ная». Отождествлялась с Сехмет, Тефнут, 
Небтуи. 

Р. Р. 

МЕРЕМ, в адыгской мифологии богиня 
земледелия. Считалась также покрови- 
тельницей пчеловодства. Представления 
о М. сложились под влиянием образа 
христианской богоматери Марии (отсюда 
и её имя). В одной из молитв М. называют 
«матерью великого бога». Её внешний об- 
лик: «облачена в золото белое, имеет на 
челе луну, а вокруг себя - солнце» . М. был 
посвящен осенний земледельческий 
праздник. 

М. М. 

МЕРИМУТЕФ (тг-нгѵу.і;.!, «возлюблен- 
ный своей матери»), в египетской мифо- 
логии бог в виде барана, почитавшийся в 
11 -м верхнеегипетском номе (город Хат, 
недалеко от Сиута). 

Р. Р. 

МЕРИОН (Мг|рюѵг|д), в греческой мифоло- 
гии племянник Идоменея, приплывший 
вместе с ним под Трою. Некоторые источ- 
ники называют его в числе женихов Еле- 
ны (Ну§. ЕаЬ. 81). В «Илиаде» М. высту- 
пает как верный соратник Идоменея в 
битве за корабли (XIII 246-344; 526-575), 
а также помогает Менелаю отстоять тело 
Патрокла и затем принимает участие в по- 
гребальных играх памяти убитого, при- 
чём особенно отличается в стрельбе из лу- 
ка (XXIII 850-897). Согласно поздней вер- 
сии, после войны М. попадает в Сицилию 
и поселяется у выходцев с Крита в Герак- 
лее Минойской, где в историческое время 
существовал культ М. (Біоб. IV 79, 6). 

В. Я. 

МЕРИСА, в адыгской мифологии покро- 
вительница пчеловодства. Имя М. (восхо- 
дящее, скорее всего, к Мерем), возможно, 
вытеснило первоначальное адыгское имя 
божества. По мифу, однажды погибли все 
пчёлы и спаслась лишь одна, спрятавшая- 
ся в рукаве М. От неё потом произошли 
все другие пчёлы. М. был посвящен один 
из летних праздников. 

М. М. 

МЕРИТСЕГЕР (тг.з-^г, «любящая тиши- 
ну»), в египетской мифологии богиня, 
олицетворявшая Фиванский некрополь; 
считалось, что М. охраняет кладбище и 
покой умерших. Изображалась в виде 
женщины или льва с головой змеи. Центр 
культа М. — посёлок (в районе современ- 
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Меритсегер в образе кобры. 


ного Дейрэль-Медине), где жили ремес- 
ленники — строители гробниц. М. счита- 
лась их покровительницей. 

Р. Р. 

МЕРКУРИЙ (Мегсигіиз, от тегх, «то- 
вар», тегсаге, «торговать»), в римской 
мифологии бог торговли, отождествляв- 
шийся с Гермесом. В 495 до н. э. ему по ре- 
шению народного собрания был посвящен 
храм у Великого цирка: одновременно бы- 
ла образована коллегия торговцев, нахо- 
дившаяся под его защитой (Ьіѵ. II 27, 5; 
8егѵ. Ѵег§. Аеп. IX 408). Матерью М. счи- 
талась Майя. Как бог прибыли и обогаще- 
ния М. обычно изображался с кошелём и 
часто объединялся с Фортуной, носил 
эпитет «счастливый». В Риме и городах 


Меркурий. Скульптура Джамболоньи. 
Бронза. 1564. Болонья, Городской музей. 



Италии существовали вербовавшиеся из 
плебеев и рабов коллегии почитателей М. 
(одного или с Майей), впоследствии став- 
шие коллегиями императорского культа. 
Считали, что М. может обеспечить не 
только торговую прибыль, но и указать 
зарытый клад. Отождествление М. С Гер- 
месом привело к усложнению его образа, 
он становится проводником душ в мире 
мёртвых (8егѵ. Ѵег§. Аеп. I 741), вестни- 
ком и прислужником богов (таким он вы- 
ступает уже у Плавта в «Амфитрионе»), 
покровителем искусств и ремёсел, знато- 
ком тайн магии и астрологии (8егѵ. Ѵег§. 
Аеп. I 741). Эти свойства М. обусловили 
его отождествление в западных провин- 
циях с кельтским богом Лугом, нередко 
выступавшим также как главный бог пле- 
мён или общин. Как таковой М. почитал- 
ся с эпитетами Арвернорикс - царь племе- 
ни арвернов, Ханниний - бог племени 
ханниниев, Тевтат - царь общины туата, а 
также «знающий», «мудрый» и т. п. 

Е. Ш. 

МЕРОПА (Меролц), в греческой мифоло- 
гии: 1) супруга Геракл ида Кресфонта, ца- 
ря Мессении. Когда родственник Крес- 
фонта Полифонт убил царя и двух его сы- 
новей, захватил престол и принудил М. 
выйти за него замуж, ей удалось укрыть 
младшего сына, тоже Кресфонта (источ- 
ники иногда называют его Эпитом), у дру- 
зей в Этолии (по другой версии — у отца 
М. Кипсела в Аркадии). М. поддерживала 
связь с сыном через старого слугу. Поли- 
фонт, зная о том, что сын М. жив, назна- 
чил большую награду за его голову. Од- 
нажды в Мессении появился незнакомец, 
сообщивший, что он убил Кресфонта- 
младшего. В это же время слуга, отправ- 
ленный М. к сыну, вернулся с известием, 
что юноша бесследно исчез. М., поверив, 
что незнакомец, гостящий у Полифонта, 
является убийцей её сына, решает отомс- 
тить ему. Ночью она проникает в спальню 
чужеземца и уже заносит над ним топор, 
когда сопровождающий её старый слуга 
по приметам узнаёт в спящем Кресфонта. 
Вместе с сыном М. составляет план убий- 
ства Полифонта, который удаётся осуще- 
ствить тем легче, что население Мессении 
оставалось верным памяти старого царя. 
Миф о М. обработан в трагедии Еврипида 
«Кресфонт» (сохранились незначитель- 
ные отрывки, в том числе папирусные), 
содержание которой передают Гигин 
(Ну§. ГаЬ. 137 и 184) и Аполлодор (II 8, 5). 
Среди европейских трагедий на сюжет 
мифа: в 18в. - «М.» Ш. Маффеи, Вольте- 
ра и В. Альфиери. 

2) Одна из Плеяд, единственная из них 
вышедшая замуж за смертного, корин- 
фского царя Сисифа; поэтому в созвездии 
Плеяд М. светит более слабым светом, чем 
сестры (Оѵісі. Газі. IV 175); 3) коринфская 
царица, приёмная мать Эдипа (у Софокла 
в «Царе Эдипе»). 

В. Н. Ярхо. 

МЕРТ (шг.1), в египетской мифологии бо- 
гиня музыки и пения. Покровительство- 
вала главным образом исполнению гим- 
нов богам. Участвовала в празднествах 
тридцатилетнего юбилея царя («хеб- 
сед»). Изображалась в виде женщины, ла- 
донями отбивающей такт. На голове М. 
помещали знак золота; святилище М. на- 
зывали «золотой дом» . Р. Р. 


МЕРУ (др.-инд. Меги), в древнеиндий- 
ской мифологии огромная золотая гора, 
центр земли и вселенной; вокруг М. вра- 
щаются солнце, луна, планеты и звёзды, 
на ней живут высшие боги (Брахма, Виш- 
ну, Шива, Индра и др.), гандхарвы, риши 
и другие мифические персонажи (ср. 
греч. Олимп). Ганга с небес стекает снача- 
ла на М., а потом — вниз, на землю. К югу 
от М. (по некоторым мифам — вокруг М.) 
расположен Джамбудвипа (см. Двипа). 
Таким образом, по индуистским представ- 
лениям, М. находится где-то к северу, за 
Гималаями. 

С. С. 

МЕССИЯ (евр. тазііаіі, арам, тезуйа, 
«помазанник», греч. транскрипция Меа- 
аіа^; греч. перевод Хріатод, Христос), в ре- 
лигиозно-мифологических представлени- 
ях иудаизма идеальный царь эсхатологи- 
ческих времён, провиденциальный устро- 
итель вечных судеб «народа божьего», 
посредник между богом и людьми и носи- 
тель высшего авторитета на земле, спаси- 
тель, приносящий с собой новое, исправ- 
ленное состояние всего мирового бытия; в 
христианской религиозно-мифологичес- 
кой системе переосмысленный и преобра- 
зованный образ М. (М. = Иисус Христос) 
— её смысловой центр. 

В Ветхом завете нет разработанной, бо- 
лее или менее однозначно интерпретируе- 
мой и обязательной в такой интерпрета- 
ции доктрины о М. (положение меняется 
только на грани библейской и послебиб- 
лейской эпох). Употребление слова «М.» 
далеко от эсхатологической концепции 
М. (даже если иметь в виду, что мессианс- 
кие образы обозначаются в библейских 
текстах различными терминами — «сын 
человеческий», Дан. 7, 13; отчасти «отрок 
Яхве» — Ис. 42). Слово «М.» имеет в Вет- 
хом завете хотя и сакральный, но совер- 
шенно бытовой смысл, будучи прилагае- 
мо к царям Израиля и Иудеи (напр., 1 
Царств 12, 3 и 5; 16, 6; 2 Царств 19, 21; 2 
Парал. 6, 42; Пс. 17, 51; 19, 7 и др.) или к 
первосвященникам (напр., Лев. 4, 3 — 
«священник помазанный» и др.), или да- 
же к языческому царю Киру II как прови- 
денциальному орудию Яхве, пользующе- 
муся его помощью (Ис. 45, 1). 

Сама идея М. кажется стоящей в про- 
тиворечии с пафосом ветхозаветного мо- 
нотеизма, не допускающего никаких 
«спасителей» рядом с Яхве и не благопри- 
ятствующего представлению о каком-ли- 
бо посреднике между Яхве и его народом. 
Исходя из этого, в образе М. пришлось бы 
увидеть наносное заимствование (на мало 
подходящей для этого почве) из какого-то 
чуждого круга мифологем, скорее всего 
иранского (ср. Саошьянт), типологичес- 
кую параллель языческим фигурам геро- 
ев-спасителей, фигуре буддийского Майт- 
реи и т. п. Но тогда непонятно, почему 
учение о М. не только заняло со временем 
очень заметное место в системе иудаизма, 
не только оказалось абсолютным центром 
христианских представлений, но и нашло 
буквальные соответствия в строго моноте- 
истическом исламе (образ Махди, «скры- 
того имама» шиитов). Есть основания ут- 
верждать, что внутренняя неизбежность 
как самой идеи М., так и переосмысления 
в связи с этой идеей состава религиозных 
представлений в целом заложена в самой 
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структуре религии Яхве, требующего от 
своего народа беспрекословной верности и 
особой «святости» на его историческом 
пути (особенно в будущие эсхатологичес- 
кие времена), недостижимых без вождя и 
проводника, без вмешательства сверхчело- 
вечески сильного целителя, который об- 
ладал бы высшей мерой святости, т. е. М. 
(см. Иудаистическая мифология). Древ- 
невосточная идеология обожествления 
царской власти закономерно трансформи- 
руется в контексте религии Яхве (не царь 
как бог, но бог как царь) в мессианскую 
идеологию: именно потому, что вся власть 
принадлежит Яхве, полномочия царя 
действительны в меру того, насколько его 
власть есть власть Яхве, и оба они — как 
бы одно (ср. слова Христа: «Я и отец од- 
но», Ио. 10, 30). Такова власть М., чей 
предок и прототип — Давид как первый 
«богоугодный» (после «неугодного» Сау- 
ла) царь «народа божьего». 

Поэтому первая внешняя подробность, 
конкретизирующая образ М., - его проис- 
хождение от династии Давида. Его при- 
ход - как бы возвращение Давида; проро- 
ки (Иерем. 30, 9; Иезек. 34, 23-24; Ос. 3, 
5) называют его метафорически просто 
Давидом. Психологический фон такого 
отождествления М. с Давидом — носталь- 
гия по временам Давида как золотому ве- 
ку еврейской государственности. Во вся- 
ком случае М. — «отрасль от корня Иессе- 
ева» (Иессей — отец Давида), как сказано 
в мессианском пророчестве Ветхого заве- 
та, возможно, принадлежащем ещё Исайе 
(8 в. до н. э.) и говорящем о владыке, 
власть которого будет до конца чиста от 


своеволия: «и будет судить не по взгляду 
очей своих, и не по слуху ушей своих бу- 
дет решать дела» (Ис. 11, 3; ср. слова 
Христа — Ио. 5, 30: «Я ничего не могу 
творить сам от себя... ибо не ищу моей во- 
ли, но воли пославшего меня отца»). Об- 
раз этого владыки имеет исторические, 
политико-патриотические измерения, но 
перерастает их. М. мыслится не только 
как восстановитель своего народа, усми- 
ритель его врагов, объединитель разде- 
лившихся Иудейского и Израильского 
царств (Ис. 11, 11-16), но и как «знамя 
для народов», установитель всечеловечес- 
кого примирения (11, 10). Оно распрост- 
ранится и на мир природы: «тогда волк 
будет жить вместе с ягнёнком, и барс бу- 
дет лежать вместе с козлёнком; и телёнок, 
и молодой лев, и вол будут вместе, и малое 
дитя будет водить их. И корова будет пас- 
тись с медведицею, и детёныши их будут 
лежать вместе; и лев, как вол, будет есть 
солому. И младенец будет играть над но- 
рою аспида, и дитя протянет руку свою на 
логово змеи... ибо земля будет наполнена 
ведением Яхве, как воды наполняют мо- 
ре» (11, 6-9). Черты умиротворителя в об- 
лике мессианского царя подчёркивают и 
другие пророчества: «Торжествуй, дщерь 
Иерусалима: се, царь твой грядёт к тебе, 
праведный и спасающий, кроткий, сидя- 
щий на ослице и на молодом осле, сыне 
подъяремной. Тогда истреблю колесницы 
у Ефрема (т. е. Израиля) и коней в Иеруса- 
лиме (т. е. Иудее), и сокрушен будет бран- 
ный лук; и он возвестит мир народам» 
(Зах. 9, 9-10; ослица с ослёнком — сим- 
вол смиренного миролюбия в противопо- 


ложность боевому коню, как в рассказе о 
въезде Христа в Иерусалим). Наряду с 
этим существует традиция воинственного 
образа М., топчущего врагов народа Яхве, 
как виноградарь гроздья (ср. Ис. 63, 1-6). 
Таргум Псевдо-Ионафана на Быт. 49, 10- 
12 говорит о М.: «Он препоясал чресла 
свои и выступил на битву против врагов 
своих, поражая царей с князьями их, и 
окрашивая горы кровью убиения их, и 
убеляя холмы туком сильных; и одеяния 
его погружены в кровь» . В таком контекс- 
те М. рисуется всего лишь очень могуще- 
ственным (и при этом «праведным») вож- 
дём своего народа, или, в универсалист- 
ской перспективе Исайи, вождём всего че- 
ловечества, возможно, умиротворяющим 
его путём завоеваний. Виднейший предс- 
тавитель раввинистической учёности сво- 
его времени рабби Акиба признал М. от- 
важного вождя патриотического антирим- 
ского восстания 132-135 Бар-Кохбу. Пре- 
дельная точка политизирующего «при- 
земления» образаМ., возможная, правда, 
лишь у предателя своего народа, - перене- 
сение Иосифом Флавием пророчеств о М. 
на римского императора Веспасиана. 

В противовес этому в талмудической, и 
особенно мистико-апокалиптической, ли- 
тературе выявляется (становящийся в 
центр системы христианства) мотив 
трансцендентного онтологического стату- 
са М., в частности его предсуществования 
— то ли в предмирном замысле бога, то ли 
даже в некой надмирной реальности. Пер- 
вая, более осторожная версия неоднократ- 
но повторена в Вавилонском Талмуде: 
имя М. входит (наряду с Эдемом, Геенной, 


Явление Христа народу. Картина А. А. Иванова. 1837 — 57. Москва, Третьяковская галерея. 
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престолом Яхве и т. п.) в число семи ве- 
щей, сотворенных на 2000 лет прежде ми- 
роздания («Песахим» 54 а; «Недарим» 39 
б). В эфиопском изводе книги Еноха неод- 
нократно говорится о предвечном и веч- 
ном М., который «был избран и сокрыт 
Яхве до сотворения мира и пребудет пред 
ним до скончания веков». М. или его 
«свет» (ср. Фарн в иранской мифологии) 
оказывается присутствующим при сотво- 
рении мира; равным образом «дух Яхве» 
как демиургическая сила приравнивается 
к духу М. : « "И дух божий носится над во- 
дою", это — дух царя Мессии» («Берешит 
рабба» 8, 1). В качестве «сына человечес- 
кого» (Дан. 7, 13), а в терминологии Фи- 
лона - «небесного человека», т. е. некой 
идеальной парадигмы человеческого об- 
раза как микрокосма и соотнесённого с 
этим микрокосмом макрокосма, М. сбли- 
жается с Адамом до грехопадения (ср. в 
Новом завете доктрину о Христе как «по- 
следнем Адаме», 1 Кор. 15, 45) и с Адамом 
Кадмоном каббалистической спекуля- 
ции, а за пределами иудаизма может быть 
сопоставлен с такими персонажами, как 
Пуруша, Гайомарт, Антропос. Как по- 
средник между богом и миром, М. имеет 
черты Метатрона и через этот образ связан 
с Енохом — бессмертным солнечным ца- 
рём правды начальных времён, дожидаю- 
щимся у престола Яхве последних вре- 
мён. В ессейских, отчасти иудео-христиа- 
нских кругах М. по его свойству метаисто- 
рической надвременности ассоциировал- 
ся и с Мельхиседеком, не имеющим «ни 
начала дней, ни конца жизни» (Евр. 7, 3). 
Важно представление, по которому М. 
уже существует, но «скрывается», так что 
ему предстоит не родиться, но «явиться», 
раскрыть свою тайну. Это представление 
не всегда связано с мыслью о небесном 
предсуществовании; часто утверждается, 
что он уже родился на земле, например в 
день разрушения Иерусалима 10 Аба 70 
года (по версии, приводимой в Иерусали- 
мском талмуде, «Беракот» II, 5а), но вы- 
нужден скрываться из-за грехов народа. В 
прикреплении момента рождения М. к са- 
мой чёрной дате, которую могли предста- 
вить талмудические авторитеты, выявля- 
ется мотив т. н. родовых мук М. — бед и 
страданий неслыханной силы, должен- 
ствующих предшествовать прорыву мес- 
сианского времени. Уже для ветхозавет- 
ных пророков характерно умозаключение 
к светлому будущему от максимально 
тёмного настоящего (ср. также в Новом 
завете обещание явления «сына челове- 
ческого, грядущего на облаке с силою и 
славою великою» в дни бедствий и попи- 
рания святыни, Лук. 21, 9-28). Однако 
приносимое М. избавление покупается 
муками не только народа, но и самого М. 
Страдальческий характер носит уже не- 
возможность для него явиться и действо- 
вать прежде определённого ему срока, его 
временная связанность и полонённость 
силами зла. М. изображается иногда как 
прокажённый, сидящий среди нищих на 
мосту в Риме и непрерывно снимающий и 
надевающий повязки на своих ранах, что- 
бы в каждый миг быть готовым к выступ- 
лению по зову Яхве («Сангедрин» 98а). 
Рим фигурирует в этом и аналогичных 
текстах именно потому, что столица цеза- 
рей (а позднее — столица пап) воплощала 


для евреев средоточие враждебной им мо- 
щи: как Моисей, избавитель от египетско- 
го ярма, был воспитан в Египте, так и М., 
избавитель от ига Рима, откроется в Ри- 
ме. Но и тогда, когда срок его ожидания 
окончится, ему грозит искупительная 
смерть (ср. Ис. 53, 8), в связи с чем в иуда- 
истической традиции возникает даже вер- 
сия о двух М. — гибнущем и торжествую- 
щем (ср. в христианстве учение о двух 
«пришествиях» одного и того же Христа 
— сначала на муку, потом во славе). Вер- 
сия эта намечается в Талмуде («Суккот» 
52а со ссылкой на рабби Досу, 3 в.) и полу- 
чает развитие в позднейшей литературе. 
Сначала ожидается явление «мессии, сы- 
на Иосифа», который восстановит Иу- 
дейское царство, храм и храмовое богос- 
лужение, но обречён пасть в битве с пол- 
чищами Гога и Магога; его тело будет ле- 
жать без погребения на улицах Иерусали- 
ма (или будет погребено ангелами). Лишь 
после этого сможет выступить «мессия, 
сын Давида», который одержит оконча- 
тельную победу над враждебными силами 
и воскресит своего жертвенного предше- 
ственника. Важный момент мессианских 
событий — участие в них пророка Илии; 
вознесённый на огненной колеснице на 
небо, он дожидается своего часа, чтобы го- 
товить народ к пришествию М. (ср. ветхо- 
заветное пророчество: «Вот я пошлю к вам 
Илию-пророка пред наступлением дня 
Яхве, великого и страшного; и он обратит 
сердца отцов к детям и сердца детей к от- 
цам их, чтобы я пришед не поразил земли 
проклятием», Малах. 4, 5-6; христиан- 
ство относило эти слова к Иоанну Крести- 
телю, пришедшему «в духе и силе Илии», 
Лук. 1,17, хотя и сам Илия является зас- 
видетельствовать мессианское достоин- 
ство Христа в сцене Преображения). Илия 
накануне мессианского времени разре- 
шит все споры о толковании Библии (тал- 
мудический трактат «Менахот» 45а и 
др.). Затем он сотворит семь чудес (приве- 
дёт к евреям Моисея и воскрешённое по- 
коление пустыни; извлечёт Корея и его 
приверженцев из шеола; воскресит «Мес- 
сию, сына Иосифа»; явит утраченные ещё 
со времен вавилонского пленения священ- 
ные предметы - ковчег завета, сосуд с 
манной и сосуд для елея; явит скипетр, 
полученный от бога; сокрушит горы; отк- 
роет великую тайну). Далее, по приказу 
М. он затрубит в рог (шофар), отчего вер- 
нётся свет, ушедший после «грехопаде- 
ния» Адама и Евы, воскреснут мёртвые и 
явится Шехина. Архангел Гавриил убьёт 
чудищ левиафана и бегемота для пира 
праведных в честь М. 

В истории еврейского народа неоднок- 
ратно выступали деятели, притязавшие 
на мессианское достоинство; подробности 
их жизни подвергались в осмыслении их 
приверженцев сильной мифологизации. 

В христианских религиозно-мифоло- 
гических представлениях образ М. пере- 
осмыслен: политико-этнические аспекты 
элиминированы, предельно обобщены на- 
меченные со времени Исайи универсалис- 
тские возможности. На место «избавите- 
ля» своего народа от его врагов христиан- 
ство ставит «искупителя» человечества от 
его грехов. Исходной точкой христиан- 
ства стал тезис, согласно которому про- 
рыв мессианского времени уже начался с 


выступления Иисуса Христа (т. е. М.), ко- 
торый пришёл «в последние времена» (1 
Петр. 1, 20) и «победил мир» (Ио. 16, 33). 
Поскольку, однако, эмпирическая реаль- 
ность истории продолжала существовать, 
образ эсхатологического «конца» в хрис- 
тианской традиции был подвергнут удвое- 
нию. М. первый раз приходит «в образе 
раба» как учитель, исцелитель и искупи- 
тель, причём отказывается «судить лю- 
дей», второй раз он придёт «со славою су- 
дить живых и мёртвых» (текст Никейско- 
Константинопольского символа веры); 
спасение должно завершиться в эсхатоло- 
гической перспективе загробного суда 
(см. Страшный суд) и загробной жизни. 
См. также ст. Иисус Христос, Христианс- 
кая мифология. 

С. С. Аверинцев. 

МЕСЯЦЫ, в мифопоэтической концеп- 
ции времени (или пространственно-вре- 
менного континуума) мифологизирован- 
ные образы одной из единиц времени, со- 
вокупность которых составляет год (наря- 
ду с сутками и их частями, неделями, го- 
дами, великими годами, эрами). В раз- 
личных традициях все М., составляющие 
годовое единство (годовой круг), и каж- 
дый М. в отдельности обнаруживают дос- 
таточно определённое мифологическое 
значение. Широко распространены предс- 
тавления о том, что состав М., их последо- 
вательность, границы между М. и внутри 
каждого из них определяет небесное тело 
— М. (луна). Ср. обозначение одним сло- 
вом «М.» небесного тела и части года (рус. 
«месяц», др.-инд. таз, литов, тетю и т. 
п.). Название М. как небесного тела и час- 
ти года очень часто является производ- 
ным именем от глагола со значением «ме- 
рить», «измерять». При этом М. служат 
мерой частей года по отдельности и года в 
целом, мерой как особой формой завер- 
шённости, совершенства, гармонии. Один 
аспект этой меры и гармонии отсылает к 
идее соответствия между М. и годами 12- 
летнего годового цикла, т. н. «большого 
года», «царского года», «года Юпитера», 
«сверхгода». «Сверхгод» так относится к 
обычному году, как один год «сверхгода» 
к одному М. обычного года (ср. паралле- 
лизм названий 12 лунных М. и 12 лет 
«сверхгода» : в Древней Индии — чайтра и 
год Чайтра, вайшакха и год Вайшакха, 
джьяйштха и год Джьяйштха и т. д.). Это 
даёт основание говорить не только о боль- 
шом и малом годе, но и о большом (равном 
целому году) и малом (обычном) М. Дру- 
гой аспект организованности М. опреде- 
ляется тем, что только в пределах года 
как минимального и одновременно доста- 
точного, самодовлеющего, замкнутого 
контекста может быть уяснена идея каж- 
дого из М., имеющих свой мифологичес- 
кий, ритуально-литургический (праздни- 
ки) и космологический смысл, и всего 
комплекса М. [ср. костюмированные кар- 
навальные «хороводы» М. в старой евро- 
пейской традиции и соответствующий мо- 
тив вереницы М. или сезонов, времён года 
в сказочной традиции (АТ 294 и 480)]. 

Годовой круг, образуемый «хорово- 
дом» М. и изоморфный или соотносимый 
с разными вариантами «великого года», 
имеет свой завершённый образ в виде «по- 
яса животных» - зодиака с 12 отмеченны- 
ми точками - «домами» (у майя зодиак 
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ВЕСЕННЕ-ЛЕТНИЙ ПОЛУЦИКЛ 

ОСЕННЕ-ЗИМНИЙ ПОЛУЦИКЛ 

Знаки 

зодиака 

Овен 

Телец 

Близнецы 

Рак 

Лев 

Дева 

Весы 

Скорпион 

Стрелец 

Козерог- 

Водолей 

Рыбы 

традиции: 













греческая 

Афина 

сова 

Афродита 

голубь 

Аполлон 

лира 

Гермес 

черепаха 

Зевс 

орёл 

Деметра 

циста 

(ларец) 

Гефест 

шлем 

Арес 

волчица 

Артемида 

гончие 

Гестия 

светильник 

Гера 

павлин 

Посейдон 

два 

дельфина 

римская 

Минерва 

эгида 

Венера 

пояс 

Аполлон 

лира 

Меркурий 

арфа 

Юпитер 

молния 

Церера 

зерно 

Вулкан 

наковальня 

Марс 

щит 

Диана 

гончие 

Веста 

очаг 

Юнона 

тиара 

Нептун 

трезубец 

древнескан- 

динавская 

Один 

ворон 

Тор 

молот 

Тир 

меч 

Бальдр 

омела 

Браги 

арфа 

Видар 

лес 

Ходер 

дротик 

Хермод 

кольцо 

Хенер 

руны 

Свипдаг 
отрублен- 
ная рука 

Локи 

молния 

Вали 

раститель- 

ность 

еврейская 

Гад 

шатёр 

Иссахар 

осёл 

Симеон 
Левий 
меч и кирка 

Вениамин 

волк 

Ефраим 

виноград 

Ашер 

ветвь оливы 

Манассия 

пальма 

Дан 

змея 

Иуда 

лев 

Нафтали 

олень 

Рувим 
солнце 
на воде 

Завулон 

корабль 

библейские 

сочинения 

Бытие 

Исход 

Левит 

Судьи 

Пророки 

Псалтирь 

Притчи 

Песнь 

песней 

Екклесиаст 

Евангелия 

Деяния 

Послания 

персонажи: 













Будда 

отмечен- 

ность 

воспитание 

женитьба 

удовольст- 
вия жизни 

пробуж- 

дение 

аскетизм 

искушения 
и смерть 

в тушите 
перед 

рождением 

зачатие 

божества, 
присутств. 
при рожд. 

странствия 

смерть 

Майи 

Христос 

въезд в 
Иерусалим 

омовение 

ног 

ученикам 

тайная 

вечеря 

предатель- 
ство Иуды 

у Кайафы 

отречение 

Петра 

перед 

Пилатом 

осмеяние 

путь на 
голгофу 

крестные 

муки 

смерть 

воскресение 

Гильгамеш 

пребывание 
с Энкиду в 
ниж. мире 

освобож- 

дение 

убийство 

быка 

гибель 

Энкиду 

оплакива- 
ние Энкиду 

встреча с 
Утнапишти 

поиски 

растения 

бессмертия 

утрата 

растения 

смерть 

рождение 

Энкиду 

против 

Гильгамеша 

Энкиду и 
Гильгамеш 
- друзья 

Геракл 

немейский 

лев 

лернейская 

гидра 

керинейская 

лань 

эримант- 
ский вепрь 

авгиевы 

конюшни 

стимфалий- 
ские птицы 

критский 

бык 

кобылицы 

Диомеда 

пояс 

Ипполиты 

коровы 

Гериона 

яблоки 

Гесперид 

Цербер 


состоял из 13 «домов»), обозначаемыми в 
основном в зооморфном коде, с которыми 
могли соотноситься 12 праздников. Зоди- 
ак во всей совокупности составляющих его 
знаков, сложившийся в вавилонском куль- 
турном круге в основном к 8 в. до н. э., 
позволял контролировать поведение все- 
ленной во времени, определять её прош- 
лые состояния и предсказывать будущие. 
Для мифопоэтического сознания зодиак 
являлся эффективным средством гармони- 
зации времени, сохранившим свою дейст- 
венность и в таких продвинутых формах, 
как сакральный календарь западноевро- 
пейского и византийско-русского средне- 
вековья. В известном смысле именно сак- 


ральный календарь определял время в 
большей степени, чем это последнее опре- 
деляло календарь (ср., например, само- 
довлеющий характер «великой пасхаль- 
ной седмицы»). Такой подход (примат ми- 
фопоэтических качеств над математичес- 
ким и астрономическим количеством), 
свойственный архаичному сознанию, об- 
наруживается и в связи с М. Символичес- 
кая соотнесённость М. с зодиакальными 
знаками особенно наглядна в солнечном 
календаре, созданном в Древнем Египте и 
лежащем в основе летосчисления Старого 
Света. Годовой путь Солнца по замкнуто- 
му кругу с 12 «домами» («жилищами») 
соотносился с 12 М. года, которые через 


«дома» находились в соответствии и с 12 
созвездиями, носящими те же названия, 
что и «дома». В разных традициях каж- 
дый зодиакальный знак имел своего стра- 
жа (хранителя) или повелителя. 

Сходным образом М. отождествляются 
через знаки зодиака с отмеченными собы- 
тиями жизни мифологизированных пер- 
сонажей. 

С помощью знаков зодиака и косвенно 
через обозначения М. строятся целые 
классификационные схемы, включаю- 
щие в себя основные параметры мифопоэ- 
тической модели мира (временные, прост- 
ранственные, качественные, элементар- 
ные, вегетативные, зооморфные, цвето- 
вые, анатомические, цветочные и т. п.). 
Ср. фрагмент такой мифологизированной 
классификационной схемы (по зодиа- 
кальным четвертям). 

Наконец, разные части зодиакального 
пояса соотносятся с разными М., которые 
тем самым также включаются в широко 
разветвлённые символические классифи- 
кационные цепи и поэтому с полным осно- 
ванием могут рассматриваться и как еди- 
ницы особого календарного (или кален- 
дарно-зодиакального) кода, описываю- 
щие весь состав вселенной. 

Зодиак в целом реализовал символику 
небесной славы, полного круговорота, 
световой сферы, небосвода, нимба, возвы- 
шенных чувств, времени. К нему обраща- 
лись при гороскопическом определении 
судьбы, восхождении и нисхождении 
звёзд, управляющих судьбой, и т. п. С зо- 
диаком связывались деяния солнечного 
героя. 

Многие традиции сохраняют отчётли- 
вые следы лунного зодиака, предшество- 
вавшего солнечному. У греков и римлян 
первоначально счёт времени в году был 
ориентирован именно на лунные М. Само 
начало М. определялось вечером того же 
дня, когда всходила новая луна. Этот пер- 
вый день (начало М.) назывался «нуме- 
ния» и был посвящен Аполлону. Мифоло- 
гические и ритуально-литургические 


знаки зодиака 

Овен 

Рак 

Весы 

Козерог 

астрономическое состояние 

весеннее 

равноденствие 

летнее 

солнцестояние 

осеннее 

равноденствие 

зимнее 

солнцестояние 

"века" 

первый, золотой 

второй, серебряный 

третий, бронзовый 

четвёртый, 

железный 

части суток 

утро 

полдень 

вечер 

ночь 

элементы 

огонь 

воздух 

земля 

вода 

качества 

влага 

жара 

сухость 

холод 

принципы 

добро 

добро 

зло 

добро 

фазы развития человека 
(энтомологический код) 

яйцо или хаос 

червь, 

начало дыхания 

хризалида, 
вселение души 

в плоть 

бабочка, подъём 
и бессмертие 

мистические акты 

свет вступает 
в брак с хаосом 

материя получает 
форму 

появляется смерть 

возникает надежда 

правители в разных 
традициях: 





китайская 

зелёный дракон 

красная птица 

белый тигр 

чёрная черепаха 

египетская 

Старший Гор 

Осирис 

Сет 

Младший Гор 

индийская 

Брахма 

Вишну 

Шива 

Кришна 

иранская 

Ахурамазда 

Митра 

Ангро-Майнью 

Спента-Майнью 

греческая 

Кронос и мойры 

Зевс и гарпии 

Гадес и фурии 

Аполлон и музы 

христианская 

Иегова 

святой дух 

сатана 

Иисус 

мистическая 

саламандры 

сильфы 

гномы 

ундины 
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ВЕСЕННЕ-ЛЕТНИЙ ПОЛУЦИКЛ 

ОСЕННЕ-ЗИМНИЙ ПОЛУЦИКЛ 

Знаки зодиака 

Овен 

Телец 

Близнецы 

Рак 

Лев 

Дева 

Весы 

Скорпион 

Стрелец 

Козерог 

Водолей 

Рыбы 

вхождение 

солнца 

21 марта 

20 апреля 

21 мая 

21 июня 

23 июля 

23 августа 

23 сентября 

22 октября 

21 ноября 

21 декабря 

20 января 

19 февраля 


носитель солнца (ездовое средство) 


в Вавилоне 

жертвователь 

бык 

пастух или 
двойня 

краб 

дракон 

или лев 

Иштар 

весы 

скорпион 

лучник или 
кентавр 

козерог 

(рыба) 

перевозчик 

или ваза 

рыбьи хвосты 

в Китае 

мышь 

корова 
или вол 

тигр 

заяц 

дракон 

змея 

лошадь 

баран 

обезьяна 

петух или 
курица 

собака 

свинья 

в Египте 

кошка 

шакал 

змея 

скарабей 

осёл 

лев 

козёл 

корова 

сокол 

бабуин 

ибис 

крокодил 

в Европе 

баран 

бык 

двойня или 
влюбленные 

краб 

лев 

дева 

весы 

скорпион 

лучник или 
кентавр 

козёл 

перевозчик 

или ваза 

корабль "Арго” 
или рыбы 

руководящая 
планета и её 

значение 

Марс 

энергия 

Венера 

красота, 

любовь 

Меркурий 

разум 

Луна 

душа, 

воображение 

Солнце 

дух, 

жизнь 

Меркурий 

разум 

Венера 

красота 

любовь 

Марс 

энергия 

Юпитер 

изобилие 

Сатурн 

кристалли- 

зация 

Уран 

альтруизм 

Нептун 

интуиция 

цветы 

фиалка 

маргаритка 

боярышник 

дуб 

остролист 

орешник 

вьюнок 

хмель 

хризантема 

остролист 

подснежник 

примула 

элементы 

огонь 

земля 

воздух 

вода 

огонь 

земля 

воздух 

вода 

огонь 

земля 

воздух 

вода 

цвет 

красный 

красно- 

оранжевый 

оранжевый 

оранжево- 

жёлтый 

тёмно- 

жёлтый 

светло- 

жёлтый 

жёлто- 

зелёный 

зелено- 

синий 

синий 

сине- 

фиолетовый 

фиолетовый 

фиолетово- 

красный 

качество 

мужской 

горячий 

сухой 

счастливый 

женский 

холодный 

сухой 

несчастный 

мужской 

горячий 

влажный 

счастливый 

женский 

холодный 

влажный 

несчастный 

мужской 

горячий 

сухой 

счастливый 

женский 

холодный 

сухой 

несчастный 

мужской 

горячий 

влажный 

счастливый 

женский 

холодный 

влажный 

несчастливый 

мужской 

горячий 

сухой 

счастливый 

женский 

холодный 

сухой 

несчастливый 

мужской 

горячий 

влажный 

счастливый 

женский 

холодный 

влажный 

несчастливый 

части тела 

голова 

шея 

руки 

грудь 

сердце 

внутренности 

почки 

гениталии 

бёдра 

колени 

ноги 

ступни 


представления связывались и с самими 
М. Так, вставной М. в 30 дней, вводимый 
с целью выравнивания лунного года с сол- 
нечным, назывался «вторым Посейдо- 
ном». М. аттического календаря (с начала 
года, т. е. с первого новолуния после лет- 
него поворота солнца) отражают череду 
религиозных праздников и сезонных об- 
рядов: Гекатомбайон (ср. гекатомбу), Ме- 
тагейтнион (праздник смены соседей, т. е. 
сезон переселений и новоселий), Боэдро- 
мион (праздник помощи, посвященный 
Аполлону Боэдромию в память о помощи 
Иона афинянам или о победе Тесея над 
амазонками), Пианепсион (праздник вар- 
ки бобов в честь Аполлона и Афины), 
Маймактерион (ср. «бурный», эпитет Зев- 
са), Посейдеон (ср. Посейдон), Гамелион 
(«брачный» М.; ср. уаццХіа Нра, «брачная 
Гера», или Зипо РгопиЬа у римлян), Ан- 
тестерион, Элафеболион (праздник охоты 
на ланей в честь Артемиды), Мунихион, 
Таргелион (праздник в честь Аполлона и 
Артемиды), Скирофорион (праздник ски- 
рофорий). В солнечном календаре М. соот- 
носились со знаками зодиака, и этот 
принцип был усвоен и рядом других тра- 
диций, заимствовавших эту систему. Та- 
ковы древнеиндийские М.: меша (Овен), 
вришабха (Телец), митхуна (Близнецы), 
карката (Рак), синха (Лев), канья (Дева), 
тула (Весы), вришчика (Скорпион), дха- 
нус (Стрелец), макара (Козерог), кумбха 
(Водолей), мина (Рыбы). Ещё отчётливее 
мифологические связи М. римского ка- 
лендаря, обозначенных по теофорному 
принципу. Уже Ромулу приписывалось 
разделение года на десять М.: март 
(Марс), апрель (Афродита, через этрус- 
ское посредство, но не от арегіге, «откры- 
вать», как нередко считают), май (Майя, 
мать Меркурия), июнь (Юнона) и далее по 
числовому признаку: циіпШіз («пятый» 
М., позже названный июлем по имени 
Юлия Цезаря), зехШіз («шестой» М., поз- 
же названный августом в честь императо- 
ра Октавиана Августа), 8ер1етЪег («седь- 
мой»), ОсІоЬег («восьмой»), поѵетЬег 
(«девятый») и йесетЪег («десятый»). По 


преданию, Нума Помпилий ввёл ещё два 
М. — январь (Янус) и февраль ЦеЪгиаІіа, 
великая искупительная жертва в конце 
года). Определение начала М. возлагалось 
на особого жреца (позже на верховного 
понтифика), следившего за новолунием 
из особого ритуального сооружения на Ка- 
питолийском холме и торжественно объ- 
являвшего (ср. лат. саіаге, отсюда саіеп- 
сіае и название календаря) об этом народу. 
Понтификам принадлежало право регу- 
лирования лунного года в соответствии с 
солнечным, в частности, они могли вво- 
дить «вставной (дополнительный) М.» 
(тепзіз іпіегсаіапе). У евреев ещё в 1-2 вв. 
обязанность определения начала месяцев 
лежала на Иерусалимском синедрионе, 
выделявшем для этой цели особую колле- 
гию. Коллегия должна была производить 
наблюдения и выслушивать показания 
свидетелей, очевидцев первого захода лу- 
ны. Исключительная разработанность ка- 
лендаря у древних майя (в частности, и в 
его «месячном» аспекте) опиралась как на 
практическую хозяйственную деятель- 
ность годового цикла, так и на потребнос- 
ти в создании сложнейшей религиозно- 
классификационной системы соответст- 
вий, сочетавшейся с концепцией смены 
богов, управляющих вселенной, и куль- 
том правителей. В результате была созда- 
на не только мифологизированная кален- 
дарная система летосчисления, сезонов и 
М., но и возникла своего рода календар- 
ная мифология и религиозная идеология, 
вера в особые пророческие свойства ка- 
лендаря («календарный фатализм»). Не 
только М. в своей сумме определяли год, 
Задавая его структуру, но и сами М. опре- 
делялись меньшими циклами (напр., не- 
делями и сутками) или отмеченными дня- 
ми М. (ср. у римлян календы, иды, ноны). 

Мифопоэтическая семантика М. опре- 
делялась как теофорными именами, так и 
единицами других кодов. Так, в Китае и 
Японии почти каждый месяц имеет в ка- 
честве знака-символа свой особый цветок, 
например сливовый, сосновый, персико- 
вый, вишнёвый, ирис, лотос, хризантема 


и др. В других традициях, напротив, М. 
определяются в природно-хозяйственном 
коде, который становится настолько вли- 
ятельным, что нарушается связь М. с оп- 
ределёнными фазами движения луны или 
солнца. Отсюда - появление таких кален- 
дарей, в которых иногда само число М. не 
является фиксированным, как и их про- 
должительность; более того, известны ва- 
рианты с альтернативным составом М. 
Ср., например, кетские М. типа: М. отпа- 
дения листьев, замерзания земли, пешей 
охоты, коротких дней, больших дней, со- 
хатого, орла, бурундука, нереста щуки, 
налогов (ярмарки), котцов, линьки уток, 
линьки водяных уток (гоголь, крохаль, 
гусь, лебедь), половины лета, ловли нель- 
мы или эвенкийские М.: периода шага- 
ния, периода снега на ветвях, прилёта во- 
рон, периода отёла, весны (периода трав), 
появления зелени на лиственницах, отди- 
рания рогов, линьки гусей, периода мош- 
ки, паберегов (осени, спаривания), перио- 
да охоты с трубой на изюбря, запястья 
(пушной охоты), дымового отверстия и т. 
п. По такому же принципу строился и 
древнеславянский календарь сечень 
(весепь), сухой (зисйуіь), грудень (§ги- 
сіепь), просинец (ргозіпьсь), студень (зіи- 
сіепь), брезень (Ъгегьпь), травень (ѣга- 
ѵепь), изок (ігокъ), червень (сгьѵепь), за- 
ревь (гагеѵь), серпень (згърьпь), вресень 
(ѵгезепь), рюень (гпцепь), листопад (Изіо- 
райъ), дубень (сІоЪепь), ледень (Іесіепь), 
лютый (Гиіущ), цветень (кѵеіепь), косень 
(козепь), липень (Ирепь), сенокос (зепо- 
козъ) и т. п. [ср. современные литовские 
наименования М. или отдельные архаич- 
ные названия, напр. обозначение июля 
как «голодного М.» у англичан (Нип^гу 
топПі), кельтов (еіиі ап С-ЪогЬа) и др.]. 

Таким образом, с одной стороны, М. 
играют важную роль как элементы синте- 
тической организации всего годового цик- 
ла или как мифопоэтические классифика- 
торы (а иногда и персонифицированные 
объекты мифологической системы), с дру- 
гой — между мифологизирующей интерп- 
ретацией месячной последовательности и 
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попыткой природно-хозяйственного и ка- 
лендарно-астрономического истолкова- 
ния М. существует постоянная конкурен- 
ция. Важность «измерительного» аспекта 
в трактовке М. была тем импульсом, кото- 
рый привёл к разработке сложных мате- 
матических процедур определения М. и 
соотношения лунных и солнечных М. 
Вместе с тем эти исследования снова возв- 
ращали к «прогностической» функции М. 
и отчасти смыкались с архаичными риту- 
алами, связанными с М. и с практикой га- 
даний по М. 

В. Н. Топоров. 

МЕТАВ (Мгтарод), в греческой мифоло- 
гии: 1) сын Сисифа, участник Троянской 
войны, прибывший под Трою с царём Нес- 
тором; эпоним города Метапонта в Юж- 
ной Италии (ЗѣерЬ. Ву 2 . ѵ. Металоѵтюѵ); 
2) в римской мифологии царь города При- 
верна, отец Камиллы (Ну§. ГаЪ. 252). 

М. Б. 

МЕТАЛЛЫ, в качестве элемента мифопо- 
этической системы М. могут функциони- 
ровать в нескольких аспектах. Иногда 
(обычно в более поздних традициях) они 
образуют особый «металлический» код из 
3-7 единиц, соотносимых с соответствую- 
щими единицами других мифопоэтичес- 
ких кодов — цветового, сезонного, аст- 
рального, божественного (пантеон), кода, 
связанного со сторонами света, и т. д. Так, 
средневековые европейские алхимики ве- 
рили в связь семи М. с семью основными 
планетами и семью божественными пер- 
сонажами: 


золото 

Солнце 

серебро 

Луна 

ртуть 

Меркурий 

медь 

Венера 

железо 

Марс 

олово 

Юпитер 

свинец 

Сатурн 


В Китае М. связывались с жёлтым цве- 
том, западом, осенью, а также с элемента- 
ми зодиака. Вместе с тем М. выступали и 
как единица более объёмного «элементно- 
го» кода. В нём М., соотносимые с плане- 
той Венера, противопоставлялись дереву 
(Юпитер), огню (Марс), земле (Сатурн) и 
воде (Меркурий). Этот «элементный» код 
стал основой мифологических классифи- 
каций и описаний в старокитайской тра- 
диции, где, в частности, предусматривал- 
ся разный порядок элементов, влиявший 
на семантику целого (см. Модель мира). В 
результате таких спекуляций выстраива- 
лись и более универсальные классифика- 
ции: 


запад 

металл 

правый 

восток 

дерево 

левый 

юг 

огонь 

высокий 

север 

вода 

низкий 


и формулировалась не только физичес- 
кая, но и знаковая природа М. — быть пос- 
лушными, податливыми и менять форму, 
на чём основывалось дальнейшее мифопо- 
этическое и алхимическое умозрение. 
Другая функция М. связана с их символи- 
ческой интерпретацией. Нередко М. рас- 
сматриваются как символ подземного 
царства (представление, отражённое ещё 
у немецких романтиков нач. 19 в., ср. гно- 
мы — хранители подземных М., мифоло- 
гизированные подземные кузнецы, ме- 
таллические клады подземного царства и 
т. п.), они воплощают идеи вечности, вой- 


ны, богатства. В геральдике значимым яв- 
ляется не только использование металли- 
ческих знаков, но и само качество М. «Ге- 
ральдическими» М. считаются серебро с 
гладкой поверхностью, золото с особой 
«точечной» обработкой, железо с чёрной 
поверхностью. Использование М. (на ста- 
дии их освоения) для изготовления риту- 
ально значимых предметов фиксируется 
повсеместно. Так, хеттскому царю Анитте 
дарят «железный трон» (при том, что сак- 
ральность трона подтверждается именем 
божества Хальмашуитт, собств. «трон», 
«престол»); в хаттско-хеттских текстах 
упоминается священный очаг из железа. 
В Китае наиболее ценной частью ритуаль- 
ной утвари были бронзовые сосуды (типа 
дин, гуй и др.), отличавшиеся высокой 
художественной ценностью и нередко со- 
державшие внутри себя надписи ритуаль- 
ного характера. Позднейшая обрядовая 
традиция сохранила не только использо- 
вание М. для изготовления культовых 
предметов (ср. также волшебные предме- 
ты из М. в сказках), но и символическую 
соотнесённость конкретных М. Тема М. 
так или иначе присутствует в ряде мифо- 
логических мотивов [поиски золота или 
борьба за него, ср. древнегреческий миф 
об аргонавтах и золотом руне, золото ни- 
белунгов, миф о четырёх веках - золотом, 
серебряном, медном и железном (см. Зо- 
лотой век) или широко распространённую 
сказку о трёх царствах — медном, сереб- 
ряном и золотом и т. п.] и в номенклатуре 
мифологических и сказочных героев (ср. 
др.-греч. Хрис, Хрисеида, Хрисаор, Хри- 
сипп, Хрисофемида и т. п. от хрисюд, «зо- 
лото»; ср. халибов, изготовлявших желе- 
зо и сталь и упоминаемых уже у Эсхила: 
их имя связано с греч. словом «железо»). 
Особо следует указать мифологических 
персонажей, связанных с М. через куз- 
нечное дело (см. Кузнец): сюда относятся 
не только безымянные кузнецы-гномы, 
но и божества (Гефест, Вулкан, Вёлунд), 
предводитель альвов, выковавший меч 
победы и цепь для обуздания ветра, англо- 
саксонский Вайланд, изготовивший неу- 
язвимую броню и кольца для богов, 
хаттский бог-кузнец Хасамиль, прусский 
Телявель и т. п. 

Из отдельных М. в мифологических 
представлениях чаще всего выступают зо- 
лото, серебро, медь и железо. Золото рас- 
сматривается как символ света, рассвета, 
солнца. С ним связываются идеи постоян- 
ства, достоинства, превосходства, вели- 
чия, совершенства, силы, власти, богат- 
ства, мудрости, чистоты, жизненного на- 
чала (эликсир жизни), любви. Вместе с 
тем известны и такие традиции, где золо- 
то, наоборот, связано с упадком, тлен- 
ностью, ревностью, предательством. Зна- 
чение золота в сновидениях — утрата, по- 
теря богатства (денег). В ряде архаичных 
систем древо жизни представлялось золо- 
тым: верили, что ветви дерева продолжа- 
ются под землёй в виде золотых жил. По 
представлениям алхимиков, сплав золота 
(солнце, божественный дух) и серебра (лу- 
на, человеческий дух), так называемый 
аигшн роІаЬіІе, излечивает от многих бо- 
лезней. В Индии золото рассматривалось 
не только как символ бессмертного огня, 
света, жизни, но и как форма воплощения 
божественного. Близкие представления 


отмечены и в американской традиции: 
для ацтеков золото — эманация божества 
(и позже золото считалось у индейцев мо- 
гущественнейшим талисманом). В Китае 
золото (как и нефрит) связывали с прин- 
ципом ян (см. Инь и ян) и соответственно 
с небом. В иранской мифологии золото 
связано с Гайомартом, из которого воз- 
никла первая человеческая пара. В скан- 
динавской мифологии золото — следы 
Фрейи. В христианстве золото — символ 
божественного духа, торжествующей ве- 
ры, славы, любви. Волхвы приносят мла- 
денцу Иисусу Христу в дар золото; цвет 
волос богоматери - золотой (как и у Апол- 
лона или Бальдра). Ср. такие известные 
мифологические мотивы или символы, 
как золотой век, золотая цепь (символ 
достоинства, чести, успеха, богатства, 
восхождения духа, красноречия; атрибут 
Гермеса; по золотой цепи сказочный го- 
род достигает небес), золотая ветвь (сол- 
нечный луч; ветвь кумской сибиллы, без 
которой смертные не могли войти в ладью 
Харона; перед спуском в Аверн Эней сры- 
вает золотую ветвь с дуба, обвитого оме- 
лой), золотое яйцо (ср. Космогонические 
мифы о происхождении вселенной из яй- 
ца), золотое яблоко (яблоко раздора, бро- 
шенное Эридой на свадьбе Пелея и Фети- 
ды и ставшее в конечном счёте причиной 
Троянской войны), золотой дождь (форма 
воплощения Зевса в мифе о Данае), золо- 
той телец (дух года, почитаемый еврея- 
ми), золотая чаша (см. Грааль), золотое 
руно, золотые волосы (коса), золотой конь 
(с драгоценностями; в китайской тради- 
ции символ быстрого обретения богатст- 
ва), золотые врата (на небо), золотой ключ 
(знания), золотая роза, золотая корона, 
золотое число, золотая свадьба и т. п. 

Серебро соотносится со способностями, 
целомудрием, красноречием, человечес- 
ким духом, радостью, знанием, старос- 
тью, торговлей, деньгами, вместе с тем — 
с мздоимством, обманом, немужествен- 
ностью. В алхимической традиции утвер- 
дилась связь серебра с Дианой или Луной. 
Кости Ра — из серебра, тогда как члены 
его из золота, волосы из ляпис-лазури. Из 
серебра сделана небесная крепость асур, 
откуда они делали свои враждебные вы- 
лазки, пока Шива не уничтожил их. Ср. 
также серебряный век, серебряную годов- 
щину, серебряное небо (второе небо му- 
сульман), серебряную связь (между смер- 
тным и вечным, идущую от мирового пупа 
— омфала), серебряную реку (Млечный 
путь), серебряный ключ (взятка), сереб- 
ряную ложку (успех, богатство) и т. п. 

Медь (цвет осени) соотносится с дости- 
жением надежд и упадком; в античной 
традиции медный век связывался с Афро- 
дитой и Венерой; медь использовалась 
для изготовления ритуальных предметов, 
в качестве денег (ср. традицию америка- 
нских индейцев и т. п.). Железо символи- 
зирует постоянство, жестокость, твёр- 
дость, силу, упорство, терпение, грубость; 
в Китае - решимость и справедливость. В 
Древнем Египте различали немагнитное 
железо (чёрная магия и злой бог Сет) и 
магнитное железо (которое было в облада- 
нии благих богов, преследовавших Сета). 

Железо в древнееврейской традиции — 
символ несчастья, рабства, выносливос- 
ти, решительности. В Юго-Восточной 
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Азии часто используют железо для изго- 
товления талисманов и амулетов, охраня- 
ющих от злых духов, вампиров, дурного 
глаза, врагов. Эпитет «железный» облада- 
ет рядом негативных коннотаций; ср. же- 
лезный век (худший из веков), железное 
дерево (виселица) и ряд поздних мифоло- 
гизированных мотивов, как то: железная 
маска, железная рука (прозвище немец- 
кого рыцаря 16 в. Гёца фон Берлихинге- 
на), железный крест и т. п. 

Свинец соотносится с твёрдостью, не- 
вежеством, упрямством, мучением; ме- 
талл Сатурна; в Азии свинец отгонял 
ведьм, демонов и т. п.; напротив, в Европе 
они были неуязвимы для свинцовых 
пуль. 

Алхимическая традиция на Востоке и 
в средневековой Европе в преобразован- 
ном виде сохранила многие элементы ми- 
фопоэтического взгляда на М., в частнос- 
ти представление о том, что М. образуют 
некую систему, шкалу. Отсюда интерес к 
трансмутации М., к проблеме получения 
из одного М. другого М. Так, уже даосские 
алхимические трактаты уделяли особое 
внимание трансмутации киновари, обла- 
давшей, как полагали, волшебными свой- 
ствами; считалось, что путём многократ- 
ной перегонки киновари можно было по- 
лучить эликсир бессмертия или золото. 

В. Н. Топоров. 

МЕТАМОРФОЗЫ, в мифологии превра- 
щение одних существ или предметов в 
другие. В наиболее архаичных своих фор- 
мах М. отражают существеннейшие чер- 
ты ранней мифопоэтической мысли: пред- 
ставление о тех нечётких (расплывчатых) 
множествах, членами которых могут 
быть боги наравне с животными, людьми 
и неодушевлёнными предметами, иногда 
переходящими друг в друга благодаря М.; 
осознание непреодолимых границ между 
разными царствами («тот свет» и «этот 
свет», «мир живых» и «мир мёртвых»), 
благодаря чему переход из одного в другое 
возможен лишь посредством обязатель- 
ных М.; наконец, рассмотрение предметов 
и существ как возможных обиталищ (час- 
то временных) того или иного духа или бо- 
га (что и составляло древнюю обрядовую 
основу мифологических М.). Самый арха- 
ический вид М. связан с тотемическими 
представлениями (в австралийской мифо- 
логии и др.). В дальнейшем М. становятся 
формальным приёмом сюжетосложения 
(в частности, внутри волшебной сказки). 
Во многих космогонических мифах ис- 
ходным материалом, из которого благода- 
ря М. возникают части мироздания или 
земли, служит тело убитого чудовища 
или другого мифологического существа. 
Так, в ацтекском мифе боги Кецалькоатль 
и Тескатлипока разрывают на части боги- 
ню Тлатекутли, превращают её волосы в 
деревья, цветы и травы, глаза - в источ- 
ники, рот - в потоки, плечи - в горы и т. 
п.; сходные М. претерпевает расчленённое 
тело чудовища Тиамат в аккадской мифо- 
логии; в ряде индоевропейских мифоло- 
гических традиций части вселенной и 
земли возникают благодаря М. расчленён- 
ного тела умерщвлённого первого челове- 
ка: Имира в скандинавской мифологии, 
Пуруши в ведийской мифологии, перво- 
людей в среднеиранских и восточнославя- 
нских текстах. Иногда первичным мате- 


риалом для создания частей земли (или 
земного ландшафта) служат не сами суще- 
ства, а их выделения (в дагомейской ми- 
фологии горы — это экскременты змеи- 
радуги Айдо-Хведо); в гротескном плане 
подобные М. нередко фигурируют в ми- 
фах о трикстерах (койот у североамерика- 
нских индейцев, ворон у коряков и др.). 

Одним из наиболее характерных видов 
М. богов и некоторых других мифологи- 
ческих персонажей являются их времен- 
ные превращения с последующим возвра- 
щением к первоначальному виду (см. Обо- 
ротничество). Это характеризует больши- 
нство древнеегипетских богов (Ра, Гор и 
др.), героя кетского мифа — разорителя 
орлиных гнёзд (спасаясь от преследовате- 
лей, он последовательно превращался в 
горностая, в трёхногого коня, оленя). 
Сравнение мифов о преследовании с этио- 
логическими мифами показывает, что 
постоянной остаётся сюжетная схема ря- 
да М. центрального мифологического пер- 
сонажа. Мотивировка М. может менять- 
ся, но существенно, что во всех случаях 
развитие мифологического сюжета осу- 
ществляется благодаря серии М. главного 
героя. Особый вид представляют собой М. 
неодушевлённых предметов, когда (чаще 
всего благодаря чудесному воздействию 
богов или других персонажей) эти предме- 
ты оживают. М. фигурок из дерева (или из 
глины), которых герой превращает в лю- 
дей (а затем усыновляет), характерны для 
северо-и центральноамериканских ин- 
дейских и палеосибирских — юкагирских 
и енисейских (кетских) мифов. Поздней- 
ший след аналогичных сюжетов сохраня- 
ется в сказочном фольклоре — в расска- 
зах об оживающем человечке из дерева и в 
их литературных обработках (Пиноккио, 
Буратино и т. п.). В мифах многих наро- 
дов Евразии (особенно Восточной Азии) и 
Америки в распространённом мотиве ма- 
гического бегства спасающийся от пресле- 
дования герой бросает позади себя после- 
довательно предметы (чаще всего три), ко- 
торые благодаря М. преграждают путь его 
преследователям (ср. статьи Идзанаки и 
Идзанаму, Вяйнямёйнен). Аналогичного 
характера М. — в самодийских, юкагир- 
ских, чукотских и других мифах того же 
сюжета. В мотиве магического бегства со- 
впадает не только число и характер броса- 
емых предметов (материала, претерпева- 
ющего М.), но и характер препятствий, 
возникающих благодаря М. этих предме- 
тов на пути преследующих. М. предметов, 
бросаемых во время магического бегства, 
и М. самого преследуемого героя и его пре- 
следователя нужно рассматривать как 
разные варианты единого мифологичес- 
кого мотива М. 

Смерть — переход в царство мёртвых в 
мифологии обычно рассматривается как 
М.: превращение человека (чаще — его 
души либо одной из его душ, если предпо- 
лагается множественность душ у одного 
человека) в животное (чаще всего в птицу; 
иногда это превращение происходит не 
сразу после смерти, а спустя несколько 
лет, как в мифах ацтеков о небесном доме 
солнца), в человека другого пола (по древ- 
немексиканским представлениям, умер- 
шая роженица становилась воином в обра- 
зе женщины, надевала на том свете воин- 
ские доспехи и украшения) и т. п. 


В некоторых мифологических традици- 
ях животные выступают не только как ре- 
зультат М., но и как материал М., при этом 
часто М. окутана тайной и считается по- 
стыдной (у фон в Африке, если потомков 
царицы назовут детьми леопарда, они дол- 
жны покинуть страну). Достаточно расп- 
ространены также М., результатом кото- 
рых является превращение в растения. 

Особенно распространённый вид М. (в 
мифах Южной Азии, Австралии, Океа- 
нии, Южной Америки и др.) — превраще- 
ние мифологических существ (или исто- 
рических персонажей) в камень (или ка- 
менное изваяние). 

По способу превращения можно разде- 
лить М. на временные (обычно характер- 
ные для богов и других высших мифоло- 
гических существ) и постоянные (более 
характерные для человека или его души). 
Однако учение о перевоплощении или пе- 
реселении душ (метампсихозе), в частнос- 
ти в его развитых формах в индейских ми- 
фологических и религиозно-философских 
системах, допускает длинный (в принци- 
пе бесконечный) ряд М. и для людей (и их 
душ). 

В позднейшей литературной традиции 
(как древневосточной, так и античной) М. 
сохраняются как излюбленный сюжет, но 
подвергаются переосмыслениям. В поэме 
Овидия «Метаморфозы» собраны много- 
численные мифологические сюжеты, ка- 
сающиеся М. (см. ст. Нарцисс, Гиакинф, 
Актеон, Арахна, Прокна, Дафна, Миниа- 
ды и др.), но они нередко подвергнуты ра- 
ционалистическому осмыслению; поэт 
выдвигает на первый план такие черты 
или признаки существ, подвергающихся 
превращениям, которые делают сами М. 
более понятными с точки зрения обыден- 
ного мышления (ср. «Золотого осла» Апу- 
лея). В европейской и американской лите- 
ратуре времени романтизма (Э. Т. А. Гоф- 
ман и др.) сюжеты, связанные с М., иног- 
да получают новое осмысление в духе поэ- 
тики иррационального, сохраняя древние 
архетипические истоки. Классическим 
образцом нового осмысления в литературе 
20 в. мотива М. человека (сохраняющего 
все черты своей психологии), превращаю- 
щегося в животное (насекомое), является 
повесть Ф. Кафки «Превращение». В поэ- 
зии (И. Анненский, А. Ахматова, П. Вале- 
ри и др.) и в изобразительном искусстве 
широко используется мотив окаменения 
человека (или пары людей), их превраще- 
ния в камень. 

В. В. Иванов. 

МЕТАТРОН (евр. теІа'Ьгоп, возможно, от 
греч. Метатроѵ, «стоящий у престола»), в 
иудаистической мифологии (агадической 
и талмудической) «запрестольный ан- 
гел», ближайший к богу, непосредственно 
от него получающий приказания. Сопут- 
ствующие названия — «князь предстоя- 
щія» (заг йаррапіт, букв, «князь лика бо- 
жия») и «князь мира» (заг йаоіат). В 
древнейших агадических произведениях 
именуется также «указующим перстом» 
бога; он, в частности, с вершины горы по- 
казал Моисею землю обетованную и шест- 
вовал впереди евреев в пустыне; он же ис- 
толковывает Аврааму священные слова, 
которыми бог сотворил мир, и обучает Мо- 
исея закону, когда тот сорок дней и ночей 
находится на горе Синайской. Как и ар- 
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хангел Михаил, с которым он отождеств- 
ляется (в частности, в приведённых при- 
мерах), М. является ангелом милосердия, 
ходатаем перед лицом бога за израильс- 
кий народ и, подобно ему же, выступает в 
функции божественного писца. В других 
талмудических источниках М. отождест- 
вляется с Енохом, которого бог взял на не- 
бо и сделал верховным ангелом. С этим 
смыкается характеристика М. как пере- 
шедшего из человеческой плоти в стихию 
огня (т. е. ангельскую). Исходящий от не- 
го свет — это часть сияния небесного пре- 
стола (являющегося исходным пунктом в 
образности М.), на который он один имеет 
право садиться (по другой версии, он си- 
дит позади престола). Под тем же престо- 
лом М. на высшем небе сохраняет души 
рано умерших детей, обучая их тайнам бо- 
жественной премудрости. В некоторых 
источниках М. отождествляется с анге- 
лом-покровителем всего человечества. 

М. Б. Мейлах. 

МЕТИДА, Метис (Мцтід, «мысль»), в гре- 
ческой мифологии океанида, дочь Океана 
и Тефиды (Нез. Тйео§. 359), мудрая боги- 
ня, первая супруга Зевса. Она помогла 
Зевсу вывести из утробы Кроноса прогло- 
ченных им своих детей — братьев и сестёр 
Зевса; приготовила волшебное зелье, вы- 
пив которое, Кронос изрыгнул сначала 
камень, а потом и детей (Ароііосі. I 2, 1). 
Зевс, узнав от Геи и Урана, что его сын от 
М. лишит его власти, проглотил свою бе- 
ременную супругу (после чего из головы 
Зевса родилась мудрая Афина). В мифе о 
М. и Зевсе отразились представления о 
мудрости как сочетании стихийного жен- 
ского и мужского организующего начала; 
Афина уже не дочь непосредственно М., а 
преимущественно Зевса; в ней соедини- 
лась мудрость матери и отца. 

А. Т.-Г. 

МЕТСАВАЙМЫ, в эстонской мифологии 
духи леса. Согласно поверью, в древние 
времена они были посланы в леса, чтобы 
охранять их (одно из названий — теіза- 
йаісііасі, йаІсНасІ, «хранители»). Каждый 
лес имеет своего М. Они антропоморфны 
(М. можно увидеть в образе мальчика, па- 
сущего зайцев) или полуантропоморфны 
(спереди — человекообразны, сзади могут 
иметь вид гнилого ствола, хвост и т. п.), 
могут принимать образ волка, медведя, 
змеи. Покровительствуют птицам, ране- 
ным и больным животным, способствуют 
росту деревьев. Живут в дуплах, семьями. 
Для людей неопасны, но могут наказы- 
вать нарушающих запреты (работающих 
в лесу в воскресенье), запутать дорогу, ли- 
шить охотника, оставляющего раненых 
животных, удачи. Известны также злые 
духи леса — ванахальбы (ѵапа-йаІЪ, «ста- 
рый чёрт», ѵапа-зо^е, «старый слепец»), 
аналогичные славянскому лешему. Вана- 
хальбы запутывают дорогу, их голос — 
эхо, в облике седых старцев они пасут ди- 
ких животных. Охотник, заключивший 
договор с ванахальбом, получает много 
добычи. 

МЕХИТ (тіц.1;, «северный ветер»), в еги- 
петской мифологии богиня-львица. Почи- 
талась в городе Тинис, считалась женой 
Онуриса. Сын М. — отождествлявшийся с 
Гором бог Инмутеф. В поздний период 
центр культа М. переместился в город 


Бехдет. Отождествлялась с Уто и Мут, в 
Бехдете — также с Хатор. 

Р. Р. 

МЕЧ. М. в мифологиях наделяется специ- 
фически амбивалентной семантикой, сво- 
димой к основному противопоставлению 
жизнь - смерть. Ср. висящий на одном во- 
лоске дамоклов меч, или «пламенный меч 
обращающийся», с которым поставлен 
был у врат рая после «грехопадения» Ада- 
ма и Евы херувим, чтобы охранять путь к 
древу жизни (Быт. 3, 24). С помощью М. 
отсекается всё недостойное и бесплодное, 
«всякое дерево, не приносящее доброго 
плода», тем самым охраняется в форме 
библейского рая область бессмертия и 
вечной жизни. М. при этом символизиру- 
ет начало высшей справедливости. При 
взятии Христа под стражу тот требует, 
чтобы Пётр, обнаживший М. и отсекший 
ухо рабу первосвященника, вложил М. об- 
ратно (Матф. 26, 51-52). Подобная амби- 
валентность мифологически интерпрети- 
руется сближением М. (с лезвием и руко- 
ятью, разделёнными эфесом) с одним из 
наиболее ёмких символов — крестом. С 
этим связана сфера значений М. как сим- 
вола единения, союза: пожалованием М. в 
средние века сопровождалось принятие в 
рыцарское братство; положив руку на М., 
произносили клятвы, обусловливавшие 
жизнь или, в случае их нарушения, 
смерть человека. Отождествление М. с 
молнией — атрибутом бога-громовержца 
(ср. происхождение из молнии священно- 
го М. в японском мифе; сверкающий меч 
Яхве — Иезек. 21, 10 и 28; меч — молния 
Индры, пламенеющий М. Вишну), связы- 
вает М. со всеми мирами: герои добывают 
его изнутри камня (Пелей, Тесей, король 
Артур и др.) или из дерева (Один бросает 
меч в дуб, откуда его может извлечь толь- 
ко Зигмунд), из-под воды. В некоторых 
мифах М. служит мостом в другой мир; 
М., часто огромный, изготовленный из не- 
бесного огня, служит оружием солярных 
богов и культурных героев, которые с по- 
мощью М. сражаются с чудовищами 
(Мардук, разрубающий Тиамат; архангел 
Михаил, М., повергающий Люцифера, и 
др.). М. часто защищает девственницу от 
хтонического чудовища (Персей и Андро- 
меда, святой Георгий), жену в отсутствие 
мужа. 

Фольклор различных народов богат 
сюжетами, выявляющими различные 
значения М.: волшебные М., М.-самору- 
бы, М., делающие их владельца неуязви- 
мым, невидимым, ит. п.; говорящие М., 
способные заколдовывать и расколдовы- 
вать, усыплять, переносить по воздуху. 

М. Б. Мейлах. 

МЗЕТУНАХАВИ, в грузинской мифоло- 
гии и фольклоре златовласая красавица, 
чудесно рождающаяся из растений. М. за- 
перта в неприступной крепости или за се- 
мью замками; герой, чтобы добыть её, дол- 
жен выполнить непосильное задание или 
отгадать её загадки. Часто она заколдова- 
на и превращена в лань, голубя, змею. По- 
сле уничтожения злого существа, закол- 
довавшего её, М. благодаря магическим 
словам или действиям обретает свой преж- 
ний облик. М. добра и прозорлива. Посре- 
дством волшебных предметов она помога- 
ет герою, за которого выходит замуж. 

М. Ч. 


МИДАС (Мібад), в греческой мифологии 
сын Гордия, царь Фригии, славившийся 
своим богатством (Негосіо!. VIII 138). Ещё 
ребёнку М. муравьи таскали пшеничные 
зёрна, предвещая будущее богатство (Ци- 
церон, «О прорицании» I 36). Когда к М. 
привели связанного Силена, который 
сбился с пути во время шествия Диониса, 
царь радушно его принял, беседовал с ним 
и через десять дней возвратил Дионису 
(Аеі. Ѵаг. Ызі. III 18 со ссылкой на Фео- 
помпа). Вариант: М. сам поймал Силена, 
подмешав вино в воду источника, из кото- 
рого тот пил (Раиз. 14,5; Хепорй. АпаЪ. I 
2, 13). В награду за освобождение Силена 
Дионис предложил М. исполнить любое 
его пожелание. М. пожелал, чтобы всё, к 
чему он прикоснётся, превращалось в зо- 
лото. Но в золото стала превращаться пи- 
ща, что грозило М. голодной смертью, и 
он взмолился богу, чтобы тот снял чары. 
Дионис приказал М. искупаться в источ- 
нике Пактол, отчего источник стал золо- 
тоносным, а М. избавился от своего дара. 
М. был судьёй на музыкальном состяза- 
нии между Аполлоном и Паном (вариант: 
Марсием, Ну§. ЕаЬ. 191) и признал Апол- 
лона побеждённым. Вариант: судьёй был 
Тмол, который присудил первенство Апол- 
лону, а М. предпочёл Пана. За это Апол- 
лон наделил М. ослиными ушами, кото- 
рые царю приходилось прятать под фри- 
гийской шапочкой. Цирюльник М., уви- 
дев уши и мучаясь тайной, которую нико- 
му не мог рассказать, вырыл ямку в земле 
и шепнул туда: «У царя Мидаса ослиные 
уши!», — и засыпал ямку. На этом месте 
вырос тростник, который прошелестел о 
тайне всему свету (Оѵісі. Меі. XI 85-193). 
Возможно, М. почитался первоначально 
как спутник Диониса (или Кибелы, Біосі. 
III 58) и миф об ослиных ушах связан с пе- 
режитками тотемизма. Вариант мифа о 
богатстве М. отражает представления гре- 
ков о золотых сокровищах Малой Азии. 

М. Н. Ботвинник. 
МИДГАРД (др.-исл. Місі^агсіг, букв, 
«среднее огороженное пространство»), в 
скандинавской мифологии «средняя», 
обитаемая человеком часть мира на зем- 
ле. Термин «М.» известен также запад- 
ным германцам. В «Прорицании вёльвы» 
(«Старшая Эдда») создание богами М. ста- 
вится в связь с поднятием земли (вероят- 
но, из первичного мирового океана). Сог- 
ласно «Речам Гримнира» (там же), стены 
М. сделаны из ресниц первосущества — 
великана Имира. За пределами «прекрас- 
ного» М. находится Утгард — внешний, 
пограничный мир, полуотождествлённый 
с Етунхеймом — пустынной страной вели- 
канов (ётунов) на краю земли. Земля ок- 
ружена океаном, в котором плавает змей 
М. - Ермунганд. Главным защитником М. 
от ётунов и мирового змея является Тор. 

Е. М. 

МИКАЛ (Мікаі), в мусульманской мифо- 
логии один из приближённых к аллаху 
малайка (ангелов). Соответствует биб- 
лейскому архангелу Михаилу. В Коране 
упоминается вместе с Джибрилом: «Кто 
бывает врагом аллаха, и его ангелов, и его 
посланников, и Джибрила, и Микала... то 
ведь и аллах — враг неверным» (2:92). 
Предание называет М. (так же как Джиб- 
рила) среди первых ангелов, поклонив- 
шихся (в отличие от Иблиса) Адаму. Он 
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Миктлантекутли. Слева - рисунок из «Кодекса Борджа». Чолутеки. 

15 в. Рим, Ватиканская библиотека. Справа - Миктлантекутли из Веракруса. 
Глина. Ок. 9 в. н. э. Мехико, Национальный музей. 


же был среди тех, кто вскрыл грудь и 
очистил сердце Мухаммада. Вместе с дру- 
гими ангелами М. пришёл на помощь му- 
сульманам в битве против мекканцев при 
Бадре (624). Имя М. нашло широкое при- 
менение в магической практике мусуль- 
ман (магические квадраты, заклинания 
джиннов и пр.). 

М. П. 

МИКРОНЕЗИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. 

в ст. Полинезийская и микронезийская 
мифология. 

МИКТЛАН, в мифологии ацтеков подзем- 
ный мир. Путь туда длился четыре дня. 
Умерший должен был пройти между дву- 
мя грозившими раздавить его горами, при 
этом — избежать нападения змеи и гиган- 
тского крокодила, пересечь восемь пус- 
тынь, подняться на восемь гор, вынести 
морозный ветер, метавший в него камни и 
обсидиановые лезвия. Последнее препят- 
ствие — широкую реку покойник пересе- 
кал на спине маленькой красной собаки. 
Добравшись до правителя М. — Миктлан- 
текутли, умерший подносил ему дары и 
получал своё место в одной из девяти пре- 
исподних. В М. попадали все, за исключе- 
нием воинов, утопленников и женщин, 
умерших от родов. 

Р. К. 

МИКТЛАНТЕКУТЛИ («владыка Микт- 
лана»), в мифологии ацтеков бог подзем- 
ного мира и преисподней. М. изображался 
в виде скелета или человека с черепом 
вместо головы, его спутники — летучая 
мышь, паук и сова. Согласно мифу, Ке- 
цалькоатль спустился в девятую преис- 
поднюю к М. за костями умерших, чтобы 
создать новых людей. Зная, что М. недо- 
верчив и склонен к обману, Кецалько- 
атль, получив просимое, бросился бе- 
жать. Рассерженный М. преследовал его и 
приказал перепелу напасть на бога-твор- 
ца. Торопясь, Кецалькоатль споткнулся, 
упал на кости, переломал их и с трудом 
ускользнул из преисподней, унося добы- 
чу. Окропив кости своей кровью, Кецаль- 
коатль создал людей, но так как сломан- 
ные кости были разных размеров, то муж- 
чины и женщины различаются по росту. 

Р. К. 

МИЛДА, в литовской мифологии богиня 
любви; известна из поздних источников, 
иногда недостоверных. Упоминается свя- 


тилище М. в Вильнюсе. Имя М. связано с 
литов. ту1еі;і, «любить». 

В. И., В. Т. 

МИЛЬКОМ [(шіклѵш), Мильк (шік), 
«царь», «хозяин»], в западносемитской 
мифологии верховное божество в пантео- 
не государства Аммон. Согласно библей- 
ской традиции, М. дал аммонитянам их 
страну. В надписи 2-й четверти 1-го тыс. 
до н. э. (?) аммонитский царь сообщает М. 
о постройке стены вокруг столицы Аммо- 
на, что, по-видимому, было повелением 
М. Он упоминается также в угаритском 
списке богов. 

И. Ш. 

МИЛА (кит. транскрипция санскр. имени 
Майтрея, кор. Мирык, япон. Мироку), 
один из самых популярных святых в 
дальневосточном буддизме. М. - носитель 
грядущего благого начала, процветания, 
блаженства — в настоящее время пребы- 
вает на небе тушита. Соответственно в 
иконографии нынешний М. изображается 
в обличье бодхисатвы, восседающего на 
небе тушита. Изготовление изображений 
М. в Китае зафиксировано впервые в 5 в. 
После этого установление статуй М. пос- 
тоянно упоминается в жизнеописаниях 
деятелей китайского буддизма. Первона- 
чально изображался в том же стиле, что 
Гуань-инь, но с 13-14 вв. приобретает 
свои особые черты. Наиболее ярко они 
проступают в изображениях грядущего 
будды, в облике которого М. получил ши- 
рочайшее распространение в китайской 
народной скульптуре (камень, фарфор, 
дерево), где именуется в просторечии Бу- 
дай-хэшаном. В скульптурных группах - 
чаще всего в паре с Шарипутрой. Кроме 
статуи идущего Будай-хэшана распрост- 
ранены также изображения сидящего Бу- 
дай-хэшана с чётками в правой руке, ле- 
жащей на колене. В Корее, как и в Китае, 
распространены гигантские статуи М., 
высеченные на скалах в безлюдных мес- 
тах. 

Л. Н. М. 

МИМЁНГВИ, ёгви, в корейской мифоло- 
гии злые духи. Ими становятся, согласно 
народной традиции, души людей, умер- 
ших насильственной или преждевремен- 
ной смертью, души девушек, умерших не- 
замужними, и вдовцов, не оставивших по- 
томства. 


МИМИР (др.-исл. Мітіг), в скандинав- 
ской мифологии таинственный хозяин ис- 
точника мудрости, находящегося у кор- 
ней мирового древа Иггдрасиль. Проис- 
хождение М. — из богов, великанов или 
альвов — неясно. «Прорицание вёльвы» 
(«Старшая Эдда») упоминает, что М. пьёт 
мёд из источника, в котором спрятан глаз 
Одина, и что Один перед началом послед- 
ней битвы богов и чудовищ, предшество- 
вавшей концу мира (см. Рагнарёк), сове- 
туется с головой М. В «Саге об Инглин- 
гах» рассказывается, что ваны отрезали у 
М. (бывшего у них заложником после вой- 
ны асов и ванов) голову и послали её Оди- 
ну, который её набальзамировал и с ней 
советовался. В «Младшей Эдде» говорит- 
ся о том, что М. пьёт мёд источника из ро- 
га Гьяллархорн (по «Старшей Эдде», это 
рог Хеймдалля); он похитил глаз Одина в 
залог за то, что дал Одину напиться из ис- 
точника мудрости. Перед Рагнарёк Один 
является к источнику и там испрашивает 
совета М. для себя и своего воинства. Име- 
ется упоминание древа Мимамейд, кото- 
рое обычно сопоставляют с Иггдрасилем. 
Неясно упоминание «детей М.» в «Прори- 
цании вёльвы». 

Е. М. 

МИН (шп\ѵ), в египетской мифологии бог 
плодородия, «производитель урожаев». 
Итифаллическое божество. Изображался 
в виде плоской человеческой фигуры, од- 
на рука которой поднята вверх, а другая 
держит плеть. На голове М. корона, увен- 
чанная двумя перьями. Сохранившаяся 
статуя М. является самым ранним из до- 
шедших до нас антропоморфных изобра- 
жений египетских богов. М. покровитель- 
ствовал рождению людей, размножению 
скота (и в связи с этим почитался также 
как бог скотоводства). Один из эпитетов 
М. - «поднимающий оружие». Фетиши 
М. - латук и особый столб, воздвигавший- 
ся во время праздника М., в день начала 
жатвы. Праздничную процессию в этот 
день возглавлял увенчанный короной бык 
(персонификация М.). Фараон срезал зо- 
лотым серпом первый сноп и клал его пе- 
ред статуей М. Культ М. был распростра- 
нён в Хеммисе, Коптосе, Омбосе, Нубии. С 

Мин и фараон Сенусерт I. Рельеф в храме 
Сенусерта I в Карнаке. Ок. 1950 до н. э. 



Л. К. 
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превращением Коптоса в торговый центр 
на караванном пути к Красному морю М. 
приобретает черты бога - покровителя тор- 
говли, караванов и восточной пустыни. 
М. рано отождествляется с другими бога- 
ми: его называют «могучий Гор», «мсти- 
тель за отца». Он, как и Гор, считается 
главой объединённого Египта. В других 
текстах Гор называется его сыном. С М. 
отождествляется также повелитель вод 
Себек. Исида одновременно считается ма- 
терью М. (отсюда его эпитет «телец своей 
матери») и его женой. В период Среднего 
царства культ М. сливается с культом 
Амона, М. приобретает черты бога — 
творца мира, его называют «царь богов». 
В городе Омбос М. выступает как Мин-Ях 
(М.-луна), его праздник справлялся в день 
новолуния в святилище — «доме луны». 

Р. И. Рубинштейн. 
МИНАКШИ (др.-инд. тіпакзі, букв, 
«имеющая глаза рыбы»), в индуистской 
мифологии одна из богинь шиваитского 
пантеона. По одним мифам, она - дочь Ку- 
беры, по другим - восстала из жертвенно- 
го костра царя пандьев Малаядхваджи. С 
детства М. имела три груди и ей был свой- 
ствен острый рыбий запах. Однажды, уже 
став царицей и великой завоевательни- 
цей, М. встретила Шиву, и сразу же и за- 
пах, и третья её грудь исчезли. По этому 
признаку М. узнала в Шиве предназна- 
ченного ей богами супруга. М. в качестве 
ипостаси Парвати особенно чтится на юге 
Индии. 

П. Г. 

МИНДОРТ БАТОНИ (букв, «властелин 
полей»), в грузинской мифологии покро- 
витель полей и дикорастущих цветов. У 
М. Б. есть красавица-дочь (владычица по- 
лей), которая так легка, что ходит по цве- 
там; она питается цветочной пыльцой и 
пьёт цветочный сок. По народным преда- 
ниям, дочь М. Б. погибает, когда её насти- 
гает человек. 

3. К. 

МИНЕРАЛЫ. Роль М. в мифопоэтичес- 
ких и религиозных представлениях в це- 
лом невелика. В некоторых традициях М. 
более или менее отчётливо мифологизиру- 
ются и приобретают большую сакраль- 
ность. Особое значение имеют драгоцен- 
ные и полудрагоценные камни. Редкость, 
эстетическая отмеченность и престижное 
значение М. в известной степени объясня- 
ют их сакральность и использование в ри- 
туалах и в моделировании тех или иных 
мифопоэтических объектов. Древняя 
ближневосточная традиция знает много- 
численные примеры, в которых М. в виде 
драгоценных камней выступают в качест- 
ве мифопоэтических символов. Можно от- 
метить существенную роль ценных кам- 
ней в библейском образном строе [ср. Исх. 
28, 17-21; Ис. 54, 11-12; ср. также Апок. 
4, 2-3: «... вот престол стоял на небе, и на 
престоле был сидящий. И сей сидящий 
видом был подобен камню яспису и сарди- 
су; и радуга вокруг престола, видом по- 
добная смарагду», или: «...и показал мне 
великий город, святой Иерусалим, кото- 
рый нисходил с неба от бога. Он имеет сла- 
ву божию. Светило его подобно драгоцен- 
нейшему камню, как бы камню яспису 
кристалловидному» (21, 10-11), или: 
«Стена его построена из ясписа, а город 
был чистое золото, подобен чистому стек- 


лу. Основания стены города украшены 
всякими драгоценными камнями: основа- 
ние первое яспис, второе сапфир, третье 
халкидон, четвёртое смарагд, пятое сар- 
доникс, шестое сердолик, седьмое хризо- 
лит, восьмое вирилл, девятое топаз, деся- 
тое хризопрас, одиннадцатое гиацинт, 
двенадцатое аметист. А двенадцать ворот 
- двенадцать жемчужин: каждые ворота 
были из одной жемчужины...» (21, 18- 
21)]. Ещё заметнее роль М. в традициях 
Юго-Восточной Азии и Дальнего Востока 
и прежде всего в старом Китае, где особое 
место занимает нефрит. Дуалистическая 
концепция инь и ян отразилась и в риту- 
альной символике, и в собственно мифо- 
логии. Среди древнейших парных симво- 
лов, с помощью которых выражались 
принципы инь и ян, были раковина-каури 
(женское начало) и нефрит (мужское на- 
чало). Нефрит широко использовался в 
ритуальной символике, связанной с изоб- 
ражениями неба и земли, олицетворяю- 
щих мужское и женское начала: ср. коль- 
ца и диски из нефрита как символ неба и 
т. н. цзун (квадратная пластинка с отверс- 
тием и цилиндрической палочкой, встав- 
ляемой в него), также изготавливаемый 
из нефрита, как символ земли. Даосские 
алхимические трактаты подчёркивают 
особое место нефрита среди М., сопостави- 
мое с местом бронзы среди металлов. У 
конфуцианцев глава небесной иерархии 
носит имя Нефритового или Жемчужного 
императора. Из собственно мифологичес- 
ких текстов, в которых встречаются М., 
можно отметить мифы о демиурге Пань- 
гу, члены которого трансформируются в 
элементы вселенной, и при этом кости, 
костный мозг и зубы превращаются в М. и 
металлы. Существенно меньшую роль, 
чем драгоценные камни, играют те иско- 
паемые органического происхождения, 
которые не годились для поделок, укра- 
шений, приготовления каких-либо пред- 
метов, но обладали некоторыми отмечен- 
ными свойствами (ср. горючие М. типа уг- 
ля, нефти, асфальта, использовавшиеся 
не только в практических бытовых целях, 
но и в ритуальных и медицинских). В от- 
ношении этих М. особенно подчёркивает- 
ся их связь с подземным миром, иногда с 
огнём, изрыгаемым поверженным чудо- 
вищем (ср. обычные объяснения вулкани- 
ческой деятельности), с горными и под- 
земными мифологическими существами 
(гномы, эльфы, кобольды и т. п.). Немец- 
кая романтическая традиция, тесно свя- 
занная в этом отношении с фольклорной, 
сохранила мифологизированный образ М. 
как богатств нижнего мира. 

В. Н. Топоров. 

МИНЕРВА (Міпегѵа), в римской мифоло- 
гии богиня, входившая наряду с Юпите- 
ром и Юноной в т. н. капитолийскую три- 
аду, которой был посвящен храм на Капи- 
толии. Соответствует этрусск. Менрве. 
Культ М., возможно, заимствован из горо- 
да Фалерии, где М. издавна почиталась 
как покровительница ремёсел и искусств 
(Оѵісі. Еазі. 111 821). Такова же была её 
функция в Риме, где храм М. на Авентине 
стал центром ремесленных коллегий, а их 
праздник квинкватр справлялся в юбилей 
посвящения храма. В 207 до н. э. по хода- 
тайству старейшего поэта и драматурга 
Ливия Андроника при храме М. была ор- 



Минерва. Статуя пьедестала «Персей с 
головой медузы» Б. Челлини. Флоренция, 
Лоджия делла Синьория. 


ганизована коллегия писателей и актёров 
(Біѵ. XXVII 37), покровительницей кото- 
рых стала богиня. Впоследствии её почи- 
тали так же музыканты, врачи и учителя. 
М. была отождествлена с Афиной, что со- 
общило ей черты богини мудрости, войны 
и городов. В римских провинциях М. 
отождествлялась с некоторыми туземны- 
ми богинями: Суль в Британии, Сулевией 
в Галлии. 

Е.Ш. 

МИНИАДЫ (Міѵнабгд), в греческой ми- 
фологии три дочери (Левкиппа, Арсиппа 
и Алкифоя) правившего в Орхомене Ми- 
нин (родоначальника племени миниев). 
М. пренебрегли культом Диониса и отка- 
зались принимать участие в вакхических 


Минерва (Афина ). Скульптура Ф. Г. Адама. 
Потсдам, дворец Сан-Суси. 
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Тесей вытаскивает 
из лабиринта уби- 
того им Минотавра. 
Слева - Афина. 
Фрагмент росписи 
краснофигурного 
килика «художника 
Айсона». 
Ок. 420 до н. э. 
Мадрид, 
Национальный 
археологический 
музей. 



шествиях. Когда в горах начались празд- 
нества в честь Диониса, из всех женщин 
Орхомена только М. остались дома, про- 
должая прясть и заниматься другими до- 
машними делами. Дионис пытался заста- 
вить их примкнуть к менадам, но М. уп- 
рямились, встретив предложение бога 
насмешками. Тогда Дионис наслал на М. 
безумие, в припадке которого они разор- 
вали сына Левкиппы, приняв его за оле- 
ня. Дионис превратил М. в летучих мы- 
шей, по другой версии, — в птиц (Оѵісі. 
Меѣ. IV 1 след.). Этот миф относится к 
числу мифов, связанных с историей ста- 
новления культа Диониса. 

М. Б. 

МИНЛЕЙ, в самодийской мифологии (у 
ненцев) гигантская птица с семью парами 
железных крыльев, которыми она по ука- 
занию Нума создаёт ветер. Один из мифов 
описывает происхождение М.: некогда 
мальчик во время игры заколол ножом 
свою сверстницу, за это отец девочки 
воткнул ему в пах два ножа и ударил по 
затылку. В результате мальчик превра- 
тился в М. (по другим данным, отец М. - 
Нум). В мифах М. враждебен человеку, 
может убить его или похитить и унести в 
своё гнездо на высокую гору за морем, од- 
нако особо могущественные шаманы мо- 
гут победить М. и даже совершают на его 
спине воздушные путешествия. Т. Лехти- 
сало считал, что М. связан с древом миро- 
вым, и сопоставлял его с орлом мирового 
дерева ряда мифологий Евразии. Образ М. 
(сына Нга, повелителя ветров, связанного 
с огнём в чуме и «небесным огнём» — 
солнцем) известен также энцам. 

Е. X. 

МИНОНА, в дагомейской мифологии бо- 
гиня женщин. В ранних мифах, вероятно, 
выступала как прародительница. Соглас- 
но мифам, М. находится в доме женщин, 
где занимается прядением. М. заботится о 
тех, кто делает гбо (магия). У фон каждая 
женщина имела святилище М. Ей жертво- 
вали первые плоды, чтобы обеспечить 
плодородие полей. В различных мифах 
она выступает дочерью либо матерью Фа, 
или матерью Маву, или сестрой Легба. 

Е. К. 

МИНОС (Міѵшд), в греческой мифологии 
один из трёх сыновей (наряду с Сарпедо- 
ном и Радаманфом) Зевса и Европы, рож- 
дённых ею на Крите и усыновлённых 
критским царём Астерием. М. царствовал 
на Крите после смерти Астерия. Женой 
М. была Пасифая (дочь бога Гелиоса), ко- 
торая навлекла на Крит бедствия, поро- 
див чудовищного Минотавра. М. заклю- 
чил его в лабиринт (Ароііосі. III 1, 2-4). 
Когда сын М. и Пасифаи Андрогей был 
после победы на состязаниях в Афинах 
убит марафонским быком, М. потребовал 
от афинян постоянной дани: присылать на 
съедение Минотавру раз в девять лет семе- 
рых юношей и девушек. Однако Минотав- 
ра убил с помощью Ариадны (дочери М.) 
Тесей (III 15, 7-8). Другая дочь М. Федра 
впоследствии стала женой Тесея (Ароііосі. 
еріѣ. I 17-19). Владея огромным флотом, 
М. стал господствовать на море. Он захва- 
тил Мегару, где царствовал Нис, которого 
предала дочь, влюбившаяся в М.; взяв го- 
род, М. утопил её (Ароііосі. III 15, 8). М. 
хотел наказать Дедала за его помощь Па- 
сифае и Ариадне, но Дедал бежал в Сици- 


лию, где М. был обманным путём умер- 
щвлён дочерьми царя Кокала (см. в статье 
Дедал). М. дал критянам законы (III 1,2). 
Раз в девять лет в Идейской пещере он бе- 
седует с Зевсом (Ріаѣ. Ье^. 624 а-Ъ). В 
аиде он вместе с Радаманфом и Эаком су- 
дит умерших, держа в руках золотой ски- 
петр (Ріаѣ. Сог§. 526 с-б). Позднегречес- 
кая крито-микенская основа мифа (М. — 
царь, законодатель, глава морской держа- 
вы) настолько возобладала над архаичес- 
кими чертами, что М. даже стал воспри- 
ниматься как полуисторическое лицо, 
тем более, что археологические раскопки 
на Крите дают некоторые основания со- 
поставить мифы о М. с историей острова 
17-15 вв. до н. э. 

А. А. Тахо-Годи. 

МИНОТАВР (МіѵсЬтанрод), в греческой 
мифологии чудовище-человекобык по 
имени Астерий («звёздный»), жившее на 
Крите. Рождён Пасифаей (дочерью Гелио- 
са), женой царя Миноса, от быка, послан- 
ного на Крит Посейдоном, или самого По- 
сейдона. Был помещён в подземный лаби- 
ринт, построенный Дедалом, куда ему 
приносили в жертву (ежегодно или раз в 
несколько лет) семь юношей и девушек, 
посылаемых афинянами в качестве пода- 
ти Миносу и в виде искупления за убий- 
ство сына Миноса в Аттике. Афинский ца- 
ревич Тесей добровольно отправился на 
Крит в числе предназначенных на съеде- 
ние М., убил чудовище и с помощью нити 
влюблённой в него царской дочери Ариад- 
ны выбрался из лабиринта (Ароііосі. III 1, 
3-4; еріѣ. I 7; Біосі. IV 6, 1; Ну§. ЕаЬ. 40- 
42). В мифе нашли выражение древние 
космические и зооморфные представления 
о М. (он звёздный или солнечный бык, 
внук Гелиоса и, может быть, сын Зевса), 
его связь с морем (он сын Посейдона) и с 
подземным миром (М. в лабиринте - ипос- 
тась Зевса Лабрандского, см. в ст. Зевс). 
Черты героической мифологии отрази- 
лись в сюжете убийства М. Тесеем. 

А. Л. 

МИРАДЖ, в мусульманской мифологии 
вознесение пророка Мухаммада на небеса. 
Представления о М. основаны на толкова- 


нии коранического текста о «ночном путе- 
шествии» Мухаммада (17:1; см. Пера). По 
этим представлениям, после ночного пу- 
тешествия в Иерусалим Мухаммад оста- 
вил там крылатого коня Бурака и был воз- 
ведён Джибрилом на вершину небес к ал- 
лаху. Он миновал семь дверей семи небес, 
где встречал прежних пророков — Адама, 
Йахью, Псу, Йусуфа, Идриса, Харуна, 
Мусу, Ибрахима, которые приветствова- 
ли Мухаммада. Потом Мухаммад пред- 
стал перед аллахом, который приказал 
мусульманам совершать по 50 молитв в 
день. По совету Мусы, считавшего такое 
количество молитв чрезмерным, Мухам- 
мад попросил сократить их число. Аллах 
согласился и сократил число молитв до 
пяти. Муса считал, что и этого много, но 
снова просить аллаха Мухаммад отказал- 
ся. Затем Мухаммад посетил рай (джанна) 
и ад (джаханнам), увидел блаженство пра- 
ведников и муки грешников, после чего 
был возвращён в Мекку. 


Тесей убивает Минотавра. Скульптура А.-Л. 
Баръе. 1843. Париж, Лувр. 
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Ортодоксальный ислам трактует М. 
как реальное событие, хотя многие толко- 
ватели видят в нём аллегорию единения 
души с богом. В средние века на арабском 
Востоке были широко распространены со- 
чинения, посвященные детальному опи- 
санию вознесения Мухаммада, особенно 
посещения им рая и ада. Испанский ис- 
следователь А. Паласиос показал, что эти 
сочинения были известны в средневеко- 
вой Европе и наряду с другими мусульма- 
нскими мотивами могли послужить од- 
ним из источников сюжетной канвы и 
концепций «Божественной комедии» 
Данте. Арабский поэт Абуль-Ала аль-Ма- 
ари (10-11 вв.) в некоторой степени паро- 
дирует сочинения, посвященные М., в 
своём «Послании о прощении». В мусуль- 
манском календаре памяти «ночи возне- 
сения» посвящен специальный праздник. 

М. Р. 

МИРИНА (Мцріѵа), в греческой мифоло- 
гии одна из амазонок, одержавшая во гла- 
ве своего войска множество побед. Она за- 
воевала царство атлантов, сражалась с 
Горгонами. М. завоевала Ливию, опусто- 
шала Аравию и Малую Азию, но была 
убита фракийским царём Мопсом и ски- 
фом Сипилом, а войско её истреблено. Го- 
мер упоминает курган М. у стен Трои, ко- 
торый среди людей именуется Батиеей 
(Нош. II. II 811-814). Подробное изложе- 
ние походов амазонок во главе с М. в виде 
полулегендарной истории дано Диодором 
Сицилийским и является одним из приме- 
ров эвгемеристического толкования ми- 
фов (III 51-54). 

А. Т.-Г. 

МИРМИДОНЯНЕ, мирмидоны (ццрцібо- 
ѵгд), в греческой мифологии ахейское пле- 
мя в Фессалии, возглавлявшееся в походе 
под Трою Ахиллом. После ссоры Ахилла с 
Агамемноном М. не принимали участия в 
сражениях и вступили в бой только вмес- 
те с Патроклом. Мифологическая тради- 
ция, по которой Ахилл был внуком Эака, 
возводила название «М.» к тем муравьям 
(ццрццхг, «муравьи»), из которых Зевс по 
просьбе Эака создал население острова 
Эгина (Оѵісі. Шеі. VII 614-660; 81гаЪ. VIII 
6, 16). В некоторых вариантах мифа наз- 
вание «М.» — от предка-эпонима, фесса- 
лийского героя Мирмидона, сына Зевса и 
прадеда Патрокла (8егѵ. Ѵег§. Аеп. II 7; 
8сйо1. Нош. II. XVI 177). 

В. Я. 

МИР-СУСНЭ-ХУМ (манси), Мир-шэтиви- 
хо (ханты), в мифологии обских угров од- 
но из главных божеств. Буквальное значе- 
ние имени — «смотрящий за миром». 
Эпитеты и описательные имена отражают 
различные признаки и ипостаси М.-с.-х.: 
«золотой богатырь», «всадник», «бога- 
тырь-старик » , « властелин-старик » , 

«властелин ханты», «повелитель», «сын 
золотого света», «сынок женщины» - Эк- 
ва-Пыгрись и др., при этом у восточных 
ханты Кан-ики или Орт-ики — основное 
имя М.-с.-х. 

Каждую ночь М.-с.-х. объезжает зем- 
лю на крылатом всевидящем коне Тов- 
лынг-лув с золотой гривой и серебряными 
копытами, проверяя, всё ли в мире в по- 
рядке, и передавая людям наказы своего 
отца Нуми-Торума. Он выслушивает 
просьбы камлающих в тёмных чумах ша- 
манов (рядом с местом камлания для ко- 


пыт коня ставят четыре металлические 
тарелочки с изображениями солнца). М.- 
с.-х. помогает излечению болезней, отве- 
дению опасностей. Ему приписываются 
функции культурного героя (он создал 
изобилие, некогда царившее на земле; по- 
бедил враждебных людям существ; велел 
птицам прилетать летом в северные края 
и обучил людей охоте на птиц перемётом) 
и племенного покровителя манси и ханты. 

Согласно мансийскому эпическому 
циклу, повествующему о жизни и деяни- 
ях М.-с.-х., он — младший из семи сыно- 
вей Нуми-Торума, рождённый между не- 
бом и землёй в тот момент, когда его мать, 
наказанная Нуми-Торумом за супружес- 
кую неверность, была сброшена с неба (в 
одних вариантах матерью М.-с.-х. приз- 
наётся Калташ-эква, в других она счита- 
ется воспитавшей его тёткой). Когда М.- 
с.-х. подрос на земле, он захотел повидать 
мир и своего небесного отца. На коне Тов- 
лынг-лув М.-с.-х. объезжает вселенную, 
включая подземное и подводное царство, 
всюду разрушая козни злых сил и выби- 
рая себе жён (среди них — дочери Вит-ка- 
на, Куль-отыра, Этпос-ойки, хозяйки 
Птичьей страны Мортим-эквы). С по- 
мощью матери М.-с.-х. удаётся первому 
предстать перед Нуми-Торумом, благода- 
ря чему он получает не принадлежавшее 
ему по рождению главенство над братья- 
ми и подтверждает его в поединках с «за- 
конным» претендентом Полум-Торумом 
(Тапал-ойкой). С этих пор земля и нахо- 
дится под присмотром М.-с.-х. 

Он может менять облик: для спасения 
своей жизни в распрях с братьями он час- 
то превращался в гуся (одно из его имено- 
ваний — Лунт-отыр, «гусь-богатырь»), в 
виде гуся он совершает полёт в птичью 
страну Мортимма. Власть над птицами 
М.-с.-х. приобрёл благодаря тому, что в 
детстве, забравшись в гнездо огромной 
птицы Товлынг-Карс, спас (пощадил?) его 
птенцов, после чего Товлынг-Карс стал 
помощником М.-с.-х., использовавшего 
его для дальнейших перелётов. 

М.-с.-х. являлся одним из основных 
объектов религиозного культа у обских 
угров, имел идолов (в человеческом или 
гусином облике). Конь (и конские жерт- 
воприношения), металлы, солнце как ат- 
рибуты М.-с.-х. и его культа указывают, 
вероятно, на южное происхождение этого 
образа (по некоторым гипотезам, восточ- 
ноиранское; ср. Митра, «озирающий всю 


землю», «Яшт» X 4, 13, надёжные анало- 
гии в мифологиях других финно-угорс- 
ких народов отсутствуют). Ряд признаков 
М.-с.-х. (сын божий, выросший на земле; 
посланник неба среди людей) способство- 
вал отождествлению его с Иисусом Хрис- 
том в представлениях тех групп обских 
угров, которые были затронуты миссионе- 
рской деятельностью православной церк- 
ви. С другой стороны, в некоторых ман- 
сийских мифах и сказках (возможно, 
позднейших) имеется тенденция к инте- 
рпретации Эква-Пыгрися как культурно- 
го героя-трикстера, сходного с такими 
персонажами сибирских мифологий, как 
Ича у селькупов, Альбэ и Каскет у кетов. 
Иногда М.-с.-х. и Эква-Пыгрись рассмат- 
риваются как два различных персонажа. 

Е. А. Хелимский. 
МИРТИЛ (МнртіАод), в греческой мифоло- 
гии сын Гермеса, возничий царя Эномая. 
Помог Пелопу победить Эномая в состяза- 
нии на колесницах, что являлось непре- 
менным условием брака с Гипподамией. 
Наиболее распространённая версия мифа 
(Ароііосі. ергЬ. II 6-9) гласила, что Пелоп 
после победы сбросил М. в море у Герей- 
ского мыса (южная оконечность острова 
Эвбея), и связывала с этим названием 
Миртойского моря (простиравшегося от 
восточного побережья Пелопоннеса до ос- 
тровов Андрос, Тенос и Парос). Наряду с 
этим (Раиз. VIII 14, 10 след.) жители Фе- 
ней в Аркадии показывали в своём городе 
могилу М. позади храма Гермеса, где М. 
приносили ежегодную жертву как мест- 
ному аркадскому герою. После смерти М. 
был превращен Гермесом в созвездие Воз- 
ничего. 

В. Я. 

МИС, Мис-хум, в мифологии обских уг- 
ров лесные антропоморфные великаны 
(превышают рост деревьев), похожие на 
менквов, но доброжелательные к людям. 
Считалось, что дочери М., вступающие в 
связь с людьми, приносят богатство (при 
условии, если их не увидит посторонний). 
Женщины-М. в мифологических сказках 
— жёны богов, ассоциировавшихся с идо- 
лами (напр., Ур-миш-ней — жена Мир- 
суснэ-хума). 

М. X. 

МИСЕН (Міоцѵод, Мізепиз), в римской 
традиции сподвижник и трубач Гектора, а 
после его гибели спутник Энея, его руле- 
вой и трубач. Однажды, когда корабли 
Энея стояли у берегов Кампании, М. стал 
хвалиться, что он лучший трубач, чем 


Слева - Рождение Митры. Барельеф. Рим. Справа - Митра. Барельеф. Рим. 
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бессмертные боги. Тогда Тритон так за- 
трубил в свою раковину, что сила звука 
сбросила М. в море, и он утонул (Ѵег§. 
Аеп. VI 163 след.). Он был похоронен на 
берегу Кумской гавани на мысе, который 
стал называться его именем (этиологичес- 
кий миф) (81гаЪ. V 4, 5). Один из вариан- 
тов мифа называет М. спутником Одиссея 
(12, 18; V 4, 6). 

М. Б. 

МИТРА, Мифра (авест. МіѲга-, букв, «до- 
говор», «согласие»), древне-иранский ми- 
фологический персонаж, связанный с 
идеей договора, а также выступающий 
как бог солнца. М. принадлежит по свое- 
му происхождению к индоиранскому пан- 
теону (ср. вед. Мііга), само имя восходит к 
индоевропейскому корню *ті-:*теі-, име- 
ющему отношение к обозначению идеи 
посредничества, взаимности, обмена (и 
меры), закономерности, согласия, состоя- 
ния мира, дружбы, симпатии. Культ М. 
получил чрезвычайно широкое распрост- 
ранение: образ М. внедрился (в непосредст- 
венном или косвенном виде) в самые раз- 
ные культурно-исторические традиции и 
религиозно-мифологические системы . 

Древнейшие и наиболее надёжные све- 
дения о М. содержатся в «Авесте» , прежде 
свего в «Яште» X [«Митра-(Михр-) Яшт»]. 
Первоначальность договорной функции 


М. для авестийской традиции не вызыва- 
ет сомнений. Именно об этом говорит За- 
ратуштре создавший М. Ахурамазда: «не- 
годяи (нечестивцы), которые лживы по 
отношению к договору, приводят к гибели 
всю страну... Никогда не нарушай догово- 
ра, о ты, из рода Спитамов, независимо от 
того, заключил ли ты его с носителями 
лжи или обладающими правдой последо- 
вателями истинной веры, ибо договор 
имеет силу и в отношении носителей лжи, 
и в отношении носителей правды» (X 2) и 
далее: «Быстрых лошадей даёт М., обла- 
дающий широкими пастбищами для ско- 
та, тем, кто не лжив к договору» (X 3). 
[Ср. игру слов, относящуюся к теме М. и 
договора: букв. «Договор... даёт... тем, 
кто не лжив к договору», которая, как и 
другие подобные случаи, дала основание 
не только для понимания М. как персони- 
фицированного абстрактного понятия до- 
говора (А. Мейе и др.), но и для предложе- 
ния во всех контекстах такого рода пере- 
водить тісіга, тгЬга не как имя собствен- 
ное, а как «договор» (П. Тиме - примени- 
тельно к ведийскому материалу, с ещё бо- 
льшим основанием это заключение могло 
бы быть приложено к ряду авестийских 
примеров).] Связь М. с договором, с при- 
сутствием при нём и как бы гарантией его 
соответствия космическому закону или 


даже понимание М. как воплощённого до- 
говора подтверждаются и многими други- 
ми примерами. Ср.: «Яшт» X 45 (прослав- 
ление М., у которого на каждой высоте, на 
каждом месте для обзора сидят восемь 
служителей как наблюдатели договора, 
следящие за нарушителем договора), 109 
[о тех, кто умиряет (приводит в состояние 
мира) с помощью М., почитая договор)], 
111, 116 след, («двадцатикратен договор 
между двумя друзьями...», ср. др.-инд. 
тгЬга-, «друг»), «Видев- дат» 4, 2 след. М. 
— верховный страж договора: он следит 
за ним тысячью восприятий («Яшт» X 35, 
107), десятью тысячами глаз, тысячью 
ушей (X 7, 91, 141), десятью тысячами 
шпионов (X 24, 60). Античные источники 
свидетельствуют о персидском обычае 
клясться М. 

Договорная функция М. объясняет и 
ряд других мотивов, в которых он упоря- 
дочивает, организует землю и жизнь на 
ней. Социальный аспект деятельности М. 
особенно очевиден, в нём отчасти можно 
видеть отражение той мифопоэтической 
историософии и установки на создание 
квазиисторической схемы, которые отли- 
чали иранскую культурно-религиозную 
традицию. М. гарантирует устойчивость и 
согласие между людьми, охраняет страну 
от раздора и несчастья, если в ней чтут до- 
говор, и разрушает страны и наказывает 
врагов, если они не чтут договор, наруша- 
ют его, служат лжи. М. объединяет лю- 
дей, помещает их на их собственное, пра- 
вильное (т. е. в соответствии с правилом, 
законом выбранное) место (этот мотив от- 
ражает глагол уаі-, «митраический» гла- 
гол, по Э. Бенвенисту), защищает страны 
в зависимости от выбора правильного мес- 
та по отношению к М. и уничтожает те 
страны, которые отказываются от этого 
выбора и бросают М. вызов (X 78). Один из 
наиболее интересных эпитетов М. - «вы- 
прямитель линий (границ)» (кагзо.гагай, 
X 61) не только намекает на возможную 
примиряющую роль М. при спорах о гра- 
ницах, но в конечном счёте - позволяет, 
очевидно, восстановить для него более 
древнюю функцию царя-жреца, принима- 
ющего участие в ритуальных измерениях, 
которые подтверждают следование уни- 
версальному закону, правде (гагай- отра- 
жает корень, давший также название ца- 
ря в древнеиндийском - га] ап и латыни - 
гех). Подобные фрагменты подчёркивают 
посредническую роль М., его функцию 
различения добра и зла, правды и лжи. В 
этом смысле М. - божество, определяющее 
некую морально-нравственную границу. 

Особая устойчивость договорной функ- 
ции М. доказывается рядом примеров ши- 
рочайшего пространственно-временного 
диапазона. Ср. наличие этой же функции 
у ведийского М., употребление имени Мі- 
іі-га... в договоре Маттивацы, переднеа- 
зиатского правителя середины 2-го тыс. 
до н. э., упоминание М. в согдийских пра- 
вовых документах. Русское «мир», «об- 
щина» как обозначение социальной 
структуры, имеющей, в частности, функ- 
ции, сопряжённые с договором, связано с 
М. С М. связано индоиранское божество 
*Вйа§а [авест. тіѲгай Ъауай Митра Бага 
(бог), согдийск. тузуу Ъууу, ведийск. 
тіІга-Ыіа^а-; этой паре точно соответству- 
ет русское «мир да бог»], ведавшее рас- 
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Митра с головой льва. Мраморные барельефы ( слева - из Вены, справа - из Рима ). 


пределением благ, доли, части; согдий- 
ский Ву, восходящий к Баге, выступает 
как бог свадьбы (В. Б. Хеннинг). В свадеб- 
ном ритуале М. и Бага, видимо, соперни- 
чают друг с другом и являются двумя га- 
рантами брачного договора; не исключе- 
но, что М. обеспечивал душевное согласие 
и мир, тогда как от Баги зависели имуще- 
ственные статьи договора. Для среднеира- 
нского периода (по меньшей мере) парал- 
лелизм и разные формы притяжения 
между М. и Багой несомненны (ср., нап- 
ример, пехл. тШга^ап, название посвя- 
щенного М. праздника, при согдийском 
названии аналогичного праздника Ъауа- 
§ап; или храм М. в армянской деревне Ба- 
гаарцуж и т. п.). 

М. — устроитель не только социально- 
го, но и природного космоса. Он связан с 
водами, с Апам-Напатом (иногда выступа- 
ет в ипостаси Апам-Напата), с солнцем, он 
хозяин широких пастбищ и наполнитель 
вод, благодаря ему идут дожди и выраста- 
ют растения (X 61), он «дающий жизнь» и 
«дающий сыновей», распределяет жир и 
стада, делает удобным и благоприятным 
существование, обеспечивает собствен- 
ность истины, исполняет мольбы и прось- 
бы (X 65). М. обеспечивает домами, жен- 
щинами, колесницами (X 30), богатством, 
счастьем, телесным здоровьем, комфор- 
том, потомством (X 108). М. связан с боги- 
ней плодородия Ардвисурой Анахитой, 
вместе с Рашну и Сраошей (ср.-перс. 
Рашн и Срош) выступает судьёй над душа- 
ми умерших на мосту Чинват, в его окру- 

Митра, убивающий быка. Лондон, 


Британский музей. 



жении также бог ветра (под разными на- 
званиями), Веретрагна. 

В авестийской мифологии мотивы свя- 
зи М. с солнцем не могут считаться основ- 
ными, в ней налицо лишь известные пред- 
посылки для формирования солярной 
функции М. Тем не менее и в «Авесте» 
нельзя пройти мимо таких фактов, как 
эпитеты М. «исполненный собственного 
света», «сияющий» (X 44), «блестящий» 
и т. п. (ср. также «Яшт» X 142, 143; «Ви- 
девдат» 19, 28), мотивы бессонного, всег- 
да бодрствующего (как и солнце) М. (X 7, 
ср. X 103, где М. неусыпно и бдительно 
стережёт творения Мазды, наблюдает за 
ними), смежности М. и солнца во времени 
(М. является раньше солнца на рассвете и 
остаётся позже его на закате, ср. X 95, 
141), таких атрибутов М., как кони и ко- 
лесница (ср. X 136). В других иранских 
традициях М., однако, несомненно высту- 
пает как божество солнца или даже прос- 
то как обозначение солнца. Ср. согдийск. 
шузуу Ъууу, которое употреблялось имен- 
но в этом значении, что приобретает осо- 
бый смысл в связи с мотивом солнца как 
свидетеля брачного союза и договора во 
многих традициях, парфянск. туйг 
(=ті1іг), «солнце», заимствованное и но- 
воперсидским языком - тійг (многие 
поздние античные и восточные источники 
и персидского М. описывают как солнеч- 
ного бога), йидга тіга, «солнце», и т. п. 
Показательно, что в парфянских и сог- 
дийских манихейских текстах так назы- 
ваемый Третий посланник носит соответ- 
ственно названия туЬгугс! и тузуу Ъууу, 
связанные с именем М. (ср. роль Третьего 
посланника как солнечного божества, ко- 
торое должно завершить освобождение 
пленённого света). Среднеперсидский 
туіігухсі обозначал манихейского Живого 
духа, что также характерно, если учиты- 
вать мотив М. — носителя жизни (ср. его 
сближения с Гайомартом), а также нали- 
чие общей у них демиургической функ- 
ции. Возможно, именно из восточноира- 
нской среды было заимствовано имя ман- 
сийского солнечного божества Мир-сусне- 
хум. Таким образом, одно из важнейших 
отклонений части восточноиранской тра- 
диции от «Авесты» состояло в формирова- 
нии новой ипостаси М. — бога солнца (при 
этом иногда у М. оставались и договорные 
функции, а в других случаях они более 
или менее автоматически передавались 
солнцу как трансформации М.). Солярная 
функция М. объясняет многочисленные 
примеры синкретических образов М.-Ге- 
лиоса в митраическом искусстве (иногда 


М. отождествлялся через мотив огня и с 
Гефестом). 

Исходным пунктом в выяснении мифо- 
логической предыстории образа М. следу- 
ет считать наличие пары соответствую- 
щих божеств в иранской и индийской тра- 
дициях: Митра — Ахурамазда в «Авесте» 
и Митра — Варуна в «Ригведе» . В этой па- 
ре, связываемой с магико-юридической 
функцией (согласно выдвинутой Ж. Дю- 
мезилем теории трёх функций богов) и по- 
колением «старых богов», Ахурамазда 
(соответственно Варуна), видимо, модели- 
ровал в индоиранский период в основном 
космологические элементы вселенной, а 
М., очевидно, ведал социальной организа- 
цией людей и соответственно устройством 
«человеческой» вселенной, осуществлял 
медиационную (посредническую) функ- 
цию между верхом и низом, небом и зем- 
лёй, внешним и внутренним простран- 
ством, божественным и человеческим. 
Подобная схема объясняет возникновение 
следующей по времени стадии в истории 
М. — превращение его в бога договора. В 
ходе подобной эволюции М. мог иногда 
приобретать и некоторые черты, первона- 
чально присущие его соседу по божествен- 
ной паре. Так, видимо, объясняется при- 
частность авестийского М. к войне, к раз- 
рушительным, недружественным дейст- 
виям, даже к убийству (таков, например, 
мотив убийства быка, ставший своего ро- 
да символом митраической мифологии к 
западу от Ирана; ср. древнеиндийскую 
мифологему о М., вместе с другими бога- 
ми принимающем участие в убийстве Со- 
мы), связь с водами, первоначально ха- 
рактерная для второго члена пары (ср. Ва- 
руну как повелителя первозданных вод), 
связь с ночным небом (одежда М. иногда 
изображается как звёздное небо), с глуби- 
ной и тайной (в «Яште» X 25 почтение 
воздаётся «глубокому ахуру»). В резуль- 
тате реформы Заратуштры Ахурамазда 
обрёл статус единственного главного бога, 
а М. потерял своё место рядом с ним, был 
исключён даже из круга его ближайших 
помощников Амеша Спента (имя М. не 
встречается в «Гатах») и нашёл себе место 
среди помощников Ахурамазды более 
низкого ранга, язатов. Тем не менее М., 


Митра на цветке лотоса ( фигура слева ). 
Фрагмент сасанидского наскального рельефа. 
Кон. 4 в. Таге-Бостан. 
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видимо, было выделено место в зороаст- 
рийском календаре (месяц жертвоприно- 
шений багаядиш, ср. Ьа^а-). Не исключе- 
но, что намерения Заратуштры в отноше- 
нии М. могли быть ещё более радикаль- 
ными. Среди других изменений характе- 
ристик М. после реформы Заратуштры — 
устранение у М. функций бога войны, ак- 
туализация тавроктонической темы (из 
крови убиваемого быка произрастают рас- 
тения, она увеличивает плодородие и 
жизненную силу, ср. особую роль в культе 
М. жертвоприношения животных), появ- 
ление образа «утроенного» М., т. е. боль- 
шого М. с двумя малыми М. со светильни- 
ками (олицетворения утренней и вечер- 
ней зари Кауто и Каутопат), формирова- 
ние мифологемы солнце (свет) из камня 
(скалы), мотив конного М. и т. п. М. [воз- 
можно, как солнце, объятое космически- 
ми водами, ср. мотив золотого зародыша 
(яйца) в бездне мировых вод] отождеств- 
лялся с орфическим первородным божест- 
вом Фанесом, рождённым из яйца, бро- 
шенного в воды. Об этом свидетельствуют 
некоторые посвятительные надписи (ср., 
например, формулу: «Зевсу - Гелиосу - 
Митре - Фанесу»), произведения искусст- 
ва, например барельеф с изображением 
юноши (М.-Фанеса) из Моденского музея. 
Многие изображения М. содержат также 
детали, объединяющие М. (и Фанеса) с бо- 
гом времени Зерваном. 

В связи с распространением за преде- 
лами Ирана (особенно в Римской импе- 
рии) культа М. и посвященных ему ритуа- 
лов (митраические мистерии), ритуаль- 
ных сооружений (митрейоны; есть пред- 
положение, что Бехистунская скала ещё в 
доахеменидское время могла быть местом 
культа М.), изображений и скульптур, 
мотивов и сюжетов, языковых образов и 
имён с соответствующим корнем [они 
весьма обильны и в самом Иране (ср. уже 
пер-сеполитанский ономастикой), и дале- 
ко за его пределами] обращают на себя 
внимание чрезвычайная лёгкость усвое- 
ния культа М. (в частности, видимо, в во- 
енной среде; ср. особую популярность М. у 
римских легионеров от Евфрата до Рейна; 
в Дура-Европосе почитали М. одновремен- 
но с Юпитером, в других случаях отожде- 
ствляли с Зевсом) и быстрая трансформа- 
ция образа М. (так, в Армении М. дал имя 
Мгеру, герою эпоса о сасунских богаты- 
рях, убивающему, в частности, чёрного 
быка, см. в ст. Михр). 

В самом Иране эволюция образа М. не 
закончилась реформой Заратуштры. Ахе- 
мениды, несомненно, чтили М. Он упоми- 
нается вместе с Ахурамаздой и Ардвису- 
рой Анахитой в надписях Артаксеркса II 
и III, Ксенофонт сообщает о поклонении 
М. Кира Младшего, Ктесий - о жертво- 
приношениях М., совершаемых персидс- 
кими царями, Курций Руф — о поклоне- 
нии Дария III М., солнцу и вечному огню. 
Видимо, М. почитали и ранние Ахемени- 
ды. Сохраняется культ М. и в эпоху Саса- 
нидов. Эволюцию характеристик М. до- 
вольно полно отражает нумизматический 
материал. На кушанско-сасанидских мо- 
нетах, на ранних монетах Хормизда I М. 
вручает правителю символы власти (на 
более поздних это делает Ахурамазда). 
Иногда М. изображается стоящим на 
цветке лотоса (рельеф из Таге-Бостана), 


что обнаруживает тяготение к буддий- 
ским иконографическим приёмам (ср. 
притяжение М. и Майтреи как ипостаси 
Будды); на греко-бактрийских монетах 
Деметрия (2 в. до н. э.) прослеживаются 
отчётливые следы синтеза образов Герак- 
ла и М. Монеты ку шанских правителей 
Канишки и Хувишки (кон. 1 — 2 вв. н. э.) 
позволяют судить о формировании панте- 
она, в котором рядом с М. оказываются 
бог луны Мах, бог ветра Вадо, бог огня Ат- 
шо, иногда Фарро и т. п. Известен вклад 
образа М. и в формирование некоторых 
аспектов раннехристианского учения и 
ряда предшествовавших ему концепций. 

В. Н. Топоров. 

МИТРА (др.-инд. Міѣга, букв, «друг», по- 
нимаемый как второй участник договора; 
в среднем роде — «дружба», «договор»), в 
ведийской мифологии бог, связанный с 
договором, людьми, солнцем, один из ади- 
тьев. В «Ригведе» ему посвящен один 
гимн (III 59). Гораздо чаще М. образует с 
Варуной пару, рассматриваемую как неч- 
то единое. М. (как и Варуна) — сын Адити 
и Дакши (VII 66, 2; VIII 25, 5). М. (один 
или вместе с Варуной) заполняет воздуш- 
ное пространство, удерживает небо и зем- 
лю, укрепляет небо и солнце, заставляет 
его восходить (IV 13, 2; ср. призывы к М. 
при восходе солнца), охраняет оба мира, 
несёт богов (III 59, 8). Солнце — глаз М. и 
Варуны (VI 51, 1; VII 61, 1). Связь с солн- 
цем и небом объясняет мотивы небесной 
езды (ср. также путь М., V 64, 3) и всеви- 
дения и ряд атрибутов - коней, колесни- 
цу, золотой трон, мёд, сому и т. п. (ср. 
связь с обильными молоком коровами, в 
частности как образом дождевых обла- 
ков). Особенно подчёркивается, что М. — 
бог дружбы (121, 3), он миролюбив и ми- 
лосерден к людям, в частности к певцам; 
защищает их, приносит богатство. Основ- 
ная функция М. - объединение людей (III 
59, 1, 5; VII 36, 2 и др.) в особую социаль- 
ную структуру и установление договора с 
ними. Этот договор соотносится с универ- 
сальным космическим законом рита и с 
движением солнца. М. следит за виной и 


её отсутствием (V 62, 8), карает за грехи, 
он господин истины (Майтр.-самх. II 6, 6) 
и руководитель людей в сфере социально- 
го и морального порядка (РВ I 139, 2). 
Вместе с Варуной М. воплощает магико- 
юридическую функцию (в частности, они 
стражи морального порядка — сШагтап и 
обладатели магической асурской силы) и 
прежде всего идею договора. Уже в ведий- 
ский период М. и Варуна различаются в 
ряде отношений. В брахманах эти разли- 
чия превращаются в стройную систему 
противопоставлений: благой — неблагой, 
правый — левый, близкий (внутренний) 
— далёкий (внешний), восточный — за- 
падный, связанный с солнцем — с луной, 
с днём — с ночью, с летом — с зимой, с ог- 
нём — с водой (ср. два вида клятвы — при 
огне и при воде), белый — чёрный (ср. 
цвет жертв, приносимых М. и Варуне), 
видимый — невидимый, связанный с кос- 
мосом — с хаосом, коллективный — ин- 
дивидуальный, социальный — природ- 
ный, юридический — магический. Таким 
образом, М. и Варуна в известной степени 
становятся классификаторами в модели 
мира древних индийцев. Вместе с тем 
между ними существуют и связи иного ро- 
да. Варуна объемлет космос извне. Всё ос- 
тальное, в том числе солнце, огонь как об- 
разы М. помещены внутри («Варуна в во- 
ды поместил огонь, в небо — солнце», РВ 
V 85, 2). Именно Варуна проложил путь 
для солнца. Видимо, на основании этих 
мотивов можно восстановить ядро космо- 
гонического мифа с участием М. и Вару- 
ны. В некоторых версиях мифа о Пурура- 
васе и Урваши (ср. Вишну-пур. IV) М. 
выступает как муж Урваши, любившей 
Варуну; у неё два сына Агастья и Васишт- 
ха, будущие великие мудрецы. Узнав об 
измене Урваши, М. изгоняет её с небес и 
проклинает, предсказав ей жизнь среди 
людей и брак со смертным. В «Тайттирия- 
самхите» «Яджур-веды» (II 1, 9, 5) отме- 
чен мотив — М. успокаивает Варуну, в 
«Рамаяне» (VII 56, 12, 23-26) М. помога- 
ет Варуне. Вообще, в более поздней лите- 
ратуре тесная связь М. и Варуны входит в 


Слева - Архангел Михаил. Центральная частъ иконы в Архангельском соборе Московского 
Кремля. 1-я половина 15 в. Справа - Архангел Михаил, взвешивающий души умерших. 
Из алтаря Страшного суда. Рогир ван ден Вейден. 1443-46. 
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пословицу (Мбх. XIV 59, 15; «Хариван- 
ша» II 101, 10). Из других связей М. под- 
чёркиваются отношения с Агни, Сомой, 
Вач (РВ 125, 1), Индрой, который наказы- 
вает тех, кто грешит против закона М. и 
Варуны (X 89, 8-9). В упанишадах М. 
встречается только в перечислениях. Поз- 
же упоминается М. как мудрец, сын Васи- 
штхи. 

В. Н. Топоров. 

МИХАИЛ (евр. тіка’еі, греч. МіхацХ); в 
иудаистической, христианской, а также 
мусульманской (см. Микал) мифологиях 
великий ангел, архангел. Народная эти- 
мология даёт осмысление имени М. как 
«кто, как бог?». Имя это засвидетельство- 
вано у семитских народов в древности. В 
Ветхом завете М. выступает как «князь» 
еврейского народа («князь великий, стоя- 
щий за сынов народа»; Дан. 12, 1), защи- 
щающий народ от соперничающего «кня- 
зя» (т. е. ангела) «царства Персидского» 
(10, 13 и 21), и как «архистратиг», пред- 


водитель небесного воинства в оконча- 
тельной эсхатологической битве против 
сил зла (12, 1). В последней функции он 
выступает и в Апокалипсисе (12, 7), где 
сражается с драконом (дьяволом, сата- 
ной), что можно рассматривать как вари- 
ант древнего змееборческого мифа (см. 
Змей). В апокрифической эсхатологичес- 
кой литературе он изображается борю- 
щимся с ангелом зла Самаэлем (в более 
поздней традиции — с сатаной); вражда 
между ними началась с того момента, ког- 
да Самаэль, низвергнутый с небес, ухва- 
тился за крылья М., чтобы увлечь его в 
преисподнюю, однако М. был спасён бо- 
гом. Агадическая традиция приписывает 
М. роль защитника: он спасает Авраама (а 
также трёх отроков) из огненной печи, 
выводит Лота из обречённого Содома, спа- 
сает от смерти Исаака, поставив на его 
место барашка, является предводителем 
израильтян в пустыне во время их исхода 
из Египта и др. 



Архангел Михаил. Икона А. Рублёва. Ок. 1400. Москва, Третьяковская галерея. 


Помимо миссии воинственного заступ- 
ничества М. выступает в роли ангела ми- 
лосердия и просителя людей перед богом. 
Он является также «ангелом пред стоя- 
ния», стоящим вместе с Гавриилом перед 
троном божьим (кн. Еноха 9, 1; 40, 2; 90, 
22; Таргум Иов 25, 2). Здесь, как и в функ- 
ции предводителя и заступника, образ М. 
сливается с Метатроном, а в функции 
вестника (он сообщает Аврааму о плене- 
нии Лота, о рождении Исаака и др.) — с 
Гавриилом. Как предстоящий перед тро- 
ном он является одновременно ангелом- 
писцом, заносящим имена праведников в 
книгу, а также ангелом — хранителем та- 
инственных письмен, и среди них — ма- 
гических слов, которыми были сотворены 
небеса и земля (ср. кн. Еноха 60, 12). От- 
сюда его функция учителя. М. посвятил в 
чудеса мироздания Адама и Сифа («Апо- 
калипсис Моисея» 3, 13), научил Адама 
земледелию, а Авраама богопознанию, он 
же был учителем Моисея, которому на го- 
ре Синай передал скрижали Закона. Здесь 
проясняется функция М. как посредника 
между богом и людьми. М. выступает так- 
же в роли психопомпа - проводника душ, 
которые он сопровождает к воротам небес- 
ного Иерусалима, помогая им их открыть, 
или же стоит со своей ратью у этих ворот, 
разрешая вход праведникам (эфиопский 
«Апокалипсис Баруха» 9, 5). М. было по- 
ручено взять душу Авраама («Завет Авра- 
ама» 19), он же «говорил с дьяволом, спо- 
ря о Моисеевом теле» (Иуд. 9 и др.). В хри- 
стианской традиции он несёт в облаках те- 
ло усопшей богоматери. В православной 
традиции М. играет гармонирующую с ис- 
конной ролью учителя роль культурного 
героя, обучающего людей скотоводству, 
хлебопашеству и ремёслам (ср. иконогра- 
фию святых Флора и Лавра с конями, уз- 
дечки которых держит архангел М., клей- 
ма на иконах «Собора архангела М.»). Об- 
раз М. широко представлен в искусстве, в 
частности в древнерусском (считался пок- 
ровителем князей и ратной славы). 

М. Б. Мейлах. 

МИХР, Мгер (от пехл. Мійг, Митра), в ар- 
мянской мифологии бог небесного света и 
солнца, сын Арамазда. 

В древней Армении М. были посвяще- 
ны храм в Багааридже (на территории со- 
временной Турции), жертвенник Мхери 
дур («дверь Мхера», от пехл. Бегі Мійг) в 
горах близ города Ван, а также, по-види- 
мому, и храм в Гарни (Ів.н.э.). Следы по- 
читания М. обнаруживаются: в древнеар- 
мянском календаре в названиях восьмого 
дня каждого месяца - михр, седьмого ме- 
сяца (февраль) - мехекан; в армянской 
ономастике (включая топонимику) - бо- 
лее 150 наименований производны от име- 
ни М. Влияние культа М. после распрост- 
ранения христианства проявилось в армя- 
нских духовных песнях (шараканы), сло- 
жившихся в 5-8 вв. В них Христос отожде- 
ствляется с божеством света, его называ- 
ют «свет», «творец света», «излияние све- 
та», «солнце правды», «мысленный свет», 
«солнечный свет», «источник света». 

В трансформированном виде образ М. 
перешёл в эпос «Сасна црер», где вместо 
единого М. выступают Мгер Старший 
(дед) и Мгер Младший (внук). Мгер Стар- 
ший, сын Санасара и Дехцун, дочери царя 
каджей, — исполин, наделённый богатыр- 
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Слева - Битва архангела Михаила с драконом. Гравюра А. Дюрера. 1498. Москва, Музей изобразительных искусств им. 
А. С. Пушкина. Справа - Архангел Михаил, побеждающий дьявола. Картина Рафаэля. Ок. 1502. Париж, Лувр. 


ской силой. Подобно Митре, Мгер совер- 
шает ряд подвигов. Он вступает в бой с чу- 
довищным львом, преградившим дорогу, 
по которой в Сасун доставляли хлеб; рука- 
ми он раздирает льва на части (отсюда его 
прозвище «львораздиратель»), после это- 
го жители Сасуна получили хлеб в изоби- 
лии. Мгер одолевает дэвов; убив чёрного 
быка (символ тьмы и преисподней) и ли- 
шив тем самым главного Белого дэва ма- 
гической силы, Мгер сражает его в битве. 

Мгер Младший, сын Давида и Ханду т- 
хатун, проводит жизнь в странствиях, в 
постоянной борьбе с несправедливостью, 
со злыми силами. Он побеждает дэва Ку- 
па, старуху- людоедку, иноземные полчи- 
ща, угрожавшие Сасуну; спасает город 
Джезиру от наводнения, сбросив утёс в 
протекавшую через него реку и тем самым 
разделив её на два рукава. Встретив воз- 
вращающегося в Сасун Давида, Мгер, не 
ведая, что это его отец, вступает с ним в 
единоборство и валит его наземь (вариант: 
отца и сына разнимает Габриел Хрештак). 
Опозоренный Давид проклинает сына: он 
обрекает его на бессмертие и бездетность. 

Мгер оказался не в силах истребить не- 
справедливость в мире; его больше не дер- 
жит земля: Мгер и его конь (Куркик Джа- 
лали) вязнут в земле. Мгер идёт за реше- 
нием своей судьбы к могилам родителей. 
Он слышит их голоса, предлагающие ему 
удалиться в скалу и ждать изменения ми- 
ра. Согласно варианту, путь к скале Мге- 
ру указывает вещий ворон (аграв), поэто- 
му скала получила название Агравакар 
(«воронова скала»). От удара меча Мгера 
скала разверзлась и приняла его вместе с 
конём. Один раз или дважды в год (вари- 
ант: в каждую субботу) Мгер выходит из 


скалы и пробует, не окрепла ли земля. 
Убедившись, что по-прежнему она не вы- 
держивает его тяжести, Мгер возвращает- 
ся в скалу. Одному пастуху, увидевшему 
Мгера в приоткрывшейся скале, он ска- 
зал, что совсем оставит скалу, когда раз- 
рушится старый и будет создан справед- 
ливый мир, когда пшеничное зерно будет 
крупнее ореха, а ячменное — больше яго- 
ды шиповника. Согласно отдельным вер- 
сиям сказаний, в скале, в которой пребы- 
вает Мгер, горит вечная свеча (или лампа- 
да), вращается чархи-фалак («колесо 
судьбы»); когда колесо остановится, Мгер 
выйдет из скалы и разрушит несправед- 
ливый мир. 

Существует вариант мифа, по которо- 
му Мгер Младший оказывается по воле 
верховного божества прикованным к ска- 
ле и ворон клюёт его почки. Этот мотив 
возник, по-видимому, под влиянием пред- 
ставлений о богоборцах, об Артавазде, 
прикованном цепями в пещере, с которым 
древнеармянская мифология связывала 
спасение мира. Образ Мгера нашёл отра- 
жение в эпической поэме А. Исаакяна 
«Мгер из Сасуна» (1919). 

С. Б. Арутюнян. 


МИЧИБИЧИ, в мифологии оджибве (Се- 
верная Америка) водные божества, враж- 
дебные человеку; представлялись в виде 
змеи или морской пантеры с плавниками, 
которая живёт на дне озёр и влияет на успех 
рыбной ловли. Чтобы задобрить М., ей при- 
носили в жертву собаку, бросая её в воду. 

А. В. 

МИЧИТ, Мечит, в мифологии монголь- 
ских народов, а также в мифологии алтай- 
цев (Мечин) и других тюркских народов 
(Улькер) персонификация созвездия Пле- 
яды. Название «М.», очевидно, восходит 
к слову, обозначающему «обезьяна» (монг. 
мечин, множ. ч. - мечит, мичит). На фор- 
мирование мифов о М. оказали влияние 
представления, ассоциирующиеся с годом 
обезьяны (монг. мечин жил, алт. мечин 
дьыл) - девятым годом двенадцатилетнего 
животного календарного цикла у тюрко- 
монгольских народов. Многие приметы года 
обезьяны - засуха, холодная ранняя зима, 
заболевания скота, прежде всего лошадей 
и верблюдов, - имеют довольно точное со- 
ответствие в мифологической семантике М. 

М. — демонический персонаж. Счита- 
лось, что его перемещения с земли на небо 
и по небосводу вызывают невыносимый 


Мичибичи. Слева - наскальный рисунок в Агава-Бей. Озеро Верхнее. 1-я половина 19 в. Справа - 
рисунок индейского художника Н. Моррисо ( частная коллекция С.Дъюдни ). 2-я половина 20 в. 
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холод или жару, сезонные недомогания 
людей и животных, различные неприят- 
ности. По представлениям ойратов (эле- 
тов), с его исчезновением весной бледнеют 
лица, убывает мука в мешках и масло в 
посуде, худеет скот. М. (Улькер) некогда 
жил на земле, на которой, по одним верси- 
ям (дербетской, урянхайской и др.), цари- 
ло вечное тепло, по другим (алтайско- 
тюркским) — лютый мороз; по некоторым 
вариантам, М. вызывал снегопад, напус- 
кал голод и мор на скот. М., спящего в зо- 
ле или на льду (связь со стихиями жары и 
холода), хотели раздавить верблюд и ко- 
рова, которая опередила верблюда, но М. 
выскользнул из-под её раздвоенного копы- 
та и, разделившись на шесть звёзд, под- 
нялся на небо, откуда зимой посылает хо- 
лод. В алтайском варианте мифа Дьетиган 
(Большая Медведица), спустившийся с 
неба, поручает коню раздавить М., однако 
коня опережает корова. Ускользающий 
М. распадается на семь частей, превраща- 
ющихся в семь демонов; одного из них Дь- 
етигану удаётся захватить. С тех пор М. 
гонится за похитителем. В этом мифе от- 
ражён стойкий мотив о наличии у М. пер- 
воначально семи звёзд, одну из которых 
отняла Большая Медведица (см. Долон 
эбуген). По другим версиям, созвездие М. 
некогда включало двенадцать звёзд. Одно 
алтайское предание повествует о том, что 
созвездия Плеяды и Большой Медведицы 
когда-то были ханами, имевшими соотве- 
тственно семь и шесть звёзд. Второй хан 
отобрал у первого одну звезду (теперь она 

— в хвосте Большой Медведицы), что выз- 
вало небесную погоню за похитителем. 
Согласно калмыцким поверьям, отнятие 
звезды у М. спасло мир от гибели, так как 
уменьшило стужу, источаемую М. В роли 
культурного героя, уничтожающего «из- 
быточные» звёзды (одну, реже шесть) М. 
(которые вызывают чрезмерный холод), 
выступает и Эрхий-мерген. 

Согласно более поздним мифам, проис- 
хождение созвездия Плеяд связано с се- 
мью чудесными искусниками, жену одно- 
го из которых захватил злой хан. Вызво- 
лив её из неволи, все семеро стали спорить 
о мере заслуг каждого в освобождении 
пленницы. Поссорившись, они разорвали 
женщину на части (находящиеся и ныне 
на луне — видны как пятна на ней), а са- 
ми превратились в звёзды. Муж женщи- 
ны, одна из звёзд, был украден и убит ха- 
ном, но воскрешён товарищами (элетское 
предание). Халхасская легенда о проис- 
хождении М. повествует о семи мастерах 

— сыновьях Хобульдей-мергена (см. в ст. 
Хухедей-мерген), из которых один брат, 
меткий стрелок, целился в солнце, но про- 
махнулся и стал степным сурком. После 
этого остальные шесть братьев поднялись 
на небо в облике обезьяны (Мечин). 

С. Ю. Неклюдов. 
МИШКОАТЛЬ («облачная змея»), Истак 
Мишкоатль («белая облачная змея»), Ка- 
маштли, в мифологии ацтеков бог звёзд и 
туч, отец Уицилопочтли и Кецалькоатля. 
Первоначально у чичимеков М. был боже- 
ством охоты, почитавшимся в виде оленя. 
Позже у ацтеков связывается с культами 
Уицилопочтли и Кецалькоатля и рассмат- 
ривается как прародитель племён науа. 
Изображался с копьеметалкой и дротика- 
ми в руках. Р.К. 



Мневис с головой быка. 
Бронза. Гелиополис. 4-3 вв. до н. э. 


МКАМГАРИЯ, Самкамгария, Скамга- 
рия, Акамгария, в абхазской мифологии 
божество, покровительствующее скотово- 
дству, особенно разведению буйволов, а 
также плодородию вообще. Считалось, 
что М. обитает на скале на вершине горы, 
около которой расположено село Чхорто- 
ли (ныне в Гальском районе), где ему при- 
носили жертвы. В честь М. совершались 
обряды во время стрижки овец, отёла буй- 
волицы, когда терялся скот в лесу. Пасту- 
хи устраивали моления в честь М. каждые 
три года, некоторые семьи — ежегодно. 

Л. А. 

МНЕВИС, Мневер (тпѵ-\ѵг), в египетской 
мифологии божество в виде чёрного быка. 
Центр его культа - Гелиополь. М. почи- 
тался как живое воплощение бога солнца 
и изображался с солнечным диском меж- 
ду рогами. Эпитет М. — «посредник Ра, 
который сообщает истину Атуму». Почи- 
тавшиеся М. быки содержались в особом 
помещении, после смерти их бальзамиро- 
вали и хоронили в специальном склепе. 
Матерью М. была корова Хесат. М. отож- 
дествлялся с обожествлённым быком Бу- 
хисом, считался ба — душой Ра, а также 
города Нехен (Иераконполь). 

Р. Р. 

МНЕМОСИНА, Мнемозина (Мѵгщцоан- 
ѵг|); в греческой мифологии богиня памя- 
ти, дочь Урана и Геи, титанида (Нев. 
Тйео§. 135). Родила от Зевса муз — девять 
дочерей (915-917). Согласно сообщению 
Павсания (IX 39, 8) в Лейбадее (Беотия), 
вблизи пещеры Трофония, находились 
два источника: Леты — забвения и М. — 
памяти (см. в ст. Лета). 

А. Т.-Г. 

МОДА-АВА, Мастор-ава (мода, мастор, 
«земля», ава, «мать, женщина»), в мордо- 
вской мифологии хозяйка — «держатель- 
ница» земли, воплощение земли и её пло- 
дородия. Её молили об урожае («что сеем 
в тебя — подними, вырасти»), но ей же 
приписывали и насылание порчи, болез- 
ни. Падение на землю считалось вызван- 


ным гневом М.-а. В марийской мифоло- 
гии М.-а. соответствует Мланде-ава. 


МОДЕЛЬ МИРА (мифопоэтическая). В са- 
мом общем виде М. м. определяется как 
сокращённое и упрощённое отображение 
всей суммы представлений о мире внутри 
данной традиции, взятых в их системном 
и операционном аспектах. М. м. не отно- 
сится к числу понятий эмпирического 
уровня (носители данной традиции могут 
не осознавать М. м. во всей её полноте). 
Системность и операционный характер М. 
м. дают возможность на синхронном уров- 
не решить проблему тождества (различе- 
ние инвариантных и вариантных отноше- 
ний), а на диахроническом уровне устано- 
вить зависимости между элементами сис- 
темы и их потенциями исторического раз- 
вития (связь «логического» и «историчес- 
кого»). Само понятие «мир», модель кото- 
рого описывается, целесообразно пони- 
мать как человека и среду в их взаимодей- 
ствии; в этом смысле мир есть результат 
переработки информации о среде и о са- 
мом человеке, причём «человеческие» 
структуры и схемы часто экстраполиру- 
ются на среду, которая описывается на 
языке антропоцентрических понятий. 
Для мифопоэтической М. м. существен 
вариант взаимодействия с природой, в ко- 
тором природа представлена не как ре- 
зультат переработки первичных данных 
органическими рецепторами (органами 
чувств), а как результат вторичной пере- 
кодировки первичных данных с помощью 
знаковых систем. Иначе говоря, М. м. ре- 
ализуется в различных семиотических 
воплощениях, ни одно из которых для ми- 
фопоэтического сознания не является 
полностью независимым, поскольку все 
они скоординированы между собой и об- 
разуют единую универсальную систему, 
которой они и подчинены. 


Мнемосина. Картина Д. Г. Россетти. 1881. 
Делавер, музей искусств. 
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Мифопоэтическая М. м. восстанавли- 
вается на основании самых разнообраз- 
ных источников — от данных палеонтоло- 
гии и биологии до сведений по этнографии 
современных архаических коллективов, 
пережиточных представлений в сознании 
современного человека, данных, относя- 
щихся к языку, символике сновидений и 
более глубоких сфер бессознательного, 
художественному творчеству и т. п., в ко- 
торых могут быть обнаружены или рекон- 
струированы архаические структуры 
(включая и архетипы). 

Период, для которого целесообразно 
говорить об относительно единой и ста- 
бильной М. м., принято называть космо- 
логическим или мифопоэтическим; верх- 
ней границей его можно считать эпоху, 
непосредственно предшествующую воз- 
никновению цивилизаций Ближнего Вос- 
тока, Средиземноморья, Индии и Китая. 
Основным способом осмысления мира и 
разрешения противоречий в этот период 
является миф, мифология, понимаемая 
не только как система мифов, имеющих 
дело с дискретными единицами, но и, 
главное, - как особый тип мышления, 
хронологически и по существу противос- 
тоящий историческому и естественнона- 
учному типам мышления (ср. исследова- 
ния К. Леви-Строса, М. Элиаде, Г. Франк- 
форта и др.), и ритуал, ориентированный 
на непрерывное и целостное (см. Обряды и 
мифы). 

Исходными и основными для текстов 
космологического периода нужно считать 
схемы трёх типов: 1) собственно космоло- 
гические схемы, занимающие централь- 
ное место (см. Космогонические мифы); 2) 
схемы, описывающие систему родства и 
брачных отношений, и 3) схемы мифо-ис- 
торической традиции. Последние схемы 
состоят, как правило, из мифов и того, что 
условно можно назвать «историческими» 
преданиями (см. История и мифы, Леген- 
ды и мифы, Предания и мифы). 

В силу операционности определения 
объектов в мифопоэтическом мышлении 
(«как это сделано? как это произошло? по- 
чему?») актуальная картина мира неми- 
нуемо связывается с космологическими 
схемами и с «историческими» предания- 
ми, которые рассматриваются как преце- 
дент, служащий образцом для воспроиз- 
ведения уже только в силу того, что он 
имел место в «первоначальные» времена. 
Следовательно, «исторические» предания 
вместе с генеалогическими схемами, схе- 
мами родства и брачных отношений обра- 
зуют как бы временной диапазон данного 
социума, выраженный в терминах поко- 
лений, — от предков в прошлом до потом- 
ков в будущем. Поэтому миф, как и мифо- 
логизированное «историческое» преда- 
ние, совмещает в себе два аспекта — диа- 
хронический (рассказ о прошлом) и син- 
хронический (средство объяснения насто- 
ящего, а иногда и будущего). Эта нераз- 
рывная, двуединая связь диахронии и 
синхронии — неотъемлемая черта мифо- 
поэтической М. М. 

Мифопоэтическая М. м. часто предпо- 
лагает тождество (или, по крайней мере, 
особую связанность, зависимость) макро- 
косма и микрокосма, природы и человека 
(подробнее см. в ст. Заговоры и мифы). 
Это тождество объясняет многочисленные 


примеры антропоморфного моделирова- 
ния не только космического пространства 
и земли в целом, но и бытовых сфер — жи- 
лища, утвари, посуды, одежды, разные 
части которых на языковом и на надъязы- 
ковом уровнях соотносимы с названиями 
человеческого тела (ср. подножие горы, 
ножка стола, рюмки и т. п.; ср. также 
многочисленные случаи антропоморфиза- 
ции неодушевлённых объектов в языке, в 
образных системах — словесных, изобра- 
зительных ит. д.). 

Мифопоэтическая М. м. всегда ориен- 
тирована на предельную космологизиро- 
ванность сущего: всё причастно космосу, 
связано с ним, выводимо из него и прове- 
ряется и подтверждается через соотнесе- 
ние с космосом. М. м. в соответствующих 
традициях предполагает прежде всего вы- 
явление и описание космологизированно- 
го тосіиз ѵіѵепсіі и основных параметров 
вселенной - пространственно-временных 
[связь пространства и времени и соответ- 
ствующие образы единого континуума — 
небо, год, древо мировое ит.п.; организа- 
ция пространства и времени с указанием 
наиболее сакральных и, следовательно, 
максимально космологизированных то- 
чек - центра мира и его абстрактных и 
конкретных образов, начала во времени, 
т. е. времени творения, воспроизводимого 
в главном годовом ритуале, соответствен- 
но — сакрально отмеченных точек прост- 
ранства — «святынь», «священных мест» 
и времени — «священных дней», «празд- 
ников»; средства «космологизации» 
пространства и времени для борьбы с энт- 
ропическими тенденциями «снашива- 
ния» мира (ритуал в мифопоэтической М. 
м. как раз и ориентирован на «работу» по 
освоению хаоса, преобразованию его в 
космос)], причинных (установление об- 
щих схем, определяющих всё, что есть в 
космологизированной вселенной, и всё, 
что в ней «становится», возникает, изме- 
няется, т. е. некой меры, которой всё соот- 
ветствует и которой всё определяется, ми- 
рового закона типа гЬа в Древней Индии, 
Дике или логоса у древних греков, Маат у 
древних египтян и т. п.), этических (опре- 
деление сфер хорошего и плохого, поло- 
жительного и отрицательного, дозволен- 
ного и запрещённого, должного и недолж- 
ного и фиксация этих сфер в сводах нрав- 
ственных установлений и в практическом 
поведении, создание этических «этало- 
нов» и т. п.), количественных [числовые 
характеристики вселенной и её отдель- 
ных частей, определение сакральных чи- 
сел, также космологизирующих наиболее 
важные части вселенной и наиболее отве- 
тственные (ключевые) моменты жизни 
(три, семь, десять, двенадцать, тридцать 
три ит. п.), и неблагоприятных чисел как 
образов хаоса, безблагодатности, зла 
(напр., тринадцать); постулирование 
абстрактного образа благоприятных и 
неблагоприятных чисел — чёт и нечет и т. 
п.], семантических, определяющих каче- 
ственную структуру мира (серии противо- 
поставлений, описывающих мир и орга- 
низующих его), персонажных. 

Для мифопоэтической М. м. характер- 
на т. н. логика бриколажа (от франц. Ъгі- 
соіег, «играть отскоком», т. е. пользовать- 
ся окольным путём для достижения пос- 
тавленной цели). В недрах мифопоэтичес- 


кого сознания вырабатывается система 
бинарных (двоичных) различительных 
признаков, набор которых является наи- 
более универсальным средством описания 
семантики в М. м. и обычно включает в се- 
бя 10-20 пар противопоставленных друг 
другу признаков, имеющих соответствен- 
но положительное и отрицательное значе- 
ние. Это противопоставления, связанные 
с характеристикой структуры простран- 
ства (верх-низ, небо-земля, земля-под- 
земное царство, правый— левый, восток- 
запад, север-юг), с временными коорди- 
натами [день-ночь, весна (лето)-зима 
(осень)], с цветовыми характеристиками 
(белый-чёрный или красный-чёрный), а 
также противопоставления, находящиеся 
на стыке природно-естественного и куль- 
турно-социального начала (мокрый-су- 
хой, сырой-варёный, вода-огонь), обна- 
руживающие отчётливо социальный ха- 
рактер [мужской-женский, старший- 
младший (в разных значениях - возраст- 
ном, генеалогическом: предки— потомки, 
общественном), свой-чужой, близкий- 
далёкий, внутренний-внешний]: сюда же 
в известном смысле относится и более об- 
щее противопоставление, определяющее 
модус всего набора внутри М. м.: сакраль- 
ный-мирской (профанический). Все ле- 
вые и все правые члены противопоставле- 
ний образуют некие единства, отношение 
между которыми может быть описано с 
помощью более общих оппозиций (уже не 
локализованных в пространственном, 
временном, природном или социальном 
планах): счастье-несчастье (доля-недо- 
ля), жизнь-смерть и - наиболее абстракт- 
ное числовое обозначение их - чёт-нечет. 
На основе этих наборов двоичных призна- 
ков конструируются универсальные зна- 
ковые комплексы, эффективное средство 
усвоения мира первобытным сознанием. 

Поэтому М. м. может характеризовать- 
ся и в соответствии с тем, какими симво- 
лами передаются эти универсальные зна- 
ковые комплексы. Для мифопоэтической 
М. м. одним из наиболее распространён- 
ных символов этого рода является миро- 
вое дерево, которое характеризуется и ка- 
чественно (через системы семантических 
противопоставлений), и количественно. 
Если учесть, что для мифопоэтического 
сознания и числа не могут быть сведены к 
чисто количественным отношениям, но 
всегда обнаруживают и аспект субстанци- 
ональности, «качественности», то оказы- 
вается, что число не только определяет 
внешние размеры мира или его образа 
(мирового древа), количественные соотно- 
шения их, частей, но и их качественные 
признаки в М. м. Число оказывается не 
только введённым в мир (и его образ), но и 
определяющим высшую суть его и даже 
прогнозирующим будущую его интерпре- 
тацию. Следовательно, и число использу- 
ется как средство «бриколажа». 

В случае архаичного сознания ещё бо- 
лее очевидно, что мифопоэтические схе- 
мы М. м., формальная сетка отношений 
часто предшествует содержательной инте- 
рпретации элементов, её составляющих, 
и, более того, сложившиеся формы пред- 
определяют (провоцируют) те или иные 
содержательные заключения, подобно то- 
му, как в аристотелевской логике струк- 
турное отношение частей силлогизма 
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предопределяет правила вывода и конеч- 
ный его результат. С другой стороны, од- 
ним и тем же материальным образом пе- 
редаётся параллельная информация раз- 
ного содержания. Так, композиционные 
структуры, различные типы схемы миро- 
вого дерева одновременно описывают па- 
раметры вселенского пространства и пра- 
вила ориентации в нём, временные, чис- 
ловые, этиологические, этические, генеа- 
логические и иные структуры. Отсюда же 
вытекает и то, что во многих языковых 
традициях соответствующие элементы 
разных структур кодируются одинаково 
(или уже эксплицитно формируются по- 
добные уравнения); например, год, прост- 
ранство и мировое древо; бог, небо и день; 
человек, земля, смерть и т. п. 

Во многих архаичных коллективах 
двоичная символическая классификация 
непосредственно связана с дуальной орга- 
низацией с двумя вождями, двумя экзо- 
гамными половинами племени, двумя 
предками-родоначальниками, двусторон- 
ней системой отношений — символичес- 
ких, ритуальных, брачных, экономичес- 
ких и т. п. Одна из характерных черт ар- 
хаического сознания и соответствующей 
М. м. заключается в том, что указанные 
двоичные противопоставления могут раз- 
виваться не только в чистом виде, но и в 
разных кодовых системах и на разных ие- 
рархических уровнях. Таким образом, од- 
но и то же содержание может быть переда- 
но средствами растительного, животного, 
минерального, астрономического, кули- 
нарного, абстрактного и т. п. кодов или 
же воплотиться в разные сферы деятель- 
ности — религиозно-юридическую, воен- 
ную, хозяйственную и т. д. Наличие раз- 
ных кодовых систем приводит к проблеме 
классификаторов и классификаций («ло- 
гика конкретного»). 

Цель таких классификаций в создании 
предпосылок для своего рода интеллекту- 
альной игры, выработке формального и 
достаточно мощного аппарата, который 
предлагает схемы группировок конкрет- 
ных вещей, выявляет их сходство и раз- 
личия, определяет («высвечивает») вещ- 
ную структуру вселенной, тем самым зак- 
ладывая предпосылки для настоящих и 
будущих содержательных интерпрета- 
ций. Такие классификации упорядочива- 
ют мир и представления о нём, отвоёвы- 
вая новые части хаоса и космологизируя 
его. Внутри же космически организован- 
ного пространства всё связано друг с дру- 
гом (сам акт мысли о такой связи есть для 
первобытного сознания уже объективиза- 
ция этой связи: мысль -> вещь); здесь гос- 
подствует глобальный и интегральный де- 
терминизм. Эта особенность объясняет и 
такие трансформации, как метампсихоз 
(вера в переселение душ), метаморфозы 
типа животное -> человек и т. д., выделе- 
ние сакрально отмеченных объектов [свя- 
щенных предметов типа австралийской 
чуринги, особых сил (мана, вакан и т. д.), 
сверхчеловеческих божественных и демо- 
нических персонажей, временных отрез- 
ков (алтьира — «время сновидения», вре- 
мя праздника и т. п.)], многочисленные 
серии отождествлений (вплоть до слия- 
ния субъекта с объектом в спекулятивном 
мышлении и в экстатическом состоянии). 
Среди многочисленных классификаций 


мифопоэтической эпохи существует опре- 
делённая связь. Она может указывать на 
аспект тождественности соответствую- 
щих элементов в данных классификаци- 
ях, и тогда создаются концептуальные 
матрицы, с помощью которых описывает- 
ся мир, как, например, в древнем Китае, в 
упанишадах, у индейцев суньи и т. п. (ср. 
цепочки типа лето-юг-солнце-небо- 
огонь-красный-железо-некое животное 
-некое растение-некая пища-некое бо- 
жество-определённый социальный класс 
и т. д.). Другой тип связи внутри таких 
классификаций предполагает прежде все- 
го иерархичность. В этом случае класси- 
фикаторы определённого типа (напр., жи- 
вотные) приобретают исключительное, 
почти универсальное значение и начина- 
ют выступать как представители целых 
совокупностей явлений. Такова, согласно 
некоторым современным воззрениям, 
сущность первобытного тотемизма. Дру- 
гой пример иерархически выделенных 
классификаторов — первоэлементы (зем- 
ля, вода, огонь, воздух, иногда эфир, ме- 
талл, дерево, камень), которые, с одной 
стороны, репрезентируют целые классы 
явлений, как бы им подчинённых, а с дру- 
гой стороны, связаны между собой отно- 
шениями особого рода, но также постро- 
енными по иерархическому признаку. Из- 
вестное представление о системе такого 
рода можно получить из древнекитайской 
традиции («космогонический порядок»: 
дерево->огонь->вода->металл->земля; 
«современный порядок»: металл->вода 
->огонь->земля; «порядок взаимного по- 
рождения» : огонь->земля->металл-> 
дерево->вода->огонь; «порядок взаимно- 
го преобладания (или разрушения)»: зем- 
ля->дерево->огонь->металл->вода-> 
земля). Аналогии таким «порядкам» 
представлены и в ряде других архаичных 
традиций. Некоторые из этих «порядков» 
задают набор операторов над первоэле- 
ментами-классификаторами, что создаёт 
более мощную систему моделирования 
миров. Ещё в раннегреческой натурфило- 
софской традиции сохраняются операции 
подобного рода, ср. порождение четырёх 
элементов через циклическое применение 
противопоставления жизнь — смерть (Ге- 
раклит). Существует также целый класс 
мифологических и раннефилософских 
текстов, восходящих к мифопоэтической 
традиции, в которых выступает тетрада 
операторов: рождение (возникновение)-> 
рост (увеличение)->деградация (умень- 
шение)->смерть (исчезновение). Эта се- 
рия операторов описывает и космический 
цикл, и религиозно-философские концеп- 
ции, и — позднее - сам процесс познания. 
Тексты такого рода строятся по следую- 
щим основным принципам: 1) перечисле- 
ние элементов в разных последователь- 
ностях (движение по цепи) с введением 
нумерации или без неё; 2) указание место- 
нахождения одного элемента относитель- 
но другого; 3) указание начала (порожде- 
ние) и конца (уничтожение) одного эле- 
мента относительно другого; 4) указание 
«ценности» одного элемента относитель- 
но другого и т. д. Можно предполагать, 
что эти правила, идеально описывающие 
формальную и содержательную структу- 
ру мифопоэтических текстов, возникли 
или сложились в систему именно в эту 


эпоху, став тем резервуаром, из которого 
и последующие эпохи обильно черпали 
как элементарные логические схемы, так 
и тропы и фигуры, лёгшие в основу позд- 
нейшей поэтической образности. Подоб- 
ным же образом ритуал, связанный с ми- 
фом творения, дал в последующие эпохи 
начало эпосу, драме, лирике, хореогра- 
фии, музыкальному искусству и другим 
родам и жанрам искусства, на материале 
которых нередко восстанавливается арха- 
ичная М. М. 

В. Н. Топоров. 

МОЖЖЕВЕЛЬНИК, кедр, кипарис. Ми- 
фопоэтические представления о М., кед- 
ре, кипарисе и других сходных растени- 
ях, отражённые и в ритуальной практике, 
чаще всего ориентируются на такие их 
свойства, как вечнозелёность, хвойность, 
характерный «бальзамический» запах 
(особенно при сжигании). С М. (так же 
как с кедром и кипарисом) устойчиво свя- 
зывается символика смерти и её преодоле- 
ния как начала вечной жизни. С древней- 
ших времён ведёт происхождение распро- 
странённый обычай сжигания ветвей М. 
при похоронах и устилание ими последне- 
го пути умершего. Особое место занимает 
сжигание М., кедра или других близких 
растений с целью ритуального окурива- 
ния, благовонного каждения; характер- 
но, что и греч. хеброд, и некоторые назва- 
ния М. типа нем. диалектного КасЫщ со- 
поставимы с терминами, обозначающими 
курение благовоний, каждение (ср. «ка- 
дить», «чадить» и т. п.). Такое благовон- 
ное окуривание описывают Геродот и 
римские авторы (Плиний Старший, Вер- 
гилий, Варрон и др.). В разных традициях 
Старого и Нового света М. используется 
для окуривания дома, конюшни, других 
хозяйственных помещений с целью пре- 
дотвращения удара молнии или изгнания 
нечистых духов. По свидетельству «Авес- 
ты», последователям Заратуштры запре- 
щалось использовать в качестве обычного 
топлива растение йарсігсізі, отождествляе- 
мое обычно с М. (ср. белуджийск. аригз, 
«можжевельник», перс. Ъогз, «плоды 
можжевельника», и т. п.); по другому со- 
общению «Авесты», «люди, поклоняю- 
щиеся дэвам», приносили это растение к 
священному огню. В ряде случаев назва- 
ния М. обнаруживают связь с териоморф- 
ным кодом (ср., с одной стороны, русское 
диалектное название М., - «еленец», т. е. 
«олень», а с другой - название одного из 
видов дроздов — «можжевеловик»). Изве- 
стны поверья, согласно которым, в М. жи- 
вёт злой дух или чёрт (ср. кашубское наи- 
менование чёрта касіик и белорусское диа- 
лектное наименование дьявола, злого ду- 
ха — «кадук»). Вместе с тем существова- 
ли поверья (в Жемайтии) о священном ле- 
се, в котором растёт М., не подлежащий 
рубке из-за того, что в нём живут боги. 
Иногда можжевеловые или кедровые наз- 
вания использовались в теофорных име- 
нах: по сообщению Павсания (Раиз. VIII 
13, 2), Артемида в Орхомене имела эпитет 
«кедровая» (хебргстд). В этом контексте 
получает объяснение и явление ангела (с 
объявлением божьей воли) к Илии, зас- 
нувшему под кустом М. (3 Царств 19, 4- 
5). С кедром связаны представления о 
красоте, постоянстве, здоровье, бессмер- 
тии, неразрушимости и невредимости, си- 
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ле, процветании, гордости, величии. В Ва- 
вилоне считалось, что кедр находится под 
покровительством бога Эа. В Ассирии он 
символизирует царя, в древнееврейской 
традиции — царство, благородство, благо- 
вонность. Позднее кедр — эмблема Хрис- 
та. Особое мифологическое значение име- 
ет т. н. ливанский кедр («царь кедров»); 
согласно библейской традиции, он был ис- 
пользован Соломоном при возведении 
храма. Этот же образ, заимствованный из 
«Песни Песней», встречается и как одно 
из имён девы Марии. Кипарис в южной 
Европе и юго-западной Азии — символ 
смерти, отчаяния, вечного горя, скорби, 
но и возрождения, бессмертия души, ра- 
дости, милости. В Греции в ежегодных 
ритуалах оплакивания Афродитой погиб- 
шего Адониса участники процессии несли 
кипарис. С кипарисом связывается и одно 
из имён Афродиты (Киприда), так как на- 
звание острова Кипр дано по «кипарисо- 
вому» признаку. По свидетельству гречес- 
ких и римских авторов, кипарис был пос- 
вящен Аполлону, Венере, Плутону, Силь- 
вану и др. Из кипарисового дерева были 
сделаны палица Геракла, скипетр Юпите- 
ра, стрелы Купидона. В античной тради- 
ции кипарис рассматривался как дерево 
траура, посвященное богу подземного 
царства и эриниям (фуриям). Некогда он 
был юношей, который, нечаянно убив лю- 
бимого оленя, от горя превратился в дере- 
во (Оѵісі. Меѣ. X, 120 след.). В Древнем 
Иране кипарис почитался как священное 
дерево в силу того, что на нём было выре- 
зано слово Ахурамазды. Финикияне иног- 
да заменяли конический камень, посвя- 
щенный Астарте, кипарисом. Древние ев- 
реи в праздник кущей пользовались кипа- 
рисом и миртом для возведения шатров. 
Сионский кипарис считался атрибутом 
девы Марии. Достаточно распространены 
и этиологические мотивы, связанные с 
этим деревом (иранская версия об отрост- 
ке кипариса, принесенном Заратуштрой с 
небес; мифы о кипарисе как превращен- 
ном мифологическом персонаже, ср. Оѵісі. 
Меѣ. X, 120). 

В. Н. Топоров. 


МОИСЕЙ, Моше (евр. шозеіі; этимология 
неясна, наиболее распространённые объ- 
яснения исходят либо из различных грам- 
матических форм евр. глагола тазаіі, 
«вытаскиваю» — ср. народную этимоло- 
гию в самой Библии, Исх. 2, 10, либо из 
коптск. тозе, «дитя», входящего в ряд тео- 
форных имён; греч. Мюацд, Мажщд), в 
преданиях иудаизма и христианства пер- 
вый пророк Яхве и основатель его рели- 
гии, законодатель, религиозный настав- 
ник и политический вождь еврейских 
племён в т. н. исходе из Египта в Ханаан 
(Палестину). Исторические события, от- 
ражённые в легендах о М., имели место во 
2-й половине 2-го тыс. до н. э. (предполо- 
жительно, в период правления XIX динас- 
тии в Египте, т. е. в 1305-1196 до н. э., но 
ранее 1230, ибо около этого времени еги- 
петское свидетельство удостоверяет при- 
сутствие племенного союза Израиль в Ха- 
наане; впрочем, некоторые современные 
специалисты проводят различение между 
Израилем в целом и выходцами из Египта 
во главе с М.). Реконструировать точный 
облик этих событий едва ли возможно, 
ибо при наличии ряда косвенных данных 
литературного и археологического харак- 
тера единственным прямым источником 
остаются библейские тексты, кодифици- 
рованные многими веками позднее. 

Согласно библейскому повествованию, 
М. был евреем из колена Левия, сыном 
Амрама и Иохаведы, братом Аарона и Ма- 
риам Пророчицы; однако по стечению об- 
стоятельств он получил египетское воспи- 
тание. Так как фараон приказал топить в 
Ниле всех еврейских новорождённых 
младенцев мужского пола, мать М. три 
месяца прячет его в своем доме, после че- 
го кладёт дитя в засмолённую корзину и 
ставит её в заросли тростника на берегу 
Нила (распространённый мотив угрозы 
жизни провиденциального младенца, ср. 
сюжеты о Саргоне, Ромуле и Реме, а так- 
же о младенчестве Зевса). Дочь фараона 
приходит на реку купаться, видит краси- 
вого ребёнка и велит подобрать и отдать 
его кормилице, которой оказывается мать 



Моисей. Скульптура Микеланджело. 1515-16. 

Рим, церковь Сан-Пьетро ин Винколи. 

М. (Исх. 2, 9). М. вырастает при дочери 
фараона, любящей его, как сына. Однаж- 
ды он видит, как на тяжёлых строитель- 
ных работах египетский надсмотрщик из- 
бивает еврея, и убивает обидчика. Спаса- 
ясь от гнева фараона, М. бежит в Мидиан, 
где у колодца заступается за обижаемых 
пастухами дочерей жреца Иофора; Иофор 
принимает М. в дом и выдаёт за него дочь 
Сепфору. Между тем в Египте стенание 
угнетённого народа доходит до Яхве, и М. 
оказывается призван к своей освободи- 
тельной миссии. Когда он пасёт овец тестя 


Слева - Моисей получает завет на горе Синай. Мозаика. Ок. 547. Равенна, церковь Сан-Витале. 
Справа - Моисей высекает воду из скалы. Мозаика, конец 12 - нач. 13 вв. Венеция, собор Сан-Марко. 
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близ горы Хорив (на Синайском полуост- 
рове), ангел Яхве окликает его из терново- 
го куста, объятого пламенем и несгораю- 
щего (т. н. неопалимая купина), и говорит 
от имени Яхве: «Я бог отца твоего, бог Ав- 
раама, бог Исаака и бог Иакова» (3, 6) — 
чем устанавливается преемство будущей 
религии Яхве по отношению к преданиям 
времён праотцев; с другой стороны, под- 
чёркивается (6, 3), что если праотцы не 
знали имени Яхве и им бог являлся как 
«Шаддай», то М. вверено новое имя. Сама 
весть гласит: «Я пошлю тебя к фараону, и 
выведи из Египта народ мой, сынов Изра- 
илевых» (3, 10). Яхве наделяет М. способ- 
ностью чудотворства и делает Аарона «ус- 
тами» косноязычного М., его толмачом и 
вестником (3, 11-4, 17). Вместе в Аароном 
М. предстаёт перед фараоном и требует от 
лица Яхве: «отпусти народ мой, чтобы он 
совершил мне праздник в пустыне» (5, 1). 
Но фараон наказывает евреев новыми тя- 
готами, так что народ ропщет на М., толь- 
ко ухудшившего его положение. Тогда 
Яхве ставит 80- летнего М. «богом фарао- 
ну» (7, 1) и начинает творить его рукой 
грозные чудеса: на глазах фараона жезл 
Аарона превращается в змею и поглощает 
жезлы магов фараона. Затем Яхве через 
М. насылает на египтян «казни египетс- 
кие» , числом десять (ср. десять «да будет» 
в библейском рассказе о сотворении мира, 
десять заповедей и т. п.): вода Нила при- 
обретает цвет крови и смрадный запах, де- 
лаясь непригодной для питья; Египет на- 
полняется полчищами жаб; мошкары; 
пёсьих мух; идёт падёж скота; у скота и 
людей распространяются гнойные нары- 
вы; повсюду, кроме Гесема, где живут ев- 
реи, проходит сокрушительный град; яв- 
ляется саранча; в воздухе висит «осязае- 


мая тьма»; по всему Египту умирают пер- 
венцы, исключая еврейские дома, двер- 
ные косяки которых отмечены кровью 
пасхального агнца — этиология пасхаль- 
ной обрядности (7, 15-12, 30). Фараону 
приходится уступить, и евреи пускаются 
в путь; «Яхве же шёл пред ними днём в 
столпе облачном, показывая им путь, а 
ночью в столпе огненном, светя им, дабы 
идти им и днём и ночью» (13, 21). Фараон 
пускается в погоню во главе боевых колес- 
ниц своего войска; но евреям удаётся дос- 
тичь моря. «И простёр Моисей руку свою 
на море, и гнал Яхве море сильным вос- 
точным ветром всю ночь, и сделал море 
сушею, и расступились воды; и пошли из- 
раильтяне среди моря по суше» (14, 21- 
22); когда же египтяне вступают на морс- 
кое дно, вода накрывает их, избавляя 
преследуемых от погони (подобного рода 
феномены описаны для Сирбонского моря 
в греческой географической традиции, 
хотя легенда, по-видимому, не вполне 
точна в топографии происшествия). Пере- 
ход через Красное («Чермное») море (т. е. 
через лиман этого моря на пути к Синай- 
скому полуострову) — центральный мо- 
мент всей истории исхода, ёмкий символ 
чудесного выхода из безвыходного поло- 
жения (по позднейшей еврейской леген- 
де, море не сразу расступилось под жез- 
лом М., но ждало, когда первый уверовав- 
ший шагнёт прямо в пучину). М. воспева- 
ет Яхве торжественное славословие (15, 1 
-19). В пустыне, однако, народ начинает 
роптать на М., что затем повторяется не 
раз; тогда Яхве посылает ему через М. в 
пищу манну небесную, а для утоления 
жажды - воду из родника, ударившего из 
скалы от удара жезла М. (16, 2-17, 7). За 
этим следует первое военное столкнове- 


ние с племенами амаликитян; битва ре- 
шается молитвой М., стоящего на верши- 
не холма и поднимающего в сакральном 
жесте руки (в одной из которых — всё тот 
же жезл); когда он не может бороться с ус- 
талостью, Аарон и Ор поддерживают его 
руки (17, 8-16). На третий месяц по исхо- 
де из Египта, в новолуние (сакральный 
момент) народ выходит к Синайской горе, 
избранной Яхве для своего центрального 
по смыслу явления и для заключения «за- 
вета» с Израилем (см. в ст. Иудаистичес- 
кая мифология). М. восходит на гору, где 
ему возвещено, что явление Яхве будет на 
третий день; народ обязывается не восхо- 
дить на табуированную гору и блюсти ри- 
туальное воздержание (19, 1-15). На уста- 
новленный день разражается гроза, слы- 
шен таинственный трубный звук, гора 
дымится и колеблется. М. вторично вос- 
ходит на гору и получает от Яхве десять 
заповедей (т. н. «декалог», или «десято- 
словие») — запреты и повеления, регули- 
рующие поведение человека перед богом. 
Народ, видя молнии, пламя и дым, слыша 
громы и звуки труб, в страхе отступает от 
горы, М. же «вступает во мрак, где бог» 
(20, 21). К десяти заповедям прибавляет- 
ся множество более частных предписаний 
характера юридического, морального и 
ритуального. Затем наступает торжест- 
венный момент заключения «завета»: на- 
род обещает исполнять слова Яхве, на две- 
надцати жертвенных камнях (по числу 
двенадцати колен Израилевых) приносит- 
ся жертва, и М. кропит народ кровью со 
словами: «вот кровь завета, который Яхве 
заключил с вами о всех словах сих» (24, 
8). М. снова уходит на гору на 40 дней и 
ночей (сакральный срок поста и уедине- 
ния); ему даются обстоятельные наставле- 


Слева - Нахождение Моисея. Картина Джорджоне. Ок. 1505. Флоренция, галерея Уффици. 
Справа - Нахождение Моисея. Картина Ф. Гудалла. 1885. 
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Моисей, источающий воду из скалы. Картина Н. Пуссена. 1633-1635. 
Эдинбург, Национальная галерея Шотландии. 


ния о центральных реалиях культа Яхве 
— об устройстве ковчега завета (священ- 
ного ларца, над которым локализуется 
мистическое «присутствие» Яхве, ср. Ше- 
хина), скинии (шатра для священнодей- 
ствий перед ковчегом), о посвящении Аа- 
рона и его потомков для священнического 
служения и т. д. (25-31). Конфликт меж- 
ду призванием пророка и косностью наро- 
да достигает предельной остроты; пока М. 
пребывает в многодневной беседе с Яхве, 
евреи и сам Аарон, только что заключив- 
шие «завет», нарушают его и совершают 
отступничество: народ требует зримого и 
вещественного «бога, который бы шёл 
пред нами» , и Аарон изготовляет золотого 
тельца, в честь которого тотчас же начи- 
нается празднество (32, 1-6). Яхве пред- 
лагает М. истребить неверных и произвес- 
ти новый народ из потомков самого М., но 
М. молится за народ и своим предстатель- 
ством предотвращает его гибель (ср. мо- 
тив молитвы за других в легендах о Ное, 
упустившем этот долг, и Аврааме, испол- 
нившем его). Но карательные меры М. по 
отношению к отступникам суровы: он 
уничтожает тельца и велит воинам из ко- 
лена Левия предать казни наиболее ви- 
новных, не щадя самых близких (32, 7— 
35). Скрижали, т. е. две каменные доски, 
на которых рукою Яхве были написаны 
слова откровения (десять заповедей?), М. 
во гневе разбивает; затем он получает от 
Яхве новые скрижали (Исх. 34, 1-4). По 
особой милости М. явлена «вся слава» Ях- 
ве, но таким образом, что он видит Яхве 
сзади, ибо лицо бога нельзя видеть и не 
умереть (33, 18-23); после такой милости 
лицо самого М. сияет столь явственно, что 
к нему боятся подойти, и ему приходится 
носить на лице покрывало (34, 29-35). И 
всё же ропот против авторитета М. не пре- 
кращается. Зачинщиками выступают Ко- 
рей, Дафан и Авирон, бросающие М. и Аа- 
рону упрёк: «почему вы ставите себя вы- 
ше народа Яхве?» (Чис. 16, 3). М. предос- 
тавляет вопрос о прерогативах духовной 
власти божьему суду: Корея, Дафана и 
Авирона вместе с их семьями поглощает 


разверзшаяся земля, а их приверженцев, 
явившихся с кадильницами как знаком 
претензии на права священников, пожи- 
рает вышедшее из этих кадильниц пламя 
(16, 5-40). 40 лет предводительствует М. 
народом в его скитаниях по пустыне, но 
когда М. исполняется 120 лет, Яхве возве- 
щает, что ему не суждено перейти Иордан 
и войти в ту самую «землю обетованную», 
к которой он вёл народ; эта чувствитель- 
ная кара постигает его за погрешности в 
исполнении своего долга вождя и настав- 
ника народа (Втор. 31,2; 32, 49-52), как 
ещё ранее постигла Аарона. Увенчание 


дела своей жизни М. должен передать 
другому - Иисусу Навину, которого «пред 
очами всех израильтян» (31, 7) ставит сво- 
им преемником. Затем он всенародно поёт 
песнь, напоминая о благодеяниях Яхве, 
укоряя за неверность ему, предсказывая в 
будущем и наказания, и милость от Яхве в 
самый тяжёлый час (32, 1-43). Перед 
смертью ему подарен последний взгляд на 
недостижимую для него «землю обетован- 
ную» с горы Нево (к востоку от Мёртвого 
моря, в земле Моав); там он и умирает (34, 
1-5). Место его погребения близ моавитс- 
кого города Веффегора, как подчёркивает 
библейский текст, осталось неизвестным. 

Позднейшие легенды обращаются с 
особым интересом к темам рождения и 
кончины М. Будущее величие М., как 
обычно в таких случаях, предсказано про- 
рочеством его сестры Мариам, сновидени- 
ем его антагониста фараона и явлением 
света, осиявшего дом Авраама («Шемот 
рабба», 1 и др.). Младенец М., принесён- 
ный ко двору фараона, срывает с его голо- 
вы венец и возлагает на собственную; вви- 
ду такого знамения его решено умерт- 
вить, но оказавшийся тут же Иофор (!) со- 
ветует испытать неразумие младенца, 
предложив ему на выбор золото и горя- 
щие угли; дитя тянется к золоту, но ангел 
направляет его ручку к углям, один из ко- 
торых, отправленный в рот, делает М. на 
всю жизнь косноязычным. У Иосифа 
Флавия и в агадических текстах сохрани- 
лось предание о том, как молодой М. возг- 
лавлял египетское войско во время войны 
с Эфиопией, разбил неприятеля и женил- 
ся на эфиопской царевне (ср. Чис. 12, 1); 
по другой версии, он восстановил на прес- 
толе Эфиопии законного царя, низложив 
узурпатора Валаама. Во время состязания 


Моисей со 
скрижалями 
законов. Картина 
Рембрандта. 1659. 
Западный Берлин, 
Картинная галерея. 
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в чудотворстве перед фараоном главными 
соперниками М. обрисованы сыновья Ва- 
лаама маги Яннис и Ямврис («Менахот», 
85а, «Шемот рабба», 9 и др.). Накануне 
исхода из Египта прочие евреи были заня- 
ты сборами в дорогу и побуждениями своей 
корысти, занимая у египтян серебряные и 
золотые вещи (ср. Исх. 3, 22), но М. три 
дня подряд ищет гроб Иосифа Прекрасно- 
го, чтобы исполнить его завещание и 
взять его останки в Ханаан. В награду за 
это Яхве позаботился о М. в смертный час 
последнего, отнял у него жизнь своим це- 
лованием и сам предал погребению. Ангел 
смерти Самаил напрасно дожидается мо- 
мента власти над М., ему не достаётся его 
добычи; божественный поцелуй в присут- 
ствии архангелов Михаила (поправляю- 
щего смертное ложе М.), Гавриила (набра- 
сывающего виссон на его главу) и ещё од- 
ного ангела (накрывающего его ноги) сам 
вынимает душу М. («Дебарим рабба», 6 и 
11; «Недарим» 39в и др.). Могила М. та- 
инственно утаена от людей: по преданию, 
люди «нечестивого царствия», т. е. рим- 
ляне, разделившись на два отряда, иска- 
ли её, но те, кто был на холме, видели её в 
долине, а те, кто был в долине, - на холме 
(гемара к трактату «Сота», 14а). Спор Ми- 
хаила архангела с сатаной о теле М., опи- 
санный в иудейском апокрифе «Вознесе- 
ние М.» (конец 1 в. до н. э. или начало 1 в. 
н. э.), упомянут в новозаветной литерату- 
ре (Иуд. 9). В целом М. для иудаизма — 
первоучитель веры (формула «М., учи- 
тель наш»), к которому возводили и напи- 
сание Пятикнижия, и устную традицию 
(раввинистическую и каббалистическую). 
В христианском рассказе о преображении 
Иисуса Христа М. как свидетель мессии 
представляет «Закон», а Илия — проро- 
ческую линию Ветхого завета. 

Литературная стилизация образа М. в 
духе светских идеалов началась в эпоху 
эллинизма, когда грекоязычные еврейс- 
кие писатели отождествляют М. с Мусе- 
ем, учителем Орфея, рассматривают его 
как культурного героя - изобретателя ал- 
фавита, строительного искусства, филосо- 
фии, государственной мудрости и т. п. 
(Эвполем, Артапан). Александрийский 
стихотворец сер. 2 в. до н. э. Иезекииль 
сделал М. героем трагедии «Исход» в духе 
греческих жанровых канонов. Стоичес- 
кая философия, особенно интересовавша- 
яся фигурой законодателя как воспитате- 
ля народа, по сознательной программе 
формирующего нравы, и интерпретиро- 
вавшая соответственным образом истори- 
ческие или полумифические образы гре- 
ко-римских законодателей вроде Ликур- 
га, Солона, Нумы Помпилия и т. п., сти- 
мулировала такой же подход и к М., ощу- 
тимый, например, у Иосифа Флавия. Но- 
воевропейская культура поставила на 
первый план трагический гнев пророка, 
спорящего с косной чернью: такова знаме- 
нитая статуя Микеланджело, изображаю- 
щая М. в ярости, готового разбить скри- 
жали, едва ли имеющего что-то общее с М. 
Библии, о котором сказано, что «он был 
человек кротчайший из всех людей на 
земле» (Чис. 12, 3). Этот же демонизм и 
титанизм проступают в более поздних 
изображениях М., например в стенописи 
М. А. Врубеля в Кирилловской церкви 
(Киев). Рога из волос над лицом М. на 


многих изображениях связаны отчасти с 
лексическим недоразумением (по-еврейс- 
ки одно и то же слово означает и «луч», и 
«рог»), отчасти с традицией символики 
рога как знака сверхъестественной силы. 
В числе музыкальных реализаций образа 
М. оратория Г. Ф. Генделя «Израиль в 
Египте», оперы Дж. А. Россини («Моисей 
в Египте») и А. Шёнберга («Моисей и Аа- 
рон»). 

С. С. Аверинцев. 

МОЙРЫ (МоТраі, мойра, букв, «часть», 
«доля», отсюда «участь», которую полу- 
чает каждый при рождении), в греческой 
мифологии богини судьбы. В первона- 
чальных представлениях мойра-судьба 
каждого воплощается в некоем матери- 
альном предмете - фетише, носителе жиз- 
ненных потенций. Так, мойра Мелеагра 
заключена в оставшейся от жертвенного 
костра головне, спрятанной матерью ге- 
роя. Желая погубить сына, мать вынула 
головню и бросила её в огонь, где та сгоре- 
ла, вызвав тем самым мучительную 
смерть Мелеагра (Ароііосі. I 8, 2-3). Когда 
возобладали анимистические представле- 
ния, магическая сила, заключённая в фе- 
тише, стала представляться самостоя- 
тельным божеством, которое наделяет той 
или иной участью человека, изрекает ему 
свою волю, определяет его дальнейшую 
жизнь. М. понимаются теперь как рок 
(«то, что изречено») и судьба («то, что 
суждено»), хотя для этих понятий в гре- 
ческом языке вырабатываются специаль- 
ные термины, наряду с названием «М.». 
М. — это тёмная невидимая сила, она не 
имеет отчётливого антропоморфного об- 
лика, изображение М. в античном искус- 
стве редко. С развитием олимпийской ми- 
фологии устойчивыми стали представле- 
ния об одной (Нот. II. V 613), или двух 
(Раив. X 24, 4), или трёх М. Наиболее рас- 
пространённый миф - о трёх сёстрах-М. 
Архаические М. - дочери ночи, также по- 
родившей смерть, сон, Немесиду, Эриду и 
Гесперид (Нее. Тйео§. 

211-225). Их имена - 
Лахесис («дающая 
жребий»), Клото 
(«прядущая»), Атро- 
пос («неотвратимая»). 

Лахесис назначает 
жребий ещё до рожде- 
ния человека, Клото 
прядёт нить его жиз- 
ни, Атропос неотвра- 
тимо приближает бу- 
дущее. Платон счита- 
ет, что эти три М. - до- 
чери богини Ананке 
(«необходимости»), 
вращающей мировое 
веретено (Ріаі. К. Р. X 
617 Ъ-е). Отношения 
между М. и олимпийс- 
кими богами слож- 
ные. Как результат ар- 


хаики - зависимость богов от М. и незна- 
ние ими предназначенного. Так, Зевс, же- 
лая узнать веление судьбы, взвешивает 
жребии человеческих жизней на золотых 
весах (Нот. II. XXII 209-214). Однако су- 
ществует вариант мифа, согласно которо- 
му олимпийский Зевс был отцом М., рож- 
дённых Фемидой (Нез. Тйео§. 901-906). 

М. сопричастны Зевсу (Ріпсі. 01. VIII 
22), он именуется Морием (8орК. О. С. 
705). Зевс и Аполлон называются также 
Мойрагетами («водителями М.»). Эпитет 
Зевса «вершитель судеб» (надпись на 
жертвеннике в Олимпии) означает (по 
словам Павсания), что бог «знает челове- 
ческие дела и всё то, что назначили М., и 
всё, в чём они отказали» (Раиз. V 15, 5). В 
храме Зевса Олимпийского в Афинах над 
головой статуи Зевса находилось изобра- 
жение М., и всем было очевидно, что 
«предопределение и судьба повинуются 
одному только Зевсу» (Раиз. I 40, 4). В эл- 
линистическую эпоху с М. конкурирует 
богиня Тиха (богиня случая), характери- 
зующая неустойчивость и изменчивость 
жизни. М. соответствуют римские парки. 

А. Ф. Лосев. 

МОКОШЬ, в восточнославянской мифо- 
логии богиня. М. - единственное женское 
божество древнерусского пантеона, чей 
идол в Киеве стоял на вершине холма ря- 
дом с кумирами Перуна и других божеств. 
При перечислении кумиров богов Киевс- 
кой Руси в «Повести временных лет» М. 
замыкает список, начинающийся с Перу- 
на. Обособленное место занимает она и в 
последующих списках языческих богов, 
хотя в них М., при сохранении её противо- 
поставления мужским богам, может быть 
выдвинута на первое место. Память о М. 
на Украине сохранялась до сер. 19 в. По 
данным северорусской этнографии, М. 
представлялась как женщина с большой 
головой и длинными руками, прядущая 
по ночам в избе: поверья запрещают ос- 
тавлять кудель, а «то Мокоша опрядёт». 



Триумф смерти или 
три мойры. 
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музей Виктории и 
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Непосредственным продолжением образа 
М. после принятия православия стала Па- 
раскева Пятница. Пятницу в украинских 
ритуалах 19 в. представляла женщина с 
распущенными волосами, которую води- 
ли по деревням. Пятнице приносили жер- 
тву, бросая в колодец пряжу, кудель; наз- 
вание этого обряда - «мокрида», как и 
имя М., связано с корнем «мокрый», 
«мокнуть» (вместе с тем возможна и связь 
с *токо8, «прядение»). Ср. также рус- 
скую Среду, Середу - женский мифологи- 
ческий персонаж, связанный, как и Пят- 
ница, с нечетом, женским (враждебным) 
началом: считалось, что Среда помогала 
ткать и белить холсты, наказывала тех, 
кто работал в среду. На общеславянский 
характер М. указывает словенская сказка 
о колдунье Мокозка, зап.-слав. топонимы 
типа Мокозіп ѵгсй («Мокошин верх», ср. 
положение кумира М. на вершине холма), 
полабского Микиз, Микез, старо-лужицк. 
Мососіге и др. Типологически М. близка 
греческим мойрам, германским норнам, 
прядущим нити судьбы, хеттским боги- 
ням подземного мира — пряхам, иран. 
Ардвисуре Анахите и т. п. и продолжает 
древний образ женского божества — же- 
ны (или женского соответствия) громове- 
ржца в славянской мифологии. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
МОЛОСС (МоХоосгад), в греческой мифо- 
логии сын Неоптолема и Андромахи (став- 
шей наложницей Неоптолема после взя- 
тия ахейцами Трои). После смерти Нео- 
птолема в Дельфах Андромаха вместе с М. 
переселилась в Эпир и стала женой Елена, 
от которого М. унаследовал царскую 
власть в Эпире. М. являлся героем-эпони- 
мом соответствующей области в Эпире и 
населявших её племён молоссов. В лите- 
ратуре сказание о М. впервые засвиде- 
тельствовано в трагедии Еврипида «Анд- 
ромаха» (1243-1252). 

В. Я. 

МОЛОХ (греч. МоХох), Молех (евр. 
Моіек). До сер. 20 в. считалось (на основа- 
нии Библии), что М. - это почитавшееся в 
Палестине, Финикии и Карфагене боже- 
ство, которому приносились человеческие 
жертвы, особенно дети. Существовала ги- 
потеза, что М. и аммонитский Мильком - 
одно и то же божество («мерзость аммони- 
тская», ср. 1 Царств 11, 5 и 11, 7); харак- 
терно, что и другие божества, в именах ко- 
торых есть корень шік («царь»), упомина- 
ются в Ветхом завете, как правило, в свя- 
зи с жертвоприношениями детей (напр., 2 
Царств 17, 31); ряд учёных отождествля- 
ли с М. и Мелькарта. Предполагалось так- 
же, что за библейским М. скрывается сам 
Яхве, которому в добиблейской традиции 
приносились человеческие жертвы. 

На основании изучения неопуничес- 
ких надписей (конца 1-го тыс. до н. э. — 
первых веков н. э.) немецким семитоло- 
гом О. Эйсфельдтом было выдвинуто 
предположение, что М. (тоік) — обозна- 
чение самого ритуала жертвенного сжига- 
ния людей или животных, позже приня- 
тое за имя божества. Принесение в жертву 
детей воспринималось как наиболее угод- 
ная богам жертва (ср. Кемош). Местом 
отправления культа в Палестине был, по 
Библии, тофет в долине Хинном (Иерем. 
32, 35; см. Геенна). В иудаистической тра- 
диции человеческие жертвоприношения 


были запрещены (напр., Лев. 18, 21 и 20, 
2-5; ср. предание о жертвоприношении 
Авраама); иудейский царь Иосия уничто- 
жил жертвенники тофета (2 Царств 23, 
10); человеческие жертвоприношения со- 
вершали, согласно библейской традиции, 
лишь цари- «отступники», как Ахаз (2 
Царств 16, 3) и Манассия (2 Царств 21, 6). 
Но в финикийских обществах и в Карфа- 
гене этот обычай сохранялся, по-вид имо- 
му, до конца 1-го тыс. до н. э. Филон 
Библский и Порфирий (3-нач. 4 вв. н. э.) 
приводят миф, очевидно, обосновывав- 
ший эту практику: Кронос (Эл; см. Илу) в 
момент катастрофы принёс в жертву свое- 
му отцу Урану (Баалшамему) единствен- 
ного сына - Йеуда. 

И. Ш. Шифман. 
МОМ (МсЬцод), в греческой мифологии бо- 
жество злословия. Сын Никты, брат Тана- 
тоса, Гипноса, Гесперид, мойр, Немесиды 
и Эриды, т. е. связан с мрачными и вредо- 
носными космическими силами (Нез. 
Тйео§. 211-225). По совету М. Зевс выз- 
вал войну (Троянская война), с тем чтобы, 
истребив человеческий род, облегчить 
бремя земли. М. порицал Зевса (Бис. Ѵег. 
Ызі. 2, 3) и Афину, Гефеста и Посейдона 
за их дары людям (Бис. Негтоі. 20). В 
конце концов Зевс изгнал М. с Олимпа за 
его постоянное злословие против богов 
(Зевса, Афины, Прометея) (ЕаЪиІае 
Аезорісае, 102). 

А. Т.-Г. 

МОМО, Мама («бабушка»), в мифологии 
таджиков и некоторых групп узбеков (в 
частности, южного Казахстана) женские 
духи. М. — патронессы повитух, помощ- 
ницы шаманок. По таджикским поверь- 
ям, имеют облик благообразных матрон, 
одетых в белое. Термином «М.» узбеки не- 
редко заменяют обозначения других кате- 
горий духов (преимущественно шаман- 
ских). В знак уважения слово «М.» часто 
прилагается к именам других мифологи- 



V, 


ческих персонажей, например М.-Куль- 
дурок (дух, производящий гром), М.-Хаво 
(«прабабушка - Ева»). В некоторых узбе- 
кских селениях М. - дух, поселяющийся 
в доме и дающий о себе знать проказами. 

В. Б., И. Б. 

МОНГОЛЬСКИХ НАРОДОВ МИФОЛО- 
ГИЯ, система мифологических представ- 
лений монголоязычных народов Цент- 
ральной Азии и Южной Сибири: халха- 
сов, ойратов, бурят, многочисленных пле- 
мён Внутренней Монголии (баргутов, хор- 
чинов, чахаров и др.), а также калмыков, 
выделившихся из группы ойратских пле- 
мён и откочевавших на Волгу в 17 в. (с 
этих пор их мифологические представле- 
ния, сформировавшиеся ранее, мало ме- 
нялись). 

Мифологическая система у монгольс- 
ких народов едина, различия (областные, 
племенные, национальные) незначитель- 
ны. Объясняется это непрерывностью эт- 
нокультурных взаимодействий, общ- 
ностью литературного языка, обеспечи- 
вавших циркуляцию по всему монголоя- 
зычному миру рукописей с обрядово-ми- 
фологическими текстами. Несколько от- 
личны мифологические представления 
изолированных этноязыковых групп — 
моголов, дагуров, монгоров, которые под- 
верглись афганскому, маньчжурскому, 
тибето-китайскому влияниям (хотя они 
сохранили в культуре и языке ряд архаи- 
ческих черт). 

Общие истоки фольклорно-мифологи- 
ческих традиций монголов относятся к 
тому времени, когда главным источником 
их существования была охота. Многие ар- 
хаические черты мифологии древнемон- 
гольских таёжных охотников удержались 
в мифологии бурят, особенно западных 
(см. Бурятская мифология), некоторые 
древнейшие мотивы сохранились в ойрат- 
калмыцкой мифологии. 


Слева - Гесер, иконографически тождественный Гуанъ-ди. 

Справа - Майдари (Майтрея) с лотосом и сосудом в виде чайника. Дерево. 
Улан-Удэ, Бурятский краеведческий музей им. М. Н. Хангалова. 
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Слева - Манджушри, отсекающий путы незнания пламенеющим мечом; на лотосе - книга «Праджняпарамита» . Внизу - Цаган Дар-эхе 
(Белая Тара ) и Очирвани (Ваджрапани ). Ленинград, Музей антропологии и этнографии. 

Справа - Шагджитуби-бурхан ( будда Шакъямуни ). Бронза. Ленинград, Музей антропологии и этнографии. 


Мифология древнемонгольских степ- 
ных кочевников (сяньби, кидани и др.), 
известная по китайским историческим 
источникам, менее архаична, чем мифо- 
логия таёжных охотников. Она складыва- 
лась под влиянием относительно устойчи- 
вых государственно-племенных шаманис- 
тских культов в раннефеодальных объе- 
динениях тюркских и монгольских наро- 
дов Центральной Азии (этим, в частности, 
объясняются тесные связи древнемон- 
гольской и древнетюркской мифологий). 
Уже в период хунну и ухуань существова- 
ло почитание неба, земли, солнца, луны, 
звёзд, а также духов предков (у ухуань 
местом их обитания считалась Красная 
гора). Во фрагментах этногонических ле- 
генд сяньбийских племён (тоба, муюн, ту- 
гухунь) 1-5 вв., повествующих о выходе 
людей из замкнутых мест их первона- 
чального обитания, встречаются зооморф- 
ные образы (вероятно, родовые тотемы): 
конь, бык, олень (лось, лань). По генеало- 
гическим преданиям, вождь или предок 
рождается от брака человека с небесной 
девой или в результате непорочного зача- 
тия (от градины, после раската грома упав- 
шей в рот женщины и ею проглоченной). 
В пантеон богов киданей 4-12 вв. входили 
небо, земля (в облике старой женщины), 
ниспосылающие мир и помогающие в кри- 
тических ситуациях, солнце (с ним были 
связаны ритуалы при вступлении на прес- 
тол императора киданей и др.). Кидани 
почитали также персонифицированных и 
неперсонифицированных (в том числе в 
виде тотемных животных - белой лоша- 
ди, оленя) богов огня, войны, металла, 
кроме того, - множество духов, в частнос- 


ти духов предков и их покровителя - гроз- 
ного духа священной Чёрной горы. Суще- 
ствует миф о встрече у горы Муе (её дух 
также входил в число высших божеств 
киданей) первопредка, скакавшего на бе- 
лом жеребце, и небесной девы, ехавшей в 
телеге, запряжённой сивой коровой. Во- 
семь сыновей первопредка и небесной де- 
вы стали родоначальниками племён. Ез- 
довые животные, очевидно, имели тотем- 
ную природу и были посвящены этим пер- 
вопредкам (ср. с тотемами коня и яка у 
цянских племён в тибетской мифологии). 
По преданию, белую лошадь и сивого бы- 
ка жертвовали некоему духу по прозва- 
нию Найха, имевшему вид черепа и при- 
нимавшему облик человека только на вре- 
мя общения с людьми. 

Сведения о раннем периоде развития 
(13-14 вв.) собственно монгольской (ког- 
да завершилось образование монгольской 
народности) мифологии содержат некото- 
рые памятники монгольской письменнос- 
ти (прежде всего хроника 13 в. «Сокровен- 
ное сказание»), а также записи иранского 
историографа при дворе Хулагуидов Ра- 
шидаддина (14 в.), итальянских (Плано 
Карпини, Марко Поло), фламандского 
(Биллем Рубрук), английского (Джон 
Мандевилл) путешественников, сочине- 
ния армянских (Киракос Гандзакеци, Ге- 
тум Армянский и др.) и китайских исто- 
риков. Монголы поклонялись небу (тенг- 
ри), в монгольских источниках именуемо- 
му синим или вечным, и земле (см. Эту- 
ген). Небо почиталось как верховное бо- 
жество (хотя Марко Поло и Джон Манде- 
вилл таковыми называют только землю — 
«всемогущего бога природы»). Оно — без- 


начальное, несотворенное, создатель все- 
го сущего, владыка мира; оно определяет 
судьбы человека, санкционирует государ- 
ственную власть. Небо и земля, почти или 
совсем не персонифицированные, — носи- 
тели мужского (небо-отец) и женского 
(земля-матушка) начал. С культом земли 
связаны существовавшие у кочевников с 


Цаган Дар-эхе ( Белая Тара ). Дерево. Ленин- 
град, Музей антропологии и этнографии. 
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древнейших времён праздники возрожде- 
ния природы (весенний) и плодородия 
(осенний). Поклонялись также солнцу и, 
в отличие от киданей, луне — «великому 
владыке» (изображения солнца и луны 
входили в свадебную символику). Солнце 
считалось матерью луны (ср. выражение 
«мать-солнце» в «Сокровенном сказа- 
нии»). Гром, по Рашидаддину, произво- 
дит дракон (см. Лу). 

В «Сокровенном сказании» названы 
тотемические первопредки — Борте-Чино 
(«сивый волк») и Хо Марал («каурая 
лань»), ср. также тотемический мотив в 
мифе о Бодончаре. Генеалогический миф, 
переданный Рашидаддином, повествует о 
происхождении монголов от двух родона- 
чальников — Нукуза и Кияна, скрывав- 
шихся со своими жёнами от врагов в не- 
доступном урочище Эргунекун. Разрос- 
шееся племя вышло из теснины, распла- 
вив содержащий руду горный кряж. Важ- 
ное место занимали духи предков, о чём 
свидетельствуют упоминаемые Плано 
Карпини, Киракосом Гандзакеци мехо- 
вые и войлочные идолы - онгоны. Обоже- 
ствление предков царствующей фамилии 
находит своё воплощение в культе Чин- 
гисхана и его семьи. 

Появление в качестве верховного бо- 
жества Хормусты, культ грозных тантри- 
ческих божеств (ср. чойджины, докшиты) 
относятся ещё к раннему (13-14 вв.) зна- 
комству с буддизмом. С широким его 
распространением многие индо-тибетские 
образы и сюжеты были адоптированы М. 
н. м. (см. Раху, Охин-тенгри, Гесер). 

Сведения о М. н. м. позднего периода 
можно почерпнуть в монгольских, кал- 
мыцких, бурятских летописях 17-19 вв., 
жизнеописаниях ламаистских миссионе- 
ров Нейджи-тойна и Зая-пандиты (17 в.), 
литургическом трактате Мерген Даянчи- 
ламы (18 в.) и др., но прежде всего — в 
фольклорных и обрядовых текстах: бла- 
гопожеланиях, восхвалениях, шаманс- 
ких призываниях и пр., бытующих в уст- 
ной и письменной форме. Однако разветв- 
лённые мифологические циклы представ- 
лены только у монгоров (хотя под тибетс- 
кими наслоениями древнемонгольский 
субстрат почти неразличим) и у бурят. 

Картина мира в М. н. м. складывается 
из противоречивых представлений, ав- 
тохтонных или заимствованных (прежде 
всего индо-тибетских). По бурятским по- 
верьям, небо подобно перевёрнутому кот- 
лу, который можно приподнять, и тогда 
между ним и краем земли возникает за- 
зор; метеор — приоткрытая на мгновение 
небесная дверь, необыкновенный свет из 
которой озаряет землю. Небо находится в 
беспрестанном движении: вертикальном 
(то приподнимается, то опускается) и кру- 
гообразном — вращается вокруг своей оси 
(Полярной звезды, представляющей со- 
бой неподвижный центр неба), прочность 
которой обеспечивает постоянство миро- 
вого круговращения. Обычно Полярная 
звезда называется «Золотой кол» (Алтай 
гадас) и осмысливается то как небесная 
коновязь, изготовленная девятью мудры- 
ми кузнецами, то как камень, закрываю- 
щий отверстие в небе (если его вынуть, во- 
да зальёт землю), то как вершина мирово- 
го столба или мировой горы, т. е. как «пуп 
неба». Центральному небесному отвер- 



Дух шамана, ставшего после смерти 
духом горы Сонгино. 

Маска ламаистской мистерии цам. 



Хан Гаруди ( на голове - символы 
солнца и луны ) терзает змея. Дерево. 

Улан-Удэ, Бурятский краеведческий музей 
им. М. Н. Хангалова. 

стию, через которое можно попасть на 
различные слои неба (их насчитывается 3, 
7, 9 - до 99), соответствует отверстие в 
центре земли, ведущее в многослойный 
нижний мир (7, 9 и более слоев). 

Вместо единого обожествлённого неба 
(это представление сохранилось лишь у 
монгоров) у современных монгольских 
народов обнаруживается пантеон небес- 
ных божеств — тенгри (обычно из 99 или 
33 во главе с Хормустой), пополненный 


Хан Гаруди со змеем в клюве. Маска 
ламаистской мистерии цам. Улан-Батор, 
Музей истории религии. 



индо-тибетскими ламаистскими божест- 
вами (см. бурханы). В роли громовника 
выступает небесный стрелок Хухедей- 
мерген. Согласно бурятскому поверью о 
молниях как громовых стрелах неба, их 
выковывают 77 небесных плешивых куз- 
нецов (отражение связи громовника с куз- 
нечным делом). Попав в цель, стрелы ос- 
таются в земле и через три дня становятся 
каменными, в случае непопадания возв- 
ращаются на небо. По представлениям ой- 
ратов и бурят, мишенью являются небес- 
ная белая сова, белка- летяга, колонок, хо- 
рёк, бурундук, кривой крот, тушканчик и 
др., так как в эпоху первотворения кто-то 
из них убил сына неба (по алтайско-тюрк- 
ским преданиям, ослепил на один глаз). 
Иногда мишень громовой стрелы — демон 
чотгор, одноногий демон терен. Громов- 
ник бросает громовую стрелу, сидя вер- 
хом на драконе (лу). По другим поверьям, 
грозу производит небесный верблюд. Сог- 
ласно поздним ламаистским представле- 
ниям, громовержцем является Очирвани. 

Астральные сюжеты объясняют проис- 
хождение созвездий Орион (см. Хухедей- 
мерген), Большая Медведица (см. Долон 
эбуген), Плеяды (см. Мичит), планеты Ве- 
нера (см. Цолмон). Отмеченный источни- 
ками 13-14 вв. культ солнца и луны не 
получил дальнейшего развития, хотя в 
шаманских призываниях после божеств 
неба и земли наряду со звёздами иногда 
упоминаются «полная луна», «золотое 
солнце» и «полумесяц». С солярным цик- 
лом связан миф о чудесном стрелке Эр- 
хий-мергене, сбившем выстрелом лишние 
светила. В отличие от древнемонгольских 
представлений, позднее солнце стало свя- 
зываться с мужским, а луна с женским 
началами (ср. свадебный обряд, по кото- 
рому жених садится на изображение солн- 
ца, невеста — на изображение луны). В 
одном бурятском мифе солнце и месяц — 
два отца светлых и тёмных божеств. Не- 
бесному огню (солнцу) соответствует зем- 
ной огонь (очаг); дух Отхан-Галахан (Са- 
хядай-нойон у бурят) является и божест- 
вом огня. Согласно преданиям, хранители 
огня — Шидургу-хаган, Цогтай-хан. 

Представления о странах света проти- 
воречивы. В отличие от распространённой 
(у тюркских и некоторых тунгусо-маньч- 
журских народов, у китайцев и др.) ори- 
ентации по движению солнца (восток — 
впереди, запад — позади) и соответствую- 
щей ей характеристики богов: восточные, 
«верхние» — положительные, светлые, за- 
падные, «нижние» - отрицательные, тём- 
ные, у бурят, например, положительны- 
ми являются западные небесные божества 
(светлые), отрицательными — восточные 
(тёмные). Ср. в монгольских языках: «за- 
падный» значит также «правый», а «вос- 
точный» — «левый» (см. Левый и правый), 
т. е. ориентация лицом на юг (хотя у ор- 
досцев и дархатов отмечается ориентация 
лицом на восток). Соотношение центра — 
оси мирового круговращения — с Поляр- 
ной звездой приводит к сдвигу этого цент- 
ра к северу. На север смещается и дыра, 
ведущая в нижний мир (отражение небес- 
ного отверстия), хотя по южномонгольс- 
кому шаманскому призыванию три кол- 
довские дыры, очевидно, аналогичные 
ему, располагаются на юго-востоке; на се- 
вере находится основание мировой горы, 
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вершина которой упирается в Полярную 
звезду (но балаганские буряты располага- 
ют её на юго-западе). У монгольских наро- 
дов мировой горой является Сумбер (Су- 
меру буддийской мифологии). Мировая 
гора сближается с мировым столбом 
(иногда имеет вид четырёхсторонней пи- 
рамиды из 3, 4, 7 ступеней, симметрич- 
ных слоям неба) и с мировым древом (его 
эквиваленты — сосна, берёза и некоторые 
другие деревья). Это — растущее на пус- 
тынной равнине в западной стороне Оди- 
нокое дерево; Сандаловое дерево (Древнее 
сандаловое дерево, у балаганских бурят 
также относимое на юго-запад), или ис- 
полняющее желания дерево Галбурвас 
(Галбарвасан, от санскритского кальпав- 
рикша, «дерево кальпы»). 

Земля имеет форму диска или квадра- 
та, углы которого соответствуют 4 сторо- 
нам света, и покоится на брюхе гигантско- 
го водяного животного — черепахи или 
лягушки (Алтай Мелхий, «золотая ля- 
гушка»), лапы которого соответствуют 
сторонам света (ср. 4 континента ламаис- 
тской космологии, расположенных по 4 
сторонам горы Сумеру). Иногда водяное 
животное держит на себе мировую гору. 
Возможно, более архаическим является 
представление (например, у некоторых 
бурятских племён) об огромной рыбе, дер- 
жащей на своей спине землю (бурят. 
Абарга Загахан, монг. Аврага Д загасай, 
калм. Аварга загсн). Подобные персона- 
жи (как автохтонные, так и заимствован- 
ные), дополняющие статическую картину 
мира, частично утратив своё более древ- 
нее значение, образуют группу мифологи- 
ческих «гигантов», «властелинов», могу- 
щество которых выражается прежде всего 
в необыкновенных размерах (мировая го- 
ра и мировое древо тоже рассматриваются 
как дерево-гигант и гора-гигант): царь 
птиц - Хан Гаруди (см. в ст. Гаруда), царь 
змей - Аврага Могой, царь рыб - Аврага 
Д загасай и др. 

На основе шаманских призываний 
можно полагать, что небо и земля были 
первоначально слиты в одну массу (хаос), 
при их разделении возник огонь и, оче- 
видно, всё в мире, причём формирующей 
силой было женское начало (земля), а оду- 
хотворяющей, дающей душу, — мужское 
(небо). Космогонические мотивы (прежде 
всего изначальность, несотворённость не- 
ба и заключённый в нём творческий им- 
пульс) отражены в противоречивых опре- 
делениях верховных небесных божеств 
шаманского пантеона: «возникшие сами 
по себе» (восходит к буддийскому эпитету 
«самовозникший»), сами являющиеся 
«создателями всего» или же «возникшие 
от матери Этуген и моря» (здесь, возмож- 
но, смутно отражён образ Великой прама- 
тери, отождествляемой с земным божест- 
вом; ср. Эхе-бурхан бурят, мифологии). 
Согласно фольклорным мотивам, земля 
сначала была лишь кочкой, а потом раз- 
рослась; в зачинах эпических поэм, отно- 
сящих действие к эпохе первотворения, 
такая кочка отождествляется также с еще 
не выросшей мировой горой. Судя по не- 
которым эпическим мотивам, небом и 
землёй был создан и первый человек, 
иногда первый человек прямо называется 
сыном вечного неба и золотой земли. Ча- 
ще всего его мать (как и будущая жена) 
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Шаманское божество Дайн Дерхе - 
вооружённый всадник в монгольской шапке 
под сводами ламаистской часовни; 
кнут - у шаманов символ скорости. 



Дерево Галбурвас. Цветы и плоды 
символизируют благодать и изобилие. Рисунок 
на монгольской гадательной карте. 


происходит из среды хтонических земных 
духов, а по отцовской линии у него небес- 
ное происхождение. Черты первого чело- 
века сохранены калмыцким эпосом в об- 
разе сироты, одинокого Джангара (ср. 
якут. Эр-Соготох, а также одинокого ма- 
лолетнего героя, живущего вдвоём с сест- 
рой, в бурятском эпосе). В более позднем и 
стройном виде миф о создании мира и че- 
ловека сложился под влиянием индийс- 
кой космогонии, хотя и с использованием 
автохтонных мотивов. Его главные дейст- 

Бурятский онгон Тенгри гурбан галзушин 
( «небесные трое бесноватых» ). Рисунки на 
полотне, разделённом внизу на три полосы, к 
которым прикреплены три жестяные 
фигурки. 



вующие лица — буддийские божества 
(так называемые бурханы): Шагджитуби 
(Шакьямуни), или Бурхан-багши (Будда- 
учитель), Майдари (Майтрея), Очирвани 
(Ваджрапани), Хормуста, Арья-Бало 
(Авалокитешвара), Манджушри и др., 
действующие обычно парой: распоряди- 
тель и исполнитель, положительный 
культурный герой и отрицательный, пор- 
тящий, творящий злое по неумению, неб- 
режности или злому умыслу (в таком ка- 
честве иногда непосредственно выступает 
демонический персонаж — шулмас, чот- 
гор, Эрлик). Вселенная в своём начальном 
состоянии определяется как хаос (галав, 
см. в ст. Кальпа). Хаос густеет от ветра, 
высушивается огнём и смачивается дож- 
дём, в результате возникает земля. Дру- 
гая её исходная форма — безграничная 
водная стихия (мировой океан), на кото- 
рую настилается земля, разрастающаяся 
из принесённой с неба или со дна океана 
щепотки. Согласно космогоническим сю- 
жетам, восходящим к мифу о Вишну, де- 
миург переворачивает на спину плаваю- 
щую в мировом океане гигантскую чере- 
паху (или лягушку) и водружает на неё 
только что созданную землю (или сам пре- 
вращается в черепаху). Движениями жи- 
вотного объясняются землетрясения; с 
ним связаны эсхатологические сюжеты. 
Человека (первую супружескую пару) из- 
готавливают из земли; душу даёт небесное 
божество либо это делает демон. По дру- 
гим мифам, люди происходят от тенгри, 
спустившихся на землю в виде пары пер- 
вопредков, чтобы дать начало человечес- 
кому роду, или изгнанных с неба Хормус- 
той. В этих сюжетах встречается и грехо- 
падение первых людей (поедание запрет- 
ного). 

Как и образ вечного неба, образ едино- 
го земного божества или обожествлённой 
земли в позднейший период оказывается 
размытым, хотя и сохраняет свою женс- 
кую природу (эпитет «матерью став- 
шая»), прежнее наименование Этуген час- 
то заменяется синонимами «делхий» (ал- 
тан делхий, «золотая земля») или «гад- 
зар». Земля представляется многослой- 
ной: 7, 8, 10 слоев, однако кардинальной 
числовой характеристикой, традиционно 
выступающей в паре с 99 слоями неба, яв- 
ляется 77. В шаманских гимнах говорит- 
ся и о множественности эдзенов (81, 77, 
49, 44, 24 и др.), духов - хозяев различ- 
ных мест, прежде всего гор и водоёмов. 
Глава (хан) всех земных божеств — Цаган 
Эбуген, функции которого отчасти анало- 
гичны, с одной стороны, богине земли 
Этуген, с другой — хозяину диких живот- 
ных Манахану. Важнейшим шаманским 
божеством является также горный дух 
Дайн Дерхе. Монгольская шаманская ми- 
фология тесно связана с культом предков, 
отражённым, напр., в почитании онгона 
Эмегельджи-эджи («прабабушка») или 
Эмеген («бабушка»), покровительницы 
детей, иногда именуемой дзаячи. Они 
вступают в контакт с локальными духа- 
ми-хозяевами, обретают магическую силу 
и власть над стихиями, способность все- 
ляться в человека (впадающего при этом в 
транс). К предкам апеллирует шаман, его 
могущество зависит от древности шаманс- 
кой генеалогии — полуреальной, полуми- 
фической, возводимой к легендарным ша- 


688 МОН-КХМЕРСКАЯ МИФОЛОГИЯ 


манам прошлого. Вся разветвлённая ша- 
манская мифология и практика базиру- 
ются на поверьях о душе (сунесу), остав- 
ляющей тело и вселяющейся в него. Чело- 
век наделяется несколькими (двумя или 
тремя) душами: «бессмертной» душой 
(сульде), которая довольно свободно поки- 
дает тело (во время сна, болезни, у шама- 
на — при камлании), отлетает после смер- 
ти и становится духом или возвращается 
на небо (см. Дзаячи); душой «телесной», 
никогда не оставляющей человека при 
жизни и продолжающей жить в трупе 
(или подле него) до полного разложения 
(три года и более), после чего она стано- 
вится смерчем и скоро исчезает. Она счи- 
тается «дурной», может вызывать кошма- 
ры, а после смерти стать злокозненным 
духом. В соответствии с антропогоничес- 
кими представлениями о земном матери- 
нском и небесном отцовском начале раз- 
личается материнская «душа плоти» и от- 
цовская «душа кости», местоположением 
которой является отверстие тазовой кости 
(её раскалывание равносильно убийству 
этой души). 

Демоны (злокозненные духи) — это, 
как правило, души умерших неестествен- 
ной смертью или грешников. По своим 
функциям и облику они слабо разграни- 
чиваются, их общее непременное свойство 
— приносить человеку болезнь, вселяясь 
в его тело или захватывая его душу. Их 
именуют чотгор, альбин (привидение, 
блуждающий огонь, сбивающий путни- 
ков с пути), шулмас, ада (оборотень, приз- 
рак, наваждение); элээ (дух, предвещаю- 
щий и вызывающий несчастье, призрак, 
блуждающий огонь), тотгор, тутгер, дзед- 
гер — нечисть, наваждение, демоны беше- 
нства; дзагурада, харьмяхан и др. (приви- 
дения, души, не получившие перерожде- 
ния и оставшиеся между мирами), колчин 
(безобразный демон, привидение; под 
этим именем в шаманских призываниях 
упоминается один из тенгри — Колчин- 
тенгри). Демон терен и ведьма ал мае (ср. 
тюрк, албасты) одноноги и одноруки. Ал- 
мас, кроме того, имеет только один глаз и 
одну грудь, которую закидывает за спину. 

У монголов существуют мифологичес- 
кие представления (общие с представле- 
ниями алтайских тюрок) о нижнем мире - 
подземном царстве смерти (они сформиро- 
вались под прямым влиянием буддийской 
космологии, см. Нарака). Его глава - Эр- 
лик-хан (Эрлик), волю которого исполня- 
ют эрлики, или элчи (букв, «посланцы»); 
южномонгольское шаманское призыва- 
ние размещает этих элчи на 9-м слое зем- 
ли — рядом с змееподобными лусами (8-й 
слой). Картина загробного мира дополня- 
ется идеей загробного воздаяния, сценами 
подземного судилища, иерархией облас- 
тей ада, образами адских духов (бириты - 
от санскр. прета). По более архаическим 
поверьям, в частности у бурят, царство 
мёртвых не соотнесено с нижним миром и 
сосуществует в непосредственном сосед- 
стве с миром живых (как бы «в ином изме- 
рении»), являясь его точным подобием. 

С. Ю. Неклюдов. 
МОН-КХМЕРСКАЯ МИФОЛОГИЯ. Сов- 
ременные мон-кхмерские народы в куль- 
турном отношении распадаются на две 
группы. К одной относятся народы, сох- 
ранившие элементы архаической культу- 


ры, такие, как ва Бирмы, семанги и сенои 
полуострова Малакка. К другой — кхме- 
ры и моны, а также относимые теперь к 
мон-кхмерам по языку вьеты, создавшие 
древнейшие в Индокитае государства. 
Мифология кхмеров и монов с первых ве- 
ков н. э. испытывала влияние индийской 
мифологии. К рубежу 1-го и 2-го тыс. н. э. 
возрастает влияние буддизма на М.-к. м. 

Для мифологии народов с чертами ар- 
хаической культуры, таких, как семанги 
или ва (до недавних пор сохранявших пе- 
режитки охотничье-собирательского хо- 
зяйства), более характерны верования в 
разнообразных духов, персонификация 
природных явлений - грома, деревьев. 
Изначальные космогонические образы у 
мон-кхмеров, как правило, женские. Та- 
ковы, например, Маной, у семангов и 
Итангейя Сангасои у монов. В группе кос- 
могонических мифов мон-кхмеров есть 
миф о первоначальном существовании 
нескольких солнц (см. статью Промы). 
Семанги, хотя и живут в глубине джунг- 
лей полуострова Малакка, испытали 
сильное влияние мифологии соседних 
развитых малайцев, а также древних 
аустронезийских народов. Например, 
удилище, которое превращается в землю 
и горы у семангов, напоминает эпизод с 
выуживанием островов полинезийским 
героем Мауи. Явственное индуистское и 
буддийское влияние выступает в мифах 
ва. Происхождение обычая охоты за голо- 
вами у ва связывается с походами первоп- 
редков ва к соседям. Известна легенда о 
том, что выращиванию риса и охоте за го- 
ловами ва научил китайский полководец 
Чжугэ Лян, живший в 3 в. н. э. Но, нес- 
мотря на влияние индуизма, сами сюже- 
ты монских и кхмерских мифов — мест- 
ного происхождения. Так, например, 
тыква — символ жизненных сил природы 
и человека — популярнейший образ в эт- 
ногонических мифах мон-кхмеров (см. 
Бан Тау Пунг), был заимствован тайски- 
ми, тибето-бирманскими и другими сосед- 
ними народами, а через народы Юго-За- 
падного Китая (прежде всего мяо) она из- 
вестна и китайской мифологии. 

Миф о тыкве связан с сюжетом о все- 
мирном потопе и спасении двух людей — 
брата и сестры. Миф о спасении брата и 
сестры — основной антропогонический 
миф у мон-кхмеров. Другой миф этой 
группы связывает появление людей с не- 
бесными существами промами. Он буд- 
дийского происхождения. В более позднее 
время эти мифы видоизменяются. Напри- 
мер, к донгшонской культуре поздней 
бронзы и раннего железа относится заме- 
на тыквы в мифах бронзовым барабаном. 
Для земледельческой мифологии мон- 
кхмеров весьма свойственно представле- 
ние о бегстве души риса. Очевидно, оно 
возникло в связи с распространённым 
представлением о том, что рис имеет под- 
земное происхождение (см. Хмоч Кенту). 

В эпоху донгшонской культуры у мон- 
кхмеров, как и у других народов Индоки- 
тая, получают распространение мифы ша- 
манского цикла. В них часто повествуется 
о птицах, о мировом дереве, которое слу- 
жит средством связи людей с небом. По- 
видимому, шаманским верованиям обяза- 
на повсеместная культовая роль фикуса- 
баньяна. Миф народа ерэ об изготовлении 


скелета человека из баньяна принадле- 
жит к этому же шаманскому пласту (см. 
Бунг). К мифам шаманского цикла отно- 
сится и сюжет о восхождении на небо с по- 
мощью воздушного змея (см. У Биску- 
ром), а также кораблей (см. У Блей У 
Нонгбух Нонгтхау). Вообще же шаманс- 
кие мифы более характерны в Индокитае 
для индонезийских по языку народов. 

Мон-кхмерам на северо-западе Индо- 
китая известен миф о тигре (см. Ятаун и 
Ятай), более широко и в более разработан- 
ной форме представленный у тибето-бир- 
манцев. 

Большой цикл мифов связан с волшеб- 
ным мечом. Сюжет о мече объединяет 
мон-кхмеров с индонезийцами Вьетнама 
и с тайскими народами Лаоса и Таиланда. 
По-видимому, некоторые черты мифа обя- 
заны древнему индуистскому влиянию в 
Индокитае, но сюжетные особенности его 
сугубо местные. Миф о мече вьетнамского 
героя Ле Лои (14 в.), отразившего с его по- 
мощью врагов, популярнейший во Вьет- 
наме. Специфична взаимосвязь мифичес- 
ких объектов: волшебный меч — носитель 
небесного огня, выражает мужской прин- 
цип, а ножны, имеющие водную символи- 
ку, — женский принцип. Противопостав- 
ление такого рода внутри определённого 
единства проявилось в истории Индоки- 
тая, выступая в наименовании «морских» 
и «континентальных» народов, в наиме- 
новании раннего кхмерского государства 
Ченлы, распавшегося на Ченлу суши и 
Ченлу воды, и т. д. 

Исследуя индийское влияние на мифо- 
логию мон-кхмеров, важно иметь в виду, 
что у мон-кхмеров ещё до этого влияния 
существовали свои мифологические пред- 
ставления, близкие к индийским, напри- 
мер представление о хтонических духах 
вроде неак та, о змееобразных существах 
нагах. Влияние брахманизма и индуизма 
сказалось главным образом в том, что 
местная мифология была приведена в бо- 
лее или менее стройную систему, местные 
божества в ряде случаев получили индий- 
ские имена (Бхадрешвара, Махешвара и 
др.). Местное восприятие индуистских 
мифов отразилось в Кампучии ангкорско- 
го периода (9-15 вв. н. э.) в создании син- 
кретичного образа Харихары (Шивы и 
Вишну одновременно). Кхмерам оказа- 
лось чуждо представление об особом все- 
могуществе Индры. В Кампучии он поте- 
рял то значение, которое имеет в индуиз- 
ме в Индии. Фактически кхмерские ми- 
фологические системы адаптировали сис- 
темы индуистские. Почитание духов 
местности (неак та) как хтонических сил 
выразилось в культе гор и в культе коро- 
ля-девараджи. Среди хтонических бо- 
жеств особое место занимает почитание 
благожелательных змееобразных нагое. 
Кхмерские материалы периода Ангкора 
показывают, что основным источником 
представления о нагах было почитание 
крокодила. Исторически культ нагов бо- 
лее древен, чем культ драконов. Змеебор- 
ческий мотив в мифологии мон-кхмеров и 
их соседей получил слабое проявление. 
Примеры этого мотива встречаются либо 
по соседству с Индией, либо на востоке 
Индокитая, т. е. в районах, где сказалось 
влияние змееборческих мифов Индии и 
островного мира. 
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Пантеон злых духов у мон-кхмеров 
состоит чаще всего из духов, бывших ду- 
шами людей, умерших преждевременной 
смертью, например в результате насиль- 
ственной смерти (см. Арак Кол). Злые ду- 
хи вредят людям, насылая болезни. Эти 
духи не становятся божествами космичес- 
ких масштабов. Так, у кхмеров вместо об- 
раза злого демона, гоняющегося за луной 
и солнцем, фигурирует добрый брат этих 
светил (см. Раху). 

Мифология монов и кхмеров отражена 
в величественных храмах, реликвариях- 
ступах, пагодах, монастырях. В первые 
века н. э. изобразительные каноны Эйсора 
(Шивы), Нореая (Вишну) и других индуи- 
стских божеств в пластике монов и кхме- 
ров были индуистскими. Наиболее ранние 
статуи будд относятся к стилю Амаравати 
(2-4 вв. н. э.). Храмовая архитектура Анг- 
кора была посвящена индуистским и буд- 
дийским божествам, а также мифологизи- 
рованной личности короля-девараджи. 
Помимо их изображений на барельефах 
Ангкора мы находим образы Реам Кера — 
героя индийского эпоса Рамаяны в кам- 
боджийской версии. Герои этого эпоса — 
популярные персонажи в театре актёра и 
в кхмерском театре теней. 

Я. В. Чеснов. 

МОНТУ, Ментху (тпѣлѵ), в египетской ми- 
фологии бог войны. Священное животное 
М. — сокол. Изображался в виде человека 
с головой сокола, увенчанной короной с 
двумя голубыми перьями и солнечным 
диском. Один из основных атрибутов М. 
— копьё. Считалось, что М. дарует фарао- 
ну победу над врагами. Отождествлённый 
с Ра и Тором в имени Монту-Ра-Гарахути, 
М. борется с врагами солнца. В «Текстах 
пирамид» сокол-М. возносит умершего 
царя на небо. Жёнами М. считались боги- 
ни Рат-тауи и Тененет (Чененет). Культ 
М. был сосредоточен в Фивах, Гермонти- 
се, Медамуде, Тоде. При царях XI динас - 


Монту, ведущий за руку фараона. 
Рельеф. 1855-1808 до н. э. Луксор. 



тии (21 в. до н. э.) М. считался одним из 
главных богов пантеона (теофорное имя 
царей этой династии Ментухотеп означает 
«Монту доволен»). С воцарением XII ди- 
настии образ М. слился с Амоном в имени 
Амон-Ра-Монту. Впоследствии культ 
Амона почти полностью вытеснил культ 
М., который сохранился только в Медаму- 
де, где отмечался праздник в честь М. 

Р. Р. 

МОПС (Мог|юд), в греческой мифологии 
два прорицателя: 1) лапиф из Фессалии 
(8ѣгаЪ. IX 5, 22), сын Ампика и нимфы 
Хлориды, получивший пророческий дар 
от Аполлона (вариант: Аполлон — отец 
М.). Принимал участие в калидонской 
охоте (Оѵісі. Меѣ. VIII 316; Ну^. ГаЪ. 173), 
в борьбе лапифов с кентаврами (Оѵісі. Меѣ. 
XII 456), как прорицатель сопровождал 
аргонавтов (Ріпсі. РуѣЪ. IV 190). М. умер 
от укуса змеи в Ливии (Ну§. ГаЪ. 14), где 
почитался как герой и имел свой оракул 
(Тгеѣг. 8сЪо1. ЬусорЪг. 881). Эпоним фес- 
салийского города Мопсион; 2) сын Ман- 
то, отцом М. считался критянин Ракий 
(Раиз. VII 3, 2; IX 33, 1) (вариант: Апол- 
лон, Ароііосі. еріѣ. VI 3-4). М. почитали 
как героя, и он имел свой оракул в окрест- 
ностях Колофона и в городе Малл (Кили- 
кия), основанном им вместе с Амфилохом 
Младшим; они сражались друг с другом 
за обладание этим городом и оба погибли 
(Ароііосі. еріѣ. VI 19; 8ѣгаЪ. XIV 5, 16). По 
одному из вариантов мифа, М. состязался 
с прорицателем Кал хантом, который, по- 
терпев поражение, умер от огорчения 
(Ароііосі. еріѣ. VI 3-4; 8ѣгаЪ. XIV 1, 27 со 
ссылкой на Гесиода). 

М. Б. 

МОРИМО («дух предка»), Муримо, Моди- 
мо, Молимо, Млимо, в мифологии наро- 
дов суто-чвана (Лесото) первопредок, пер- 
вый человек. Согласно мифу, М. вышел из 
пещеры вместе с первыми людьми и жи- 
вотными. По другому мифу, М. живёт в 
земле. Он заставил все племена выйти из 
тростникового болота. Каждое племя по- 
лучило свой тотем. В версиях, записан- 
ных позднее, М. под влиянием христианс- 
ких представлений выступает как небес- 
ное божество. М. аналогичен Мукуру (у 
гереро) и Ункулункулу (у зулу). 

Е. К. 

МОРОЗ, Морозко, персонаж славянского 
сказочного и обрядового фольклора; 
культ М. косвенно отражён во всех славя- 
нских традициях (главным образом в пос- 
ловицах и поговорках). У восточных сла- 
вян представлен сказочный образ М. — 
богатыря, кузнеца, который сковывает 
воду «железными» морозами (калинника- 
ми, по народной этимологии связанными 
с «калить»); сходные представления отра- 
жены в чешских и сербо-хорватских фра- 
зеологических оборотах и обычаях, свя- 
занных с кузнецами. Возможно, что ска- 
зочный образ М. (Трескуна, Студенца), в 
русской сказке идущего с Солнцем и Вет- 
ром и угрожающего заморозить встретив- 
шегося им мужика, может быть сопостав- 
лен с образом М., живущего в ледяной из- 
бушке и одаривающего (в функции ска- 
зочного помощника) пришедшего к нему. 

Обрядовые представления, лежащие в 
основе этих образов, сохранялись у вос- 
точных славян в ритуале кормления М. 
накануне Рождества и в Велик день. В 



Морфей. Статуя Ж. Гудона. 
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каждой семье старший должен был выйти 
на порог или высунуться в волоковое окно 
с печи и предложить М. ложку киселя или 
кутьи со словами: «Мороз, Мороз! прихо- 
ди кисель есть; Мороз, Мороз! не бей наш 
овёс!»; затем следовало перечисление рас- 
тений и злаков, которые М. не должен 
был побить (ср. обычай кормления дедов- 
покойников и сочетание Дед-М.). В вос- 
точнославянской низшей мифологии М. - 
старичок низенького роста, с длинной се- 
дой бородой, бегающий по полям и стуком 
вызывающий трескучие морозы; от удара 
М. по углу избы трескается бревно. 

Русские народные поверья о М. полу- 
чили поэтическую обработку у Н. А. Не- 
красова. Дальнейшая трансформация об- 
рядов, связанных сМ.,в городской среде 
вызвана влиянием западноевропейских 
рождественских обычаев: Дед-М. — рож- 
дественский дед; ср. Санта-Клаус, Пэр- 
Ноэль и т. п. 

В. И., В. Т. 

МОРФЕЙ (Морсренд), в греческой мифоло- 
гии крылатое божество, один из сыновей 
Гипноса (сна). Принимая разные челове- 
ческие формы (греч. тогрЪе, «форма»), он 
является людям во сне. Овидий, рисуя пе- 
щеру Гипноса в Киммерийской земле, 
среди сонма сыновей этого бога выделяет 
трёх: М., подражающего людям, и его 
братьев, подражающих животным и явле- 
ниям природы (Оѵісі. Меѣ. XI 633-649). 

А. Т.-Г. 

Морфей и Ирис. 

Картина П.-Н. Герена. 1811. Париж, Лувр. 





630 МОСТ =1‘=1 | =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =П= 


МОСТ. В мифопоэтической традиции выс- 
тупает прежде всего как образ связи меж- 
ду разными точками сакрального прост- 
ранства. В этом смысле М. изофункциона- 
лен пути, точнее, — наиболее сложной его 
части. М. мыслится обычно как некая им- 
провизация ещё неизвестного, не гаранти- 
рованного пути. М. строится как бы на 
глазах путника, в самый актуальный мо- 
мент путешествия и на самом опасном 
месте, где путь прерван, где угроза со сто- 
роны злых сил наиболее очевидна, подоб- 
но перекрёстку, развилке дорог (ср. мотив 
чудовища, хищного зверя, злого духа, 
дурного человека и др. у входа на М. и 
обычай отмечать начало и конец М. укра- 
шением, шестом, символическим знаком, 
зооморфным образом типа сторожевых 
львов, грифонов и т. п.). 

Постройка М. сопровождалась особым 
ритуалом. По-видимому, не случайно 
строители М. — «мостовщики» в ряде тра- 
диций образуют особую не только профес- 
сиональную, но и конфессиональную 
группу, входящую в жреческий корпус 
(очевидно, таким был статус «мостовщи- 
ков» у древних пруссов; значение термина 
Великий понтифик (лат. РопШех Махсі- 
ншз) в Риме некоторые исследователи 
объясняют как «делатель моста»). Связь 
постройки М. с ритуалом может быть ре- 
конструирована по фольклорным текс- 
там, ещё сохранившим связь с обрядом. В 
частности, для архаичной славянской 
традиции восстанавливается текст, ядром 
которого является мотив мощения М. 
(или мостов), после чего следует объясне- 
ние цели этого мощения (в конечном счёте 
— максимальное благо: богатство, потом- 
ство, скот, безопасность и т. п.). (Напри- 
мер: «Мостите вы мосты! - На что мостить 
мосты...?», точные параллели известны и 
в других славянских традициях.) Сущест- 
венно, что эти тексты о М. входят в состав 
колядок и исполнялись на рубеже старого 
и нового года. Наведение М. открывает 
путь из старого пространства и времени к 
новому, из одного цикла в другой, как бы 
из одной жизни в другую, новую. В этой 
же функции выступает и древо мировое, 
воздвигаемое также на стыке старого и 
нового года. В этом контексте, в частнос- 
ти, получают своё объяснение фольклор- 
ные мотивы строительства М. в канун но- 
вого года, чудесного золотого М. с деревом 
(или деревьями) и птицами, который 
строится за одну ночь, превращения дере- 
ва в М., связь М. со змеем и с соловьем- 
разбойником (ср. мотив чудовища у пе- 
реправы), «яворовых людей» (в польской 
и белорусской колядке), строящих мост, 
гадания у М. (в русских сказках — узна- 
вание судьбы под М.) и т. д. Характерно, 
что по М. проходит (или проходит пер- 
вым) именно герой, нередко победитель 
чудовища. 

Сам М. поражает иногда своими разме- 
рами, значением, бывает золотым, яворо- 
вым, стеклянным и т. д., иногда он нап- 
равлен не по горизонтали, а по вертикали 
и соединяет землю с небом (частный слу- 
чай — трактовка радуги как небесного 
М.), человека с богом, низ с верхом. В 
этом контексте образ жреца (особенно час- 
то в шаманских традициях), воздвигаю- 
щего мировое (шаманское) дерево (шест, 
столб и т. п.) и путешествующего по нему 


на небо, к богам и духам верхнего мира, 
совпадает с мифологизированным обра- 
зом строителя М., устанавливающего с 
его помощью такую же связь (ср. миф о М. 
богов у индейцев Северной Америки). 

Вертикальный М. соединяет землю не 
только с верхним, но и с нижним миром 
(ср. «дерево нижнего мира» или перевёр- 
нутое дерево в шаманских и некоторых 
других традициях). У М. в нижний мир 
нередко также стоит страж (иногда зоо- 
морфный), пропускающий умерщих (или 
живых, отважившихся посетить царство 
смерти) за определённую мзду или при ус- 
ловии решения некой загадки, успешного 
прохождения через какое-либо испыта- 
ние. 

Впрочем, образ М. вниз принадлежит к 
числу нечастых. Чаще встречается образ 
М., по которому души умерших попадают 
в рай (само направление такого М. не всег- 
да выявлено). Наиболее известный обра- 
зец подобного М. — иранский Чинват. 

В. Н. Топоров. 

мось, мош, в мифологии обских угров 
одна из двух фратрий (родовых объедине- 
ний) наряду с Пор. Предками М. счита- 
лись добрые духи Мис (в другом варианте, 
первые М., как и Мис, - дети Калташ-эк- 
вы). С фратрией М. связаны гусь, лягуш- 
ка, лошадь как священные животные (ср. 
атрибутику Мир-суснэ-хума), а также соз- 
вездие Плеяд («женщины дома Мось-че- 
ловека»). Напротив, от участия в медве- 
жьих ритуалах М. были в значительной 
мере отстранены: согласно мифу, М. — че- 
ловек, принявший участие в медвежьем 
празднике, был унесён менквами (с кото- 
рыми отождествлялись люди Пор) в лес на 
пляску семи медведей и еле вырвался из 
их когтей. Исследователи предполагают, 
что фратрия М. восходит к неаборигенно- 
му, южному компоненту, носителю куль- 
та предков, в составе обских угров. 

Е. X. 

МОУ-НЯМЫ (нганасанск. «земля-мать»), 
в самодийской мифологии (у нганасан) ро- 
дительница и покровительница всего жи- 
вого, наиболее почитаемое из женских бо- 
жеств — матерей природы. Обычно пред- 
ставляется в виде огромного существа, на 
котором обитают все люди и животные, 
подобно насекомым в шкуре зверя; шкура 
М.-н. (трава, мох) «линяет» (обновляется) 
каждую весну. Согласно одному из космо- 
гонических мифов, вначале эта шкура бы- 
ла покрыта льдом; дети М.-н., зооморф- 
ные духи дямада, послали птичку ущип- 
нуть её и обратить её внимание на то, как 
им холодно и неудобно жить. М.-н. сбли- 
зилась с «солнцем-матерью» Коу-нямы — 
лёд растаял и установился современный 
климат. 

Согласно другим мифологическим 
представлениям, М.-н. — демиург, совме- 
стно с «сиротой-богом» Дёйба-нгуо (по не- 
которым данным, её братом или мужем) 
или «огнём-матерью» Туй-нямы устраи- 
вающий землю (убирает глину под воду, 
создаёт лес, помещает в реки рыбу и т. д.). 
М.-н. — подательница глаз, она даёт их 
ещё при зачатии, а затем они обрастают 
плотью (ср. обязательный для нганасан 
ритуал вырезания глаз у убитого на охоте 
животного и предания их земле; счита- 
лось, что это позволяет М.-н. использо- 
вать глаза повторно). С представлением о 


земле как о живом существе, способном 
чувствовать боль, связаны запреты колоть 
её ножом, забивать в неё колья и т. д. К 
М.-н. обращались с просьбами об удачном 
промысле на диких оленей, о благополуч- 
ном исходе родов; при этом совершались 
жертвоприношения: землю «кормили» 
кровью и некоторыми органами жертвен- 
ных животных, совершались особые обря- 
ды с идолами (койка), представлявшими 
М.-н. В ряде отношений образ М.-н. схо- 
ден со старухой-покровительницей в ми- 
фологиях других самодийских народнос- 
тей [ср. Ылэнта-кота у селькупов, Я-небя 
(Я-мюня) у ненцев, Дя-меню’о у энцев] и, 
вероятно, отражает прасамодийские 
представления, модифицированные в ду- 
хе характерных для ряда субарктических 
мифологий анимизма и культа матерей 
природы. 

Е. А. Хелимский. 
МОХИНИ (др.-инд. тоЫпі, «сводящая с 
ума», «чаровница»), в индуистской мифо- 
логии одна из аватар Вишну, воплотивше- 
гося в прекрасную женщину. Согласно 
пуранической легенде (Бхаг.-пур. VIII 8- 
9; Вишнупур. I 9 и др.), Вишну принял 
вид М. во время пахтанья океана богами и 
асурами, когда асуры овладели появив- 
шейся из океана чашей с амритой и нача- 
ли спорить, кому из них должно принад- 
лежать право первого глотка. Пленённые 
красотой М., асуры предоставили ей ре- 
шение спора, обязавшись беспрекословно 
повиноваться. М. распорядилась, чтобы 
первыми отведали амриты боги, а затем, 
обманув асуров, тщетно ожидавших своей 
очереди, исчезла вместе с чашей. Другая 
легенда рассказывает, что красота М. на- 
столько восхитила Шиву, что он упросил 
Вишну вновь принять эту форму. Охвачен- 
ный вожделением, Шива обнял М. -Виш- 
ну, и в результате на свет появилось боже- 
ство, названное по имени обоих богов — 
Вишну (Хари) и Шивы (Хары) - Хариха- 
рой. 


Западный Чалукиан. 11 в. Карнатака. 
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Музы - Каллиопа, Клио, Эрато, Полигимния, Урания. Римские мраморные копии. С греческих оригиналов 3-2 вв. до н. э. 
1,2 — Ленинград, Эрмитаж. 3 - Милан, Виа Мориги. 4,5- Рим, музей Пио-Клементино. 


МУЗЫ, мусы (Монетой, «мыслящие»), 
аониды, аонийские сестры, парнасиды, 
касталиды, ипокрениды, пиэриды (проз- 
вища от мест обитания М.), в греческой 
мифологии дочери Зевса и Мнемосины. 
М. - богини поэзии, искусств и наук, де- 
вять сестёр, рождённых в Пиэрии и нося- 
щих имя «олимпийские» (Нез. ТЬео§. 52- 
54, 915-917; Нутп. Нот. III 429 след.). 
Их имена: Каллиопа, Клио, Мельпомена, 
Эвтерпа, Эрато, Терпсихора, Талия, По- 
лигимния, Урания; все они, за исключе- 
нием Урании («небесная») и Клио («дару- 
ющая славу»), указывают на связь с пени- 
ем, танцем, музыкой, наслаждением. Эти 
олимпийские М. восходят к архаическим 
М. - хтоническим существам. По сообще- 
нию Павсания, первыми, кто почтил М. и 
принёс им жертвы на Геликоне, были не 
поэты и певцы, а страшные великаны ало- 
ады — От и Эфиальт. Они ввели культ М. 
и дали им имена, считая, что М. только 
три: Мелета («опытность»), Мнема («па- 
мять»), Аойда («песня»). С течением вре- 
мени из Македонии прибыл Пиэр (по име- 
ни которого была названа гора), он уста- 
новил число М. (девять) и дал им имена. 
Поэт Мимнерм утверждал, что были стар- 
шие М. - дочери Урана (неба) и Геи (зем- 
ли) и младшие - дочери Зевса (Раиз. IX 29 
1-5). 


О хтоническом прошлом М. свидетель- 
ствует также то потомство, которое М., 
будучи дочерьми земли Геи, рождали и от 
Зевса, и от Аполлона. От Зевса и Каллио- 
пы [(81гаЪ. X 3, 19), по другой версии, - от 
Талии и Аполлона (Ароііосі. I 3, 4)] роди- 
лись корибанты. Детьми зооморфическо- 
го Зевса-коршуна и Талии были сици- 
лийские палики. От брака Мельпомены и 
речного бога Ахелоя рождаются сирены - 
миксантропические чудовищные сущест- 
ва, своим пением привлекающие путни- 
ков и пожирающие их (Ароііосі. I 3, 4). Ар- 
хаические М. назывались «бурные», «не- 
истовые» (греч. НюугМез, одного корня с 
лат. Іигіа), как об этом сообщает Гесихий 
(ѵ. 'Ыюугісіез). М. именовали кормилица- 
ми Диониса (ЕизІаНі. 1816, 4) и спутница- 
ми его странствий (Біосі. IV 4), подобно 
менадам. М. и менады иногда ставятся в 
один ряд (напр., царь Ликург был наказан 
Дионисом за преследование менад и М., 
8орй. Апіщ. 962 след.). В геликонской 
надписи сопоставляются Терпсихора и 
Дионис Бромий, ей присущи дар вдохно- 
вения и плющ, ему — умение чаровать и 
флейта. Орфей, установивший мистерии 
Диониса, сын Каллиопы и Эагра (Ароііосі. 
I 3, 2-3). Певец Лин, сын Каллиопы (или 
Урании) и Амфимара, сына Посейдона. 
Бурных и экстатических М. возглавлял 


Дионис Мусагет — «водитель М.» . Диони- 
са Мельпомена (СІА III 274) почитали в 
Ахарнах (Раиз. 131,6), он, подобно Апол- 
лону, вёл за собой хороводы (I 2, 5). М. 
жестоки и сурово наказывают каждого, 
кто осмелится с ними соперничать. Они 
ослепили и лишили дара пения и игры на 
кифаре Фамирида (Ароііосі. I 3, 3). 

Олимпийские М. классической мифо- 
логии - дочери Зевса, они обитают на Ге- 
ликоне, воспевая все поколения богов — 
Гею, Кроноса, Океана, Ночь, Гелиоса, са- 
мого Зевса и его потомство, т. е. они свя- 
зывают прошлое и настоящее. Им ведомо 
прошлое, настоящее и будущее. Они пок- 
ровители певцов и музыкантов, передают 
им свой дар. Они наставляют и утешают 
людей, наделяют их убедительным сло- 
вом, воспевают законы и славят добрые 
нравы богов. Классические М. неотдели- 
мы от упорядоченности и гармонии олим- 
пийского мира (Нез. ТЬео^. 1-103). 

Функции М. постепенно разграничива- 
лись по мере дифференциации искусств, и 
в эллинистическую эпоху М. преврати- 
лись в символические образы: Эрато — М. 
лирической поэзии с лирой в руках, Эв- 
терпа с флейтой сопровождает лиричес- 
кую песнь, Каллиопа — М. эпической по- 
эзии и знания со свитком и палочкой для 
письма, Клио — М. истории с теми же ат- 


Музы - Мельпомена, Терпсихора, Талия, Эвтерпа. Римские мраморные копии. С греческих оригиналов 3-2 вв. до н. э. 
1 - Париж, Лувр. 2,3- Рим, музей Пио-Клементино. 4 - Милан, Виа Мориги. 
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Музы. Слева - Муза настраивает две лиры. Аттическая белофонная чаша из Эретрии. 
Ок. 470-460 до н. э. Париж, Лувр. Справа - Муза с лирой на горе Геликон. Фрагмент 
росписи белофонного лекифа «художника Ахилла» . Ок. 440 до н. э. Частное собрание. 


рибутами, Мельпомена - М. трагедии с 
трагической маской и венком из плюща, 
Полигимния - М. серьёзной гимнической 
поэзии, Терпсихора - М. танца с лирой и 
плектром, Талия - М. комедии с комичес- 
кой маской, Урания - М. астрономии с не- 
бесным сводом и циркулем. Выступают 
М. обычно под водительством бога ис- 
кусств Аполлона, получившего имя Муса- 
гет (12, 5). 

А. Ф. Лосев. 

МУКАСА, в мифологии ганда божество. В 
одних мифах М. - сын божества Ванема, в 
других - сын Мусиси, старший брат бога 
войны Кибука. Мать М. (Намбуби) дала 
новорождённому имя Селванга. Когда его 
отняли от груди, он отказывался от обыч- 
ной пищи, ел только сердце и печень жи- 
вотных и пил их кровь. Ребёнком он 
скрылся из дома. Впоследствии его обна- 
ружили на острове Бубембе (на озере Вик- 
тория) сидящим под большим деревом на 
берегу и назвали его М. («человек с остро- 
ва Букаса»), решив, что он с острова Бука- 
са. Человек по имени Семагумба унёс М. и 


поместил его на скале. Люди не пускали 
М. в свой дом, полагая, что он - дух, и ему 
построили возле этой скалы хижину, а за- 
ботился о нём Семагумба. М. отказывался 
от еды, которую ему предлагали. Но од- 
нажды, когда убили быка, М. потребовал 
его кровь, печень и сердце. Люди решили, 
что он - бог, и обращались к нему за сове- 
тами. Семагумба стал главным жрецом 
М., а Гугу и Себадиде - его помощниками. 
Всех последующих жрецов М. называли 
их именами. М. прожил на острове много 
лет (по некоторым версиям, - 14 поколе- 
ний) вместе с тремя жёнами - Налванга, 
Найембе и Наку (Налванга - главная же- 
на М. - питон; пришла с острова Ванга; её 
основная функция - давать детей бесплод- 
ным женщинам). Согласно одному вари- 
анту, М. умер и похоронен на острове в ле- 
су, возле посвященного ему храма; по дру- 
гому, - М. скрылся так же внезапно, как 
и появился. 

Связь М. с озером (его появление на 
озёрном острове; власть М. над бурями на 
озере, зависимость от него размножения 


рыб, хорошего улова ит.п., весло как свя- 
щенный символ М. в храмах) позволяет 
предположить, что первоначально он был 
божеством озера. Эти представления пе- 
рекрещиваются с более архаичными пред- 
ставлениями о боге-питоне, хозяине озера 
Селванга. В дальнейшем, очевидно, М. 
стали ассоциировать с плодородием и пло- 
довитостью вообще: от М. ожидали хоро- 
шего урожая, приплода скота, рождения 
детей. М. считался покровителем царской 
власти. 

Е. С. Котляр. 

МУКУРУ («очень, очень старый», «прап- 
редок»), у гереро мифический первопре- 
док, культурный герой, демиург. Соглас- 
но мифам, первые люди - М. и его жена — 
вместе с крупным рогатым скотом вышли 
из священного дерева Омумборомбонга. В 
некоторых вариантах М. не отождеств- 
лялся с первыми людьми, он повелел лю- 
дям и животным выйти из дерева, а пти- 
цам и рыбам из горы. М. ввёл жертвопри- 
ношения, табу, обрезание, церемонии 
инициации, передал своим потомкам свя- 
щенную утварь. М. аналогичны Ункулун- 
кулу и Моримо. 

Е. К. 

МУЛА ДЖАДИ (санскр. через язык кави 
«начало становления»), в мифологии ба- 
таков (остров Суматра, Западная Индоне- 
зия) бог-создатель. М. Д. извечен и правит 
тремя мирами: верхним на небесах, разде- 
лённым на 7 слоев, срединным на земле и 
нижним подземно-морским. По одному из 
мифов, М. Д. триедин в ипостасях, соотве- 
тствующих трём мирам: Туан Буби на Бо- 
лон - правитель и сущность верхнего ми- 
ра, монстрообразный Раджа Пинангкабо, 
свисающий в деревянной клетке с ветвей 
мирового древа - для срединного мира и 
змееобразный Нага Падоха (также Пане 
на Болон) - повелитель подземелья. Бо- 
жественная триада Батара Гуру, Мангала- 
булан и Сорипада тоже считается эмана- 
цией М. Д. Противоречивое единство трёх 
миров воплощено в образе мирового древа 
и собственно М. Д. Один из титулов М. Д. 
- Асиаси («милосердный»), иногда рас- 
сматриваемый в качестве отдельного бога, 
пятого после триады и М. Д. Действует М. 
Д. по поручению божественной триады и 
подчинён ей [см. Батара Гуру (1)]. М. Д. 


Три музы. Рельеф из сокровищницы Лето в Мантинее скульпторов Кефисодота 
Младшего и Тимарха. Мрамор. 330-320 до н. э. Афины. Национальный музей. 
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Мельпомена, Эрато и Полигимния. 
Картина Э. Лесюера. 1640-е годы. Париж, Лувр. 
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восседает на вершине седьмого неба под 
царством мёртвых душ (Бегу). Перед его 
домом стоит дерево Джамбубарус, на 
листьях которого написана судьба буду- 
щих людей, вручаемая двумя женщина- 
ми душам (тонди), отправляющимся на 
землю. М. Д. сотворил мир при помощи 
птиц: ласточек-посланцев, курицы, снёс- 
шей яйца в ветвях мирового древа, из ко- 
торых вылупились жёны божественной 
триады (по другим версиям, вместо кури- 
цы - бабочками др. По некоторым мифам, 
М. Д. выступает и как создатель людей, по 
другим, - эту функцию выполняют его 
внучки Сидеак Паруджар, Мангалабулан. 

М.А. Членов. 

МУЛУА САТЕНЕ, в мифологии вемале 
(Восточная Индонезия) богиня смерти, 
одна из триады божественных дев (М. С., 
Хаинувеле, Рабие). Согласно мифу, М. С. 
была сотворена богом Тувале вместе с пер- 
выми людьми из цветка банана и стала их 
повелительницей. В отмщение за убий- 
ство Хаинувеле М. С. осудила людей, зас- 
тавив их пройти к ней сквозь девятисту- 
пенчатый спиралевидный лабиринт, сим- 
волизирующий у многих народов смерть. 
В конце его прикосновением одной из рук 
убитой М. С. превращала тех, кто прошёл 
через препятствие, в смертных. Не про- 
шедших через лабиринт она превратила в 
зверей и духов. Суд М. С, по представле- 
ниям вемале, — последнее звено в цепи 
мифических событий, завершившее уста- 
новление существующего миропорядка. 
После суда М. С. уходит от людей и стано- 
вится повелительницей мёртвых на горе 
Салахуа на юго-западе Серама. Каждый 
раз, когда душа умершего добирается до 
М. С., повелительница мёртвых рождает 
новое дитя. Суд М. С. воспроизводился в 
инициационных обрядах тайного союза 
Вапулане на Сераме. 

М. Ч. 

МУЛУНГУ, Млунгу, Мурунгу, Мрунгу, 
Умлунгу, Мвунгу, Муунгу, Мунгу, перво- 
предок и громовник в мифах бантуязыч- 
ных народов Восточной Африки, живу- 
щих в Мозамбике, Малави, Танзании, Ке- 
нии (яо, ньяса, макуа, ньянджа, чвабо, се- 
на, шамбала, зарамо, того, нгони, суахи- 
ли, камба, гирьяма и др.), а также в ми- 
фах амбо (Намибия) и некоторых народов 
Заира. 

Распространение имени М. связано, по 
мнению ряда исследователей, с увеличе- 
нием контактов между этими народами, 
расширением зоны употребления языка 
суахили. Имя М. вытесняло имена преж- 
них богов в мифологиях этих народов или 
сосуществовало с ними в качестве «хва- 
лебного». Вероятно, первичным было 
представление о М. как о первопредке. 
Характеру предка соответствует и созида- 
тельная деятельность М. (ср. Мукуру, Ун- 
кулункулу). Согласно мифологическим 
представлениям макуа, М. — демиург: вы- 
зывает из отверстий в земле сначала лю- 
дей, а потом другие создания. В мифах 
камба М. спустил одну человеческую пару 
из туч на скалу, где ещё остались их сле- 
ды. Другая пара вышла из термитника 
(местожительство предков). 

В мифах сена (западные ньянджа) и нь- 
яса в большей степени акцентируется 
связь М. с дождём. М. живёт в небе, иног- 
да спускается на землю. О дожде говорят 


— «М. идёт», о громе — «М. гремит». Та- 
кая трактовка образа М. объясняется вли- 
янием мифологических представлений 
народов соседних регионов — ила и вемба, 
главное божество которых Леза — громов- 
ник. Наделению М. функциями, обычны- 
ми для Леза, способствовало то, что М. 
как обожествлённый предок связывается 
с дождём (предок-дождедатель). 

Е. С. Котляр. 

МУЛЬКВИСИН, сусин, в корейской ми- 
фологии общее название водяных духов. 
Считалось, что душа утопленника стано- 
вилась М. В разных местах Кореи прино- 
сились жертвы духам четырёх морей - 
Тонхэсину (духу восточного моря) в Янья- 
не, Сохэсину (духу западного моря) в 
Пхунчхоне, Намхэсину (духу южного мо- 
ря) в Наджу и Пукхэсину (духу северного 
моря) в Кёнсоне. Кроме того, весной и 
осенью во избежание наводнений и для 
спокойствия в стране совершались жерт- 
воприношения духам семи водоёмов 
(Чхильдоксин) в виде пятицветных риту- 
альных денег, которые бросали в реки и 
бухты. 

Л. К. 

МУЛЯНЬ (кит. транскрипция санскр. 
имени Маудгальяяна, монг. Молон-той- 
на), один из десяти первых учеников 
Шакьямуни, почитание которого было 
широко распространено в Китае и частич- 
но в Монголии. В Китае распространилась 
легенда о М., зафиксированная впервые в 
9 в. и потом ставшая основой многих ли- 
тературных произведений. Источником 
легенды служит «Сутра об Улламбане» 
(сохранилась только в китайском перево- 
де), где описывается жертвоприношение 
М. для спасения матери от мук преиспод- 
ней, предпринятое по совету Будды. По 
китайской легенде, М. был сыном родите- 
лей, принявших обет не убивать ничего 
живого. Отец после смерти переродился в 
небожителя, а мать ела мясо и, нарушив 
этим обет, стала обитательницей преис- 
подней, где подвергалась различным каз- 
ням. Когда М., став учеником Будды, по- 
грузился в медитацию, он узнал, что сре- 
ди праведников на небесах есть только его 
отец. В поисках матери М. проходит по 
небесам, а потом по преисподней, где и об- 
наруживает её. За её грехи пища и питьё 
превращаются у неё в огонь. М. обращает- 
ся с молением к 
Будде, и тот сове- 
тует М. сделать не- 
обходимые прино- 
шения, после чего 
мать М., избавив- 
шись от части гре- 
хов, выходит из 
преисподней и пре- 
вращается в собаку 
в столице Магадхи 

— городе Жилище 
царя (Раджагри- 
ха). Потом М. усер- 
дным чтением сутр 
добивается снятия 

Мунсин - хранители 
врат в буддийской 
раке из монастыря 
Хван-нёнса. 7 в. 

Кёнджу (Южная 
Корея ). 


с матери и остальных грехов, после чего 
она снова принимает облик женщины. 
Кроме Китая, легенда о М. нашла распро- 
странение также в Монголии, где он под 
именем Молон-тойна стал героем сказа- 
ний. Публичное чтение сказаний о М. при- 
урочивалось к 15-му дню 7-й луны по ки- 
тайскому лунному календарю, который 
посвящался молениям об освобождении 
от грехов усопших предков. В пантеоне 
Ваджраяны М. располагался в верхнем ря- 
ду по правую руку от Будды четвёртым, 
восседающим на красном лотосе в облике 
шрамана, левая рука которого сжимает 
угол монашеского одеяния. В китайское 
предание о М. включены некоторые факты 
из биографии реального исторического де- 
ятеля китайского буддизма 7 в. Фу Ло-бу, 
монашеское имя которого было Мулянь. 

Л. Н. Меньшиков. 
МУММУ (аккад., этимология имени неяс- 
на; в греческой передаче Мумис, «вопло- 
щающий благоразумие и принципы по- 
рядка»?), в аккадской мифологии (поэма 
«Энума элиш») советник божества- праро- 
дителя Апсу (шумер. Абзу), олицетворён- 
ной первозданной стихии. Эйя (шумер. 
Энки), убив М., берёт себе его ауру - «лу- 
чи сияния» и присваивает тем самым его 
сущность и имя (М. — эпитет Эйи, а затем 
Мардука, когда тот воспринял от Эйи 
функцию бога-созидателя), 

В. А. 

МУНКАР И НАКИР (Мипкаг іѵа-Макіг), в 
мусульманской мифологии малайка (ан- 
гелы), которые допрашивают и наказыва- 
ют мёртвых в могилах. Верующих они ос- 
тавляют в покое до воскрешения, а невер- 
ных избивают столько времени, сколько 
пожелает аллах. Имена М. и Н. появляют- 
ся только в предании. В Коране мотив на- 
казания в могилах излагается без указа- 
ния имён ангелов: «Если бы ты видел, как 
завершают жизнь тех, которые не верова- 
ли, ангелы — они бьют их по лицу и по 
спинам: «Вкусите наказание пожара!» 
(8:52; ср. также 6:93; 47 :29 и др.). 

М. П. 

МУНСИН, сумунсин, в корейской мифо- 
логии духи — хранители ворот, относив- 
шиеся к домашним духам (см. Касин). М. 
— даосские по происхождению, генети- 
чески близки к мэнынэнь в китайской ми- 
фологии. 

Л. К. 
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МУНТУУНТУ, в дохристианской мифо- 
логии минахасов (северный Сулавеси, За- 
падная Индонезия) верховное божество, 
правитель неба. Согласно мифу о Лумиму- 
ут, М. — один из её сыновей, родившихся 
от брака с солнечным богом Тоаром. Одна- 
ко титулатура М.: Синима-интана («соз- 
давший землю») и Эмпунг-ваиланвангко 
(«всемогущий бог») — позволяет усматри- 
вать в М. героя другого космогонического 
сюжета. Возможно, М. подобен восточно- 
индонезийским небесным и солнечным 
богам (У пул ере, Алахатала). 

М. Ч. 

МУРАВЕЙ. Мифологическое значение М. 
(муравьев) во многом объясняется их био- 
логическими особенностями — малостью, 
делающей М. как бы минимальной счёт- 
ной единицей («квантом»), множествен- 
ностью, подвижностью, коллективнос- 
тью, которая проявляется в формах их 
совместного существования и деятельнос- 
ти, приспособляемостью к среде обитания 
и т. п. В мифопоэтических и культурно- 
исторических традициях с М. связывают- 
ся различные символические значения. В 
Китае М. символизируют справедливость, 
праведность (иногда добродетель, патрио- 
тизм и эгоизм); белый М. в буддизме — 
символ кротости, самоограничения (в не- 
которых других традициях — образ раз- 
рушения). В предсказаниях роль М. двоя- 
ка: они указывают и благой (у эстонцев), и 
плохой (у болгар, швейцарцев) исход. 
Разрушение муравейника во многих тра- 
дициях символизирует несчастье. В иуда- 
истической и соответствующей мусульма- 
нской легендах зафиксирован мотив М., 
учивших царя Соломона мудрости и сми- 
рению; в мусульманской традиции М. — 
одно из десяти небесных животных. В Ин- 
дии чёрные М. почитаются как священ- 
ные насекомые. Полезными считаются М. 
у индейцев зуньи: М. уничтожают следы 
человека и сбивают с толку преследовате- 
ля (отсюда — особая ритуальная функция 
т. н. «муравьиного общества» в танцах 
зуньи). Лечебные свойства М. отмечены 
во многих традициях. Напротив, согласно 
представлениям индейцев пуэбло, за разо- 
рение муравейника или обливание его мо- 
чой М. насылают болезни, которые могут 
быть вылечены только специальным му- 
равьиным врачом или муравьиным обще- 
ством. Аранта считают, что укус М. особо- 
го вида убивает медицинские способности 
лекаря. Наличие у М. ряда свойств, напо- 
минающих человеческие (в частности, та- 
ких, которые приписываются идеальному 
человеку), позволяет объяснить представ- 
ления о М. как превращенных людях или, 
наоборот, о том, что люди некогда были 
М. Такое поверье отмечено у индейцев хо- 
пи; апачи называют индейцев навахо му- 
равьиным народом; в некоторых индей- 
ских традициях считается, что женщины, 
вступившие в связь с белыми людьми, 
превращаются в красных М., и т. п. Не- 
редко подобные превращения связывают- 
ся с громовержцем. Так, мирмидоняне (т. 
е. «муравьиные люди», от греч. цйрццд, 
«муравей»), колонизовавшие остров Эги- 
на, ведут своё начало от Мирмидона, сына 
громовержца Зевса и Эвримедузы, к кото- 
рой Зевс явился в виде М. По другой вер- 
сии, Зевс по просьбе царя Эгины Эака 
превращает М. в людей, после того как всё 


население острова погибло от чумы. Под 
водительством Ахилла мирмидоняне 
упорно и ревностно сражаются под Троей. 
В «Ригведе» (I 51, 9) есть упоминание об 
одном из превращений громовержца Инд- 
ры, который «в образе М. пробил насыпи 
стремящегося к небу, уже возросшего, но 
(всё ещё) растущего». Превратившись в 
М., Индра незаметно вползает на насыпь 
вражеской крепости. Благодаря хитрости 
(предельное уменьшение в размерах, тог- 
да как противник стремится увеличить 
свои размеры) Индра одерживает победу 
(в германском фольклоре известен сюжет 
о М., проносящем в темницу шёлковые 
нитки, из которых плетётся верёвка, с тем 
чтобы узник мог выбраться на волю). 
Вольга русских былин, обладающий да- 
ром оборотничества, превращается то в 
сокола, то в М., проникающего через под- 
воротню из рыбьего зуба (трансформиро- 
ванное противопоставление неба и под- 
земного царства, нижнего мира); сходный 
мотив (превращение в сокола и в М.) свя- 
зан в русской сказке «Хрустальная гора» 
с Иваном-царевичем: обернувшись М., 
Иван-царевич проникает через малень- 
кую трещину в хрустальную гору и осво- 
бождает царевну. Дар превращений герой 
сказки получает за справедливый делёж 
павшей лошади, при котором её голову он 
дал М. Мотивы связи земли (или подзем- 
ного царства) с небом нередко актуализи- 
руются в частных мифологемах, иногда 
достаточно сильно трансформированных 
[ср., например, миф индейцев карири (ча- 
ко) о красных М., подточивших дерево, по 
которому первые люди влезли на небо, 
или шанский (Индокитай) космогоничес- 
кий миф о создании земли белым М., при- 
нёсшим её из первородной бездны], а так- 
же в более общем представлении об осо- 
бом «муравьином» пути, который либо 
идёт с земли на небо, либо находится на 
земле (мотив, связываемый и с темой 
превращения людей в М.) или на небе 
(иногда он ассоциируется с Млечным пу- 
тём). Посредническая функция М. объяс- 
няет и их роль как посланцев бога-змеи в 
ряде западноафриканских традиций или 
мотив связи М. с миром мёртвых (так, ту- 
земцы Новой Гвинеи верят, что после пер- 
вой смерти может наступить и вторая 
смерть, когда душа превращается в М.; у 
индуистов и джайнов известен обычай 
кормления М. в дни, связанные с помино- 
вением души, и т. п.). Связь М. с землёй 
или даже с нижним миром и одновремен- 
но с процветанием и богатством, иногда с 
основным (или даже единственным) куль- 
турным растением данного ареала, даю- 
щим и пищу, и опьяняющий напиток, от- 
ражена во многих традициях в самых раз- 
ных формах. Ацтеки считали, что чёрные 
и красные М. показали Кецалькоатлю 
место, где растёт маис. В евразийском аре- 
але широко распространён фольклорный 
мотив 249 (по Аарне) о М. и кузнечике 
(сверчке, стрекозе), где речь идёт о своев- 
ременной заготовке запасов; этот мотив, 
получивший обработку в известной басне 
Эзопа (ср. также в библейской традиции: 
«Муравьи — народ не сильный, но летом 
заготовляют пищу свою»; Притч. 30, 25), 
зафиксирован и в некоторых индейских 
традициях Северной Америки. В полес- 
ских ритуалах вызывания дождя (кото- 


рые имеют параллели и в южнославян- 
ской традиции) дети разрушают муравей- 
ник палкой (кием), имитируя болтание 
палкой в колодце (при этом М. соотносят- 
ся с брызгами воды по принципу: «сколь- 
ко муравьев, столько и капель»). Мура- 
вейник разгребают и для того, чтобы М. 
принесли хорошую погоду (солнце). 

С особой ролью М. в мифопоэтичекой 
теме неба и земли, жизни и смерти соотно- 
сится в конечном счёте и его спаситель- 
ная, в частности целительная, функция 
(ср. широкое использование М. в народ- 
ной медицине). Особые мифологические 
представления связываются и с муравей- 
ником. У ряда финно-угорских народов 
известен обряд жертвоприношения лес- 
ным духам, совершаемый на муравейни- 
ках. В Западной Африке (в частности, у 
племени сусу) муравейники иногда рас- 
сматриваются как жилище демонов. Або- 
ригены в Майсуре (Индия) считают мура- 
вейники местопребыванием кобры или 
змей-нага. Муравейник нередко трактует- 
ся как символ плодородия. В этой связи 
заслуживает внимания мотив «М. и куча 
зерна», известный в разных версиях: нап- 
ример, в басне Леонардо да Винчи, сюжет 
которой восходит к фольклорной тради- 
ции, зёрнышко проса просит у М. снис- 
хождения и обещает вернуться к нему сто- 
рицей; довольно широко распространён 
вариант муравьиной помощи человеку, 
когда М. по зёрнышку переносят всю ку- 
чу, выбирают все зёрна из скирды, перес- 
читывают все зёрна и т. п.; ср. русскую 
сказку «Василиса Прекрасная» (Афанась- 
ев, № 222) или новогреческую сказку о 
царском крестнике, в которой действует и 
Царь-М., помогающий крестнику. Иногда 
идея плодородия в связи с М. и муравей- 
ником воплощается не в количественных 
формах (счётное множество, мотивирую- 
щее тождество типа «сколько М., столько 
и зёрен»), а в виде указания источников 
плодородия. У племени коркус в Центра- 
льной Индии известны мифы, в которых 
Махадео (Шива) создаёт из красной почвы 
муравейника первую человеческую пару 
— мужчину и женщину. У другого цент- 
ральноиндийского племени дхангаров су- 
ществует представление, что из муравей- 
ника произошли первые овца и баран; 
чтобы устранить ущерб, наносимый этой 
парой посевам, Шива создал дхангаров. 

В. Н. Топоров. 

МУРУГ АН, у древних тамилов бог охоты, 
войны, победы, сын богини-матери Кот- 
травей. Культ его слился с культом Скан- 
ды-Субрахманьи-Картикейи, сына Ши- 
вы. Возник первоначально, видимо, как 
божество горных племён, храмы его стро- 
ились в горах. Тесно связан с раститель- 
ностью и, вероятно, с почитанием огня, 
солнца (имеет эпитет «красный»). Его ат- 
рибуты — алое копьё, гирлянды цветов, 
павлин, иногда слон. Нередко представ- 
ляется с шестью лицами и двенадцатью 
руками. Культ М. был тесно связан с ша- 
манизмом, и жрец его, также вооружён- 
ный копьём, исполнял на специальной по- 
ляне «безумный танец». 

А.Д. 

МУСА (Миза), в мусульманской мифоло- 
гии пророк. Соответствует библейскому 
Моисею. Коранический рассказ о М. (см. 
2:48-130; 7:101-160; 10:76-88; 20:8-97; 
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Муруган с шестью ликами. Колаппаллур. 
Округ Северный Аркот. 


26:9-67; 28:2-76; 40:24-56) следует в ос- 
новном библейскому. Основные эпизоды: 
чудесное спасение М. -ребёнка, его воспи- 
тание при дворе Фирауна (фараона), же- 
нитьба в Мидиане, борьба с Фирауном, 
объявившим себя богом и строившим баш- 
ню, чтобы достигнуть неба. Много внима- 
ния уделяется чудесам (чудо с посохом, с 
прокажённой рукой и др.), рассказывает- 
ся о переходе через море и гибели пресле- 
дователей, о поклонении тельцу, о ниспо- 
слании скитающимся в пустыне «манны и 
перепелов». В Коране, в отличие от биб- 
лейского рассказа, М. спасает жена Фира- 
уна. Появляются мотивы наущения шай- 
тана в эпизоде убийства М. египтянина 
(28:14), мотив желания М. разжечь факел 
от божественного огня (20:10; 28:29), эпи- 
зод заступничества за М. некоего благо- 
честивого человека при дворе Фирауна 
(40:29-31). Особое место занимает рас- 
сказ о путешествии М. вместе с неким 
«рабом аллаха» (18:59-81), божескую 
мудрость в поступках которого М. не мог 
поначалу понять (см. Хадир). Впрочем, 
многие комментаторы считали, что в этом 
эпизоде идёт речь о другом М. Коран ви- 
дит в М., так же как в Исе и других проро- 
ках, предшественника Мухаммада, учив- 
шего тому же (42:11); поэтому проводятся 
прямые параллели между отношением не- 
верных к М. и Мухаммаду (73:15). Как и 
Мухаммада, М. называют колдуном 
(7:106) и безумцем (26:26), ему отказыва- 
ются верить, так как он просто человек 
(23:49) (ср. также отношение к Нуху, Иб- 
рахиму). 

В послекораническом предании разра- 
батываются сказочные и волшебные мо- 
тивы о посохе М. и др., а также мотивы, 
связывающие М. с Ибрахимом, Йакубом, 
Кару ном, Фирауном, Хару ном. 

М. Б. Пиотровский. 
МУСИСИ, в мифологии ганда бог земле- 
трясений (происходят от его перемеще- 
ний), сын бога Ванга. Живёт в центре зем- 
ли. М. — отец Вамалы и Мукасы. 

Е. К. 

МУСО КОРОНИ КУНДЬЕ, в мифологии 
бамбара первая женщина, сотворенная 


Пемба. Была названа М. К. К. — «малень- 
кая старуха с белой головой»: маленькая, 
т. к. произошла от Пемба; старуха, т. е. 
древняя, так как была эманацией Пемба 
— равной ему во времени; белая, так как, 
выйдя из него, была чистой, как он. Сог- 
ласно мифам, у неё была голова с больши- 
ми остроконечными ушами и грудь жи- 
вотного, а также хвост. Пемба при сотво- 
рении М. К. К. вложил в неё душу - дыха- 
ние (ни) и создал нематериальный двой- 
ник (дья), который доверил Фаро (стражу 
дья). М. К. К. стала женой Пемба. Она по- 
лучила от Пемба множество семян и поро- 
дила растения и животных. Когда на зем- 
ле появились человеческие существа, соз- 
данные Фаро, Баланза (земное воплоще- 
ние Пемба) перестал довольствоваться М. 
К. К. и стал обладать всеми женщинами. 
Узнав об этом, она к нему больше не приб- 
лижалась; уединившись, прекратила со- 
зидание, которое они осуществляли вмес- 
те с Пемба, и начала разрушать уже соз- 
данное. Баланза проклял М. К. К. и отто- 
лкнул её, когда она пыталась вернуться. 
Тогда на неё нашло безумие. Она пробега- 
ла по небесам, по земным пространствам, 
втыкая в почву кусочки дерева (как она 
когда-то сделала для Пемба), надеясь, что 
они также превратятся в Баланза. Во вре- 
мя своего странствия М. К. К. вступила в 
связь с древесным брусом — пембеле (см. 
в ст. Пемба) и была им искалечена. Свою 
ярость она сорвала на людях: подвергла 
человеческие существа, которых встреча- 
ла на своём пути, обрезанию (мужчин) и 
эксцизии (женщин); сделала и себе эксци- 
зию. М. К. К. открыла людям всё то, что 
узнала от Пемба и что должно было оста- 
ваться в тайне. Сделавшись из-за этого 
предательства нечистой, оскверняла всё, 
к чему прикасалась. Нечистой стала и зем- 
ля. Так М. К. К. был внесён беспорядок в 
созидание и в мир введено зло. 

Пемба (по его просьбе и Фаро) тщетно 
преследовал М. К. К., чтобы отобрать у 
неё власть и знание, которые он ей дал. 
Перед тем как умереть, М. К. К. научила 
людей земледелию. По её указанию люди 
стали наносить на лица насечки (3 - для 
мужчин и 4 - для женщин), чтобы узна- 
вать друг друга. 

Е. С. Котляр. 

МУСПЕЛЛЬ (др.-исл. Мизреіі; этимоло- 
гия неясна), в скандинавской мифологии 
(в «Младшей Эдде») М. (Муспелльсхейм - 
огненная страна, которая существовала 
ещё до начала творения. В «Прорицании 
вёльвы» («Старшая Эдда»), а затем и в 
«Младшей Эдде» говорится о «сынах Мус- 
пелля» и их участии в эсхатологической 
битве с богами (см. Рагнарёк); они скачут 
по мосту Биврёст, и мост под ними прова- 
ливается. Снорри связывает с М. (возмож- 
но, отождествляет с ним) огненного вели- 
кана Сурта. В немецких раннесредневеко- 
вых христианских поэмах («Муспилли», 
«Хелианд») термин «М.» (древневерхне- 
нем. тизріііі) употребляется в смысле 
конца мира и страшного суда. 

Е. М. 

МУСТА-ГУДАРГ, в мифологии ингушей 
божество дождя в облике козла. Следы по- 
читания М.-Г. сохранились в бытовавшем 
до недавнего времени обряде вызывания 
дождя - «Муста-гударга»: процессия лю- 
дей во главе с юношей, ряженым в козли- 


ную шкуру, с культовыми песнопениями 
обходила дворы селений; хозяева облива- 
ли ряженого водой, одаривали участников 
процессии различными лакомствами; счи- 
талось, что умилостивленный таким обра- 
зом М.-Г. пошлёт долгожданный дождь. 

А. М. 

МУСУЛЬМАНСКАЯ МИФОЛОГИЯ, ком- 
плекс мифологических представлений, 
распространённых среди приверженцев 
ислама — монотеистической религии, воз- 
никшей в 7 в. в Аравии в ходе проповед- 
нической деятельности Мухаммада (ок. 
570-632). Хронологически М. м. - после- 
дняя из т. н. «вторичных» мифологичес- 
ких систем (буддийская, зороастрийская, 
иудаистическая, христианская, мани- 
хейская). М. м. отражает синкретический 
характер ислама и мусульманской куль- 
туры в целом. В процессе становления и 
развития М. м. вобрала в себя мифологи- 
ческие представления, бытовавшие среди 
кочевых языческих племён Аравийского 
полуострова (см. Древнеарабская мифоло- 
гия) и различного по этническому составу 
и культурным традициям оседлого насе- 
ления древних оазисов и городов, элемен- 
ты мифологии народов Южной Аравии 
(см., в частности, Йеменская мифология), 
представления, мотивы и образы мифоло- 
гических систем завоёванных мусульма- 
нами народов Ближнего Востока. Оконча- 
тельная словесная форма и сюжетный сос- 
тав М. м. вырабатывались в значительной 
степени за пределами собственно Аравии, 
в обществах с богатыми древними тради- 
циями письменной культуры и развитой 
сословно-классовой структурой феодаль- 
ного типа (Сирия, Ирак, Иран, Египет, 
Испания). По своему содержанию и идео- 
логическому пафосу М. м. явилась отри- 
цанием языческой мифологии, которая в 
нач. 7 в. в значительной степени представ- 
ляла собой лишь традиционный, но не 
единственный способ объяснения окру- 
жающего мира. Арабский историк 2-й по- 
ловины 8 - нач. 9 вв. Хишам аль-Кальби в 
«Книге об идолах» приводит многочис- 
ленные свидетельства стихийного отказа 
от поклонения языческим божествам, на- 
рушения традиционных религиозных за- 
претов. Основообразующий слой М. м. — 
мифология Корана складывался в виде ре- 
лигиозных мифов, в которых Мухаммад 
выражал своё новое осмысление окружа- 
ющего мира и человеческого бытия. Хотя 
соединение Мухаммадом логического и 
эмоционального методов познания и ис- 
толкования мира затрудняло выработку 
цельной мифологической системы исла- 
ма, тем не менее М. м., рассматриваемая в 
своём историко-культурном контексте, 
органична и оригинальна и стоит в одном 
типологическом ряду с другими мифоло- 
гиями древности. 

По представлениям мусульман, текст 
Корана вложен в уста Мухаммада самим 
богом. В основном состав Корана сложил- 
ся уже после смерти Мухаммада, в середи- 
не 7 в. Текст Корана содержит 114 сур 
(глав). По месту и времени их произнесе- 
ния Мухаммадом все суры делят на 90 
«мекканских» и 24 «мединских». Боль- 
шая часть Корана - полемика в форме ди- 
алога между богом, говорящим то в пер- 
вом, то в третьем лице, и противниками 
ислама или колеблющимися. Помимо 
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собственно религиозных и мифологичес- 
ких сюжетов Коран содержит религиозно- 
правовые предписания, определяющие 
«угодный богу» образ жизни и поведения, 
некоторые правила обрядности и отправ- 
ления культа. 

Важнейшим источником для изучения 
М. м. служит также священное предание 
ислама - сунна, основанная на хадисах - 
рассказах о жизни Мухаммада, вобрав- 
ших в себя и древние мифологические 
традиции. Развиваясь под непосредствен- 
ным воздействием Корана, средневековая 
М. м. значительно расширила круг мифо- 
логических сюжетов, персонажей и обра- 
зов. Происходило обогащение М. м. также 
за счёт местных мифологических тради- 
ций народов, принявших ислам. В ходе 
активного освоения новой идеологии в 
странах Ближнего Востока в период 2-й 
половины 7-8 вв. происходило интенсив- 
ное насыщение общими понятиями араб- 
ского языка, который становится языко- 
вой оболочкой формировавшегося му- 
сульманского мировоззрения. В 8 в. стали 
зарождаться различные отрасли знания 
(на арабском языке). Поэтому, едва офор- 
мившись, мусульманское мифотворчест- 
во всё больше ограничивалось священной 
историей, космогонией и эсхатологией. 
Многие мифологические персонажи кора- 
нической и послекоранической мифоло- 
гии постепенно становились также фольк- 
лорными и литературными образами. 

Главную роль, особенно в начальный 
период послекоранического развития М. 
м., вт. ч. в её обогащении сюжетным ма- 
териалом, мотивами и образами, восходя- 
щими к мифологическим повествованиям 
древней Аравии и Передней Азии, сыгра- 
ли первые комментаторы Корана, бого- 
словы, а также бродячие проповедники и 
толкователи священного предания. Наи- 
более известные циклы такого рода расска- 
зов из священной истории составили осо- 
бый жанр религиозной литературы, т. н. 
кисас ал-анбийа («сказания о пророках»), 
оказавшей большое влияние на формиро- 
вание местных мифологических тради- 
ций и развитие религиозного фольклора. 
Деятельность бродячих проповедников 
послужила промежуточным звеном в пос- 
ледующей трансформации многих расска- 
зов Корана из «священной истины» в 
притчу, в религиозный фольклор и, нако- 
нец, в литературные повествования эти- 
ко-дидактического содержания. 

П. А. Грязневич. 

М. м. складывалась под значительным 
влиянием христианства и иудаизма (см. 
Христианская мифология, Иудаистичес- 
кая мифология), однако в литературе сте- 
пень этого влияния нередко преувеличи- 
вается. Наряду с библейской традицией 
вероучение ислама и М. м. усваивали так- 
же традиции культур доисламской Ара- 
вии, многими чертами близких культу- 
рам соседних народов Средиземноморья и 
Передней Азии. Так, предание о Зу-л-Кар- 
найне перекликается с греческим мифом 
о Мидасе; один из вариантов предания о 
царе Нимруде (Намруде), в котором Ним- 
руд, воспитанный вдали от дома, убивает 
своего отца и женится на матери, близок к 
греческому мифу об Эдипе. Мухаммад ви- 
дел свою миссию в возрождении «истин- 
ной» веры, которую якобы ещё в древнос- 


ти возвестил людям пророк Ибрахим. Его 
взгляды восходят к учению ханифов - ара- 
вийских проповедников, распространяв- 
ших единобожие среди своих соплеменни- 
ков. Ханифы, не причисляя себя к после- 
дователям ни иудаизма, ни христианства, 
в значительной степени восприняли хрис- 
тианские и иудаистические концепции, 
мифологические образы и сюжеты. Как 
отмечают исследователи ислама, сам Му- 
хаммад оперировал сведениями из хрис- 
тианства и иудаизма, известными ему в 
устной передаче. Однако сходство многих 
элементов мусульманской и библейской 
мифологий может быть объяснено и общ- 
ностью истоков культурных (в т. ч. мифо- 
логических) традиций у арабов и евреев. 

Главный, высший персонаж М. м. — 
аллах, единственный бог, вечный и всемо- 
гущий. М. м. отвергает христианскую кон- 
цепцию троицы (4:116, 169), резко высту- 
пает против представления о сыне божьем 
(9:30). Пса (Иисус) «только раб наш, кото- 
рого мы облагодетельствовали и постави- 
ли его в пример сынам Израиля» (43:57, 
59). Христиане, почитающие мессию 
(Псу) как сына божьего, «уподобляют се- 
бя неверным, бывшим прежде» (9:30). 
Согласно коранической космогонии, ал- 
лах мыслится творцом вселенной, состоя- 
щей из нижнего - земного и верхнего — не- 
бесного миров. Он разделил небо и землю, 
сделал из воды «всякую вещь живую» 
(21:31), в два дня он создал землю и семь 
небес, разукрасив ближайшее небо «све- 
тильниками и для охраны» (41:8, 10, 11). 
Мусульманское предание обогащает от- 
рывочные описания Корана. Согласно 
традиционной концепции, землю окру- 
жает гора Каф (это слово, вероятно, имеет 
иранское происхождение), отделённая от 
неё непроходимым пространством. По од- 
ной версии, земля покоится на плечах ан- 
гела, опирающегося на скалу, которую 
поддерживает бык, стоящий на плыву- 
щей рыбе, по другой - земля держится на 
роге быка, бык на рыбе, рыба на воде, во- 
да на воздухе, а воздух на влажности. 
Землетрясения происходят оттого, что 
бык перебрасывает землю с одного рога на 
другой. 

Аллах сотворил «семь небес рядами» 
(67 :3, 71:14), т. е. одно над другим, «и сде- 
лал месяц на них светом, а солнце сделал 
светильником» (71:15). Над седьмым не- 
бом помещается трон аллаха. В легенде об 
упорствующем в своём неверии царе Ним- 
руде говорится, что первое небо можно пе- 
ресечь лишь за пятьсот лет и столько же 
потребуется, чтобы достичь следующего 
неба. На небесах располагаются рай 
(джанна) и ад (джаханнам), причём они не 
занимают всего пространства небес. Рай, 
по многим преданиям, находится на седь- 
мом небе; ад, по одной из версий, — ниже 
первого неба. Небожителями являются 
ангелы (малайка, фаршита), сотворенные 
из света и передающие людям вести от ал- 
лаха (15:8). Доступ на небо надёжно охра- 
няется от злых духов ангелами и звёзда- 
ми, «поражающими светочами» (37: 6— 
10). Из множества ангелов выше других 
стоят четыре — Джибрил, передавший 
Мухаммаду текст Корана, Шикал, Изра- 
ил, Исрафил, образы которых заимство- 
ваны из христианской и иудаистической 
мифологий. Ангел Ридван поставлен 


стражем рая, ангел Малик возглавляет 
стражу ада. В М. м. имеется и мотив пад- 
ших ангелов, связанный с Харутом и Ма- 
рутом, обучавшими людей колдовству, и с 
Полисом (отождествляется с Шайтаном), 
грехопадение которого связывается с сот- 
ворением человека. По преданиям, задол- 
го до создания человека Иблис был анге- 
лом и носил имя Азазил, ал-Харит или ал- 
Хакам. Аллах послал его на землю нака- 
зать перессорившихся между собой джин- 
нов. По другой версии, Иблис сам был 
джинном (об этом упоминает и Коран, 
18:48) и аллах назначил его повелителем 
джиннов на земле. Иблис возгордился и в 
течение тысячи лет сеял смуту среди 
джиннов. Аллах послал пламя истребить 
его, но Иблис спасся и после этого верно 
служил аллаху. Согласно третьему вари- 
анту, Азазил родился в аду. Его отец - 
джинн Маридж, его мать — джинн Мард- 
жа, созданная из ребра Мариджа. Азазил 
усердно молился аллаху, и аллах принял 
его в рай и сделал старшим над всеми ан- 
гелами. За отказ поклониться созданному 
аллахом человеку Иблис, по кораничес- 
кой версии, был изгнан из рая. В слове 
«Иблис» принято видеть искажённое гре- 
ческое «диаболис» («дьявол»); слово 
«шайтан» родственно библейскому обоз- 
начению дьявола — «сатана». Миф о пад- 
шем ангеле, ставшем дьяволом, как пола- 
гает А. Венсинк, базируется на христиа- 
нской традиции. Однако мотивировка 
проклятия дьявола богом оригинальна 
(И. П. Петрушевский). 

Первых людей — Адама и его жену 
Хавву аллах поселил в раю, но после того 
как они по наущению Иблиса (Шайтана) 
вкусили от запретного дерева (7:19), ал- 
лах изгнал их на землю. Согласно мусуль- 
манскому преданию, несколько видоиз- 
менившему коранический сюжет, Адам и 
Хавва в раю не вкушали пищи, а питались 
запахом, подобно ангелам; затем они поп- 
робовали плод пшеницы (в те времена она 
росла на дереве и её зерно было размером с 
дыню) и осквернили рай. Совращать Ада- 
ма и Хавву Шайтану помогают змея и пав- 
лин. Нарушив запрет аллаха, первые лю- 
ди оказались на земле. Ежегодно рождая 
сына и дочь, Хавва произвела на свет 
семьдесят пар близнецов, положивших 
начало человеческому роду. В центре ми- 
фологизированной истории прошлого Ко- 
ран и предания ставят пророков, что свя- 
зано с общей концепцией М. м. о завете 
аллаха, неоднократно ниспосылавшемся 
через пророков разным народам. Ряд про- 
роков упомянут в Коране, предание рас- 
ширяет их круг. Выделяются высшая ка- 
тегория посланников (расуль), направ- 
лявшихся прежде к различным народам, 
простые пророки (наби), появлявшиеся 
обычно среди «людей писания» (ахл ал- 
китаб). Согласно преданию, всего было 
124 тысячи пророков, в т. ч. 313 послан- 
ников, высшими из которых признаются 
Адам, Нух, Ибрахим, Муса, Иса, Шуайб, 
Худ и Салих. Многие мусульманские про- 
роки соответствуют персонажам Ветхого 
и Нового завета: Адам, Нух (Ной), Ибра- 
хим (Авраам), Муса (Моисей), Лут (Лот), 
Аййуб (Иов), Харун (Аарон), Иса (Иисус), 
Йахья (Иоанн Креститель), Марйам (Ма- 
рия), Закария (Захария) и др. Рассказы 
Корана о Мусе, Луте, Нухе и других про- 
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роках почти без отклонений воспроизво- 
дят ветхозаветные предания; упоминания 
о ветхозаветных пророках в Коране осно- 
ваны, в значительной мере, на Талмуде и 
Мидраше, а не непосредственно на Биб- 
лии; мусульманская традиция расцвечи- 
вает их деталями, которые придают им 
оригинальный, отличный от иудаистичес- 
кой версии колорит (рассказы о Йунусе, 
Кару не и др.). Заметной редакции подве- 
рглись сюжеты Нового завета. Ислам, в 
частности разделяя христианское предс- 
тавление о вознесении Исы (Иисуса) на 
небо, не воспринял евангельскую версию 
о его распятии на кресте и последующем 
воскресении. Согласно Корану, пророче- 
ство Мухаммада было предсказано Исой. 
В значительной части мусульманские 
представления о пророках самостоятель- 
ны; лишь немногие персонажи, признан- 
ные пророками в Коране и последующей 
традиции, играли такую же роль в Биб- 
лии. К тому же соответствующие библей- 
ской и послебиблейской традиции персо- 
нажи, наделённые в мусульманстве функ- 
циями пророков, не рассматриваются в 
связи с историей евреев. В этом отноше- 
нии М. м., в отличие от христианской, со- 
вершенно свободна от иудаистической 
традиции (3:58). В ряде случаев мусуль- 
манские мифы, героями которых высту- 
пают библейские патриархи, не имеют 
аналогий в Библии. Следуя сложившейся 
в европейском исламоведении традиции, 
многие исследователи искали сходные мо- 
тивы и сюжеты прежде всего в послебиб- 
лейской иудаистической традиции или в 
христианских апокрифах, однако и они 
признавали, что круг связей и параллелей 
М. м. значительно шире. По-видимому, 
многие мифы Корана и священного преда- 
ния мусульман восходят к доисламской 
традиции арабов, которая могла иметь и 
свои версии преданий об основных персо- 
нажах Библии. Отличается от Ветхого за- 
вета, в частности, история Ибрахима. 
Уже Коран описывает Ибрахима правед- 
ником, разбившим идолы, которым пок- 
лонялись его соплеменники; за это он был 
брошен в огонь, но волею аллаха остался 
невредимым. Мусульманская традиция 
утверждает (в отличие от библейской), 
что Ибрахим собирался принести в жерт- 
ву богу своего сына Исмаила. В память об 
избавлении Исмаила от смерти мусульма- 
не отмечают праздник [ид ал-адха (ид ал- 
курбан, курбан-байрам)]. Отличные от 
библейской традиции черты имеет в М. м. 
и пророк Сулайман, предания о котором 
вобрали мифологические представления 
разных народов. Ряд пророков Корана 
(Шуайб, Худ, Салих, Идрис, Зу-л-Кифл, 
Зу-л-Карнайн) вообще неизвестен Биб- 
лии. Мусульманские комментаторы иног- 
да с сомнением отождествляют Идриса с 
Енохом, Зу-л-Кифла с Исайей, Иезеки- 
илем и другими библейскими персонажа- 
ми, но и при таком допущении ясно, что 
имена этих пророков и связанные с ними 
мифологические сюжеты отличны от биб- 
лейских. По одной из распространённых в 
мусульманских странах легенд, Зу-л- 
Кифл вначале был грешником, а затем 
праведная женщина обратила его в ислам. 
Идрис, будучи другом Израила, упросил 
ангела смерти показать ему рай. Ангел 
заставил Идриса дать слово, что он, побы- 


вав в раю, выйдет обратно; Идрис сдержал 
слово, но затем слукавил: сказав, что он 
забыл в раю обувь, Идрис вновь вошёл в 
рай и обратно уже не вышел. 

Мусульманское предание дополните- 
льно ввело в круг пророков немало дру- 
гих, не связанных с Библией лиц, не упо- 
мянутых в Коране. Таковы, например, 
Ханзала, Хадир, покровитель путников, 
приносящий счастье и богатство (как по- 
лагает В. В. Бартольд, в его образе сли- 
лись в одно целое легенды различных вре- 
мён и народов — от вавилонского Гильга- 
меша до ветхозаветных Еноха и Илии). В 
образе Джирджиса сохранены синкрети- 
ческие черты христианского Георгия. 
Предания о некоторых пророках имеют 
локальный характер и не связаны с обще- 
мусульманской традицией. 

Особый раздел М. м. составляют преда- 
ния о Мухаммаде. Реалистическая, веро- 
ятно, во многом достоверная, канва биог- 
рафии Мухаммада, составленной мусуль- 
манскими историками, обросла мифичес- 
кими сюжетами и мотивами. Хотя сам 
Мухаммад не приписывал себе способ- 
ность творить чудеса, позднейшая тради- 
ция ислама повествует о различных чуде- 
сах, будто бы совершённых пророком. 
Житию Мухаммада известен мотив благо- 
вещения: его матери было сообщено свы- 
ше, что она носит в чреве «господина это- 
го народа». Эпизод рассекания тела Му- 
хаммада Джибрилом и другими ангелами 
с целью очистить его от скверны и сделать 
пригодным к пророческой деятельности 
находит объяснительные параллели в ша- 
манских мифах народов Сибири (только 
после того, как духи разрубят человека на 
куски, очистят его кости, сварят ит.д., а 
затем сотворят вновь, он может быть ша- 
маном); параллели в рассказах о могучих 
шаманах имеет и предание о мирадже — 
вознесении Мухаммада на небо верхом на 
Бураке. Эти черты, очевидно, связаны с 
языческими традициями арабов, знав- 
ших пережитки шаманства (деятельность 
кахинов, шайров). Благодаря близости 
фигуры пророка к прорицателям и поэ- 
там, черты мифических шаманов, посред- 
ников между духами и людьми приобрёл 
и образ Мухаммада. Рассказы о пророках 
составляют часть обширной области М. 
м., связанной с почитанием святых, кото- 
рым приписывается способность воскре- 
шать мёртвых, принимать различный об- 
лик, мгновенно переноситься в отдалён- 
ные области, предотвращать беды, лечить 
от болезней и т. п. Культ святых не пре- 
дусмотрен Кораном, который в принципе 
осуждает его (9:31) и порицает веру в ка- 
кого-либо рода посредников или «заступ- 
ников» перед аллахом (10:19, 13:17, 
16:20-23, 18:102, 39:44-45). Тем не ме- 
нее, почитание святых, стихийно вырос- 
шее на почве старых, политеистических 
традиций, приобрело в исламе огромное 
значение, получив концептуальное 
оформление с распространением суфизма 
- мистического учения, признающего воз- 
можным познание бога и даже единение, 
слияние с ним через внутреннее экстати- 
ческое озарение. С верой в святых связано 
почитание их могил, оставленных ими 
«следов» или прочих памятных мест их 
пребывания. Святыми считаются проро- 
ки ислама, мифы о которых обычно при- 


вязаны к определённому месту и наглядно 
представлены в объектах культа. Мусуль- 
манская традиция утверждает, что в Мек- 
ке, между Каабой и священным колодцем 
Земзем, находятся девяносто девять пог- 
ребений пророков. Гробница Сулаймана в 
преданиях помещается на Андаманских 
островах; ореолом святости окружены 
места, где, по преданиям, джинны опус- 
кали на землю его трон (напр., гора у горо- 
да Ош в Киргизии, Сулеймановы горы в 
Афганистане). Предания о Зу-л-Кифле 
стали обоснованием паломничества к од- 
ной из святынь в Ираке, считавшейся его 
могилой. Две «могилы» пророка Халида 
ибн Синана служили местом поклонения 
в Северной Африке. В Каракалпакии свя- 
тыней стала «могила» мифического Ша- 
мун-наби. В Египте почиталась даже «мо- 
гила» вечно живого Хидра. Значение вто- 
рой (после Каабы) святыни ислама приоб- 
рела могила Мухаммада в Медине; с пре- 
даниями о Мухаммаде связан и ряд дру- 
гих святынь, следы, якобы оставленные 
на камнях ступнями Мухаммада в Егип- 
те, Сирии и даже в Индии; камень близ 
Медины, из которого, согласно преданию, 
по приказу Мухаммада капало оливковое 
масло. В круг святых вошли члены семьи 
Мухаммада. Его жена Айша и дочь Фати- 
ма в верованиях мусульман Средней Азии 
и Поволжья выступают как покровитель- 
ницы женщин и женских работ. Особенно 
широкую популярность получил «царь 
мужей» Али, побеждающий дэвов и дра- 
конов. Среднеазиатская легенда утверж- 
дает, что у Али семь могил, ибо хоронив- 
шие его люди видели, как вместо одного 
верблюда с телом Али стало семь и все они 
пошли в разные стороны. Святыни, почи- 
таемые как могилы Али, находятся, в 
частности, в Неджефе (Ирак), Мазари- 
Шерифе (Афганистан), Нурате и Хамза- 
абаде, ранее Шахимардане (Узбекистан), 
под Серахсом (Туркмения). Характер эти- 
ологического мифа имеют легенды о гор- 
ных расселинах Северной Африки, якобы 
прорубленных мечом Али, о двух цепях 
скал в Афганистане, которые считаются 
убитыми Али и окаменевшими дракона- 
ми (аждарха). С подвигами Али связано 
происхождение некоторых топонимов 
Средней Азии. Внуки Мухаммада Хасан и 
Хусайн, дети Фатимы и Али почитаются в 
Малой и Средней Азии как мученики (хо- 
тя в вооружённой стычке с войсками ха- 
лифа погиб только Хусайн) и, вероятно, 
под влиянием близнечных традиций 
представляются близнецами. Святыми 
стали также реальные или мифические 
сподвижники (асхаб) Мухаммада. Их 
гробницы рассеяны по всему «мусульма- 
нскому миру». В Малой и Средней Азии 
особенно популярны мифы об Увейс Кара- 
ни и Сад Ваккасе. Увейс Карани услы- 
шал, что Мухаммад потерял в битве зуб, 
но, не зная, какой именно, выбил себе все 
зубы, чтобы ничем не превосходить про- 
рока. По другой легенде, Увейс Карани 
начал топтать ногами плащ, завещанный 
ему Мухаммадом. Придя в ужас от такого 
святотатства, принёсшие плащ люди оста- 
новили его. Увейс Карани объяснил, что 
они сделали это напрасно: он уже почти 
сумел заставить аллаха простить грехи 
всех мусульман. Сад Ваккас в мифах выс- 
тупает не столько как полководец (Сад 
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ибн Абу Ваккас), сколько как прославив- 
шийся своей щедростью мусульманин: 
его решают испытать и просят якобы для 
исцеления болезни дать пиалу крови его 
сына; Сад Ваккас закалывает сына и даёт 
просителю кровь; в конце концов по мо- 
литве Мухаммада сын Сад Ваккаса вос- 
кресает. 

Особую категорию святых составляют 
мученики (шахид), к которым народная 
традиция обычно причисляет не только 
погибших «за веру», но и тех, кто был 
убит «без вины». 

Значительная часть святых — суфии 
(шейх, пир, ишан). Представления о мо- 
гуществе чудотворцев — суфиев отраже- 
ны в их многочисленных жизнеописани- 
ях, популярных в мусульманском мире. 
Широкое распространение получил су- 
фийский миф о скрытых святых (абдал), 
невидимо управляющих миром; в Сред- 
ней Азии он связан с представлениями о 
чильтанах. Святыми легко становились и 
доисламские божества, в ряде случаев 
сохранявшие своё прежнее имя (Бобо- 
Дехкон, Биби-Мушкилькушо, Буркут-ба- 
ба, Коркут и др.). В рассказы о мусульма- 
нских святых обильно проникли сюжеты, 
заимствованные из других мифологичес- 
ких систем. В частности, предание о «лю- 
дях пещеры» (асхаб алкахф), «могилы» 
которых почитаются в Иордании, Тунисе 
и ряде других стран, берёт начало в хрис- 
тианской агиологии. Однако в большин- 
стве случаев установить происхождение 
того или иного мифологического мотива 
трудно, поскольку он оказывается общим 
для многих мифологий. 

Демонология ислама представлена 
джиннами (шайтанами); у различных на- 
родов, исповедующих ислам, сохрани- 
лись и названия своих доисламских духов 
вместе с их специфическими характерис- 
тиками (иранские пари, дэвы и др.). Сог- 
ласно Корану, джинны были созданы 
прежде людей «из огня знойного» (15:27). 
В ряде версий джинны ведут происхожде- 
ние от Шайтана (Иблиса). Они бывают 
мужского и женского пола, уродливы, с 
копытами на ногах; могут принять и чело- 
веческий облик. Джинны склонны вре- 
дить людям, особенно если человек сам 
случайно убил или изувечил кого-либо из 
джиннов. М. м. признаёт возможность 
для людей вступать в интимную связь с 
джиннами. В мусульманской традиции 
считается, что у каждого человека имеет- 
ся «свой» шайтан, который помещается в 
теле между кожей и плотью. В противовес 
шайтану человеку придан и «свой» ангел, 
побуждающий его творить добро. Ни один 
поступок человека не остаётся незамечен- 
ным: их записывают для будущего страш- 
ного суда два незримых ангела, сидящих 
на плечах человека, — один отмечает доб- 
рые дела, другой — злые. 

Представления о загробной жизни ду- 
ши в период после смерти человека и до 
страшного суда в М. м. развиты слабо. В 
Коране ангел Израил отнимает у человека 
душу, тем самым лишая его жизни 
(32:11). Распространено представление, 
что душа после смерти тела находится во 
власти аллаха, и иного знания людям не 
дано. В Коране говорится о наказании 
мертвеца в могиле ангелами, но только 
хадисы называют имена этих ангелов — 


Мункар и Накир. В ряде версий наказа- 
ние в могиле продолжается вплоть до дня 
воскресения. Однако наиболее распрост- 
ранено представление, что после беседы с 
ангелами душа человека идёт в рай или 
ад. Относительную стройность этих предс- 
тавлений нарушает учение о «конце све- 
та», основные положения которого заим- 
ствованы из христианства. «Конец света» 
наступит, когда в мире воцарится «лож- 
ный мессия», искуситель людей, чудо- 
вищный Даджжал. Его появлению будут 
предшествовать тяжёлые времена, а сам 
он откроет гонение на верующих и разру- 
шит храмы. Посланный аллахом обнови- 
тель веры Махди убьёт его, затем будет ца- 
рить Пса. Звуки трубы Исрафила подни- 
мут лежащих в могилах. Таким образом, 
до судного дня пребывание душ в аду или 
раю оказывается временным. Лишь после 
того, как деяния каждого человека будут 
взвешены на весах, его судьба будет реше- 
на окончательно: праведников поведут в 
рай, грешников — в ад (39:71). Но преда- 
ния, воспринявшие более древние воззре- 
ния о загробном мире, рае и аде, несколь- 
ко видоизменили представления Корана. 
Согласно укоренившейся традиции, в рай 
ведёт мост Сират, тонкий, как волос, ост- 
рый, как меч. Под мостом — ад. Правед- 
ники свободно идут по мосту, грешники 
падают в пламя геенны. Вера в воскресе- 
ние во плоти, очевидно, оказала влияние 
на чувственный, «материальный» харак- 
тер описаний рая и ада в Коране. Многие 
богословы видят в коранических расска- 
зах о рае лишь иносказания, однако это не 
единственная точка зрения; другие (Газа- 
ли и Ашари) допускают чувственные нас- 
лаждения в раю (с оговоркой, что они нач- 
нутся только после воскресения). Многие 
исследователи ислама подчёркивают 
иудейско-христианское влияние на му- 
сульманские представления о рае. Но му- 
сульманская картина рая имеет и иные 
источники. Так, мотив плотских утех 
праведников с прекрасными девами-гури- 
ями, к утру восстанавливающими девст- 
венность, является особенностью М. м. О 
широком круге источников мусульманс- 
ких представлений о рае свидетельствует 
и одно из его названий — «фирдаус» 
(18:107), заимствованное из персидского 
языка. Предание о царе Шаддаде, выстро- 
ившем на земле подобие рая, Ирам (см. 
Ирам Зат ал-Имад), очевидно, имеет чис- 
то арабские истоки. Изображение ада в М. 
м. противоречиво: он представляется и 
подвижным в виде чудовища, и непод- 
вижным; состоит из семи расположенных 
один над другим ярусов. 

Мифология шиитского течения в исла- 
ме, противостоящего суннитскому тече- 
нию, имеет свои особенности. Шиизм воз- 
ник на почве идеи наследования власти по 
родственному принципу. Право на руко- 
водство мусульманской общиной призна- 
валось за семьей Мухаммада, т. е. за Али 
и его сыновьями от Фатимы. Вскоре это 
убеждение переросло в центральную для 
догматики шиизма концепцию духовной 
преемственности, основанной на эмана- 
ции божественного «света Мухаммада» 
(нур-и Мухаммеди). «Свет Мухаммада» 
(сущность души пророка) понимается как 
первое творение аллаха, возникшее в виде 
светящейся точки задолго до создания че- 


ловека. Первым носителем «света» счита- 
ется Адам, затем длинная цепь избран- 
ных потомков Адама, главным образом 
пророков. После деда Мухаммада эмана- 
ция пошла по двум линиям: одна часть 
«света» перешла к отцу Мухаммада и пос- 
ле него к самому пророку, другая — к бра- 
ту отца Мухаммада, а после него к его сы- 
ну Али. Далее «свет Мухаммада» последо- 
вательно переходил к «святым имамам», 
потомкам Али, возглавлявшим шиитс- 
кую общину. Согласно этой концепции, 
понятие «имам» в шиизме приобрело но- 
вое значение. В отличие от суннизма, где 
имам — это избранный людьми светский 
и духовный глава общины, в шиизме он 
выступает как наследник миссии Мухам- 
мада, первосвященник, непогрешимый в 
силу проявившейся в нём божественной 
эманации и обладающий тайным знани- 
ем. Шииты-имамиты верят в двенадцать 
имамов, прямых потомков Али. Каждый 
имам перед смертью назначал себе преем- 
ника. Одиннадцать имамов погибли муче- 
нической смертью, а двенадцатый по воле 
аллаха таинственным образом исчез, пре- 
бывает в убежище и невидимо управляет 
шиитской общиной. Некоторые ответвле- 
ния шиизма завершают цепь имамов не на 
двенадцатом, а на пятом или седьмом 
имаме. Перед «концом света» скрытый 
имам, «владыка времени», вернется в об- 
разе Махди и восстановит в мире справед- 
ливость. Шиизму свойствен культ Али, 
возвышающий его до уровня ближайшей 
к аллаху персоны. По одному из шиит- 
ских мифов, Мухаммад был в гостях у бо- 
га и перед ним появилось блюдо с рисом. 
Пророк сказал, что ему неловко есть одно- 
му. Тогда из-за занавески, отгораживаю- 
щей аллаха от Мухаммада, к блюду про- 
тянулась могучая рука; пророк узнал ру- 
ку Али. В крайних ответвлениях шиизма 
предпочтение Али переросло в прямое его 
обожествление. Шииты чтят Коран, хотя 
убеждены, что имевшиеся в нём упомина- 
ния Али устранены по велению халифа 
Османа; впрочем, согласно представлени- 
ям шиитов, имя Али скрыто в тексте Ко- 
рана и может быть обнаружено при осо- 
бом толковании некоторых коранических 
терминов. Несколько отличается и свя- 
щенное предание шиизма (шиитские ха- 
дисы носят название «ахбар»); многие ха- 
дисы являются общими для суннитов и 
шиитов, но шииты отвергли предания, 
восходящие к противникам Али, а, с дру- 
гой стороны, ввели в ахбар предания о ре- 
чах и деяниях самого Али и его потомков- 
имамов. 

В. Н. Басилов. 

МУСУН, мухун, мушун, итчин, в тунгусо- 
маньчжурской мифологии первоначально 
сила движения, присущая любому явле- 
нию природы (течению реки, оползням и 
разрушениям гор, раскатам грома, чело- 
веческому слову в тех случаях, когда оно 
влекло за собой действие), а также одарён- 
ному сказителю, шаману. Позднее М. — 
дух-хозяин: огня (в образе бабушки, жи- 
вущей под очагом), жилища [старик, жи- 
вущий под малу (место в чуме, палатке, 
против входа, за очагом)], реки (живёт в 
реке, в омутах), гор (живёт на трудных пе- 
ревалах). Первый кусочек мяса, сала, 
первые капли вина отдавали М. огня или 
М. жилища со словами: «такого же пош- 
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Мут. Частъ двойной статуи Мут иАмона. 
Египет, музей Луксора. 


ли». Считалось, что во время кочевий М. 
рек и гор всегда надо одарять чемлибо 
(щепоткой табака, спичками). М. - также 
сила (благодать) духа - хозяина верхнего 
мира (сэвэки, буга и др.) и духа - хозяина 
охотничьего угодья - эхэкена. 

Г. В. 

МУТ (пгѵѵ.1, «мать»), в египетской мифо- 
логии богиня неба, жена Амона и мать 
Хонсу. Считалась «владычицей озера 
Ашеру» около Фив, на берегу которого 
стоял её храм. Изображалась в виде жен- 
щины. Священное животное М. — корова. 
Имя М. писали иероглифом коршуна, ко- 
торый читался «мут». Эпитет М. — «мать 
матерей». М. сближалась с различными 
богинями-матерями — Нехбет, Уто, Нут и 
др. Так как Амон отождествлялся с Пта- 
хом, на М. были перенесены образ и функ- 
ции жены Птаха богини-львицы Сехмет 
(много львиноголовых статуй Сехмет сто- 
яло в фиванском храме М.). Отождествля- 
лись М. и с другими богинями-львицами 

— Хатор, Тефнут, Мехит, с кошкой Бает. 
Поскольку Амон был объединён в единый 
образ с Ра, М. иногда называли Раит («же- 
на Ра»). 

Р. Р. 

МУТИБНАТЙАН (пгЬЪпі;уп), в йеменской 
мифологии верховное божество, бог - по- 
кровитель и владыка городагосударства 
Харам, видимо, и бог — предок народа. М. 

— бог плодородия и орошения; слово «му- 
тибнатйан» означает «податель влаги». 
Вероятно, он олицетворял планету Вене- 
ра. Ипостасью М. был Мутибкабат 
(т'ЬЪцЪ'Ь, тБэцЪсІ), податель урожая, почи- 
тавшийся в государстве Майн. По харак- 
теру и функциям М. (так же как и Мутиб- 
кабат) близок Астару. Возможно, М. яв- 
ляется североарабским божеством (в Ха- 
раме, расположенном на севере Древнего 
Йемена в стране Амир, жило, очевидно, 
население североарабского происхожде- 
ния, вовлечённое в сферу древнейемен- 
ской культуры; ср. Зу-Самави). 

А. Л. 


МУТУ, Мот (ті, «смерть»), в западносе- 
митской мифологии бог смерти и подзем- 
ного царства мёртвых, воплощение хаоса, 
насылающий засуху и бесплодие; глав- 
ный противник Балу. В угаритских ми- 
фах М. - божество огромного роста, он по- 
жирает всё живое, раскрывая пасть от 
земли до неба, его язык достигает звёзд. В 
царство М. уходят мёртвые или он сам при- 
ходит за умирающими, например к Кара- 
ту, спасти которого смогла лишь божест- 
венная целительница Шаатикат, создан- 
ная Илу и победившая М. Смерть (т. е. М.) 
может проникнуть в дом через окно 
(Иерем. 9, 21); не случайно, по-видимому, 
Балу противится намерению Кусар-и- 
Хусаса сделать окно во дворце Балу. Один 
из основных претендентов на власть над 
миром, М. убивает Балу, явившегося по 
его требованию к нему на пир, что приво- 
дит к засухе и опустошению, но М. и сам 
гибнет от руки Анат; через семь лет он воз- 
вращается к жизни и борется с Балу, но 
остаётся побеждённым (ср. семилетний 
земледельческий цикл с оставлением зем- 
ли под парами на седьмой год; Лев. 25, 3- 
4; 26, 34-35 и 43). Схватка между М. и Ба- 
лу постоянно возобновляется. Смерть М. 
(как и воскресение Балу) связывается с 
жизнью и плодородием на земле; возмож- 
но, что М. (умерший?) наделялся одновре- 
менно и плодоносящей силой. Не случай- 
но Анат размалывает М. и рассеивает его 
останки по полю подобно зерну, после че- 
го возрождается жизнь, а с нею и Балу. В 
теогонии Санхонйатона - Филона М. пред- 
стаёт в виде ила, как смерть и одновремен- 
но плодоносная жизненная сила; он по- 
рождён ветром и желанием, от него прои- 
зошли все ещё не существовавшие элемен- 
ты мироздания. М., очевидно, соответ- 
ствует почитавшийся в Пальмире бог Ра- 
баейрэ (арам. гЪ’зг) — владыка мёртвых и 
потустороннего мира. 

И. Ш. Шифман. 
МУТУМ, Мута, Фра, в мифологии качи- 
нов в Бирме (тибето-бирманская группа) 
дух - создатель мира. Иногда это сонм бо- 
жеств. Согласно мифам, до начала деяте- 
льности М. существовал только безбреж- 
ный океан, где плавала огромная рыба. 
На неё М. насыпал землю. Женский дух 
отложил на землю гигантское яйцо. Оно 
разделилось на нижнюю половину, остав- 
шуюся на земле, и верхнюю, ставшую не- 
бесным сводом. По некоторым вариантам, 
земля насыпана не на рыбе, а на крабе или 
крокодиле Ширутру. Когда крокодил во- 
рочается, происходят землетрясения. М. 
остался править в небесах, от него зависит 
жизнь и смерть. М. считается также боже- 
ством солнца, давшим людям зёрна куль- 
турных растений. Семьи качинских фео- 
дальных вождей вели своё происхожде- 
ние от осколков земной половины яйца. 

Я. Ч. 

МУХА. Мифологическая роль М. связана 
с её малыми размерами, назойливостью, 
нечистотой. Эти особенности определяют 
символическое значение образа М. У древ- 
них евреев М. считалась нечистым насе- 
комым и не должна была появляться в 
храме Соломона. Её вредоносные качества 
(от мора, приносимого М., обезлюдел Ле- 
вант) в сочетании с многочисленностью М. 
объясняют сравнение с М. ассирийских 
или египетских войск в библейской тра- 


диции. Христианская традиция усвоила 
образ М. - носительницы зла, моровой яз- 
вы, греха, ведущего к искуплению. В ряде 
случаев образ М. соотносится с персони- 
фицированными мифологическими обра- 
зами, чаще всего воплощающими силы 
нижнего мира. Так, многие демоны, злые 
духи, персонажи, фигурирующие в чёр- 
ной магии (в частности, в «чёрных» заго- 
ворах, колдовстве), связаны с М. В иран- 
ской мифологии демон смерти Насу 
(«труп») представлялся в облике отврати- 
тельной трупной М., прилетающей после 
смерти человека, чтобы завладеть его ду- 
шой и осквернить тело. Верховный вождь 
адских сил Вельзевул - учредитель орде- 
на М., с которым связаны и Молох, Ваал, 
Левиафан и другие, занимающие разные 
места в иерархии этого ордена. Известны 
и иные формы воплощения мушиных об- 
разов в мифологии (ср. способность скан- 
динавского Локи превращаться в М., ко- 
торая жалила его жертвы, подвергая му- 
чениям; мотив превращения сказочного 
героя в М., что облегчает ему выполнение 
своих задач). Несколько другую катего- 
рию составляют т. н. «мушиные» боги, 
повелители М., защищавшие людей от 
укусов М. Таков был Вельзевул, которого 
почитали ханаанеяне и филистимляне. 
Ср. одну из ипостасей Зевса — Апомийос 
(«отвратитель М.»), которому ежегодно в 
Актийском храме приносили в жертву во- 
ла [косвенное отражение той же связи в 
мотиве вола и М. (ср. более известный слу- 
чай — вол и лягушка) или в мушином опа- 
хале (др.-инд., пали сатага-, собств. бык 
вида Воз ^гиппіепз) в форме кустистого 
взъерошенного бычьего хвоста, выступа- 
ющем в буддизме как эмблема власти, мо- 
щи, покровительства, превосходства, так- 
же — подчинения; подобные же опахала в 
Китае используются в магических обря- 
дах]. Жертвоприношения от М., соверша- 
емые, очевидно, в пользу мифологическо- 
го персонажа, обладающего властью над 
М. или успешно с ними борющегося, изве- 
стны и в Риме (совершались в храме Гер- 
кулеса). Мифологическая отмеченность 
М. актуализирует тему малого, ничтож- 
ного, вредящего большому и значительно- 
му. Эта тема так или иначе отражается и в 
клишированном библейском образе М. в 
помаде (эквивалентном образу ложки дёг- 
тя в бочке мёда), и в эзоповской басне о М. 
на колеснице (и её фольклорных источни- 
ках), и даже в символическом образе веч- 
ности, бессмертия — М. в янтаре. Помимо 
уже отмеченного превращения героя в М., 
ср. такие мотивы: М. строит терем, М. по- 
падает в сеть к мизгирю (пауку), М. лета- 
ет над головой, служит приметой при уз- 
навании невесты; М. берётся героем для 
напоминания; М. и блоха (хвастовство — 
состязание на тему, кто больше досадит 
человеку; мена жильём между ними); М. 
забывает имя; М., убитая на носу судьи; 
происхождение М. в результате соития 
брата и сестры (А 2031), по воле верховно- 
го бога и т. п. Связь энтомологического и 
астрального кодов в теме М. отражена в 
названии созвездия Мизса Вогеаііз. Образ 
М. иногда включается в состав других об- 
разов с богатой мифопоэтической семан- 
тикой; ср., например, обозначение мухо- 
мора (Атапііа тизсагіа) как «мушиного» 
гриба — рус. мухомор, нем. Піе^епрііг 
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или ЕИе^еп-зсЬттп, франц. Іие-тоисйе и 
т. п. (см. Грибы). Иногда М. выступает в 
мифопоэтических источниках как пред- 
ставитель класса насекомых в целом, и в 
этом случае её характеристики становят- 
ся или более нейтральными (малое, лета- 
ющее, жужжащее и т. п.), или, наоборот, 
более разнообразными и эвентуальными. 

В. Н. Топоров. 

МУХАММАД (Мийаттасі), Мухаммед, 
Мохаммед, Магомет, Магомед, в мусуль- 
манской традиции мифологизированный 
образ основателя ислама и мусульманско- 
го государства (ок. 570-632). Актуальное 
ядро мусульманских представлений о М. 
составляет его деятельность как религи- 
озного проповедника, отвергшего язычес- 
кие верования и противопоставившего им 
учение о едином и всемогущем боге. 

Мусульманская традиция рассматри- 
вает Коран — главную священную книгу 
ислама, как сборник проповедей, вложен- 
ных в уста М. аллахом; текст Корана, яко- 
бы хранящегося на небесах под престолом 
аллаха, «открывает» Мухаммаду во вре- 
мя его ночных бдений на горе Хира (близ 
Мекки) ангел Джибрил. В Коране М. — 
«посланник» аллаха и его пророк, один из 
пророков, которых аллах и раньше посы- 
лал к людям. Как и прежние пророки, М. 
- обыкновенный смертный человек; он не 
учён, и от него не следует требовать чудес; 
он только «предостерегателъ» и «вест- 
ник» («благовеститель»), «светильник ос- 
вещающий» (33:44-45), избранный алла- 
хом для того, чтобы донести до людей ис- 
тину: «Скажи: „Ведь я человек, такой же, 
как и вы; мне было возвещено, что бог 
ваш — бог единый”» (41:5). Поначалу М. 
и сам сомневается в истинности приходя- 
щего к нему откровения. Сходство М. с 
прежними пророками подчёркнуто тем, 
что Коран часто вкладывает в уста про- 
тивников пророков прошлого те же обви- 
нения, которые выдвигались в адрес М. 
(ср. Ибрахим, Муса). Для жизнеописаний 
М. характерны постоянные параллели с 
библейскими сюжетами. Его переселение 
в Медину приобрело в мусульманской тра- 
диции типичные черты бегства пророка 
(ср. Давид, Моисей в библейской мифоло- 
гии). 

Одновременно М. выделяется среди 
других пророков; он замыкает их ряд и, 
будучи последним, подтверждает учения 
предшественников (Коран называет его 
«печатью пророков»; 33: 40). М. возрож- 
дает «веру Ибрахима», которая провозг- 
лашается «истинной верой» для всех лю- 
дей. Он восстанавливает роль Каабы (по- 
строенной Ибрахимом и превращенной 
язычниками в место поклонения своим 
ложным богам), как места поклонения 
единому богу, связывающего земной мир 
с миром небесным. Согласно мусульманс- 
кой традиции, евангелические тексты со- 
держат (или содержали изначально) ука- 
зания на грядущий приход М. Проповедь 
М., таким образом, связывается с иудаис- 
тическими и христианскими представле- 
ниями; одновременно утверждается её 
превосходство над последними. Широкое 
распространение получила легенда о 
христианском монахе Бахире, который, 
встретив М. ещё мальчиком, по движе- 
нию солнца, облаков и деревьев и на осно- 
вании «неискажённых» текстов христиа- 


нских книг узнал в нём будущего пророка 
(в христианской традиции мотив встречи 
М. с Бахирой упоминается в апокрифи- 
ческом «Апокалипсисе Бахиры»). 

В принципе Коран отвергает чудо как 
способ подтверждения истинности проро- 
ческой миссии; главным чудом ислама яв- 
ляется сам Коран. Однако намёки на чу- 
десные события в жизни М. присутствуют 
в коранических текстах. Фраза Корана: 
«Разве мы не раскрыли тебе твою грудь?» 
(94:1) - позднее трактовалась мусульман- 
скими комментаторами как указание на 
то, что однажды ангелы по приказанию 
аллаха вынули из груди М. сердце и очис- 
тили его. На основе неясных сообщений 
Корана возникло предание о «ночном пу- 
тешествии» М. в Иерусалим и на небеса 
(см. Исра, Мирадж). 

Мифологические черты образа М. по- 
лучили широкое распространение в пред- 
ставлениях народов Ближнего и Среднего 
Востока (рассказы о совершавшихся М. 
чудесных исцелениях, открытии источ- 
ников воды, оживлении бесплодных зе- 
мель и т. п.). Мусульманские мистики 
создали образ М. - «совершенного челове- 
ка», обладавшего особыми качествами и 
ближе всех стоявшего к аллаху. Культ М. 
нашёл отражение и в популярном у му- 
сульман многих стран празднике «рожде- 
ства пророка» . 

М. Б. Пиотровский. 
МУШХУШ (аккад., «огненно-красный 
дракон»), Мушруш, Сируш, в аккадской 
мифологии дракон, одно из чудовищ, соз- 
данных Тиамат; эмблема бога Мардука. 
Сочетал в себе черты льва, орла, змеи, 
скорпиона. 

В. А. 

МЫКАЛГАБЫРТА, в осетинской мифо- 
логии божество, владыка изобилия, покро- 
витель мифического рода Царазоновых в 
Алагирском ущелье. К нему обращались с 
просьбой послать богатый урожай хлебов, 
увеличить стада, избавить жителей от бо- 
лезней и других невзгод. Ежегодно в честь 
М. устраивали празднества с приношени- 
ями в жертву баранов и волов для пирше- 
ства. 

Б. К. 

МЫСТАН КЕМПИР, в мифологии каза- 
хов безобразная ведьма. М. к. - причина 
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всех злоключений героя, она подменяет 
детей, во время состязаний пытается хит- 
ростью обогнать бегуна, пожирает узни- 
ков, которых содержит в подземном цар- 
стве, и т. д. Представления о М. к., оче- 
видно, восходят к культу матери-покро- 
вительницы, отражая позднюю стадию 
развития этого персонажа (ср. близкую ей 
жалмауыз кемпир). Образ М. к. сохранил- 
ся преимущественно в сфере волшебной 
сказки. У киргизов мастан кемпир — де- 
моническое существо, старуха, сосущая 
кровь из пятки человека. Образ М. к. 
встречается также в волшебных сказках 
западносибирских татар (мускортка) и та- 
тар, проживающих в Калмыцкой АССР 
(мустан-башлык), а также узбеков (мас- 
тон-кампир). 

В. Б. 

МЫТАРСТВА (греч. тгХшѵіа, «таможни», 
«места взимания пошлины»), в правос- 
лавно-христианских представлениях ис- 
пытания, угрожающие душе после смер- 
ти, но до окончательного решения её учас- 
ти на страшном суде. По этим представле- 
ниям, души искупают в М. свою грехов- 
ность муками, среди которых важнейшая 
- встреча лицом к лицу с бесами, волю ко- 
торых человек исполнял в прижизненных 
грехах. Пространственная зона этих ис- 
пытаний - между землёй и небом, где дей- 
ствуют «духи злобы поднебесные» (Ефес. 
6, 12) — на границе миров материального 
и духовного, «земного» и «небесного», по- 
нимаемая христианской эсхатологией 
как опасная демоническая зона нечистой, 
падшей духовности, космических сил зла 
(см. Архонты). Согласно ряду византий- 
ских текстов, вышедшая из тела душа ви- 
дит страшные чёрные демонские обличья 
(«муринов», или «эфиопов»); проходя 
сквозь них в сопровождении ангелов, она 
в определённых местах воздушного прост- 
ранства подвергается задержанию и доп- 
росу относительно отдельных грехов. Ви- 
дение преподобной Феодоры из византий- 
ского жития Василия Нового (10 в.) на- 
считывает 20 таких грехов (праздносло- 
вие, лень, тунеядство, воровство, убийст- 
во и т. д.) и соответственно 20 М. Не под- 
вергаются М. души людей, отличавшихся 
особой святостью, безупречно принятой 
мученической смертью, раскаявшихся 
грешников, получивших особую милость 
бога, — их души беспрепятственно идут в 
рай (ср. слова Иисуса Христа, обращен- 
ные к «благоразумному разбойнику»: «се- 
годня же будешь со мною в раю» , Лук. 23, 
43). 

Мотивы загробных М. нашли отраже- 
ние в литературе 20 в. у поэта-символиста 
Вяч. Иванова («Так, вся на полосе под- 
вижной...» - модернизированный образ 
М. как «загробного кинематографа», 
предъявляющего беспомощной душе на- 
поминание обо всём ею содеянном), а так- 
же - за пределами воздействия православ- 
ной традиции — у английского писателя 
Дж. Р. Р. Толкиена (рассказ «Дерево и 
лист»). См. также Чистилище. 

С. С. Аверинцев. 

МЫХ-ИМИ, Мыг-ими («земли старуха»), 
в хантыйской мифологии богиня, помога- 
ющая предупреждать болезни людей. М.- 
и. живёт в земле и с помощью котлов, ко- 
торые специально приносятся ей в жертву 
(закапываются в землю), затыкает отвер- 
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стия, ведущие из подземного мира на по- 
верхность, и преграждает тем самым путь 
духам болезней. Один из её помощников 
— дух земли Мых-Лунг, создатель (праро- 
дитель) медведей. 

Е. X. 

МЫЧПА (букв, «выкармливающий»), в 
грузинской мифологии (у сванов) божест- 
во — покровитель крупного рогатого ско- 
та в зимний период. 

3. К. 

МЫШЬ. Роль М. в мифопоэтических пред- 
ставлениях в значительной степени объ- 
ясняется её особенностями, в частности 
малыми (в сравнении с другими млекопи- 
тающими) размерами. Широко распрост- 
ранены представления о М. как хтоничес- 
ком животном и о её связи с грозой (гро- 
мом). В мифах различных народов М. не- 
редко выступают как дети неба (обычно 
громовержца) и земли. У народов древне- 
го Средиземноморья (Египет, Палестина, 
Греция) общеприняты и представления о 
происхождении М. из земли. Страбон на- 
зывает мышей из земли рождёнными 
(ущгѵгід), по его же свидетельству, тевкры 
называли их сыновьями земли. Известны 
также мотивы падения М. с неба на землю 
во время грозы и поражения М. молнией. 
В средние века бытовали представления о 
зарождении М. от грозы. Античные авто- 
ры (Теофраст, Элиан) отмечали способ- 
ность М. своим поведением предсказы- 
вать погоду, особенно грозовую. Оживлён- 
ное движение мышей перед грозой («тан- 
цы») и их «пение», соотносимое со звуко- 
вым эффектом деятельности громовержца 
(гром), могли трактоваться как своеобраз- 
ный земной пролог, в котором излагалось 
(с соответствующим снижением) содержа- 
ние небесной драмы. В этом контексте 
свист, звон, барабанный бой, которыми 
изгоняли крыс и мышей, можно сопоста- 
вить со звоном колоколов, битьём по же- 
лезу и стрельбой в воздух с целью разо- 
гнать ведьм перед грозой. К этому же кру- 
гу тем примыкают многочисленные ука- 
зания на профетические функции М. в 
греческой, римской мифологии, мифоло- 
гии народов Древней Месопотамии. Со- 
гласно Плинию, персидские маги считали 
М. наиболее относящимися к религии жи- 
вотными. В Средиземноморье (особенно 
восточном) долгое время сохранялось не- 
мало мышиных гаданий и примет. У ма- 
лоазийских греков существовало убежде- 
ние, что при нарушении супружеской вер- 
ности М. производят страшное опустоше- 
ние в доме. Часто с М. связываются пред- 
знаменования смерти, разрушения, вой- 
ны, мора, голода, болезни, бедности; гре- 
ки изготовляли монеты с изображением 
М., использовавшиеся в качестве амуле- 
тов против всего недоброго, в Египте боя- 
лись увидеть М. в определённый день (на- 
против, белая М. часто рассматривалась 
как благое предзнаменование). Использо- 
вание М. в гаданиях и ворожбе — постоян- 
ная тема средневековых ведовских про- 
цессов. «Киприанов кодекс» указывает 
особый вид предсказаний — «мышеписк» 
(наряду с «громовником»). По украинс- 
кой примете, «як миша іст волот [верх- 
нюю часть снопа], так буде хліб дорог». 

В Греции начиная с гомеровской эпохи 
был распространён культ Аполлона Смин- 
фейского (от аціѵцрд «мышь»), атрибутом, 


символом и священным животным кото- 
рого была М. Иногда Аполлон Сминфейс- 
кий изображался стоящим на М. Аполлон 
был не только истребителем М. и охрани- 
телем от них, но и их покровителем. Воз- 
можно, он и сам первоначально представ- 
лялся в виде М. СМ. связаны и такие 
женские персонажи, как баба-яга, Холле, 
Мокошь, Параскева Пятница (у болгар со 
святой Петкой соотносился мышиный 
праздник — «мишин день»). 

Многие мифологические представле- 
ния о М. обнаруживают сходство с пред- 
ставлениями о музах в греческой мифоло- 
гии и генетически связанных с ними пер- 
сонажах. Родителями М. являются громо- 
вержец (или небо) и мать-земля (жена гро- 
мовержца), родителями муз - Зевс-громо- 
вержец или Уран (небо) и Мнемосина или 
Гея (земля). Место рождения или обита- 
ния М. и муз - гора (ср. буквальный 
смысл пословицы «Гора родила мышь»). 
Мыши соотносятся с огнём, водой, миро- 
вым деревом, музы - с каменным стол- 
пом. Предводитель М. — мышиный царь 
или Аполлон Сминфейский, предводи- 
тель муз - Аполлон или Дионис. Форма 
организации М. и муз - хоровод, атрибут 

- стрела (через гонителей у М., через 
Аполлона у муз), функции (деятельность) 

- болезнь - здоровье (нанесение ущерба - 
исцеление), ослепление, пение, танцы, 
прорицание (ворожба), память - забвение 
(вкусивший пищу, к которой прикасалась 
М., забывает прошлое; ср. роль мёртвой 
воды, Леты, противостоящей Мнемосине, 
а также образ М. как олицетворения смер- 
ти в разных традициях), «неистовство», 
дрожь, хаотическое оживление (у М. пе- 
ред грозой, у муз в связи с вдохновением, 
творчеством) и др. Мифологический мо- 
тив превращения женщин в М. опреде- 
лённо реконструируется на основе фольк- 
лорных данных, в частности на основе 
сказочного мотива превращения ведьмы 
(женщины, девицы) в М. (ср. также мотив 
превращения дьявола или человека в М. 
и, наоборот, превращения М. в человека; 
в мотиве «М., прогрызшая дыру в ковче- 
ге» М. выступает как превращенный дья- 
вол или даже женщина). Имеется и ряд 
других фольклорных сюжетов, основан- 
ных на взаимопревращении или тождест- 
ве девиц и М.: русские сказки типа «Мор- 
ской Царь и Василиса Премудрая», Афа- 
насьев, № 219-226; «Ночные пляски», 
Афанасьев, № 288-298; в этом же ряду 


Ганеша верхом на мыши по имени Мушика. 
Барельеф. Камень. 



стоит сказка, записанная в 1-й половине 
19 в. на острове Рюген: мать проклинает 
семь дочерей за нарушение ими запрета в 
великую пятницу, дочери оборачиваются 
М. и бросаются в воду, мать с горя превра- 
щается в камень, вокруг которого ночью 
танцуют и поют дочери-М. 

Ядро «мышиной» мифологии в разных 
традициях обрастало и более специфичес- 
кими локальными мотивами. В Древней 
Индии М. связывались с Ганешей - сыном 
Рудры, который типологически сопоста- 
вим с Аполлоном и Асклепием. В некото- 
рых традициях М. участвует в космогони- 
ческих мифах или даже выступает в функ- 
ции культурного героя. Обилие сказочных 
мотивов с участием М. [малость М. в соче- 
тании с большим эффектом её деятельнос- 
ти: М. спасает льва, пугает до смерти че- 
ловека, разбивает золотое яйцо (ср. Яйцо 
мировое), помогает сделать то, что непо- 
сильно многим (русская сказка о репке), и 
др.; борьба (в частности, М. и кошки); М. 
- превращенная невеста (заколдованная 
невеста или невеста дьявола) и т. п.]. 

Мифологические значения образа М. 
согласуются с ролью мыши в народной 
медицине, ритуалах, магии. Согласно вет- 
хозаветной традиции, филистимляне 
приносили в жертву фигурки золотых М. 
для сохранения страны от чумы (1 Царств 
6, 45). В некоторых рукописях египетс- 
кой «Книги мёртвых» появляется богиня 
с мышиной головой, олицетворяющая 
преисподнюю и смерть. Терракотовые фи- 
гурки М. найдены в раскопках акрополя 
Аргоса в Ларисе (восточный Пелопоннес). 
В одном из основных центров неолитичес- 
кой культуры в Чатал-Хююке (Малая 
Азия) в могиле жрицы (ок. 6-го тыс. до н. 
э.) среди предметов, символизирующих 
подземный мир и смерть, найдены обиль- 
ные захоронения М. 

В. Н. Топоров. 

В европейском средневековом искус- 
стве М. выступает как олицетворение са- 
таны (св. Иосиф, мастерящий мышеловку 
«против козней лукавого», на триптихе 
работавшего в Нидерландах в 15 в. т. н. 
Флемальского мастера), смерти (М. в 
изображениях эпидемий в 15-17 вв.), 
бренности и мирской суеты (образы «ми- 
ра-обманщика» в графике 16-17 вв.). По- 
пулярны темы М. (и мышеловки) в эмбле- 
матической литературе (ср. обработку 
этой темы в шекспировском «Гамлете»), в 
фольклорных композициях с мотивами 
сказочного «мира наизнанку» (русский 
лубок «Как мыши кота хоронили»), в 
«чёрных гротесках» романтиков (Э. Т. А. 
Гофмана), а также в литературе 20 в. (Ф. 
Кафка). 

М. Н. Соколов. 

МЭН ТЯНЬ, в поздней китайской народ- 
ной мифологии бог кистей для письма. В 
основе этого образа реальный полководец 
3 в. до н. э. М. Т., который служил при 
дворе императора Цинь Ши-хуана. М. Т. 
приписывается изобретение кисти для 
письма. В старом Китае М. Т. особо чтили 
торговцы писчими кистями. 

Б. Р. 

МЭНЬ-ШЭНЬ (от мэнь, «ворота», и шэнь, 
«божество»), в китайской мифологии ду- 
хи — хранители ворот. В «Книге обрядов» 
(4-2 вв. до н. э.) упоминаются жертвопри- 
ношения в честь духов дверей и ворот, ко- 
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Мэн Тянъ с кистью в руке. Слуги внизу 
держат кистъ и тушечницу. Китайская 
лубочная картина. Кон. 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 
Коллекция академика В. М. Алексеева. 

торые связывались соответственно со 
светлым и тёмным началом (см. Инь и 
ян). Впоследствии в качестве М.-ш. стали 
выступать древние хранители врат в цар- 
стве духов. В «Книге гор и морей» (4-2 вв. 
до н. э.) сказано: «Посреди океана есть го- 
ра Душо, на ней большое персиковое дере- 
во, раскинувшее ветви на 3 тысячи ли. На 
северо-востоке меж его ветвей находятся 
врата духов, через которые проходят сон- 
мы духов. У врат стоят двое святых: 
Шэнь-ту и Юй-люй. Они проверяют каж- 
дого из духов и, если увидят зловредного, 
связывают его тростниковой верёвкой и 
отдают на съедение тигру». В древности к 
30-летию людям дарили деревянные изоб- 
ражения Шэнь-ту и Юй-люя с верёвкой в 
руках. Фигурки ставились по обе стороны 
от ворот, а на воротах рисовали огромного 
тигра, который должен был охранять дом 


от нечисти, пожирая её. Так Шэнь-ту и 
Юй-люй превратились в духов дверей до- 
ма. В 12-14 вв. в качестве М.-ш. были обо- 
жествлены полководцы 7 в. Цинь Шу-бао 
и Ху Цзин-дэ. Согласно «Запискам о поис- 
ках духов трёх религий», они вызвались 
встать в карауле у дверей спальни тайско- 
го императора Тай-цзуна, которого будто 
бы беспокоили призраки; после того как 
ночь для императора прошла спокойно, 
он приказал живописцам нарисовать 
портреты обоих сановников и вывесить их 
на дверях во дворце. О печатных изобра- 
жениях М.-ш. упоминают уже памятники 
1 2 в . , впоследствии М.-ш. стали едва ли не 
самыми популярными персонажами ново- 
годних народных лубков. Цинь Шу-бао и 
Ху Цзин-дэ нарисованы на них в виде 
грозных полководцев с алебардами, изоб- 
ражение одного наклеивалось на одну 
створку дверей, другого - на другую. Луб- 
ки с М.-ш. вешались на дверях обществен- 
ных зданий, храмов (кроме буддийских), 
частных домов. Образы Цинь Шу-бао и Ху 
Цзин-дэ находили своё воплощение в по- 
вествовательной прозе [«Путешествие на 
Запад» У Чэн-эня (16 в.) и др.]. Иногда в 
роли М.-ш. выступают и другие обожес- 
твлённые герои, например полководцы 
Вэнь Цюн (2 в.) и Юэ Фэй (12 в.). 

Б. Л. Рифтин. 

МЮЙЮЗДЮУ ЭНЕ, Мюйуздюу байбиче 
(кирг., «рогатая мать»), в мифологии кир- 
гизов прародительница племени бугу 
(«олень»). Существует миф о том, как два 
охотника в горах среди стада оленей уви- 
дели двух детей с оленьими рогами: де- 
вочку (М. э.) и мальчика. Мальчика они 
убили (за что М. э. проклятием лишила их 
потомства), а М. э. предводитель племени 
выдал замуж за своего внука. (По другой 
версии, охотники в горах собирались 
убить оленя, но их остановила красивая 
девушка - М. э., объяснившая, что олень 
- её единственный брат. Охотники поща- 
дили оленя, и в благодарность М. э. выш- 
ла замуж за их брата.) От сына М. э. пош- 
ло племя бугу. В одном из мифов М. э. - 



обожествленные военачальники. 

Старинная китайская гравюра. 

дочь кайыпа, божественного покровителя 
диких жвачных животных. М. э. слави- 
лась мудростью и способностью творить 
чудеса: например, её служанка родила сы- 
на оттого, что выпила воду, в которой М. 
э. мыла голову; М. э. благословила её по- 
томство. М. э. запрещала мужу смотреть 
на неё, когда она мыла голову. Однажды 
он нарушил запрет и увидел её внутрен- 
ности (ср. ювха). После этого М. э. умерла, 
а её тело ночью исчезло (иногда охотники 
встречают её в горах). В другом варианте 
М. э. просила мужа не входить в юрту без 
предупреждения. Когда же он заглянул 
туда тайком, то увидел самку оленя, а 
войдя, обнаружил, что юрта пуста (анало- 
гичный сюжет встречается в мифах запад- 
носибирских татар о пицене). М. э. не вер- 
нулась, но через некоторое время в юрте 
оказалась колыбель с её сыном. По дан- 
ным Ч. Ч. Валиханова, М. э. считалась по- 
кровительницей озера Иссык-куль; ей 
приносили жертвы. Шаманы призывали 
М. э. (ак марал) как духа-покровителя. 

В. Б. 

МЯНДАШ, Мяндаш-парнь («М. -па- 
рень»), Мяндаш-пырре («М. -благо»), в са- 
амской мифологии чудесный олень-оборо- 
тень, тотем - родоначальник саамов. В не- 
которых мифах М. - сын нойды (шаман- 
ки) Коддь-акки («дикарьей старухи»), за- 
чавшей М. в облике важенки от дикого 
оленя. Коддь-акка обернулась женщиной, 
но ребёнок родился оленем; узнав, кто его 
отец, М. уходит в тундру. С появлением 
М. среди диких оленей человек получил 
возможность охотиться на них. Другой 
вариант мифа: М. — сын Мяндаш-девы, 
важенки, способной, как и он, превра- 
щаться в человека. М. ведёт образ жизни 
человека, охотится, заготавливает дрова 
и т. д. Вежа М. построена из оленьих кос- 
тей и шкур, в веже М. - человек, вне вежи 
- олень. М. просит мать сосватать невесту 
из человеческого рода: из трёх невест-сес- 
тёр лишь младшая не нарушает запретов 
Мяндаш-девы, заклинаниями высушива- 
ет Мяндаш-йог, кровавую реку из внут- 
ренностей оленей, отделяющую землю 
людей от жилища М., ласково обращается 
с оленями и становится женой М. У них 


Обожествленные воеводы в роли духов - хранителей ворот. 
Китайские лубочные картины. Кон. 19 - нач. 20 вв. Ленинград, Музей истории 
религии и атеизма. Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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Священные олени. Изображения на саамских 
шаманских бубнах. 


рождаются дети, но когда младший сын 
мочит постель из оленьих шкур (наруше- 
ние охотничьего табу), М. уходит из вежи 
в тундру с другими оленями. Жена его в 
облике важенки следует за ним. По дру- 
гим вариантам, в оленей превращаются 
дети М., жена его сохраняет человеческий 
облик и напутствует детей, чтобы те не да- 
вали убивать себя плохим людям. Сама она 
вновь вышла замуж за человека, но жила 
впроголодь. М., сжалившись над людьми, 
явился жене во сне и обещал ей, что её 
муж сможет подстрелить М. (ср. одно из 
названий М. - М.-аннтуг, «дающийся»). С 
тех пор охота для людей стала удачливой. 
М. научил людей искусству охоты, дал им 
лук, запретил истреблять важенок (ср. 
представления о культурном герое, хозя- 
ине животных и т. п.). Рог, оброненный 
М. (чёрв-вечутл), отмечал места, где води- 
лись стада оленей. В саамском эсхатоло- 
гическом мифе М. принимал космические 
размеры; его тропа - тропа солнца. На зла- 
торогого белого оленя-М. охотится гро- 
мовник Айеке-Тиермес; когда в оленя по- 
падёт первая стрела, горы извергнут 
огонь, реки потекут вспять, иссякнут ис- 
точники. Когда вторая стрела вопьётся М. 
в лоб, огонь охватит землю, лёд закипит. 
Когда же собаки Тиермеса схватят оленя 
и бог вонзит в его сердце нож, звёзды па- 
дут с небес, утонет солнце, потухнет луна, 
на земле останется прах. 

В жертву М. приносили обетного оленя 
на охотничьей трапезе-причастии, укла- 
дывали рога возле сейд. Это должно было 
обеспечить удачную охоту. После трапезы 
кости оленя накрывались шкурой: охот- 
ники верили, что олень (или его душа) 
вновь живым вернётся на землю (ср. миф 
об умирающем и воскресающем звере). 

МЯО-ЯО МИФОЛОГИЯ, мифология на- 
родов группы мяо-яо. Народы группы 
мяо-яо живут разбросанно на больших 
пространствах Южного и Юго-Западного 
Китая и Северного Индокитая. Два основ- 
ных народа этой группы - мяо и яо - на- 
зываются так в Китае, в странах Индоки- 
тая они соответственно известны как мео 
и зао. К ним близки шэ в Китае и некото- 
рые мелкие народы. Отношение группы 
мяо-яо к языковым семействам недоста- 
точно выяснено. Многие учёные склоня- 
ются в пользу их мон-кхмерской (аустро- 
азиатской) принадлежности. В мифоло- 
гии мяо-яо есть сходства с мифологией 
китайцев, но наиболее древние сюжеты 
мифов перекликаются с темами мифов го- 
раздо более широкого круга народов Вос- 
точной, Юго-Восточной и Центральной 
Азии. 

Пантеон мяо состоит из духов местнос- 
ти (скал, полей, деревьев, ручьёв и т. д.), 
дома и категорий более высокого ранга: 


духа земли Сиеншена, духа гор Душена, 
духа грома Лонгвана и наиболее могуще- 
ственного — владыки неба — Анга. У сы- 
чуаньских мяо верховное божество Нтзи 
посылает к людям свою дочь, которая вы- 
ходит замуж на земле и учит людей раз- 
ным полезным делам. Аналогичные боже- 
ства представлены у яо. 

Согласно мифу мяо о создании мира, 
некогда земля и воды были соединены и 
всё окутывал мрак. Высший дух разделил 
сушу и воды, поднял небо и подпер его се- 
ребряным столбом, создал небесные све- 
тила. Потом слепил из грязи тело челове- 
ка, создал из неё животных и растения. У 
сычуаньских мяо Нтзи и другие божества 
связывают землю и небеса из отдельных 
кусков, выравнивают землю, пашут её, 
сеют (разбрасывают) скалы, а потом рас- 
тения и животных. К этому циклу у них 
примыкает миф о борьбе первого велика- 
на шамана Еду с демоном, вызывающим 
болезни и смерть. 

Продолжением мифа о создании мира 
является миф о потопе. Он был вызван 
тем, что люди, которым стало тесно на 
земле, решили с помощью лестницы про- 
никнуть на небо. Но господин неба губил 
тех, кто поднялся, молнией. По другой 
версии, люди начали строить башню и бог 
смешал тогда их языки и люди раздели- 
лись и не закончили башни. Начался по- 
топ. Уцелели лишь брат и сестра. В мифе 
мео Вьетнама брат и сестра спасаются в 
деревянном барабане. С собой они захва- 


Бог грома. 



тили зёрна и некоторых животных. Когда 
вода спала, орлица перенесла их на сухое 
место и они стали супругами. У них роди- 
лось яйцо. Муж разбил его, и из осколков 
яйца (или кусочков мяса, находившегося 
в нём) возникли все люди. 

У мяо имеется также миф о рае и пер- 
вородном грехе. В раю люди ели овощи, 
никто не работал. Но одна женщина съела 
ягоду тксиплаудыу и господин неба обрёк 
людей за это на труд. Сначала люди были 
бессмертны, но из-за этого проступка их 
век сократился до 800-900 лет, а затем 
стал таким, как теперь. 

Как и у некоторых других народов 
Дальнего Востока, у мяо представлен миф 
о многочисленных солнцах и лунах, а так- 
же звёздах, созданных богом вначале. 
Люди просили убрать звёзды, боясь, что 
светила упадут на землю, но господин не- 
ба натянул между небом и землёй голубую 
вуаль для безопасности людей. Однако де- 
сять солнц за семь лет совершенно иссуши- 
ли землю. Люди стали стрелять в эти солн- 
ца и в девять лун из лука. После этого уце- 
лели только одно солнце и одна луна. 

У мяо известно предание, что их народ 
жил некогда в стране Ндолао-кранг, где 
полгода ночь, а полгода день. Там расте- 
ния и люди были малого роста, а земля 
была покрыта снегом. Одежду шили из 
меха. Согласно другому мифу, у предков 
мяо и яо был спор с другими народами из- 
за земли и этот спор был проигран ими. 
Для поселения им были оставлены только 
горные вершины. 

Большое место в мифологии занимает 
сюжет о происхождении мяо-яо от собаки. 
Миф о собаке наиболее представлен у яо. 
В мифе повествуется, что однажды прави- 
тель большой страны (иногда называется 
древнекитайский император Гаосин) вёл 
тяжёлую войну с сильным врагом. Не на- 
деясь уже на победу, он объявил, что побе- 
дителю вождя врагов он отдаст дочь-прин- 
цессу. Вскоре с головой врага пришла 
жившая во дворе пятицветная собака 
Паньху. Императору пришлось отдать за 
неё дочь. Пёс увёл жену на юг в горы, где 
у этой пары появились потомки — яо. В 
честь предка Паньху стали проводить 
празднества, а женщины носить головной 
убор, похожий у одних мяо и яо на уши 
собаки, у других на головной убор прин- 
цессы. У мужчин сзади свешивается по- 
вязка в виде хвоста. У яо Паньху выпол- 
няет также функции главного духа-хра- 
нителя и защитника: Паньху помогал яо в 
их древних странствиях по морю. В домах 
яо устанавливается алтарь, посвященный 
Паньху. Иногда собака у яо выступает 
культурным героем. Так, у ляньнаньских 
(в Китае) яо считается, что зёрна риса им 
впервые в своей шерсти принесла собака. 

Образ первопредка — собаки очень по- 
читаем у народов группы мяо-яо. У наро- 
да шэ в Китае перипетии жизни Паньху 
излагались в древних иллюстрированных 
ксилографических изданиях. Имя этого 
персонажа у мяо и яо сопоставимо с Пань- 
гу в древнекитайской мифологии, создав- 
шего мир из скорлупы яйца. 

Я. В. Чеснов. 

МЯЦКАЙ, мэцкэй, купкын, в мифологии 
тобольских татар злой демон, дух умер- 
шего колдуна, покинувший кладбище и 
продолжающий жить среди людей. Счи- 



■704 МЯЦКАЙ | =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > = 


талось, что внешне он неотличим от жи- 
вых, но иногда можно заметить, что у не- 
го длинный, свисающий до земли крас- 
ный язык. М. летает по ночам в виде ог- 
ненного шара над землёй, пьёт кровь из 
людей, насылает болезни, эпидемии. От- 


мечены представления, что М. человек 
мог стать и при жизни, «если он прогло- 
тит пяре» (т. е. злого духа) или «его прог- 
лотил пяре». Обнаружить и обезвредить 
М. при помощи молитвы мог мулла. Де- 
мон мяскай известен также некоторым 


группам башкир. Аналогичный персонаж 
имеется у ряда тюркоязычных народов: 
татар и башкир (убыр, увыр), чувашей 
(вупар), карачаевцев, крымских татар и 
гагаузов (обур). Ср. также упырь. 

В. В. 
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НАБУ, в аккадской мифологии бог писцо- 
вого искусства и мудрости, покровитель 
писцов, бог - покровитель города Борсип- 
пы, пригорода Вавилона (главный храм 
Н. - Эзида, один из шедевров древневос- 
точного зодчества). Сын Мардука и Зерпа- 
нитум (Царпаниту). Не исключено, что 
родство Мардука и Н. - вторично и связа- 
но с близостью Вавилона и Борсиппы, но 
возможно, что и значение Н., постепенно 
всё возраставшее, объясняется родством с 
главным богом. В 15 в. до н. э. культовы- 
ми центрами Н. становятся также Нине- 
вия и Калху. Культ Н., в котором он под- 
нимается до уровня космических бо- 
жеств, прослеживается вплоть до селев- 
кидского времени. К рангу высших бо- 
жеств Н. причисляется и как писец таб- 
лиц судеб, иногда он считается их облада- 
телем и тогда наделяется эпитетами Мар- 
дука. В одном из новоассирийских текс- 
тов Н. называют «открывающий источни- 
ки» и «руководитель роста урожая» (сно- 
ва перенос на Н. космических черт Марду- 



Бог Набу (? ). 
Статуя из 
Калъху 
(Нимруда ). 

9 в. до н. э. 
Багдад. 
Иракский 
музей. 


ка). На статуе 8 в. до н. э. есть характер- 
ная надпись: «доверяйся Набу и никако- 
му другому богу». Особенно почитался в 
нововавилонский период, когда постепен- 
но стал вытеснять Мардука. В мифах, как 
сравнительно поздно появившийся бог, 
Н. не встречается. В одном заклинании из 
Ашшура Н. назван сыном Эйя (Энки) и 
фигурирует в функции Ассалухи-Марду- 
ка. Супруга Н. — богиня судьбы Тайшету. 
Символ Н., как и шумерской богини Ни- 
сабы (с которой его роднят многие черты), 
— писцовый грифель. Часто его изобра- 
жают стоящим на священном пьедестале, 
установленном на рыбокозле или драконе 
Мушхуше (символ Мардука). 

В. А. 

НАВПЛИЙ (МаплХюд), в греческой мифо- 
логии: 1) сын Посейдона и Амимоны, эпо- 
ним города Навплий в Арголидском зали- 
ве (Раиз. II 38, 2; Ароііосі. II 1, 5); 2) царь 
Эвбеи, отец Паламеда. Узнав о казни сы- 
на, клеветнически обвинённого Одиссеем 
в измене, Н. отправляется в лагерь ахей- 
цев под Трою, чтобы снять с Паламеда 
ложное обвинение и получить удовлетво- 
рение за его гибель, но не добивается ни 
того, ни другого. Тогда он посещает пооче- 
рёдно жён ушедших в поход героев, побу- 
ждая их к измене мужьям (Ароііосі. еріі. 
VI 8-10). При возвращении флота из-под 
Трои Н. зажигает ложные огни маяка на 
Каферейском мысе (южная оконечность 
острова Эвбея), в результате чего многие 
корабли разбиваются о прибрежные ска- 
лы (Еиг. Неі. 766 след.; 1126-1131; 8орй. 
іге. 425-438; 8еп. А^аш. 557-575). Про- 
тив отождествления обоих Н. возражал 
уже в древности Страбон (VIII 6, 2). 

В. Я. 

НАВСИКАЯ, Навзикая (Кагюшаа), в гре- 
ческой мифологии дочь царя феаков Ал- 
киноя и Ареты. Афина является Н. во сне 
под видом её подруги и побуждает девуш- 
ку отправиться со служанками на берег 
моря, чтобы заняться стиркой белья. По- 
ка выстиранное бельё сохнет на берегу, 
девушки затевают игру в мяч, который 



Навсикая. Картина Ф. Лейтона. 1878. 
Частная коллекция. 


напоследок не без вмешательства Афины 
попадает в воду. Девичий крик пробужда- 
ет Одиссея, выброшенного накануне бу- 
рей на остров феаков и спавшего в приб- 
режных кустах. Подруги Н., увидев поя- 
вившегося Одиссея, покрытого тиной и 
грязью, в страхе разбегаются, сама же она 
выслушивает его просьбу о помощи, велит 
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дать ему чистые одежды, накормить и на- 
поить, а затем объясняет, как достигнуть 
дворца Алкиноя и добиться от феаков по- 
мощи в возвращении домой (Нот. Ой. VI 
12-322). 

Существовал также вариант мифа, по 
которому Телемаху после смерти Одиссея 
удалось попасть на остров феаков, где он 
женился на Н. и имел от неё сына, назван- 
ного в память о деде Персептолис («разру- 
шитель городов», частое определение 
Одиссея у Гомера) (Агізіоі. 1г§. 506 Козе, 
1554 а, 32 след.). 

В. Я. 

Сюжет «Одиссей перед Н.» получил от- 
ражение в изобразительном искусстве (П. 
П. Рубенс, П. Ластман, Я. Йордане, К. 
Блумарт, И. Тишбейн, В. А. Серов и др.). 

НАВСИФОЙ, Навситой (N0001600^), в 
греческой мифологии: 1) сын Посейдона и 
Перибеи, царь феаков на острове Схерия, 
отец Алкиноя (Нот. Ой. VI 7-12); 2) 
кормчий Тесея во время его плавания на 
Крит (Ріиі. Тйез. 17); 3) один из сыновей 
Одиссея и нимфы Калипсо (Нез. Тйео§. 
1017 след.). 

А. Т.-Г. 

НАВЬ (др.-рус. «навь», от слав. *паѵь, из 
индоевроп. *паНи-, вид погребального об- 
ряда), в славянской мифологии воплоще- 
ние смерти, первоначально связанное, по- 
видимому, с представлением о погребаль- 
ной ладье (индоевроп. * паНи-), на кото- 
рой плывут в царство мёртвых. Общесла- 
вянским является также представление о 
навьей косточке, которая считается при- 
чиной смерти и сохраняется в разлагаю- 
щемся трупе: старочеш. козі паѵпа, чеш. 
паѵпі коз! (ср. литов, паѵі-каиііз, «навья 
косточка», латыш, паѵез ееііпз, «роковой 
знак на лице ребёнка», — свидетельства 
балтославянских истоков этого представ- 
ления). Родственное Н. имя самостоятель- 
ного божества — Муа в списке польских 
богов у Я. Длугоша (15 в.), отождествляе- 
мый с римским Плутоном. У других сла- 
вянских народов к представлениям о Н. 
восходят целые классы мифологических 
существ, связанных со смертью: украин- 
ские навки, мавки, болгарские нави — 
злые духи, двенадцать колдуний, кото- 
рые сосут кровь у родильниц. В «Повести 
временных лет» эпидемия в Полоцке при- 
писывается мертвецам, скачущим на не- 
видимых конях по улицам: «навье бьют 
полочаны». У восточных славян сущест- 
вовал особый Навий день, день поминове- 
ния умерших, позднее приуроченный к 
последнему четвергу великого поста (укр. 
Навский велик-день, Мавський велик- 
день, Мертвецький велик-день; соответ- 
ствующий день в балтийской традиции 
приходится на осень — см. в ст. Веле). 

В. И., В. Т. 

НАГАСАРИ, в индуистской мифологии 
Западной Индонезии и Малайзии древо 
мировое, из которого при участии муж- 
ского божества рождается пара первопред- 
ков - Дармадева и Дармадеви, созданных 
соответственно Висну и Брамой из цветов 
Н. (см. Вишну, Брахма). В синкретичес- 
кой (шиваитско-буддийской) идеологии 
средневековой Явы (14-15 вв.) Н., как 
символ вечности и духовного начала, в пе- 
реплетении с древом раджаса (символ 
царской власти и мировой мудрости) со- 


ставляет образ космического древа, миро- 
вой оси. 

Г. В. 

НАГИ (др.-инд. па^а), в индуистской ми- 
фологии полубожественные существа со 
змеиным туловищем и одной или несколь- 
кими человеческими головами. Н. счита- 
лись детьми Кадру, жены Кашьяпы, и по- 
стоянно враждовали с птицами и их ца- 
рём Гарудой, рождённым другой женой 
Кашьяпы — Винатой. Н. принадлежит 
подземный мир — патала, где находится 
их столица Бхогавати и где они стерегут 
несметные сокровища земли. Н. считают- 
ся мудрецами и магами, способными 
оживлять мёртвых и менять свой внеш- 
ний вид. В человеческом облике Н. часто 
живут среди людей, причём их женщины 
— нагини, славящиеся своей красотой, 
нередко становятся жёнами смертных ца- 
рей и героев. Так, на девушке-нагини же- 
нился герой «Махабхараты» Ашваттха- 
ман, сын Дроны; царевна-нагини Улупи 
была женой Арджуны, а нагини Кумудва- 
ти — женой Куши, сына Рамы. В мифах 
названы многие цари Н., среди которых 
наиболее известны тысячеголовый змей 
Шеша, поддерживающий землю; Васуки, 
использованный богами и асурами в каче- 
стве верёвки при пахтанье мирового океа- 
на; Такшака. Обширный цикл мифов о Н. 
имеется в первой книге «Махабхараты», 
где говорится о великом жертвоприноше- 
нии змей, предпринятом царём Джана- 
меджаей в отместку за убийство его отца 
Парикшита царём Н. — Такшакой. Жерт- 
воприношение остановил мудрец Астика 
(племянник Васуки), воспользовавшийся 
правом высказать любое желание (это 
право предоставил ему Джанамеджая за 
то, что Астика его благословил) (Мбх. 113 
-54). Одна из легенд этого цикла расска- 
зывает, как Н. получили бессмертие, от- 
ведав амриты, но при этом их языки разд- 
воились, ибо им пришлось слизывать ам- 
риту с острых стеблей травы куши (I 30). 

В индийских источниках представле- 
ние о Н. - божественных змеях - смеши- 
вается с представлением о Н. - историчес- 
ких племенах, живших на северо-западе 
Индии ещё до прихода туда ариев. «На- 
гадвипа» («страна нагов») рассматрива- 
лась как одна из девяти областей Бхарата- 


варши, т. е. Индии (Вишну-пур. II 3, 6); с 
корнем «нага» связано большое число ин- 
дийских топонимов. Предполагается, что 
реальные И. были племенами монголоид- 
ной расы, имевшими своим тотемом змею 
(кобру), и что мифологическая интерпре- 
тация была, таким образом, наложена на 
историческую основу. 

П. А. Гринцер. 

В буддийской мифологии И. — змеепо- 
добные полубожества. По всей вероятнос- 
ти, И. играли важную роль в мифологии 
доарийской Индии, и во включении их в 
буддийскую мифологию некоторые буддо- 
логи (Э. Конзе и др.) видят даже признак 
неарийского происхождения буддизма. 
Описания Н. встречаются во многих кано- 
нических текстах, например в «Джата- 
ках» . И. разделяются на два класса — жи- 
вущих в воде (в реках и морях) и на суше. 
И. могут превращаться и в человека. Не- 
редко они вступают в любовные отноше- 
ния как с женщинами, так и с мужчина- 
ми, потомки этих связей чрезвычайно 
нежны, так как имеют «водяную сущ- 
ность». И. часто гневаются; считается, 
что их дыхание ядовито, а взгляд может 
принести смерть. К буддизму И. относят- 
ся благосклонно и часто выступают его го- 
рячими приверженцами. Сам Шакьяму- 
ни, ещё до того как стать буддой, несколь- 
ко раз перерождался в образе нага. В ми- 
фологии махаяны распространены леген- 
ды, повествующие о том, как известный 
философ Нагарджуна добыл у И. сутру 
«Праджняпарамиту», которая ими охра- 
нялась до тех пор, пока люди не созрели 
до её понимания. Вне Индии И. сопостав- 
лялись с местными змееподобными боже- 
ствами (как, напр., с лу в Тибете). 

Л. Э. Мяллъ. 

В мон-кхмерской мифологии И. обита- 
ют под землёй и в водных источниках; мо- 
гут превращаться в красивых женщин. 
По одному из мифов, основатель кхмерс- 
кого государства Прах Тхон смог проник- 
нуть в их мир, сидя на дереве, которое 
каждую ночь опускалось под землю. Там 
он женился на дочери их царя, который 
дал ему сампот (поясную одежду) с изоб- 
ражением И. В старину жених должен 
был дарить невесте такой сампот. Прежде 
во время брачной церемонии жениху и не- 
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весте спиливали немного передние зубы, 
чтобы они не смогли превратиться в Н. 
Женщина-Н. - центральный образ кхмер- 
ских династийных мифов. Согласно одно- 
му из них, кхмерский король должен был 
проводить ночи вместе с многоголовой Н. 
и от этого зависело благосостояние стра- 
ны. В одном буддийском мифе Мучилин- 
де-Н. принадлежит заслуга спасения Буд- 
ды во время потопа, в другом - Н. обман- 
ным путём стал учеником Будды и был ра- 
зоблачён. Изображения Н. часты на ба- 
рельефах Ангкора. 

У лаотянцев особенно выражена функ- 
ция Н. как духов — защитников страны. 
Так, считается, что столицу Лаоса Луанг- 
прабанг охраняют двенадцать Н. во главе 
с Тхао Бунсонгом и Тхао Тонгкхуангом. 
По указанию Н. был построен город Вьен- 
тьян, бывшая столица одного из кня- 
жеств. Н. в дождливый сезон обитают в 
прудах и на рисовых полях, залитых во- 
дой, а в сухой — плавают в реках и тогда 
бывают злы. С наступлением сезона дож- 
дей устраивались обряды с целью облег- 
чить Н. переход из рек во внутренние во- 
доёмы для обеспечения плодородия по- 
лей. Н. обитают также в скалах. По сред- 
невековым лаосским манускриптам, су- 
ществует пятнадцать царей Н. (прайя 
нак). Они живут у слияний рек, на поро- 
гах. Эти духи вод могут превращаться в 
людей. Согласно этим данным, наиболее 
могучие Н. — Пха Сыа, охраняющий се- 
вер страны, и Паксопроп. 

Я. В. Чеснов. 

НАГЛЬФАР (др.-исл. Ха^Наг), в сканди- 
навской мифологии корабль, сделанный 
из ногтей мертвецов; на нём мертвецы 
приплывают из царства мёртвых хель, 
чтобы принять участие в эсхатологичес- 
кой битве перед концом мира (см. Рагна- 
рёк) с богами и эйнхериями (дружиной 
Одина из павших в боях воинов). Н. уп- 
равляет отец хтонических чудовищ Локи 
(согласно «Прорицанию вёльвы», «Стар- 
шая Эдда») или великан Хрюм (согласно 
«Младшей Эдде»). 

Е. М. 

НАГУАЛЬ, науаль, в мифологии ацтеков 
дух-двойник, покровитель новорождён- 
ного. Обычно Н. мыслился в териоморф- 
ном облике. Для определения Н. около 
хижины новорождённого рассыпали пе- 
сок; появившиеся утром на нём следы и 
указывали животное. Н. имели и боги; 
так, у Кецалькоатля Н. был Шолотль, у 
Тескатлипоки - ягуар, у Тонатиу - орёл. 

Р. К. 

НАЙРЬО-САНГХА, в иранской мифоло- 
гии («Младшая Авеста») божество, вест- 
ник и ходатай Ахурамазды по особым по- 
ручениям («Видевдат» 19, 34). Был тесно 
связан с огнём либо отождествлялся с ним 
(«Ясна» 17, 11; ср. РВ III 29, 11, где Хага- 
запза — эпитет божества огня Агни). По- 
видимому, образ Н.-С. возник в результа- 
те обожествления молитвы, произносив- 
шейся перед алтарём огню. Когда Ахура- 
мазда сам не смог оказать достойного соп- 
ротивления наводнившему мир болезня- 
ми Ангро-Майнью, Н.-С. был послан про- 
сить помощи у Айрьямана, ведавшего ду- 
ховным и телесным благополучием арий- 
ских общин («Видевдат» 22, 7, 13). По бо- 
лее поздним источникам, Н.-С. заведовал 
протоколом при дворе Ахурамазды (« Ден- 


карт» V 4, 6) в духе аршакидского и саса- 
нидского церемониала. Он же получил на 
хранение священную сперму Гайомарта 
или Заратуштры («Бундахишн» 15, 1; 32, 
8). Наиболее употребительные эпитеты 
Н.-С: «хорошо сложенный», «красноре- 
чивый», «убеждающий [противников в 
споре]», «искусный», «ловкий». Н.-С. не 
упоминается в официальных текстах Ахе- 
менидов, однако был известен в их держа- 
ве, как явствует из деловых документов 
персепольского архива. 

Л. Л. 

НАЙТЕРКОБ, Найтерикоп, Найтерокоб, 
Найтерогов, мифологический персонаж у 
масаев (Кения, Танзания). По одному ми- 
фу, Н. - жена первого пришедшего с неба 
человека Маитумбе (или Масани, тазапі 
- ед. ч. от тазаі). Она была «первой на 
земле» (т. е., вероятно, женщиной древне- 
го народа, ставшей женой первого масаи). 
В другом варианте Н. - мужчина, один из 
двух первых масаев, посланных с неба. 
Согласно некоторым мифам, Н. - богиня 
земли и прародительница племени (была 
оплодотворена небом, своим супругом). В 
вариантах мифов масаев (квафи) Н. выс- 
тупает как посредник между богом и 
людьми и как культурный герой (способ- 
ствует размножению людей, обучает их 
животноводству и т. п.). В более поздних 
(как полагают исследователи) мифах Н. 
иногда фигурирует вместо Нгаи. 

Е. К. 

НАЙ-ЭКВА (мансийск., «огненная жен- 
щина»), Нэй-анки (хантыйск., «мать ог- 
ня»), Нэй-ими (хантыйск., «огненная ста- 
руха»), в мифологии обских угров богиня, 
хозяйка огня. Представляется в виде «се- 
миязычной» женщины в красном платье; 
во многих мифах требует возмездия за на- 
рушение традиционных запретов, связан- 
ных с огнём. Н.-э. обычно признаётся 
дочерью Корс-Торума; ей покровитель- 
ствуют её брат Нуми-Торум и семь его сы- 
новей, которые считаются «богатырями - 
защитниками огня» . 

Е. X. 

НАКИМЭ (др.-япон., «плачущая женщи- 
на», «плакальщица»), в японских мифах 
об Амэ-но Вака-хико фазаниха — послан- 
ница небесных богов на землю. Про Н., 
убитую Амэ-но Вакахико и не вернувшу- 
юся на небо, стали говорить: «Фазан, пос- 
ланный в один конец» («Кодзики», св. I, 
«Нихонги», св. II, «Эпоха богов», оконча- 
ние). Ожившая Н. участвует в похоронах 
Амэ-но Вака-хико в роли плакальщицы. 

Е. П. 

НАКРАХ, Накрахам (пкейт), в йеменс- 
кой мифологии божество, почитавшееся в 
государстве Майн; в официальном пантео- 
не занимает место после Астара и Вадда. 
Н., - по-видимому, солнечное божество 
мужского пола (в отличие от солнечных 
божеств в пантеонах других древнейеме- 
нских государств; ср. Зат-Сантим, Зат- 
Химйам, Шаме и т. п.). Н. известен толь- 
ко по упоминаниям в надписях. 

А. Г. Л. 

НАКШАТРЫ (др.-инд. пакзаіга), в инду- 
истской мифологии 27 (или 28) дочерей 
Дакши, отождествляемых с 27 (или 28) 
созвездиями на эклиптике Луны. Дакша 
выдал Н. замуж за бога луны Сому, но тот 
явное предпочтение отдавал Рохини (оли- 
цетворяющей созвездие Тельца). Осталь- 


ные жёны пожаловались отцу, и Дакша 
после трёхкратного предостережения 
проклял Сому, наслав на него чахотку. От 
этого, согласно мифу, и происходит регу- 
лярное убывание луны. 

77. Г. 

НАЛА (др.-инд. Хаіа), Наль, легендар- 
ный древнеиндийский царь страны ни- 
шадхов. Сказание о Н. и его супруге Дама- 
янти, царевне Видарбхи, вошло в качест- 
ве самостоятельного эпизода в «Махабха- 
рату» (III 50-78). По этому сказанию, Н. и 
Дамаянти полюбили друг друга, ни разу 
не видевшись, но зная друг о друге только 
по слухам. Чтобы встретиться с люби- 
мым, Дамаянти попросила своего отца 
назначить ей сваямвару (свободный выбор 
жениха невестой) и выбрала на ней Н., от- 
вергнув других соискателей её руки, в том 
числе богов Индру, Агни, Варуну и Яму. 
Несколько лет Н. и Дамаянти счастливо 
прожили вместе, но затем Н. овладел злой 
демон Кали и он пристрастился к игре в 
кости. Н. проиграл своему младшему бра- 
ту Пушкаре царство и должен был нищим 
уйти в изгнание. Дамаянти добровольно 
последовала за ним, однако Н., не желая 
подвергать жену лишениям, однажды ос- 
тавил её в лесу одну. Он повстречал змея 
Каркотаку, который своим укусом прев- 
ратил Н. в карлика. В облике карлика Н. 
поступил на службу к царю Ритупарне, 
обучившего его в награду за усердие тай- 
нам игры в кости. Между тем Дамаянти 
после многих приключений вернулась до- 
мой. Несмотря на обиду, она терпеливо 
разыскивала Н. и, наконец, назначила 
свою вторую сваямвару, надеясь, что, ес- 
ли Н. жив, он непременно на неё явится. 
Н. прибыл на сваямвару в свите царя Ри- 
тупарны, и Дамаянти, несмотря на урод- 
ливую внешность Н., узнала мужа. Н. об- 
рёл свой прежний облик, а затем отыграл 
у Пушкары своё царство и богатства. Ле- 
генда о Н. и Дамаянти принадлежит к из- 
вестнейшим сюжетам древнеиндийской 
литературы, и соответствующее сказание 
«Махабхараты» многократно переводи- 
лось на западноевропейские и русский 
языки. 

77. А. Гринцер. 

НАММУ (шумер.), в шумерской мифоло- 
гии богиня-прародительница, «мать, соз- 
давшая небо и землю», «мать, давшая 
жизнь всем богам» (постоянный эпитет). 
Возможно, олицетворение подземных ми- 
ровых вод (её имя пишется знаком, близ- 
ким знаку слова «Энгурра», синонима Аб- 
зу, подземного мирового океана). Особо 
важную роль играла в круге богов города 
Эреду(г). Н. — мать бога Энки (по шумер- 
ской традиции). В мифе об Энки и Нинмах 
помогает богине Нинмах в создании лю- 
дей из глины Абзу. В аккадских текстах 
почти не встречается. 

В. А. 

НАМ ТАО И БАК ДАУ, в мифологии вье- 
тов божества созвездий Южного Креста и 
Большой Медведицы. Н. Т. и Б. Д. по по- 
велению верховного божества Нгаук Хо- 
анга ведали соответственно жизнью и 
смертью людей, а также перевоплощения- 
ми душ умерших. Н. Т. и Б. Д. - близне- 
цы: их мать родила два комка мяса, из ко- 
торых через сто дней вышли два крепких 
смекалистых юноши, отличавшихся та- 
кой удивительной памятью, что помнили 


■708 НАМТАР ■ і =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | = 


всё происходившее когда-либо на земле. 
Нгаук Хоанг постоянно держал их рядом 
с собой: Нам Тао находился с южной сто- 
роны, а Бак Дау — с северной. Отсюда и 
местоположение соответствующих созвез- 
дий на небесном своде. 

Я. Я. 

НАМТАР (шумер., «отрезающий», «реза- 
тель», то есть судьба), в шумеро-аккадс- 
кой мифологии персонификация судьбы. 
Посол и визирь-советник богини подзем- 
ного царства Эрешкигаль. Сын Эн л и ля и 
Эрешкигаль (согласно тексту «Злые демо- 
ны утукку»). Супруга Н. - Хушбиша, а 
также и Намтарту (аккадское параллель- 
ное образование женского рода к имени 
Н.). Н. - существо злобное, враждебное 
людям, несущее им смерть. 

В. А. 

НАМУЧИ (др.-инд. Хаінисі), в древнеин- 
дийской мифологии демон, сын Дану. В 
«Ригведе» упоминается 9 раз. Иногда его 
называют первым из асуров. Он непобеди- 
мый воин. Индра заключил с Н. союз; они 
поклялись не наносить друг другу удара 
ни днём, ни ночью, ни на суше, ни на во- 
де, ни сухим оружием, ни мокрым. Н. 
опоил Индру сомой, смешанной с хмель- 
ной сурой, и лишил его силы. По совету 
Ашвинов Индра вступил в поединок с И. в 
сумерки, на самом берегу океана и пора- 
зил его ваджрой, покрытой морской пе- 
ной (оружием ни сухим, ни мокрым). Из 
крови И. Ашвины приготовили лекар- 
ство, вернувшее Индре силу (ср. РВ, 
Шат.-бр., Мбх.). 

В. Т. 

НАНА-БУЛУКУ, в дагомейской мифоло- 
гии, согласно одному из вариантов мифа о 
сотворении (сложившемуся под влиянием 
жрецов культа неба), андрогинное боже- 
ство-демиург, создавшее мир. И. -Б. поро- 
дил близнецов Маву и Лиза (см. в ст. Ма- 
ву-Лиза), которым поручил закончить 
процесс созидания и уступил господство 
над миром. Святилище И. -Б. находилось 
к северо-западу от города Абомей, в дерев- 
не Думе. Согласно мифу, И. -Б. пребывает 
там безвыходно, а узнаёт обо всём, что 
творится в мире, от приходящих к нему 
Маву (ночью) и Лиза (днём). 

Е. К. 

НАНАЙЯ (аккад.), в аккадской мифоло- 
гии богиня, носящая черты богини плотс- 
кой любви и богини войны; близка Инан- 
не и Иштар (может быть, второе имя Иш- 
тар). Засвидетельствована со времени III 
династии Ура. В одном старовавилонском 
гимне говорится, что «отец её Ану возвы- 
сил её главу между другими богинями» . В 
1-м тыс. до н. э. идентифицируется с Таш- 
мету, супругой бога писцового искусства 
Набу, покровителя города Борсиппы (упо- 
минание Страбоном Борсиппы как города 
Артемиды и Аполлона следует, видимо, 
понимать как города Н.-Ташмету и Набу). 
В эллинистическое время культ И. расп- 
ространяется за пределами Месопотамии 
- в Сирии и Иране (в Иране сохранялся до 
сасанидских времён). 

В. А. 

НАНГ КАНГРИ, в мифологии лаотянцев 
(тайская языковая группа) дочь духа, 
пришедшего в Лаос с острова Ланка. На 
ней женился местный принц. Они жили 
долго. Когда они умерли, их кости стали 
горным хребтом на правом берегу Мекон- 


га напротив столицы Лаоса Луангпра- 
банг. По другой версии, И. К. - могучая 
нага, змееобразное существо, её дети - ду- 
хи - хранители отдельных местностей 
страны. 

Я. Ч. 

НАНГ КАУХИЛУНГ («кристальная дама 
великой вульвы»), в мифологии кхонтхаи 
(сиамцев, основного населения Таиланда) 
одно из наиболее почитаемых божеств 
природы. И. К. обитает на холме около го- 
рода Чиангмая. С холма стекает поток, 
который, по преданию, раз в месяц стано- 
вился красным. После того как И. К. ста- 
ла старой, поток всегда чист. Мужчины и 
женщины, желающие детей, делают на 
этом холме жертвоприношения И. К. 

Я. Ч. 

НАНГ КХАСОП, в мифологии лаотянцев 
(тайская языковая группа) душа риса. 
Согласно распространённому представле- 
нию, И. К. очень боязлива и, если её оби- 
жают, она покидает людей. Это вызвано 
тем, что некогда люди плохо обращались с 
рисом. Его зерно было размером с тыкву. 
Чтобы взять нужную порцию, люди поль- 
зовались топором. Рассерженная И. К. 
ушла от людей. Праздник после уборки 
урожая имеет своей целью умилостивить 
И. К. и вернуть её. На поле, где исполня- 
ют обряд, из соломы делают женскую фи- 
гуру, изображающую душу риса. 

Я. Ч. 

НАНГ ПАО, Нанг Пау, в мифологии лао- 
тянцев (тайская языковая группа) юж- 
ных районов Лаоса устроительница обря- 
дов жертвоприношения буйволов духам 
для ниспослания дождей. И. И. была пра- 
вительницей древнего княжества. В её 
страну пришёл соседний принц охотиться 
на слонов. Они полюбили друг друга. У И. 
И. должен был появиться ребёнок. Перед 
родами она приказала, чтобы отныне соб- 
лазнённые девушки-матери делали жерт- 
воприношения буйволов два раза в год — 
перед пахотой и в засуху, чтобы не высох 
поливной рис, а суходольный не погиб в 
колосе. 

Я. Ч. 

НАН ДИН, Нанди (др.-инд. Мапсііп, «сча- 
стливый»), в индуистской мифологии 
слуга, привратник и друг Шивы, сопро- 
вождающий музыкой космический танец 
(тандаву) бога. И. обычно изображается в 
виде белого быка (или существом с бычьей 
головой) и считается ездовым животным 
Шивы. Статуи И. - непременная принад- 
лежность шиваитских храмов. На ин- 
дийских монетах начала н. э. Шива неред- 
ко представлен в виде быка, поэтому И., 
вероятно, можно рассматривать как зо- 
оморфную форму самого Шивы. 

П. Г . 

НАННА, Наннар (шумер.), Зу-эн (старо- 
аккад., «владыка знания»), Син (аккад.), 
Суин (староассирийск.), в шумеро-акка- 
дской мифологии лунное божество, «тот, 
чей подъём — сияние» (шумер. Ашимба- 
бар, аккад. Нарамсит, второе имя бога). 
Впервые встречается уже в архаических 
текстах из Урука (возможно, также и в ак- 
кадском варианте самостоятельно), в тек- 
стах из Фары определённо засвидетель- 
ствован и в шумерском, и в аккадском ва- 
риантах. Имя Син часто пишется клино- 
писным знаком, обозначающим число 30. 
Главное место культа лунного бога - свя- 



Правителъ Ура Ур-Намму перед богом Наиной. 
Рельеф на стеле Ур-Намму из Ура. 22 в. до н. э. 
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тилище Экишнугаль в Уре, чьим божест- 
вом-покровителем являлся И., второй 
важный культовый центр - в Харране, на 
севере Двуречья (здесь он почитался вмес- 
те с богом огня и света Нуску, считавшим- 
ся в новоассирийский период сыном Сина). 

И. - первенец Энлиля и Нинлиль, рож- 
дённый ею в подземном мире; получает 
возможность вознестись на небеса после 
того, как Энлиль зачинает трёх богов под- 
земного мира, которые и остаются под 
землёй заменой Н., Нинлиль и самого Эн- 
лиля (см. в ст. Энлиль). Супруга И. - Нин- 
галь, дети - солнечный бог Уту (аккад. 
Шамаш) и планета Венера (Инанна, Иш- 
тар), иногда также Нумушда (бог - покро- 
витель города Казаллу на среднем Евфра- 
те). 

При большой распространённости 
культа луны в Двуречье (особенно в пери- 
од III династии Ура и в старовавилонский 
период) всегда подчёркивается подчинён- 
ное положение бога луны по отношению к 
его отцу Энлилю. Так, И., покровитель 
Ура, отправляется в Ниппур на корабле, 
нагруженном дарами для Энлиля, чтобы 
просить отца наделить реки, леса, поля 
Ура плодородием и богатством; Энлиль 
выполняет просьбу сына и благославляет 
его. 

Видимо, очень рано сложилось пред- 
ставление о «барке Наннара», в которой 
тот путешествует ночью по небу, а днём — 
по подземному царству. С Н. ассоциирует- 
ся (также с ранних времён) бык, рога ко- 
торого образуют полумесяц; один из наи- 
более распространённых эпитетов И. — 
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«бык с лазуритовой бородой» (скульптур- 
ные золотые головы быков с лазуритовой 
бородой и рогами украшали резонаторы 
арф, обнаруженные в т. н. царских гроб- 
ницах I династии Ура, примерно 26 в. до 
н. э.). Как специфически астральное бо- 
жество Н. выступает в мифе о лунном зат- 
мении, где говорится: «когда семёрка 
(злых демонов) окружит месяц (Сина), он 
померкнет». Вместе с сыном своим сол- 
нечным богом Уту (Шамашем) Н. — вла- 
дыка оракулов и предрешений. Видимо, 
от сына на Н. дополнительно переходит 
титул «судьи богов» . Знак Н. - полумесяц 
(на цилиндрических печатях и погранич- 
ных камнях кудурру). 

В. К. Афанасьева. 
НАНШЕ (шумер.), в шумерской мифоло- 
гии богиня города Лагаш (главное место 
культа — район Нина-Сирара в округе Ла- 
гаш); богиня предсказаний, толкователь- 
ница снов. В шумеро-аккадских заклина- 
ниях серии «Злые демоны утукку» имя Н. 
названо рядом с Намму, матерью Энки, 
как защитницы от злых демонов. Н. — 
дочь Энки, сестра Нингирсы и Нисабы. 
Супруг её — перевозчик подземного мира 
Ур-Шанаби. Возможно, как дочь Энки, Н. 
как-то связана с рыбой (написание её име- 
ни включает в себя знак рыбы). 

B. А. 

НАНЭ, Нанэа, в армянской мифологии 
богиня, дочь верховного божества Ара- 
мазда. Имя Н. восходит к имени аккадс- 
кой богини Нанайи. Предполагают, что в 
Армении почитание Н. было перенято от 
сирийцев. Культ Н. переплетался, по-ви- 
димому, с культом богини-матери Ана- 
хит, Н. чтилась также как Великая мать 
(в народной армянской речи имя Н. при- 
обрело нарицательное значение - бабуш- 
ка, мать). Скорее всего, Н. были присущи 
функции богини войны: в эллинистичес- 
кую эпоху она отождествлялась с гречес- 
кой Афиной. 

С. Б. А. 

НАР А (др.-инд. Мага, «человек, мужчи- 
на, муж»), в древнеиндийской мифологии 
божественный мудрец (риши), всегда выс- 
тупающий в паре с риши Нараяной. В 
«Рамаяне» (7, 53) Рама предсказывает бу- 
дущее рождение Н. и Нараяны ради блага 
человечества. Поклонением Н. и Нараяне 
открывается «Махабхарата», в которой 
содержится несколько вставных историй 
о них; Арджуна и Кришна считаются во- 
площениями Н. и Нараяны. В пуранах 
(Вишну-пур. 5, 37, 34-37; Бхаг.пур. 1, 3, 
8 и др.; Вамана-пур. 2 и др.) Н.-Нараяна 
провозглашены двуединым воплощением 
Вишну, сыновьями Дхармы и Ахимсы 
(или Мурти, дочери Дакши). Согласно пу- 
раническому мифу, Н. и Нараяна испуга- 
ли богов своей аскезой и Индра послал к 
ним апсар, чтобы небесные девы смутили 
подвижников своей красотой. Но Нараяна 
сорвал цветок, положил его на своё бедро 
(шчі), и на свет появилась дева Урваши, 
затмившая своей красотой всех апсар 
Индры (Бхаг.-пур. 10, 1-4; Вамана-пур. и 
ДР-)' 

C. С. 

НАРАДА (др.-инд. Магайа), в древнеин- 
дийской мифологии полубожественный 
мудрец, которому приписывается неско- 
лько гимнов «Ригведы». Он - сын Брах- 
мы, либо Вишвамитры, либо Кашьяпы и 


одной из дочерей Дакши. Обычно Н. при- 
числяют к семи великим риши и он ис- 
полняет функции посредника между бога- 
ми и людьми. В некоторых легендах Н. — 
глава гандхарвов и считается изобретате- 
лем первого струнного инструмента — ви- 
ны. В вишну итской мифологии имя Н. 
связывается с мифами о Кришне. Он ста- 
новится одним из воплощений Вишну; 
предрекает Кансе грядущее рождение 
Кришны; раскрывает тайну тождества 
Кришны и Арджуны с Нараяной и Нарой 
(VIII 96; XII 344). Вытеснение в индуизме 
культа Брахмы культом Кришны иллюст- 
рируется одной из легенд о Н., по которой 
однажды, когда Брахма посоветовал Н., 
своему сыну, жениться, тот назвал отца 
лжеучителем и объявил, что лишь почи- 
тание Кришны способно даровать счастье. 
За это Брахма проклял Н., обрекая его на 
плотскую жизнь в подчинении у женщин. 
В ответ Н. тоже произнёс проклятие, со- 
гласно которому Брахме предстояло ис- 
пытать страсть к собственной дочери и ли- 
шиться всех своих приверженцев. 

Я. Г. 

НАРАКА (др.-инд. пагака), в древнеин- 
дийской мифологии ад или совокупность 
адов. О «подземном доме», в котором де- 
моны терзают грешников, впервые гово- 
рится в «Атхарваведе» (II 14; V 19). По бо- 
лее поздним представлениям, Н. разделён 
на 7, или на 21 («Законы Ману», IV 88- 
90), или на 28, или на 50 кругов, располо- 
женных друг за другом под подземным 
миром паталой. На верхней границе Н. 
находится столица царства Ямы — Яма- 
пура, где определяется участь умершего. 
В соответствии с семичленным делением 
Н. первый круг (пут) отведён для бездет- 
ных; второй (авичи) — для душ, ожидаю- 
щих нового воплощения; в третьем (сам- 
хате) и четвёртом (тамисре) наказывают 
за сравнительно незначительные проступ- 
ки, и только последние три круга, погру- 
жённые в вечную тьму, предназначены 
для злостных преступников. В пятом кру- 
ге (риджише) их непрерывно терзают 
змеи, ядовитые насекомые, дикие звери и 
птицы, как бы воплощающие в себе уко- 
ры совести. Через шестой круг (кудмалу) 
течёт подземная река Вайтарани, полная 
крови и нечистот, в которых грешники за- 
дыхаются. А ещё ниже лежит седьмой 
круг, бездонная какола, или собственно 
Н. Здесь в кромешной тьме светится одна 
только пылающая яма, в ней горят и не 
могут сгореть до конца преступники; ря- 
дом демоны раздирают их на части раска- 
лёнными щипцами, сбрасывают на остро- 
конечные деревья, варят в масле и т. п. 
Пытки особенно мучительны из-за того, 
что все чувства грешников предельно 
обострены. И самое главное: в отличие от 
тех, кто пребывает в верхних шести кру- 
гах и кто по истечении определённого сро- 
ка мучений получает новое рождение на 
земле, обитатели седьмого круга должны 
страдать до конца кальпы, т. е. до тех пор, 
пока не погибнет вся вселенная (Брахма- 
пур. 22; Вишну-пур. II 6 и др.). 

П. А. Гринцер. 

В буддийской мифологии Н. (санскр. 
пігауа, пагака) - одна из шести сфер бы- 
тия в сансаре. Н. - самое неблагоприятное 
место для перерождения, но все адские 
мучения не считаются вечными, так как 


после преодоления плодов неудачной кар- 
мы любое существо может возродиться в 
более высоких сферах и даже достичь нир- 
ваны. Более того, будды и бодхисатвы мо- 
гут, побуждённые состраданием, сами 
отправиться в Н., чтобы избавить тамош- 
них обитателей от страданий и направить 
их в более высокие состояния вплоть до 
нирваны. Таким образом, несмотря на то, 
что описания Н. напоминают описания 
христианского ада, в сотериологическом 
контексте Н. соответствует скорее католи- 
ческому чистилищу. В Н. живые сущест- 
ва (в том числе и люди) попадают за тяж- 
кие преступления: убийства (включая 
животных), обман, самоубийства, клевету 
на будд и бодхисатв и т. д. Категории му- 
чений различаются в зависимости от вида 
Н. (разрезание, сжигание, раздавлива- 
ние, замораживание и т. д.). Однако после 
смерти мучившиеся в Н. существа ожива- 
ют и жизнь начинается сначала. Общее 
описание Н. одинаково во всех основных 
школах буддизма. Главными Н. считают 
восемь жарких и восемь холодных. Кроме 
того, имеются ещё второстепенные, т. н. 
соседствующие и случайные Н. Жаркие 
расположены под Джамбудвипой (мифо- 
логическое название Индии) один под 
другим, причём ужасающие свойства их 
нарастают в соответствии с удалённостью 
от поверхности земли (самым ужасным 
считается авичи). В четырёх сторонах от 
жарких Н. находятся соседствующие ады 
(напр., наполненная кипятком и пеплом 
река Вайтарани). Холодные Н. располо- 
жены на краях мира, случайные Н. могут 
находиться в любых местах (в горах, в ре- 
ках, пустынях и т. п.). Продолжитель- 
ность пребывания в Н. колеблется от от- 
носительно малого количества лет в слу- 
чайных до целых кальп в авичи. В народ- 
ном буддизме Н. считаются реально суще- 
ствующими, но в философском буддизме 
(особенно в ваджраяне) их рассматривают 
как сотворение собственной психики. 

Л. Э. Мяллъ. 

НАРАЯНА (др.-инд. Хагауапа, этимоло- 
гия и значение неясны), в древнеиндийс- 
кой мифологии: 1) имя высшего божест- 
ва. В ведийских гимнах ещё не встречает- 
ся. Исследователи предполагают, что И. 
был неарийским божеством, позднее 
включённым в индуистскую мифологию. 
В «Шатапатха-брахмане» (12, 3, 4 и др.) 
И. объявляется мировым духом, идентич- 
ным Пуруше. В эпосе И. отождествляется 
с Вишну; распространено понимание И. 
как одного из имён Вишну. В других текс- 
тах, например в «Законах Ману» (I 10- 
11), имя И. связывается с Брахмой. У 
джайнов И. - имя одного из мифических 
тиртханкаров, предшественников осново- 
положника джайнизма Махавиры Джи- 
ны; 2) имя божественного мудреца (ри- 
ши), всегда выступающего в паре с другим 
риши — Нарой. В пуранах Нара-Н. прово- 
зглашается двуединым воплощением 
Вишну. Идентичность имени риши и од- 
ного из имён Вишну, а также их онтологи- 
ческое единство обусловили смешение 
этих двух образов как в индийских текс- 
тах, так и в некоторых работах европей- 
ских исследователей. 

С. С. 

НАРДЖХЕУ, герой абхазского нартского 
эпоса, могучий богатырь. Когда И. явился 
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к нартам, чтобы увезти у них единствен- 
ную сестру - красавицу Гунду, нарты, по- 
нимая, что им не одолеть Н. силой, реши- 
ли его отравить: опустили в вино мелко 
разрубленную красную змею. Но Н. отка- 
зался пить первым. Старший из нартов 
Сит (по варианту, первой выпила Сатаней- 
Гуаша) выпил бокал вина и упал наземь. 
Н. процедил вино через свои стальные усы 
и остался невредим. Н. схватил Гунду, по- 
садил её на коня и умчался. Согласно од- 
ной версии, по заклинанию Сатаней-Гуа- 
ши Н. окаменел вместе с Гундой. По дру- 
гому варианту, Н., увозившего Гунду, 
настиг её жених Хважарпыс. В поединке 
между ними победил Н., стрелой раско- 
ловший голову Хважарпыса. Проклятие 
матери Хважарпыса, услышавшей вопль 
умиравшего сына, настигло Н. - он, Гунда 
и конь окаменели. Постепенно они погру- 
жаются в землю; когда Н. полностью вой- 
дёт в землю, наступит конец света. 

Ш. С. 

НАРИКАБУРА, нарукабура (др.-япон., 
«гудящая стрела»), в японской мифоло- 
гии стрела с наконечником (благодаря 
специальному отверстию в полёте издаёт 
гудящий звук), атрибут многих персона- 
жей. В мифе об испытаниях, которым Су- 
саноо подвергает О-кунинуси, Сусаноо 
выпускает Н. на широкую равнину и по- 
сылает на её поиски О-кунинуси («Кодзи- 
ки», св. I). Упоминается также в древней- 
шей антологии японской поэзии «Манъё- 
сю» (8 в.). В «Кодзики» об одном из богов 
говорится: «Это и есть бог, что держит гу- 
дящую стрелу» (св. I). 

В древней Японии Н. применялась для 
оповещения о начале битвы, а также для 
устрашения врагов. Название происхо- 
дит, вероятно, от того, что наконечник по 
форме сходен с репой (кабура), т. е. имеет 
шаровидную, сферическую форму. 

НАРТЫ, герои древних эпических сказа- 
ний многих кавказских народов — осе- 
тин, абхазов, абазин, адыгов, убыхов, ка- 
рачаевцев, балкарцев, чеченцев и ингу- 
шей. Н. упоминаются в фольклоре неко- 
торых народов Дагестана (напр., у тюрко- 
язычных кумыков) и отдельных грузинс- 
ких этнических групп — сванов, рачин- 
цев, хевсуров. Исследователи не пришли 
к единой точке зрения относительно эти- 
мологии термина, так же как и по пробле- 
ме генезиса нартского эпоса. 

Многие образы и имена Н., сюжеты в 
национальных версиях эпоса почти иден- 
тичны: Сосруко - у адыгов и абазин, Сас- 
рыква - у абхазов, Сослан (Созруко) - у 
осетин, Сосрук - у балкарцев, Сосурка - у 
карачаевцев, Сеска Солса - у чеченцев и 
ингушей. Сходны имена и ряда других Н. , 
например: Ацамаз (осет.), Ашамез 
(адыг.), Щамаз (абазинск.), Ачамаз (чеч.- 
ингуш.), Ачемез (карачаево-балкар.). 
Иногда только в какой-нибудь одной на- 
циональной традиции встречается имя то- 
го или иного персонажа (напр., у осетин - 
Сырдон, Уархаг, Ахсар, Ахсартаг, у ады- 
гов - Адиюх, Ахумида, Дзахуш, у абхазов 
- Цвицв, Нарджхеу, и др.), хотя близкие 
им по функциям персонажи имеются и в 
других версиях. 

В национальных эпосах Н. - могучие 
воины-богатыри, носители позитивного 
начала. Они занимаются и мирным тру- 


дом, земледелием. Существенно отлича- 
ются образы Н. в чечено-ингушском эпосе 
(сохранившемся фрагментарно). Исследо- 
ватель Ч. Ахриев считал, что они подраз- 
деляются на две группы: высоконрав- 
ственные нарты (нярты) и злые, коварные 
орхустойцы. Б. Далгат (его точки зрения 
придерживаются многие советские иссле- 
дователи) полагал, что наименования 
«нярты» и «орстхойцы» («орхустойцы») 
служат для обозначения одной и той же 
категории героев. Нарт-орстхойцы Сеска 
Солса, Боткий Ширтка, Ачамаз, Хамчи 
Патарз (Хамчий Патараз, Хамчи Патриж) 
и др. чаще выступают злокозненными на- 
сильниками, совершающими набеги на 
мирных людей, притесняющими безвин- 
ных. Им, пришельцам, противостоят 
местные герои (Колой Кант, Горжай, Кин- 
да Шоа и др.) — богатыри, занимающиеся 
главным образом мирным трудом. Однако 
в ингушских вариантах эпоса иногда 
нарт-орстхойцы вместе с ними охраняют 
ингушские земли от врагов, наступающих 
с равнин; роднятся с местными героями 
(напр., Сеска Солса выдал свою дочь за 
Кинда Шоа). 

В образе жизни Н. отражены общест- 
венные отношения создателей и носите- 
лей эпоса — от родового строя до зачатков 
феодализма. В абхазской версии ярче все- 
го обнаруживаются следы матриархата. 
Большую семью Н. - из ста братьев и сест- 
ры Гунды - возглавляет их мать безмуж- 
няя Сатаней-Гуаша, обладающая неогра- 
ниченным авторитетом (упоминаемый в 
отдельных вариантах эпоса муж Сатаней- 
Гуаши ни в каких событиях участия не 
принимает). В осетинской и адыгской вер- 
сиях мать Н. Сатана (адыг. Сатаней) так- 
же играет важную роль, Н. пользуются её 
мудрыми советами, но она ими не верхо- 
водит; решения по важным делам прини- 
маются на мужском совете (нихас у осе- 
тин, хаса у адыгов) без её участия. В осе- 
тинской версии у Н., живущих родами 
(Алагата, Бората, Ахсартагката), прояв- 
ляются черты военной демократии (Н. 
входят в единую боевую дружину). 

В образах Н. обнаруживаются черты 
мифологических персонажей. Н., воспри- 
нимаемые носителями эпоса как предки 
их народа, в какой-то мере сопоставимы с 
мифическим племенем первых людей. 
Век их существования, «героический 
век», - это мифическое время; так, в пе- 
риод создания неба и земли Сосруко был 
мужчиной в зрелых летах, в период обра- 
зования гор и рек - стариком, но ещё пол- 
ным сил. Н. выступают в роли культур- 
ных героев. Сосруко, Сасрыква отнимают 
у чудовищ огонь; Пхармат (чеч.) похища- 
ет его у бога Селы; Сосруко возвращает 
(что равносильно добыванию) семена про- 
са, захваченные хтоническими существа- 
ми, одаривает Н. напитком сано; Сатана 
изобретает пиво, Сырдон изготавливает 
для Н. двенадцатиструнную арфу; Кетуан 
(абх.) изобрёл свирель; благодаря Цвицву 
у Н. появились фруктовые деревья; Бот- 
кий Ширтка (по другому варианту - Се- 
лий Пира) из подземного мира принёс 
плуг и водяную мельницу. С Сатаной свя- 
зано появление первого коня и первой со- 
баки. Н. борются с хтоническими чудови- 
щами — драконами, великанами (осет. 
уаигами, адыг, бляго, иныжами, Емине- 


жом, абх. адау, агулшапом и др.). Смелые 
Н. прибегают не только к физической си- 
ле, но также и к помощи магии. Сатана, 
Сатаней-Гуаша способны изменять пого- 
ду; по просьбе Сатаней останавливается 
солнце; Сатана благодаря чудесному (не- 
бесному) зеркалу видит всё, что происхо- 
дит на земле; Сасрыква сбивает с неба 
звезду, чтоб обогреть братьев; Сосруко на- 
сылает стужу, чтоб одолеть иныжа, туман 
- чтоб победить Тотреша; Сеска Солса уда- 
ром плети по тазовой кости великана 
оживляет его, он же способен превратить 
Терек в полноводную реку; Ацамаз игрой 
на чудесной свирели, полученной его от- 
цом от небожителя Афсати, пробуждает 
природу; Ашамез с помощью свирели мо- 
жет не только возродить всё живое на зем- 
ле, но и вызвать его гибель; Бидох (адыг.) 
исцеляет своим дыханием; проклятие ма- 
тери Хважарпыса (абх., по другому вари- 
анту — по заклинанию Сатаней-Гуаши) 
приводит к окаменению Нарджхеу и Гун- 
ды. Многие Н. обладают даром перевопло- 
щения, например, Сырдон оборачивается 
стариком, старухой, молодой девушкой, 
шапкой, Дзерасса (осет.) принимает об- 
лик голубя. Н. понимают язык птиц, жи- 
вотных. Помощники героев — чудесные 
кони (осет. Арфан, адыг, авсург Тхожей, 
абх. араш Бзоу). Отдельные Н. [Батраз 
(адыг.), Сасрыква, Боткий Ширтка, Сеска 
Солса] спускаются в подземный мир и 
возвращаются из него. 

Н. вступают в тесные отношения с бо- 
гами, которые принимают в их жизни ак- 
тивное, непосредственное участие. В осе- 
тинском эпосе божества нередко сидят за 
одним столом с Н., иногда Н. гостят у них 
на небе, небожители принимают участие в 
походах Н. В адыгском эпосе Тлепш, Тха- 
галедж, Амыш присутствуют на хасе; 
ежегодно боги приглашают на свой пир 
(санопитие) одного из Н.; мать Тхагалед- 
жа и Амыша помогает Н. советами. Кур- 
дал агон (осет.), Тлепш изготавливают Н. 
боевые доспехи, снаряжение, орудия тру- 
да, чинят повреждённые бёдра, черепа (ту 
же роль в абхазском эпосе играет чудес- 
ный кузнец Айнар-ижьи). Некоторые Н. 
находятся в родственных отношениях с 
богами. Дзерасса - дочь Донбеттыра, отец 
Сатаны - Уастырджи; Дзахуш (адыг.) - 
сын Тлепша; Уазырмес (адыг.) - сын доче- 
ри морской богини; Сасрыква женится на 
дочери божества Аерга; по одному вариан- 
ту, жена Сосруко - дочь Тлепша; Села Са- 
та (ингуш.) рождена нарт-орстхойской де- 
вушкой от бога Селы. 

В осетинском эпосе богоборческие мо- 
тивы в первую очередь связаны с Батрад- 
зом, который борется с Уациллой, Уасты- 
рджи, зэдами (ангелами). В адыгской вер- 
сии Н. также выступают богоборцами 
(Насрен-жаче, Уазырмес), иногда одер- 
живают в этой борьбе победу, например 
убивают Пако; по одному варианту сказа- 
ний, Батразу удаётся вызволить Насрен- 
жаче, прикованного богами к Ошхамахо в 
наказание за дерзость. В чечено-ингушс- 
ком эпосе нарт-орстхойцы угоняют стада 
баранов местного героя Горжая, которому 
покровительствует Села, при этом Сеска 
Солса вступает в единоборство с божест- 
вом и переламывает ему рёбра; в сказании 
о Села Сате Сеска Солса ранит Селу и обра- 
щает его в бегство. 
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Природа образов некоторых Н. связа- 
на, по-видимому, с солярными мифами. 
Сослан женат на дочери солнца, с помо- 
щью солнца, солнечных лучей сокрушает 
своих врагов; гибнет от солнечного боже- 
ства. Подобно солнечному сиянию, излу- 
чают свет рука Адиюх — жены одного из 
Н., тело (грудь) нартской красавицы Аку- 
анды (адыг.), мизинец жены Сасрыквы. 
Вероятно, солярного происхождения об- 
раз Сосруко, а по мнению некоторых ис- 
следователей, — и Сатаней-Гуаши. 

В адыгских и осетинских сказаниях об 
Ашамазе и Ацамазе, возрождающих при- 
роду, о Сосруко, продолжающем жить под 
землёй и каждой весной стремящемся 
вырваться на поверхность, прослеживает- 
ся связь с календарными мифами. В осе- 
тинском и адыгском эпосах гибель Н. свя- 
зана с волей богов. Поставленные перед 
выбором между бесславным существова- 
нием и посмертной вечной славой, они от- 
дали предпочтение славе. В чечено-ингу- 
шских сказаниях — несколько версий ис- 
чезновения Н. В большинстве из них они 
гибнут, выпив расплавленную медь, но 
мотивировка этого поступка в них различ- 
на: раскаяние Н. в своих злодеяниях; ка- 
ра богов, обрекших их за разбой на голод- 
ную смерть, в отдельных версиях — семи- 
летний неурожай. В одной из версий Н. 
истребил голод, который наслал на них 
бог за их дерзкую попытку оживить уби- 
того Хамчи Патарза (Хамчи Патрижа). В 


абхазской версии говорится лишь о гибе- 
ли главного героя Сасрыквы. 

Б. А. Калоев, М. И. Мижаев, Ш. X. Салакая 
( использованы материалы по чечено- 
ингушскому эпосу А. X. Танкиева ). 
НАРЦВЫ, в абхазской мифологии поту- 
сторонний, загробный мир; согласно дру- 
гим, более распространённым мифологи- 
ческим представлениям, Н. - рай, которо- 
го достигает душа умершего человека, 
лишь переправившись по волосяному 
мосту. Препятствует переходу в Н. враж- 
дебная человеку кошка, смазывающая 
мост маслом; помогает душе собака, кото- 
рая слизывает его языком. 

Л. А. 

НАРЦИСС, Наркисс ^архюаод), в гре- 
ческой мифологии прекрасный юноша, 
сын беотийского речного бога Кефисса и 
нимфы Лириопы (вариант: Лириоэссы, 
ЕизІаПі. II). По наиболее распространён- 
ной версии мифа, родители Н. вопросили 
прорицателя Тиресия о будущем ребёнка 
и получили ответ, что Н. проживёт до ста- 
рости, если никогда не увидит своего ли- 
ца. Н. вырос юношей необычайной красо- 
ты, и его любви добивались многие жен- 
щины, но он был безразличен ко всем. 
Когда в него влюбилась нимфа Эхо, Н. от- 
верг её страсть. От горя Эхо высохла так, 
что от неё остался только голос. Отвергну- 
тые Н. женщины потребовали наказать 
его. Богиня правосудия Немесида вняла 
их мольбам. Возвращаясь с охоты, Н. за- 
глянул в незамутнённый источник и, уви- 
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дев в воде своё отражение, влюбился в не- 
го. Он не мог оторваться от лицезрения са- 
мого себя и умер от любви к себе. На месте 
его гибели вырос цветок, названный нар- 
циссом (Оѵісі. Меі. 111 341-510; Раиз. IX 
31, 7). 

Этот этиологический миф возник, что- 
бы объяснить происхождение распростра- 
нённого в Греции красивого, но холодного 
цветка. Судя по имени героя, миф о Н. до- 
греческого происхождения; народная эти- 
мология сблизила имя Н. с греч. глаголом 
ѵаркаш, «цепенеть», «столбенеть», и это 
сближение, возможно, послужило одним 
из источников мифа. В вариантах мифа 
версия о нимфе Эхо не упоминается. Стре- 
мясь осмыслить миф рационалистически, 
историю Н. излагали следующим обра- 
зом: у Н. была любимая сестра-близнец. 
Когда девушка неожиданно умерла, тос- 
кующий без неё Н. увидел своё отражение 
в источнике и, приняв его за образ сестры, 
стал постоянно глядеть в воду и умер от 
горя (Раиз. IX 31, 8). Известен вариант 
мифа о смерти Н., посланной ему в нака- 
зание за то, что он отверг любовь юноши 
Аминия, из-за этого покончившего с со- 
бой. Н. влюбился в собственное отраже- 
ние и, понимая безнадёжность этой люб- 
ви, закололся. Из капель крови Н. вырос- 
ли нарциссы. Вероятно, Н. - древнее рас- 
тительное божество умирающей и воскре- 
сающей природы (цветок нарцисс упоми- 
нается в мифе о похищении Персефоны; 
его возлагали на умерших). Возникнове- 
ние же мифа связано с характерной для 
первобытной магии боязнью древнего че- 
ловека увидеть своё отражение (отраже- 
ние является как бы двойником человека, 
его вторым «я», находящимся во вне). 

М. Я. Ботвинник. 
НАСАТЬЯ (др.-инд. Хазаіуа-), эпитет, от- 
носящийся в древнеиндийской мифоло- 
гии к обоим близнецам Ашвинам (На- 
сатья и Дасра) или к первому из них. Само 
слово значит, видимо, «исцеляющий», 
«освобождающий» и т. п., хотя народно- 
этимологическая традиция выделяет 
здесь элемент паза, «нос» (ср. мотив рож- 
дения Ашвинов из носа кобылы). Имя 
«Н. » засвидетельствовано уже в 14 в. до н. 
э. на Ближнем Востоке — ]МазаШіа-(ппа), 
ср. иран. ІМагіІіаіруа-. В. Т. 
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НАСЕКОМЫЕ. Разные виды Н. соотно- 
сятся в мифах с разными частями косми- 
ческого пространства, с его зонами (царст- 
вами) или их образами. Божья коровка и 
пчела («божья пчела»), безусловно, могут 
соотноситься с верхней зоной, с небом (от- 
сюда эпитет «божья»); они же в ряде слу- 
чаев связаны с верхней частью мирового 
дерева, с его ветвями и листьями (с кро- 
ной). Иногда пчела связана с мировым де- 
ревом в целом (в «Старшей Эдде» и осо- 
бенно в «Младшей Эдде»; в ряде случаев 
эта связь дана через образ мёда). Ещё ча- 
ще пчёлы соотносятся со средней частью 
мирового дерева (его стволом) и соответст- 
венно со средним, земным миром. С ниж- 
ним миром и нижней частью мирового де- 
рева (корнями), а нередко и с повелителя- 
ми низа: злыми божествами, духами, де- 
монами и т. п. — связаны вредоносные на- 
секомые - комары, москиты. В образах 
некоторых Н. подчёркивается связь с не- 
чистой силой; в частности, стрекоза обоз- 
начается (в противоположность божьей 
коровке и др.) как ездовое животное чёрта 
- «коза (или козёл) чёрта», «конь чёрта» и 
т. п. [ср. литов, ѵеіпіо огуз, ѵеіпіо гіг^еііз, 
англ. йга^оп-Ну, букв, «муха дракона», 
рус. стрекоза при Стри (бог) и коза и т. п.]. 
Как образ низа Н. функционально сопо- 
ставимы с хтоническими животными 
(змеи, ужи, черви, мыши, бобры, чудови- 
ща и т. п.). Тот факт, что разные Н. соот- 
носятся в совокупности со всеми косми- 
ческими зонами и со всеми тремя частями 
мирового дерева, находит параллель в ми- 
фопоэтическом взгляде на Н. как гибрид- 
ный образ, составленный из черт (или 
свойств), присущих животным, живущим 
в воздухе, на земле (а иногда и под зем- 
лёй); ср. соответствующие тексты (особен- 
но часто - загадки о Н.) типа: «чорон, да 
не ворон, рогат, да не бык, шесть ног без 
копыт: летит - воет, падает - землю ро- 
ет», «Летит по-птичьи, ревёт по-бычьи», 
«Не рак, не рыба, не зверь, не птица» и т. 
п. Иногда Н. изображается как посланец 
бога, которому дана власть над всеми, 
кроме обитателей моря. 

Некоторые ритуальные тексты нагляд- 
но демонстрируют функциональные раз- 
личия между разными видами Н. Один 
полюс образуют «божьи» пчёлы, которые 
приносят весну и плодородие. На другом 
находятся вредоносные Н., созданные в 
наказание людям и скоту. У многих сибир- 
ских народностей (ненцы, селькупы, нга- 
насаны, кеты и др.), как и у ряда североа- 
мериканских индейцев, распространён 
миф о происхождении таких Н. (особенно 
часто комаров) из искр костра, на котором 
мифологический герой сжигает злое жен- 
ское существо (ср. появление комаров из 
тела Хоседэм, сожжённой на костре у ке- 
тов, из тела парнэ у ненцев и т. п.). В свя- 
зи с этим мотивом находятся и другие, до- 
вольно многочисленные версии проис- 
хождения Н. (муравьев, мух, москитов, 
вшей и т. п.) из тела убитого чудовища в 
результате инцеста между братом и сест- 
рой, а также по воле творца (который 
иногда посылает Н. на землю с целью нау- 
чить людей сажать и выращивать куль- 
турные растения). В разных мифо-поэти- 
ческих традициях засвидетельствован мо- 
тив обращения громовержцем своих де- 
тей, подозреваемых в том, что они — ре- 


зультат измены его жены, в Н. или других 
хтонических животных (змеи, черви, мы- 
ши и т. п.) и в растительные образы (гри- 
бы, семена и т. п.). У ягнобцев (Таджикис- 
тан) отмечено представление о появлении 
вшей в связи с громом, ср. изображение 
наказания богом взбунтовавшихся анге- 
лов, превращающихся в Н., скорпионов, 
саламандр и падающих на скалы (левая 
часть триптиха И. Босха «Воз сена»). 

Идея превращения божественного или 
человеческого персонажа в Н. повторяет- 
ся во многих мифологических схемах. Ти- 
пичным для целого класса мотивов прев- 
ращения искусного в каком-либо ремесле 
работника, мастера в Н., сохраняющее со- 
ответствующий профессиональный на- 
вык, является превращение Афиной тка- 
чихи Арахны в паука; ср. также разные 
варианты мифа о превращении людей в 
муравьев, термитов, кузнечиков, цикад и 
т. п. и превращение Геры (жены громове- 
ржца Зевса) в овода, с тем чтобы преследо- 
вать Ио, возлюбленную Зевса, превращен- 
ную в корову (в более распространённом 
варианте Гера напускает овода на Ио). Те- 
ма метаморфозы возникает и в архаичных 
представлениях о превращении души че- 
ловека в бабочку, мотылька и т. п. Вместе 
с тем бабочки-однодневки, мотыльки и 
другие эфемериды становятся широко 
распространёнными символами краткости 
жизни и счастья. Связь людей с Н., под- 
тверждаемая мотивом превращения, объ- 
ясняет использование образов некоторых 
Н. (пчела, оса, муха, комар, паук, мура- 
вей и т. п.) в качестве тотемных предков. 

Фольклорная, прежде всего сказочная, 
традиция с разной степенью полноты сох- 
раняет многочисленные мотивы, связан- 
ные с Н., - от бесспорно мифопоэтических 
[превращение мифологического героя или 
героини в пчелу, муравья (уменьшение 
размера с целью проникнуть сквозь щель 
в нужное место - мотив, объединяющий 
ведийского Индру с Иваном-царевичем, 
проникающим в виде муравья в Хрусталь- 
ную гору), муху, комара и др.] через силь- 
но трансформированные и десакрализо- 
ванные, аллегоризированные вплоть до 
предельно сниженных профанических ва- 
риантов, шуток, анекдотов. 

Несомненна роль Н. в ритуале. В Гре- 
ции святилище Артемиды в Эфесе имити- 
ровало улей; сама Артемида связывалась 
с образом священной пчелы - носительни- 
цы высшего плодородия (пчела была и 
культовым животным Артемиды); жрицы 
святилища назывались пчёлами (цгАю- 
ааі), жрецы-евнухи - трутнями (гасщугс;); 
ритуалом руководил царь-пчела (ср. |3ааі- 
Хещ «царь», и «пчелиная матка», «цари- 
ца»). Исследования современных учёных 
(прежде всего К. Леви-Строса) вскрыли 
ритуальную и мифологическую роль мёда 
и через него - пчёл, подтверждаемую и 
давно известными фактами (кормление 
младенца Зевса молоком козы Амалфеи и 
мёдом пчёл); ср. также роль пчёл или му- 
равьев в мифологизированной народной 
медицине. Известны специальные ритуа- 
лы отвращения вредоносных Н., которые 
иногда включали жертвоприношение и 
(или) обращение к особому божеству - по- 
велителю Н., способному их изгнать (ср. 
Зевс Апомийос, мушиный бог на древнем 
Ближнем Востоке). В ряде случаев прини- 



Рай. Левая частъ триптиха И. Босха «Воз 
сена». Мадрид, Эскориал. 


мались специальные меры умилостивле- 
ния демонов и злых духов, в подчинении 
которых находились И., читались молит- 
вы и заговоры от Н., совершались маги- 
ческие действия. Изображения некото- 
рых Н. (или даже сами засушенные Н.) 
нередко использовались как амулеты. 

В. Н. Топоров. 

Ещё в неолитическом искусстве встре- 
чаются схематические изображения пче- 
лы, бабочки и других Н. в качестве тоте- 
мических и апотропеических знаков. Осо- 
бое значение «энтомологическая метафо- 
ра», основанная на сближении полярных 
аспектов бытия (навозный жук-скарабей 
как «двигатель» солнца), получает в еги- 
петской художественной культуре. В ан- 
тичности распространены символы бабоч- 
ки, скорпиона (соответственно атрибуты 
Психеи и Меркурия), пчелы (эмблема 
Эрота, знак поэтического вдохновения и 
др.), образы мошкары как внесимволи- 
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ческого признака лета; в изобразительном 
искусстве распространены стилизован- 
ные изображения Н. (однако последую- 
щая традиция возводит к древнегреческо- 
му живописцу Апеллесу именно скрупу- 
лёзно-иллюзионистическое изображение 
мухи, якобы привлёкшее даже настояще- 
го паука). Значительный резонанс в евро- 
пейской культуре имеют многочисленные 
энтомологические мотивы Библии (саран- 
ча, блохи, мухи - в частности, именова- 
ние сатаны «царём мух»; ср. Вельзевул). 
Аллегоризующие образы Н. рассеяны в 
средневековом богословии и словесности 
[Григорий Великий в «Моралиях» срав- 
нивает обращенного язычника с кузнечи- 
ком-богомолом (тапіаз геіщіоза), Данте в 
«Божественной комедии» уподобляет ан- 
гелов пчёлам и т. д.]. В позднесредневеко- 
вой живописи бабочка («душа») в руках 
Иисуса-младенца, кузнечик, божья ко- 
ровка (атрибут богоматери) - одновремен- 
но и религиозные символы, и знаки вос- 
торженного любования красотой реально- 
го мира. Но типичны для этой эпохи и 
идущие из библейской традиции образы 
демонических Н. [насекомовидная не- 
чисть в сценах низвержения мятежных 
ангелов, ада, распятия (вокруг злого раз- 
бойника)]. В 16-17 вв. наряду с воспева- 
нием красоты Н. как «ювелирных изде- 
лий природы» (стихи П. Ронсара о шерш- 
не, муравье, бабочке; образ Юпитера-жи- 
вописца с бабочкой у итальянского худож- 
ника Д. Досси; энтомологические иллюст- 
рации-акварели немецкой художницы М. 
С. Мериан) популярно и смягчённо-нега- 
тивное отношение к ним (бабочка как эмб- 
лема непостоянства, муха - бренности, 
блоха - мук совести и т. д.). В 17 - нач. 19 
вв. приобретает популярность тщательное 
воспроизведение Н. в натюрмортах-об- 
манках. Типичное уже в античности ге- 
ральдическое значение Н. сохраняется и в 
новое время (пчёлы на наполеоновских 
регалиях), так же как и традиционная эм- 
блематика (куколка бабочки, обозначаю- 
щая бессмертие, а летящая на огонь муш- 
ка - поэтический «эрос» - стереотипы ро- 
мантического мышления). В литературе 
второй половины 19 в. Н. нередко стано- 
вятся подлинными героями метафоричес- 
кого мира, тяготеющего к идее роковой 
абсурдности бытия (пауки у Ф. М. Достое- 
вского; образ «искательниц вшей» у А. 
Рембо; вошь - «безжалостный бог» у Лот- 
реамона). Образы гигантских Н. — «влас- 
тителей мира» переходят в графику (пау- 
ки О. Редона, М. В. Добужинского), поли- 
тическую карикатуру и плакат («паук-ка- 
питалист» и др.). Пристальный интерес к 
миру Н., аллегорически живописующему 
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взаимоотчуждённость людей, составляет 
характерный признак модернистской 
культуры [трансформация героя в чудо- 
вище-Н. в «Превращении» Ф. Кафки, в 
дневниках сопоставлявшего самого себя с 
Н. (изобразительная параллель к этому — 
графика Дж. Энсора и А. Кубина); кузне- 
чик в живописи сюрреалистов (М. Эрнст, 
С. Дали, А. Массой); мухи у Ж. П. Сартра 
и А. Камю; осы и пчёлы, цикады у О. Ман- 
дельштама; энтомологические мотивы у 
В. Набокова и др.]. 

М. Н. Соколов. 

НАСР (пзг, пзгт, иногда во множ. ч. — 
Нисвар, пзлѵг, «орёл»), в йеменской мифо- 
логии божество, почитавшееся в государ- 
ствах Саба и Катабан. Бог - предок, по- 
кровитель и владыка оазиса Джуба (к югу 
от столицы Сабы Мариба). В официаль- 
ные пантеоны не входил. Позднее был 
отождествлён с богом луны - Алмакахом 
в Сабе и Аммом в Катабане. Изображения 
орла, частые в древнейеменской иконогра- 
фии, возможно, связаны с Н. как с лун- 
ным божеством. Н. известен также в древ- 
неарабской мифологии (по теофорным 
именам, широко распространённым в 
Центральной и Северной Аравии). Му- 
сульманская традиция причисляет его к 
богам, которым поклонялись сородичи 
Нуха (Коран 71:23). 

А. Г. Л. 

НАСРЕН-ЖАЧЕ («Насрен-борода»), в 
адыгском нартском эпосе глава (тхамада) 
нартов, богоборец. Н.-ж., седобородый 
старик, - патриарх, организатор мирной 
и военной жизни нартов, пользуется сре- 
ди них и богов большим авторитетом. Со- 
гласно одному из сказаний, Н.-ж. дерзнул 
свергнуть владычество бога Тха; по вари- 
антам, пытался проникнуть на Ошхамахо 
(Эльбрус) — местопребывание богов, всту- 
пил в схватку с богом зла Пако, похитив- 
шим огонь у нартов. Разгневанный Тха 
приковал его к вершине Ошхамахо цепя- 
ми. Орёл рвёт клювом сердце богоборца. 
При попытке Н.-ж. освободиться от оков 
«стук цепей гремит громом, искры от уда- 
ра звена о звено блещут молнией, тяжёлое 
дыхание старика бушует на земле урага- 
ном, от стонов его ревут глубины земли, и 
слёзы его льются бурным потоком вниз со 
снеговых вершин и разливаются шумя- 
щей рекой». Освободил Н.-ж. нарт Батраз. 
Аналогичны Н.-ж. абхазский Абрскил, 
грузинский Амирани. 

М. М. 

НАСУ (авест., «труп»), в иранской мифо- 
логии демон смерти. Представлялся в об- 
лике отвратительной трупной мухи, «при- 
летающей с севера» вскоре после смерти 
человека, исповедующего зороастризм, 
чтобы завладеть его душой и осквернить 
тело («Видевдат» 7, 2; 8, 71). Родственни- 
ки умершего должны противодействовать 
Н., распевая священные тексты и произ- 
нося вслух имена Амеша Спента. Наибо- 
лее действенным средством против Н. 
считался взгляд «жёлтой четырёхглазой 
[с пятнами над глазами] собаки», священ- 
ного животного у последователей мазда- 
ясны («Видевдат» 8, 16-18). Высказыва- 
ется мнение о наличии индоевропейских 
параллелей образу Н. в греческой и рим- 
ской традициях: ср. греч. ѵех^?, «труп», 
«мёртвый», лат. пех, «казнь», «насиль- 
ственная смерть». В виде мухи иногда 


изображался Эврином, греческий демон 
физического разложения и гниения. Со- 
ответствия «Видевдату» обнаруживают в 
текстах из Лациума с описаниями посме- 
ртного ритуального очищения. Можно 
предполагать ближневосточное проис- 
хождение образа Н. не позже середины 2- 
го тыс. до н. э. 

Л. Л. 

НАХИ, Нухай (пйу), в древнеарабской 
мифологии верховное божество в пантео- 
не самудских арабов (наряду с Рудой), бог 
мудрости. Возможно, был также божест- 
вом луны. Выступает как бог — предок и 
покровитель народа, владыка страны, за- 
щитник верблюдов и колодцев. В оазисе 
Думат находилась статуя Н. (ассирий- 
ский царь Сеннахериб, захвативший оа- 
зис, вывез его статую, так же как и Руды, 
в Ниневию, но впоследствии они были 
возвращены в Думат). 

А. Г. Л. 

НАХУША (санскр. Хайиза), мифический 
древнеиндийский царь, сын Аюса, внук 
Пурураваса и отец Яяти. Легенда о Н., 
возвеличивающая брахманов, несколько 
раз с небольшими вариациями рассказана 
в «Махабхарате» и пуранах. Н. просла- 
вился аскетическими подвигами, и когда 
Индра после победы над Вритрой искупал 
грех убийства брахмана, Н. занял на небе 
его место царя богов. Однако в своём высо- 
комерии Н. не только возжелал жену 
Индры Шачи, но и принуждал святых ри- 
ши нести по воздуху его паланкин. При 
этом однажды он ударил ногой брахмана 
Агастью, и по проклятию Агастьи (или 
Бхригу - Мбх. XIII 102-103) был сброшен 
на землю и на десять тысяч лет превращен 
в змея (Мбх. III 176-178). 

П. Г. 

НАЦИЛИАНИ (букв, «владеющий до- 
лей»), в грузинской мифологии человек 
или животное, одарённые священными 
знаками (долями) божеств. Божество неба 
или солнца одаривает избранника крес- 
том или изображением солнца, божество 
луны — знаком месяца и т. д. Н. должны 
скрывать свои «доли», которые, как счи- 
талось, располагаются у них под лопатка- 
ми в виде светящегося знака или свечи. 
Представления о Н. возникли, вероятно, 
ещё в глубокой древности; об этом свиде- 
тельствуют археологические материалы, 
относящиеся к периоду поздней бронзы и 
раннего железа: в мифологических сце- 
нах, изображённых на бронзовых поясах, 
фигурируют люди с астральными знака- 
ми на плечах и бёдрах. Почитание Н. на- 
ходило отражение в ритуалах приобще- 
ния детей к астральным божествам. С 
представлениями о Н., вероятно, связана 
традиция изображения астральных сим- 
волов на одежде и доспехах царей и предс- 
тавителей знати, что как бы приобщало 
их к категории Н. 

И. С. 

НАЧАЛА (греч. архсхі), в христианских 
представлениях один из девяти чинов ан- 
гельских. Упоминается в Новом завете 
(Рим., 8, 38; Кол. 1, 16). По классифика- 
ции Псевдо-Дионисия Ареопагита (5 — 
нач. 6 вв.) — седьмой чин, составляющий 
вместе с архангелами и ангелами третью 
триаду. 

О. Н. 
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НАЧИКЕТАС (др.-инд. пасікеіаз, букв, 
«незнающий» и, как предполагается, поэ- 
тому ищущий знания, пути к нему), древ- 
неиндийский мифологический персонаж, 
известный из поздневедийской литерату- 
ры. История Н. с некоторыми вариация- 
ми рассказана в «Тайттирия-брахмане» 
(III 11, 8) и в «Катха-упанишаде» (I 1- 3), 
продолжающих, видимо, одну и ту же 
традицию, связанную с «Чёрной Яджур- 
ведой». Отец Н., праведный брахман Вад- 
жашраваса (другие его имена — Готама и 
Ауддалака Аруни), приносит в жертву всё 
своё состояние. Н., полагая, что отец соби- 
рается принести в жертву и его, трижды 
обращается с вопросом: «Отец, кому ты 
меня отдашь?». Отец в гневе отвечает: 
«Смерти я тебя отдам!», т. е. владыке 
смерти, хозяину царства мёртвых Яме. Н. 
отправляется к нему и проводит три ночи 
в обители Ямы, не получив пропитания. 
Возвратившись к себе, Яма находит Н., 
принимает его как почётного гостя и пред- 
лагает выбрать три дара. Н. просит сде- 
лать так, чтобы отец стал милостивым к 
нему. Яма обещает выполнить эту прось- 
бу. Н. просит рассказать ему о небесном 
огне и о том, как, преодолев голод и жаж- 
ду, обитатели небесного мира наслажда- 
ются бессмертием, не зная ни страха, ни 
старости, ни смерти. Яма рассказывает Н. 
об огне как начале мира и об устройстве 
жертвенного алтаря — составе его частей 
и их порядке (можно думать, что этот пос- 
ледний мотив как-то связан с возмож- 
ностью народно-этимологического соот- 
несения имени Н. с звуковым комплексом 
па-сік-, где сік- одна из основ глагола сі-, 
обозначающего устройство жертвенного 
алтаря, приведение его в порядок, возве- 
дение его). Н. повторяет Яме сказанное 
им, и умилостивленный Яма даёт Н. до- 
полнительный дар: он называет небесный 
огонь именем Н. — начикетас. Трижды 
возжёгший этот огонь и познавший эту 
триаду совершает три действия, преодоле- 
вает рождение и смерть, отбрасывая страх 
и печаль, достигает бесконечного покоя и 
радуется в небесном мире. Но Н. спраши- 
вает Яму о самом главном, что беспокоило 
его ещё на земле с самого детства, — о 
том, что ожидает человека после смерти. 
Яма пытается уклониться от ответа на 
этот вопрос, он предлагает Н. в дар сыно- 
вей, внуков, скот, золото, долгую жизнь, 
красавиц на колесницах, сопровождае- 
мых музыкой, и т. п. Н. отказывается от 
всех этих даров; «... Не должен человек 
радоваться богатству: разве сможем мы 
владеть богатством, увидев тебя... Кто из 
подверженных уничтожению и смерти 
внизу на земле, приблизившись к уничто- 
жимости и бессмертию, узнав и поразмыс- 
лив об удовольствиях, — станет радовать- 
ся слишком долгой жизни? Скажи нам, 
смерть, о том, в чем сомневаются, что 
(заключено) в великом переходе, — этот 
дар..., и не иной, выбирает Начикетас» 
(Катха-уп. I 1, 26-29). Яма вынужден 
дать ответ и на эту, третью просьбу Н., по- 
тому что Н. заслужил этого. Яма противо- 
поставляет приятное, к которому стре- 
мятся глупые ради мирского благополу- 
чия, благому, которому привержены ра- 
зумные люди, стремящиеся к знанию. 
Только они могут постичь этот переход от 
жизни к смерти и самую высшую реаль- 


ность. Но это постигается не рассудком, а 
самосозерцанием, преодолением и отка- 
зом от радости и от горя. Яма рассказыва- 
ет Н., как от незнания перейти к знанию, 
и сравнивает этот переход с разожжён- 
ным огнём начикетасом («С помощью пре- 
ходящих вещей я достиг непреходяще- 
го», I 2, 10). Далее Яма говорит о священ- 
ном слоге Ом и его символике, о постиже- 
нии высшего атмана, который сравнива- 
ется с владельцем колесницы, тогда как 
тело - с колесницей, рассудок - с колесни- 
чим, разум - с поводьями, чувства — с ко- 
нями, предметы, восприятия — с дорогой 
(I 3, 3-4), о иерархии (ср. снизу вверх: 
чувства - воспринимаемые ими предметы 
- разум - рассудок - атман - непроявлен- 
ное - Пуруша; ср.: «Нет ничего выше Пу- 
руши. Это конечная цель. Это высший 
путь», I 3, 11). 

История Н. представляет собой образец 
философского мифа с сильными элемен- 
тами рационалистического умозрения. В 
этом смысле он соприкасается с другими 
образцами древнеиндийского умозрения, 
знания (ѵесіа), принадлежащими уже к 
философско-религиозной традиции и к 
сфере «пред научных» сочинений. Вместе 
с тем в ней отчётливо обнаруживаются 
фольклорные элементы: необдуманный 
гнев, дающий начало всему действию; 
нисхождение живого человека (юноши) в 
царство смерти; «прение» со смертью; три 
дара - три желания; «умные» вопросы - 
желания (как инверсия «умных» отве- 
тов); достижение бессмертия через смерть 
(с её помощью). В истории Н. обнаружива- 
ется присутствие элементов и фольклор- 
ной техники (диалог в царстве мёртвых, 
очень существенная роль числа три, срав- 
нения и уподобления и т. п.). Исследова- 
ния обеих версий истории Н. показали, 
что при всей их близости, они, видимо, 
восходят к более древнему источнику, ко- 
торый мог довольно значительно отлича- 
ться от засвидетельствованных текстов. 
Одним из отражений общего первоисточ- 
ника и, следовательно, текстом, родствен- 
ным позднейшим версиям истории о Н., 
возможно, следует считать гимн - разго- 
вор мальчика с умершим отцом (РВ X 
135), в котором в перевёрнутом по сравне- 
нию с сюжетом Н. виде выступает та же 
схема. Ср.: «Под дерево с прекрасными 


листьями, где пьёт с богами Яма, туда 
наш отец устремляется к предкам» (X 
135, 1); здесь же сравнение с колесницей, 
диалог отца с сыном, философизирующая 
тенденция (авторская тема). 

История Н. отмечает собой тот исклю- 
чительной важности рубеж между «фило- 
софизируемой» мифологией и «мифоло- 
гизируемой» философией, который даёт 
ценный материал, касающийся поздних 
трансформаций мифа и особенностей ус- 
воения мифологического материала фи- 
лософской и ранненаучной традицией. 
Высокие достоинства мифа о путешествии 
Н. в царство смерти позволяют сопоста- 
вить его с философскими мифами Плато- 
на или Нового завета. 

В. Н. Топоров. 

НАШГУШИДЗА, Нагучица, в мифологии 
адыгов уродливая, дряхлая, горбатая ста- 
руха, с железными зубами, с грудями, за- 
кинутыми за спину; олицетворяет враж- 
дебные человеку силы. Н. - коварная и 
жестокая воительница, похитительница 
детей, людоедка. Живёт в избушке в лесу, 
чаще одна (согласно некоторым сюжетам, 
— с единственной дочерью, помогающей 
спастись девушке, пленённой Н.). В адыг- 
ском нартском эпосе от Н. происходит 
карликовое племя испы. Иногда Н. играет 
положительную роль. Если герою удаёт- 
ся, незаметно подкравшись, коснуться гу- 
бами её груди (отголоски в мифе обычая 
усыновления), Н. становится его советчи- 
цей (указывает, например, герою, как по- 
бедить великана), одаривает его чудесным 
конём (предварительно подвергнув героя 
испытанию: он должен стеречь её табун в 
течение трёх ночей). 

В фольклоре западных адыгов наряду с 
Н. фигурирует Цеунеж — старуха с длин- 
ными железными зубами, живущая в от- 
далённом лесу; людоедка; она даёт людям 
вредные для них советы. Цеунеж иногда 
выступает как мать ста сыновей-людое- 
дов. 

М. М. 

НАЯДЫ (Маіабгд), в греческой мифоло- 
гии нимфы источников, ручьёв и родни- 
ков. Видимо, они относятся к потомкам 
Океана и Тефиды; насчитывают их до 
трёх тысяч; «все имена их назвать никому 
из людей не под силу. Знает название по- 
тока лишь тот, кто вблизи обитает» (Нее. 


Похищение Гиласа нимфами. Картина Дж. Ватерхауза. 1896. 
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ТИео^. 369 след.). Н. — древние божества, 
в одном ряду с хтоническими божества- 
ми, они упоминаются вместе с сатирами, 
куретами, корибантами, тельхинами и 
др. (81гаЪ. X 3, 7; X 3, 10). Они хранитель- 
ницы вод и обладают благодетельными 
функциями. Есть Н. -целительницы 
(Огрй. Нутп. Ы 15) и врачующие, купа- 
ние в их воде даёт исцеление от болезней 
(Раиз. VI 22, 7). Одна из Н. - Мента (или 
Минта, Мята) носила имя Кокитиды и бы- 
ла связана с водой царства мёртвых и яв- 
лялась возлюбленной Аида (VIII 3, 14). 
Воды источников, где обитали Н., имели 
очистительные и прорицательные функ- 
ции (IX 29, 5) и даже обладали способ- 
ностью даровать бессмертие (8с1ю1. Ріаі. 
К. Р. Х611 с). 

А. Т.-Г. 

НГА, в самодийской мифологии божество. 

1) В мифологии энцев (в зафиксирован- 
ном Б. О. Долгих варианте пантеона, 
близком нганасанскому) и нганасан (нгуо, 
нго) общее название божеств, принадле- 
жащих высшему уровню пантеона и отно- 
сительно равноправных иерархически. У 
энцев к Н. относятся живущий в небесном 
мире Тено-нга («умный бог», его другое 
имя - Оне-нга, т. е. «настоящий бог»), 
старуха - покровительница рождений и 
женщин Дя-меню’о («земли старуха»), 
покровитель оленеводства Ирео-понеде 
(«ведающий богатством-стадом»), верхов- 
ный покровитель энцев и охотничьего 
промысла Дюба-нга («сирота бог»); глав- 
ное злое божество Тодоте, подземные бо- 
жества Сураба-Н. («дьяволы льда»); пове- 
литель северного ветра («бог севера») 
Уму-Н.; живущий в лесу бог юга Педу-Н., 
обитающий на юге Кео-Н. («бог грома») и 
др. Некоторые персонажи энецкого панте- 
она имеют соответствия у нганасан: Дёй- 
ба-нгуо, «сирота бог» (демиург, покрови- 
тель нганасан), Сырада-нгуо, «дьяволы 
льда», Кодюо-нгуо, «бог грома». Нганаса- 
ны почитали также обитающего на седь- 
мом ярусе неба создателя вселенной Ньы- 
лытыа-нгуо, его жену Нгуо-ням [«неба 
мать» (?)], доброжелательного к людям 
хозяина земли Бойкуо-нгуо («старик- 
бог»), бога зла Фаннида, с раскрытой 
пастью караулящего под землёй умираю- 
щих; ведающего переселением душ из 
умерших в новорождённых Бондуптуо- 
нгуо; хозяина растительности Тоттыадуо, 
одинокого старика, питающегося землёй 
и остатками пролитой на землю пищи; хо- 
зяев огня супругов Хюде Хуонка и Джали 
Хэлла; Быда-нгуо («бога воды»), покрови- 
теля семьи и жилища Туй-нгуо («бога ог- 
ня») и др. 

2) В описанном Е. Д. Прокофьевой ва- 
рианте энецкого пантеона, сформировав- 
шемся, очевидно, позднее, под влиянием 
культурно-языковых контактов с ненца- 
ми, Н. - верховное божество-демиург, жи- 
вущее на седьмом ярусе неба. Отождеств- 
ляется с Нумом ненцев и селькупов (воз- 
можно, предпосылкой этого явилась общ- 
ность нарицательных значений слов 
«нум» и «нга»: «небо», «погода»). По не- 
которым данным, его жена - старуха-пок- 
ровительница Дя-меню’о, старшие сы- 
новья - Тодоте, Минлей, младшие - духи- 
покровители каха (см. Хэхэ). 

3) Н. в мифологии ненцев — главное 
злое божество, противостоящее Нуму, 


олицетворение злого начала. Н. принад- 
лежит к высшему уровню пантеона, про- 
исхождение его образа относится, види- 
мо, к эпохе прасамодийской общности (на 
что указывает близость функций и 
свойств Н. и других богов зла — селькуп- 
ского Кызы, энецкого Тодоте, нганасан- 
ского Фаннида). В некоторых мифах Н. — 
сын или свояк Нума, местопребывание Н. 
- подземный мир. Через своих слуг, злых 
духов нгылека, Н. насылает на людей бо- 
лезни, а сам пожирает души умирающих 
(в результате чего наступает смерть). В не- 
которых космогонических мифах Н. на- 
ряду с Нумом как демиург участвует в 
сотворении и упорядочении мира, причём 
может играть как негативную роль (кра- 
дёт у Нума зачаток земли — ком глины, 
делает человека смертным), так и созида- 
тельную (придаёт земле устойчивость, 
подложив под неё кита, а сверху водрузив 
гигантский камень — Уральские горы). В 
другом мифе Н. создаёт Уральские горы, 
превратив в каменные глыбы аргиш (оле- 
ний обоз), который вела дочь Нума (пере- 
довой олень — это священная для ненцев 
гора Минисей). 

Многие мифы отражают противобор- 
ство Н. и Нума: о грозе как поединке двух 
божеств, о борьбе Н. и Нума за обладание 
солнцем и луной, унесёнными Н. в под- 
земное царство, и т. д. Известен миф, в ко- 
тором Н. просит Нума выделить ему 
столько места для жилья, сколько займёт 
кончик палки. Нум соглашается, но хит- 
рый Н. протыкает палкой поверхность 
земли и завладевает всем нижним миром. 
Антагонизм Н. и Нума проявлялся (по 
данным архимандрита Вениамина) также 
в ритуалах жертвоприношений. Специ- 
фичность понятия Н. у ненцев может объ- 
ясняться как сужением значения термина 
в ненецком языке (от названия широкого 
класса божеств до злого божества и, нако- 
нец, главного злого бога), так и заимство- 
ванием из энецкого языка, при котором 
название божества у народа-соперника 
(энцев) стало использоваться как имя со- 
перника верховного бога ненцев. 

Е. А. Хелимский. 
НГАИ, Энгаи, 1) в мифологии масаев (Ке- 
ния и Танзания) божество неба, громов- 
ник, одновременно выступающий и как 
племенной бог войны (у него просят удачи 
в военных походах). 

В мифах Н. выступает в различных 
ипостасях: Энгаи-Нарок («Энгаи чёр- 
ный») и Энгаи-Наньокье («Энгаи крас- 
ный»). Энгаи-Нарок — доброе, любящее 
людей божество, проявляется в синем не- 
бе. Его голос — отдалённые раскаты гро- 
ма. Злое божество Энгаи-Наньокье прояв- 
ляется в молниях и близких, оглушитель- 
ных раскатах грома; молнией оно убива- 
ет. Ему приносят в жертву чёрную овцу. В 
некоторых вариантах это не две ипостаси 
одного и того же божества (которое утром 
и вечером делается «красным»), а два бра- 
та. Энгаи-Наньокье, стремящийся истре- 
бить людей, отказывается подчиниться 
власти Энгаи-Нарока. Согласно другому 
варианту, Н. выступает в трёх ипостасях: 
Н.-Наньюги («красный бог») — красный, 
как утренняя и вечерняя заря; Н. -Набор 
(«белый бог») — облачное небо; Н.-Нарок 
(«чёрный бог») — безоблачное, синее не- 
бо. Молитвы обращают к Н.-Нарок. По од- 


ной из версий, некогда существовало че- 
тыре бога: чёрный добрый бог (собственно 
обоготворённый предок); белый бог (отда- 
лённое небесное божество); красный злой 
бог и серый бог. Чёрный бог одиноко жил 
на снежной вершине, другие боги дали ему 
в спутники юношу. Когда чёрный бог и 
юноша взяли в жёны женщин окрестного 
народа и породили масаев, серый и крас- 
ный боги, раздосадованные тем, что люди 
расплодились, наслали засуху. Тогда 
юноша отправился в небо и, поборов бо- 
гов, достал там дождь — засуха прекрати- 
лась. Юноша считается родоначальником 
масаев. Позже красный, серый и чёрный 
боги умерли, остался только белый. 

В одном, вероятно, более позднем мифе 
вместо Н. фигурирует Найтеркоб. 

2) В мифологии бантуязычных народов 
кикуйю (гикуйю) и камба (Кения), заим- 
ствовавших у масаев имя божества, гро- 
мовник, божество дождя. Дождь, молнии, 
гром, радуга — проявления Н. От него за- 
висят здоровье и жизнь людей и живот- 
ных. Стихийные бедствия, засухи, эпиде- 
мии и т. п. объясняются гневом Н. Для его 
умилостивления совершаются жертвоп- 
риношения. Спускаясь на землю, Н. оста- 
навливается отдохнуть в своих времен- 
ных жилищах на высоких горах, чаще 
всего - на горе Кения (на языке кикуйю - 
Кеге-Хуа^а, «гора сияния»), которую он 
сам и создал. Соответственно кикуйю на- 
зывают его Мвене-Ньяга («сияющий»). 
Жилища Н. находятся также на «горе 
большого дождя» (на востоке), «горе ясно- 
го неба» (на юге), «горе сна или тайного 
убежища» (на западе). 

Н. выступает в мифах как культурный 
герой-демиург. Когда человечество толь- 
ко начало заселять землю, Н. призвал Ки- 
куйю и дал ему его долю - страну, где ста- 
ли жить кикуйю. От Н. Кикуйю получил 
жену Моомби. Н. научил Кикуйю, каким 
образом следует обращаться к нему за по- 
мощью. Затем Н. послал женихов для де- 
вяти дочерей Кикуйю. Образовавшиеся де- 
вять семей положили начало девяти глав- 
ным кланам кикуйю. Они составили одну 
большую семью; их общее родовое имя 
было «дети Моомби» (или «племя Моом- 
би»). Н. научил людей добывать железо; 
установил, что кикуйю и камба должны 
заниматься земледелием, масаи - ското- 
водством, ндоробо — охотой. Н. аналоги- 
чен Леза. 

Е. С. Котляр. 

НГАТХЕИН, Гнатхеин, Покли, Похли, в 
мифологии народа кхьенгов в Бирме и 
Бангладеш (тибето-бирманская группа) 
властитель райской страны счастья и су- 
дья умерших. Свой суд он правит под де- 
ревом. Люди, совершавшие добрые пос- 
тупки, после смерти там находят всевоз- 
можные удовольствия. Чтобы души умер- 
ших благополучно достигли Н., нужны 
особые обряды - на дороге туда души под- 
стерегают и губят гусеницы. Петух, при- 
вязанный к ноге умершего, должен отпу- 
гивать этих гусениц. Меч, положенный на 
голову, должен отпугивать злых духов. 
По дороге к Н. душа должна пересечь ре- 
ку Пузаутуибо по нитяному мосту. Души 
плохих людей не могут попасть в небес- 
ный рай. Н. отправляет их в железный ко- 
тёл с кипящей водой. Если душа грешни- 
ка убегает, то собака Н. её ловит. Если эта 
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душа пытается спрятаться в кроне дерева, 
то она становится жертвой птицы Хакгьи. 

Я. Ч. 

НГАУК ХОАНГ, в мифологии вьетов вер- 
ховное божество. Имя Н. X. происходит 
от китайского Юй-хуан («Нефритовый 
император»), но на него перенесены черты 
исконно вьетских божеств: считается, что 
он перевоплощение бога Тхэн Чу Чёя, упо- 
рядочившего вселенную. Н. X. породил 
женские божества солнца и луны, выле- 
пил всех животных, начиная со слона, но- 
сорога, тигра и кончая мельчайшими бу- 
кашками. Потом с помощью двенадцати 
женских божеств — баму, каждая из ко- 
торых искусна в чём-либо одном: созда- 
нии рук, глаз, ушей ит. д.,Н. X. вылепил 
человека из самого чистого материала. 
Ему приписывается сотворение риса и 
хлопка. Он правит делами вселенной, ок- 
ружённый сонмом божеств и духов. Н. X. 
гневается на нерасторопность своих по- 
мощников и наказывает их: на одного не- 
бесного духа он прикрикнул так, что тот 
от страха свалился с небес на землю; дру- 
гого за провинность сослал на землю и 
превратил в жука. Каждый раз перед но- 
вым годом по лунному календарю Н. X. 
выслушивает доклады духов домашнего 
очага о добрых и дурных делах людей. 

Н. Н. 

НГЕКТАР, нгеви, в тунгусо-маньчжур- 
ской мифологии мир нерождённых душ. 
Находился у подножия горы верхнего ша- 
манского мира. Души — оми жили на вет- 
вях деревьев. На землю они попадали в 
виде пушинок и хвоинок. Когда женщина 
не могла родить, шаман устраивал камла- 
ние — добывание души. Во время пения 
он уходил в верхний мир и крал души, за- 
тем возвращался и бросал их в виде хво- 
инки на платок, который дети держали за 
углы. Платок складывали и хранили. 

Г. В. 

НГЫЛЕКА, в самодийской мифологии (у 
ненцев) невидимые злые духи, подчинён- 
ные Нга и относящиеся к низшему уров- 
ню пантеона. По велению Нга Н. насыла- 
ют на людей болезни. Термин «Н.» этимо- 
логически связан с корнем ціі («низ»), что 
отражает их связь как злого начала с ниж- 
ним миром. В мифологиях других само- 
дийских народов Н. соответствуют энец- 
кие амукэ (амули), нганасанские нгамтэ- 
ру, одна из категорий селькупских лозы. 

Е. X. 

НДАРА, в мифологии восточных торад- 
жей острова Сулавеси (Западная Индоне- 
зия) богиня подземного мира. Н. несёт 
землю на голове и руках; когда она чешет- 
ся, на земле происходят землетрясения. 

М. Ч. 

ндо тьы, верховное божество в мифоло- 
гии народности мео (группа мяо-яо) во Вьет- 
наме. Н. Т. сотворил небо и землю, десять 
солнц (женских божеств), девять лун 
(мужских божеств) и мириады звёзд. 
Солнца, луны и звёзды предназначались 
для того, чтобы просушить и освещать 
землю, поэтому на земле в течение семи 
лет сиял день и не было ночи. Когда она 
просохла, Н. Т. сотворил деревья и травы, 
животных, вылепил человека и вдохнул 
ему душу в живот, даровал язык и дыха- 
ние. Поскольку людям стало жарко на 
земле, они сделали из огромных деревьев 
лук со стрелами и сбили лишние солнца и 


луны с небес. После потопа спасшиеся в 
деревянном барабане брат и сестра по по- 
велению Н. Т. сочетались браком и про- 
должили людской род. Люди мео ушли в 
холодные края, где вечные льды и ночь 
тянется шесть месяцев, и лишь впослед- 
ствии стали постепенно двигаться на юг. 

Н. Н. 

НДУ, в мон-кхмерской мифологии вер- 
ховное божество — демиург у ма, срэ, ба- 
наров и других народов на юге Вьетнама. 
Часто он выступает в образе красной пти- 
цы. В подземном мире Брах Тинге Н. соз- 
дал огонь, людей, а также каменные ору- 
дия. Впоследствии люди вышли из Брах 
Тинга через отверстие в земле, в котором 
после застрял огромный буйвол с двумя 
головами. Этот буйвол превратился в ска- 
лу, видную до сих пор. Н. дал людям буй- 
волов, свиней и кур. 

Я. Ч. 

НЕАК ТА, в мон-кхмерской мифологии 
духи — хранители местности у кхмеров 
(Кампучия). Живут на возвышенных мес- 
тах в деревнях и в водоёмах. С каждым из 
Н. Т. связывается местный цикл мифов. 
Культ Н. Т. носит выраженный аграрно- 
магический характер. В древности почи- 
тание Н. Т. дало почву королевским куль- 
там горы. 

Я. Ч. 

НЕБО, в мифологии важнейшая часть 
космоса. Н. — это прежде всего абсолют- 
ное воплощение верха, члена одной из ос- 
новных семантических оппозиций (см. 
Верх и низ). Его наблюдаемые свойства — 
абсолютная удалённость и недоступность, 
неизменность, огромность слиты в мифо- 
творческом сознании с его ценностными 
характеристиками - трансцендентностью 
и непостижимостью, величием и превос- 
ходством Н. над всем земным; Н. простер- 
то над всем, всё «видит» , отсюда его всеве- 
дение; оно внешне по отношению ко всем 
предметам мира, поэтому оно - «дом» все- 
го мира. Иногда Н. является женским на- 
чалом, матерью (ср. Адити, Нут и др.), но 
чаще оно - мужское, плодотворящее на- 
чало (дождь). Как податель тепла и влаги 
Н. — активная творческая сила, источник 
блага и жизни: воздух, облака, туман, на- 
полняющие Н., представляются субстан- 
цией человеческой души-дыхания, и при 
параллелизме микро- и макрокосма Н. 
оказывается душой универсума, вопло- 
щением абсолютной «духовности». 

В космогонии появление Н. описывает- 
ся как расчленение хаоса, выделение вер- 
ха и низа, то есть Н. и земли. Их слит- 
ность передаётся в мифах также как свя- 
щенный брак Н.-отца и земли-матери. В 
космогоническом акте первозданный ха- 
ос, который имеет облик чудовища, хто- 
нического или водного, либо сам порож- 
дает И. и землю (в более архаичных кос- 
могониях), либо последние создаются из 
него демиургом (в развитых мифологиях, 
таких, как семитская, и в некоторых вер- 
сиях ведийских мифов); ср. Мардук, Тиа- 
мат, Гуйму, Намму. Во многих мифах Н. 
само по себе или вместе с землёй происхо- 
дит из яйца мирового (одного или несколь- 
ких). Первозданная близость Н. и земли 
находит отражение в австралийских ми- 
фах, где герои заходят на Н. случайно — 
поднявшись на гору, или получает коми- 
ческую обработку в африканских мифах о 


старухе, которая толкла ямс и задевала Н. 
пестом (ашанти) или отрезала от Н. кусо- 
чек для стряпни (касена). 

В отделении Н. от земли участвует бо- 
жество воздуха, демиург или сам бог Н. 
(ср. Ан, Энлиль, Шу, Кронос, Пань-гу, 
Индра). Если в космогонических мифах 
персонаж, который отделяет Н. и землю, 
действует активно (напр., мифический 
предок алтайцев вставляет между Н. и 
землёй стрелу, чтобы они вновь не сомк- 
нулись; Индра утверждает И. на столпах 
и т. д.), то в космологических описаниях 
присутствует персонаж, который являет- 
ся опорой Н.: Атлант, хеттский Убеллури 
и др. Пань-гу сочетает в себе черты актив- 
ного деятеля космогонии и персонифици- 
рованной мировой вертикали (древа ми- 
рового): он рос и по мере его роста И. всё 
дальше уходило от земли. Разнообразна 
мотивировка отделения И. от земли: ссора 
космических супругов (Геба с Нут, Геи с 
Ураном), уход от земли И., оскорблённого 
жителями земли (в африканских мифах 
они вытирали о близкое И. грязные паль- 
цы), напуганного или вытесненного людь- 
ми, и др. 

В космологических описаниях отмеча- 
ется материал небесной тверди. У индей- 
цев суньи — это камень, у жителей остро- 
вов юга Тихого океана — голубой камень; 
представление о каменном И. (Акмон) су- 
ществовало и у древних греков, но было 
вытеснено представлением о металличес- 
ком И. В финикийской мифологии И. — 
голубой ковёр с блёстками. В «Авесте» И. 
уподобляется дворцу из небесного вещест- 
ва; в арабо-мусульманской традиции опи- 
сываются многоярусные небеса из драго- 
ценных, блестящих, сверкающих матери- 
алов: золота, хрусталя, жемчуга, смараг- 
дов; в «Чхандогья-упанишаде» (III 19, 1) 
И. — золотое яйцо (земля — серебряное). 

Наиболее простое представление о фор- 
ме И. - это представление о Н. как шатре, 
шалаше, палатке, куполе, который обра- 
зует стены и крышу над полом- землёй. По 
некоторым вавилонским мифам, ветви 
мирового дерева, спускаясь к морю, кото- 
рое окружает землю, образуют небесный 
свод. Мир по типу дома может быть также 
кубическим, как у семитов. Опоры нахо- 
дятся в центре мира или по четырём его 
углам; иногда они представляют собой 
горную гряду или ряд столбов, своего рода 
ограду (напр., в буддийской космогра- 
фии). На опоры положен «потолок» в виде 
плиты или свода. Образ Н. может иметь 
много вариантов даже внутри одной ми- 
фологии. Так, в «Ригведе» земля и Н. — 
два колеса на концах оси (X 89, 4) или два 
камня, между которыми Индра зажёг 
огонь (II 27, 15), два сосуда или две чаши 
(X 44, 8), сложенные открытыми частями 
друг к другу. 

Н. представляется не только как твёр- 
дая оболочка и крыша мира, но и как ог- 
ромная жидкая масса — «хлябь небес- 
ная», поддерживаемая над землёй твёр- 
дым (иногда прозрачным) веществом. В 
шумерской мифологии первозданный 
океан — богиня Намму окружает порож- 
дённые ею Н. и землю, в библейской кос- 
могонии в акте творения первичная вода 
раздвигается, образуется верх и низ и оке- 
ан мировой помещается над сводом небес- 
ной тверди, через окна-отверстия в кото- 
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рой небесные воды орошают землю дож- 
дём. В вавилонской мифологии небесный 
океан создаёт под землёй водную бездну 
преисподней. Звёзды и светила либо 
прикреплены к тверди, либо плавают по 
небесному океану (ср. Нут и бога солнца 
Ра). Дождь, благодетельная сила всео- 
живляющей влаги — атрибуты небесного 
бога дождя и грозы. Небесные воды свя- 
зываются с морем и реками, которые име- 
ют истоки на Н. (в греч. мифологии «все 
реки от Зевса», шаманские реки имеют 
истоки на Н.). С представлениями о миро- 
вой горе связано представление о Н.-горе 
или Н. на горе. Мировая гора или держит 
на своей вершине Н., или вершина её есть 
Н. как место обитания богов (ср. Олимп, 
горы, на которых живут чёрный Нгаи ма- 
саев и Тлалок ацтеков, Брахмалока на 
вершине горы Меру), или гора и есть Н., 
так, в зороастризме сохранено представ- 
ление о Н. как семи прозрачных горах — 
одна внутри другой. В архаических предс- 
тавлениях эвенков Н. и гора совпадают. В 
развитых мифологиях небесная гора со- 
поставляется с земной горой как своим об- 
разом. Так, «многовершинный Олимп» 
есть поверхность небесного свода, а зем- 
ной Олимп — это его образ. Всякий холм и 
возвышенность — репрезентанты Н.; на 
горе почитается бог Н., человек встреча- 
ется с богом (ср. Моисей на горе Синай). 
Гора — образ верха и высоты, но не абсо- 
лютного верха, как Н., а как бы медиатив- 
ного — пути наверх, в высоту на Н. 

Представления о многоуровневом Н. 
распространены в мифологиях всего ми- 
ра. В скандинавской мифологии ветви ми- 
рового дерева образуют различные небеса, 
где живут боги. Халдейская астрология 
знает трёхсферное Н. и семисферное Н., 
сохранившееся в мусульманской тради- 
ции. В ведийской мифологии наряду с 
«тремя сводами» или «тремя крышами», 
которые держат три бога, известны предс- 
тавления о семи мирах или этажах мира. 
В джайнской мифологии эта конструкция 
доходит до 63 небес. Иерархия этих небес 
отражает и ценностную иерархию мифо- 
логического мира. Определённые сферы 
жизни зависят от определённых небес. 
Так, у якутов с «сумасшедшего Н.» (меке- 
рикте халлан) приходят духи, вдохновля- 
ющие экстаз шамана. Разнокачествен- 
ность небес выражена и в представлениях 
африканского племени бамбара (см. в ст. 
Фаро). В мифах народов Центральной 
Америки 9 или 13 небес, симметричных 
такому же числу этажей преисподней. 

В буддийской мифологии небеса предс- 
тавляют собой последовательные ступени 
возрастания божественного блаженства; 
по мере повышения «этажа» постепенно 
исчезают чувственные радости, уступая 
место духовным наслаждениям вплоть до 
растворения в нирване (аналогично эта- 
пам йогической аскезы). Таким образом, 
Н. — своего рода путь странствия души, 
что является модификацией архаическо- 
го мотива странствия на Н. 

Путешествие героя на верхнюю землю, 
пребывание его у небесного народа — одна 
из главных сюжетных схем мифологии, 
героических сказаний. Герои австралийс- 
ких мифов заходят на Н. почти случайно, 
так как Н. близко. Полинезийский герой 
Мауи без труда достигает десятого Н. В 


развитых мифологиях на Н. попадают чу- 
десным образом — по лучу, радуге и т. п., 
это подвиг или знак избранности (ср. воз- 
несение Еноха). Разрушение вавилонской 
башни или постройки, которую пытались 
возвести, чтобы добраться до небесного 
бога Ньямбе, как и другие варианты мифа 
о пресечении связи Н. и земли, видимо, 
являются трансформацией космогоничес- 
кого мифа о разделении Н. и земли. На 
краю света сохраняется первичная бли- 
зость земли и Н. Вход на Н. прост: доста- 
точно пролезть между краем Н. и землёй 
или в отверстие, через которое входят на 
Н. облака, дуют ветры и льют дожди. На 
Н. обитают предки и нерождённые души, 
души промысловых животных (у орочей). 
Небесные тела — это также определённые 
страны и области жизни душ умерших, 
блаженных предков. Верх человеческого 
тела соотносится с абсолютным верхом — 
Н. Головные уборы, особенно царей, жре- 
цов и священнослужителей, украшаются 
драгоценными камнями и изображения- 
ми светил, моделируют небесный свод. 
Параллелизм верха и низа в микро- и мак- 
рокосме подкрепляется теми космогони- 
ческими мифами, согласно которым из 
черепа космического существа (Имир, Пу- 
руша) создаётся небесный свод. С космо- 
гоническим актом в макрокосме (отделе- 
ние Н. от земли) сопоставлен эсхатологи- 
ческий в микрокосме — отделение души, 
уходящей на Н., от тела, остающегося в 
земле. Всё «духовное» и «высокое», «бо- 
жественное» получает характеристику и 
небесного. 

Воплощение мифологического Н. ши- 
роко представлено в архитектуре, градо- 
строительстве, прикладном искусстве, 
бытовой утвари. Круглая и квадратная 
планировка городов с четырьмя воротами 

— проекция Н. с четырьмя дверьми или 
воротами, через которые проходят ветры, 
облака и т. д. Вертикальная модель Н. — 
это прежде всего всё, в чём воплощена 
идея высоты, — пирамида, пагода, зикку- 
рат, многоэтажные башни и т. д. Ступени, 
ведущие в храм или к трону, как и вообще 
лестница, — путь на Н. или на самое высо- 
кое Н. (ср. Иов 26, 11 о семи ступенях хра- 
ма Соломона). Н. изображают купол ы (по- 
толки) храмов. Согласно «Авесте», само 
Н. - это дворец; храм и дворец - это небес- 
ный мир, перенесённый на землю. Пок- 
рывало — ещё одна вещественная модель 
Н.: оно может выступать как «архитек- 
турный» элемент — например, в театре 
Помпея, по словам Тацита, для защиты от 
солнца над зрителями однажды было про- 
тянуто пурпурное покрывало с золотыми 
звёздами; Н. -покрывало — это также все- 
возможные балдахины и шатры, а в одеж- 
де человека — плащ и мантия. Небесное 
покрывало принадлежит богу, например 
Мардуку или Артемиде Эфесской, мантия 

- одежда жрецов и царей. Светлые и блес- 
тящие одежды, драгоценности (мифоло- 
гически — частицы небесной тверди и све- 
тил) отличают высшие сословия, что под- 
крепляется мифологической семантикой: 
высшие сословия — небесные сословия. 
Бог неба. На начальной ступени развития 
уранической мифологии обожествлялось 
само природное явление, которому при- 
писываются свойства живого существа — 
бога-Н. Небесные явления представля- 


лись атрибутами бога-Н. Укко одет в ог- 
ненную рубаху (грозовая туча), он машет 
мечом (молния), натягивает лук (радуга), 
он высекает огонь в темноте (падающие 
звёзды). Солнце и луна или звёзды — гла- 
за бога- неба (ср. «тысячеглазый» как эпи- 
теты Аргуса и Индры). Постепенно бог-Н. 
превращается в антропоморфного бога. 
Небесные явления выступают уже как 
родственники Н.: сын вавилонского Ану 
Аддад-молния; сын Н. Катекиль — гром 
(Перу); облака — жёны Ахурамазды (сох- 
ранившего черты бога Н.). Обожествлён- 
ный небесный свод и бог — владыка Н. 
предстают и как один бог (как, напр., Оло- 
рун у йоруба) и как разные (Уран и Зевс 
Дьяуса и Вару на). Зевс (владыка Олимпа) 
и Варуна (оплот неба и царь богов) — боги 
неба, в них на первый план выступает ре- 
гулятивная и этическая функция, Дьяус 
и Уран не претендуют на главенство в пан- 
теоне; это — «старые боги», в них доста- 
точно отчётлив физический аспект. В ми- 
фах и культах народов, стоящих на наибо- 
лее низкой ступени развития, почти пов- 
семестно существуют представления о бо- 
ге, живущем на Н., который, хотя почти 
не участвует в жизни людей, всё же почи- 
тается «старшим» или «главным», часто 
также творцом мира. Удалившийся от дел 
небесный бог (т. н. сіеиз оііозиз, «празд- 
ный бог») напоминает образ единого все- 
могущего бога-творца библейского типа, 
что дало основания некоторым представи- 
телям «миссионерской этнографии» пред- 
положить существование некогда впосле- 
дствии искажённого «прамонотеизма». 
На самом деле речь шла о дифференциа- 
ции некогда единого, пантеистического 
образа божественного мира-3., появлении 
отдельных богов солнца, луны, дождя, 
грома, рек и т. п. и «обнищании» некогда 
могучего верховного божества, соединяв- 
шего в себе всю вселенную. Это нашло вы- 
ражение в мифах об устранении бога Н. от 
дел и удалении его на Н. Этическая моти- 
вация также фигурирует в мифах об уда- 
лении «праздного бога», как и в мифах об 
отделении Н. от земли. Так, Маву-Лиза и 
Вульбари (крачи, Того) сначала жили сре- 
ди людей, но затем из-за грехов людей уш- 
ли далеко, передав правление низшим бо- 
гам, и поселились на Н. в «банановом са- 
ду». В удалённости Н. заложена возмож- 
ность осмыслить уход на Н. как переход в 
качественно иной мир, разрыв с миром 
людей. Поэтому удаление на Н. не связано 
только с богом Н.; на Н. уходят культур- 
ные герои по завершении своей деятель- 
ности, герои, которые превращаются в со- 
звездия, мифические предки, Дике и Аст- 
рея, воплощающие справедливость и ос- 
корблённые преступлениями людей. 

Богов Н. бывает несколько; их число 
может соответствовать четырёхчастной 
горизонтальной модели мира, как в мифо- 
логии ацтеков, в буддийской, китайской, 
вавилонской и других мифологиях, а так- 
же многоярусной вертикальной модели 
Н. — по божеству на каждый ярус. Глав- 
ные боги на известной ступени развития 
мифологии делаются небесными. Семан- 
тический комплекс Н. = верх = благо 
власть = непостижимость = вечность и т. 
д. делается определением «божественнос- 
ти» вообще, и в число небесных богов 
включаются все те мифологические пер- 
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Немесида. Римская 
мраморная копия. 

С греческого оригинала 
Агоракрита ( ок. 430 
до н. э.). Рим, 
Ватиканские музеи. 

рая родила Рат-тауи, 
великую Ихет, родив- 
шую солнце», «отец от- 
цов и мать матерей». 
Один из эпитетов Н. - 
«открывательница пу- 
тей» (на запад). В древ- 
нейший период Н. — 
богиня войны и охоты; 
как богиня воды и моря 
она — мать бога-кроко- 
дила Себека, а также 
вообще всех крокоди- 
лов. Связана с заупо- 
койным культом (Н. — 
глава «дома бальзами- 
рования»), вместе с 
Исидой, Нефтидой и 
Серкет изображалась 
на саркофагах. Счита- 
лось также, что Н. обла- 
дает магической силой: 
лечит больных, отгоня- 




сонажи, которые отвечают такой концеп- 
ции божественности. В большинстве ми- 
фологий процесс объединения божеств в 
одно на основе общей семантики доходит 
до выделения верховного и согласно тож- 
деству верх = Н., небесного бога, который 
сохраняет в своих эпитетах и титулатуре, 
в виде различных своих ипостасей, воспо- 
минание о вобранных им других богах 
пантеона. Быть вверху, высоко, над дру- 
гими означает «править», поэтому вер- 
ховный бог — царь и правитель. Часто эту 
роль выполняет громовержец (напр., 
Зевс, Индра). 

Н. В. Брагинская. 
НЕБТУИ (пЬілѵ.1, «владычица полей»), в 
египетской мифологии богиня города Ла- 
тополь, олицетворяющая плодородие. 
Жена Хнума. Отождествлялась с Исидой, 
Хатор, Менхит. Впоследствии почитание 
И. было оттеснено культом Нейт. 

Р. Р. 

НЕЙТ (п.1;), в египетской мифологии боги- 
ня города Саис. Культ И. возник в запад- 
ной части дельты Нила и в Ливии, а впос- 
ледствии распространился по всему Егип- 
ту. Наивысший расцвет её культа отно- 
сится ко времени XXVI (Саисской) динас- 
тии (7-6 вв. до н. э.). И. изображали в ви- 
де женщины в короне Нижнего Египта, 
часто - кормящей грудью двух маленьких 
крокодилов. Её фетиш - щит с двумя пе- 
рекрещенными стрелами. На острове Эле- 
фантина и в Латополе (где она вытеснила 
местную богиню Небтуи) Н. считалась же- 
ной Хнума. Иногда отождествлялась с Ха- 
тор. В Н. соединялись одновременно муж- 
ское и женское начало, она имела функ- 
ции демиурга. Н. является создательни- 
цей семи богов и людей. Её называли «Ве- 
ликая Нейт — мать богов Амаунтет, кото- 


на подголовнике ложа. 

Геродот отождествлял 
Н. с Афиной (II 59). 

Р. Р. 

НЕЛЕЙ (№|Хенд), в греческой мифологии 
сын Посейдона и Тиро, брат-близнец Пе- 
лия. Тайно рождённые Тиро и брошенные 
ею, Н. и Пелий были подобраны пастуха- 
ми. Когда близнецы выросли и узнали, кто 
их мать, они убили свою мачеху Сидеро, ос- 


корбившую Тиро. Позднее братья стали 
враждовать друг с другом, и изгнанный 
Н., прибыв в Мессению, основал город 
Пил ос. От Хлориды Н. имел дочь Перо и 
двенадцать сыновей, одиннадцать из ко- 
торых погибли от руки Геракла, когда тот 
опустошал Пилос; уцелел толь- 
ко Нестор (Ароііоб. I 9, 8-9). 
По одной из версий мифа, Н. 
был убит вместе с сыновьями, 
по другой, - умер от болезни в 
Коринфе и там же был похоро- 
нен (Раиз. II 2, 2). 

В. Я. 

НЕМЕСИДА, Немезида (№цг- 
оіс , ), в греческой мифологии бо- 
гиня, дочь Никты (ночи) (Нез. 
Тйео§. 223 след.), именуемая 
также Адрастеей («неотврати- 
мой») и близкая по своим фун- 
кциям богине Дике. Н. наблю- 
дает за справедливым распре- 
делением благ среди людей 
(греч. пето, «разделяю») и об- 
рушивает свой гнев (греч. пе- 
шезао, «справедливо него- 
дую») на тех, кто преступает 
закон; Н. — богиня мести. Лю- 
бимые богами гипербореи ни- 
когда не испытывают гнев Н. 
(Ріпсі. Руііі. 44). Она немедлен- 
но запоминает любую челове- 
ческую несправедливость (Саі- 
Ііш. Нутп. VI 56). По одному 
из мифов, Н. — мать Елены от 
Зевса. Спасаясь от преследова- 


ет злые силы, поэтому 
она часто изображалась 


Слева - Нейт. 

Рельеф в храме Луксора. 

Справа - Нейт. Поздний период. 
664-332 до н. э. Париж, Лувр. 
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ний бога, она превратилась в гусыню, тог- 
да как он стал лебедем. Снесённое Н. яйцо 
было найдено пастухом, принесено Леде, 
спрятавшей его в ларец. Из этого яйца и 
вылупилась Елена (Ароііосі. III 10, 7), воп- 
лощение мести богов человеческому роду. 
Наиболее известен храм Н. в Рамнунте, 
близ Марафона, где находилась Н., изва- 
янная Фидием (Раиз. I 33, 2-8). Почита- 
лась также в Риме. Изображалась с атри- 
бутами равновесия, наказания и быстро- 
ты (весы, уздечка, меч или плеть, крылья, 
колесница, запряжённая грифонами). 

А. Т.-Г. 

НЕМРУТ, в армянской мифологии ино- 
земный царь, вторгшийся в Армению. 
Чтобы возвеличить себя, Н. воздвиг на вер- 
шине горы великолепный дворец необы- 
чайной высоты. Решив убить бога, чтобы 
занять его место, И. поднялся на крышу 
дворца и прицелился из лука в небо. Бог 
подставил большую рыбу под стрелу, пу- 
щенную Н. Увидев кровь, Н. и его прибли- 
жённые возликовали, уверенные, что бог 
убит. Бог разгневался — ударила молния, 
и Н. вместе с дворцом провалился в разве- 
рзшуюся пропасть, из которой образова- 
лось озеро. Гора стала называться Немрут 
(современный вулкан Немрут расположен 
у западного берега озера Ван, в его крате- 
ре находится озеро). По другому вариан- 
ту, Н. создал гору из земли, чтобы, под- 
нявшись на неё, вступить с богом в борь- 
бу, но бог низвергнул его в недра земли. 

Отождествление в древнеармянской 
литературе Бэла, соперника Хайка, с биб- 
лейским Нимвродом привело к возникно- 
вению мифа, где вместо Н. выступает Бэл. 
Деспот Бэл с многочисленными войсками 
вторгся в Армению, но был разбит. Труп 
Бэла, убитого армянским царём, подняли 
на вершину горы и сожгли. По воле бога 
оставшийся от него пепел превратился в 
воду, а воины Бэла и караваны его верб- 
людов от страха окаменели. 

С. Б. А. 

НЕМТИ (птіі; устаревшее прочтение — 
Анти, спі]), в египетской мифологии бог в 
образе сокола. Центр его культа — 12-й 
верхнеегипетский ном (город Иерако- 
поль). В «Текстах пирамид» назван «на- 
чальником своего нома» или «главой вос- 
точного нома». Н. — бог восточной пусты- 
ни и караванного пути к Красному морю, 
охраняет путешествующих, покровитель- 
ствует разработкам минералов в восточ- 
ной пустыне; участвует в борьбе Гора — 
сына Исиды с Сетом. Древние греки отож- 
дествляли Н. с Антеем. Р. Р. 


НЕНКАТАКОА («медведь полей и стол- 
бов»), в мифологии чибча-муисков бог ри- 
туальных попоек и хмельного напитка чи- 
чи, покровитель живописцев и ткачей. 
Помогал при доставке стволов деревьев с 
окрестных гор в посёлки тем, что устраи- 
вал перемежавшиеся с физической рабо- 
той попойки. Образ Н. отражает древнюю 
стадию организации труда, когда работа и 
ритуальные возлияния богам, танцы и 
песни в их честь составляли единый, не- 
разрывный процесс. Во время празднеств 
изображался приход Н. и участие его в 
торжестве. Чибча-муиски представляли 
себе Н. в виде медведя, одетого в тканый 
плащ, из-под которого торчал хвост; иног- 
да в виде лиса — откуда другое имя Н. — 
Фо («лисица»). Единственной известной 
формой почитания Н. было питьё в его 
честь на праздниках. 

С. Я. С. 

НЕОПАЛИМАЯ КУПИНА [евр. йаззепе 
’еупеппи ’иккаі, «куст, не снедаемый» 
(огнём)], в ветхозаветном предании горя- 
щий, но не сгорающий терновый куст, в 
котором бог Яхве (через «ангела Яхве») 
явился Моисею, пасшему овец в пустыне 

Неопалимая купина. Створка алтаря работы 
Н. Фромана. 1476. Экс, собор Сен-Савен. 



близ горы Хорив. Когда Моисей подошёл 
к кусту, чтобы посмотреть, «отчего куст 
горит огнём, но не сгорает» (Исх. 3, 2), бог 
из горящего куста воззвал к нему, приз- 
вав вывести израильский народ из Египта 
в обетованную землю. Христианская тра- 
диция (нашедшая отражение в иконогра- 
фии) видит в Н. к. прообраз богоматери, 
непорочно зачавшей и родившей «сына 
божьего» — Иисуса Христа. Реальный 
прообраз Н. к. — растение ясенец белый, 
встречающееся на Синайском полуостро- 
ве, выделяющее летучее эфирное масло, 
которое легко воспламеняется на солнце. 

НЕОПТОЛЕМ (ІЧголтоАецод), в греческой 
мифологии сын Ахилла, рождённый ему 
Деидамией (дочерью Ликомеда, царя ост- 
рова Скирос). Когда ахейцам стало извест- 
но от троянского прорицателя Елена, что 
одним из условий их победы над троянца- 
ми является участие Н. в войне на стороне 
ахейцев, Одиссей и Феникс отправились 
на остров Скирос и привезли Н. под Трою 
(Ароііосі. еріі. V 10-11). Одиссей уступил 
Н. доспехи Ахилла. Н. принимал актив- 
ное участие в боях и убил много троянцев. 
От его руки пал также Эврипил, сын Теле- 
фа, прибывший на помощь Приаму с боль- 
шим ополчением мисийцев. Н. входил в 
число отборных ахейских воинов, спря- 
тавшихся в деревянном коне (Нош. Ой. XI 
506-537). В ночь взятия Трои он отличал- 
ся особой жестокостью: убил старого При- 
ама, искавшего спасения в священной ог- 
раде у алтаря Зевса (Ѵег§. Аеп. II 533- 
558). Когда греки получили предсказа- 
ние, что для благополучного возвращения 
на родину необходимо умилостивить тень 
Ахилла кровью Поликсены, Н. совершил 
это жертвоприношение (Еиг. Нес. 523- 
568). 

Вместе с Еленом и вдовой Гектора Анд- 
ромахой, полученными в добычу после 
захвата Трои, Н. направился в Эпир, по- 
корил здесь местных жителей молоссов и 
стал царствовать над ними (Ароііой. еріі. 
VI 12). Вскоре после этого он совершил пу- 


Моисей перед пылающим кустом. 
Картина Д. Фетти. Нач. 17 в. 
Вена, Музей истории искусств. 
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Нептун и Тритон. Скульптурная группа 
Дж. Л. Бернини. Мрамор. 1620. 

Лондон, Музей Виктории и Альберта. 

ского бога Н. и отождествлялась с Фети- 
дой и Амфитритой; Винилия — нимфа, 
персонификация волны прибоя, мать Тур- 
на (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VI 90). Морской Н. по- 
читался людьми, связанными с морем или 
отправлявшимися в морское путешест- 
вие, иногда с божествами-персонифика- 
циями бури, ветров, штиля, хорошей по- 
годы. Отождествление его с Посейдоном 
обусловило связь Н. с лошадьми и его эпи- 
тет «конный», роль Н. как бога всадни- 
ческого сословия; введение культа Н., как 
и учреждение праздника конного Н., при- 
писывалось Ромулу (Ьіѵ. I 9). Затем этот 
праздник слился с консу алиями (см. в 
статье Коне). В провинциях с Н. отождес- 
твлялись местные боги вод и моря. 

Е. Ш. 

НЕРГАЛ (шумер.), в шумеро-аккадской 
мифологии бог - владыка подземного цар- 
ства, супруг богини подземного царства 
Эрешкигаль; первоначально небесный 
бог. Почитался в городах Кута и Апиак. 
По шумерской традиции, сын Энлиля и 
Нинлиль, по аккадской, - Энлиля и боги- 
ни-матери Белет-или. В шумерской тра- 
диции стоит рядом с богом подземного ми- 

Нептун и Амфитрита. Солонка короля 
Франциска I работы Б. Челлини. 1540-43. 
Вена, Музей истории искусств. 


Неоптолем приносит в жертву Поликсену после взятия Трои. 
Тирренская чернофигурная амфора. 570-550 до н. э. Лондон, Британский музей. 


тешествие в Дельфы, во время которого 
был убит. О причине гибели Н. существу- 
ют разные версии. По одной, убийство Н. 
было подстроено Орестом, возненавидев- 
шим Н. за то, что Менелай выдал за него 
замуж Гермиону, некогда обещанную в 
жёны Оресту. По другой, - Н. вызвал не- 
годование дельфийских жрецов своими 
упрёками Аполлону, который под Троей 
помог Парису сразить Ахилла. По треть- 
ей, - Н. допустил по незнанию ошибку во 
время жертвоприношения, вступил из-за 
этого в спор с местными жителями и был 
ими убит (Нош. Об. IV 3-9; Ароііоб. ергЬ. 
VI 14). Могилу Н. показывали в священ- 
ном участке Дельф вплоть до поздней ан- 
тичности (Раиз. X 24, 6), хотя культ Н. 
возник не раньше 6 в. до н. э. Имя Н., об- 
разованное от греческих слов ѵёод, «но- 
вый», и лтоХецод, «война», обозначает 
«участник новой войны» и указывает, что 

Триумф Нептуна и Амфитриты. 

Мозаика. 4 в. Париж, Лувр. 


образ Н. - относительно поздний в герои- 
ческом эпосе. По-видимому, первоначаль- 
ным именем Н. было Пирр - мужской ва- 
риант женского имени Пирра («рыжево- 
лосая»), под которым скрывался на Ски- 
росе переодетый девушкой Ахилл. Имя 
Пирр засвидетельствовано уже в «Кипри- 
ях», но широкое применение получает 
только в эллинистическое и римское вре- 
мя. От традиционного образа Н. - свире- 
пого воина - существенно отличается его 
изображение в трагедии Софокла «Фи- 
локтет». Здесь Н. представлен благород- 
ным юношей, не способным к лжи и прит- 
ворству и выше всего ставящим следова- 
ние законам чести. 

В. Н. Ярхо. 

НЕПЕРИ, Непри (прг, пргі, от прг, «не- 
пер», «зерно»), в египетской мифологии 
бог зерна. Изображался толстым челове- 
ком с туловищем, разрисованным колось- 
ями. Сын Рененутет (иногда их обоих 
отождествляли с Исидой и Гором). В пери- 
од Нового царства была создана сопут- 
ствующая ему богиня Непит. В ранних 
текстах Н. называется «молодой водой», 
т. е. началом разлива, оплодотворяющего 
землю. Н. связан с загробным культом: 
олицетворяя семя, которое, будучи посе- 
янным, всходит («Непери живёт после то- 
го, как он умер», — говорится в «Текстах 
саркофагов»), он помогает умершему воз- 
родиться. В заклинаниях о снабжении 
умерших пищей Н. выступает также как 
бог пива, необходимого для ритуальных 
возлияний. День рождения Н. празднова- 
ли в первый день жатвы. 

Р. Р. 

НЕПТУН (Хер^ипиз, Херіипиз Раіег), 
один из древнейших римских богов; пер- 
воначальная природа и культ Н. известны 
мало, но, видимо, он всегда был связан с 
водой, что обусловило его отождествление 
с Посейдоном (не позднее начала 3 в. до н. 
э.). Праздник Н. - нептуналии справлял- 
ся 23 июля с целью предотвращения засу- 
хи (во время праздника строились хижи- 
ны из листьев). К кругу Н. принадлежали 
Салация и Винилия (Аиі. С-еІІ. XIII 23, 2; 
8егѵ. Ѵег§. Аеп. X 76). Салация (от заіит, 
«движение моря») считалась женой мор- 
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Нергал, стоящий на поверженном враге. 

Оттиск печати нач. 2 тыс. до н. э. из Ларсы. 

Багдад, Иракский музей. 

ра целителем Ниназу. Имеет ряд имён 
или идентификаций: Месламтеа («вышед- 
ший из святилища Меслам», главного 
святилища Н. в Куте), Лугальгирра (в 
текстах часто брат-близнец Месламтеи), 
возможно также Гугальанна, Лугальапи- 
ак, «царь Куты». Супруги Н., кроме 
Эрешкигаль, — Лас, или Ласу (из Іа ази, 
«никакого выхода», т. е. символ подзем- 
ного царства) и Мамиту (чаще супруга Эр- 
ры). Как надземное божество Н. - олице- 
творение палящего солнца (но никогда не 
солнечный бог вообще). Н., как и Эрра, 
приносит людям и скоту лихорадку и чу- 
му. Как и его брат Нинурта, Н. - божество 
войны, сокрушающее враждебные стра- 
ны. Аккадский миф о Н. и Эрешкигаль 
объясняет причину попадания Н. в под- 
земное царство. Н. не проявляет должно- 
го почтения к послу Эрешкигаль Намта- 
ру, явившемуся на пир богов за её долей. 
Разгневанная Эрешкигаль требует прис- 
лать к ней Н., чтобы предать его смерти. 
По совету Эйи (Энки) Н. берёт с собой в 
подземный мир волшебные предметы-фе- 
тиши, одолевает Эрешкигаль, становится 
её супругом и владыкой подземного 
царства. Сохранилась и расширенная вер- 
сия мифа, обогащенная фольклорно-ска- 
зочными мотивами: неузнанного божест- 
ва, превращения возлюбленного в урода, 
живой воды, запрета на пищу подземного 
царства и др. Мотив захвата власти силой 
заменяется любовным мотивом: Н. спус- 
кается в подземное царство, соединяется с 
Эрешкигаль, проводит с ней семь ночей, а 
затем бежит. По требованию богов, напу- 
ганных угрозой Эрешкигаль (она грозит- 
ся выпустить мертвецов из подземного 
царства на землю), Н. возвращается в под- 
земное царство, снова соединяется в лю- 
бовной ласке с царицей; после семи дней 
Ану (?) приказывает Н. оставаться под 
землёй с Эрешкигаль навеки. Характер- 
но, что Н. приходит в подземный мир под 
именем бога Эрры; уходя, он снова стано- 
вится Н., как бы являясь заменой самого 
себя (ср. миф о нисхождении Инанны и 
закон «за голову - голову»). Н. изображён 
на одной из старовавилонских печатей с 
серповидным мечом и дубинкой, с двумя 
львиными головами; он стоит на горе, 
наступив ногой на поверженного врага. 

В. К. Афанасьева. 
НЕРЕИДЫ (№|ргі6гд), в греческой мифо- 
логии морские божества, дочери Нерея и 
океаниды Дориды (Нез. Тйео§. 240-242). 


Нереиды. Фрагмент росписи чернофигурного килика. 

Ок. 560 до н. э. Мюнхен, Музей античного прикладного искусства. 


Их пятьдесят (244-264; Ароііосі. I 2, 7), 
имена указывают на изменчивость, глу- 
бину, стремительность и прихотливость 
моря. Н. благожелательны к людям и по- 
могают им в бедствиях. Среди Н. выделя- 
ются Амфитрита, супруга Посейдона; Фе- 
тида, мать Ахилла; Галатея, в которую 
влюбился Полифем; Немертея (греч. 
петегЬеіа, «истина»). 

А. Т.-Г. 

ИЕРЕЙ (№|рнд), в греческой мифологии 
божество моря, отец нереид. Именуется 
также «морским старцем». Н. - сын Геи и 
Понта. Он ненавидит ложь и даёт добрые 
советы (Нез. Тйео§. 233-236). Н. обладает 
даром предвидения, но для того чтобы он 
дал прорицание, им надо овладеть, так 
как он, подобно морской стихии, меняет 
свой облик; так, Геракл, связав Н., заста- 
вил его указать путь к саду Гесперид 
(Ароііосі. 115, 11). 

А. Т.-Г. 

НЕРТУС (ІМегНшз), в древнегерманской 
мифологии богиня плодородия, расти- 
тельности, возможно, богиня земли (ср. 
сканд. Ерд - мать Тора). Её культ у конти- 
нентальных германцев описан Тацитом. В 
ритуале изображение Н. возили на телеге, 
в которую были впряжены коровы. Н. - 
точный женский эквивалент имени Ньёрд 
(сканд. бога) (возможно, в генезисе Н. и 
Ньёрд - ритуальная пара). 

Е. М. 


НЕСС (ТЧёааод), в греческой мифологии 
один из кентавров, известный своим кова- 
рством. После битвы Геракла с кентавра- 
ми жил у реки Эвен, перевозил за плату 
путников. Когда переправлялся через ре- 
ку Геракл, Н., перевозивший молодую 
жену Геракла Деяниру, покусился на её 
честь. Она закричала, и Геракл, переплы- 
вший реку вплавь, пронзил Н. стрелой. 
Умирающий кентавр, желая отомстить 
Гераклу, посоветовал Деянире собрать его 
кровь, так как она якобы поможет ей сох- 
ранить любовь Геракла (Ароііосі. II 7, 6; 
8орй. Тгасй. 555-587) (впоследствии Дея- 
нира использовала это средство, что при- 
вело к гибели Геракла). 

А. Т.-Г. 

НЕСТОР (№атос>р), в греческой мифоло- 
гии царь Пилоса, сын Нелея. Единствен- 
ный из двенадцати сыновей Нелея, уце- 
левший после войны пилосцев с Герак- 
лом. В источниках это объясняется боль- 
шей частью тем, что Н. находился в это 
время вдали от родины, в Герении (посе- 
ление на северо-восточном побережье 
Мессенского залива) (Ароііосі. I 9, 9); от- 
сюда производили частое в эпосе прозви- 
ще Н. «конник Геренский». В «Илиаде» 
Н. изображается старцем, славящимся 
мудростью и житейским опытом, в труд- 
ные моменты к нему обращаются за сове- 
том самые храбрые вожди. В прошлом Н. 


Игры нереид. 
Картина 
А. Бёклина. 1883. 
Мюнхен, Новая 
пинакотека. 
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Нефертум. 
Серебряный сплав. 
9-6 вв. до н.э. 
Берлин, 

Египетский музей. 


Неферхотеп. 
1 тыс. до н. э. 
Париж, Лувр. 


и сам отличался мужеством: он неодно- 
кратно возглавлял своих соплеменников в 
сражениях с соседями-эпейцами, одолел в 
единоборстве могучего аркадского героя 
Эревфалиона (Нот. II. XI 669-760; VII 
132-156), принимал участие в сражении 
лапифов с кентаврами, в калидонской 
охоте и (по более поздним источникам) в 
походе аргонавтов. Он сыграл огромную 
роль в сборе ахейского войска для похода 
под Трою и сам явился во главе 90 боевых 
кораблей в сопровождении сыновей Анти- 
лоха и Фрасимеда. В меру своих сил он 
вступает в бой и во время осады Трои; 
здесь он подвергся атаке со стороны Мем- 
нона и уцелел только благодаря вмешате- 
льству Антилоха (Нот. Об. IV 187 след.; 
Ріпсі. Руііі. VI 28-42). После войны Н. в 
числе немногих ахейских героев вернулся 
невредимым на родину (Нот. Об. III 4- 
485). Исходя из данных «Одиссеи», Стра- 
бон (VIII 3, 26) отождествил столицу 
царства Н. с городом Пилос в Трифи л ии 
(область на западном побережье Пелопон- 
неса, между Элидой и Мессенией). Одна- 
ко, как показали раскопки 30-50-х годов 
20 в., центром древнего микенского госу- 
дарства был Пилос на побережье Мессе- 
нии; здесь был раскопан дворцовый комп- 
лекс с фресковой живописью и архив гли- 
няных табличек с надписями на линей- 
ном письме Б. Поскольку этот дворец по- 
гиб от пожара ок. 1200 до н. э., то, воз- 
можно, что в сознании автора «Одиссеи» 
воспоминания о некогда богатом мессен- 
ском Пилосе совместились с местонахож- 
дением более скромного микенского посе- 
ления в Трифилии. 

В. Н. Ярхо. 

НЕФЕ Л А (№срёХг|, «облако»), в греческой 
мифологии богиня облаков. Н. — первая 
супруга Афаманта, мать Фрикса и Геллы, 
которых хотела погубить Ино (Ароііосі. I 
9, 1). 

А. Т.-Г. 

НЕФЕРТУМ (піг-іт), в египетской мифо- 
логии бог растительности. Центр его 
культа — Мемфис. Считался сыном Птаха 
и Сехмет, но в некоторых текстах гово- 


рится, что он вырос из тела богини полей. 
Изображался юношей в головном уборе в 
виде цветка лотоса, из которого поднима- 
ются два пера. Атрибут Н. — лотос, сим- 
вол рождения, процветания. В «Текстах 
пирамид» он назван «лотос из носа Ра» 
(ср. рождение Ра). 

НЕФЕРХОТЕП (пІг-ІгЬр, «прекрасный до- 
волен»), в египетской мифологии бог лу- 
ны. Центр культа Н. - Фивы. Имя Н. обы- 
чно присоединялось к имени Хонсу как 
эпитет. 

Р. Р. 

НЕФТИДА (греч.), Небетхет (егип. пЪ.І- 
Ь.І, букв, «владычица дома»), в египет- 
ской мифологии младшая из детей Геба и 
Нут. Изображалась в образе женщины с 
иероглифом своего имени на голове. Счи- 
талась женой Сета, но, судя по текстам, 
очень мало с ним связана. Её сущность в 


египетской религиозной литературе поч- 
ти не раскрыта. Н. выступает вместе с 
сестрой Исидой в мистериях Осириса и во 
всех заупокойных магических обрядах. 
Она вместе с Исидой оплакивает Осириса, 
участвует в поисках его тела, охраняет его 
мумию, стоя у изголовья его ложа. Обе 
сестры у восточного неба встречают умер- 
шего. Согласно «Текстам пирамид», Н. 
плавает в ночной барке (Исида в дневной). 
Н. и Исида отождествляются с соколица- 
ми, поэтому их часто изображают крыла- 
тыми женщинами. Отсутствие самостоя- 
тельной роли у Н. создаёт впечатление ис- 
кусственно придуманной богини, служа- 
щей парой для Сета. Плутарх отождес- 
твляет Н. с неплодородными землями 
(Исида олицетворяла плодородные зем- 
ли). 

Р. Р. 

НЕХБЕТ (пйЪ.1), Нехебт, в египетской 
мифологии богиня царской власти. Центр 
культа Н. - город Нехен (Иераконполь), 
столица Верхнего Египта. Священное жи- 
вотное Н. - коршун, её изображали в виде 
женщины с хохолком коршуна на голове, 
в белой короне Верхнего Египта. Н. счита- 
лась символом Верхнего Египта, её имя 
(как и имя богини Нижнего Египта Уто) 
вошло в титулатуру фараонов объединён- 
ного Египта. Иногда, отождествляя с Уто, 
воплощавшейся в образе кобры, Н. изоб- 
ражали в виде змееголового коршуна» 
Эпитет Н. - «белая из Нехена». В «Текс- 
тах пирамид» Н. называется «глазом Го- 
ра», в поздних текстах - «солнечным гла- 
зом». Н. почиталась как олицетворение 
могущества фараона, считалось, что она 
обеспечивает ему победу над врагами. Яв- 
лялась также владычицей восточной пус- 
тыни, покровительницей горных работ 
(добычи золота и серебра), имела функ- 
ции богини-матери (в этом качестве отож- 
дествлялась с Мут), помогала при родах 
(поэтому её сближали с богиней плодоро- 
дия Хекет). Во время праздника 30-летне- 
го юбилея фараона «Хеб-сед» изображе- 
ние Н. устанавливали на носу царской 
ладьи. 

Р. Р. 



Слева - Исида и Нефтида перед символом Осириса столбом «джед»; над ним эмблема вечной 
жизни «анх», поддерживающая восходящее солнце. Рисунок из «Книги мёртвых» Ани. 

Ок. 1450 до н. э. Лондон, Британский музей. Справа - Исида и Нефтида у трона Осириса, перед 
Осирисом лотос с четырьмя сыновьями Гора. Рисунок из «Книги мёртвых» Хунифера. 

Ок. 1300 до н. э. Лондон, Британский музей. 
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Нехбет. Слева - украшение из гробницы фараона Тутанхамона. 

Справа - пекторалъ из гробницы фараона Тутанхамона. Ок. 1350 до н. э. Каир, Египетский музей. 


НЕХЕБКАУ (п11Ь-кэ\у, «подающий ду- 
ши»), в египетской мифологии бог в обра- 
зе змеи. Хтоническое божество. Почитал- 
ся как бог времени, плодородия и пода- 
тель пищи. Связан с загробным культом, 
считалось, что Н. стоит у входа в подзем- 
ное царство. Обычно в источниках высту- 
пает как помощник Ра. В «Текстах пира- 
мид» упоминается, что он был связан Ату- 
мом при подавлении последним мятежа в 
Гермополе. 

Р. Р. 

НИАЛ, в мифологии нилотского народа 
нуэр (южная часть Судана, западные пог- 
раничные районы Эфиопии) божество, де- 
миург. Н. — небесный бык, посылающий 
на землю живительный дождь (ср. Джуок 
у шиллуков, Денгдит — у динка). Среди 
богов в мифологии нуэр Н. уступает по 
значению более популярному божеству 
Квот. 

Е. К. 

НИБЕЛУНГИ, нифлунги (нем. МЪеІшще, 
др.-исл. №Ншщаг, НпіНищщг), в герма- 
но-скандинавской мифологии и эпосе 
имя, употребляемое в разных (не всегда 
достаточно ясных) значениях. В немец- 
кой «Песне о Н.» Н. названы: во-первых, 
первоначальные обладатели клада, кото- 
рым затем завладел Зигфрид (сканд. Си- 
гурд) — нибелунг, король «страны нибе- 
лунгов», его сыновья Шильбунк и Нибе- 
лунг, их дружинники, сказочные сущест- 
ва (великаны или люди огромного роста и 
необычайной силы); во-вторых, бургун- 
дские короли Гибихунги (сканд. Гьюкун- 
ги, сыновья Гьюки) - Гунтер (сканд. Гун- 
нар) и его братья - после перехода в их ру- 
ки клада. Таким образом, это имя связано 
с обладанием золотым кладом. Но так как 
Зигфрид завоёвывает не один, а два клада 
(кроме клада нибелунгов, хранимого аль- 
вом Альберихом, - также клад дракона 
Фафнира), сокровища Н. оказываются ге- 
нетически связанными с преданием о зо- 
лотом кладе карлика Андвари, известным 
из скандинавских источников («Речи Ре- 
гина» и «Речи Фафнира» в «Старшей Эд- 
де», «Младшая Эдда») и носящим чисто 
мифологический характер. Этот клад 
включал и золотое кольцо, которое обла- 
дало волшебным свойством умножать бо- 
гатство, но Андвари наложил на него 
проклятие: оно будет стоить жизни всяко- 
му, кто им завладеет. Клад поочерёдно по- 
падает к Локи, Хрейдмару, сыновьям 


Хрейдмара Фафниру и Регину и, наконец, 
Сигурду (Зигфриду), и всем оно несёт 
смерть (подробнее см. в ст. Локи, Сигурд). 
Сокровища бургундов были идентифици- 
рованы легендой с кладом Зигфрида, и 
убийство его бургундами - Гибихунгами 
порождало мысль, что Н., убийцы Зиг- 
фрида, — чёрные альвы (на кладе лежало 
проклятие, и в конце концов альвы долж- 
ны были отомстить). Особое положение 
среди них занимает Хёгни (Хаген). В 
скандинавской версии сказания о Н. Хёг- 
ни не виновен в смерти Сигурда, но в не- 
которых других версиях (особенно отчёт- 
ливо в «Саге о Тидреке») Хаген — не род- 
ной брат бургундских королей, а сводный, 
рождённый их матерью от альва, и имен- 
но Хаген предательски убивает Зигфрида. 
Сына Хёгни, мстящего Атли за смерть от- 
ца, согласно «Речам Атли» («Старшая Эд- 
да») и «Саге о Вёльсунгах», также зовут 
Нифлунгом (Хнифлунгом). Гипотеза о 
том, что Н. — чёрные альвы или демоны 
мрака, с точки зрения некоторых исследо- 
вателей, находит дополнительное подтве- 
рждение: в «Младшей Эдде» и других ис- 
точниках говорится, что Гуннар, Хёгни, 
как и сыновья их сестры Гудрун Сёрли, 
Хамдир и Эрп, все были черноволосы. 

Этимология имени Н., несмотря на 
многочисленные попытки её расшифров- 
ки, остаётся спорной. Выводили имя из 
пеЬиІопез («туманные», от нем. ХеЬеІ, 
«туман») - обозначения франков; предпо- 
лагалось, что Н. - бургундское родовое 
имя, заимствованное у них франками. 
Имя Н. связывали с др.-исл. піН (ср. 
Нифльхейм - мир мрака, загробный мир), 
т. е. истолковывали как «подземные хра- 
нители клада» . 

Тема клада, приносящего несчастье его 
обладателю, занимает видное место в гер- 
мано-скандинавском эпосе: наряду с цик- 
лом о Н. (героические песни «Старшей Эд- 
ды», прозаическая «Сага о Вёльсунгах», 
нем. «Песнь о Н.» и др.), она встречается 
и в «Беовульфе», где герой погибает, отоб- 
рав сокровища у сторожившего их драко- 
на (см. Беовульф). Однако в легенде о Н. 
сокровища трактуются как воплощение 
власти: могущество принадлежит тому, 
кто владеет золотом. Представление о 
том, что богатства властителя представля- 
ют собой его магически материализован- 
ное «счастье», «удачу», принадлежало к 


центральным идеям германцев и сканди- 
навов. 

Наиболее известный памятник, связан- 
ный с легендами о Н., - немецкая «Песнь 
о Н.» (ок. 1200), в которой объединены ис- 
тория отношений Зигфрида с бургундски- 
ми королями, включая его убийство, и ис- 
тория гибели бургундов - Н., вызванной 
местью Кримхильды (сканд. Гудрун), вдо- 
вы Зигфрида, заманившей их в гуннскую 
державу Этцеля (Атли). В исландской 
«Песни об Атли» (9 в.?) и в «Речах Атли» 
(12 в.?) Н. погибают, попав в ловушку, в 
которую их завлёк Атли, муж Гудрун: у 
Хёгни вырезано сердце, Гуннар, брошен- 
ный в ров со змеями, умирает от укуса 
змеи. Гудрун мстит Атли за братьев (в 
«Песни о Н.» Кримхильда, напротив, 
мстит братьям за Зигфрида). 

Тема Н. неоднократно интерпретиро- 
валась в мировой литературе нового вре- 
мени (начиная с драматической трилогии 
Ф. Фуке де ла Мотта «Герой севера», ис- 
пользовавшего главным образом сканди- 
навские версии сказания). Наиболее изве- 
стны: драматическая трилогия К. Ф. Хеб- 
беля «Нибелунги» (трагедии «Роговой 
Зигфрид», «Смерть Зигфрида», «Месть 
Кримхильды» — на материале немецкой 
версии), оперная тетралогия Р. Вагнера 
«Кольцо нибелунга» («Золото Рейна», 
« Валькирия » , « Зигфрид » , « Гибель богов » 
— в основу положен скандинавский эпос), 
трагедия Г. Ибсена «Воины Хельгеланда» 
(в основе — сюжеты «Саги о Вёльсунгах» 
и других скандинавских саг), трагедии П. 
Эрнста («Брюнхильда», «Кримхильда»), 
поэмы В. Иордана («Сага о Зигфриде», 
«Возвращение Хильдебранда») и др. Не- 
мецкий кинофильм «Нибелунги» (режис- 
сёр Ф. Ланг). 

В изобразительном искусстве, кроме 
средневековых миниатюр (особенно цен- 
ные — в т. н. Худесхагенской рукописи 15 
в.), — рисунки П. Корнелиуса, А. Ретеля, 
И. Затлера и др. 

А. Я. Гуревич. 

НИБО, в мифологии народов тибето-бир- 
манской группы ади (дафла, мири, сулун- 
гов, апатани и др.) в гималайском районе 
на северо-востоке Индии создатель мира и 
людей. Согласно мифам, злых духов поро- 
дил Рибо. Н. был одарён высоким разу- 
мом. Он занимался возделыванием полей 
на холмах. Рибо охотился в равнинных 
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болотистых джунглях. Рибо завидовал Н. 
и обманом похитил у него мудрость и уме- 
ние чародействовать. Миф о Н. представ- 
ляет собой пример дуалистического близ- 
нечного мифа. 

Я. Ч. 

НИГОДА, нигойя, в джайнской мифоло- 
гии души-дживы, находящиеся на самой 
низкой ступени иерархии сансарных (см. 
Сансара) существ — мельчайшие по своим 
размерам и потому не воспринимаемые 
органами чувств растительные души, об- 
ладающие одним чувством (тактильным) 
и заполняющие собой весь мир. Посколь- 
ку мир полагается бесконечным во време- 
ни и число джив в нём, способных достичь 
конечного освобождения, также беско- 
нечно, мириадные скопления, содержа- 
щие каждое бесконечное число Н., высту- 
пают как некий депозитарий душ, кото- 
рые хотя и относятся к сансаре, но не об- 
ладают развитием и бесконечно проходят 
через повторяющиеся тождественные су- 
ществования, пока некий импульс не вы- 
ведет их из этого состояния и не даст им 
возможность включиться в мировой про- 
цесс. Н. полярно противоположны сид- 
дхам: первые ещё, а последние уже не под- 
вержены законам кармы. По недогмати- 
ческим представлениям, Н. суть нечто 
вроде проклятых душ, обречённых прак- 
тически на вечные мучения за совершён- 
ные ужасные злодеяния (напр., убий- 
ство); они помещаются в самом низу ми- 
ра, ниже ужаснейшего ада Махатамахп- 
рабха. 

О. Ф. Волкова. 

НИЗШАЯ МИФОЛОГИЯ. В сферу Н. м. 
входят мифологические существа, не име- 
ющие божественного статуса, различные 
демоны и духи. Термин «Н. м.» введен не- 
мецким этнографом В. Маннгардтом, 
впервые подвергшим эту категорию ми- 
фологических персонажей (особенно - ду- 


хов, связанных с урожаем и шире - духов 
растительности, олицетворяющих годо- 
вой цикл умирающего и воскресающего 
растительного мира) специальному изуче- 
нию. В. Вундт рассматривал «демонов 
растительности» как промежуточную сту- 
пень между доземледельческим «тотеми- 
ческим культом» и развитыми культами 
богов. Дж. Фрейзер образы Н. м. связал 
(через переходные стадии) с фигурами та- 
ких богов, как Аттис, Адонис, Осирис, 
Дионис, трактовавшихся им как более 
поздние ступени развития той же идеи 
умирающего и воскресающего духа расти- 
тельности. Считается, что персонажи Н. 
м. вмешиваются в человеческую жизнь, 
встречаются с людьми, превращаются в 
людей ит. п., поэтому во многих традици- 
ях они имеют преобладающее значение в 
сравнении с божествами, действующими 
преимущественно в мифологические вре- 
мена первотворения. Как правило, суще- 
ства, относимые кН. м., являются персо- 
нажами наиболее популярных фольклор- 
ных жанров: сказок, быличек ит. д., вто 
время как боги участвуют в собственно 
мифологических повествованиях. В риту- 
альном плане Н. м. соответствует набору 
суеверий, колдовских или магических 
обычаев и обрядов, тогда как божества 
пантеона связаны с общеплеменным или 
общегосударственным культом. В терми- 
нах, использованных М. М. Бахтиным 
при описании народной карнавальной 
традиции (в которой участвуют персона- 
жи Н. м.), Н. м. может быть названа нео- 
фициальной, в отличие от официального 
культа богов. Противопоставление Н. м. 
как неофициальной и официального 
культа особенно отчетливо выступает в 
тех обществах, где эти мифологические 
системы исторически, этнически различ- 
ны по своему происхождению: в областях 
распространения буддизма (на Шри-Лан- 


ке, в Тибете, Монголии), в тех регионах, 
где (как, например, в Латинской Амери- 
ке) относительно поздно пришедшее хрис- 
тианство, став официальным культом, 
вобрало в себя целую систему локальных 
мифологических представлений, низве- 
дённых на уровень Н. м.,ит. д. На Руси в 
течение длительного времени сохраня- 
лось, особенно среди женщин, почитание 
языческих мифологических персонажей в 
качестве низших духов, в частности Мо- 
коши (но как персонажу Н. м. ей покло- 
нялись лишь «бабы богомерзкие»). Таким 
образом, элементы Н. м. могут формиро- 
ваться благодаря низведению на её уро- 
вень мифологических существ высших 
рангов (поэтому данные Н. м. являются 
ценным источником для реконструкции 
мифологических представлений о них). 
Иногда это находит отражение в самих 
мифах. Так, в кетской мифологии верхов- 
ный бог Есь изгоняет на землю свою жену 
Хоседэм и она постепенно (особенно в ска- 
зочных сюжетах) приобретает черты низ- 
шего духа. Многие персонажи Н. м. (нап- 
ример, духи частей тела, используемые в 
ритуалах врачевания, духи-хозяева, ду- 
хи-помощники) связаны с шаманским 
культом. В областях развитого шаманиз- 
ма (в Сибири и Южной Азии) эти духи не- 
редко иерархически подчиняются выс- 
шим божествам, с которыми также обща- 
ется шаман. В ряде азиатских (в частнос- 
ти, сибирских), а также индейских об- 
ществ, в отличие от шамана колдун мог 
обращаться за помощью только к персона- 
жам Н. м. Типологически сходные риту- 
альные и мифологические противопостав- 
ления обнаруживаются и в ряде обществ 
Древнего Востока. Так, по свидетельству 
анатолийских клинописных текстов 2-го 
тыс. до н. э., женщина-жрица при маги- 
ческих действиях, в частности обрядах 
врачевания, обращалась только к духам 


Слева - Ника. Деталь статуи Афины Парфенос на фронтоне здания парламента Австрии. Вена. В центре - Ника, развязывающая сандалию. 
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Справа - Ника Самофракийская. Мрамор. Ок. 190 до н. э. Париж, Лувр. 
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Ника. Аттический белофонный лекиф. 

Ок. 480 до н. э. Париж, Лувр. 

Н. М., а жрецы официального культа — к 
«тысяче богов» Хеттского царства; сог- 
ласно завещанию хеттского царя Хатту- 
силиса I царица не должна обращаться к 
жрицам (неофициальным). 

В. В. Иванов. 

НИКЕ, Ника (N 1 x 11 , «победа»), в гречес- 
кой мифологии персонификация победы. 
Н. — дочь океаниды Стикс и Палланта — 
сына титана Крия (Нез. Тйео§. 383 след.). 
Сестра Силы, Мощи и Зависти, которые 
способствуют победе. Крылатая Н. — не- 
пременный атрибут Зевса и Афины, кото- 
рые изображались с фигуркой Н. в руках; 
Зевс работы Фидия в храме Зевса в Олим- 
пии держал в правой руке Н. из золота и 
слоновой кости. У каждой ножки трона 
тоже были изображены танцующие фи- 
гурки Н. Ей соответствует римская Вик- 
тория. 

Н. — один из эпитетов Афины как бо- 
гини победы. На афинском акрополе был 
храм Афины Н. 

А. Т.-Г. 

НИККОЛА, в мифологии осетин-дигор- 
цев божество хлебных злаков и урожая. 
Имя происходит от святого Николая, из- 
вестного аланам из Византии. Н. упоми- 
нается также в нартском эпосе вместе с 
другими небожителями - христианскими 
святыми. С упадком христианства в Осе- 
тии Н. стал народным божеством. В пес- 
нях дигорцев Н. изображается пахарем и 
вместе с другими полухристианскими- 
полуязыческими божествами (Уастырд- 
жи, Уацилла, Мадымайрам) участвует в 
пахоте: то погоняет волов, то сеет, то про- 
водит боронование. 

В. К. 

НИКОДИМ (греч. Міхобтщод), в христиан- 
ском предании тайный ученик Иисуса 
Христа из числа фарисеев и «начальников 
иудейских». Он ночью приходит к Иису- 
су, и тот учит его (Ио. 3, 1-21); открыто 
заступается за Христа перед фарисеями 
(7, 50-51); вместе с Иосифом Аримафей- 
ским он участвует в снятии с креста тела 
Иисуса и положении во гроб (19, 39-42). 
Часто изображается в сцене оплакивания 
Христа. 

Именем И. названо апокрифическое 
Евангелие («Евангелие Никодима», нач. 5 
в., основывается, вероятно, на более древ- 


них источниках), где описываются суд 
над Христом, его распятие и события, по- 
следовавшие за воскресением, а также со- 
шествие во ад. 

О. Н. 

НИКОЛА, Микола, в славянской мифоло- 
гии обозначение святого Николая (иногда 
и других святых), восходящее к персона- 
жу языческой эпохи, или название злого 
духа. Таковы лесной дух пікоіаі у кашу- 
бов, задающий загадки заблудившимся 
(отгадавших выводит на дорогу, не отга- 
давшие продают душу чёрту), злой дух 
Мікоіаі: ср. восточнославянские пред- 
ставления о Николе Дуплянском, обитаю- 
щем в дупле в лесу, о связи Н. с охотой, 
лешим. На связь с демоническими персо- 
нажами указывает также хромота или 
слепота (кривизна) Н. Для позднего плас- 
та восточнославянской демонологии ха- 
рактерен обычай завивания «бородки» Н. 
(«Миколина бородка», «бородка Мику- 
ле»), восходящий к древним представле- 
ниям о завивании бороды Волосу - Веле- 
су. С Велесом Н. связывают также функ- 
ции покровителя скотоводства и земледе- 
лия, хозяина земных вод. В народных ве- 
рованиях Н. противопоставляется Илье- 
пророку как милостивый земной святой 
грозному небесному громовнику (ср. про- 
тивопоставление громовержца Перуна его 


земному противнику в славянской мифо- 
логии). Ср. также Санта Клауса - рожде- 
ственского деда в поздней западноевро- 
пейской традиции, которого сопровожда- 
ет демоническая свита. 

В. И., В. Т. 

НИКОЛАЙ Чудотворец (греч. N 1 x 6 X 010 ^, 
«побеждающий народ»), Никола (древне- 
русская форма, удержанная старообряд- 
ческой и фольклорной традицией); Нико- 
лай Угодник, Николай Мирликийский, в 
христианских преданиях святой из разря- 
да т. н. святителей (церковных иерархов), 
образ которого подвергся сильной фольк- 
лорной мифологизации, послужив соеди- 
нительным звеном между дохристиански- 
ми персонификациями благодетельных 
сил и новейшей детской рождественско- 
новогодней «мифологией» (Санта Клаус 
— искажение голландского Синте Клаас, 
8іп1е Кіааз, «святой Н.»; его модифика- 
ции - англ. ЕаНіег Сйгіз'Ьтаз, «батюшка 
Рождество», Дед Мороз). Время жизни Н. 
предание относит к 1-й половине 4 в., са- 
мое раннее житие о нём на полтысячеле- 
тия моложе; таким образом, Н. с самого 
начала вступает в литературу как персо- 
наж далёких времён, в котором типичес- 
кие черты христианской святости (и спе- 
циально — идеального священника как 
«ревнителя» о вере и «печальника» о лю- 


Святой Николай с житием в 16 клеймах. 19 век. Палех. 




726 НИКТА =ІІ=ІІ=ІІ=|Ь=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ=ІІ= 



Богиня Никта в 
битве с гигантами. 
Фрагмент северного 
фриза Пергамского 
алтаря. Мрамор. 
180-160 до н. э. 
Берлин, Государст- 
венные музеи. 


зовым, плебейским, сливаясь на перифе- 
рии с реликтами языческих медвежьих 
культов. 

В отличие от католической иконогра- 
фии, в которой Н. - безличный персонаж, 
выражающий холодноватое достоинство 
епископского сана и опознаваемый лишь 
по атрибутам и житийным эпизодам, пра- 
вославная традиция знает очень харак- 
терный «портретный» облик Н. (высокий 
лоб, мягко круглящиеся линии лика, за- 
ботливый взгляд «пастыря», в котором 
преобладает то мягкость, то строгая про- 
ницательность) . 

С. С. Аверинцев. 

НИКТА, Никс (N6^, «ночь»), в греческой 
мифологии божество, персонификация 
ночи, противопоставляемая Гемере 
(Дню). Н. родилась от Хаоса, вместе с Эре- 
бом (Мраком), Эфиром и Гемерой (Нее. 
Тйео§. 123-125) является одной из пер- 
вичных мирообразующих потенций. Н. 
породила Танатоса (Смерть), Гипноса 
(Сон), мойр, Гесперид, Эриду, Немесиду и 
Мома (211-225) - силы, скрывающие в се- 
бе тайны жизни и смерти, вызывающие 
дисгармоничность в бытии мира, без кото- 
рой, однако, не мыслим ни мир, ни его ко- 
нечная гармония. Жилище Н. расположе- 
но в бездне тартара; там встречаются Н. и 
День, сменяя друг друга и попеременно 
обходя землю. Рядом дома сыновей Н. Сна 
и Смерти, на которые никогда не смотрит 
Гелиос. Здесь же обитают Аид и Персефо- 
на (744-768). 


дях) полностью заслонили всё индивиду- 
альное. 

Предания рассказывают, как уже в 
младенчестве Н. являет себя образцом ас- 
кетической добродетели, до сумерек воз- 
держиваясь от материнской груди по сре- 
дам и пятницам, а по более поздней вер- 
сии - обнаруживая чудесную способность 
стоять сразу же после рождения (распро- 
странённый мотив русской иконографии). 
Получив родительское наследство, Н. раз- 
даёт его нуждающимся; особенно попу- 
лярна история о впавшем в нищету отце 
трёх дочерей, уже готовом с отчаяния сде- 
лать из них блудниц, которому Н. тайно 
подбрасывает в окно три узелка с золотом 
- на приданое каждой (в связи с этим эпи- 
зодом, где Н. фигурирует как неведомый 
благодетель, на Западе возник обычай по- 
тихоньку подкладывать детям подарки в 
чулок от лица Санта Клауса). Избрание Н. 
епископом города Мира в Ликии (юго-за- 
пад Малой Азии; отсюда обозначение Н. 
как «Мирликийского») сопровождается 
знамениями и видениями; в одном из них 
Иисус Христос и дева Мария подносят Н. 
знаки его сана - соответственно евангелие 
и епископское облачение - омофор (имен- 
но с такими знаками отличия Н. чаще все- 
го изображается на русских иконах). Ко 
временам правления римского императо- 
ра Константина отнесены многочислен- 
ные рассказы о заступничестве Н. за несп- 
раведливо осуждённых; явившись на мес- 
то казни трёх горожан Миры, Н. выхва- 
тывает меч из рук палача и всенародно об- 
личает подкупленного судью; когда же 
под неправедный приговор подпадают три 
полководца в Константинополе, Н., нахо- 
дящийся в это время в своём городе, вдали 
от дворца, является императору во сне и 
разъясняет ему его ошибку. Аналогич- 


ным образом он во время бесхлебицы 
снится некоему хлеботорговцу и властно 
велит ему везти свой товар в Миру. Леген- 
ды рассказывают о творимых Н. (как при 
жизни, так и после кончины) многочис- 
ленных чудесах избавления мореплавате- 
лей и утопающих (характерная для Н. 
власть над морской стихией впервые про- 
является во время его паломничества в 
Палестину), а также вызволений заклю- 
чённых и пленников. Фольклор, в кото- 
ром образ Н. занимает большое место (он 
— персонаж многих русских сказок), до- 
бавляет к этому гротескные мотивы ожив- 
ления школяров, разрезанных на части 
злым владельцем постоялого двора, или 
даже больных, расчленяемых самим Н. 
или его спутником с целью лечения (эпи- 
зод, засвидетельствованный в греческой 
мифологии применительно к Асклепию). 
Греческий моряк видел в Н. помощника и 
защитника в повседневном труде (он счи- 
тался патроном - покровителем моряков, 
а также школяров), русский крестьянин - 
близкого, участливого, не боящегося за- 
марать своих риз соучастника забот; 
культ его на Руси вплоть до 18 в. был ни- 


НИКТЕЙ (ІЧгжтгнд), в греческой мифоло- 
гии сын Хтония («земляного»), рождён- 
ного из посеянных Кадмом зубов убитого 
им дракона (вариант: сын Гириея и Кло- 
нии, Ароііосі. III 10, 1). Вместе с братом 
Ликом в своё время убили Флегия, сына 
Ареса, и бежали из Эвбеи (возможно, го- 
род Эвбея в Беотии), став гражданами 
Фив, родины их отца. Дочь Н. Антиопа 
тайно сошлась с Зевсом и, боясь гнева от- 
ца, бежала в Сикион. Н. в горе покончил с 
собой, поручив Лику наказать Антиопу, 
что в дальнейшем привело к гибели само- 
го Лика от руки сыновей Антиопы и вну- 
ков Н. (Ароііосі. III, 5, 5). 

А. Т.-Г. 

НИЛ (№тАод), в греческой мифологии бо- 
жество одноимённой реки в Египте. Н. — 
сын Океана и Тефиды (Нез. Тйео§. 337 
след.). Связан с мифами, восходящими к 
кругу Ио, благодаря браку Эпафа (сына 
Ио) с Мемфидой (дочерью Н.) (Ароііосі. II 
1, 4). Н. соответствует египетскому Хапи. 

А. Т.-Г. 

НИМВРОД, Нимрод, Немврод (евр. піш- 
госі), в ветхозаветной мифологии бога- 


Река Нил. Римская 
мраморная копия. С 
греческого оригинала 
2 в. до н. э. Рим, 
Ватиканские музеи. 
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Божество Нила с рогом изобилия, рядом 
Триптолем, внизу - Исида и две горы, 
вверху - фигуры благодатных ветров. 

«Камея Фарнезе». Сардоникс. 2 в. до н. э. 

Неаполь, Национальный музей. 

тырь и охотник, сын Хуша (Куша) и внук 
Хама. В книге Бытия приводится пого- 
ворка: «сильный зверолов, как Н., перед 
господом [богом]»; его царство помещает- 
ся в Месопотамии (10, 9-10); «земля Н.» в 
книге пророка Михея (5, 6) отождествля- 
ется с Ассирией (некоторые исследовате- 
ли возводят имя Н. к имени шумеро-акка- 
дского бога войны и охоты Нинурты, воз- 



можно, контаминированного в образе Н. с 
реальным ассирийским царём Тукульти- 
Нинуртой I, захватившим Северную Ме- 
сопотамию). Народная этимология связа- 
ла имя Н. со значением «восставать», 
«противиться» (корень тгсі). Отсюда тол- 
кование его имени — «возмутивший весь 
народ против Яхве» в агадической тради- 
ции, где он предстаёт в качестве первого 
охотника и первого, кто начал воевать с 
другими народами. Удачу в охоте ему 
приносят сшитые богом для прикрытия 
наготы Адама и Евы кожаные одежды; за- 
видев эти одежды, звери становятся перед 
Н. на колени, и тот их легко убивает, на- 
род же, видя это, провозглашает его своим 
царём. Н. выступает как ярый идолопок- 
лонник, руководящий постройкой Вави- 
лонской башни — «дома Н.». Возвратив- 
шись после разрушения башни в своё 
царство, он преследует приверженцев Ях- 
ве, ввергая в раскалённую печь Авраама. 
Согласно агаде, Н. погибает от руки со- 
перничавшего с ним Исава, который, выс- 
ледив его, отрубает Н. и его спутникам го- 
ловы и завладевает одеждами Н. 

В мусульманской мифологии Н. - оли- 
цетворение насильника. Он с огромными 
полчищами терпит поражение от Ибрахи- 
ма (Авраама), который один вышел про- 
тив него на битву, тем не менее всё войско 
И. поражено тучами налетевших кома- 
ров. Потерпев неудачу в строительстве Ва- 
вилонской башни, И. пытается взлететь в 
небо в ящике на четырёх орлах, вскорм- 
ленных мясом. Потеряв из виду землю, И. 
пускает в небо стрелы; их ему возвращает, 
окрасив кровью, ангел Джибрил (Гаври- 
ил), и И. думает, что он ранил самого бога. 
И. ещё четыреста лет продолжает вести 
нечестивый образ жизни; ангел предлага- 
ет ему покаяться в грехах, в ответ на это 
И. вызывает бога на бой. Но полчища И. 
вновь рассеяны тучами комаров, а один из 
них проникает через нос в мозг И., отчего 
он терпит муки сорок лет, получая облег- 
чение только в моменты, когда ударяют 
молотом о наковальню. 

М. Б. Мейлах. 

Нимфа. Деталь рельефа «Фонтана невинных» 
Ж. Гужона. 1547-48. Париж, Лувр. 


НИМФЫ (ІЧнцсраі, «девы»), в греческой 
мифологии божества природы, её живи- 
тельных и плодоносных сил. Различают 
И. рек, морей, источников (водные И.: 
океаниды, нереиды, наяды), озёр и болот 
(лимнады), гор (орестиады), рощ (альсеи- 
ды), деревьев (дриады, гамадриады) и их 
отдельных пород (мелиады — И. ясеня). 
Иные из них смертны, как, например, га- 
мадриады, которые неотделимы от дере- 
ва, в котором они обитают. Главными И. 
считались водные, по античным лексико- 
графам, слово «нимфа» означает «источ- 
ник» (8иісІа, ѵ. путрйе). И. - очень древ- 
ние божества. Самые древние Н. - мелиа- 
ды, или мелийские И., родившиеся из ка- 
пель крови оскоплённого Урана (Нее. 
Тйео§. 187). Океаниды - дочери Океана и 
Тефиды, нереиды - дочери Иерея и океа- 
ниды Дориды. Имена водяных И. боль- 
шей частью указывают на то или иное 
свойство или качество водной стихии (ка- 
талог океанид у Нез. Тйео§. 346-360 и не- 
реид, там же, 240-262). Некоторые И. 
имеют вполне антропоморфный облик 
(напр., Калипсо). От браков И. с богами 
(Зевс и Фетида, Зевс и Эгина) рождаются 
герои. И. обитают вдали от Олимпа, но по 
приказу Зевса призываются во дворец от- 
ца богов и людей (Нош. II. XX 4-12). Они 
обладательницы древней мудрости, тайн 
жизни и смерти (напр., Мента — возлюб- 
ленная Аида). Они врачуют и исцеляют 
(Раиз. VI 22, 7), предсказывают будущее 
(IX 3, 9). На месте дельфийского оракула 
был оракул Геи, а затем Дафны — одной 
из горных нимф (X 5, 5). И. насылают бе- 
зумие, приобщая человека к тайным си- 
лам природы; именуются вакханками 
(8орК. Апіщ. ИЗО). Святилища И. нахо- 
дились в пещерах и гротах, рощах и ле- 
сах. Гомеровское описание пещеры нимф 
на Итаке (Нош. 06. XIII 102-112) получи- 
ло символическое толкование как средо- 
точие космических сил у философа Пор- 
фирия в трактате «О пещере нимф». Изоб- 
ражались в виде прекрасных обнажённых 
или полуобнажённых девушек. 

А. А. Тахо-Годи. 

Похищение Гиласа нимфами. Римская 
мозаика 4 в. из базилики Юниус Бассус на 
холме Эсквилин. Рим, Национальный музей. 
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Речная нимфа. Скульптура 
К.-М. Клодиона. Терракота. 
1 770-80-е годы. Москва, 
Музей изобразительных 
искусств им. А. С. Пушкина. 


Правитель Ура Ур-Намму 
перед богиней Нингалъ. 
Рельеф на стеле Ур-Намму из 
Ура. 22 в. до н. э. 
Филадельфия, 
Университетский музей. 





НИНАЗУ (шумер., «господин врач»), в 
шумерской мифологии бог подземного 
царства, сын Эрешкигаль, по другой вер- 
сии, сын Энлиля и Нинлиль, отец бога под- 
земного мира Нингишзиды. В противопо- 
ложность богу - владыке подземного цар- 
ства Нергалу, олицетворению злого нача- 
ла, Н. - бог-целитель, божество ритуаль- 
ных омовений с отчётливо выраженными 
чертами дружелюбия. Однако, как и его 
брат Нинурта, имеет черты военного бо- 
жества, поражающего враждебные стра- 
ны. Место культа ко времени III династии 
Ура - город Эшнунна (впоследствии там 
почитался бог Тишпак). 

В. А 

НИНГАЛЬ (шумер., «великая госпожа»), 
в шумеро-аккадской мифологии супруга 
бога луны Нанны, мать солнечного бога 
Уту (Шамаша). Культ Н. уже в кон. 3-го 
тыс. до н. э. распространился в Сирии. 
Там её имя возродилось в форме, близкой 
наиболее ранней шумерской: Никкаль (из 


шумер. Нинкаль); под этим именем изве- 
стна в угаритском пантеоне, где существо- 
вал миф о её священном браке с Йарихом 
(богом луны), а сама Никкаль считалась 
дочерью «царя летних плодов» Хархабби 
(возможно, хурритского происхождения). 

В. А, И. Ш. 

НИНГИРСУ [шумер., «владыка (влады- 
чица) Гирсу»], в шумерской мифологии 
божество круга богов города Лагаш. Впер- 
вые появляется в списках богов из Фары 
как «бог Гирсу», округа Лагаша. Н. - сын 
Энлиля. К лагашскому кругу богов при- 
надлежат и супруга Н. Бау (Баба), сестры 
Нанше и Нисаба. Видимо, Н. идентичен с 
Нинуртой. Н. - «верховный пахарь Энли- 
ля», «владыка земледелия». Он следит за 
порядком на полях и каналах. Наиболее 
подробные сведения о Н. содержатся в гим- 
нах правителя Гудеи (22 в. до н. э.) о хра- 
мовых постройках в Лагаше. Храм Н. в 
Лагаше - Энинну («храм пятидесяти»). В 
гимнах у Н. появляется титул «жрец — 


очиститель Ану». Как божество, устанав- 
ливающее справедливость, Н. сравнивает- 
ся с богом-судьёй Иштараном (Сатара- 
ном). Эмблема и символический зверь Н. 
- львиноголовый орёл Анзуд. Как и Ни- 
нурта, Н. владеет оружием богов шару- 
ром. В гимне Гудеи говорится о победах 
Н. над шестиголовой овцой, семиголовым 
львом, «добрым драконом», «львом, ужа- 
сом богов» и др. Тексты Гудеи упоминают 
священный брак между Н. и Бабой. Ста- 
ровавилонская версия мифа о птице Анзу 
(Анзуд) называет Н. победителем птицы, 
в то время как в более поздних текстах им 
назван Нинурта. 

В. А 


Слева - Нингишзида, ведущий правителя к трону. Рельеф на стеле 
Гудеи из Телло (Лагаш ). 22 в. до н. э. Берлин, Переднеазиатский 
музей. Справа - Ритуальный кубок из Телло (Лагаша ), посвященный 
Нингишзиде ( с изображением змеи и крылатого дракона? ). 

22 в. до н. э. Париж, Лувр. 


Нимфы и сатир. 
Картина В.-А. 
Бужеро. 1873. 
Институт 
искусств, 
Вильямстаун. 


Нингирсу ( с птицей Анзуд в руках ). 

Фрагмент барельефа из Телло (Лагаш). 

1-я половина 3 тыс. до н. э. Париж, Лувр. 

НИНГИШЗИДА, Гишзида [шумер., «вла- 
дычица (владыка?) чистого (святого) дре- 
ва»], в шумерской мифологии хтоничес- 
кое божество, сын бога подземного царст- 
ва Ниназу. Его частый эпитет - «прислуж- 
ник далёкой земли» (т. е. подземного цар- 
ства). В сказании о смерти Гильгамеша 
тот встречает в подземном мире Н. вместе 





=іі=і[=іі=і[=іі=і[=іі=іі=іі=іі=і[=іі=іЬ=іі=і[=іі=іі=іі=іі=іі=іі=іі=іі=іі=іі=і[=іі=іЬ= нинхурсаг У2Э 


с Думузи. В шумерском тексте, посвящен- 
ном Ур-Намму, супруга Н. - Азимуа, в ла- 
гашском круге богов - Гештинанна. Он 
сторож злых демонов, сосланных в подзем- 
ный мир (аккадское заклинание), страж 
(вместе с Думузи) небесных врат бога Ану 
(аккадский миф об Адапе). Символичес- 
кое животное Н. - рогатая змея. На одной 
цилиндрической печати Гудеи изображе- 
но, как Н., бог - защитник Гудеи (опозна- 
ётся по двум рогатым змеям, растущим из 
его плеч), ведёт его к трону Энки. Созвез- 
дие Н. - Гидра. Не исключено, что Н., по- 
добно своему отцу, является также богом- 
целителем, о чём свидетельствуют и его 
хтонический характер, и изображение 
змеи при нём. 

В. А 

НИНИГИ, Хикоко-но ниниги-но микото 
(др.-япон. элемент «хико» - «юноша», 
«хе» — «рисовый колос», «ниниги» - ви- 
димо, от «нигинигисии» - «процветаю- 
щий», «изобильный», в целом — «юноша 
- бог изобилия рисовых колосьев»), в 
японской мифологии божество, играющее 
главную роль в мифах о нисхождении в 
страну людей, уже приведённую к покор- 
ности небесным богам, потомков Аматэ- 
расу, именующих себя тэнсон - «потомки 
неба». Н. получает от своей прародитель- 
ницы Аматэрасу нити с нанизанными на 
них резными бусинами-магатама, зерка- 
ло, с помощью которого Аматэрасу выма- 
нили из грота, и меч, извлечённый Суса- 
ноо из хвоста восьмиглавого змея Ямата- 
но Ороти и подаренный им Аматэрасу, т. 
е. те предметы, которые впоследствии ста- 
ли символами священной власти японс- 
ких императоров, ведущих своё проис- 
хождение от Н. («Кодзики», св. I). Не- 
сколько иначе этот сюжет выглядит в 
«Нихонги»: Аматэрасу вручает Н. рисо- 
вый колос, сорванный со священного по- 
ля богов, и с этим колосом Н. совершает 
нисхождение на землю («Эпоха богов», 
св. I). Как предполагают японские иссле- 
дователи, этот мифологический рассказ 
послужил основой для празднования дня 
«первого колоса», т. е. поднесения богам 
пищи из риса, совершавшегося в импера- 
торском дворце. 

Боги, сопровождающие Н. в его соше- 
ствии на землю, фигурировали также в 
предшествующих мифах: это - Амэ-но- 
коянэ, Футодама, Амэ-но удзумэ, Исико- 
ридомо и Тамано я, которые в этом мифе 
выступают уже как родоначальники 
японских родов. Так, Амэ-но-коянэ наз- 
ван предком мурадзи (членов рода, счи- 
тавшихся потомками богов и поэтому за- 
нимавших высокое положение в роде) из 
рода Накатоми. Футодама объявляется 
предком высших членов рода Имибэ и т. 
д. («Кодзики», св. I). Оставив своё «небес- 
ное прочное сидение» и пробившись 
сквозь восемь гряд облаков, Н. спустился 
на пик горы Такатихо в Цукуси (древнее 
название острова Кюсю). На земле Н. же- 
нится на дочери бога О-ямацуми Коноха- 
на-сакуя-химэ и рождает с ней троих сы- 
новей, двое из которых, Ходэри и Хоори, 
становятся героями особого цикла мифов. 

Е. М. Пину с. 

НИН ЛИ ЛЬ (шумер., «госпожа-ветер»?), в 
шумерской мифологии супруга Энлиля 
(имя «Н.» - параллельное женское обра- 
зование к мужскому «Энлиль»). Возмож- 


но, первоначально - одна из ипостасей бо- 
гини-матери; со старовавилонского пери- 
ода отчётливо выступает как самостоя- 
тельный образ. По мере роста её значения 
как богини-супруги в образе Н. всё явст- 
веннее становятся черты советчицы, по- 
мощницы Энлиля, милостивой богини, 
смягчающей гнев своего грозного супру- 
га. В Ашшуре, где на месте Энлиля стоит 
Ашшур, Н. - его супруга (наряду с боги- 
ней Иштар). В мифе об Энлиле и Н. рас- 
сказывается, как Энлиль овладел юной Н. 
и был изгнан за это в подземный мир; Н. 
последовала за ним и родила ему бога лу- 
ны Нанну и трёх хтонических божеств 
(см. в ст. Энлиль). 

В. А 

НИНМАХ, Мах (шумер., с детерминати- 
вом Дингир - «госпожа величайшее боже- 
ство»), в шумеро-аккадской мифологии 
богиня-мать. Отмечена ещё со времени 
правителя Меслима (ок. 26 в. до н. э.) в го- 
роде Адаба, где был её храм Эмах («дом 
Мах»). В шумерском мифе «Энки и Н.» 
выступает как создательница людей. Сог- 
ласно мифу, Энки и Н. лепят человека из 
глины Абзу, подземного мирового океана, 
привлекая к процессу создания богиню 
Намму. Когда человек изготовлен, боги 
определяют ему судьбу и устраивают по 
этому случаю пир. На пиру захмелевшие 
Энки и Н. вновь начинают лепить людей, 
но у них получаются уроды: женщина, 
неспособная рожать, бесполое существо и 
т. д. В аккадском мифе о птице Анзу (Ан- 
зуд) Н. (Дингирмах) — мать Нингирсу, 
победителя птицы. В этом мифе Н. мыс- 
лится супругой Энлиля. 

В. А 

НИНУРТА (шумер., «владыка земли»), в 
шумерской мифологии боггерой, сын Эн- 
лиля. Почитался вместе с Энлилем в Нип- 
пуре, город Энлиля. Близок к богу Нин- 
гирсу (возможно, это ипостаси одного и 
того же божества). Идентифицируются 
друг с другом уже к старовавилонскому 
периоду: имеют одинаковую генеалогию, 
оба являются богами растительности и 
плодородия, а также войны. Н. — покро- 
витель плодородия полей, скота и рыболо- 
вства, его эпитет — «земледелец Энлиля» 
(шумер, гимны), который наставляет сво- 
его сына, учит разнообразной хозяйствен- 
ной деятельности («Поучение Нинурте»). 
Черты Н. как бога растительности наибо- 
лее древние. В функции бога войны он 
сражается в первую очередь с горными на- 
родами; гнев Н. (в отличие от Ана и от Эн- 
лиля) никогда не направлен на города Ва- 
вилонии. О подвигах Н. рассказывают две 
шумеро-аккадские билингвы: «Создан- 
ный по подобию Ана» и «Владыка, чей 
блеск ужасен». К этому же жанру отно- 
сятся фрагментарные тексты о победе Н. 
над рядом мифических существ (в том чис- 
ле над семиголовой гидрой), из которых 
особое значение имеет миф о победе Н. над 
злым демоном Асагом (аккад. Асакку), 
олицетворяющим жителей горных стран, 
угрожающих Шумеру. По аккадскому 
мифу о птице Анзу (шумер. Анзуд), Н. от- 
нимает у неё таблицы судеб (по старовави- 
лонской версии, это делает Нингирсу). 
Супруга Н. (со старовавилонского време- 
ни) - богиня-целительница Гула или Вау 
(Баба), обычно супруга Нингирсу. 

В. К. Афанасьева. 


НИНХУРСАГ, Нинхурсанга (шумер., 
«владычица лесистой горы»), в шумеро- 
аккадской мифологии богиня-мать. 
Встречается уже в ранних списках богов. 
Её постоянные эпитеты — «мать всех бо- 
гов», «мать всех детей». Многие правите- 
ли Двуречья (Меси лим, Эаннатум, Хам- 
му рапи, Навуходоносор) называют Н. сво- 
ей матерью. 

Н. - главный персонаж одного из древ- 
нейших шумерских мифов «Энки и Н.», 
действие которого происходит на счастли- 
вом, блаженном острове Тильмун. После 
того, как бог солнца Уту по приказанию 
Энки доставляет сюда воду с земли и оро- 
шает остров, Н. выращивает восемь чудес- 
ных растений. Появление их на свет свя- 
зано с выполнением ряда магических дей- 
ствий, благодаря чему рождается три пос- 
ледовательно производящих друг друга 
поколения богинь, каждая из которых за- 
чинается Энки и символизирует очеред- 
ное растение; основательницей рода выс- 
тупает Н. Энки приказывает своему пос- 
ланцу и визирю Исимуду сорвать все во- 
семь растений и съедает их, после чего за- 
болевает - болезнь поражает восемь орга- 
нов его тела. Н. проклинает Энки и поки- 
дает остров. С болезнью Энки мир начина- 
ет гибнуть. Возвращённая на остров с по- 
мощью лисы Н. лечит Энки: он называет 
больную часть тела (челюсть, зуб, ребро), 
а Н. производит на свет соответствующее 
божество, чем исцеляет бога. Так, чтобы 
вылечить ребро, она рождает богиню Нин- 
ти («владычица ребра», но одновременно 
и «жизнь»: значение шумерского слова 
«ти» — «ребро», «стрела», «жизнь»). Во 
время родов Н. болями мучается Энки. 
Оба божества недвусмысленно выступают 
в мифе в роли божеств плодородия. В ми- 
фе, насыщенном не вполне понятными 
символическими образами и действиями, 
отчётливо выступает сходство с библейски- 


Божество в виде человекобыка и богиня 
Нинхурсаг. Рельеф из Суз 2-й половины 
2 тыс. до н. э. Париж, Лувр. 
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рского мифа о сотворении человека Н. 
выступает и как богиня — создательница 
людей (но обычно эта роль приписывается 
другой богине-матери — Нинмах). 

В. К. Афанасьева. 
НИНШУБУРА (шумер., «госпожа сви- 
нья», или «хозяйка свиньи»), в шумеро- 
аккадской мифологии спутник, посол, ви- 
зирь богини Инанны (гермафродит?). Не- 
которые исследователи рассматривают Н. 
как женское божество. В одном из шуме- 
рских гимнов Н. - супруга бога подземно- 
го царства Нергала, однако это единичное 
упоминание. В мифе об Адапе Н. - посол 
Ана (уже явно мужского рода). Староасси- 
рийская версия даёт Н. аккадскую парал- 
лель - Иллабрат. Позднее Н. идентифици- 
руется с послом и привратником богов 
Папсукалем (в мифе о нисхождении Иш- 
тар). Старовавилонский список богов на- 
зывает Н. в группе подземных богинь. 

Б. А 

НИОБА, Ниобея (ІЧю|Зг|), в греческой ми- 
фологии дочь Тантала, жена царя Фив Ам- 
фиона. Обладая многочисленным потом- 
ством (согласно Гомеру, у Н. было шесть 
сыновей и шесть дочерей; по Гесиоду и 
Пиндару, десять сыновей и десять доче- 
рей; начиная с афинских трагиков, Н. 
приписывали семь сыновей и семь доче- 
рей, Аиі. Ое11. XX 7), Н. возгордилась пе- 
ред Лето, имевшей только двоих детей: 
Аполлона и Артемиду. Разгневанная бо- 
гиня пожаловалась на Н. своим детям, ко- 
торые стрелами из луков убили всех детей 
Н. (Ниобидов): Аполлон поразил юношей, 
Артемида - девушек. Потрясённый гибе- 
лью детей, Амфион покончил с собой, а 
сама Н. окаменела от горя. Существовала 
версия мифа, согласно которой Артемида 
сжалилась над самой младшей дочерью 
Н., а также вариант: в живых остался 
младший сын (Ароііосі. III 5, 6; Раиз. II 
21, 9; V 16, 4). 

Согласно одной из версий мифа, Н. пос- 
ле гибели детей и мужа вернулась на ро- 
дину; увидев отца, обречённого богами на 
мучительное испытание (пребывание под 
нависающей над ним скалой), не могла бо- 
лее переносить все выпавшие на её долю 
страдания и взмолилась Зевсу, чтобы он 
превратил её в камень (Ароііосі. III 5, 6). 


По другой версии, Н. оцепенела без боже- 
ственного вмешательства, как только уви- 
дела гибель детей; ветер унёс её окаменев- 
шую фигуру на вершину горы Сипил в 
Лидии, где из глаз Н. продолжали вечно 
литься слёзы (Оѵісі. Меі. VI 302-312). 

Лидийская родословная Н. и негречес- 
кий характер её имени указывают на ма- 
лоазийское происхождение образа Н. По- 
скольку не вызывает сомнения и принад- 
лежность Лето к малоазийской (ликий- 
ской) религии, то в основе сказания о Н. 
лежит, вероятно, культовое соперничест- 
во двух женских божеств. Превращение 
же Н. в камень на вершине скалы отража- 
ет распространённый в фольклоре многих 
народов мотив отождествления скалы, на- 
поминающей по форме человеческую фи- 
гуру, с окаменевшей женщиной (Раиз. I 
21 , 3 ). 

Б. Н. Ярхо. 

В античном изобразительном искус- 
стве часто изображалась группа с Н., пы- 
тающейся укрыть младшую дочь от стрел 
богов («Н. с дочерью»); среди других про- 
изведений — статуя «Раненая Ниобида» 
(сер. 5 в. до н. э.), рельефа трона Зевса в 
Олимпии, метопы храма Немесиды в Рам- 
нунте. В европейском изобразительном 
искусстве к мифу обращались Караваджо, 
Джулио Романо, Дж. Б. Росси, Я. Тинто- 
ретто, А. Блумарт, Ж. Л. Давид и др. 

НИР АХ (апеллятив к шумер, слову «га- 
дюка»), в шумерской мифологии божест- 
во, олицетворяющее змею. Почитался в 
городе Дер как посол бога Сатарана. В ста- 
роаккадское время (23-22 вв. до н. э.) на 
цилиндрических печатях встречается 
изображение бога со змеиной нижней 
частью тела, не исключено, что это Н. На 
одном из штандартов это божество обозна- 
чено знаками «Дингир-Муш», т. е. «бог- 
змея». Более всего с образом Н. связыва- 
ется изображение змеи возле символа бога 
на средневавилонских межевых камнях 
«кудурру». 

Б. А 

НИРВАНА (санскр. пігѵапа, пали піЬ- 
Ьапа, букв, «угасание»), в буддийской ре- 
лигиозно-мифологической системе одно 
из основных понятий, обозначает наивыс- 


шее состояние сознания, противополож- 
ное сансаре, когда отсутствуют перерож- 
дения и переходы от одной сферы сансари- 
ческого существования к другой. Из сан- 
сарических существ только человек мо- 
жет достичь Н. и стать буддой. По теории 
буддизма, о Н. нельзя сказать ничего оп- 
ределённого, кроме того, что это состояние 
свободы, покоя и блаженства (хотя все эти 
слова неадекватны для описания Н.). Счи- 
тается, что Н. можно достичь и при жиз- 
ни, но полностью она достигается лишь 
после смерти (т. н. пари-нирвана). Суще- 
ства, которые ушли в Н. (т. е. будды), тео- 
ретически не могут вернуться в сансару, 
но в мифологии буддизма нередко встре- 
чаются сюжеты, в которых «нирваничес- 
кие существа» помогают людям и другим 
существам вырваться из оков сансары. В 
мифологии махаяны так поступают эма- 
нации будд — бодхисатвы. Сами будды 
могут перевоплотиться в человека (так, 
например, Амитабха перевоплощается в 
панчен-ламу). 

В мифологии махаяны различается 
несколько уровней Н. Нирвана сторонни- 
ков хинаяны (т. н. нирвана шраваков и 
пратьекабудд) считается более низкой по 
сравнению с Н., которой достигают бодхи- 
сатвы. 

Л. М. 

НИРМАНАРАТИ, нимманарати (санскр. 
пігтапагаіі) (пали піттапагаіі, букв, 
«наслаждающиеся собственными маги- 
ческими творениями»), в буддийской ми- 
фологии класс божеств, обитающих в 5-м 
небесном мире «сферы желаний» (кама- 
дхату), расположенном над тушитой, на 
расстоянии 640 тыс. йоджан над верши- 
ной Меру. День у Н. длится 800 человечес- 
ких лет, жизнь - 8000 лет. Зачатие проис- 
ходит через взаимную улыбку, и дети чу- 
десно возникают на коленях у матери. 
Владыка Н. - Сунирмита (Суниммита). 
Его женой переродилась Вишакха (Висак- 
ха) - главная ученица будды Шакьямуни. 

О. Ф. Волкова. 

НИРРИТИ (др.-инд. ШггП, связано с 
пігауа-, пагака-, «ад»), в индийской ми- 
фологии персонифицированное разруше- 
ние, распад, смерть. Н. — жена или дочь 
Адхармы. Появляется уже в «Ригведе», 


Слева - Аполлон и Артемида убивают детей Ниобы. Фрагмент росписи краснофигурного кратера «художника Ниобид». 
Ок. 460 до н. э. Париж, Лувр. В центре - Раненый ниобид. Мрамор. Скульптура Дж. Прадъе. 1822. Париж, Лувр. 
Справа - Раненая ниобида. Мрамор. Ок. 430 до н. э. Рим, Национальный музей. 
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встречается и в эпосе. Как локапала бог 
Кубера правит и над найрритами (демона- 
ми), рождёнными Н. 

НИС (N 100 ^), в греческой мифологии: 1) 
царь Мегары, сын Пандиона (Ароііосі. III 
15, 5). Ему приписывается постройка Ни- 
сеи - гавани Мегары. На голове Н. рос пур- 
пурный (вариант: золотой) волос, от кото- 
рого зависела его жизнь. Влюбившаяся в 
критского царя Миноса, осадившего Ме- 
гару, дочь Н. Скилла погубила отца, выр- 
вав у спящего волос бессмертия (Аезсйуі. 
Сйо. 612-620). Миф о Миносе и Н. - вари- 
ант распространённого сюжета о волшеб- 
ной силе, заключённой в волосах (ср. ми- 
фы об Амфитрионе и Комето, о Самсоне и 
Далиле); 2) сын Гиртака, спутник Энея, 
известный своей дружбой с Эвриалом, с 
которым погиб во время ночного нападе- 
ния на лагерь рутулов (Ѵег§. Аеп. IX 1 Тб- 
445). 

М. Б. 

НИСАБА (шумер.), в шумерской мифоло- 
гии богиня урожая (клинописный знак, 
обозначающий её имя, включает знак ко- 
лоса с зёрнами или состоит только из зна- 
ка зерна), позднее — богиня писцового ис- 
кусства, чисел, науки, архитектуры, аст- 
рономии. Засвидетельствована с периода 
Фары. Дочь Ана; в лагашском пантеоне — 
дочь Энлиля, сестра Нингирсу. Супруг Н. 
во времена III династии Ура - бог Хайя 
(имя раньше читали как Хани), вместе с 
которым её призывали на помощь писцы, 
изучающие клинопись; в 1-м тыс. до н. э. 
супруг Н. - аккадский бог писцового ис- 
кусства Набу. Н. прославляется как «муд- 
рость Энки», как «та, что открывает лю- 
дям уши» (разум, понимание, даёт муд- 
рость). Эмблема Н. - писцовый грифель. 
Места культа - в досаргоновский период - 
Умма и Эреш (не локализован), позднее - 
Лагаш. В иконографии (предположитель- 
но) Н. - богиня, изображенная на серебря- 
ной вазе царя Энметены. Она сидит с рас- 
пущенными волосами, с колосьями, укра- 
шающими рогатую тиару; из её плеч рас- 
тут злаки, и в руке она держит плод фини- 
ка. 

В. А. 

НИФЛЬХЕЙМ (др.-исл. №іШеітг, «тём- 
ный мир»), в скандинавской мифологии 
мир мрака, существовавший до начала 
творения; в нём — поток Хвергельмир. 

Е. М. 

НИФЛЬХЕЛЬ (др.-исл. №іШе1), в скан- 
динавской мифологии обозначение царст- 
ва мёртвых наряду с хель. 

НИШКЕ, Нишке-паз, Вере-паз («высший 
бог»), в мордовской (эрзя) мифологии 
высший бог. Н. создал небо и землю, пус- 
тил в мировой океан трёх рыб, на которых 
держится земля, насадил леса, сотворил 
человеческий род (эрзян), повелел муж- 
чинам заниматься земледелием, женщи- 
нам - домашней работой. Н. — глава пан- 
теона: он собирает всех богов на пир под 
яблоней. У Н. две дочери (Кастарго и Ве- 
цорго), которых призывают в заговорах от 
болезней, и жена Нишке-ава. Н. женит 
сына (иногда - Пурьгине-паза) на земной 
женщине (Азравке), он поднимает её на 
небо в серебряной люльке. На небе у Н. 
семь амбаров: в одном - дед Мороз (Мороз- 
атя), в другом - дед Мякина, в третьем - 



Ной выпускает голубя из ковчега. Фрагмент 
мозаики конца 12 - нач. 13 вв. Венеция, собор 
Сан-Марко. 


пятница, в четвёртом - воскресенье, в пя- 
том - зима, в шестом — лето, в седьмом, 
который не велено открывать Азравке, 
видна земля с родителями невестки Н. В 
народных песнях предстаёт сидящим на 
дубе с богом плодородия Норов-пазом и 
Николой (Николай Угодник) и раздаю- 
щим людям счастье. Н. молили об уро- 
жае, о здоровье людей и скота, поминали 
в заговорах. 

НОВОЗАВЕТНАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в 

ст. Христианская мифология. 

НОЙ (евр. поай, в Библии соотнесено с 
глагольным корнем 1ЧНМ и понято как 
«успокаивающий» - Быт. 5, 29; греч. 
N6)8), в преданиях иудаизма и христиан- 
ства герой повествования о всемирном по- 
топе, спасённый праведник и строитель 
ковчега (ср. Зиусудра, Атрахасис и Ут- 
Напишти в шумеро-аккадской традиции, 
Девкалион в греческой традиции); спаси- 

Ной. Фреска Феофана Грека. 1378. Новгород, 
церковь Спаса на Ильине. 



тель мира зверей и птиц, через своих сы- 
новей Сима, Хама, Иафета родоначаль- 
ник всего послепотопного человечества. 
Согласно библейскому повествованию, 
когда от браков «сынов божьих» (т. е. пад- 
ших ангелов) с «дочерями человечески- 
ми» явилась новая порода исполинов, бог 
нашёл всех людей развратившимися и пре- 
данными злу, и только один человек «об- 
рёл благодать перед очами Яхве» (6, 1-8); 
этот единственный избранник и был Н., 
потомок Адама в девятом колене, правнук 
Еноха. Его возраст исчисляется в таких 
же огромных числах, как и долголетие 
других начальных прародителей челове- 
чества: ко времени рождения сыновей ему 
было 500 лет, а ко времени потопа — 600 
лет. Бог, решивший наслать на людей за 
их развращение потоп, предупреждает 

H. , который «ходил пред богом», был «че- 
ловек праведный и непорочный в поколе- 
нии своём» (6, 9), о предстоящей катаст- 
рофе и велит построить ковчег, давая точ- 
ные предписания относительно материа- 
ла, устройства (важен мотив трёх ярусов 
ковчега, отвечающих тройственному по 
вертикали членению мироздания, миро- 
вого древа и т. п.; по послебиблейскому 
объяснению, нижний ярус занимали пре- 
смыкающиеся и звери, средний - люди, 
верхний - птицы) и размеров (6, 13-16). 
Для обозначения «ковчега» употребляет- 
ся то же слово, что и для просмолённой 
корзинки, послужившей для спасения 
младенца Моисея на водах Нила (Исх. 2, 
3), между тем как «ковчег завета» (таин- 
ственный ларец, с которым связывалось 
«присутствие» Яхве) обозначен по-еврейс- 
ки совсем иным словом. Н. вводит в ков- 
чег то ли по одной паре всех наземных жи- 
вотных (Быт. 6, 19), то ли по семь пар ри- 
туально чистых животных и по одной па- 
ре нечистых (7, 2-3), а затем входит сам с 
женой, сыновьями и жёнами сыновей 
(всего восемь человек). Непрерывный 
дождь продолжается 40 дней и ночей, вы- 
сокие горы покрываются водой, и всё жи- 
вущее на земле гибнет (7, 17-24); вода 
прибывает 150 дней, затем начинает убы- 
вать, и ковчег останавливается «на горах 
Араратских» (8, 1-4). По прошествии ещё 
40 дней Н. выпускает в окно ковчега воро- 
на, но тот не находит себе места и возвра- 
щается; так же неудачно вылетает голубь. 
Но семью днями спустя голубь возвраща- 
ется со свежим листом маслины в клюве - 
знак того, что вода уже сошла; еще через 
семь дней голубь уже не возвращается; 
земля постепенно обсыхает, и через 365 
дней от начала потопа люди и звери могут 
выйти из ковчега (8, 14-19). Н. приносит 
Яхве жертву всесожжения (первое жерт- 
воприношение в библейском рассказе о 
«праотцах»), и наступает торжественный 
час: Яхве заключает с Н. и его семьёй «за- 
вет». Бог начинает с того, что обещает на- 
казанной за человека земле правильное 
круговращение времён года впредь: «во 
все дни земли сеяние и жатва, холод и 
зной, лето и зима, день и ночь не прекра- 
тится» (8,22). Н. стоит перед Яхве как 
прародитель будущего человечества и по- 
стольку как новый Адам и получает для 
начала то же благословение: «плодитесь и 
размножайтесь, и наполняйте землю» (9, 

I, ср. 1, 28). Дарованная Адаму власть над 
животными не только подтверждена, но и 
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Жертвоприношение Ноя. 

Фреска Микеланджело на плафоне Сикстинской капеллы. 1508-12. Рим, Ватикан. 


усилена (вероятно, ввиду роли человека в 
спасении животного мира) дозволением 
употреблять в пищу мясо, хотя непремен- 
но ритуально обескровленное (что моти- 
вировано мистическим характером крови 
как материализации души - 9, 4). В связи 
с этим табуированием крови поставлен 
торжественный запрет на убиение челове- 
ка под страхом смертной казни: «кто про- 
льёт кровь человеческую, того кровь про- 
льётся рукою человека: ибо человек соз- 
дан по образу божию» (9, 6). Знаком «за- 
вета» с Н., гарантирующего, между про- 
чим, невозможность в будущем всемирно- 
го потопа, объявляется радуга (9, 8-17). 
Как партнёр торжественного договора с 
Яхве, Н. как бы стоит между Адамом, с 
одной стороны, и Авраамом и Моисеем — 
с другой. 

Н. начинает заниматься земледелием; 
он (по-видимому, впервые на земле) наса- 
дил виноградник. Выпив вина, он опья- 
нел и лежал нагим, что было осмеяно Ха- 
мом, между тем как оба других сына Н., 
отвернувшись и не глядя на наготу отца, 
почтительно прикрыли её. Узнав о проис- 


шедшем, Н. благословил Сима и Иафета и 
проклял Ханаана, сына Хама и родона- 
чальника ханаанеян, определив послед- 
ним рабский удел (9, 20-27). Так, Н. выс- 
тупает как культурный герой, изобрета- 
тель виноделия и учредитель института 
рабства (что с неодобрением отмечается 
послебиблейской традицией, ср. мидраш 
«Танхума Берешит» 20). Ещё по одной 
версии Н. первым сделал плуг и серп, что 
расширяет его роль культурного героя; 
говорится также о его небывалых дотоле 
пальцах, приспособленных для быстрой 
физической работы. Умер Н. в возрасте 
950 лет (Быт. 9, 29). 

Позднейшие легенды группируются по 
преимуществу вокруг нескольких момен- 
тов жизни Н. Первый из них — рождение: 
тело новорождённого озаряет ярким све- 
том весь дом, младенец сейчас же встаёт 
на ноги и начинает молиться, после чего 
его дед Мафусаил идёт к пределам земли 
для встречи с Енохом, узнаёт от него буду- 
щую судьбу мальчика и нарекает его Н. 
(согласно эфиопскому изводу книги Ено- 
ха). Позднее отцовство Н. легенды объяс- 


няют тем, что он предвидел гибель челове- 
чества, не желал иметь детей и женился 
по велению Яхве («Танхума Берешит» 39 
и др.); жену Н. обычно отождествляют с 
Ноемой, сестрой Тувал-Каина («Берешит 
рабба» 23, 4). Много легенд относится к 
плаванию ковчега. Особо отмечена отечес- 
кая забота Н. о животных, которых он са- 
молично кормил из своих рук подходя- 
щим для них кормом и в подходящее для 
них время, так что не знал покоя ни днём, 
ни ночью целый год («Танхума 15а»). 
Сказочные подробности касаются спасе- 
ния великана Ога, который не уместился 
в ковчеге, но получал еду тоже от Н. Но 
традиция укоряет Н. за то, что он упустил 
случай молить бога о спасении человечест- 
ва от погибели; наученные примером Н., 
праведники в последующем молились о 
спасении грешников, как Авраам — о спа- 
сении жителей Содома, а Моисей - о по- 
миловании своего народа. Впрочем, не 
выступив предстателем за грешных совре- 
менников, Н. предупреждал их о предсто- 
ящем потопе (сюда восходит представле- 
ние о пророческом достоинстве Н. и даже, 
по некоторым версиям, намеренно затяги- 
вал строительство ковчега, чтобы у них 
было время покаяться. Важную роль иг- 
рает в раввинистической литературе кон- 
цепция «завета» Яхве с Н. и закона, дан- 
ного через Н. всем его потомкам, т. е. все- 
му человечеству, и составляющего некий 
минимум, через соблюдение которого мо- 
жет спастись «хороший» язычник. Нако- 
нец, тема, которой легенды уделяли боль- 
шое внимание, — виноградарство Н., его 
опьянение и грех Хама. Откуда Н. взял 
лозу на земле, разорённой потопом? По 
версии Псевдо-Ионафанова таргума на 
Быт. 9, 20, она была принесена рекой из 
Эдема; по другой версии, однако, райское 
происхождение винограда подвергалось 
дискредитации, поскольку он отождест- 
влялся с древом познания добра и зла. 
Грех Хама интерпретировался в раввин- 
ской экзегезе как оскопление отца (ср. ос- 
копление Урана Кроном и другие анало- 
гичные мотивы); проклятие Хама не в его 
собственном лице, но в лице его сына мо- 
тивировали тем, что он воспрепятствовал 
отцу породить нового сына (вавилонский 
Талмуд, трактат «Сангедрин» 70а; «Бере- 
шит рабба» 36, 7). Возникал ещё вопрос: 
почему срок жизни Н. не добирает 50 лет 
до красиво округлённого тысячелетия, ко- 
торое он достоин был бы прожить за свою 
безупречность? Предполагали, что он доб- 
ровольно пожертвовал 50 лет жизни име- 
ющему некогда родиться Моисею (как до 
него Адам подарил Моисею 70 своих лет). 

Н. — популярный персонаж раннехрис- 
тианского искусства, являющий вместе с 
тремя отроками, Даниилом среди львов и 
другими аналогичными фигурами иде- 
альный пример бодрого доверия к богу в 
самом средоточии непреодолимой катаст- 
рофы. Ковчег, принимающий в себя спа- 
саемых среди гибнущего мира, — для 
христиан выразительный символ назна- 
чения церкви. В русской фольклорной 
традиции имеются так наз. духовные сти- 
хи о потопе и о Н. : 

«В страхе смертном находился, 

Когда ветр с водой сразился, 

Ной с семьей. 

Чёрным враном извещался, — 
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Вран к ковчегу возвращался: 

Все земли нет...» 

Среди использований предания о Н. в 
литературе 20 в. - пьеса А. Обэ «Н.» (в ней 
энтузиазм героя приводит к конфронта- 
ции с циническим рационализмом Хама). 

С. С. Аверинцев. 

НОММО, в мифологии догонов божества 
воды. В древнейших мифах ассоциирова- 
лись, по-видимому, с рыбой. Согласно ми- 
фам, Н. - божественные близнецы, порож- 
дённые землёй от второго соития с ней Ам- 
ма. Н. - это вода морей, потоков, дождей, 
а также - и свет (солнечные лучи). Н. - 
полулюди-полузмеи. У них красные глаза 
и раздвоенные языки, гибкие конечности, 
без суставов, а их тела — зелёные, глад- 
кие, сияющие, как поверхность воды, и 
покрыты короткими зелёными волосами. 
УН. - восемь верхних и нижних конечно- 
стей. Увидев с неба мать-землю нагой и 
лишённой речи, Н. из десяти пучков (по 
числу своих пальцев) волокон небесных 
растений сделали своей матери юбку. 
Скрученные спиралью влажные волокна, 
полные сущности Н. и заключавшие в се- 
бе слово, сообщили земле речь, первый 
язык мира. 

Н. в мифах противопоставляются Йуру- 
гу, олицетворяющему беспорядок. Когда 
в чрево земли — муравейник вошёл стар- 
ший из восьми первопредков, мужчина- 
Н. повёл его в глубь земли, где предок во- 
шёл в воды чрева женщины-Н., ставшего 
частью чрева земли. И там первопредок 
стал водой, семенем бога и сутью Н. Усо- 
вершенствованный водой и словом, он пре- 
вратился в Н. Остальные семь первопред- 
ков также подверглись этой трансформа- 
ции; затем все они поднялись в небо, где 
господствовали Н. - первая пара. Седьмой 
предок представляет собой совершенство, 
символом которого является число семь 
(складывается из числа четыре, символи- 
зирующего женское начало, и три - муж- 
ское начало). Седьмой предок в муравей- 
нике открыл своё слово (второе слово), 
пропуская между своими зубами влажные 
нити хлопка и произнося при этом слова, 
которые вплетались в нити. Если седьмой 
предок учит слову, то восьмой предок - 
это само слово, сама речь. Первый и вто- 
рой первопредки, нарушившие запрет со- 
бираться вместе на небе, вынуждены бы- 
ли его покинуть; к ним присоединились и 
остальные. Первый (кузнец) взял с собой 
кузнечные инструменты и украл у небес- 
ных кузнецов огонь. Во время приземле- 
ния он перебил себе конечности кузнеч- 
ными инструментами: так появились сус- 
тавы. Оказавшись на земле, он разметил 
землю для полей и распределил её между 
восемью родами людей (догонов). Поло- 
жив принесённой с неба земли в поле, лю- 
ди тем самым очистили землю. После того 
как прошли очистительные дожди, куз- 
нец стал обучать людей искусству сева. 
Остальные предки (предок кожевников, 
певцов и т. д.), спускаясь, захватили свои 
орудия и инструменты. Восьмой предок, 
нарушив последовательность, спустился 
раньше седьмого. Седьмой, рассердив- 
шись, по достижении земли восстал про- 
тив всех предков и, превратившись в ог- 
ромную змею, раскидал семена, которые 
они несли с неба. Люди убили его и съели 
тело, отдав голову предку-кузнецу. Куз- 


нец вырыл яму, похоронил голову, а свер- 
ху положил камень (впоследствии седь- 
мой предок воскрес). От восьмого и седь- 
мого первопредков произошёл Лебе. 

Е. С. Котляр. 

НОРЕАЙ, Прах Нореай, в мон-кхмерской 
мифологии божество, близкое по значе- 
нию и функциям к образу Вишну. Н. - со- 
перник Брахмы, однако вместе с ним был 
подчинён Эйсором (Шивой). Миф о Н., 
спустившемся с неба и ставшем Реамом 
(Рамой), был очень популярен в древней 
Кампучии. В храме Мебон была воздвиг- 
нута колоссальная бронзовая статуя бо- 
жества. Среди атрибутов Н., в отличие от 
изображения лотоса у Вишну в Индии, 
здесь изображали символ земли. На анг- 
корских рельефах часты изображения Н. 
на Гаруде. 

Я. Ч. 

НОРНЫ (др.-исл. ІМогпіг), в скандинавс- 
кой мифологии низшие женские божест- 
ва, определяющие судьбу людей при рож- 
дении (по более ранним мифологическим 
представлениям, вероятно, и помогаю- 
щие при родах). Отчасти родственны 
валькириям (которые, в отличие от Н., 
участвуют в определении только судьбы 
воинов в битвах) и составляют вместе с ни- 
ми категорию низших женских божеств - 
дис. В «Прорицании вёльвы» и в «Млад- 
шей Эдде» названы три Н. - Урд («судь- 
ба»), Верданди («становление») и Скульд 
(«долг»), живущие у источника Урд в кор- 
нях мирового древа Иггдрасиль (являю- 
щегося и древом судьбы), которое они (по 
«Младшей Эдде») ежедневно опрыскива- 
ют влагой из источника (можно предполо- 
жить, учитывая сибирские параллели, 
что образ Н. вобрал в себя представления 
о «хозяйках» мирового древа и орошаю- 
щих его источников); Н. определяют судь- 
бы людей, вырезывая руны. В «Первой 
песни о Хельги...» («Старшая Эдда») Н. 
при рождении героя прядут нить его судь- 
бы, предсказывая славное будущее. В 
«Речах Фафнира» («Старшая Эдда») гово- 
рится о многочисленных Н., ведущих 
свой род от богов, альвов или цвергов. По 
своей основной функции Н. аналогичны 
мойрам (паркам) из античной мифологии, 
имеют параллели и в мифологии других 
народов. 

Е. М. 

НОРО-АВА, Паксь-ава, в мордовской ми- 
фологии хозяйка поля. Н.-а. молили об 
урожае, просили о помощи в полевых ра- 
ботах, оставляли для неё в поле несжатые 
полоски, хлеб и т. п. Считалось, что Н.-а. 
может испортить урожай, наказать чело- 
века солнечным ударом. Во время цвете- 
ния ржи Н.-а. предвещала урожай ноч- 
ным свистом, а неурожай — воплем. Она 
охраняла посевы, в том числе от хозяйки 
ветров Вармаавы. В марийской мифоло- 
гии Н.-а. соответствовала Пасу-ава. 

НОРТИЯ, в этрусской мифологии богиня 
судьбы; почиталась в Вольсиниях, где в её 
храме происходила ежегодная церемония 
вбивания гвоздя, что должно было симво- 
лизировать неотвратимость рока. Изобра- 
жалась молодой женщиной с крыльями за 
спиной и гвоздём в руке. 

А. Н. 

НОТ (N6x0^), в греческой мифологии бо- 
жество южного ветра, сын Астрея и Эос 


(Нез. Тйео§. 378-380). Брат Борея, Зефи- 
ра, Эвра. Изображается обычно с бородой 
и крыльями (Оѵісі. Меі. I 264-267). Он 
приносит с собой влажный туман (Нот. 
II. III 10) и именуется «быстрым» (XXI 
334). 

А. Т.-Г. 

НУМ, в самодийской мифологии [у нен- 
цев, селькупов (также Ном, Ноп, Нуп, 
Лом), карагасов, моторов, камасинцев, 
тайгийцев] верховное божество. Сущест- 
вует предположение, что термин «Н.» как 
обозначение высшего божественного нача- 
ла самодийцами был воспринят из согдий- 
ского языка (п\ѵт, «вера, религиозный за- 
кон», возможно, через посредство тюрк- 
ского слова с тем же значением пот). В 
позднейшие времена на представления о 
Н. мог повлиять христианский монотеизм. 

По представлениям ненцев и сельку- 
пов, Н. - демиург, находящийся в отдале- 
нии от созданного им мира (часто - обита- 
ющий на седьмом ярусе неба) и управляю- 
щий им при помощи других божеств и ду- 
хов. Н. часто отождествляется (или отож- 
дествлялся ранее) с самим небом (на это 
указывают употребление слова Н. в значе- 
ниях «небо», «погода», идиомы «Н. кри- 
чит» - «гром гремит», «огонь Н.» — мол- 
ния, «подол Н.» - радуга и т. д.). По неко- 
торым ненецким мифам, жена Н. - стару- 
ха-покровительница Я-небя (Я-мюня), в 
селькупских мифах часто упоминается 
сын Н. - Нун ия, нередко отождествляв- 
шийся с Ичей. В ненецких мифах сыновь- 
ями Н. называются Нга (в других мифах - 
свояк Н.), Минлей, духи хэхэ. По некото- 
рым данным, у ненцев с Н. отождествлялся 
бог - покровитель оленеводства Йилебям 
пэртя («Ведающий богатством - стадом»). 

В ненецкой мифологии сильно развит 
мотив противоборства Н. и Нга. Известен 
миф об их борьбе за небесные светила. Не- 
когда Нга пожаловался свояку Н. на тем- 
ноту нижнего мира, вследствие которой 
он постоянно натыкается на острые углы 
своего жилища — семь слоев вечной мерз- 
лоты, и Н. подарил ему для освещения 
солнце и луну. Однако без света стали гиб- 
нуть люди и животные на земле, и Н. по 
совету богов отправился в гости к Нга, 
чтобы хитростью вернуть светила. Вос- 
пользовавшись тем, что Нга оказался не в 
силах выполнить его просьбу: отдать свою 
тень, которая стала бы собеседником Н. в 
его скучной жизни на небе, - Н. отобрал 
подаренные ранее светила и возвратил их 
на небо. В космогонических мифах Нга 
крадёт у Н. зачаток земли - ком глины, 
делает человека - творение Н. - смертным 
и т. д. Гроза нередко интерпретировалась 
как битва Н. и Нга. Антагонизм Н. и Нга 
нашёл отражение и в ритуалах принесе- 
ния им жертв: Н. посвящался белый 
олень, которого убивали на высоком мес- 
те, обратив головой на восток, а Нга - тём- 
ный олень или собака, которых приноси- 
ли в жертву, поставив головой на запад, 
обычно позади чума. 

Е. А. Хелимский. 
НУМИ-ТОРУМ (букв, «верхний бог»), 
Нум-Торум, Торум, в мифологии обских 
угров верховное божество, бог неба, деми- 
ург. Среди большого числа параллельных 
имён и постоянных эпитетов Н.-Т.: «боль- 
шой (великий) бог», «белый бог», «золо- 
той свет», «верхний мир» и др. Довольно 
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широко распространено представление 
небесных божеств: у манси он сын Корс- 
Торума и внук Косяр-Торума, которые за- 
нимают соответственно второй и третий 
ярусы верхнего мира, у северных хантов 
— сын Нум-Курыса и внук Нум-Сивеса. 
При этом братьями и сестрами Н.-Т. приз- 
наются божества солнца (Хотал-эква), лу- 
ны (Этпос-ойка), огня (Най-эква), подзем- 
ного мира (Куль-отыр), а также высшее 
женское божество Калташ-эква (одновре- 
менно жена Н.-Т.). Из семи сыновей Н.-Т. 
шесть выступают преимущественно как 
локальные божества, посланные небес- 
ным отцом в разные уголки земли, млад- 
ший - Мир-суснэ-хум приобрёл главенст- 
во. В ряде мифов Н.-Т. изображается как 
величественный старик в роскошной, 
сверкающей золотом одежде, живущий в 
огромном, светлом доме «на седьмом не- 
бе», который полон богатств. В этом доме 
находятся сосуды с живой и мёртвой во- 
дой, водой для наводнений. Н.-Т. наблю- 
дает за происходящим на земле в отверс- 
тие, через которое на железной цепи он 
спускает вниз своих посланников или 
поднимает земных героев, удостоивших- 
ся чести лицезреть его. 

Н.-Т. выступает в роли демиурга, его 
помощником является Куль-отыр в обра- 
зе гагары, доставшей зачаток земли со дна 
первородного океана. Н.-Т. придал земле 
устойчивость с помощью тяжёлого пояса, 
превратившегося в Уральские горы, соз- 
дал животных, послал в мир болезни и 
смерть, научил человека рыболовству, 
охоте и изготовлению одежды (таким об- 
разом, Н.-Т. свойственны и функции 
культурного героя). Известен вариант ми- 
фа, в котором создание вселенной припи- 
сывается Корс-Торуму, а Н.-Т. выступает 
как воссоздатель и устроитель земли пос- 
ле потопа (выкупавшись в его водах, Н.-Т. 
омолодился и родил семерых сыновей). С 
Н.-Т. связываются запреты инцеста, жес- 
токих и массовых убийств, регуляция от- 
ношений между людьми и медведями (см. 
Консыг-ойка), установление законов ре- 
лигиозного культа. Н.-Т. почитался как 
божество, создавшее и посылающее на 
землю дневной свет, устанавливающее 
продолжительность жизни человека. Све- 
дения о роли Н.-Т. в ниспослании удачи, 
установлении погоды, наделении челове- 
ка шаманским даром не всегда идентич- 
ны: по одним версиям (более характер- 
ным для манси), он непосредственно зани- 
мается этими земными делами или нап- 
равляет деятельность соответствующих 
духов, по другим же (чаще представлен- 
ным у хантов), — после сотворения мира 
Н.-Т. в значительной мере отрешился от 
текущих дел, передоверив их младшим 
членам своей семьи или отдельным духам. 
В связи с этим непосредственные жертво- 
приношения Н.-Т. практиковались не по- 
всеместно или же были редки; считалось, 
что любая жертва второстепенному боже- 
ству или духу является одновременно зна- 
ком почитания Н.-Т. или что небесное бо- 
жество не нуждается в подарках челове- 
ка. В культовых ритуалах с Н.-Т. ассоци- 
ировались белый цвет, возвышенность, 
берёза как священное дерево. В тех райо- 
нах, где велась активная миссионерская 
деятельность, образ Н.-Т. сливался в пред- 
ставлениях аборигенов с образом единого 


христианского бога, что, по некоторым 
данным, вело к активизации культа Н.-Т. 
и к практике прямых обращений к нему с 
мольбами. Не исключено, что именно 
поздними влияниями монотеистических 
религий объясняется то, что Н.-Т. в обско- 
угорской мифологии играет заметно боль- 
шую роль, нежели во многом сходный с 
ним Нум в мифологии самодийцев. 

Е. А. Хелимский. 
НУН (шѵп), в египетской мифологии оли- 
цетворение первозданного водного хаоса, 
изначальное космическое божество. 
Представление хаоса в виде пучины вод 
связано с ежегодными разливами Нила, 
во время которых вся его долина бывала 
затоплена. В образе Н. слиты представле- 
ния о воде как о реке, море, дожде и т. д. 
Н. и его жена Нау нет (олицетворение не- 
ба, по которому солнце плавает ночью) — 
первая пара богов, от них произошли все 
боги. Они члены гермопольской огдоады, 
от Н. произошёл Атум, глава гелиопольс- 
кой эннеады. Эпитет Н. - «отец богов», 
его считали отцом Хапи, Хнума, иногда - 
Хепри и Атума. В Мемфисе Н. отождес- 
твлялся с Птахом, в Фивах - с Амоном. В 
мифе об истреблении людей (см. в ст. Еги- 
петская мифология) Н. (или Атум) возг- 
лавляет совет богов, на котором богине- 
львице Хатор-Сехмет поручено наказать 
людей, замысливших зло против Ра. 

Р. Р. 

НУНГУИ, в мифологии индейцев хиваро 
(Эквадор) покровительница земледелия, 
плодородия. Её отец Унд Нунгуи передал 
ей свою силу. Одна женщина, искавшая 
пропитание, попала к Н., которая послала 
к женщине девочку (эта девочка — та же 
Н.), и она научила хиваро обрабатывать 
поля, делать глиняную посуду и пр. Но 
злые дети женщины обидели девочку 
(Н.), и она ушла, спустившись по стволу 
бамбука к своему отцу. 

Ю. Б. 

НУ НУ САКУ, в мифологии алуне и вемале 
(Восточная Индонезия) мировое древо, 
священное дерево - варингин. Согласно 
мифу, Н. стоит на вершине горы в запад- 
ной части острова Серам, у истока трёх 
главных рек. Все вемале и алуне произош- 
ли из Н., в нём - обиталище душ перво- 
предков и змея Ниту Элаке, покровителя 
тайного союза «какихан». Н. считается 
национальным символом народов цент- 
ральной части Молуккских островов. 

М. Ч. 

НУРИСТАНСКАЯ МИФОЛОГИЯ, комп- 
лекс мифологических представлений ну- 
ристанцев (кафиров, араб, «неверные»), 
населяющих область северо-восточного 
Афганистана — Нуристан (иран. «страна 
света»), говорящих на кафирских языках 
(индоиранская группа). После завоевания 
в 1895-96 Нуристана афганским эмиром 
его население подверглось исламизации. 
Главные источники для изучения Н. м. — 
записи путешественников, этнографов, 
лингвистов, а также памятники культо- 
вого искусства. Обширный материал по 
религии и мифологии нуристанцев содер- 
жат исследования и публикации зарубеж- 
ных учёных — Дж. С. Робертсона, Г. Мор- 
генстьерне, Г. Будрусса, Л. Эдельберга, В. 
Ленца, П. Сноя, К. Йетмара, Г. Фусмана и 
советского исследователя А. Л. Грюнберга 
(работавшего в Нуристане в 1963-64). 


В Н. м. прослеживаются несколько 
культурно-исторических слоев. В наибо- 
лее древнем сплелись мифологические 
представления доарийского местного на- 
селения и типологически близкие элемен- 
ты древнейшей мифологии индоарийцев. 
К этому этапу, вероятно, восходят пере- 
житки в Н. м. представлений о двухчаст- 
ной модели мира, а также отдельные чер- 
ты охранительных богов и божеств, свя- 
занных с явлениями и объектами приро- 
ды. Следующий, основной слой Н. м. свя- 
зан с племенами нуристанцев, пришед- 
шими в долины Гиндукуша. В нём много 
общего с ведийской мифологией (трёхча- 
стная модель мира, первоначальная неус- 
тойчивость среднего мира и др.). Очевид- 
но, общие персонажи и мифологемы вос- 
ходят к предшествующему периоду, когда 
после распада индоиранской общности от 
древних индийцев, направляющихся в 
Индию, отделились предки нуристанцев 
(1-я половина 2-го тыс. до н. э.). Однако су- 
щественны и отличия Н. м. от ведийской. 
При дальнейшем самостоятельном разви- 
тии Н. М. у некоторых амбивалентных 
мифологических персонажей стали пре- 
валировать одни свойства, а в ведийской 
получили развитие другие, порой проти- 
воположные. Кроме того, в случаях, ког- 
да исходный слой включал не одну, а две 
системы представлений, иногда оказыва- 
лось, что в Н. м. укоренилась иная систе- 
ма, чем в ведийской. По-видимому, на 
этом (а может быть, ещё на индоиран- 
ском) этапе мифология нуристанцев вос- 
приняла и шаманские представления. В 
дальнейшем индийское влияние проника- 
ло в Н. м. большей частью через другие 
дардо-язычные племена. Определенное 
воздействие на Н. м. оказывали контакты 
с иранским, в т. ч. и с мусульманизиро- 
ванным, населением. 

В мифах различных племён Нуристана 
(кати, вайгали, ашкуни, прасун) главны- 
ми богами пантеона выступают Имра (вер- 
ховное божество), Мони (демоноборец), 
Дисани (богиня плодородия). Нижний 
слой пантеона составляют божества, оли- 
цетворяющие отдельные явления приро- 
ды, покровители природных объектов 
(рек, озёр и др.). Низшая мифология 
представлена демонами и разнообразны- 
ми духами. 

Космическая модель в Н. м. сходна с 
древнейшей индийской: она трёхчастна 
— верхний (урдеш), средний (мичдеш) и 
нижний (юрдеш) миры. Верхний мир сос- 
тоит из семи лежащих друг на друге сло- 
ев, наверху - небо, которое поддерживает 
Мони (Манди; играет роль космической 
оси), по другой версии, небо помещено на 
центральный столп. Полярная звезда и 
ещё одна из звёзд служат для прикрепле- 
ния неба. Средний мир, представляющий 
собой диск, — место обитания людей (зем- 
ля). Под ним расположен нижний мир, в 
нём — рай и ад. Обычно вход в нижний 
мир, по представлениям прасун, находит- 
ся в отверстии близ главного святилища. 
В другом варианте трёхчастной картины 
мира средний мир не отделён от верхнего: 
земля плавно переходит в небо (там, где 
высятся горные вершины с вечными сне- 
гами, начинается небо). В верхнем мире 
расположено озеро — космический, а так- 
же и социальный (называется «Озеро 
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справедливости») центр мира. В середине 
озера растет могучее дерево (вариант: на- 
ходится золотой гладкий камень). В од- 
ном из мифов говорится о золотом дереве с 
семью золотыми ветвями, на них покоит- 
ся золотой диск, по-видимому, — солнце 
(отголосок этого мифа — бытующее у ну- 
ристанцев представление о том, что солн- 
це поднимается из какого-то мифического 
озера). Дерево (или камень) в озере — это 
вздымающаяся вверх космическая ось, 
нижнюю часть которой представляет вы- 
текающая из озера река со священными 
чистыми водами. Река связывает верхний 
и средний миры. Далее она течёт в ниж- 
ний мир, а по ней плывут вниз дары для 
мёртвых и сами покойники. В озере верх- 
него мира, согласно большинству мифов, 
живут боги (существует, однако, и иное 
представление: боги пребывают в нижнем 
мире, среди мёртвых и не родившихся). 
По иным версиям, в озере верхнего мира 
боги держат своих коз, по мере надобнос- 
ти их достают. На горе растёт чудесное де- 
рево, охраняемое огромным змеем. К зав- 
ладевшему куском этого дерева люди ис- 
пытывают сильное влечение. В некото- 
рых мифах небу не придаётся значение 
космического слоя, боги, демоны и люди 
живут вместе на земле, которой противо- 
поставляется нижний (иной) мир (двухча- 
стная модель мира — пережиток древней- 
шего пласта Н. м.). 

В представлениях о загробном мире 
нет единства. Согласно одним, душа после 
смерти человека приобретает некую ту- 
манную форму (напоминающую неясные 
сновидения). Рая и ада, находящихся в 
нижнем мире, достигают через длинную 
пещеру, вход в которую охраняет создан- 
ный Имрой сторож. Он не позволяет нико- 
му из попавших в нижний мир вернуться 
на землю. Души добрых людей блуждают 
в раю, грешников — горят в огне в аду. По 
другим мифам, в нижний мир можно и 
войти, и выйти из него. Прасун рассказы- 
вают, как одна девушка спустилась через 
отверстие в подземный мир, где нашла 
дом, изобилующий продовольствием. На- 
полнив продуктами корзину, она унесла 
их к себе на землю. Спустившись в другой 
раз, девушка встретила хозяина дома — 
карлика, который взял её себе в жёны. Ро- 
дившихся семерых сыновей она вынесла 
наверх и оставила на земле. Сохранились 
следы мифов, помещающих страну мёрт- 
вых «по ту сторону вод», т. е., вероятно, в 
верхнем мире. Возможно, с верхней лока- 
лизацией загробного мира связано пред- 
ставление о воплощении душ умерших в 
птицу (голубя), при этом души двух род- 
ственников иногда воплощаются в одной 
птице. В некоторых мифах души покой- 
ников переходят в жилище Дисани, в 
верхний мир, где пребывают в блажен- 
стве. 

В Н. м. несколько вариантов мифов о 
демиурге, культурном герое. Первона- 
чальный хаос связывается с отсутствием 
солнца и луны, с хаосом ассоциируется 
первозданная тьма. Согласно одному из 
мифов кати, первый бог создал землю; её 
поверхность была ровной и гладкой (так 
представлялся горцам неупорядоченный 
хаос). Из-за отсутствия опоры она кача- 
лась. Тогда бог разбросал камни, превра- 
тившиеся в нечто подобное кольям, и с их 


помощью закрепил землю; позднее он ук- 
репил её на железном столпе. Бог создал 
бога-демоноборца Мони, который истре- 
бил демонов, и на земле появилось место 
для людей. После Мони были сотворены 
ещё два божества, и, наконец, — человек. 
Во многих мифах демиургом и культур- 
ным героем выступает Имра. Своим дыха- 
нием он сотворил (оживил) других богов, 
из правой стороны его груди вышла боги- 
ня Дисани. Семь дочерей Имры — покро- 
вительницы земледелия. Он создал также 
демонов и людей (в отличие от богов и лю- 
дей, демоны не покорны Имре). Согласно 
древнему мифу кати, Имра создал людей 
пахтаньем, используя для этого золотую 
козью шкуру. Три женщины, появившие- 
ся первыми, начали, а четвёртая заверши- 
ла заселение долин. В святилищах Имра 
изображается занятым пахтаньем. 

Существуют, однако, версии, согласно 
которым человек ведёт своё начало от де- 
монов. По мифу прасун, их предки — семь 
демонов, пощажённых богом Мони. Име- 
ется миф о происхождении людей от двух 
демонов, которым из-за их младенческого 
возраста сохранил жизнь бог Багишт при 
взятии крепости демонов. Имра подарил 
людям молочный скот, научив их доению, 
а также сбиванию масла; создал собаку, 
дал людям злаки, орудия для вспашки и 
тягловый скот, соорудил мельницы, обу- 
чил молотьбе зерна. Он же установил по- 
рядок браков; разработал календарь; уст- 
роил первый дом для ритуальных танцев; 
научил людей изготавливать изображе- 
ния богов и т. д. Имра — змееборец, огра- 
дивший людей от гигантского змея-дра- 
кона. Культурным героем является и Мо- 
ни (Мон, Манди, Манде, Мани). Когда 
Имра создал демонов, они, непослушные 
богу, произвели на земле великий беспо- 
рядок и смуту. Тогда по распоряжению 
Имры вооружившийся мечом Мони ист- 
ребил почти всех демонов (лишь семерым 
из них удалось спастись). В некоторых 
мифах имя демиурга-верховного божест- 
ва не Имра, а Мара. По-видимому, перво- 
начально фигурировали два различных 
божества: Имра и Мара, генетически свя- 
занные соответственно с Ямой и однои- 
мённым «божеством-убийцей» . У первого 
преобладала божественная, у второго — 
демоническая сущность. Последующее 
сближение, а затем и слияние двух бо- 
жеств в единое оказалось возможным, 
скорее всего, благодаря амбивалентности 
протоиндийского и индоиранского персо- 
нажей. Согласно первоначальным предс- 
тавлениям, Имра, вероятно, не был еди- 
ноличным верховным божеством. Его 
превосходил могуществом и святостью 
(вариант: был ему равен) бог Вушум; в 
другом мифе господином мира и богов на- 
зывается Мунджем Малик; в варианте ми- 
фа он и Имра выступают соправителями. 
О последнем этапе установления иерар- 
хии богов свидетельствует следующий 
миф: когда Имра, утверждавший, что зо- 
лотые ложе и сиденье принадлежат ему 
одному, сел на ложе, другие боги, настаи- 
вавшие на том, что это общее достояние, 
не посмели ему воспрепятствовать. Золо- 
тые сиденье и ложе — проявление харак- 
терных для Имры солярных черт. В ряде 
сюжетов Имра связывается со светилами. 
По одному из сюжетов, Имра взял с неба 


солнце и луну: мир погрузился во мрак; 
люди умерли. Живым остался лишь один 
человек, он стал молить бога дать немного 
света. Имра подарил ему по кусочку солн- 
ца и луны и прикрепил их к нему справа и 
слева. Человек сел на коня и уехал. Через 
какое-то время человек вновь повстречал- 
ся с Имрой, по предложению которого они 
совершили обряд братания. Когда же Им- 
ра попросил у побратима в подарок его ко- 
ня, тот ему отказал. По распоряжению 
Имры коня выкрали у человека и достави- 
ли его богу. Конь воскликнул: «У меня в 
ухе меч, вынь его и убей всех своих вра- 
гов!». Имра стал действовать мечом про- 
тив своих неприятелей. Солнце и луну он 
вернул на небо. В некоторых версиях Им- 
ра непосредственно отождествляется с 
солнцем (вместе с тем его воплощением 
являются и цветные облака — зелёные, 
красные, голубые). И другие небесные те- 
ла воспринимаются нуристанцами как 
воплощение божеств; так, семь звёзд 
Большой Медведицы считаются дочерьми 
богини Кымрай (Кумрай?), иногда назы- 
ваемой женой Имры. 

Мифологема бог — светила — демоны 
выявляется и в мифе о Мони (Манди). 
Манди хотел создать человека, но долина 
(мир) пребывала во тьме: солнце и луна 
были заточены в пещеру демоном. Манди, 
приняв облик мальчика, явился в пеще- 
ру, в которой жили демон и его мать. Ког- 
да демон ушёл, Манди вошёл внутрь зак- 
рытого помещения, где увидел сверкаю- 
щий водопад (вариант: водоём, в котором 
находился золотой конь), солнце и луну. 
Манди искупался, взял светила на плечи, 
вскочил на чёрного коня и выбрался нару- 
жу: долина осветилась. Кинжалом, спря- 
танным в ухе коня, Манди заколол демо- 
на и его мать. Другой бог, Мара, тоже ре- 
шил сотворить людей в иной части доли- 
ны, где царил мрак. Он снял с плеч Манди 
солнце и луну и поместил их на небо. Сог- 
ласно некоторым мифам, после того как 
был сотворен мир, сначала боги, демоны и 
люди жили вместе, в добром согласии: де- 
моны даже помогали людям в работе. Су- 
ществует миф, рассказывающий о конце 
этого благоденствия. Однажды между бо- 
гами и демонами шла игра; игроков разде- 
ляла река (линия, отделяющая добро от 
зла). Когда стало ясно, что демоны долж- 
ны победить, боги, сгрудившись, стали 
искать причину своей неудачи. Богиня 
Живуд, смекнув, что богам не хватает од- 
ного игрока, пошла искать его в высоких 
горах. Там из озера, поверхность которого 
колебалась, появился телёнок; он то по- 
гружался в воду, то всплывал. Из его рта 
вырывалось пламя, обжёгшее крылья 
Живуд. Однако возникавшие на озере 
благодаря телёнку волны коснулись 
крыльев богини, и они сразу же зажили. 
Живуд позвала телёнка за собой. С каж- 
дым шагом он становился всё больше, по- 
ка не стал огромным быком. Увидев быка, 
боги пришли в ужас и успокоились, лишь 
узнав, что он — из их числа: это был бог 
Мони (Мон, Манде). После того как он 
присоединился к богам, в возобновившей- 
ся игре демоны были побеждены. 

Ранний этап борьбы с демонами отра- 
зился в мифе о захвате богами, возглав- 
ленными богом Мони (Мон), крепости де- 
монов, которую они соорудили на небе и 


узе нуску ^ =) і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 і = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 і = 


подвесили с помощью проволок — желез- 
ной, медной, серебряной, золотой и сталь- 
ной. Мон стрелой с обоюдоострым нако- 
нечником последовательно рассек прово- 
локи, и крепость упала на землю (ср. ве- 
дийский миф о штурме богами крепости 
асуров Трипуры, сделанной из трёх ме- 
таллов; пронзённая стрелой Шивы кре- 
пость рухнула). 

В Н. м. для божеств плодородия харак- 
терна связь с деревом, козой и особенно с 
водой. Так, богиня Дисани после своего 
рождения из груди Имры скрывается в 
озере. Существует миф о появлении Диса- 
ни. В далёкой, недоступной для смертных 
стране (верхний мир) росло в озере огром- 
ное дерево (чтобы на него взобраться, по- 
надобилось бы девять лет, чтобы обойти 
его крону — восемнадцать лет). К этому 
дереву воспылал страстью некий бог. Ког- 
да же он к нему приблизился, ствол дере- 
ва треснул, и из ствола появилась Дисани. 
Испуганный бог убежал, а богиня отпра- 
вилась доить коз. У корней этого дерева 
находилась богиня деторождения Нирма- 
ли, покровительница жён, беременных 
женщин, детей. Дисани занимает важное 
место в пантеоне. Сами боги чтут её как 
свою мать. Она одаривает людей молоком, 
от неё зависит обилие молока у кормящих 
матерей; покровительствует скоту, преж- 
де всего молочному; ведает посевами зер- 
новых (ею прорыты некоторые ороситель- 
ные каналы). Женщины возносят к ней 
молитвы о возвращении в целости и сох- 
ранности их мужей, ушедших на войну. 
Однако с Дисани связывается также и мо- 
тив смерти; с нею вместе живут семь не- 
земных божеств-убийц — паней, пресека- 
ющих жизнь человека (вариант: семь 
братьев паней сотворены Имрой, живут 
рядом с солнцем или на его лучах; Имра 
вручил им золотые лук и колчан; когда 
паней коснутся человека, очевидно, стре- 
лой, кончается его земная жизнь; труп- 
ные пятна — следы их ударов). Дисани 
выступает в антропоморфном (с луком, 
колчаном и кинжалом), то в зооморфном 
(дикая коза) облике. В облике дикой козы 
(иногда в виде женщины с большими гру- 
дями, заброшенными за плечи) выступает 
в некоторых мифах богиня растительнос- 
ти, хозяйка лугов и фруктов (главным об- 
разом винограда) Крумай (Кшумай, Кру- 
мой); она же пасёт и доит коз, одаривает 
ими людей; распоряжается дождём. Сог- 
ласно некоторым представлениям, Кру- 
май — хозяйка гор и стад диких живот- 
ных. С водой, растительностью и живот- 
ными связан бог Багишт — покровитель 
земледелия, крупного рогатого скота. Его 
имя восходит к имени ведийского божест- 
ва Бхага. Согласно одной версии, его ро- 
дила Дисани. Когда богиня доила коз, её 
заметил и воспылал к ней страстью вы- 
шедший из воды в облике дикого барана 
демон; капавшая с его шкуры вода имела 
оплодотворяющую силу. Дисани родила 
от него дитя, войдя в воды реки Парун. 
Хозяйка Парун — богиня Лунанг (по-ви- 
димому, восходит к нагам). Она приводит 
в движение мельницы. Появляется в об- 
лике прекрасной девушки, украшенной 
бубенчиками. 

Вероятно, когда-то к верхнему слою 
божеств относился Индр (Интр), также 
наделённый некоторыми функциями де- 


миурга (создал виноградники, некий 
холм, долину), но в дальнейшем это боже- 
ство утратило своё первоначальное значе- 
ние. Его стали почитать лишь как покро- 
вителя вина и виноделия; согласно мифу, 
победивший Индра воинственный бог 
Гиш (очень популярный у нуристанцев) 
получает от него вино (возможно, вино в 
данном мотиве имеет значение божествен- 
ного напитка — сомы). По одному из ва- 
риантов, Индр был вытеснен из долины 
(мира) Имрой. Лишь в южном Нуристане 
Индра по-прежнему почитали как власте- 
лина богов; его символ — золотая птица. 

Персонажами низшей мифологии яв- 
ляются демоны и разнообразные духи. Де- 
моны мужского (юш) и женского (вутр) 
пола, созданные Имрой, отличаются ог- 
ромными размерами и силой. Они красно- 
го цвета; вутр обычно очень безобразны. 

Б. А. Литвинский. 
НУСКУ (шумер.), в шумерской мифоло- 
гии божество, заимствованное аккадцами 
под тем же именем. Сын и советник Энли- 
ля. В аккадских текстах — в первую оче- 
редь божество света и огня. В заклинатель- 
ных текстах средневавилонского времени 
И. сжигает ведьм и колдунов. В новоасси- 
рийский период культ И. распространяет- 
ся в Харране, где его считали сыном лун- 
ного бога Сина (шумер. Нанна), особенно 
там почитавшегося. В молитвах к И. ново- 
ассирийского времени его называют «бо- 
гом великим», т. е. возводят в более высо- 
кий ранг. Не исключено, что изображение 
светильника на пограничных межевых 
камнях среднеассирийского времени — 
символ И., хотя, возможно, это символ бо- 
га огня Гибила-Тирры (по некоторым ак- 
кадским текстам, — сына И.). 

В. А. 

НУТ (тѵ.І), в египетской мифологии бо- 
гиня неба. Входит в гелиопольскую эннеа- 
ду, дочь Шу и Тефнут, жена (одновремен- 
но сестра) Геба. Дети И. — звёзды, движе- 
нием которых она управляет, и солнце — 
Ра. И. ежедневно проглатывает их, а за- 
тем рождает снова (так происходит смена 
дня и ночи). Согласно мифу, Геб поссо- 
рился с пожиравшей детей И., и Шу разъ- 
единил супругов, оставив Геба внизу, а И. 
подняв наверх. В Гелиополе детьми И. яв- 
лялись также Осирис и Сет, Исида и Неф- 
тида. Эпитеты И. — «огромная мать 
звёзд», «рождающая богов». В И. заклю- 
чена тысяча душ. В обращенном к Вели- 


кой И. изречении «Текстов пирамид» го- 
ворится: «Нут, ты сияешь, как царица 
Нижнего Египта, и могуча ты над богами, 
души их - твои, и наследие их - твоё, жер- 
твы их - твои, и имущество их - твоё». 
Будучи матерью Исиды и Осириса, И. свя- 
зана с культом мёртвых. Она поднимает 
умерших на небо и охраняет их в гробни- 
це. Изображение И., как бы смотрящей на 
мумию, нередко помещалось на внутрен- 
ней стороне крышки саркофага. И. часто 
отождествлялась с другими богинями-ма- 
терями: Мут, Таурт, небесными коровами 
Хатор, Ихет И др. 

Р. И. Рубинштейн. 
НУХ (ІМиІі), в мусульманской мифологии 
пророк. Соответствует библейскому Ною. 
В Коране называется также «увещевате- 
лем ясным» своих грешных соплеменни- 
ков (11:27; 71:2), «благодарным рабом» 
(17:3), «верным посланником» аллаха 
(26:107). Согласно Корану, И. был послан 
аллахом к нечестивым людям, не желав- 
шим слушать его проповеди (сура 71 
«Нух»). Аллах приказал И. строить ков- 
чег, потом «закипела печь» (11:42; 23:27), 
и потоп поглотил всех неверных, включая 
жену И. и его сына Канана (66:10). Ковчег 
пристал к горе ал- Джуди (11:27-51; 
26:105-122). Для коранической истории 
И. характерен постоянный параллелизм с 
историей Мухаммада. Сходны их миссии 
(42:11). В уста И. вкладываются слова, со- 
ответствующие словам проповеди Мухам- 
мада (10:72-74; 11:29-37; 26:111; 71:29), 
а враги И. употребляют те же слова и ар- 
гументы, что и враги Мухаммада (23:24- 
25; 54:9). Имеются также параллели исто- 
рии И. с историей Мусы и Ибрахима. 

Послекораническая литература содер- 
жит подробные повествования о И., изо- 
билующие сюжетами и мотивами, поче- 
рпнутыми из иудейской традиции (потоп, 
сыновья И., его пьянство и др.). 

М. П. 

НФАНВА, в мифологии качинов Бирмы 
(тибето-бирманская группа) существо, 
создавшее мир. Сначала И. населил зем- 
лю духами и чудовищами. После них поя- 
вились женский дух Сиксауп (солнце), 
который главенствовал на небе, и мужс- 
кой дух Хрипхкрауп, правивший на зем- 
ле. От этих двух существ родились духи 
Чанум и Вайшун, создавшие современ- 
ный мир. 

Я. Ч. 


Богиня неба 
Нут защища- 
ет землю и 
всех ее обита- 
телей. 
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НЬАДЬЫ ДЬАНГХА, Ньаадьы дьянха, в 
якутской мифологии покровительница 
телят и детей, маленький дух женского 
пола; дочь небожителя, главы злых духов 
Улу Тойона. Она спустилась на землю и 
поселилась среди людей. Н. д. обитает на 
левой стороне дома или между жилым по- 
мещением и хлевом. Для сохранения её 
благосклонности якуты приносили жерт- 
вы при переезде с зимника на летник и об- 
ратно, а также при отёле коров. 

Н.А. 

НЬЁРД (др.-исл. Могсіг), в скандинав- 
ской мифологии бог из числа ванов, отец 
Фрейра и Фрейи. После войны асов и ва- 
нов он стал заложником у асов (в «Млад- 
шей Эдде» уже часто причисляется к 
асам) и женился на Скади, с которой он 
живёт по девять суток в своём жилище 
Ноатун («Корабельный двор», согласно 
«Младшей Эдде», на небе, но вместе с тем 
у моря) и столько же в Трюмхейме, в го- 
рах, так как Скади - дочь великана Тьяц- 
ци любит не море и лебедей, а горы и вол- 
ков. В «Речах Вафтруднира» («Старшая 
Эдда») говорится, что Н. вернётся к ванам 
в конце мира. Н. богат, имеет власть над 
морем, ветром и огнём, покровительству- 
ет мореплаванию, рыболовству, охоте на 
морских животных. Н. представляет ве- 
тер и морскую стихию, но, как и другие 
ваны, прежде всего является богом плодо- 
родия. Это подчёркивает описанный Та- 
цитом культ Нертус (точный женский эк- 
вивалент имени Н. у континентальных 
германцев). Не исключено, что в генезисе 
Н. и Нертус — такая же ритуальная пара, 
как Фрейр и Фрейя (в «Саге об Инглин- 
гах» имеется намёк на то, что в стране ва- 
нов Н. сожительствовал с сестрой). Со- 
гласно «Саге об Инглингах», Н. после 
смерти Одина царствует в Швеции. Ж. 
Дюмезиль видит отражение мифов о Н. и 
Скади в истории Хадинга в «Деяниях дат- 
чан» Саксона Грамматика. 

Е. М. 

НЬИКАНГ, мифический предок царского 
рода у шиллуков (самоназвание чоло, Су- 
дан). С распространением культа Н. и 
превращением его в общеплеменной древ- 
ние обряды вызывания дождя начали со- 
вершать в святилище Н., а сам Н. стал 
рассматриваться как посредник между 
Джуоком, считавшимся дождедателем, и 
людьми. 

Н. выступает как культурный герой; с 
ним связывают появление первых людей, 
он выловил их из воды с помощью гарпу- 
на и удочки (по другой версии, люди выш- 
ли из открытой им тыквы). В одном из ва- 
риантов мифа о Н. первая пара людей и 
животные появились из тыквы, которую 
вынесла белая (светло-серая) корова, вы- 
шедшая из воды. Оква - один из трёх лю- 
дей, порождённых первым человеком Ко- 
ло, поймал в реке двух красивых девушек 
(полулюдей-полукрокодилов) и сделал их 
своими жёнами. Одна из них (Ньякайо) 
стала матерью Н. Ньиканг вступил в борь- 
бу со своим братом и одержал над ним 
верх, сражался с солнцем. В дальнейшем 
Н. исчез с ветром (вариант: Н. удавился; 
ср. ритуальную смерть царя). Перед ис- 
чезновением Н. повелел установить в его 
честь культ. В святилище Н. хранились 
царские регалии: священный трон, фе- 
тиш, называемый именем Н. При корона- 


ции царей фетиш помещали на трон, в 
жертву ему приносили быка. После этого 
фетиш уносили, а на престол придворные 
сажали нового царя. Царь почитался 
шиллуками как воплощение Н. Сущест- 
вовал обычай: убивать состарившегося 
царя (сходный обычай отмечен у другого 
нилотского народа — динка). 

Е. К. 

НЬЯЛИЧ («наверху»), в мифологии дин- 
ка (южная часть Судана) божество неба, 
демиург. По некоторым мифам, Н. — отец 
Денгдита. 

Е. К. 

НЬЯМБЕ, Нзамби, Ндьямби, Ндьямби- 
Калунга, в мифологиях многих банту- 
язычных народов Южной и Центральной 
Африки первопредок, демиург и культур- 
ный герой. Согласно мифам луйи, лунда, 
Н. создал всю живую и неживую природу. 
В мифах лунда называется река Катукан- 
гоньи или Катокангоньи (в Конго), где Н. 
(Нзамби) создал животных, деревья, со- 
творил или породил первых людей, дал 
людям собаку и т. п. Сначала люди жили 
там, где были созданы, а потом, по совету 
Н., все, кроме предков лунда, разошлись в 
разные стороны, перед уходом посадили 
дерево предков — муйомбо. Н. послал лю- 
дям смерть в наказание за нарушение его 
запрета: он не разрешил им спать, когда 
луна находится на небе. По мифу луйи, Н. 
жил когда-то под землёй, но затем, испу- 
гавшись, что Камону, первый человек, 
убьёт его, он поднялся в небо, где и живёт, 
спускаясь на землю по радуге. В фолькло- 
ре Н. нередко выступает в качестве трикс- 
тера (ср. с Мвари). 

По предположению ряда исследовате- 
лей (Э. Тордаи и др.), имя Н. фигурирова- 
ло в мифологии акан (Гвинейское побере- 
жье), у которых Н. считался «отцом пред- 
ков» . Широкое распространение имени Н. 
в мифологии других народов в значитель- 
ной мере связано с деятельностью христи- 
анских миссионеров конца 19 в., которые 
использовали его для обозначения хрис- 
тианского бога. 

Е. К. 

НЭЛБЭЙ АЙЫСЫТ, Нэлбэй айыысыт 
(«широко рассевшаяся»), в якутской ми- 
фологии первоначально покровительница 
рождения детей, позже - божество плодо- 
родия. Н. а. - степенная госпожа, одетая в 
дорожные одежды. Она живёт на восточ- 
ной стороне земли за пределами обитания 
людей. Н. а. внедряет в темя мужчины 
созданные Юрюнг айы тойоном души (кут 
и сюр) ребёнка, которые переходят в жен- 
щину при соитии её с мужчиной, и она бе- 
ременеет. Н. а. имеет власть дарить или не 
дарить ребёнка, и поэтому у якутов суще- 
ствовал обряд «испрашивания детей». 
Считалось, что Н. а. присутствует при ро- 
дах, поэтому в доме надо говорить шёпо- 
том и ходить тихо, иначе Н. а. может оби- 
деться и отнять жизнь у младенца или у 
роженицы. После родов Н. а. приносили в 
жертву какое-нибудь животное и совер- 
шали обряд проводов, в котором участво- 
вали одни женщины. В этом культе Н. а. 
обнаруживает весьма архаичные черты, 
уходящие своими корнями в эпоху матри- 
архата (ср. также обычай шаманов одева- 
ться в женскую одежду при обращении к 
светлым духам айы). Н.А. 


НЭ-НО КАТАСУКУНИ (др.-япон., «стра- 
на на прочных корнях»), в японской ми- 
фологии страна, в которой обитают бог 
Сусаноо с дочерью Сусэри-бимэ. В Н.-н. к. 
отправляется О-кунинуси и там, преодо- 
лев все препятствия, чинимые ему Суса- 
ноо, получает в жёны Сусэри-бимэ. В 
«Нихонги» и норито эта страна называет- 
ся Нэно куни и только в «Кодзики» - Н.- 
н. к. Из упоминаний в разных памятни- 
ках складывается представление, что это 
- большая, далёкая страна, расположен- 
ная в глубине земли или на дне моря, 
страна мрака. Существует также предпо- 
ложение, что это - «большая мать-зем- 
ля», т. е., возможно, материк, противо- 
поставленный «небесной стране» Такама- 
но хара и японским островам — Асихара- 
но накацукуни. 

Е. С. -Г. 

НЭ-ЧЖА, Но-чжа, На-чжа, в поздней ки- 
тайской мифологии герой-богатырь, тре- 
тий сын Ли Цзина (см. Ли-тяньван). Впер- 
вые его имя встречается в драмах 13-14 
вв. Предания о Н.-ч. наиболее полное во- 
площение получили в фантастической 
эпопее «Фэн шэнь яньи» («Возвышение в 
ранг духов», 16 в.). Н.-ч. родился в виде 
круглого кома мяса, из которого вышел 
младенец трёх с половиной лет, с золотым 
браслетом — цянь-куньцюань («браслет 
неба и земли») на правой руке и полоской 
красного шёлка — хуньтяньлин («шёлк, 
баламутящий небо») на поясе. С помощью 
этих волшебных талисманов Н.-ч. мог по- 
беждать своих противников. Забросив в 
море хуньтяньлин и болтая его, Н.-ч. на- 
рушил покой Лун-вана, царя драконов 
Восточного моря. Посланцы Лун-вана не 
смогли усмирить его. Явившийся к отцу 
героя Лун-ван потребовал смерти Н.-ч., и 
Н.-ч. покончил с собой, чтобы искупить 
свою вину. Впоследствии дух Н.-ч. все- 
лился в глиняную статую в храме, а когда 
его отец Ли Цзин разбил статую, даосский 
святой, покровитель Н.-ч. по имени Тай-и 
чжэньжэнь при помощи магических 
средств создал из лотоса нового Н.-ч. Вос- 
кресший Н.-ч. пытался отомстить своему 

Нэ-чжа с магическим оружием. Гравюра из 
книги «Иллюстрированные записки о поисках 
духов ( трёх религий )». Москва, Библиотека 
им. В. И. Ленина. 
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Ню-ван ( слева ) и покровитель лошадей 
Маван. Китайская лубочная картина. Конец 
19 - нач. 20 вв. Ленинград, Музей истории 
религии и атеизма. Коллекция академика В. 
М. Алексеева. 


отцу за вынужденное самоубийство, но от- 
ца взял под своё заступничество бодхисат- 
ва Вэныну (Манджушри), который с по- 
мощью изящно сделанной пагоды усми- 
рил неистового Н.-ч., а затем подарил па- 
году Ли Цзину, чтобы он в любой момент 
мог сделать это сам (отсюда прозвище Ли 
Цзина — Ли То-та, «Ли, держащий паго- 
ду»). Не исключено, однако, что образ 
святого Ли То-та был создан в народной 
мифологии ранее легенд о Н.-ч. и первона- 
чально мог не иметь с ними связи. Образ 
Н.-ч. популярен и в народной драме, ска- 
зания о нём бытовали не только у китай- 
цев, но и, например, у восточных монго- 
лов. 

Б. Л. Рифтин. 

НЮ-ВАН («князь волов»), Бао-ню да-ван 
(«великий князь охранитель волов»), Ню- 
лань да-ван («великий князь воловьего за- 
гона»), в китайской народной мифологии 
бог — покровитель крупного рогатого ско- 
та. Считалось, что он предохраняет волов 
и коров от эпизоотии. Согласно одной из 
традиций (уезд Мисянь провинции Хэ- 
нань), Н.-в. по происхождению был учё- 
ным, жившим в 13 в. в конце династии 
Сун. Будучи разорённым и лишённым 
привычных занятий вследствие установ- 
ления монгольской династии Юань (с 
1280), он, став земледельцем, никогда не 
бил своего вола, на котором пахал. Если 
вол останавливался, учёный опускался 
перед ним на колени, и вол тянул плуг 
дальше. По другим традициям, в качестве 
Н.-в. выступает некто Цзинь Да-шэн (от- 
сюда, возможно, и эпитет цзинь, «золо- 
той», часто прилагаемый к Н.-в.) с гор 
Мэйшань (провинция Чжэцзян), обожес- 
твлённый в качестве духа звезды Тянь- 
вэнь («небесного мора»), который может 
принимать облик вола. Н.-в. известен так- 
же под именем Цзинь-ню («золотой вол»). 
В одном из мифов Цзинь-ню остановил на- 
воднение в Цяньтане (современный Ханч- 
жоу) в провинции Чжэцзян в 332 н. э. 

В Китае 18 - нач. 20 вв. были широко 
популярны лубочные антропоморфные 
изображения Н.-в. (иногда вместе с Ма- 
ваном - покровителем лошадей). Их ве- 
шали подле конюшни или в помещениях 
для скота с охранительной целью. 

Б. Л. Рифтин. 

НЮЙ-ВА, Нюй-гуа, в древнекитайской 
мифологии архаическое женское божест- 
во. Элемент «нюй» означает «женщина», 
элемент «ва» плохо поддаётся дешифров- 
ке. Американский синолог Э. Шефер ги- 


потетически толкует «ва» как «лягуш- 
ка», считая, что первоначально Н.-в. мог- 
ла почитаться как дух дождевых луж, 
представляемый в виде мокрых, скольз- 
ких тварей. Китайский учёный Вэнь И-до 
этимологизировал имя Н.-в. как женскую 
ипостась тыквы-горлянки, что увязыва- 
ется с широко распространёнными у наро- 
дов Восточной и Юго-Восточной Азии ми- 
фами о чудесном рождении первопредков 
из тыквы. 

Однако и в поэме «Тянь вэнь» («Вопро- 
сы к небу») Цюй Юаня (4 в. до н. э.), где 
впервые упоминается Н.-в., и в более поз- 
дних памятниках отсутствуют данные, 
подтверждающие обе гипотезы. Во всех 
памятниках рубежа н. э., как и в изобра- 
зительном искусстве, Н.-в. имеет облик 
полуженщины-полузмея (в некоторых 
описаниях у неё ещё голова быка). Оче- 
видно, первоначально она почиталась как 
прародительница племён ся (в среднем те- 
чении Хуанхэ), в основе её культа, вероят- 
но, лежит культ змеи, связанный с куль- 
том матери-прародительницы. Согласно 
варианту мифа (в «Хуайнань-цзы», 2 в. до 
н. э.), Н.-в., видимо, порождала людей 
как некую бесформенную, нерасчленён- 
ную массу, а другие мифические герои по- 
могали ей, создавая отдельные части тела 
и органы: Шан-пянь — глаза и уши, Сань- 
линь — руки и т. п. По стадиально более 
поздней версии, приведённой в «Фэнсу 
тун» («Толкование нравов и обычаев») Ин 
Шао (2 в. н. э.), Н.-в. лепила людей из гли- 
ны, но так как работа была крайне сложна 
и трудоёмка, она стала опускать в глиня- 
ную жижу верёвку и, выдёргивая, стря- 
хивать её. Из летевших на землю комоч- 
ков и получались люди, от которых пош- 
ли бедные и низкородные. Знатные и бо- 
гатые произошли от тех, кого Н.-в. выле- 
пила своими руками. В том же памятнике 
Н.-в. приписывается установление брако- 
сочетаний. Как богине бракосочетаний 
под именем Гао-мэй (Гао, «высокий», мэй 
— жертвоприношение с молением о даро- 
вании детей) ей поклонялись, чтобы изба- 
виться от бесплодия и обрести потомство, 
в её честь исполнялись танцы, по-видимо- 
му, эротического характера. 

Н.-в. приписывается также восстанов- 
ление космического равновесия, нару- 
шенного какой-то катастрофой, когда об- 
рушились четыре предела земли (по одной 
из версий, от удара духа вод Гун-гуна о го- 


ру Бучжоу-шань). Н.-в. расплавила раз- 
ноцветные камни и зачинила дыру в небе, 
затем отрубила ноги у гигантской черепа- 
хи и подперла ими небо с четырёх сторон 
земли. Одновременно она боролась и с раз- 
лившимися водами, пытаясь устроить 
запруды, и убила чёрного дракона — во- 
площение нечисти («Хуайнань-цзы»). В 
«Лунь хэн» («Критические суждения») 
Ван Чу на (1 в. н. э.) и в более поздних ис- 
точниках эти мифы соединены между со- 
бой, что, возможно, — результат поздней 
циклизации. 

На рельефах начала н. э. Н.-в. изобра- 
жается в большинстве случаев вместе с 
Фу-си, оба — в облике человеко-змеев, 
причём хвосты их переплетены — символ 
супружеской близости. Очевидно, соеди- 
нение Фу-си и Н.-в. в супружескую пару 
произошло относительно поздно (может 
быть, к рубежу н. э.), но только в 9 в. у по- 
эта Лу Туна Н.-в. названа женой Фу-си. 
Согласно «Дуй чжи» («Описание неповто- 
римого и странного») Ли Жуна (примерно 
9 в.), когда вселенная была только что соз- 
дана, Н.-в. жила со своим братом (подра- 
зумевается Фу-си) в горах Куньлунь. Они 
решили стать мужем и женой, но устыди- 
лись. Тогда брат привёл Н.-в. на вершину 
Куньлуня и произнёс заклинание: «Если 
небу угодно, чтобы мы поженились, пусть 
дым устремится столбом ввысь; если нет, 
— пусть дым рассеется». Дым поднялся 
столбом. 

Атрибутом Н.-в. на древних рельефах 
является либо тростниковый губной орган- 
чик - шэн, изобретение которого ей при- 
писывается, либо угольник - символ квад- 
рата, т. е. земли, а также диск луны в ру- 
ках - символ женского начала - инь (см. 
Инь и ян). Миф о Н.-в. послужил основой 
для рассказа Лу Синя «Починка неба» (сб. 
«Старые легенды в новой редакции»). 

Б. Л. Рифтин. 

НЯННЯН (от кит. простонародного нян- 
нян, «государыня», «императрица», вос- 
ходящего к корню нян, «матушка»), в 
поздней китайской мифологии класс бо- 
жеств. Ср. Сун- цзы няннян («государыня, 
приносящая сыновей») — богиня-чадопо- 
дательница, храмы которой назывались в 
просторечье няннянмяо, Яньгуан няннян 
(«государыня божественного зрения»), 
охраняющая младенцев от глазных болез- 
ней, Цуй-шэн няннян — матушка, уско- 
ряющая роды, и т. п. 

Б. Р. 


Слева - Нюй-ва с губным органчиком ( шэн ) и диском луны. Рельеф на камне. Период Ханъ ( 206 до 
н. э. - 220 н. э.). Уезд Танхэ. Справа - Нюй-ва, держащая в руках диск луны с изображением жабы. 
Фрагмент настенной живописи в когурёской гробнице № 4.6 в. Тунгоу (Цзианъ, КНР ). 



| = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 | = 1 | = 1 |= 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 ' = 1 | = 1 | = 1 | = 1 |= 1 | = 1 | = 1 * = 1 * = 1 * =1 


■ 


■ 

г 

0 

в 

в 

в 

в 

в 

о 

В 

в 

в 

в 

в 

в 

л 

■ 


■ 


ОАННЕС, в шумеро-аккадской мифоло- 
гии первочеловек в образе полурыбы-по- 
лучеловека, культурный герой [О. — гре- 
цизированная форма его имени, приводи- 
мая историком Беросом, 4-3 вв. до н. э.; 
шумерское или аккадское имя неизвест- 
но; О. — возможно, от аккад. умману, 
«мастер», эпитет бога Энки (Эйя)]. Сог- 
ласно Беросу (миф, лежащий в основе его 
рассказа, пока не обнаружен), люди жи- 
ли, как животные, до тех пор, пока полу- 
рыба-получеловек по имени О. не вышел 
из моря и не научил жителей Вавилонии 
письму, наукам, строительству городов и 
храмов, земледелию и т. д. Судя по мифу 
об Инанне и Энки (см. Инанна, Ме), тра- 
диция, указывающая на море как место, 
откуда началась цивилизация Двуречья, 
очень древняя. Возможно, этот рассказ 
связан с мифом об Энки и мировом поряд- 
ке (см. в ст. Энки) и с образом кулулу, а 
также с представлением об абгалях (шу- 
мер.; аккад. апкаллу, возможно, «муд- 
рец») — обитающих в Абзу существах, 
подвластных богу Энки и считавшихся ос- 
нователями многих городов Двуречья и 
носителями культуры в широком смысле 
(в аккадской традиции их семь; к ним 
причисляли Гильгамеша, Этану, Адапу и 

др-)- 

В. А. 

ОБАН СИНДЖАН, в корейской мифоло- 
гии духи, охраняющие пять или четыре 
стороны света. Верховный дух зелёного 
цвета (Чхондже) находится на востоке, 
красный (Чокче) — на юге, белый (Пэкче) 
— на западе, чёрный (Хыкче) — на севере 
и жёлтый (Хвандже) — в центре. В пещер- 
ном храме Соккурам (Силла, 8 в., близ 
Кёнджу) сохранились самые ранние в Ко- 
рее скульптурные изображения О. с, стоя- 
щих на демонах. О. с. нашли отражение 
на боевых знамёнах средневековой Кореи, 
которые различались по цветам и направ- 
лениям; символические знаки пяти нап- 
равлений ставились при выборе участка 
под строение, на входных воротах для изг- 
нания злого духа оспы (Мама сонним); 


при совершении народного обряда чангу- 
ндже 15-го числа 1-й луны у входа в селе- 
ние устанавливали фигуры О. с, сделан- 
ные из камня или дерева и напоминаю- 
щие столбы чансын. Имеют аналога в 
древнекитайской мифологии и восходят к 
буддийским махараджам (кор. Сачхон- 
ван). 

Л. К. 

ОБАСИ-НСИ, в мифологии экой (Южная 
Нигерия) божество земли (иногда муж- 
ского, иногда женского пола). О.-Н. обес- 
печивает плодородие. Как божество ниж- 
него мира О.-Н. живёт под землёй, куда 
уходят умершие. Согласно некоторым ми- 
фам, О.-Н., богиня земли, в паре с богом 
неба Обаси-Оса, как мать и отец, создали 
мир и все вещи; затем они разъединились. 

Е. К. 

ОБАСИ-ОСА, в мифологии экой (Южная 
Нигерия) бог неба, громовник. От него ис- 
ходят молнии, гром, разрушительные 
ливни, он — хозяин всех вод; он же посы- 
лает горячие солнечные лучи; солнце — 
его вестник. О. -О. — демиург, создавший 
мир; привёл на землю первую созданную 
им человеческую пару и научил их всему, 
в том числе половым сношениям. На зем- 
ле сначала не было воды, и первые семь 
дней эта человеческая пара пила дожде- 
вую воду. Затем О. -О. послал на землю в 
калебасе (сосуд из тыквы) семь чудесных 
камней; люди стали бросать их — и воз- 
никли моря, реки и водоёмы. Согласно 
другому варианту, когда первые люди, 
Этим-Не («старик») и его жена Эджау 
(«дикая кошка»), пришли на землю, там 
не было ни воды, ни огня. Первый человек 
добыл воду для своих потомков и поручил 
«хромому мальчику» (тип культурного 
героя) украсть огонь в небе у О. -О. Маль- 
чик унёс огонь из дома жены бога, где он 
гостил, спрятав его под своей набедренной 
повязкой, а О. -О. проклял его и наказал 
хромотой. По другим версиям, мир созда- 
ли бог неба О. -О. и богиня земли Обаси- 
Нси. При жертвоприношениях экой обра- 
щались к О. -О. и Обаси-Нси как к отцу и 


матери. Каждое утро молились солнцу, 
вестнику О. -О., протягивая воду в калеба- 
се вверх — к небу и наливая её на землю 
— для Обаси-Нси. 

Е. С. Котляр. 

ОБАТАЛА (на языке йоруба — «господин 
белой одежды»), в мифологии йоруба бог, 
управляющий небесным сводом и миром. 
О. был создан «хозяином неба» Олоруном, 
который затем передал ему управление. 
О. выступает как демиург. Вместе с женой 
Одудува О. породил божества, олицетво- 
ряющие землю и воду, от союза которых 
произошёл Орунган; сделал из глины пер- 
вых людей — мужчину и женщину. О. 
создаёт ребёнка в чреве матери. Белый 
цвет считается посвященным О. В некото- 
рых вариантах мифов роль О. играет Ори- 
ша Нла. 

Е. К. 

ОБОРОТНИЧЕСТВО, в мифологии маги- 
ческая перемена облика персонажа. Пре- 
имущественно — временное превращение 
с последующим возвратом к первоначаль- 
ному (подлинному) виду. Мотив О., оче- 
видно, базируется на практике охотничь- 
ей маскировки, а также на некоторых то- 
темических и анимистических воззрени- 
ях: о воплощении души человека в живот- 
ном (растении, предмете), о человеческой 
или животной ипостаси аграрных бо- 
жеств, духов злаков и плодородия и т. п. В 
О. отразились представления о двойной 
зооантропоморфной природе мифологи- 
ческих персонажей — тотемных первоп- 
редков и культурных героев (таковы, нап- 
ример, сокол Муллиан — в австралийской 
мифологии; пёс Маху — в мифологии па- 
пуасов Новой Гвинеи; богомол Цагн — у 
бушменов и др.). Двойственность их при- 
роды обнаруживается первоначально не в 
облике, а в поведении, причём грань меж- 
ду ипостасями человека и животного под- 
час трудноуловима. Так, орочские Ворон 
и Орёл, летающие над мировым океаном, 
очевидно, имеют облик птиц. Однако, по- 
селившись с семьями на обломке скалы, 
они живут, как люди: изготавливают себе 
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оружие, ходят вместе на охоту. Палеоази- 
атский Ворон, продалбливающий клювом 
небесную твердь, при этом обычно антро- 
поморфен. У мансийского Эква-Пырища 
сосуществуют ипостаси человека и гуся. 

Мотив О. соотносим с архаической кон- 
цепцией «взаимооборачиваемости» всех 
сторон и проявлений действительности. 
Для потустороннего (т. е. относящегося к 
«той», «обратной» стороне), хтонического 
и вообще запредельного мира характерна 
«оборотность» — противоположность, на- 
чиная от временного ритма (вместо дня — 
ночь), кончая перевёрнутостью земных 
норм и установлений. В мифологии неко- 
торых сибирских народов едой демони- 
ческих персонажей являются нечистоты 
(«антипища»); в древнекитайской мифо- 
логии у запредельных людей ноги повёр- 
нуты наоборот, а языки растут в обратном 
направлении (причина неразборчивой 
«антиречи»). Поворотами отмечается ру- 
беж между мирами. Ср. поворачивание 
избушки бабы-яги в русской сказке, обо- 
рачивание копыт коня при посещении 
царства мёртвых, и, наоборот, запреты 
оборачиваться в библейской легенде о Ло- 
те и в древнегреческом мифе об Орфее. 
Для перехода из одного состояния в дру- 
гое нужно повернуться, перевернуться, 
повернуть кольцо или какой-либо другой 
волшебный предмет (обычный мотив вол- 
шебных сказок). «Оборотность» иногда 
осмысливается в мифах как противопос- 
тавление истинного ложному; в мотивах 
колдовского «оборачивания» зрения и ре- 
чи, распространённых в фольклоре и на- 
родных поверьях, подвергнутый этой про- 
цедуре видит и говорит нечто не соответ- 
ствующее действительности. О. часто по- 
нимается как сокрытие подлинной сути 
под ложной формой. Мотив О. связан с пе- 
реходными обрядами (обряд инициации и 
воспроизводящий некоторые его черты 
свадебный обряд), санкционирующими 
перемену состояния человека, что интерп- 
ретируется как смерть в одном статусе и 
рождение в другом. В фольклорно-мифо- 
логических сюжетах, отражающих пере- 
ходные обряды (особенно свадебный), мо- 
тивом О. передаётся перемена статуса, со- 
провождающая пересечение пространст- 
венных и временных рубежей: при при- 
бытии в место обитания своей суженой 
(часто относящееся к хтоническому миру) 
герой принимает облик ребёнка, реже — 
старика (приближается к рубежу «смерть 
— рождение»), таким образом он пережи- 
вает действительное или мнимое состоя- 
ние немощности («полусмерти») и сохра- 
няет «обращенный» облик до полного ут- 
верждения в новом статусе — статусе му- 
жа. Эта тенденция ещё сильнее проявля- 
ется в сюжетах о зооморфном брачном 
партнёре — женихе или невесте (АТ 401 и 
др.), который сбрасывает звериную 
(птичью, рептильную и др.) личину ночью 
(тоже временной рубеж) и совсем отторга- 
ет её при окончательном утверждении в 
новом статусе, что и в этих сюжетах свя- 
зано с преодолением пространственных 
пределов (сюжет путешествия в потусто- 
ронний мир для поисков мужа или жены, 
исчезнувших из-за нарушения запрета). 
Таковы, например, русские сказки «Ца- 
ревна-лягушка», «Аленький цветочек», 
«Финист ясный сокол». 


В низшей мифологии складывается 
особый образ оборотня, часто выступаю- 
щего в качестве ложного брачного партнё- 
ра, иногда подменяющего умерших или 
отсутствующих жениха, невесту, мужа, 
жену; так, в мифологии коми оборотень 
Калян является к женщине в облике отсу- 
тствующего мужа и опознаётся по лоша- 
диным зубам и коровьим копытам. Обыч- 
но сексуально-эротические устремления 
оборотня неотделимы от каннибальских 
(вампиризм; жертва оборотня худеет, 
бледнеет, что и даёт возможность заподоз- 
рить происки демона); например, албасты 
(татар.) в образе женщины приходит к 
мужчине, а в образе мужчины — к жен- 
щине, человек начинает чахнуть. В роли 
оборотня выступают животные, растения, 
отдельные предметы, духи, принимаю- 
щие облик человека; согласно китайским 
поверьям, оборотнем (цзин) становятся 
животное-долгожитель (лис, змея, крыса, 
тигр и др.), надолго забытый в углу пред- 
мет домашнего обихода, корень какого- 
либо растения (женьшень, мандрагора и 
пр.). В восточнославянской демонологии 
оборотнями оказываются леший, домо- 
вой, чёрт, принимающие облик родствен- 
ника или знакомого; в славянском фольк- 
лоре оборотень — змей, принимающий об- 
лик человека. По бурятским поверьям, 
домашний дух ада, опасный для младен- 
цев, оборачивается одноглазым зверьком 
или женщиной, прикрывающей рукой ок- 
ровавленный рот с единственным зубом; 
случайно пришибленный дверью, ада 
превращается в лоскут старой кошмы или 
обрубок старой кости. С другой стороны, 
О. — врожденное или благоприобретенное 
(путём овладения соответствующей маги- 
ческой формулой, талисманом или ка- 
ким-либо другим чудесным средством) 
свойство человека. Оборотнем, например, 
слыл Ульв (исландская «Сага об Эгиле»), 
становящийся при наступлении сумерек 
молчаливым и необщительным «вечер- 
ним волком». В различных националь- 
ных традициях складываются наиболее 
характерные образы оборотня (в евро- 
пейском фольклоре — Вервольф, человек- 
оборотень, становящийся волком, в ки- 
тайском — лис-оборотень и др.). Особым 
видом оборотня можно рассматривать 
ипостась «внешней души» мифологичес- 
кого персонажа, выступающую в обличье 
какого-либо животного, растения и даже 
человека. Мотив О. издавна является не- 
отъемлемой частью фольклорно-мифоло- 
гических повествований и восходящих к 
ним литературных жанров. Образ оборот- 
ня используется также авторами волшеб- 
но-фантастических и романтических про- 
изведений (Пу Сун-лин в Китае, С. Т. Кол- 
ридж в Англии, А. фон Арним в Герма- 
нии, П. Мериме во Франции и др.). 

С. Ю. Неклюдов. 
ОБРЯДЫ И МИФЫ. Связь обряда (ритуа- 
ла) с мифом давно отмечена исследовате- 
лями. Обряд составляет как бы инсцени- 
ровку мифа, а миф выступает как объяс- 
нение или обоснование совершаемого об- 
ряда, его истолкование. Такая связь «миф 
— обряд» особенно отчётливо проявляет- 
ся в т. н. культовых мифах. Но о характе- 
ре этой связи существуют различные точ- 
ки зрения. Что причина и что следствие? 
Что первично и что производно? Склады- 


вался ли обряд (ритуал) на основе мифа, 
как его инсценировка в лицах, или миф 
создавался как интерпретация совершае- 
мого обряда? Представители мифологи- 
ческой и эволюционистской школ призна- 
вали примат мифа (верования) над ритуа- 
лом. Так смотрели на вопрос Я. Гримм, А. 
Н. Афанасьев, Э. Тайлор, Г. Спенсер, Ю. 
Липперт и др. Но в 1880-х гг. появилась и 
скоро стала преобладающей обратная точ- 
ка зрения. Мысль о приоритете ритуала 
над мифом высказывалась историком ре- 
лигии У. Робертсоном-Смитом, англ, эт- 
нографом Р. Мареттом, французским эт- 
нографом А. Ван Геннепом. Амер. этног- 
раф Р. Лоуи утверждал, что в «примитив- 
ных мифах» «весь церемониал просто 
проецируется в прошлое, как ритуал, пре- 
поданный сверхъестественным сущест- 
вом или тайно подсмотренный основате- 
лем, когда он исполнялся сверхъестест- 
венными существами». Русский фолькло- 
рист Н. Познанский, изучавший народ- 
ные заговоры, писал, что словесная часть 
заговора (содержащая в себе мифологи- 
ческие отрывки) «развивается из колдов- 
ского действия». В марксистской литера- 
туре ту же точку зрения защищали И. И. 
Скворцов-Степанов и особенно обстоя- 
тельно Ю. П. Францев. Францев попытал- 
ся наметить стадии развития мифа, отп- 
равляясь от культового или магического 
обряда: «Первоначально словесная часть 
обряда, повидимому, была незначитель- 
на... (подражательные и эмоциональные 
выкрики). Затем словесная сторона начи- 
нает разрастаться, становясь как бы пояс- 
нением совершаемого ритуала... Посте- 
пенно словесная часть начинает играть 
всё большую роль, она перерастает в пес- 
ню или речитатив, сопровождающий об- 
ряд. Обряд может развиться в тесной свя- 
зи с развивающимся словесным текстом в 
своеобразную религиозную драму... С 
другой стороны, и словесное пояснение 
может превратиться в самостоятельное 
повествовательное произведение - миф, 
который будет читаться в ходе исполне- 
ния обряда». Подробное изложение риту- 
альной теории мифа с критикой её одно- 
сторонности дали американский этнограф 
Дж. Фонтенроз и советский фольклорист 
Е. М. Мелетинский. Ритуальная теория со- 
храняла почти полное господство вплоть 
до 1950-х гг., когда против неё выступил с 
позиций структуралистской теории мифа 
франц. учёный К. Леви-Строс, отстаивав- 
ший самостоятельность мифа, как своеоб- 
разной, чисто логической структуры, под- 
чиняющейся лишь своим собственным за- 
конам. Но ритуальная точка зрения на 
миф остаётся преобладающей, хотя мно- 
гими признаётся, что взаимоотношения 
мифа и обряда могут быть и очень слож- 
ными, и невозможно отрицать во многих 
случаях обратного воздействия мифа на 
обряд. 

Тесная связь мифа и ритуала просле- 
живается на самом различном мифологи- 
ческом материале. Наиболее наглядны то- 
темические мифы австралийских абори- 
генов. В них содержится как бы поясне- 
ние совершаемых тотемических обрядов и 
их сакральное обоснование. В обрядах ра- 
зыгрываются в лицах эпизоды священ- 
ных преданий о предках; каждому дейст- 
вию, каждому движению исполнителей 
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обряда соответствует тот или иной эпизод 
в повествовании о подвигах предков. 
Сходны с австралийскими, но более слож- 
ны тотемические мифы и обряды папуа- 
сов маринд-аним. Таков миф о морском 
орле Кидубе, женившемся на земной жен- 
щине и жившем с ней на дереве; она хит- 
ростью убежала от него, и орёл в гневе 
разрушил деревню. Рассказ этот выдуман 
для устрашения тех (женщин и подрост- 
ков), кто не посвящен в тайный тотеми- 
ческий культ Майо. Другой миф повеству- 
ет о сыне змеи — прекрасном юноше, ко- 
торого усыновил «дема» огня; его околдо- 
вали через кокосовые орехи, а позже из 
головы юноши выросла первая кокосовая 
пальма. Видимо, этот миф — обоснование 
практики вредоносного колдовства. Обы- 
чаи посвящения в тайный культ Сосома 
подкрепляются мифологическим повест- 
вованием о великане Сосоме, пожирав- 
шем инициантов. Из большого запаса ми- 
фологических рассказов народов Африки 
многие тоже связаны с культовыми обря- 
дами. Исследовавший богатую мифоло- 
гию народа догонов М. Гриоль особо под- 
черкивает эту постоянную связь. 

Уже в эпоху общинно-родового строя 
мифология, связанная с религиозными 
обрядами, обнаружила тенденцию деле- 
ния на два круга: эсотерический (священ- 
ные мифологические сказания, доступ- 
ные одним лишь «посвященным») и экзо- 
терический (мифы, сочиняемые нарочно 
для «непосвящённых», чтобы отпугивать 
их от совершаемых тайных священных 
церемоний). В классовых, «государствен- 
ных» религиях это деление выступало 
ещё резче. Тайные учения о богах состав- 
ляли достояние жреческих каст и избран- 
ных адептов — «мистов», специально пос- 
вящаемых в те или иные «мистерии». 

Огромная научная заслуга принадле- 
жит Дж. Фрейзеру, собравшему из фраг- 
ментов и реконструировавшему (в «Золо- 
той ветви») целостную ткань древней — в 
основе своей аграрной - мифологии, над- 
строенной над бесконечно разнообразной 
сетью культовой обрядности. Несмотря на 
большое разнообразие поверий, запретов, 
церемоний, обычаев, возникает единая 
картина древней аграрной религии. Она 
включает в себя магические акты воздей- 
ствия на землю, приносящую урожай, мо- 
ления к божествам — покровителям зем- 
леделия и весьма обильные и разнообраз- 
ные - для нас в значительном большин- 
стве погибшие - мифологические повест- 
вования об этих божествах. Особенно наг- 
лядно в исследованиях Фрейзера показа- 
но тесное сращивание мифа с обрядом на 
примере культа Осириса в Египте; сохра- 
нилось и немало мифологических повест- 
вований (в местной и греческой передаче), 
и обильные иконографические материа- 
лы, и описания народных, а также и офи- 
циальных обрядов в честь Осириса. Ана- 
лизируя этот материал, Фрейзер сопос- 
тавляет отдельные мифологические моти- 
вы с традиционными обрядами, а в конеч- 
ном счёте - с материальной деятельнос- 
тью людей, создавших эти мифы и прак- 
тиковавших эти обряды. Очень убеди- 
тельно обрисован облик умирающего и 
воскресающего бога растительности, 
смерть и воскресение которого есть мифо- 
логизация посева и прорастания зерна. 


Аналогичны Осирису мифологические об- 
разы сирийского Адониса, фригийского 
Аттиса и др., дошедшие до нас более фраг- 
ментарно. 

Античная (точнее — греческая) мифо- 
логия, несмотря на её чрезвычайное бога- 
тство, даёт мало примеров связи с обрядо- 
вой жизнью греков. Прямая и очевидная 
связь с обрядностью проявляется глав- 
ным образом в мифах о божествах и полу- 
божествах — покровителях тайных куль- 
тов: Деметре и её дочери Коре (Персефоне) 

— покровительницах земледелия и пок- 
ровительницах знаменитых Элевсинских 
мистерий; Дионисе, возглавлявшем пос- 
вященные ему полутайные культы, а так- 
же всенародные праздники, великие и ма- 
лые дионисии; об Орфее, легендарном по- 
эте, певце, основателе и покровителе сек- 
ты орфиков; о загадочных кабирах, чей 
тайный культ существовал на Самофра- 
кии; о столь же загадочных куретах, тель- 
хинах, дактилях. Наконец, указание на 
связь мифа с обрядом можно видеть в рас- 
сказах о подвигах героев — Геракла, Те- 
сея и др., где попутно упоминается об уч- 
реждении героем в память о его подвиге 

— Олимпийских, Истмийских, Немей- 
ских и др. игр (вначале они были не спор- 
тивными соревнованиями, а, видимо, об- 
рядовыми действами). 

Отчётливые следы взаимодействия об- 
рядности и мифологии обнаруживаются в 
Ветхом завете. По исследованиям ряда 
библеистов, особенно Ю. Велльгаузена, 
многие повествовательные эпизоды в Биб- 
лии истолковываются как обоснование 
тех или иных древних обрядовых дейст- 
вий. Так, рассказ о принесении Авраамом 
своего единственного сына Исаака в жерт- 
ву богу (в последний момент эта жертва 
была отменена, Исаак заменен «овном» — 
бараном; Быт. 22, 1-18) едва ли можно 
рассматривать как реминисценцию дейст- 
вительно существовавшего будто бы у ев- 
реев института человеческих жертвопри- 
ношений, скорее, это мифологическое 
обоснование ритуала посвящения богу 
«первородных» сыновей, — в свою оче- 
редь символической трансформации еще 
более древнего обычая инициации маль- 
чиков. Не менее ярко отразилась тесная 
связь обряд — миф в обычае обрезания 
мальчиков. В книге Бытия введение этого 
древнего обычая, происхождение которо- 
го было давно забыто, объясняется пря- 
мым повелением бога Аврааму (Быт. 17, 
10 — 11 и др.) и рассматривается как знак 
заключения народом «завета» (договора) 
с Яхве; обычай стал своего рода этно-раз- 
личительным признаком. 

Мифологическое обоснование получа- 
ет в библейском тексте также древний 
скотоводческий обычай обрядового вку- 
шения весной ягнёнка; его установление 
связывается с рассказом об освобождении 
евреев от египетского рабства (Исх. 12, 3 
-28). Повествование о законодательстве 
Моисея, о его встречах с самим богом на 
горе Синай (Исх. 3 и др.) есть не что иное, 
как мифологическое истолкование и ко- 
дификация древних (и более поздних) об- 
рядовых предписаний и запретов, кото- 
рым подчинялись еврейские племена час- 
тью ещё в кочевой период, частью в палес- 
тинскую эпоху. Говорить здесь об обрат- 
ной зависимости едва ли есть основания. 


Древняя обрядность, вероучение, отго- 
лоски исторических событий в Новом за- 
вете переплелись самым причудливым об- 
разом. Всё же и в евангелиях нетрудно об- 
наружить — даже и не впадая в односто- 
ронность мифологической школы — ряд 
мест, которые естественнее всего рассмат- 
ривать, как мифологизацию тех или иных 
ритуалов. Так, рассказ о крещении Иису- 
са Христа Иоанном Крестителем, хотя и 
содержит в себе, быть может, отголоски 
конфликта и соперничества между двумя 
проповедниками (Иоанн — Иисус), но по 
существу есть некое мифологическое 
обоснование практики водяного обрядово- 
го очищения, существовавшей, видимо, с 
незапамятных времён у многих народов; 
рассказ о тайной вечери — опоэтизиро- 
ванное и драматизированное описание 
широко известного древнего обычая обря- 
дового вкушения хлеба и вина; повество- 
вание о распятии Иисуса Христа, может 
быть, имеющее и историческую основу, 
есть по существу христианская интерпре- 
тация культа креста. 

Бесспорно, можно привести немало 
примеров и обратной зависимости: народ- 
ных и церковных обрядов, построенных 
на мотивах евангельских повествований. 
Такими «инсценировками» полны кален- 
дарные обряды и праздники народов Ев- 
ропы. Здесь, наряду с обычаями и обряда- 
ми чисто местного, притом дохристианс- 
кого происхождения, есть немало и та- 
ких, которые изображают в лицах эпизо- 
ды евангельской истории: таковы были 
прежде всего средневековые мистерии — 
инсценировки рождения Иисуса, — дра- 
матизация пасхального цикла — «страс- 
тей Христовых», начиная с обрядового 
употребления «пальм» или заменяющих 
их ветвей ивы или иных деревьев, относя- 
щихся к ритуалу « входа господня в Иеру- 
салим», — и вплоть до торжественного 
празднования «воскресения Христова», с 
зажиганием огней, облачения в торжест- 
венные светлые ризы, взаимных поздрав- 
лений — «Христос воскресе», колоколь- 
ного звона и пр. 

Но в большинстве случаев эти религи- 
озные инсценировки уже потеряли или 
теряют характер строгого обряда, превра- 
щаясь в народное развлечение, а отчасти в 
официальную церковную литургику. 

С. А. Токарев. 

ОБУМО, в мифологии ибибио (юго-вос- 
точная Нигерия, низовье реки Кросс) гро- 
мовник; по некоторым мифам, — верхов- 
ное божество, создавшее небо и землю, а 
затем передавшее управление миром дру- 
гим божествам и духам, оставив за собой 
распределение сезонов и др. О. — сын и 
супруг Эка Абаси (согласно другой вер- 
сии, её супруг — Эте Абаси). Вместе они 
породили всё сущее, в том числе предков 
всех народов земли. О. покинул землю в 
давние времена и поднялся в небо. Из сво- 
его жилища в облаках он направляет на 
землю своих посыльных - дождь, ураган, 
молнию, гром, орла и др. О. приносили че- 
ловеческие жертвы во время празднеств, 
посвященных первому урожаю ямса. 

Е. К. 

ОВЦА. В разных мифопоэтических систе- 
мах символические значения О. отлича- 
ются большой устойчивостью и единством 
— робость, стыдливость, кротость, безо- 
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бидность, пассивность, терпение, просто- 
та, податливость, невинность, мягкость, 
нежность, любовь, жертвенность (жерт- 
ва). Иногда эти значения «ухудшаются» 

— безынициативность, подражатель- 
ность, глупость, упрямство, блуждание. 

В биологическом виде, представлен- 
ном О., с мифопоэтической точки зрения 
существенны териоморфные образы, оп- 
ределяемые двумя парами противопостав- 
лений: мужской — женский [соответст- 
венно баран (овен) и овца] и принадлежа- 
щий к родителям — принадлежащий к де- 
тям (соответственно — овца и баран, но 
ягнёнок или агнец, т. е. барашек). В це- 
лом образы О. и барана реализуют общий 
круг символических значений, хотя в ря- 
де случаев подчёркиваются разные нюан- 
сы этих значений (что, в частности, опре- 
деляется и различиями по полу). Так, в 
образе О. чаще выступает связь с мотива- 
ми кротости, нежности, невинности, а в 
образе барана подчёркивается плодови- 
тость, связь с солнцем и отдельными бо- 
жествами, но в отрицательном смысле го- 
ворится о глупости (баран - дурень) и бес- 
толковости барана. Забитость О., её отк- 
рытость обидам и вражеским нападениям 

— один из распространённых мотивов и в 
«языковой мифологии» (некоторые жи- 
вотные обозначаются по принципу «едя- 
щий овцу»), и в обширной овечьей паре- 
миологии («не прикидывайся овцою: волк 
съест»; «не за то волка бьют, что сер, а за 
то, что овцу съел»), фольклоре, прежде 
всего в сказочных мотивах (многостра- 
дальная овца в обществе лисы и волка). 
На этих качествах О. основана её роль в 
ритуале. Именно О. чаще всего выступает 
как образ жертвы, обычно чистой, богу 
солнца, огня и т. п. и наоборот, жертвоп- 
риношение чёрной О. — божествам под- 
земного царства, злым духам для их уми- 
лостивления. Часто коза приравнивается 
к чёрной овце (чёрной О. нередко называ- 
ют плохого человека; ср. «заблудшая О.» 

— о грешнике). Однако характерно проти- 
вопоставление О. как чистого животного 
козе как нечистому или, во всяком слу- 
чае, малопочитаемому животному. Соот- 
ношение овца — человек подкрепляется и 
сказочными мотивами о превращении в 
О., об овце-оборотне ит.п.; однако извест- 
ны случаи, когда О. превращаются в нео- 
душевлённые предметы (напр., в грузинс- 
кой сказке пастух и О. обращены в камни 
за негостеприимство пастуха, отказавше- 
го нищему в овечьем молоке и предложив- 
шему ему взамен козье). Образ О. часто 
встречается в сказочном фольклоре, раск- 
рывающем различные качества О. Есть 
сказки, в которых О. доказывает, что она 
не хуже (не менее полезна), чем лошадь и 
корова (ср., например, амхарскую сказку 
о споре трёх этих животных), в других 
подчёркивается недостаточная престиж- 
ность О. в иерархии мифопоэтических 
ценностей, иногда отчётливо выражается 
насмешливо-ироническое отношение к 
О., нередко обыгрываются «низкие» темы 

— овечий горох, блеяние и т. п. Вместе с 
тем О. выступает как символ спасителя и 
искупительная жертва (ср. широко изве- 
стную в христианском учении и искусстве 
тему А^пиз Беі, «божий агнец»); О. как 
мифологизированное животное, которое 
«перевозит» солнце через восьмой зодиа- 


кальный «дом» (Скорпион); О. как страж 
юго-западного и западного направления 
(там же); О. как животное тотемного типа 
(ср. почитание О. у самосцев или «овечьи» 
роды у ряда алтайских народов); О. как 
животное, принадлежащее божеству (сог- 
ласно «Ригведе» X 26, 6, Пушан ткёт О. 
одежды и чистит её), и т. п. Зато ритуаль- 
ная роль О. бесспорна; так, образ О. у ми- 
рового дерева (в средней его части), у 
креста, с Иисусом Христом и т. п. Пос- 
кольку овцеводство играло большую роль 
у некоторых древних скотоводческих на- 
родов, наблюдается использование про- 
дуктов О. в ритуале — её молока, жира, 
особенно шерсти (причём шерсть и неко- 
торые другие продукты О. иногда фигу- 
рально называются аѵі, «овца»). Мотив 
овечьего руна как символа плодородия 
весьма част в ритуалах, приурочиваемых 
к образу мирового дерева. В хеттских ри- 
туальных текстах шерсть также связана с 
вечнозелёным деревом еіа-. Белая овечья 
шерсть, как и сами О., фигурирует в ива- 
новских праздниках у славян и соответст- 
венно — у балтов. В хеттских текстах ри- 
туального характера упоминаются люди в 
овечьей шкуре (между прочим, и т. н. 
«волчьи» люди; ср. образ волка в овечьей 
шкуре). Очень широко используется О. в 
гаданиях (ср. способ гадания по лопатке 
О.), в заговорах-просьбах, в практике 
предсказания, в магии. У ряда сибирских 
и центральноазиатских народов О. высту- 
пает как животное — «онгон», принося- 
щее счастье. 

Велика в ритуале и роль барана. Он 
постоянно выступает как жертвенное жи- 
вотное в Библии (ср. Исх. 29, 15-16, 18; 
Лев. 8, 18, 20-22; 9, 2, 4; 14, 13; 2 Царств 
29, 22, 32), которое подвергается закла- 
нию и сожжению. В Египте барана прино- 
сили в жертву богу Амону. Заклание трёх 
баранов рассматривалось как очиститель- 
ная жертва у ингушей. Не только эконо- 
мический, но и определённый престиж- 
ный аспект можно видеть в ритуальных 
дарениях баранов, принимавших иногда 
огромные размеры (согласно 4 Царств 3, 
4, израильский царь получил от моавитя- 
нского царя 100 тысяч овец и 100 тысяч 
баранов); в обменах баранами, ягнятами, 
козлами (Иезек. 27, 21), подготавливав- 
ших ту ситуацию, когда О. или баран вы- 
ступали в качестве единицы обмена. У 
древних евреев баран иногда выступает 
как тотемное животное. Особенно много- 
образно представлен культ барана в Древ- 
нем Египте. При ряде храмов содержа- 
лись священные бараны, освобождённые 
от хозяйственных работ. Бараны подле- 
жали закланию в зрелом возрасте; они 
бальзамировались и торжественно преда- 
вались погребению. Ряд божеств известен 
в овноголовом виде, ср. Хнума из Верхне- 
го Египта, Херишеф из Гераклеополя и 
Осириса из Мендеса, слившихся в триеди- 
ное божество (интересно, что название 
Мендес одновременно означает и барана; в 
этом городе к статуе Осириса в виде бара- 
на приходили женщины, желавшие пото- 
мства, и обнажались перед ней в надежде 
получить от Осириса плодовитость). В об- 
разе барана (иногда крылатого барана) по- 
читался в Фивах и бог солнца Амон. Опре- 
делённые элементы египетского влияния 
присутствуют в «овноподобии» Зевса. В 


греческой мифологической традиции ба- 
ран был также одним из животных, пос- 
вященных Афродите. Златорунный баран 
сбросил с себя в воды пролива Геллу, спа- 
савшуюся вместе с братом Фриксом от 
злой мачехи Ино. Златорунный баран — 
стержневой образ мифологического цик- 
ла об аргонавтах. Следы барана как тотем- 
ного животного в названии аттического 
рода Криоидов — от др.-греч. хріод, «ба- 
ран» (таково же название мифологизиро- 
ванного созвездия Овна). В барана может 
превращаться и божество (одна из аватар 
Агни — баран), и человек (нередки случаи 
сказочного превращения в барана околдо- 
ванного или заклятого героя; ср. обрат- 
ный мотив в романе Ф. Сологуба «Мелкий 
бес»: больному сознанию Передонова ме- 
рещится, что его друг - баран, чарами 
колдовства превращенный в человека). 
Из сказочных мотивов, связанных с бара- 
ном, лишь немногие сохраняют связь с 
мифами [ср. русские сказки типа — добы- 
ча бараном (и козлом) огня, превращение 
героя в барана]; большая часть мотивов 
относится к теме сообщества животных 
(баран и козёл, баран и кот, баран и пти- 
ца, 12 баранов и т. п.), к теме барана и вол- 
ка (причём глупый баран нередко выхо- 
дит победителем), к комической трактов- 
ке образа барана [бараний лоб, баранье 
упорство (тупость), зажаренный баран и 
т. д.]. У ряда алтайских народов один из 
месяцев (июль) связан с бараном. Образ О. 
известен в западноевропейском животном 
эпосе (круг «Романа о Ренаре»), в его ис- 
точниках и продолжениях — басня, апо- 
лог, фаблио и т. п. Он же часто использу- 
ется в символике и эмблематике, в искус- 
стве древнего мира и средневековья (не- 
редко как аллегория). В мифологизиро- 
ванном изобразительном искусстве О. 
часто заменяется облаком. Образ барана в 
этом отношении значительно уступает об- 
разу О.; зато, в отличие от О., он появляет- 
ся уже в верхнепалеолитическом искус- 
стве, где на его долю (каменный баран) 
приходится приблизительно 7% всех 
изображений животных. 

В. Н. Топоров. 

ОГДОАДА, в египетской мифологии во- 
семь изначальных богов города Гермопо- 
ля (егип. Хемену, букв, «восемь»). В О. 
входили четыре пары космических бо- 
жеств, из которых возник мир. Боги изоб- 
ражались с головами лягушек, а богини 
— с головами змей. Их имена известны из 
«Текстов саркофагов» : Нун и Наунет (вод- 
ная стихия), Ху и Хаухет (бесконечность 
в пространстве), Кук и Каукет (мрак), 
Амон и Амаунет (сокрытое). Последняя 
пара, по-видимому, заменила богов Ниау 
и Ниаут (отрицание, ничто) и была внесе- 
на в О. фиванскими жрецами. С превра- 
щением в период Нового царства Амона в 
главного бога Египта был создан миф о 
возникновении О. во главе с Амоном в Фи- 
вах. В птолемеевскую эпоху возник миф о 
путешествии Амона с целью утверждения 
О. из Фив вниз по Нилу и его возвращении 
(вместе с О.) в Фивы. 

Р. Р. 

ОГМА (ирл. О^та), Огмий (галльск. 
О^шіоз), в кельтской мифологии бог. Из 
сочинений Лукиана (2 в.), который сохра- 
нил традицию отождествления (чисто 
внешнего) галльск. Огмия с Гераклом, из- 
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вестно, что Огмий изображался старцем, 
одетым в звериную шкуру, с палицей в ру- 
ке; уши стоявших рядом с ним людей сое- 
динялись с языком бога тонкими цепоч- 
ками. В ирландской традиции О. — один 
из племён богини Дану (пал во второй бит- 
ве при Мойтуре с фоморами). Назывался 
«Солнечноликим» (^гіапаіпесіі), сочетал 
огромную физическую силу с провидчес- 
ким даром и искушённостью в поэтичес- 
ком ремесле. Традиция приписывала ему 
изобретение так называемого огамическо- 
го письма (употреблялось кельтами и пик- 
тами Британских островов). 

С. Ш. 

ОГНЕННЫЙ ЗМЕЙ, в славянской мифо- 
логии змеевидный демон, наделённый 
антропоморфными чертами. Цикл мифов 
об О. 3. отразился в сербских эпических 
песнях, древнерусской повести о Петре и 
Февронии Муромских, русских былинах 
и заговорах, а также в преданиях, сохра- 
нившихся в древне-славянских традици- 
ях. О. 3. вступает в брак с женщиной (или 
насилует её), после чего родится существо 
змеиной породы (см. также Змей Огнен- 
ный Волк); сын О. 3. вступает в единобор- 
ство с отцом и побеждает его. О. 3. — во- 
площение стихии огня: эта его функция, 
как и связь с кладами и богатствами, ко- 
торые он приносит в дом, куда летает (На- 
летник или Летучий у восточных славян, 
РІепегпу 2 шц у лужицких сербов), сбли- 
жает его с жар-птицей восточнославянс- 
ких сказок. В заговорах О. 3. призывается 
как волшебное существо, способное вну- 
шить страсть женщине. См. также Змей. 

В. И., В. Т. 

ОГОНЬ, царь Огонь (рус.), одно из имён 
персонифицированного грома в русской и 
белорусской сказке. О. (Гром, Перун) — 
муж царицы Молоньи (рус. Маланьица, 
белорус. Молоньня и т. п.); эта супружес- 
кая пара преследует Змея (царя Змиула- 
на) и сжигает его стада в той же последо- 
вательности, что и в древнем ритуале сож- 
жения разных видов домашних живот- 
ных в качестве жертвы богу грозы. Воз- 
можно, что это специфическое употребле- 
ние имени О. непосредственно восходит к 
общеславянскому мифологическому име- 
ни, родственному др.-инд. Агни (ср. рус- 
ский заговор: «Огонь, Огонь! возьми свой 
огник!» с таким же ведийским, обращен- 
ным к Агни, которому приносят в жертву 
пять видов животных), балтийским (лито- 
вским) наименованиям бога огня, произ- 
водным от этого корня, и лат. щпіз в выра- 
жениях типа щпіз Ѵезіае, «огонь Весты». 

В. И., В. Т. 

ОГОНЬ. Мифы о происхождении О. — в 
числе наиболее распространённых, осо- 
бенно у отсталых народов, для которых 
добывание и использование О. — самый 
наглядный и универсальный признак вы- 
деления человека из животного царства. 
Чаще всего в мифах присутствует мотив 
похищения О.: некое существо (выполня- 
ющее функцию культурного героя) похи- 
щает его у другого существа и передает 
людям. 

В одном из австралийских мифов (за- 
писанном в штате Виктория) говорится, 
что в давние времена единственным обла- 
дателем О. был зверёк бандикут, который 
тщательно скрывал его от всех, не расста- 
ваясь никогда с тлеющей головешкой. 


Другие животные держали совет: как бы 
отнять у него О.? Это взялся сделать го- 
лубь, неожиданно бросившийся на банди- 
кута; но тот, чтобы помешать похище- 
нию, бросил головешку в реку. Сокол 
подхватил на лету головешку и отбросил 
на берег. От неё загорелась сухая трава, и 
люди узнали значение О. Другой рассказ 
(племя та-та-ти, штат Новый Южный 
Уэльс): водяная крыса жила на реке Мур- 
рей и в своей большой хижине хранила 
О., на котором жарила ракушки. Она ни- 
кому не давала О. Но однажды, когда 
крыса ообирала в реке ракушки, искра О. 
взлетела в воздух, и её подхватил малень- 
кий сокол Киридка; он поджёг ею сухое 
топливо и сжёг и хижину водяной крысы, 
и часть леса; вот почему там теперь голая 
равнина. Люди же с тех пор научились до- 
бывать О. трением. Третий рассказ (племя 
Гипсленда): в древности туземцы не знали 
О., они ели сырую пищу и мёрзли от холо- 
да. А О. был у двух женщин, которые не 
любили туземцев и ревниво охраняли своё 
имущество. Один человек, любивший ту- 
земцев, захотел помочь им. Он вошёл в до- 
верие к женщинам, делал вид, что увлёк- 
ся ими, кочевал с ними вместе, а однаж- 
ды, улучив минуту, похитил горящую го- 
ловешку, спрятал её у себя за спиной и 
ушёл к туземцам, передав им похищен- 
ный О. Туземцы и сейчас считают этого 
человека своим благодетелем, но теперь 
это не человек, а маленькая птичка с 
красной меткой на хвосте — след О. 

В других мифах налицо мотив преце- 
дента: кто-то научился добывать О. трени- 
ем двух деревяшек, и с тех пор люди это 
делают. В таком мотиве не было бы ниче- 
го мифологического, если бы этот преце- 
дент не приписывался зачастую опять-та- 
ки птицам либо тотемическим предкам в 
птичьем облике. В некоторых австралийс- 
ких мифах происхождение О. связывает- 
ся с солнцем: люди отбили от него кусочек 
и так получили О. 

В мифах африканских народов в числе 
других мотивов часто повторяется мотив 
получения О. от верховного существа — 
или тайком, или по его доброй воле. В ми- 
фах индейцев Северной Америки особен- 
но част мотив похищения: оно приписы- 
вается койоту, лани, бобру, кролику, ли- 
сице, мускусной крысе, ворону, дрозду 
(животные, обычно выступающие в роли 
культурных героев). Сама техника похи- 
щения включает в себя во многих мифах 
характерную деталь: похититель отвлека- 
ет внимание владельца О. при помощи 
пляски и пения. В других мифах похище- 
ние заменено поисками О. где-то в отда- 
лённой стране, или добыванием О. с луны, 
от грома и пр., или получением О. в виде 
выкупа за похищенного ребёнка. 

Во всех мифах о происхождении О. — 
от Австралии до Америки — главным 
действующим лицом является какое-ни- 
будь животное (преимущественно птица), 
и это относится и к похитителю, и к пер- 
воначальному владельцу О. Одно и то же 
животное в одних мифах рисуется как 
владелец похищаемого О., в других — как 
похититель. В некоторых мифах вопро- 
сом, как добыть О., озабочено не одно, а 
все животные. Часто действующие лица 
мифов напоминают типичные образы то- 
темических предков, выступают как оли- 


цетворённые (антропоморфизированные) 
существа. То, что в подавляющем боль- 
шинстве мифов люди получают О. от жи- 
вотных или с помощью животных, не слу- 
чайно. Перед нами — яркий пример ха- 
рактерной черты мифологического мыш- 
ления: выведение теперешней ситуации 
из ситуации прямо ей противоположной, 
существовавшей «некогда». Если в реаль- 
ной действительности обладание О. — 
один из самых существенных признаков, 
отличающих человека от животных, то в 
мифах предполагается, наоборот, что бы- 
ло время, когда О. владели животные, а 
люди его не имели. 

В некоторых мифах, где фигурируют 
человеческие существа, первоначальное 
обладание О. приписано женщинам, муж- 
чины же получили его позже. В этих ва- 
риантах мифов об О. нашли отражение не- 
которые черты реальной действительнос- 
ти (у всех древних народов хранительни- 
ца домашнего огня — обычно женщина). 
В некоторых мифах есть намёки на связь 
О. с половой функцией женщины. 

В примитивных мифах о происхожде- 
нии О. сам О. не олицетворяется: он изоб- 
ражается как простой, чисто веществен- 
ный, бытовой О. (пламя, искры, тлеющая 
головешка), а олицетворёнными выступа- 
ют окружающие его персонажи (владе- 
лец, похититель, даритель О.). В сложных 
мифологических системах классовых об- 
ществ мифологизируется и олицетворяет- 
ся обычно сам О., который становится 
объектом чисто религиозного отношения; 
окружающие же его персонажи — это 
просто люди, поклоняющиеся О. Так, в 
ведийской мифологии Агни («огонь») — 
один из великих богов (хотя в «Ригведе» 
обращение к нему молящегося как к жи- 
вому существу, богу, ничуть не мешает 
описанию священного О. как простого ма- 
териального пламени). В древнеиранской 
маздеистской (зороастрийской) религии 
О. выступает как сугубо священная сти- 
хия, как воплощение божественной спра- 
ведливости, арты. Некоторые мифологи 
связывали с О. образ Локи в германо- 
скандинавской мифологии и образ древ- 
неславянского бога Сварожича. Очень ха- 
рактерно олицетворение О. у народов Се- 
вера — в виде женского образа «матери 
О.», «хозяйки очага» и т. п. (у якутов и 
бурят — в мужском образе «хозяина О.»). 
Это не вообще О., а каждый раз «свой», 
домашний, семейный очаг, который нель- 
зя смешивать с О. чужой семьи. Есть мне- 
ние, что именно такую «хозяйку О.» 
представляли собой известные женские 
фигурки эпохи верхнего палеолита и бо- 
лее позднего времени, нередко находимые 
в древних жилищах вблизи очага. Римс- 
кая мифология олицетворяла неугасимый 
культовый О. и О. домашнего очага как 
богиню Весту, греческая — как Гестию. 
Но в греческой мифологии было и другое 
олицетворение О. — культурного и ремес- 
ленного: бог-кузнец Гефест (в италийской 
мифологии — Вулкан). В то же время в 
греческой мифологии вновь оживает глу- 
боко архаичный мотив похищения О. Но 
здесь этот мотив радикально гуманизиро- 
ван и окрашен моральной идеей, притом 
богоборческой: боги ревниво берегут О. 
для себя, не давая его людям, а друг и за- 
щитник людей — культурный герой Про- 
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метей похищает для них О. с Олимпа. 
Обучает людей добыванию О. близкий об- 
разу Прометея герой древнего грузинско- 
го народного эпоса — Амирани. 

Теоретическая литература о мифоло- 
гии О. бедна. Сторонники старой (19 в.) 
мифологической школы считали мифы об 
О. отражением небесных явлений, пола- 
гая, что в них речь идёт не о земном, а 
именно о небесном О. (молния и пр.). 
Правда, по мнению этих авторов (А. Кун и 
др.), само мифологическое мышление 
древних вырастало из их образа жизни. 
Теория мифологической школы в целом 
не подтверждается фактами: в подавляю- 
щем большинстве мифов, особенно ран- 
них, нет смешения земного и небесного О. 

— последний тоже рисуется вполне реаль- 
но. Большое количество мифов разных 
народов об О. собрал английский учёный 
Дж. Фрейзер, пришедший к выводу, что в 
этих мифах как бы воспроизведены три 
исторические ступени: когда люди совсем 
не знали О., когда они научились им поль- 
зоваться и когда научились его добывать. 
Олицетворение О. и культ его несомненно 
вырастали из разных корней: О. как спут- 
ник и помощник человека в борьбе с хищ- 
ными зверями; О. как очищающая и це- 
лительная сила; О. как грозная и опасная 
стихия; домашний очаг, символ и покро- 
витель семьи. 

С. А. Токарев. 

ОГУЗ-ХАН, Огуз-каган, в мифологии огу- 
зов герой-прародитель. Образ О.-х. имеет 
черты культурного героя. Наиболее древ- 
ние представления об О.-х. зафиксирова- 
ны в уйгурской рукописи 15 в. «Огуз-на- 
ме» [содержит карлукско-уйгурскую (13- 
14 вв.) версию мифа]. В ней говорится, что 
О.-х. был зачат матерью от лучей света 
(известный мифологический мотив чудес- 
ного рождения) и уже родился богатырём 
(«Из груди своей матери этот ребёнок вку- 
сил молоко и больше не пил. Мяса сырого, 
пищи, вина хотел... и заговорил. Через со- 
рок дней он вырос, ходил и играл»). Уже в 
юности О.-х. победил страшное чудовище 

— пожиравшего табуны единорога. Внеш- 
ность О.-х. отражает тотемистические 
представления древних тюрок: «ноги 
его... подобны ногам быка, поясница — 
пояснице волка, плечи — подобны плечам 
соболя, а грудь — груди медведя». Чудес- 
ный помощник О.-х., указывающий доро- 
гу его войску и приносящий ему победу, 

— говорящий человеческим языком си- 
вый волк. Проявив себя как богатырь, О.- 
х. вступает в брак с небесной девой, спус- 
тившейся к нему в лучах света. От неё у 
него рождаются три старших сына — Кун 
(солнце), Ай (луна) и Юлдуз (звезда). От 
другой жены — земной красавицы — три 
младших сына — Кок (небо), Таг (гора) и 
Тениз (море). Объявив себя каганом, О. 
совершает завоевательные походы против 
соседей. Завершив завоевания, он устраи- 
вает великий пир и распределяет свои 
владения между старшими и младшими 
сыновьями. Это разделение связывается с 
чудесными дарами богов: золотым луком 
и тремя серебряными стрелами, ниспос- 
ланными О.-х. небом. О.-х. отдаёт лук, 
разломив его на три части, трём старшим 
сыновьям, а стрелы - трём младшим. 
Племена, которые произойдут от старших 
сыновей, он повелевает назвать «бозук» 


(что значит «ломать на части»), а от трёх 
младших - «учук» («три стрелы»). Так 
объясняется разделение огузов на два 
крыла. 

С принятием ислама возникают новые 
варианты мифа об О.-х. (отражённые в со- 
чинениях Рашидаддина, Абулгази, Языд- 
жыоглу Али). О. представляется в них по- 
томком Яфеса [библейского Яфета (у Язы- 
джыоглу и Абулгази)] и правоверным му- 
сульманином. Согласно Абулгази, О. при- 
нял материнскую грудь только после того, 
как мать уверовала в аллаха. Научившись 
говорить, он всё время повторяет: «Аллах! 
аллах!». От своих невест О. как условие 
брака требует принять ислам, воюет со сво- 
ими дядьями и двоюродными братьями, 
отказавшимися перейти в ислам, и т. д. 

Образ О. как героя-прародителя вошёл 
и в мифологии многих современных тюр- 
коязычных народов: турок, азербайджан- 
цев, туркмен, узбеков, каракалпаков и 
др. (с конца 19 в. сохраняется главным об- 
разом как литературный персонаж). 

В. Н. Басилов. 

ОГУН, в мифологии йоруба бог железа и 
войны, покровитель воинов, кузнецов, 
охотников (как и Шанго). О. порождён 
Орунганом. Железо и земля (поскольку в 
ней находят железо) считались посвящен- 
ными О. Его символ — нож (в судах кля- 
лись на ноже), если клялись именем О., то 
обычно притрагивались языком к желез- 
ному оружию. Обычное жертвоприноше- 
ние О. — собака, но в особо важных случа- 
ях, например перед началом войны, со- 
вершали человеческое жертвоприноше- 
ние. В дагомейской мифологии ему соот- 
ветствует Гу. 

Е. К. 

О-ГЭЦУ-ХИМЭ, Огэцу-химэ но ками, 
Укэмоти-но ками, Ука-но митама (др.- 
япон., «дева-богиня великой пищи»), в 
японской мифологии имя О -г.-х. вначале 
встречается как название одной из частей 
первого острова, рождённого богами Ид- 
занаки и Идзанами при создании ими 
страны Японии. Этот остров Иё-но футана 
(«двуимённый») — «телом один, а лица 
имеет четыре, и у каждого лица есть свое 
имя» («Кодзики», св. I). Однако в даль- 
нейшем О-г.-х. выступает как антропо- 
морфное божество. В одном из мифов рас- 
сказывается, что Сусаноо попросил у нее 
пищи, и богиня поднесла ему яства, кото- 
рые достала у себя из носа, изо рта, а так- 
же из заднего места. Сусаноо, сочтя еду 
осквернённой, убивает богиню («Кодзи- 
ки», св. I). В «Нихонги» этот миф фигури- 
рует в несколько измененном варианте: 
богиня Аматэрасу, получив в наследство 
от своего отца, бога Идзанаки, равнину 
высокого неба, приказывает богу луны 
Цукуёми отправиться на землю, где, как 
она слышала, обитает богиня пищи Укэ- 
моти-но ками. Цукуёми повинуется при- 
казу и прибывает к богине пищи. Та «по- 
ворачивает голову в разные стороны», и, 
когда обращает лицо к стране (земле), изо 
рта у неё выходит «еда» (т. е., видимо, ва- 
реный рис), когда поворачивает голову к 
морю, изо рта у неё выходят «существа с 
плавниками широкими, с плавниками уз- 
кими» (устойчивая для японской мифоло- 
гии метафорическая формула для рыб), а 
когда поворачивается к горам, изо рта у 
нее выходят «существа с грубой шерстью, 


с мягкой шерстью» (устойчивая мифоло- 
гическая формула для зверей). Уложив 
всё это на множество подносов, богиня пи- 
щи поднесла еду Цукуёми. Однако тот, не 
прикоснувшись к поднесённым яствам, в 
гневе заявил: «Ты кормишь меня пищей 
нечистой, отвратительной, которую вы- 
плюнула изо рта!» и, обнажив меч, убил 
её. В теле убитой богини пищи родились: 
в голове — шелковичные черви, в глазах 
— рис-рассада, в носу — фасоль, в тайном 
месте — пшеница, в заднем месте — сое- 
вые бобы. Всё это подобрало и превратило 
в семена божество Камимусуби («Нихон- 
ги», св. I). 

О-г.-х. выступает также в одном из ми- 
фов в качестве матери многих божеств, и 
среди них — бога молодой жатвы, богини 
молодых посадок риса, бога орошения 
(полей), бога года побегов, и других 
(«Кодзики», св. I). В современной Японии 
сохраняется народная вера в бога земледе- 
лия Угадзин (иначе: О-укасама или О-га- 
но ками), относительно которого выска- 
зывается предположение, что это переос- 
мысленный образ О-г.-х. 

Е. М. Пину с. 

ОД (др.-исл. осіг, букв, «исступление» и 
«поэзия»), в скандинавской мифологии 
бог, муж Фрейи, которая оплакивает зо- 
лотыми слезами его отсутствие (он в даль- 
них странствиях). «Од» этимологически 
совпадает с Одином и, вероятно, представ- 
ляет собой его ипостась. 

Е. М. 

ОДЖУЗ, Оджиз, в таджикской мифоло- 
гии старуха-мороз. Семь (иногда меньше) 
дней до наступления нового года (ноуру- 
за) назывались днями старухи-0, или в 
некоторых районах — «старуха в пещере» 
(считалось, что холодный ветер загнал О. 
в пещеру). В мифологии турок демон од- 
жу (мекир), принимающий облик кошки, 
собаки, козлёнка, пугает ночных путни- 
ков, вскакивая к ним на лошадь. 

В. Б., И. Б. 

ОДИН (др.-исл. осііпп), в скандинавской 
мифологии верховный бог, соответствую- 
щий западногерманскому Водану (Вота- 
ну). Этимология имени О. = Водана ука- 
зывает на возбуждение и поэтическое 
вдохновение, на шаманский экстаз. Таков 
смысл др.-исл. Осіг (см. Од; ср. готское 
мюрз, «неистовствующий», и лат. ѵаіез, 
«поэт», «провидец»). Тацит (1 в. н. э.) 
описывает Водана под римским именем 
Меркурия, тот же самый день недели свя- 
зывается с его именем («Германия», IX). 


Всадник с орлом и вороном. 
Бронзовая пластина. 8 в. Венделъ (Швеция ). 
Стокгольм, Исторический музей. 



=і | =і | =і | =» і =і | =і | =і | =» і =» і =і | =і | =і | =» і =і | =і | =і | =» і =» і =і | =і | =» і =» і =і | =і | =і | =» і =і | =і | =і | =Д=П= ОДИН У 45 


К 6-8 вв. относятся надписи с именами О. 
и Водана в разных местах. Во Втором мер- 
зебургском заклинании (на охромение ко- 
ня) (записано в 10 в.) Водан выступает как 
основная фигура, как носитель магичес- 
кой силы. Имеются свидетельства почита- 
ния Водана германскими племенами — 
франками, саксами, англами, вандалами, 
готами. В «Истории лангобардов» Павла 
Диакона (8 в.) рассказывается о том, что 
перед битвой винилов с вандалами первые 
просили о победе у жены Водана Фрии 
(Фригг), а вторые у самого Водана. Водан 
предсказал победу тем, кого увидит пер- 
выми. Это были жёны винилов, которые 
по совету его жены сделали из волос боро- 
ды (объяснение названия «лангобарды» - 
длиннобородые). О споре Одина и Фригг 
из-за своих любимцев рассказывается и во 
введении к «Речам Гримнира» («Старшая 
Эдда»). В позднейших немецких легендах 
он фигурирует как водитель «дикой охо- 
ты» — душ мёртвых воинов (этот мотив, 
как убедительно показал О. Хёфлер, вос- 
ходит к тайным мужским союзам герман- 
цев). По-видимому, Водан в генезисе — 
хтонический демон, покровитель воин 
ских союзов и воинских инициации и бог- 
колдун (шаман). В отличие от Тиу = Тюра 
и Донара = Тора, имеющих определённые 
соответствия в индоевропейской мифоло- 
гической системе, Водан = Один первона- 
чально не входил в небесный пантеон бо- 
гов. Это, разумеется, не исключает право- 
мерность его сравнения с индийским бо- 
гом Варуной (как выражающим тёмную 
сторону небесного бога) или с Рудрой (по 
«характеру»), с кельтским Лугом и т. д. 
(Впрочем, не менее близкую параллель 
находим в финском Вяйнямёйнене.) В ко- 
нечном счёте (но далеко не с самого нача- 
ла) Водан = Один стал представлять ду- 
ховную власть и мудрость как первую 
функцию богов в трёхфункциональной 
системе (другие функции — военная сила 
и богатство-плодородие), которую Ж. Дю- 
мезиль считает специфичной для индоев- 
ропейских мифологий. 

Превращение Водана = Одина в небес- 
ного и верховного бога связано не только с 
укреплением воинских союзов и повыше- 
нием удельного веса бога — покровителя 
Один, едущий на Слейпнире. Исландский 
манускрипт. 18 в. Датская королевская 
библиотека. 



Памятный камень с 
острова Готланд. 8 в. 

В центральной час- 
ти: всадника на восъ- 
миногом коне ( Слейп- 
нир? ), въезжающего 
в вальхаллу, встреча- 
ет валькирия. 



военных дружин (имелась даже упрощён- 
ная попытка представить О. как «аристо- 
кратического» бога — военного вождя — 
в противоположность «крестьянскому» 
богу Тору), но и с расщеплением первона- 
чального представления о загробном мире 
и с перенесением на небо особого царства 
мёртвых для избранных — смелых вои- 
нов, павших в бою. В качестве «хозяина» 
такого воинского «рая» (вальхаллы) О. 
оказался важнейшим небесным божест- 
вом и сильно потеснил и Тюра, и Тора в 
функции богов и неба, и войны. Процесс 
превращения О. в верховного небесного 
бога, по-видимому, завершился в Сканди- 
навии. Здесь О. оставил заметные следы в 
топонимике (главным образом в названии 
водоёмов, гор). Правда, если судить по 
современным толкованиям скандинав- 
ских наскальных изображений эпохи 
бронзы, в то время там ещё не было отчёт- 
ливого эквивалента О. 

В дошедших до нас источниках по 
скандинавской мифологии О. — глава 
скандинавского пантеона, первый и глав- 
ный ас (см. Асы), сын Бора (как и его 
братья Вили и Ве) и Бестлы, дочери вели- 
кана Бёльторна, муж Фригг и отец других 
богов из рода асов. В частности, от Фригг 
у него сын Бальдр, а от любовных связей с 
Ринд и Грид сыновья Вали и Вид ар. Тор 
также считается сыном О. 

О. выступает под многочисленными 
именами и прозвищами: Альфёдр («всео- 
тец»), Хар («высокий»), Игг («страш- 
ный»), Гримнир («скрывающийся под 
маской»), Хрофт, Херьян («воитель», гла- 
ва эйнхериев), Харбард («седая борода»), 
Хникар («сеятель раздоров») и др. (пере- 
чень имён О. дан в «Речах Гримнира», 
«Старшая Эдда»). О. часто меняет об- 
личья (т. н. хамингья). Он живет в Асгар- 
де в небесном, крытом серебром жилище, 


называемом Валяскьяльв или Глядсхейм, 
восседая там на престоле Хлидскьяльв. 

О. и на севере сохранил черты хтони- 
ческого демона, ему служат хтонические 
звери — вороны и волки (известны, напр., 
имена его воронов — Хугин и Мунин, «ду- 
мающий» и «помнящий»; волков — Гери 
иФреки, «жадный» и «прожорливый»; О. 
кормит их мясом в вальхалле); хтоничес- 
кие черты имеет и его восьминогий конь 
Слейпнир («скользящий»), на котором 
сын О. — Хермод скачет в царство мёрт- 
вых хель; он сам одноглаз (а судя по неко- 
торым эпитетам, даже слеп), ходит в си- 
нем плаще и надвинутой на лоб широко- 
полой шляпе. В небесном царстве мёрт- 
вых, где живёт его дружина — павшие во- 

Один. Скульптура Г. Э. Фреунда. 1-я половина 
19 в. Копенгаген, Национальный музей. 
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ины, ему подчинены воинственные валь- 
кирии, распределяющие по его приказу 
победы и поражения в битвах. О. — бог 
войны и военной дружины (в отличие от 
Тора, который, скорее, олицетворяет во- 
оружённый народ), дарователь победы и 
поражения (воинской судьбы), покрови- 
тель героев (в том числе Сигмунда и Си- 
гурда), сеятель военных раздоров. О., по- 
видимому, — инициатор первой войны 
(война между асами и ванами; см. в ст. Ва- 
ны), он кидает копьё в войско ванов. 
Копьё (не дающий промаха Гунгнир) — 
символ военной власти и военной магии 
— постоянный атрибут О. 

Как покровитель воинских инициации 
и жертвоприношений (особенно в форме 
пронзания копьём и повешения), О., по- 
видимому, — скрытый виновник «риту- 
альной» смерти своего юного сына Вальд - 
ра (убийцу Бальдра — Хёда, возможно, 
следует толковать как ипостась самого О.; 
«двойником» О. отчасти является и под- 
сунувший Хёду прут из омелы злокознен- 
ный Локи). 

О. является инициатором распри ко- 
нунгов Хёгни и Хедина из-за похищения 
Хедином дочери Хёгни по имени Хильд 
(см. Хетель и Хильда). Отец и муж Хильд 
во главе своих воинов сражаются, убива- 
ют друг друга, ночью Хильд их оживляет 
для новых битв. Эта битва т. н. хьяднин- 
гов напоминает эйнхериев, дружину О., 
которая также сражается, умирает и сно- 
ва воскресает для новых битв. 

О. сам себя приносит в жертву, когда, 
пронзённый собственным копьём, девять 
дней висит на мировом древе Иггдрасиль, 
после чего утоляет жажду священным мё- 
дом из рук деда по матери — великана 
Бёльторна и получает от него руны — но- 
сители мудрости. Это «жертвоприноше- 
ние» О., описанное в «Речах высокого» в 
«Старшей Эдде», представляет, однако, 
не столько воинскую, сколько шаманс- 
кую инициацию. Это миф о посвящении 
первого шамана (ср. близкий сюжет в «Ре- 
чах Гримнира»: О. под видом странника 
Гримнира, захваченный в плен конунгом 
Гейррёдом, восемь ночей мучается между 
двух костров, пока юный Агнар не даёт 
ему напиться, после чего О. начинает ве- 
щать и заставляет Гейррёда упасть на 
свой меч). Шаманистский аспект О. силь- 
но разрастается на севере, может быть, от- 
части под влиянием финско-саамского эт- 
нокультурного окружения. Шаманский 
характер имеет поездка О. в хель, где он 
пробуждает вёльву (пророчицу), спящую 
смертным сном, и выпытывает у неё судь- 
бу богов [«Старшая Эдда», «Прорицание 
вёльвы» и «Песнь о Вегтаме» (или «Сны 
Бальдра»)]. Функция шаманского посред- 
ничества между богами и людьми сближа- 
ет О. с мировым древом, соединяющим 
различные миры. Последнее даже носит 
имя Иггдрасиль, что буквально означает 
«конь Игга» (т. е. конь О.). О. — отец кол- 
довства и колдовских заклинаний 
(гальдр), владелец магических рун, бог 
мудрости. Мудрость О. отчасти обязана 
шаманскому экстазу и возбуждающему 
вдохновение шаманскому мёду, который 
иногда прямо называется мёдом поэзии; 
его О. добыл у великанов. Соответственно 
О. мыслится и как бог поэзии, покрови- 
тель скальдов. В «Прорицании вёльвы» 


есть намёк на то, что О. отдал свой глаз ве- 
ликану Мимиру за мудрость, содержащу- 
юся в его медовом источнике. Правда, од- 
новременно говорится и о Мимире, пью- 
щем мёд из источника, в котором скрыт 
глаз Одина, так что можно понять, что 
сам глаз О., в свою очередь, — источник 
мудрости; О. советуется с мёртвой головой 
мудреца Мимира. Мудрость оказывается 
в чём-то сродни хтоническим силам, ибо 
ею обладают мёртвый Мимир, пробуждён- 
ная от смертного сна вёльва, сам О. после 
смертных мук на дереве или между кост- 
ров. В мудрости О. имеется, однако, не 
только экстатическое (шаманское), но и 
строго интеллектуальное начало. О. — бо- 
жественный тул, т. е. знаток рун, преда- 
ний, мифических каталогов, жрец. В «Ре- 
чах высокого» он вещает с «престола ту- 
ла». Соревнуясь в мудрости, О. побеждает 
мудрейшего великана Вафтруднира. Гно- 
мика и дидактика (правила житейской 
мудрости, поучения) собраны в «Старшей 
Эдде» главным образом в виде изречений 
О. («Речи высокого», «Речи Гримнира») 
или диалогов О. с Вафтрудниром, вёль- 
вой. 

О. — воплощение ума, не отделённого, 
впрочем, от шаманской «интуиции» и ма- 
гического искусства, от хитрости и ковар- 
ства. В «Песни о Харбарде» («Старшая Эд- 
да») О. представлен умным и злым нас- 
мешником, который издевается над прос- 
тодушным силачом Тором, стоящим на 
другом берегу реки и потому неопасным 
для О. (последний под видом перевозчика 
Харбарда отказывается перевезти Тора 
через реку). Хитрость и коварство О. рез- 
ко отличают его от Тора и сближают его с 
Локи. Именно по инициативе О. Локи по- 
хищает Брисингамен у Фрейи. 

О. вместе с другими «сынами Бора» 
участвует в поднятии земли и устройстве 
Мидгарда, в составе троицы асов (вместе с 
Хёниром и Лодуром) находит и оживляет 
древесные прообразы первых людей (см. 
Аск и Эмбля). Кроме этого участия в кос- 
мо- и антропогенезе, О. выступает также в 
качестве культурного героя, добывающе- 
го мёд поэзии. В «Младшей Эдде» также 
рассказывается о соревновании О. в кон- 
ной скачке с великаном Хрунгниром и об 
участии (совместно с Локи и Хёниром) в 
добывании клада карлика Андвари. В эс- 
хатологической последней битве (см. Раг- 
нарёк) О. сражается с волком Фенриром и 
побеждён в этом поединке (волк прогла- 
тывает О.); за него мстит сын Вид ар. С О. в 
какой-то степени связаны и мотивы пло- 
дородия, о чём, возможно, свидетельству- 
ет такой его атрибут, как кольцо Драуп- 
нир («копающий»), порождающее себе 
подобные. 

Саксон Грамматик в « Деяниях датчан» 
(нач. 13 в.) представляет О. и других богов 
древнейшими королями. Он сообщает о 
том, что после измены Фригг О. ушёл и 
место его временно занял Муііюіііуп. В 
другом месте «заместителем» О. выступа- 
ет бог Улль. В «Саге об Инглингах» Вилли 
и Ве узурпируют власть в отсутствие О. 
Эти легенды о «заместителях» О. конунга 
являются, по-видимому, реликтами куль- 
та царя-жреца и его ритуальной смены 
при одряхлении или племенном неблаго- 
получии (неурожаи и т. п.). От Бодана ве- 
дут свой род англосаксонские короли. 



Одиссей и Кирка. Скифос из святилища 
кабиров в Фивах. Керамика. 4 в. до н. э. 
Оксфорд, музей Эшмола. 



Одиссей и Диомед похищают из Трои 
палладий. Краснофигурный килик. Ок. 360-350 
до н. э. Париж, Лувр. 


Датский королевский род Скьёльдунгов 
(согласно англосаксонскому эпосу о Бео- 
вульфе) ведёт своё происхождение от Скь- 
ёльда (др.-исл. ВкщЫг, англосакс. 8куМ) 
— сына О. Согласно «Саге о Вёльсунгах», 
О. стоит и у начала легендарного короле- 
вского рода Вёльсунгов, к которому при- 
надлежит и Сигурд — знаменитый герой 
общегерманского эпоса (см. Нибелунги). 

Е. М. Мелетинский. 
ОДИССЕЙ (Обнааенд), Улисс (лат. ІЛіхез), 
в греческой мифологии царь острова Ита- 
ка, сын Лаэрта и Антиклеи (Нош. II. IX 
308). Генеалогия О. тесно связана с общим 
характером героя — умного и хитрого. По 


Одиссей со спутниками ослепляет Полифема. 
Чернофигурная чаша. Ок. 565-560 до н. э. 
Париж, Национальная библиотека. 
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некоторым вариантам мифа, О. — сын Си- 
сифа (8орй. РЫІосІ. 417, 1311; Еиг. Ірйщ. 
А. 524), который соблазнил Антиклею 
ещё до её брака с Лаэртом (8с1ю1. 8орй. Аі. 
190). Более того, отец Антиклеи Автолик 
— «великий клятвопреступник и вор» 
(Нот. Ой. XIX 396 след.) был сыном Гер- 
меса и помогал ему во всех хитростях 
(396-398); отсюда наследственные, иду- 
щие от Гермеса, ум, практицизм, лов- 
кость О. 

Биография О. первоначально не была 
связана с событиями Троянской войны, с 
её развитой героико-мифологической ос- 
новой и явилась достоянием авантюрно- 
сказочных сюжетов в духе распространён- 
ных фольклорных мотивов: дальнее морс- 
кое путешествие, ежеминутно грозящее 
гибелью; пребывание героя в «ином» ми- 
ре; возвращение мужа в тот момент, когда 
жене грозит заключение нового брака. Од- 
нако ионийская ступень гомеровского 
эпоса о Троянской войне преобразила эти 
мотивы, внеся в них ряд важных идей: 
возвращение на родину, самоотвержен- 
ная любовь к родному очагу, страдание ге- 
роя, испытавшего гнев богов; отсюда имя 
О. (греч. ойуззао, «гневаюсь») — человек 
«божеского гнева» (Нош. Ой. XIX 407 
след., «ненавистный» богам). 

Включение О. в число вождей Троянс- 
кой войны приводит к формированию 
представлений о воинских подвигах О., о 
решающей его роли во взятии Трои (мотив 
придуманного О. деревянного коня) и к 
героизированию фольклорного хитреца 
как «разрушителя городов» (Нош. Ой. I 2; 
XXII 230; Нош. II. II 278; X 363). О. — са- 
мая яркая фигура именно ионийской сту- 
пени эпоса. Он — носитель практической 
разумности, неустанной энергии, дально- 
видной способности ориентироваться в 
сложных обстоятельствах, умения крас- 
норечиво и убедительно говорить, искус- 
ства обхождения с людьми. Здесь по срав- 
нению с героями более ранних мифологи- 
ческих напластований, такими, как Дио- 
мед, Аякс Теламонид или даже Ахилл, 
явная новизна О., побеждающего не толь- 
ко оружием, но словом и умом. Он отправ- 
ляется вместе с Диомедом к лагерю троян- 
цев (X кн. «Илиады» - т. н. Долония). Од- 
нако, приводя к покорности воинов, соб- 
лазнённых Терситом (Нош. II. II 244- 
336), О. не только бьёт и выставляет на 
посмешище Терсита, но и произносит 


Одиссей и сирены. Аттический 
краснофигурный стамнос. 480-470 до н. э. 
Лондон, Британский музей. 




Голова Одиссея. Фрагмент скульптурной 
группы из грота в Сперлонге. Мрамор. Конец 2 
в. до н. э. Сперлонга, Археологический музей. 


вдохновенную речь, возбуждая боевой 
пыл войск. Ещё более О. соответствует ге- 
роике «Илиады», когда он отправляется 
одним из послов к Ахиллу (IX) или когда 
выступает в совете, и слова устремляются 
из его уст, как снежная вьюга, так, что с 
ним не может состязаться ни один из 
смертных (III 221-224). О. - «славен ко- 
пьём» (XI 396), «велик душой» (Нот. Ой. 
XV 2) и «сердцем» (IV 143). В стрельбе из 
лука его превосходил только Филоктет 
(VIII 179-181). Подчёркивается его «бе- 
зупречность» (II 225). Однако он сам приз- 
наётся царю Алкиною, что славен хитры- 
ми измышлениями среди людей (IX 19 
след.). Афина подтверждает, что в хитрос- 
тях, измышлениях и коварстве с О. труд- 
но состязаться даже богу (XIII 291-295). 
В ионийском цикле на первый план выд- 
вигается умный герой; эпитет О. «много- 
умный» включает всю гамму переходов от 
элементарной хитрости к выработке 
сложнейших интеллектуальных построе- 
ний. О. обретает подлинное место в «Одис- 
сее» - поэме о возвращении, где совмеща- 
ются в качественно новое единство аван- 
тюрно-сказочные мотивы и обогащенный 
героическим содержанием образ О. 

О. проявляет себя ещё до того, как на- 
чалась Троянская война. Находясь среди 
многочисленных женихов царицы Елены, 
О. предпочитает её двоюродную сестру 
Пенелопу — племянницу Тиндарея и бе- 
рёт ее в жёны. Тем не менее после похище- 
ния Елены Парисом О. должен принять 
участие в походе под Трою. Не желая ос- 
тавлять любимую супругу и только что 
родившегося сына Телемаха, О. притворя- 
ется безумным, но его изобличает в прит- 
ворстве Паламед (за это впоследствии по- 
губленный О.), испытав О. на его любви к 
сыну (Ароііой. еріѣ. III 7; Рйііозіг. Негоіс. 
XI 2). Под Трою О. отправляется с 12 ко- 
раблями (Нот. II. II 631-637). В свою оче- 
редь, он помогает грекам установить мес- 
тонахождение Ахилла, спрятанного Фе- 
тидой на острове Скирос, и обнаружить 
его среди служанок Деидамии, дочери ца- 
ря Ликомеда (Ароііой. III 13, 8). Затем О. 
поручается доставить в Авлиду обречён- 
ную на заклание Артемиде Ифигению 
(Еиг. ІрКщ. Т. 24 след.). По его же совету 
греки оставляют на острове Лемнос ране- 


ного Филоктета (которого впоследствии 
на десятом году войны он привозит вместе 
с луком под Трою). 

До начала военных действий О. вместе 
с Менелаем направляется в Трою, безус- 
пешно пытаясь уладить дело миром (Нот. 
II. III 205-224). Во время осады города О. 
коварным способом мстит Паламеду, счи- 
тая его своим врагом. В последний год 
войны О. вместе с Диомедом берут в плен 
троянского разведчика Долона и соверша- 
ют ночную вылазку против только что 
прибывшего на помощь троянцам фра- 
кийского царя Реса (X 339-514). После 
смерти Ахилла ему присуждаются доспе- 
хи погибшего героя, на которые претенду- 
ет также Аякс Теламонид (Нот. Ой. XI 
543-564). Захватив троянского прорица- 
теля Гелена, О. узнаёт от него, что одним 
из условий победы является обладание 
статуей Афины Паллады (палладием), на- 
ходящейся в её храме в Трое. Под видом 
нищего О. проникает в осаждённый город 
и похищает палладий (Ароііой. ергЬ. V 
13). О. поручается доставить с острова 
Скирос Неоптолема; ему же принадле- 
жит, по одной из версий, мысль о построй- 
ке деревянного коня (V 14). 

Авантюрно-сказочные сюжеты биогра- 
фии О. пронизаны драматическим моти- 
вом страдания О. Он «многострадаль- 
ный», и это знают боги (I 59-62). При пос- 
тоянном своём благочестии О. попадает в 
такие ситуации, когда это благочестие на- 
рушается либо им самим, либо его спутни- 
ками, и это приводит к новым страданиям 
и смертям (V 423; XIX 275 след., 363- 
367). 

Жестокость и суровость О. — достоя- 
ние архаической героики, поэтому они 
отступают на задний план, давая место 
новому интеллектуальному героизму, ко- 
торому постоянно покровительствует 
Афина как своему любимому детищу и ко- 
торый направлен на познание мира и его 
чудес. Характерно противопоставляются 
в «Одиссее» - древний страшный мир, где 
царят людоеды, колдуны, магия, дикий 
Посейдон с таким же диким сыном Поли- 
фемом, и умная, острая, богатая замысла- 
ми Афина, ведущая героя на родину воп- 
реки всем препятствиям. Ведомый Афи- 
ной, О. спасается из мира увлекающих его 
опасных чудес, находящихся или на гра- 


Одиссей задает вопросы Пенелопе. 
Терракотовый рельеф с острова Мелос. 450- 
440 до н. э. Париж, Лувр. 
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ни иной жизни, как остров Калипсо («та, 
что скрывает»), или рассматриваемых 
как мир потустороннего блаженного бы- 
тия (феаки) или злой магии (Кирка). О. 
помогают не только олимпийцы, как Гер- 
мес с его волшебной травой, но он застав- 
ляет себе служить, обращая во благо, злое 
чародейство Кирки, отправляясь бес- 
страшно в аид с полным сознанием своей 
будущей судьбы. Недаром боги опасают- 
ся, что, если они не вернут домой О., он 
«вопреки судьбе» вернётся сам. Так аван- 
тюрно-сказочный сюжет, попав в сферу 
героического повествования, приобретает 
серьёзные облагороженные черты. И это 
объединение способствует формированию 
сложного, выходящего за чисто эпичес- 
кие рамки, образа героя нового склада с 
присущими утончённой и развитой гоме- 
ровской мифологии драматизмом, юмо- 
ром, лирическими мотивами. 

А. Ф. Лосев. 

Десятилетнее возвращение О. и его 
спутников на родину начинается после 
падения Трои. Странствиям О. посвяще- 
ны кн. 5-12 гомеровской «Одиссеи». Буря 
забросила корабли О. на землю киконов 
(на фракийском побережье), где О. всту- 
пает с ними в сражение и разоряет город 
Исмар, но затем отступает под натиском 
противника, теряя свыше 70 человек 
(Нош. Ой. IX 39-61). Через девять дней 
после этого О. попадает к лотофагам (IX 
82-104), затем в страну киклопов, где 
вместе с 12 спутниками оказывается 
пленником одноглазого людоеда-велика- 
на Полифема. Потеряв здесь шестерых из 
своих товарищей, О. спаивает Полифема 
фракийским вином, и когда тот уснул, 
выкалывает ему единственный глаз заост- 
рённым колом. Сам О. и его товарищи вы- 
бираются из пещеры, вцепившись руками 
в густую шерсть на брюхе баранов, кото- 
рых Полифем выпускает утром на пастби- 
ще. Уже находясь на своём корабле, О. на- 
зывает себя ослеплённому великану, и 
Полифем призывает на него проклятия 
своего отца бога Посейдона, чей гнев в 
дальнейшем преследует О. до самого возв- 
ращения на родину (IX 105-542). На ост- 


Одиссей и Диомед 
похищают коней у 
царя Реса. 

Апулийский красно- 
фигурный кратер. 
Ок. 340 до н. э. 
Берлин, Государст- 
венные музеи. 


рове бога ветров Эола О. получает в пода- 
рок от хозяина мех, в котором завязаны 
противные ветры, чтобы облегчить О. и 
его спутникам возвращение на родину. 
Попутные ветры быстро приближают 
флот О. к Итаке, но тут его спутники из 
любопытства развязывают мех; вырвав- 
шиеся на свободу ветры прибивают флот 
снова к острову Эола, который отказывает 
О. в дальнейшей помощи (X 1-75). После 
нападения на флот О. великанов-людое- 
дов лестригонов из 12 кораблей спасается 
только один корабль О. (X 80-132), прис- 
тающий со временем к острову Эя, где ца- 
рит волшебница Кирка (X 133-574). Ей 
удаётся превратить в свиней половину 
спутников О., отправленных им на раз- 
ведку; та же участь постигла бы и самого 
О., если бы Гермес не вооружил его чудо- 
действенным корнем по названию «мо- 


ли», отвращающим действие всякого вол- 
шебства. О. вынуждает Кирку вернуть че- 
ловеческий облик его пострадавшим това- 
рищам, и они проводят год на её острове. 
По совету Кирки О. посещает подземное 
царство, где от тени умершего прорицате- 
ля Тиресия узнаёт об опасностях, ожида- 
ющих его по пути на родину и в собствен- 
ном доме на Итаке (XI). Покинув остров, 
корабль О. проплывает мимо побережья, 
где сладкоголосые сирены завлекают сво- 
им пением мореплавателей на острые 
прибрежные скалы. О. удаётся избежать 
опасности, заткнув своим спутникам уши 
воском; сам он слышит пение сирен, креп- 
ко привязанный к мачте (XII 166-200). 
Корабль О. проходит невредимым между 
плавающими в море и сталкивающимися 
скалами и через узкий пролив между 
Сциллой и Харибдой (XII 201-259); шес- 
тиголовое чудовище Сцилла успевает 
схватить с корабля и сожрать шестерых 
его спутников. Новое испытание ожидает 
О. на острове Тринакия, где пасутся свя- 
щенные коровы бога Гелиоса (XII 260- 
398). Предупреждённый Тиресием, О. 
всячески предостерегает товарищей от по- 
кушения на священных животных, но те, 
мучимые голодом, воспользовавшись 
сном О., убивают несколько коров и пое- 
дают их мясо, несмотря на мрачные 
предзнаменования, сопровождающие тра- 
пезу. В наказание за богохульство Зевс 
бросает молнию в вышедший в открытое 
море корабль О., отчего гибнут его спут- 
ники, а сам он спасается на обвалившейся 
мачте, и после нескольких дней скитаний 
по морю его прибивает к острову Огигия 
(399-450). Живущая здесь нимфа Калип- 
со удерживает у себя О. в течение семи 
лет, пока боги по настоянию Афины, пок- 
ровительствующей О., не приказывают ей 
отпустить пленника на родину (VI 269). 
На искусно сколоченном им самим плоту 
О. пускается в плавание и через 17 дней 
уже видит перед собой сушу, как вдруг 


Одиссей в пещере Полифема. Картина Я. Йорданса. 1630-е годы. 
Москва, Музей изобразительных искусств им. А. С. Пушкина. 
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Одиссей и Навсикая. Картина В. А. Серова. 1910. Москва, Третьяковская галерея. 


Посейдон замечает ненавистного ему ге- 
роя и обрушивает бурю на его плот, так 
что О. приходится прибегнуть к последне- 
му средству и воспользоваться волшеб- 
ным покрывалом, которым его успела 
снабдить Левкофея. Вплавь О. достигает 
берега острова Схерия, где живёт безмя- 
тежный народ феаков. С помощью царев- 
ны Навсикаи О. находит путь к дворцу фе- 
акийского царя Алкиноя, где становится 
участником пира, на котором сказитель 
Демодок исполняет песнь о взятии Трои. 
Под наплывом воспоминаний О. не может 
скрыть слёз, называет себя и рассказыва- 
ет обо всём, что ему пришлось пережить 
за минувшие годы. Феаки собирают для 
О. богатые дары и на быстроходном кораб- 
ле доставляют его на родину (V 270 - V II 
347; IX 1-38). 

Здесь О., преображённый Афиной в 
старого нищего, находит сначала приют у 
верного слуги — пастуха Эвмея. Он даёт 
опознать себя Телемаху, а затем приходит 
в свой дом и, никем больше не узнанный, 
становится свидетелем бесчинств жени- 
хов, вынуждающих Пенелопу выбрать се- 
бе нового мужа. О. приходится вступить в 
борьбу с нищим Иром и испытать на себе 
всяческие издевательства со стороны же- 
нихов. Выдав себя в беседе с Пенелопой за 
критянина, встречавшего некогда О., он 
старается внушить ей уверенность в возв- 
ращении супруга. Между тем старая 
нянька Эвриклея, которой Пенелопа по- 
ручает вымыть ноги страннику, узнаёт О. 
по шраму на ноге, но под страхом наказа- 
ния хранит тайну. В день, когда Пенелопа 
по внушению Афины устраивает для же- 
нихов состязание в стрельбе из лука, при- 
надлежавшего О., и никто из них даже не 
в состоянии натянуть тетиву, О. завладе- 
вает луком и стрелами и вместе с Телема- 
хом с помощью Афины убивает всех своих 
оскорбителей. Пенелопе и Лаэрту, поте- 


рявшим всякую надежду на возвращение, 
О. даёт себя узнать по только им одним из- 
вестным приметам. С согласия Зевса Афи- 
на устанавливает мир между О. и родст- 
венниками убитых женихов, и О. остаётся 
мирно царствовать на Итаке. 

Во время одной из отлучек О. на Итаку 
прибывает Телегон (сын О. и Кирки), пос- 
ланный матерью на розыски отца. Между 
пришельцем и вернувшимся О. происхо- 
дит сражение. 

Прежде чем противники успевают наз- 
вать друг друга, Телегон смертельно ра- 
нит не узнанного им отца. После запозда- 
лого опознания Телегон забирает тело О. 
для погребения на остров к Кирке (Ароі- 
Іосі. еріі. VII 36). По другим версиям, О. 
мирно умер в Этолии или Эпире, где почи- 
тался как герой, наделённый даром пос- 
мертного прорицания. Возможно, что 
здесь издавна существовал местный культ 
О., распространившийся затем в Италии. 

В. Н. Ярхо. 

Сохранились фрески 1 в. до н. э. из 
Эсквилина, посвященные странствиям О. 
В эпоху Возрождения и особенно барокко 
возникают циклы произведений, посвя- 
щенных странствиям О.: фрески Ф. При- 
матиччо и Н. дель Аббате в Фонтенбло, А. 
Аллори во Флоренции, П. Тибальди в Бо- 
лонье, Гверчино в Ченто и др. В живописи 
16-17 вв. разрабатываются различные 
сюжеты мифа: «О. и Кирка (Цирцея)», 
«О. перед Навсикаей» (П. П. Рубенс, П. 
Ластман, Я. Иордане, К. Блумарт, С. Ро- 
за), «ослепление Полифема» (П. Тибальди 
и др.), «О. и сирены» (Ф. Пармиджанино, 
Аннибале Карраччи и др.), «возвращение 
О.» (Пинтуриккьо, Пармиджанино и др.). 
В 18-19 вв. к сюжетам мифа обращались 
Дж. Ромни, И. Тишбейн, У. Тернер, А. 
Бёклин и др. Начавшееся со средних ве- 
ков (Данте, «Ад», XXVI и др.) обращение 
к сюжетам мифа в литературе продолжа- 


ется вплоть до наших дней: в 16 в. — 
«Улисс» Л. Дольче и др., в 17 в. — «Цир- 
цея» Лопе де Вега, «Величайшее колдов- 
ство, любовь» Кальдерона, «Цирцея» Т. 
Корнеля и др.; в 18 в. — «Улисс» И. Я. 
Бодмера, «Улисс» И. Пиндемонте и др.; в 
19 в. — «Цирцея и Улисс» Я. Б. Княжни- 
на, «Улисс» Ф. Понсара и др.; в 20 в. — 
«Возвращение О.» С. Выспяньского, «Лук 
О.» Г. Гауптмана, «Улисс» Дж. Джойса, 
«Эльпенор» Ж. Жироду. На сюжеты ми- 
фа было написано большое число опер. 

ОДНОГЛАЗКА, сказочный персонаж в 
русском фольклоре, противопоставляе- 
мый Двуглазке (которой не хватает обыч- 
ных двух глаз для решения чудесной за- 
дачи) и Трёхглазке (у которой третий глаз 
всё видит, когда два других спят; архаи- 
ческий мотив преимущества числа три, 
известный в индоевропейской мифоло- 
гии). О. — один из вариантов мифологи- 
ческого образа Лиха, изображаемого у 
восточных славян в виде одноглазой жен- 
щины, встреча с которой приводит к поте- 
ре парных частей тела. 

В. И., В. Т. 

ОДУДУВА, Одуа, в мифологии йоруба 
жена Обаталы, богиня плодородия земли 
и любви. Обычно её изображали женщи- 
ной, сидящей с ребёнком. О. и Обатала по- 
родили божества, олицетворявшие землю 
и воду (от них затем родился бог воздуха 
Орунган). В более поздних мифах с О. свя- 
зывают происхождение предков царских 
семей различных племён йоруба. В этих 
мифах О. выступает как мужчина. Сог- 
ласно одному из вариантов, бог (Олорун?) 
послал О. с неба в лодке. У О. были пяти- 
палый цыплёнок и мешок песка, который 
он высыпал в воду. Цыплёнок наскрёб 
этот песок и затем его разбросал, так поя- 
вилась первая суша. Согласно другому ва- 
рианту, землю создавал брат О. Ориша 
Нла, но работу сотворения не закончил, 
ибо, спустившись вторично на землю, он 
утолил жажду пальмовым вином и за- 
снул. И тогда бог (Олорун?) послал О. про- 
должить работу созидания. Ориша Нла 
был оттеснён О., который стал сам вла- 
деть землёй и был первым царём города 
Ифе (согласно варианту мифа, первым ца- 
рём могущественного города-государства 
Ойо был младший сын О. — Ораньян). 

Е. К. 

ОИЛЕЙ (ОХёнд), в греческой мифологии 
царь локров в Опунте, отец Аякса Оилида, 
участник похода аргонавтов (Ароіі. Шюсі. 
I 75), во время которого он был ранен в 
плечо медным пером стимфалийских 
птиц (II 1036-1041). 

А. Т.-Г. 

ОЙ ИЯСЕ, ой иясе, в мифологиях казан- 
ских и западносибирских татар, башкир 
(ой эйсШе, ой эйяйе) «хозяин» дома, домо- 
вой, особая разновидность духов эе. В ми- 
фологии башкир и казанских татар О. и. 
покровительствует семье. Его другое наз- 
вание «хозяин двора»: йорт иясе (тат.), 
йорт эйсШе (башк.). Часто отождествлял- 
ся с абзар иясе. Представлялся в образе 
старика с длинными волосами, считалось, 
что он живёт под полом дома (куда ему 
ставили угощение). По ночам О. и. выхо- 
дит оттуда, иногда работает: прядёт остав- 
шуюся на прялке пряжу (это плохое 
предзнаменование), просеивает через ре- 
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шето муку (это добрый знак). Этими или 
другими способами оповещает семью о 
ближайшем будущем. Предвещая несчас- 
тье, О. и. всю ночь ходит по дому, тяжело 
вздыхает, стонет. При переселении в но- 
вый дом О. и. обычно приглашали с собой. 
Представления казанских татар и башкир 
об О. и. близки воззрениям о домовом 
финно-язычных народов Поволжья и вос- 
точных славян и, видимо, генетически 
связаны с мифологическими традициями 
местного финно-угорского населения. В 
мифологии западносибирских татар О. и. 

— злой дух в виде безобразной старухи. О. 
и. ночами, невидимая, бегает по дому, 
шуршит, плачет, всячески беспокоит лю- 
дей. Считалось, что кто-нибудь заболеет 
или умрёт, если в доме заведётся О. и. По- 
этому люди, уверенные, что в их доме по- 
селилась О. и., старались дом продать. 
Женский облик отражает раннюю стадию 
развития образа (ср. приписывание О. и. 
женских занятий у башкир и казанских 
татар). 

В мифологиях других тюркоязычных 
народов образ домового встречается так- 
же у татар-мишарей (йорт иясе), карача- 
евцев (юй ийеси), чувашей (херт-сурт), ту- 
рок (эв бекчиси), якутов, ногайцев (уьй 
иеси). 

В. Н. Басилов. 

ОЙРАТ-КАЛМЫЦКАЯ МИФОЛОГИЯ, 

система мифологических представлений 
ойрат-калмыков [калмыков (Калмыцкая 
АССР, Астраханская, Волгоградская, 
Ростовская области) и западных монголов 
(западная часть МНР) — дербетов, байтов, 
олетов и др.]. В своей основе О. -к. м. явля- 
ется составной частью мифологии мон- 
гольских народов, но в О. -к. м. в большей 
степени, чем в мифологии монголов, сох- 
ранились элементы «охотничьей» мифо- 
логии; теснее её связь с мифологическими 
представлениями тюркских народов; ша- 
манская мифология ойраткалмыков ис- 
пытала более сильное (и относительно 
позднее) воздействие «желтошапочного» 
буддизма, утвердившегося у калмыков в 
нач. 17 в. При ослаблении связей калмы- 
ков с центральноазиатской прародиной 
их мифологические представления нес- 
колько модифицировались, элементы ар- 
хаичной мифологии удержались лишь в 
сказочно-эпическом фольклоре. Сведения 
об О. -к. м. содержатся в сообщениях путе- 
шественников 18-19 вв. (И. И. Георги, П. 
С. Палласа и др.), этнографических мате- 
риалах, исторической, агиографической 
литературе, фольклорных произведениях 
(героический эпос о Джангаре). 

Мифы ойрат-калмыков об устройстве и 
происхождении вселенной почти не отли- 
чаются от мифов других монгольских на- 
родов: земля, вода, огонь и воздух образо- 
вались из сгустившегося на ветру хаоса 
либо земля возникла в виде плёнки на по- 
верхности мирового океана. Земля окру- 
жена каменным поясом или хребтом; она 

— плоская и круглая, в центре находится 
мировая гора Сумер-ула. Земля покоится 
на слоне, стоящем на спине огромной пла- 
вающей в мировом океане черепахи; от её 
движений происходят землетрясения. 
Космогонический миф дербетов Монго- 
лии почти полностью повторяет сюжет о 
Вишну, в облике черепахи держащем на 
себе землю, лишь центральным персона- 


жем выступает не Вишну, а буддийское 
божество Манджушри (см. в ст. Бурхан). 
По другой калмыцкой версии, мир изго- 
тавливается из тела изначального косми- 
ческого существа (подобного Пуруше, 
Пань-гу), которое в данном мифе также 
именуется Манджушри. В калмыцких 
сказках землю держит бык-лягушка, на- 
чинающий реветь и ёрзать, когда проголо- 
дается; чтобы его успокоить, требуются 
целые стада скота. Согласно эсхатологи- 
ческим мифам, мир погибнет, когда солн- 
це всё высушит и сожжёт, а черепаха от 
жары перевернётся на живот. 

Вселенная трёхслойна: верхний, сред- 
ний и нижний миры; земля имеет нес- 
колько слоев (в эпосе о Джангаре — семь). 
Мировая гора — ступенчатая, с четырьмя 
уступами. Небо имеет 49 слоев (на самом 
верхнем обитают боги) или 33 слоя, над 
которыми находится Очир тенгер («небо 
ваджры») — обитель Будды и существ, 
достигших нирваны, буддийский рай, ку- 
да после загробного судилища Эрлик Но- 
мин-хан (Эрлик) направляет добродетель- 
ные души. 

У калмыков, согласно сообщению Пал- 
ласа, был развит общий для всех народов 
Центральной Азии культ солнца, луны и 
звёзд. В мифах, сложившихся под влия- 
нием индийских представлений, светила 
были добыты богом (или богами) из миро- 
вого океана путём пахтанья длинной пал- 
кой (в мифе дербетов Монголии) либо го- 
рой Сумеру (в калмыцкой версии). Солнце 
в сказке иногда называется «началом всех 
начал»; с ним связывается тема плодоро- 
дия и производительности: в эпосе о 
Джангаре жених и невеста кланяются 
солнцу, держа в руках берцовую кость. 
Прослеживается символическая связь ог- 
ня небесного и земного — солнца и до- 
машнего очага, которому придавалась ок- 
руглая форма. 

Согласно поверьям, число звёзд на небе 
равно числу людей на земле (каждый че- 
ловек имеет свою звезду), а появление ме- 
теора говорит о чьей-то смерти [ср. связь 
астрального культа с образом дзаячи 
(калм. заячи) — божества судьбы в мифо- 
логии монгольских народов]. Представле- 
ния об особом духе, ведающем индивиду- 
альной судьбой, отражены в калмыцкой 
сказке о человеке, ищущем «распоряди- 
теля своей судьбы» [сюжет о поисках сво- 
его заячи (заяша) встречается и в бурятс- 
ком фольклоре]. Мотивы общемонгольс- 
кой астральной мифологии отразились в 
названии звёзд и созвездий. Большая 
Медведица — Долан бурхан (см. Долон 
эбуген), к ней прикреплена одна из звёзд 
созвездия Плеяды (см. Мичит). Название 
Полярной звезды — Алтай гасн («золотой 
кол») — отражает представление о непод- 
вижном небесном центре, вокруг которого 
происходит круговращение вселенной. 

Небесному центру соответствует «пуп 
земли», прикрываемый, согласно сказоч- 
ной традиции, гигантским быком; если 
быка сдвинуть, хлынет вода и зальёт зем- 
лю. Ср. данный миф с мотивом заваленно- 
го камнем небесного отверстия (см. в ст. 
Монгольских народов мифология), отк- 
рытие которого приведёт к аналогичной 
космической катастрофе. «Пуп земли» и 
«пуп неба» связаны с представлениями об 
универсальном космическом центре. 


Связь между ними проявляется в том, что 
«пуп земли» поднят вверх и находится на 
вершине одной из двух гор (ср. «пуп неба 
и земли», соотнесённый со священной го- 
рой Манхан Цаган в эпосе о Джангаре), 
при этом гора, совмещённая с космичес- 
ким центром, соответствует образу миро- 
вой горы. Горы часто фигурируют в мифо- 
логической картине сказочно-эпического 
мира — на севере или на востоке, где в 
расщелине горы, находящейся около Ко- 
ке-тенгис («синий океан»), располагается 
закрытый камнем вход в нижний мир — 
обиталище чёрного змея (ср. в буддийской 
космологии жилище царя драконов — че- 
тырёхугольное море между двумя гора- 
ми). С горами, согласно мифологическим 
представлениям ойрат-калмыков, связан 
хозяин земель и вод Цаган Авга (или Дел- 
кян Цаган Овгон, монгольский Цаган эбу- 
ген). Его изображение помещалось на вер- 
шине самого высокого насыпного холма 
(обо), в его честь совершался обряд ова 
тякхе («жертвоприношение обо»). Счита- 
лось, что 2 и 16 мая (первого летнего меся- 
ца по калмыцкому календарю) Цаган Ав- 
га приходит смотреть свои владения; в то 
же время справлялся и день рождения 
Будды. Важную роль в этом празднике иг- 
рало «зеленеющее дерево» (ср. тибет. сіга§ 
Ьзап Іщп зіп, «зеленеющее дерево каль- 
пы»), символ плодородия и возрождения 
к жизни. 

Образ древа мирового воплощён в пост- 
роенных на буддийских космологических 
мотивах преданиях о дереве Замбу. По 
дербетской легенде, оно растёт у подно- 
жия мировой горы Сумеру (Меру), а его 
плоды — причина войны между богами 
(тенгри) и демонами (асурами). По сооб- 
щению Палласа, в калмыцких мифах 
Замбу растёт в местности Очир орон 
(«царство ваджры»); приносит огромные, 
размером с кибитку, фрукты, которые те- 
чением реки уносятся в мировой океан и 
служат пищей Лухану (государю лу). Вол- 
шебно-сказочные эквиваленты мирового 
дерева — различные чудесные деревья 
(чаще всего — тополь), локализуемые то 
на востоке, то на юге: одинокое дерево, 
скрывающее у корней волшебный талис- 
ман; далёкое дерево, с 60 (70) ветвями, 
принадлежащее 60 (70)-язычному наро- 
ду; гигантское дерево, растущее по ту сто- 
рону внешнего океана, на ветвях которого 
находится гнездо Гаруды; в эпосе о Джан- 
гаре дерево Галбар Зандан, прорастающее 
из нижнего мира в верхний. 

В некоторых преданиях отразились то- 
темические мотивы, таков образ лебедя в 
легенде о Чоросе. Запреты при охоте на 
лебедя, почести убитому лебедю восходят 
к мифологическим представлениям о 
«шаманской птице». 

Для калмыков (прежде всего прикас- 
пийского района) характерны мифологи- 
ческие представления и культы, связан- 
ные с их промыслами, рыболовством. Осо- 
бое значение среди локальных духов-хо- 
зяев имеет водяной хозяин Усун-хадын 
эзен. Для его умилостивления использо- 
вались серебряные монеты (что, возмож- 
но, отражает мифологическую связь се- 
ребра с водой), редко — кровавые жертвы. 
Усун-хадын эзена сказка изображает се- 
дым стариком; его дочь, выходящая из 
озера и спасённая героем, имеет облик 
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змеи, что соответствует общемонгольским 
мифологическим представлениям о зме- 
еподобии хозяев урочищ и водоёмов. 

В О. -к. м. хозяином водной стихии (и 
локальным хозяином вообще) является лу 
(лун), он же производитель дождя и гро- 
мовержец. В соответствии с общемонголь- 
скими представлениями, громовые стре- 
лы (аянгин сумун) уходят в землю на де- 
вять локтей, остаются там 49 дней; буду- 
чи обнаруженными, становятся целитель- 
ным талисманом. Мишенью громовой 
стрелы является одноногий демон Тирен 
(монг. Терен, от тибет. Тхеуранг), осмыс- 
ливаемый калмыками как «демон-оса» 
(тиирн, «слепень», «овод»). С другой сто- 
роны, змей подводный (напр., выползаю- 
щий из океана и поедающий птенцов Га- 
руды), хтонический (сказочный чёрный 
змей из нижнего мира) на макрокосмичес- 
ком уровне аналогичен мировому змею 
(Аврага Могой, калм. Аврг Мога); он ле- 
жит в мировом океане вокруг дерева Зам- 
бу и ловит падающие с него плоды и лис- 
тья. Подводный змей входит в разряд та- 
ких космических гигантов, как черепаха, 
держащая землю, и мировая рыба (в зачи- 
нах калмыцких сказок: «Когда огромная 
жёлтая рыба Аварга Шар Загсн была ещё 
мальком»). 

Представления ойрат-калмыков о заг- 
робном мире сложились под сильным воз- 
действием легенд о буддийском аде (нара- 
ка) с его «горячими» и «холодными» отде- 
лами и физическими пытками, которым 
подвергают души грешников служители 
ада — эрлики и элчи; иногда послами Эр- 
лика, подстерегающими человека, чтобы 
лишить его жизни, выступают шулмы 
(шулмасы). В число духов ада включают- 
ся и мусы («25 голодных мусов», см. Ман- 
гус). По поверьям, отражённым в погре- 
бальных обрядах, страна мёртвых распо- 
лагается на западе. Душа человека предс- 
тавляется его маленькой копией, свобод- 
но циркулирующей по телу (в разное вре- 
мя она оказывается в разных его точках; 
ср. жизненную силу ла в тибетской мифо- 
логии). 

Сказочная традиция включает в свиту 
Эрлик Номин-хана духов певцов и музы- 
кантов (хурчи), услаждающих его слух 
игрой на домбре, выступающих в роли 
сказителей. С этими представлениями 
связана легенда о происхождении эпичес- 
кого цикла о Джангаре. Душа некоего «по 
ошибке», «не в срок» умершего человека 
попала к Эрлик Номин-хану и была отпу- 
щена на землю с условием, что вернув- 
шийся к жизни человек по истечении сро- 
ка ритуального молчания будет распрост- 
ранять среди людей те сказания, которые 
его душа услышала в преисподней. Чело- 
век, придя с места погребения, молчал 40 
дней (что перекликается с поверьем об ос- 
тающейся в течение длительного срока, 
напр. 49 дней, около тела душе умершего), 
а затем, когда зашедший ночью монах по- 
просил его что-нибудь рассказать, испол- 
нил впервые на земле песнь о Джангаре. 

По моделям мифологических сюжетов 
(прежде всего, о первопредках), с обиль- 
ным использованием элементов сказочно- 
эпической фантастики, складываются не- 
которые (в том числе и этиологические) 
предания. Очевидно, волжско-калмыцко- 
го происхождения сюжет о великане 


Алангсаре (персонаж того же имени 
встречается в мифологии удмуртов), тело 
которого, разрезанное врагами на куски и 
разбросанное по земле, разыскивает его 
жена, едущая на телеге, запряжённой 
двумя серо-синими волами с исполински- 
ми рогами. Рогами они разрывают землю, 
отсюда — наличие барханов и неровнос- 
тей (ср. этиологический финал калмыц- 
кой сказки об Овше, которого преследует 
жена убитого чудовища: горы и ущелья — 
следы колёс её телеги и рогов её волов). 
Воскресить великана не удаётся из-за то- 
го, что жена не нашла его головы. Его кос- 
ти, а также гигантские котёл и таган выс- 
тупают из воды во время отлива. В центре 
других, поздних легенд — исторический 
или квазиисторический герой, проходя- 
щий различные суровые испытания. Наи- 
более популярный герой поздних мифоло- 
гических преданий калмыков — Мазан- 
батар. Легенда включает описание его 
детского уродства и сиротства, первой 
пробы сил (натягивание богатырского лу- 
ка), его подвигов и гибели (часто в резуль- 
тате родовой мести), воскрешения (все ра- 
ны его затягиваются, когда на небе появ- 
ляются звёзды) и окончательной смерти 
(после того как враги разрезали его тело 
на куски и разбросали их по полю; ср. пре- 
дание о великане Алангсаре). 

С. Ю. Неклюдов. 
О-КАМУДЗУМИ, О-камудзуми-но мико- 
то (др.-япон. элемент о, «великий», каму, 
«божественный», ми, «плоды», в целом 

— «великие божественные плоды-боги»), 
в японской мифологии три плода персика, 
обратившие в бегство фурий царства смер- 
ти в мифе о бегстве бога Идзанаки (см. Ид- 
занаки и Идзанами) из ёми-но куни 
(«Кодзики», св. 1). Мотив персиков в этом 
мифе, возможно, объясняется китайским 
влиянием: в сочинении «Цзо Чжуань» 
(«Комментарии к летописи Конфуция 
«Весна и осень») есть упоминание о том, 
что персик спасал от злых намерений (на- 
говоров). Из дерева персика в древней 
Японии изготовлялся амулет удзути («за- 
ячий молоточек») — таким амулетом, ук- 
рашенным длинными свисающими нитя- 
ми пяти цветов, прогоняли злых духов в 
«день зайца» (в январе по европейскому 
календарю). Верой в магическую силу 
персика объясняется и обычай отгонять 
злых духов во время ежегодных праздни- 
ков, стреляя из лука, сделанного из пер- 
сикового дерева. 

Е. М. Пину с. 

ОКЕАН (□ке'аѵод), в греческой мифоло- 
гии божество одноименной реки, омываю- 
щей землю. Титан, сын Урана и Геи (Нез. 
Тйео§. 133), брат и супруг Тефиды, с кото- 
рой он породил три тысячи дочерей — 
океанид (346-364) и столько же сыновей 

- речных потоков (367-370). О. не участ- 
вовал в битве титанов против Зевса и сох- 
ранил свою власть, а также доверие олим- 
пийцев. Он отец Метиды — мудрой супру- 
ги Зевса (Ароііосі. I 2, 1). Известен своим 
миролюбием и добротой (О. пытался бе- 
зуспешно примирить Прометея с Зевсом; 
Аезсйуі. Ргот. 284-396). Он омывает на 
крайнем западе границы между миром 
жизни и смерти. 

А. Т.-Г. 

ОКЕАН МИРОВОЙ, в мифопоэтической 
традиции первозданные воды, из которых 


возникли земля и (шире) весь космос. 
Океан (О.) выступает как стихия и запол- 
няемое ею пространство, а также в раз- 
личных олицетворённых формах (в обли- 
ке божественных персонажей и связан- 
ных с хаосом чудовищ) и как некий абст- 
рактный умозрительный принцип. Сог- 
ласно типологически весьма архаичной 
концепции, О. — одно из основных вопло- 
щений хаоса или даже сам хаос; О. был 
«вначале», до творения, которое ограни- 
чило О. во времени и в пространстве, но 
космосу (уже — земле) предстоит погиб- 
нуть в результате катаклизма от О., его 
вод (или от огня, ср. эсхатологическую 
концепцию в 2 Петр. 3, 5-7), и воды О. 
снова станут единственной стихией — 
субстанцией в мире (ср. «Последний ка- 
таклизм» Ф. И. Тютчева: «Когда пробьёт 
последний час природы, Состав частей 
разрушится земных: Всё зримое опять 
покроют воды И божий лик изобразится в 
них»). О. как пребывающее в хаотическом 
движении первовещество находится вез- 
де. Он безграничен, не упорядочен, не ор- 
ганизован, опасен и ужасен, аморфен, без- 
виден (иногда отмечается его какофонич- 
ность, противопоставленная упорядочен- 
ному ритму моря). Во многих древнейших 
космогонических версиях О. и хаос неот- 
делимы друг от друга, равнозначны. В 
пределах этой концепции О. остаётся вне 
космоса и после его возникновения. Одна- 
ко его способность к порождению реали- 
зуется в появлении из О. земли и т. п. и в 
нахождении в глубине О. некоего мифоло- 
гического существа, способствующего по- 
рождению или, наоборот, ревностно за- 
щищающего «старый» порядок и препят- 
ствующего началу цепи рождений из О. 
Согласно шумерской космогонии, внача- 
ле все мировое пространство было запол- 
нено О. Он не имел ни начала, ни конца, 
вероятно, он мыслился вечным. В его нед- 
рах таилась праматерь Намму, в чреве ко- 
торой возникла космическая гора в виде 
полушария, в будущем ставшая землёй, а 
дуга из блестящего олова, опоясывающая 
полушарие по вертикали, позднее стала 
небом. Согласно вавилонской версии ми- 
фа творения, в бесконечном первозданном 
О. не было ничего, кроме двух страшных 
чудовищ — праотца Апсу (см. Абзу) и пра- 
матери Тиамат. В древнеегипетской кос- 
могонии изначально существует О., пер- 
сонифицируемый в образе Нуна. Из пер- 
возданного О. Нуна создаёт сам себя так- 


Океан, изображенный в центре блюда из 
Милденхоллского клада. Серебро. 

Нач. 4 в. до н. э. Лондон, Британский музей. 
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же первозданный, изначальный, нерукот- 
ворный владыка Атум, затем творящий 
из Нуна небо, землю, змей и т. п. В исто- 
рическую эпоху О., по представлениям 
египтян, помещавшийся под землёй, да- 
вал начало Нилу, порождению Нуна. В ге- 
раклеопольской версии мифа отмечается 
внутренняя связь О. с хаосом. Для многих 
азиатских традиций, исходящих из идеи 
бесконечного и вечного первозданного О. 
(или моря), характерен мотив сотворения 
земли небесным существом, спустившим- 
ся с неба и ставшим мешать воду О. желез- 
ной палицей, копьём и т. п., в результате 
возникает сгущение, дающее начало зем- 
ле [ср. монгольскую версию подобного ми- 
фа творения или мифологическую схему 
происхождения островов Японии из гряз- 
ной пены, поднятой при мешании вод О. 
копьём божественного персонажа (см. Ид- 
занаки и Идзанами)]. В мифологиях мон- 
гольских народов роль уплотнителя вод 
О. выполняет ветер, создающий из них 
особую молочную субстанцию, становя- 
щуюся земной твердью; по представлени- 
ям калмыков, из такой молочной жидкос- 
ти первоначального О. (моря) со временем 
родились растения, животные, люди и бо- 
ги. Эти версии обнаруживают связь с ин- 
дийским мифом о пахтанье О. (см. в статье 
Индуистская мифология). В этом мифе со- 
держится мотив противоборства стихий 
воды и огня: от быстрого вращения заго- 
рается мутовка — гора Мандара, деревья 
и травы испускают свои соки в подсыхаю- 
щий О. С этим мотивом перекликаются 
тунгусские версии мифа о творении земли 
небесным существом, которое с помощью 
огня иссушает часть первозданного О., от- 
воёвывая место для земли. Идея борьбы 
воды и огня в связи с темой О. получила 
развитие в разных традициях. Характер- 
но также, что мифы о мировом О. повсеме- 
стно сопровождаются мифами о сдержи- 
вании О., когда уже создана земля, и ми- 
фами о попытках О. вернуть себе безраз- 
дельное господство. Ср. китайские мифы 
о наличии гигантской впадины или ямы, 
определяющей направление вод О. и заби- 
рающей излишки воды, или многочислен- 
ные сказания о потопе. Примечательно 
противопоставление двух типов мифов 
(напр., в Океании) — о земле, тонущей в 
О. (ср. легенду о возникновении острова 
Пасхи, записанную на этом же острове), и 
об отступлении О. или моря. В нганасанс- 
ком мифе творения сначала вся земля 
сплошь покрыта водой, потом вода спада- 
ет и обнажает вершину шайтанского хреб- 
та Койкамоу, на которую падают два пер- 
вых человека — мужчина и женщина. В 
полинезийском мифе творения (острова 
Туамоту) творец Тане, «Проливающий во- 
ды», сотворил мир в водах Пуне, владыки 
вод, и призвал свет, положивший начало 
творению земли. 

Древнеиндийские представления об О. 
содержат как типические, так и ориги- 
нальные мотивы. В гимне о сотворении 
мира (РВ X 129) начало рисуется как отсу- 
тствие сущего и не сущего, воздушного 
пространства и неба над ним, смерти и 
бессмертия, дня и ночи, но наличие воды 
и беспорядочного движения. В этих водах 
извечного О. заключалось жизнедеятель- 
ное начало, порождённое силой жара и 
породившее всё остальное. Гимн о косми- 


ческом жаре (X 190) предлагает несколь- 
ко иную версию: «Закон и истины роди- 
лись из воспламенившегося жара... Отсю- 
да — волнующийся океан. Из волнующе- 
гося океана родился год, распределяю- 
щий дни и ночи . . . » . В « Ригведе » не раз го- 
ворится о порождающей силе О. (он — 
«многородный», он ревёт при своём пер- 
вом распространении, порождая творе- 
ния, он — носитель богатств), о его тыся- 
чах потоков, текущих из глубины, о том, 
что О. — супруг рек. Сам Вару на олицет- 
воряет космический О., образующий рам- 
ку космоса, отделяющую его от хаоса. Ва- 
руна связан и с разрушительной и как бы 
бесконтрольной силой вод мирового О., и 
с плодоносящими водами, несущими лю- 
дям богатство. 

Древнегреческие представления об О. 
фиксируют типологически более продви- 
нутый этап, когда мифологизированный 
образ О. становится объектом «преднауч- 
ных» исследований и натурфилософских 
спекуляций. О. у греков — это прежде 
всего величайшая мировая река (Нот. II. 
XIV 245), окружающая землю и море, да- 
ющая начало рекам, источникам, морс- 
ким течениям (XXI 196), приют солнца, 
луны и звёзд, которые из О. восходят и в 
него же заходят (VII 422; VIII 485). Река 
О. соприкасается с морем, но не смешива- 
ется с ним. Если у Гомера О. безначален, 
то у Гесиода речь идёт о «ключах океан- 
ских», у которых был рождён конь Пегас, 
получивший от них и своё имя (Нез. 
Тйео§. 282). У Гомера и Гесиода О. — жи- 
вое существо, прародитель всех богов и 
титанов (Нош. II. XIV 201, 246), но и у О. 
есть родители. По Гесиоду, О. — сын ста- 
рейших из титанов Урана и Геи. Боги по- 
читают О. как престарелого родителя, за- 
ботятся о нём, хотя О. живёт в уединении. 
У Геродота содержится критика мифоло- 
гической концепции О. как поэтического 
изобретения (НегоскгЬ. II, 23, ср. также IV 
8, 36 и др.). Еврипид называет О. морем 
(Еиг. Огезі. 1376). С этого времени утве- 
рждается тенденция к различению боль- 
шого внешнего моря — О. и внутренних 
морей. Позже и О. начинает члениться на 
части (Эфиопский, Эритрейский, Галль- 
ский, Германский, Гиперборейский О. и 
т. п.). Тем не менее и в средние века О. из- 
вестен главным образом со своей мифоло- 
гизированной стороны — гипертрофиро- 
ванные размеры и опасности, чудовища, 
кромешная тьма и т. п. В эпоху Великих 
географических открытий, начавшуюся с 
15 в., постепенно складывается особый 
вариант «океанической» (морской) мифо- 
логии, прежде всего среди мореплавате- 
лей, которая строится на синтезе богатого 
арсенала мотивов, связанных с опаснос- 
тью О., и новых мотивов, отражающих 
приобретённый опыт морских путешест- 
вий (невиданные страны, заколдованные 
острова, ни на что не похожие люди, ска- 
зочные сокровища, таинственные кораб- 
ли без экипажа, с покойниками, наподо- 
бие «Летучего Голландца» и т. д.). Роман- 
тическая традиция развивает главным об- 
разом два круга тем, связанных с О. и его 
водами: человек и море [в плане антитезы 
с постепенно вырисовывающейся идеей 
родства в свободе, ср. разработку этой те- 
мы у И. В. Гёте, Г. Гейне, Дж. Байрона, П. 
Шелли, Дж. Китса, В. Гюго, Ш. Бодлера, 


В. А. Жуковского, А. С. Пушкина, М. Ю. 
Лермонтова, Ф. И. Тютчева и др. (сущест- 
венно, что море здесь полностью отождес- 
твляется с О.)] и вода как первородная 
космическая творящая стихия [ср. о воде 
как о стихии слияния, сладострастия у 
Новалиса («Ученики в Саисе»), тему воды 
во второй части «Фауста» Гёте или мифо- 
логему воды и огня там же, а позже у Р. 
Вагнера]. 

Во многих отношениях сходные архаи- 
ческие и романтические представления об 
О., как рамкой, охватывают эпоху, когда 
демифологизирующийся образ О. превра- 
щается в элемент полумифологизирован- 
ного пространства, выделяя при этом из 
себя многочисленные персонифицирован- 
ные образы О. или моря (ср. Посейдон, 
Нерей, нереиды и среди них мать Ахилла 
Фетида, Амфитрита, Понт, Форкис, Тав- 
мант, Тритон, Афродита Понтия и т. п. у 
древних греков; Маруты у древних ин- 
дийцев и т. п.). С этими персонифициро- 
ванными образами моря (или О.) связано 
большое число сюжетов. См. также Вода, 
Река. 

В. Н. Топоров. 

ОКНО, важный мифопоэтический сим- 
вол, реализующий такие семантические 
оппозиции, как внешний — внутренний и 
видимый — невидимый и формируемое 
на их основе противопоставление откры- 
тости - укрытости, соответственно опас- 
ности (риска) - безопасности (надёжнос- 
ти). В тех строительно-архитектурных 
традициях, где О. как стандартный эле- 
мент построек не получило развития, его 
символическую нагрузку несёт образ две- 
ри. 

В большинстве культур О. имеют срав- 
нительно позднее происхождение. В отли- 
чие от жилищ обычного типа храмовая 
архитектура ещё долго не знает О.; самые 
сакральные части храма (святилище, ал- 
тарь и т. п.) старались скрыть от света и 
постороннего взгляда. Мотив связанной с 
О. опасности известен уже в западносеми- 
тской мифологии. Согласно одной из вер- 
сий мифа, противник Балу (Баала), бог 
смерти и подземного царства мёртвых 
Шуту проникает к нему во дворец именно 
через О., сделанное строителем дворца 
Кусар-и-Хусасом (ср. в Библии: «...ибо 
смерть входит в наши окна», Иерем. 9, 
21). О. как нерегламентированный вход в 
дом (вместо двери), согласно мифопоэти- 
ческой традиции, используется нечистой 
силой и смертью. Отчасти поэтому О. пер- 
воначально выходят внутрь, во двор; об- 
ращенные же наружу, они с целью усиле- 
ния безопасности жилища нередко окру- 
жаются магической резьбой, орнаментом 
и т. п. Вместе с тем с помощью О. обманы- 
вают смерть (через О. выносят покойника) 
или нейтрализуют опасность (ср. влеза- 
ние через О., передача в него маленьких 
детей в обряде переселения в новый дом). 

Символика О. как глаза дома, его неу- 
сыпающего ока связана с тем, что О. обес- 
печивает просматриваемость примыкаю- 
щей территории и заблаговременное зна- 
ние об опасности. Чаще всего О. в языке и 
обозначается как глаз, как то, через что 
смотрят, как проводник света (ср. рус. 
«окно», «око»; болг. прозорец; хетт, Іиііа- 
из индоевроп. *1ик-1о- от корня *1ик, «све- 
тить», «светать»; др.-англ. еа^ругеі, букв. 
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«впадина глаза»; др.-исл. иіпсі-аіща, 
букв, «ветровой глаз»). Отсюда символи- 
ка О. как образа света, ясности, сверхви- 
димости, которые позволяют установить 
связь человека, его души с солнцем, не- 
бесными светилами, богом («...окна же в 
горнице его были открыты против Иеру- 
салима, и он три раза в день преклонял 
колена и молился своему богу и славосло- 
вил его...», Дан. 6, 10). О. связано с дру- 
гим оком — с солнцем. Они соприродны и 
единосущны как носители света (над О. 
или на ставнях нередко изображается 
солнце или даже солнце с глазом; иногда 
О. имитирует своей формой глаз или солн- 
це). О. может соотноситься и с луной (ср. 
франц. ІипеНе, «круглое окошечко», 
«глазок», во множ, числе — «очки» при 
Іипе, «луна»). Подобно тому как субъект 
(в частности, мифологический персонаж) 
отворяет О. и видит всё — вплоть до солн- 
ца, бог открывает небесное О. для солнца 
и дождя (ср.: «...в сей день разверзлись 
все источники великой бездны, и окна не- 
бесные отворились», Быт. 7, 11; «...ибо 
окна с небесной высоты растворятся, и ос- 
нования земли потрясутся», Ис. 24, 18). 
Обычай открывать О. (при восходе солнца 
или когда оно достаточно высоко) анало- 
гичен божественному акту выпускания 
солнца из небесного О. Мотив отворения 
О. для солнца (ср. в детских песнях: «Сол- 
нышко, солнышко! Выгляни в окош- 
ко...»; ср. также мотив отворения солнеч- 
ных врат, напр., в Древнем Египте) вхо- 
дит в сюжет расширенной версии «основ- 
ного мифа» и в соответствующий ритуал. 
После того как вызван плодоносящий 
дождь, солнцевы дети просят, чтобы 
дождь прекратился и выглянуло в О. сол- 
нышко («Солнышко, ядрышко, /Посмот- 
ри в окошко!/Твои детки плачут, /По ка- 
мушкам скачут...»). Не исключено, что в 
реконструируемом мифе дети солнца бы- 
ли похищены через О. противником бога 
грозы, о чём можно отчасти судить по мо- 
тивам русских сказок о похищении пету- 
ха — зооморфного образа солнца, нару- 
шившего запрет открывать О. В хеттском 
мифе божество Инар предупреждает ге- 
роя: «Если из О. выглянешь, жену свою и 
детей не увидишь», и герой, ослушав- 
шись, теряет жену и детей. Похищение из 
О. (при том, что О. равно оку, глазу) даёт 
основание видеть в указанной русской 
сказке и инверсию мотива похищения 
ока, который в неинвертированном виде 
выступает в хеттском мифе о похищении 
глаз бога грозы (или его сына) и последую- 
щем их возвращении. Мотив О. воспроиз- 
водится и в такой славянской трансфор- 
мации индоевропейского мифа, как ска- 
зания о князе-оборотне Всеславе и Вольге- 
Волхе у восточных славян и Змее Огнен- 
ном Волке у южных. Основную информа- 
цию, предопределяющую развитие сюже- 
та, получают у О. («А втапоры Волх, он 
догадлив был:/ Сидючи на окошке кося- 
щатом, /Он те-то де речи повыслушал»). С 
помощью О. осуществляются и злоумыш- 
ленные планы в том же змееборческом сю- 
жете («А молода Марина Игнатьевна, 
/Она высунулась по пояс в окно..., /А са- 
ма она Змея уговаривает: / Воротись, мил 
надёжа, воротись, друг!» — былина о по- 
единке Добрыни со Змеем Горынычем). 

О. — неизменный атрибут мифологи- 


ческих сюжетов с любовным свиданием. 
Через него девица впервые видит своего 
избранника (напр., Мелхола, пляшущего 
перед ковчегом Давида) или «показыва- 
ет» себя ему («Иезавель же... нарумянила 
лицо своё, и украсила голову свою, и гля- 
дела в окно» ; 4 Царств 9, 30). О. — тайный 
вход в дом любимой, последняя грань, от- 
деляющая возлюбленных от соединения 
(ср. Зевса у О. Алкмены, Диониса у О. Ал- 
феи). 

Всевидящее О. -око в инвертированном 
виде выступает как всевидимое О. Оно — 
одно из типичных мест эпифании: бог, бо- 
жества, цари, герои, их дальнейшие тран- 
сформации и воплощения, вплоть до теат- 
ральных персонажей, в частности кукол, 
часто выступают именно в О. или у О. Гра- 
ница, преграда между внутренним неви- 
димым и внешним видимым с одним или 
многими О. (или дверьми, вратами), через 
которые появляется божество, жрец, свя- 
щенник, актёр, кукла, присутствует и в 
иконостасе, и в проскении, и в ряде дру- 
гих сакральных и десакрализованных об- 
разов. Украшение О. извне, включая ко- 
лонны, столбики по бокам О., навесы, на- 
вершия, антропоморфные и зооморфные 
элементы (стражи О., львиные головы, 
маски и т. п.) тесно связывают О. с такими 
сакрально и мифологически отмеченны- 
ми местами, как трон или царское место, 
епископская кафедра, эдикул, ложа и т. п. 

В. Н. Топоров. 

Мифопоэтическая символика О. вопло- 
тилась в европейском изобразительном 
искусстве. О. в форме розы (включающее 
12 знаков зодиака, символы 4 элементов, 
изображения различных человеческих 
«трудов и дней») играло кардинальную 
роль в структуре фасадов готических со- 
боров как образ идеального мироустрой- 
ства. В миниатюрах и алтарных образах 
немецкой и нидерландской школ 15 — на- 
чала 16 вв. О. трактовалось как бог-отец 
(одно О.) или святая троица (три О.), или 
как намёк на грядущие страсти Христовы 
(О. с крестообразным переплётом в сценах 
благовещения или встречи Марии с Ели- 
саветой). Богатой религиозно-мифологи- 
ческой метафорикой отличается мотив 
миниатюрного окошка, отражающегося 
на сферической поверхности стекла, вы- 
пуклого зеркала или даже зрачка (у А. 
Дюрера). Таковы, например, отражения 
О. на хрустальной сфере творения как 
символ Логоса в сценах с Христом как 
спасителем мира. Для романтизма (осо- 
бенно немецкого — К. Д. Фридрих и др.) 
важен мотив О. как символа прорыва в не- 
ведомое, поэтического вдохновения, реже 
— смерти. В живописи символистов, «Ми- 
ра искусства», а также Р. Дюфи, А. Ма- 
тисса, М. Шагала О. вводится в образ как 
способ дополнительно подчеркнуть мно- 
гомерность мира (вид из О. — «картина в 
картине»). Модернисты используют мо- 
тив О. для утверждения тотальной непоз- 
наваемости бытия (О., открывающие «вид 
в никуда», у М. Дюшана, забитые или 
раскрытые на глухую стену О. в живопи- 
си Р. Магрита). 

М. Н. Соколов. 

ОКНХА МАУ, в мон-кхмерской мифоло- 
гии у народа самре (Кампучия) доброе бо- 
жество. От О. М. зависит смена сезонов, 
рост растений. Он же посылает людям лю- 


бовь. Считается, что он активен только в 
дневное время. По-видимому, О. М. — бо- 
жество солнца и света. Он же — покрови- 
тель поселений, но обитает на лесной 
опушке. У него есть жена Нанг Панг, жи- 
вущая на горе. Гнев О. М. выражается в 
грозах. Его антагонист — Окнха Меас. 

Я. Ч. 

ОКНХА МЕАС, в мон-кхмерской мифоло- 
гии у народа самре (Кампучия) злое боже- 
ство. Вызывает лихорадку и другие болез- 
ни. Часто воплощается в тигра, змею. Его 
супруга Нанг Вар также очень вредит лю- 
дям. 

Я. Ч. 

ОКОПИРМС, в прусской мифологии выс- 
ший бог. В латинских и немецких источ- 
никах (между 1530 и 1615) О. всегда стоит 
на первом месте в списках богов, тогда 
как второе место обычно занимают или 
бог света Звайгстикс, или бог моря Аут- 
римпс. В О. смешивались две функции, 
отражавшие две традиции. С одной сторо- 
ны, он — вседержитель и всё, что есть в 
мире, подвластно ему («бог неба и зем- 
ли»). С другой стороны, при описании 
прусского пантеона в связи с вертикаль- 
ной структурой мира О. — бог самой верх- 
ней из сфер («бог неба и звёзд»). Посколь- 
ку О., будучи всегда на первом месте в 
списках прусских богов, тем не менее ни- 
когда не фигурирует в текстах иного рода 
(в отличие от подавляющего большинства 
других божеств), можно с большой веро- 
ятностью предположить, что О. выступал 
в той же функции, что и Диевас-Диевс в 
восточнобалтийской традиции. Это пред- 
положение подтверждается и этимологи- 
ей имени О. — из прус, ика- и рігтз, «из 
всех первый». Как и Диевас-Диевс, О., ви- 
димо, представлял собой абстрактное бо- 
жество и характеризовался малой актуа- 
льностью, отсутствием конкретных дей- 
ствий и мифологических мотивов. В од- 
ном из источников О. сопоставляется с Са- 
турном. 

В. И., В. Т. 

О-КУНИНУСИ, О-кунинуси-но ками [др.- 
япон. «бог — хозяин большой (великой) 
страны»], в японской мифологии земное 
божество. По мифической генеалогии 
«Кодзики», он считается потомком Суса- 
ноо и Кусинада-химэ в шестом поколе- 
нии. Его отцом был бог Амэ-но-фуюки- 
нуно ками, а матерью богиня Сасикуни- 
вака-химэ. По генеалогии «Нихонги», он 

— сын Сусаноо. Ни одно из божеств япон- 
ской мифологии не имеет такого количе- 
ства имён, как О. — семь. Это, видимо, — 
следствие важности его роли в мифологи- 
ческом комплексе и его популярности. 

О. — главное божество провинции Ид- 
зумо. С ним связано множество сюжетов, 
в которых он предстаёт как добрый и гу- 
манный бог, всегда добивающийся успе- 
ха. Первый миф об О. рассказывает о зай- 
це-прорицателе из Инаба (см. Акахада-но 
усаги), об убийстве О. раскалённым кам- 
нем и о чудесном оживлении его богинями 
Умуги-химэ и Кисакаи-химэ. Испытания 
О. на этом не заканчиваются. Его братья 

— ясогами («множество богов») забивают 
в огромное дерево клин, помещают О. в 
образовавшуюся щель, выбивают клин, и 
О. раздавлен насмерть. И снова боги воск- 
решают его. О. спасается от стрел пресле- 
дующих его братьев и по совету бога О-я- 
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бико-но ками решает отправиться в Нэ-но 
катасукуни, где пребывает Сусаноо. 
Приблизившись к дворцу Сусаноо, О. 
встречает Сусэри-бимэ — дочь Сусаноо, с 
которой обменивается взглядами, означа- 
ющими, что отныне между ними заклю- 
чён брачный союз. Сусаноо не даёт согла- 
сия на этот брак и устраивает О. ряд испы- 
таний. Сначала он посылает О. ночевать в 
змеиное жилище, но того выручает вол- 
шебный шарф, отгоняющий змей, кото- 
рый ему украдкой дала Сусэри-бимэ. На 
вторую ночь он должен спать в помеще- 
нии, полном ос и сороконожек, и снова его 
защищает специальный волшебный 
шарф. Наконец, О. должен отыскать в го- 
рящей траве на лугу стрелу, пущенную 
Сусаноо. От огня его спасает в своей норе 
мышь. Она же выносит из огня и вручает 
ему стрелу. Разгневанный успехами О., 
Сусаноо приказывает О. вычистить из его 
волос ядовитых насекомых. Во время этой 
процедуры Сусаноо засыпает. О. берёт 
меч, лук и кото (лютню), принадлежащие 
Сусаноо, сажает на спину Сусэри-бимэ и 
бежит из Нэ-но катасукуни, предвари- 
тельно крепко привязав Сусаноо за воло- 
сы к стропилам дворца. По дороге кото за- 
девает за дерево, и разбуженный звоном 
струн Сусаноо устремляется в погоню. Он 
преследует беглецов до прохода из страны 
мрака в страну света и, не догнав, сменяет 
гнев на милость, благословляет новобрач- 
ных и призывает О. использовать меч и 
лук для усмирения враждебных земных 
божеств, что тот и делает. В мифах о чу- 
десном возрождении О. и о трудных и 
опасных испытаниях, которым он подвер- 
гался, нашли отражение древние обряды 
инициации (см. Инициация и мифы). 

Следующий цикл мифов повествует о 
том, как О. устраивает мир. В этом ему по- 
могает божество-карлик Сукунабикона. 
Вместе они сажают деревья и травы, зна- 
комят человека со способами врачевания 
недугов и определяют средства защиты от 
бедствий, причиняемых птицами, зверя- 
ми и пресмыкающимися, т. е. выступают 
в функции культурных героев. (В «Хари- 
ма-фудоки» эти два бога представлены 
как одно божество Онамути-сукунахико- 
нэ-но микото, также занимающееся уст- 
ройством мира.) 

Некоторое время, до решения небес- 
ных богов распространить свою власть на 
землю, О. управляет землёй. После нес- 
кольких неудачных попыток отобрать уп- 
равление у О. (небесные посланцы остава- 
лись жить на земле, не вступая в борьбу с 
О.) небесные боги отправляют на землю 
Такэмикадзути и Амэ-но-торифунэ-но ка- 
ми (согласно «Кодзики»; в «Нихонги» 
второй бог назван Амэ-но-фуцунуси-но 
ками). Этих богов на земле встречает О. 
Узнав, кто они и причину их появления 
на земле, он говорит, что сам дать согла- 
сия на передачу земли не может, а что ре- 
шить должен его сын Котосиронуси. Сог- 
ласно «Нихонги», О. и его сын доброволь- 
но передают управление землёй небесным 
богам. В «Кодзики» же Котосиронуси 
прячется от прибывших богов, а другой 
сын О. — Такэминаката вступает в едино- 
борство с Такэмикадзути. Последний 
одерживает верх, и земля передаётся не- 
бесным богам. В тексте «Когосюи» нес- 
колько иная трактовка событий: небес- 


ные посланцы подчинили всех, кто сопро- 
тивлялся их божественным войскам, и 
только после этого О. и его сын уступают 
бразды правления землёй. В этом мифе, 
видимо, нашли отражение межплемен- 
ные войны за гегемонию. Необходимо от- 
метить, что О. — один из немногих явно 
персонифицированных богов японской 
мифологии. Именно ему посвящено пер- 
вое святилище, напоминающее своей ар- 
хитектурой человеческое жилище. 

Е. К. Симонова-Гудзенко. 
ОЛИМП (ОХнцлод), в греческой мифоло- 
гии гора в Фессалии, на которой обитают 
боги. Название О. догреческого проис- 
хождения (возможна связь с индоевро- 
пейским корнем и1і<ие1и, «вращать», т. 
е. указание на округлость вершин) и при- 
надлежит ряду гор Греции и Малой Азии. 
На О. находятся дворцы Зевса и других 
богов, построенные и украшенные Гефес- 
том. Ворота О. открывают и закрывают 
горы, когда боги выезжают на золотых ко- 
лесницах. О. мыслится символом верхов- 
ной власти нового поколения богов-олим- 
пийцев, победивших титанов. 

А. Т.-Г. 

ОЛИМПИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в 

ст. Греческая мифология. 

ОЛИЦЕТВОРЕНИЕ, персонификация, 
присущее мифопоэтическому сознанию 
свойство перенесения на неодушевлённые 
вещи и явления черт живых существ: че- 
ловеческих (антропоморфизм, антропопа- 
тизм) или животных (зооморфизм), а так- 
же наделение животных качествами чело- 
века. 

В поэтическом языке О. как средство 
повышения выразительности использует- 
ся при описании явлений неодушевлённо- 
го мира: «Прощай, свободная стихия!» (А. 
С. Пушкин); «Терек воет, дик и злобен, 
меж утёсистых громад, буре плач его по- 
добен, слёзы брызгами летят» (М. Ю. Лер- 
монтов); «О чём ты воешь, ветр ночной, о 
чём так сетуешь безумно?» (Ф. И. Тют- 
чев), человеческих действий, чувств и от- 
ношений: «Как пахарь, битва отдыха- 
ет...» (А. С. Пушкин) и т. п. Однако если 
поэтические О. являются лишь метафора- 
ми, образными сравнениями, выступая 
как литературный приём, то в мифологи- 
ческих и религиозных представлениях О. 
— некие воображаемые реальности, слу- 
жащие для своеобразного объяснения яв- 
лений природы или человеческой жизни. 
Здесь это не частный вид метафоры, а осо- 
бый, и притом наиболее богатый содержа- 
нием вид символа. В таких символичес- 
ких О. обозначаемое, т. е. та реальность, 
которая, собственно, скрывается за сим- 
волами, мыслится как живое и личност- 
ное начало, а обозначающее, т. е. эмпири- 
ческие, данные людям в восприятии про- 
явления этого личностного начала, услов- 
но изображается по аналогии с человечес- 
кими действиями, чувствами, мыслями и 
т. п., т. е. уподобляется им посредством 
метафористических и стилистических О. 
Например, Уран и Гея — личностно пони- 
маемые стихии, отношения между кото- 
рыми уподобляются человеческому бра- 
косочетанию. Весь рассказ об их соитии и 
потомстве не буквален, а символичен (и 
благодаря этому имеет познавательный 
смысл). Буквально лишь «О. первого по- 


рядка» — древнее верование в их личност- 
ные свойства. Наличие О. служит опреде- 
ляющим признаком любого мифологичес- 
кого повествования. 

Вопросы о соотношении поэтических и 
религиозно-мифологических О., равно 
как и проблемы их происхождения и 
функций, по-разному трактуются предс- 
тавителями различных научных направ- 
лений. Старая «мифологическая школа» 
(Я. Гримм, М. Мюллер, А. Н. Афанасьев и 
др.), не различая виды О., пыталась свес- 
ти любой фольклорный персонаж к древ- 
ним мифологическим представлениям, 
рассматривая его как деградировавший 
миф, как О. солнца, луны, грозы и пр. 
Позже стали разграничивать разновид- 
ности О. и даже противопоставлять их од- 
но другому. Ю. П. Францев противопос- 
тавлял поэтическое (сказочное) О. приро- 
ды образам религиозно-мифологической 
фантазии. Всё более широкое распростра- 
нение получают взгляды на О. как на один 
из способов символического кодирования 
реальности, позволявший человеку объ- 
яснять себя самого и окружающий мир, 
персонифицируя себя в природе. Наивное 
очеловечивание природной среды вело че- 
рез первобытные верования (фетишизм, 
анимизм, тотемизм, мана-оренда) к тако- 
му «метафорическому» сопоставлению 
природных и культурных объектов, кото- 
рое выразилось в сложных тотемических 
классификациях и (шире) в мифологичес- 
ком символизме, представлении космоса 
в зооантропоморфных терминах, отожде- 
ствлении микро- и макрокосма (см. ста- 
тьи Модель мира, Первочеловек, Живот- 
ные в мифологии). Согласно этим пред- 
ставлениям, космологическая картина 
мира описывалась древними с помощью 
синонимических рядов, понятий, относя- 
щихся к различным срезам бытия, так 
что одни и те же элементы космоса (небо, 
земля, огонь, вода, ветер и т. д.) могли 
быть олицетворёнными участниками кос- 
могонической драмы (ср. Уран, Гея, Аг- 
ни, Ваю, Варуна и т. д.), а могли высту- 
пать и как деперсонифицированные и да- 
же абстрактные классификаторы. Отсюда 
часто встречающийся в мифах обратный 
О. процесс «овеществления» живого. Ха- 
рактерным примером здесь может слу- 
жить сюжет происхождения частей мира 
и вещей из тела первочеловека (Пуруша, 
Имир ит.п., см. Космогонические мифы). 
Первоначальным источником О. был 
«синкретизм древнейшей поэзии» (выра- 
жение А. Н. Веселовского), который вме- 
щал в себя и архаические обряды, и прос- 
тейшие мифы, и элементарные верова- 
ния, и начальные формы поэтического 
творчества, так что различение религиоз- 
но-мифологических и поэтических О. ста- 
ло актуальным лишь с появлением лите- 
ратуры (см. Литература и мифы). О. орга- 
нически входили в самый сюжет сказки и 
мифа, поскольку на всём мироощущении 
первобытного человека лежала печать его 
близости к природе, невыделенности из 
окружающей среды — природной и соци- 
альной. 

Склонность человеческого сознания к 
О. окружающей действительности, несом- 
ненно, была психологической предпосыл- 
кой к возникновению религиозных веро- 
ваний. При этом собственно религиозный 
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элемент может быть слабо выражен или 
даже совсем отсутствовать в том или ином 
О.: критерием чаще всего служит здесь 
наличие или отсутствие культа — покло- 
нения данному мифологическому образу. 
Например, в мифологических представле- 
ниях некоторых австралийских и африка- 
нских племён определённое место занима- 
ет О. неба, но это в большинстве случаев 
бледный и тусклый образ, ему не припи- 
сывают вмешательство в жизнь людей, а 
потому ему и не поклоняются. Напротив, 
другие природные явления, особенно бур- 
ные, угрожающие жизни человека: гроза, 
наводнение, разрушительный циклон и 
пр. — олицетворяются в образах, служа- 
щих предметом религиозного поклоне- 
ния. Отсюда образы грозных богов приро- 
ды в разных религиях. 

Различаются и степени О.: в одних слу- 
чаях можно лишь догадываться о нали- 
чии олицетворённого образа того или ино- 
го явления природы. Таковы «хозяева» 
тайги, горы, моря, промысловых живот- 
ных в верованиях народов Сибири. Здесь 
трудно бывает установить, поклоняются 
ли, например, антропоморфному образу 
«хозяина» моря или самому морю? Тако- 
го рода «непроявленность», символич- 
ность характерна для наиболее чистых 
форм мифопоэтического сознания. В дру- 
гих случаях, например в античной гречес- 
кой мифологии, налицо яркие и пластич- 
ные, чисто человеческие образы богов. 
Это бытовое человекоподобие олимпийс- 
кого пантеона, его детальная антропомор- 
физация и ослабление символического на- 
чала свидетельствуют об упадке мифоло- 
гического мышления, его перерождении в 
систему философских аллегорий и услов- 
но-поэтических приёмов. 

Типовым примером мифопоэтического 
восприятия окружающего мира могут 
служить О., связанные с земледельческим 
хозяйством разных народов: зреющее или 
созревшее на полях зерно олицетворялось 
то в человеческом, то в животном образе 
(эти поверья детально исследовали немец- 
кий этнограф В. Манхардт и Дж. Фрей- 
зер). Индейцы Северной Америки называ- 
ли кукурузу — их главную пищу — «маи- 
совой матерью», «старой женщиной» и т. 
п., и устраивали в честь неё праздники с 
жертвоприношениями. Народы Юго-Вос- 
точной Азии, питавшиеся главным обра- 
зом рисом, верили в «рисовую мать» или в 
«духа риса». У европейских крестьян, 
особенно в Центральной и Северной Евро- 
пе, были поверья о «хлебной матушке», 
«ржаной девушке», «старике» и пр., жи- 
вущих в хлебном поле. Но ещё чаще хлеб- 
ное поле олицетворялось в животных об- 
разах, притом самых разнообразных 
(волк, собака, заяц, лисица, петух, гусь, 
кот, бык, козёл, свинья, лошадь и др.). 
Эти О. выражались в особых поговорках, 
прибаутках, детских стращалках: «Вот 
хлебный кот придёт и заберёт тебя», 
«Ржаной волк придёт, съест тебя», «Там, 
в хлебном поле, сидит большая собака», 
«Козёл сидит в снопе» и т. п. Если ветер 
колышет ниву, говорят: «Волк бежит по 
полю» и пр. Верили, что животное — дух 
поля, дух хлеба, когда хлеб жнут, отсту- 
пает постепенно в несжатую часть поля и 
под конец остаётся в последнем снопе. 
Когда последний жнец его срезал, говори- 


ли: «Он поймал волка», «Он убил зайца», 
«Берегись волка» и т. п. Последний сноп 
мог выступать и в антропоморфном офор- 
млении («дед», «баба», «именинник»). Он 
был предметом различных магических об- 
рядов, его хранили до будущего посева. 

Но есть очень много мифологических 
образов, которые не могут быть сведены к 
простейшим и непосредственным О. одно- 
го какого-то явления действительности: в 
них сплелись и слились черты разнообраз- 
ного происхождения, и трудно выделить в 
них первичные О. Таковы, например, 
Зевс, Аполлон, Афина, Гера, Артемида, 
Гермес, Посейдон. Почти невозможно сос- 
тавить представление и о том, в какой ис- 
торической последовательности сменяли 
одно другое О. разных явлений природы и 
общественной жизни. Поэтому приходит- 
ся ограничиться лишь примерным, дале- 
ко не полным перечнем вещей, явлений, 
понятий, которые подвергались О. Оли- 
цетворялись небесные явления: солнце, 
луна (эти два светила олицетворялись как 
два взаимосвязанных человеческих суще- 
ства, непременно разного пола: если солн- 
це мужчина, то луна женщина, и наобо- 
рот); созвездия и отдельные звёзды, Млеч- 
ный путь, полярное сияние; небо и земля 
(опять-таки как существа разного пола, 
чаще небо — мужского, земля — женско- 
го); атмосферные явления — ветер, тучи, 
гроза, дождь, радуга и пр.; элементы 
ландшафта — гора, река, озеро, лес (дере- 
во), пустыня, степь, море и пр.; вся види- 
мая природа (образ бога-творца, демиур- 
га, мироустроителя); предметы человечес- 
кой культуры и социального порядка (об- 
раз культурного героя); человеческое хо- 
зяйство, промыслы (духи — покровители 
охоты и других промыслов), земледель- 
ческое хозяйство (духи — покровители 
земледелия, демоны плодородия, зоомо- 
рфные и антропоморфные О. урожая), 
скотоводство (святые — покровители ско- 
та); огонь, вода; семейный и домашний 
быт (покровители семьи, пенаты, лары, 
домовой и др.); брачно-семейные и кров- 
но-родственные отношения (боги — пок- 
ровители семьи и брака, любви, деторож- 
дения); болезни (лихорадки, трясцы, оспа 
и др.); смерть (божество смерти, дух умер- 
шего, хозяин загробного мира); благопо- 
лучие и неудачи (доля — недоля, мойры, 
норны, злыдни); войны (божества войны 
и победы); социальный мир и порядок (бо- 
ги — учредители и покровители порядка, 
правосудия, справедливости, хранители 
обычаев и пр.). Особняком стоит чрезвы- 
чайно интересная категория мифологи- 
ческих О., особенно тесно слитая с обряд- 
ностью: О. праздников и обрядов. Таковы 
Коляда, Карнавал, Куарезима (великий 
пост, от лат. циайга^езшшз, «сороко- 
вой»), Пэр-Ноэль («отец-рождество»), фея 
Бефана, Карачун, дед-мороз, русалка. 

С. А. Токарев. 

ОЛОКУН, в мифологии йоруба бог моря. 
Иногда выступает как женское божество. 
О. порождён Орунганом, его жена — Оло- 
са, богиня лагуны Оса. О. живёт в огром- 
ном дворце в море, морские духи — его 
слуги. Однажды О., разгневавшись на лю- 
дей, решил уничтожить их, затопив зем- 
лю. И многие погибли, но вмешался Оба- 
тала и спас остальных людей. Он связал 
О. семью железными цепями и вернул его 


во дворец. О. особенно почитали рыбаки и 
жители побережья. 

Е. К. 

ОЛОРУН («хозяин неба»), в мифологии 
йоруба глава пантеона богов (ориша). О. 
передал управление небесным сводом и 
миром созданному им Обатале. Как боже- 
ство, не вмешивающееся в дела людей 
(сіеиз оілозиз), О. сходен с главами пантео- 
нов других африканских народов (см., 
напр., Маву-Лиза). 

Е. К. 

ОЛЬМЕКОВ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. Ин- 
дейцев Центральной Америки мифология. 

ОМАО И СО АО, в мифологии индейцев са- 
нема (Венесуэла) культурные герои-близ- 
нецы. Их мать съел ягуар, но жаба выну- 
ла из чрева матери детей и воспитала их. 
Когда братья выросли, они убили ягуара и 
принялись изготавливать людей, вырезая 
их из дерева. Из-за того, что Соао выбрал 
непрочную древесину, люди стали уми- 
рать. Затем Омао и Соао поймали рыбу, 
превратившуюся в женщину — жену 
Омао, но бестолковый Соао дал ей убе- 
жать. Рассердившись на брата, Омао уда- 
лился на небо. 

Ю.Б. 

ОМЕЛА, вечнозелёное растение, расту- 
щее на ветвях различных деревьев, в раз- 
личных мифопоэтических традициях 
выступает как символ жизни. Римские 
писатели (Цезарь, Плиний Старший и др.) 
описывают окружённый таинствен- 
ностью друидский ритуал собирания О. 
Вергилий в «Энеиде» (VI) сообщает о том, 
как Эней по совету Сивиллы добывает 
ветвь О. («золотую ветвь»), приносит её в 
жертву Просерпине и попадает в подзем- 
ное царство для свидания со своим отцом 
(ср. отражение соответствующего сюжета 
в картинах Дж. М. У. Тернера «Золотая 
ветвь», «Эней и Сивилла — Авернское 
озеро», «Озеро Неми»). Дж. Фрейзер свя- 
зывал ритуал добывания О. друидами и 
«золотой ветви» Энеем с обычаем, при ко- 
тором жрец святилища Дианы на озере 
Неми убивал своего предшественника 
(этот обычай Фрейзер связывал с ритуаль- 
ным убийством царя растительности). В 


Олокун. Культовая скульптура йоруба. 
Нигерия, Музей Ифе. 
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развитие идеи Фрейзера в литературе 
высказывалось мнение о срезании О. с ду- 
ба как символическом обряде лишения 
мужской силы старого царя, совершае- 
мом его преемником. В этом смысле об О. 
можно говорить и как о сексуальном сим- 
воле, образе жизни обвитого ею дуба. В 
мифопоэтическом сознании О., вероятно, 
могла связываться и с солнцем: именно 
этой связью можно объяснить обычай сре- 
зать О. во время летнего и зимнего солн- 
цестояний, соотносимых соответственно с 
жизнью и смертью (ср. смерть скандина- 
вского Бальдра от прута из О.). В этом 
контексте показательна и одна из эпиклес 
Аполлона — Иксиос, т. е. букв, «омело- 
вый» (от греч. і^од, «омела»). Широко 
распространённый обычай целоваться под 
О. на рождество часто рассматривают как 
пережиток фаллических ритуалов (ср. 
близкие по времени сатурналии) или от- 
ражение некоторых архаичных свадеб- 
ных обрядов (двойные листья или ягоды 
О. обычно символизируют высшую пло- 
дотворную потенцию ит.п., иногда небес- 
ных близнецов; кельтские друиды почи- 
тали ягоды О. как оплодотворяющую росу 
божественного происхождения). Добыва- 
ние О. в канун рождества в ряде традиций 
и поныне является ритуалом, в опреде- 
лённой мере напоминающим друидский. 
Вместе с тем бытуют представления, что 
срезание ветви О. является опасным. Вет- 
вями омелы украшают дома снаружи и 
внутри, её ветки (или изготовленные из 
омелы фигурки) развешивают в помеще- 
ниях для скота с целью изгнания злых ду- 
хов и ведьм и т. п. Согласно многочислен- 
ным поверьям «золотая ветвь» О. способ- 
на помочь отыскать золотой клад или отк- 
рыть замок, а напиток из О. обеспечивает 
человеку неуязвимость. Широко известно 
использование О. в магии и народной ме- 
дицине, где она относится к растениям 
Иоанна Крестителя и считается всеисце- 
ляющим средством. 

В. Н. Топоров. 

ОМИ, ханян, анян, в тунгусо-маньчжурс- 
кой мифологии душа. Первоначально О. 
называлось изваяние человека из камня и 
глины, которое изготовил один (млад- 
ший) из двух братьев — создателей все- 
ленной, позже получивший название 
еэвэки. Сотворив изваяние, он ввёл в него 
О. Для временного хранения О. членов 
семьи шаман изготовлял омирук (коро- 
бочку, сумочку, колыбель), куда помещал 
О. родственников больного до его выздо- 
ровления. После смерти человека шаман 
отправлял О. в мир мёртвых, чтобы О. не 
навредила живым. О. животного помеща- 
лась в той части его тела, которая участво- 
вала в добывании средств к жизни: у оле- 
ней — в резцах, у пушных зверей — в но- 
су, у медведя — в лапе, и т. д. 

Г. В. 

ОМОГОЙ БАЙ, Омобой баай, в якутской 
мифологии один из прародителей якутов, 
первым поселившийся в долине, где сей- 
час стоит Якутск. Особенно широко расп- 
ространены мифы о браке старшей дочери 
О. б. с Эллэем, от сыновей которых прои- 
зошла будто бы большая часть якутских 
родов. 

Н.А. 

ОМОИКАНЭ, Омоиканэ-но ками (др.- 
япон. омой, от омоу, «думать, размыш- 


лять», ками, «бог»), в японской мифоло- 
гии размышляющий бог, сын бога Така- 
мимусуби. В мифе об извлечении Аматэ- 
расу из грота говорится, что этому богу 
«наказали размышлять» (о способах вы- 
манить богиню наружу). Он же по прика- 
зу восьмисот мириад богов, собравшихся 
в долине Ясунокава («Небесная спокой- 
ная река»), размышляет о том, кого из по- 
томков Аматэрасу следует послать управ- 
лять землёй («Кодзики», св. I). Именно он 
называет имена богов, которых одного за 
другим посылают отобрать управление 
страной у бога О-кунинуси. В мифе о нис- 
хождении на землю Ниниги говорится, 
что Аматэрасу наказала О. «принять на 
себя» её дела (на земле) и «управлять 
ими» («Кодзики»). Можно, однако, ис- 
толковать этот наказ и как поручение отп- 
равлять на земле культ Аматэрасу (глагол 
«мацуру», употреблённый в рассказе, оз- 
начает в другом идеографическом обозна- 
чении «обожествлять», «поклоняться»). 

Е. П. 

ОМОЛЬ, Куль, в коми мифологии творец 
зла. О. противостоит своему брату-деми- 
ургу Ену, создавая злых духов, и т. п. По 
некоторым вариантам мифа, О. и Ен в об- 
лике лягушек обитают в первозданном бо- 
лоте; О. зряч и хитёр, Ен слеп и глуп. Из 
крови О. возникают животные и женщи- 
на, ставшая его женой. После неудачной 
попытки похитить жену О. Ен решил от- 
городиться от О. и создал небо, где посе- 
лился со своими голубями. Но голубей по- 
губили вороны О., лишь один вернулся с 
тиной в клюве, и когда ворон попытался 
вырвать тину, Ен придушил его. Из тины 
возникла земля: вода, пролившаяся из 
глотки ворона, стала морями и океанами. 
О. же проник на небо, когда там не было 
Ена, и разжёг пламя у входа. Однако нсе- 
на О. дала Ену шёлковый лоскут, и тот, 
сшив рукавицу, отбросил пламя к небес- 
ному жилищу О., так что О. упал на зем- 
лю со своими тварями, оглохнув от паде- 
ния. Женщина осталась на небе, родив 
Ену близнецов — богов Йому и Войпеля. 
О. уговорил женщину приоткрыть двери 
неба и, ворвавшись в дом Ена, сбросил же- 
ну и детей бога на землю. Сам же, взяв 
волшебную рукавицу, полез на дерево за 
солнцем, от которого оторвал половину. 
Однако О. зацепился за сук и, будучи 
проклят Еном, выпустил половину солн- 
ца, так что та соединилась с другой поло- 
виной, но оставил на солнце пятна — сле- 
ды пальцев. Затем О. упал на землю с об- 
ломавшимся суком, который превратился 
в хвост. Скучающий в одиночестве Ен 
спустился на землю, где застал сына Вой- 
пеля за лепкой горшков. Ену удалось за- 
манить в горшки О. и орду его злых духов. 
Ен поместил горшки в преисподнюю: гул 
и землетрясения происходят от попыток 
О. вырваться на волю. Он должен освобо- 
диться и вступить в схватку с Еном. См. 
также Куль. 

ОМФАЛА (ОцсраХгі), в греческой мифоло- 
гии царица Лидии, вдова Тмола (сына 
Тантала), к которой по приказанию дель- 
фийского оракула в наказание за убий- 
ство Ифита был отдан в рабство Геракл на 
год (8орК. Тгасй. 253 след.) (вариант: на 
три года; Ароііой. II 6, 2-3; Ну§. ЕаЬ. 32). 
По прихоти О. Геракла наряжали в женс- 
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кие одежды, и он вместе со служанками 
прял шерсть и выполнял домашние рабо- 
ты, сама же О. облачалась в львиную шку- 
ру и носила палицу героя (8іаІ. ТЬеЪ. X 
646 след.). О. считалась также женой Ге- 
ракла и матерью его сына Лама (Оѵісі. 
Негоісі. IX 53 след.; вариант: Агелая, 
Ароііосі. II 7, 8). В Малой Азии О. счита- 
лась богиней — покровительницей жен- 
щин. 

М. Б. 


Омфала облачается в львиную шкуру. Скульп- 
тура Г. Краука. Мрамор. 1859. Париж, Лувр. 
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ОН АРЫ, нары, в марийской мифологии 
великаны, обитавшие на земле в изна- 
чальные времена. Леса были им по коле- 
но, они вырывали дубы с корнями; из пес- 
ка, вытряхиваемого О. из обуви, возника- 
ли курганы. Впервые встретив человека 
(пахаря), онар принял его за насекомое и 
отнёс матери вместе с сохой и лошадью. 

ОНГ КУТ («господин обрубок»), в мифо- 
логии вьетов водяной дух, владыка обита- 
ющих в реке рыб, креветок, крабов, змей 
и т. п. О. К. имел облик змеи без хвоста, 
который ему нечаянно обрубили. Отли- 
чался злобным нравом, топил и грабил 
проплывавшие корабли, забирал в неволю 
людей. 

Я. Я. 

ОНГОНЫ (онгон, «чистый», «священ- 
ный», «первоначальный», «девствен- 
ный»), в шаманской мифологии мон- 
гольских народов умершие предки и их 
духи. Изображения О. также называются 
О., считаются вместилищем духов умер- 
ших предков, делаются из дерева, шерс- 
ти, меха, кожи, войлока, металла и тка- 
ни. Различаются О. мужские и женские, 
родовые и семейные (из них позднее выде- 
лились индивидуальные), скотоводчес- 
кие, кузнечные и др. Первоначально О. в 
основном — предки тотемного происхож- 
дения (О. волка, медведя, коня и др.), в 
дальнейшем — преимущественно антро- 
поморфные предки, наиболее почитаемые 
из них — О. великих шаманов. Шаманы 
призывали О. во время камланий. Храни- 
лись родовые О. в священных местах (ро- 
щах, горах, пещерах), куда не допускали 
женщин; семейные О., которыми ведали 
женщины, — в небольших деревянных 
ящиках или мешочках, подвешенных к 
дымовому отверстию в юрте, над косяком 
двери в домах или амбарах. О. подкармли- 
вали, задабривали, им посвящали живот- 
ных и рабов. В мифологии тувинцев, ал- 
тайцев О. аналогичны онгут, эмегендер. 

Я. Ж. 

онджо, в корейской мифологии основа- 
тель древнего государства Пэкче. Соглас- 
но «Самгук саги» ,0. — младший сын пер- 
вопредка Чумона, рождённый от второй 
жены. После прибытия наследного сына 
от первой жены Чумона из Северного Пуё 
О. вместе со старшим братом Пирю и де- 
сятью сановниками переправились на юг. 
К югу от реки Хансу (ныне Ханган?) О. ос- 
новал столицу в крепости Виресон (ныне 
Кванджу) и назвал страну Сипче («десять 
переправившихся»). Поскольку народ 
(«сто фамилий») приветствовал его возв- 
ращение, страна была переименована в 
Пэкче («сто переправившихся»). По дру- 
гой версии, сообщённой в «Самгук саги», 
основателем Пэкче считается Пирю, кото- 
рый вместе с О. назван сыном Утхэ, млад- 
шего внука Хэбуру. Существует также 
версия (по китайским источникам «Чжоу 
шу», «История династии Чжоу», и др.), 
что возможным основателем Пэкче был 
Кутхэ, или Кудэ (кит. Цзютай), один из 
потомков Тонмёна. 

Л. К. 

ОННИОНТ, в мифологии индейцев-гуро- 
нов (Сев. Америка) гигантская змея с ро- 
гом на голове, обладавшим способностью 
пробивать горы. Рог О. считался талисма- 
ном, обеспечивавшим удачу на войне и 


охоте. Мифы о рогатом змее, враждебном 
людям, имеются также у многих алгонки- 
нских племён. 

А. В. 

ОНУРИС (греч. Оѵонрід), Анхур, Инчар 
(іп-1ігЬ), в египетской мифологии бог охо- 
ты; почитался также и как бог войны. 
Центр культа О. — город Тинис, где он 
считался творцом вселенной. Жена О. — 
Мехит, сын — отождествлявшийся с То- 
ром Инмутеф. В мифах чаще всего высту- 
пает как солнечный змееборец: помогает 
Ра в борьбе с Апопом, Гору Бехдетскому в 
битве с Сетом. Связан с мифом о возраще- 
нии солнечного Ока Тефнут в Египет: по 
одному из вариантов, Ра посылает за ней в 
Нубию О. (отсюда эпитет О. — «тот, кто 
приводит издалека»). О. отождествлялся 
с Гором, Шу, у греков — с Аресом. 

Р. Р. 

ОП, обван, обви, опчу, в корейской мифо- 
логии один из главных домашних духов 
(см. Касин), ведающий хозяйственными 
пристройками и приносящий богатство 
дому. Первоначально О. — дух амбара 
(сачхансин), которым выступал дух кор- 
мильца семьи. Считается, что О. воплоща- 
ется как в облике человека, так и в виде 
жабы, змеи и колонка. О. живёт в амбаре, 
скирде или на крыше. В провинции Кён- 
гидо на заднем дворе крестьянских домов 
для О. и тходжу держат две скирды рисо- 
вой соломы. В Центральной и Южной Ко- 
рее фетишем О. является глиняный кув- 
шин с зерном или соевыми бобами, нак- 
рытый тряпкой. В шаманской мифологии 
О. (обван-тэгам) выполняет функции духа 
имущества. О. считается также духом, 
способствующим служебной карьере че- 
ловека. 

Л. К. 

ОПС (Орз), в римской мифологии богиня 
плодородия, богатой жатвы, посевов. Её 
эпитет Консивия («сеятельница») и праз- 
дник опиконсивия (25 августа), возмож- 
но, связаны с близостью культа О. культу 
римского аграрного бога Конса. Во время 
праздника ей приносили жертвы в доме 
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царя — регии, куда имели доступ только 
весталки и великий понтифик. Другой 
праздник О. — опалин (19 декабря). С 3 в. 
до н. э. О. отождествляется с Реей и счита- 
ется женой Сатурна. Окружавшая её 
культ таинственность вызвала представ- 
ление об О. как о богине, покровительни- 
це Рима, имя которой было табуировано 
(МасгоЪ. 8а1. III 9, 4). В О. видели также 
аналогичную Теллус богиню земли и Ки- 
белу. Посвященные ей надписи единич- 
ны. В Риме на Капитолии и на форуме бы- 
ли храмы О. 

Е. Ш. 

ОПЬЯНЯЮЩИЙ НАПИТОК, наркотик, 
в большинстве религиозно-мифологичес- 
ких и ритуальных традиций важный ат- 
рибут мифологических персонажей, сред- 
ство достижения особого сакрально отме- 
ченного состояния; персонифицирован- 
ное божество. Характерно, что во множе- 
стве традиций обнаруживается тенденция 
к приготовлению О. н. из какого-то одного 
определённого вещества (ср. пульке в 
Мексике из сока алоэ, чича у американс- 
ких индейцев из маниока у одних племён 
или из кукурузы у других, китайская вод- 
ка из риса, пиво из ячменя или проса в Ев- 
ропе, тодди из сока пальмы в Африке и 
ряде азиатских стран, вино из винограда в 



Тувинские онгоны. 
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Средиземноморье и т. п.). При этом связь 
О. н. с соответствующим растением-субст- 
ратом мотивируется особыми мифологи- 
ческими прецедентами. С мифологичес- 
кой (а отчасти и с физиологической) точ- 
ки зрения к О. н., приводящим к опреде- 
лённым изменениям в состоянии мифоло- 
гического персонажа, относятся не только 
вино, пиво, мёд, брага, кумыс и т. п., т. е. 
собственно опьяняющие напитки, но и 
галлюциногенные напитки типа сомы и 
хаомы у индоиранцев, опиума, напитков, 
изготовляемых из мухомора (Атапііа 
тизсагіа) или древесных грибов, спо- 
рыньи и т. п. От О. н. принципиально не 
отделимы нежидкие полуфабрикаты О. н. 
(мухомор, ср. конопля-гашиш) и такие 
виды еды, как яблоки Идунн в древне- 
скандинавской мифологии или молодиль- 
ные яблоки русских сказок. 

В иерархии О. н. важное место занима- 
ет напиток бессмертия, вкушение которо- 
го приносит вечную жизнь. В разных ми- 
фологических, фольклорных и ритуаль- 
ных традициях встречается живая (целя- 
щая, сильная, священная) вода. С ней 
связаны отдельные мотивы (она возвра- 
щает зрение, здоровье, молодость, воскре- 
шает мёртвое божество или сказочного ге- 
роя, уничтожает нечисть, даруется мифо- 
логическому персонажу и т. п.) или целые 
сюжеты (добывание живой воды, нисхож- 
дение в подземное царство за ней и т. п.). 
Лишь боги свободно пользуются и распо- 
ряжаются живой водой. Нередко облада- 
ние ею и делает их бессмертными. Харак- 
терный пример такой божественной жи- 
вой воды в греческой мифологии — нек- 
тар (букв, «преодолевающий смерть»), 
поддерживающий бессмертие и вечную 
юность богов, производящий кровь богов 
(т. н. ихор, дар, ср. Нош. II. V 340), отли- 
чающуюся от крови людей; нередко нек- 
тар выступает вместе с амброзией и проти- 
востоит ей как напиток богов пище богов. 
Такие напитки богов (или их пища) нахо- 
дятся на небе, на краю света [согласно Ев- 
рипиду, источники амброзии находятся 
на крайнем западе, в садах Гесперид 
(Нірроі. 742); отсюда голуби приносят её 
Зевсу (Нош. (М. XII 62)] или в подземном 
царстве. Хорошо известны мотивы отвое- 
вания богами напитка бессмертия у своих 
противников (нередко тоже божественно- 
го происхождения, ср. т. н. «старых бо- 
гов», т. е. богов предыдущей формации), 
ср. борьбу за амриту в древнеиндийском 
мифе о пахтанье океана и т. п. 

Большое значение в ряде мифопоэти- 
ческих традиций имеют О. н. галлюцино- 
генного типа, основой которых служит 
псилоцибин, содержащийся в некоторых 
видах грибов. В частности, действие та- 
ких О. н. в значительной степени обеспе- 
чивает чувство реальности шаманских пу- 
тешествий-полётов в верхний и нижний 
миры. Употребление О. н. этого рода в па- 
леоазиатских традициях было известно 
уже из ранних описаний. Галлюциноген- 
ными свойствами обладал древнеиндий- 
ский ритуальный О. н. сома [ср. РВ X 119, 
в гимне, представляющем собой самовосх- 
валение бога (возможно, самого Индры), 
напившегося сомы: «...Мне пять народов 
показались не более чем соринкой в гла- 
зу. — Не напился ли я сомы? Оба мира не 
идут в сравнение даже с одним моим кры- 


лом... Ростом я превзошёл небо, превзо- 
шёл эту великую землю... Поколочу я хо- 
рошенько землю там или тут... Я вели- 
кий-великий, поднялся до туч. — Не на- 
пился ли я сомы?»); ср. мотивы увеличе- 
ния Индры в объёме под влиянием выпи- 
той сомы или его героических деяний в 
состоянии опьянения сомой и т. п. в раз- 
ных древнеиндийских источниках]. Сома 
давал вдохновение певцам (ср. миф из 
«Младшей Эдды» о том, как Один добыл 
мёд поэзии), роль которых была особенно 
велика при изготовлении сомы, интерпре- 
тировавшемся как жертвоприношение 
(заклание) бога Сомы, сопровождаемое 
исполнением для него хвалебных гимнов. 
Видимо, сходный эффект достигался и в 
элевсинских мистериях использованием 
галлюциногенных свойств спорыньи (ср. 
её изображения в вазовой живописи, в сю- 
жете вручения Деметрой колосьев со спо- 
рыньёй Триптолему; характерно, что в 
благодарность за возвращение своей доче- 
ри Персефоны из айда Деметра посвящает 
людей в элевсинские таинства; предпола- 
гается, что и известный греческий О. н. 
кхкеюн содержал в себе элементы с пси- 
хотропическими свойствами типа мяты). 
О. н. галлюциногенного типа (как сома) 
считались священными, иногда — боже- 
ственными (так, напиток сома был одной 
из форм небесного божества Сомы). Ср. 
месоамериканские мифы о рождении в 
преисподней бога маиса (иногда в месте, 
поражённом стрелой бога грома), проис- 
хождении из разных его частей (особенно 
из пальцев и ногтей) съедобных плодов, о 
нисхождении на землю бога ветра Кецаль- 
коатля и божественной девы Майяуэль, 
превращении их в дерево с двумя ветвя- 
ми, гибели девы и возникновении из неё 
растения метль (агава); о приготовлении 
из этого растения О. н. октли, вызываю- 
щего танцы, песни, радость, экстаз; иног- 
да говорится о девяти волшебниках О. н., 
смешиваемых с маисом и дающих челове- 
ку силу и жир. Нередко О. н. в мифах свя- 
зан с огнём, от которого он произошёл или 
который в нём скрыт. Во многих традици- 
ях существуют сюжеты, объясняющие 
знакомство людей (или даже богов) с весе- 
лящим О. н. похищением, кражей, совер- 
шаемой обычно с неба культурным геро- 
ем. Кроме похищения сомы, ср. полине- 
зийский мотив похищения хмельного ри- 
туального напитка из мира духов, совер- 
шаемого мифологическим персонажем по 
имени Лефанога (в ряде америндских и 
океанийских преданий сходным образом 
похищается пресная вода); историю Оди- 
на, похищающего мёд (ср. также некото- 
рые мотивы сходного типа, связанные в 
«Эдде» и с Локи), и т. п. В ряде случаев по- 
явление О. н. соотносится с мотивом ин- 
цеста и его запрета: О. н. — как результат 
действия высшей производительной силы 
и одновременно как её субститут. Этот 
последний мотив О. н. как особого божест- 
венного блага, как аналога небесного огня 
в космических водах (ср. обозначение ря- 
да О. н. как «огненных») очень сущест- 
вен: он объясняет и положительные, и от- 
рицательные действия О. н. С одной сто- 
роны, огонь О. н. входит в человека, вы- 
зывает подъём энергии, огненность духа, 
прилив жизненных сил; с другой сторо- 
ны, он может быть и губительным — вы- 


зывать опьянение, угашающее сознатель- 
ность, приводящее к расслаблению и упа- 
дку духовных сил. Соответственно архаи- 
ческим культурам известно два типа свя- 
щенного безумия, связанного с употребле- 
нием возбуждающих О. н. (или крови), — 
безумие радостного, светлого приобщения 
к божественному и творческому или безу- 
мие деструктивного типа, ведущее к разъ- 
единению, тьме, подавленности духа. По- 
этому для целого ряда таких культур ха- 
рактерно особое внимание к ситуации по- 
рога, после которого священное и божест- 
венное опьянение (безумие) переходит в 
противоположное ему состояние, направ- 
ляемое злыми силами. Соответственно 
вырабатывались особые средства контро- 
ля и даже специальная пенитенциарная 
система. Наконец, в ряде культур вообще 
проводилось очень чёткое различие меж- 
ду О. н. сакрального и возвышающего ти- 
па и О. н. профанического типа, лишён- 
ными благодатного действия (ср. противо- 
поставление сома - сура у древних индий- 
цев, соответственно хаома — хура у древ- 
них иранцев или соотношение вино — си- 
кер (а) в Библии). Существуют прямые 
свидетельства связи О. н. с громовержцем. 
Их особенно много в ведийской традиции: 
«Самым сладким, самым опьяняющим 
потоком очищайся, о Сома, выжатый 
Индре для питья. . . И дойные коровы гото- 
вят этого телёнка — Сому для питья Инд- 
ре...» (РВ IX 1); «Как капли дождя — на 
землю, соки сомы потекли к Индре» (IX 
17), «Пей же, пей, Индра-герой, сому!» 
(IX 22); «Лучшие сливки неба, Сому, 
сладчайшего, выжимайте для Индры, об- 
ладателя (громовой) палицы» (IX 51). В 
нуристанской мифологии Индра (Индр), 
почти полностью утративший своё перве- 
нство среди богов, всё-таки остаётся богом 
вина, виноградной лозы и ведает сбором 
урожая винограда. В мифе, записанном у 
нуристанского племени кати, Индр, по- 
терпевший поражение от Гиша и отдав- 
ший ему вино как трофей, сохраняет осо- 
бое отношение к вину: он «активен» в нём. 
Достаточно убедительные параллели этой 
ситуации отмечены на другом конце индо- 
европейского мира — в Древнем Риме, где 
все празднества, связанные с вином, пос- 
вящались громовержцу Юпитеру. Коли- 
чество генетического и типологического 
материала, подтверждающего связь ос- 
новного О. н. с громовержцем, столь вели- 
ко, что оказалось возможным сформули- 
ровать общее положение о соотнесённости 
О. н. именно с богами, осуществляющими 
функцию суверенности, высшего прести- 
жа, в частности военного (Ж. Дюмезиль). 
Связь громовержца с О. н. реализуется и в 
варианте мифа о наказании громоверж- 
цем своих детей (или младшего сына), ко- 
торых он размельчает и разбрасывает под 
землёй; через год они возрождаются в ви- 
де вегетативных образов (виноград, маис, 
маниок, ячмень и т. п. культурные расте- 
ния); затем следует изобретение О. н. из 
плодов растения и новое соединение с бо- 
гом (громовержцем) в коллективном ри- 
туале благодаря действию О. н. Наиболее 
известный (но далеко не единственный) 
пример этого типа — древнегреческий бог 
вина и виноделия, не только дающий здо- 
ровье и силу, но и прогоняющий заботы, 
страхи, страдания, веселящий и радую- 
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щий сердце, — Дионис, сын громовержца 
Зевса. Комплекс Дионис — вино и Зевс — 
амброзия позволяет восстановить связь с 
мотивом похищения орлом растения со- 
мы, дающего напиток бессмертия для 
Индры (сходные мотивы известны и в це- 
лом ряде других традиций). Но при преи- 
мущественной связи с О. н. громовержца, 
сам он не выступает как бог вина, уступая 
эту функцию или персонажу, фигурирую- 
щему как его сын, или самому персонифи- 
цированному О. н. (как Сома). Наряду с 
перечисленными существует большое 
число божественных персонажей или ми- 
фологических героев, которые так или 
иначе связаны с О. н., соответствующим 
растением и празднествами, характеризу- 
ющимися обильными возлияниями. 
Иногда эти персонажи входят в свиту 
«винного» бога, в других случаях они сю- 
жетно связаны с темой О. н. (ср. опьяне- 
ние Ноя или Лота), в третьих случаях по- 
являются т. н. «предвинные» божества, 
ведающие ферментацией, обусловливаю- 
щей получение вина [ср. жемайтское бо- 
жество Дугнай, имеющее отношение к 
брожению замешанного теста, или литов- 
ский Раугупатис (от лит. «киснуть»), 
собств. - «господин брожения»]; такие бо- 
жества нередко связаны с подземным 
царством. Тем самым намечается путь О. 
н. - от нижнего мира к верхнему - к гро- 
мовержцу; таким образом, вино, как и 
другие О. н., выступает как одно из эф- 
фективных средств коммуникации между 
космическими зонами (наряду с древом 
мировым, мировой горой ит. п.). Помимо 
указанных выше ритуалов, где О. н. (ви- 
но) является или основным героем празд- 
ника, или важнейшим его средством, ви- 
но используется и в ритуалах совсем дру- 
гого типа: ср. причащение вином в хрис- 
тианстве или крещение ребёнка в О. н. 
пульке у мексиканских баптистов (по дос- 
тижении четырёхлетнего возраста выби- 
раются боги-покровители, ребёнок проно- 
сится над огнём, и ему снова дают пульке, 
чтобы «вырасти большим»), повсеместное 
использование О. н. в ритуале свадьбы, 
часто в погребальном ритуале и при поми- 
нальной трапезе и т. д. О символике вина 
см. в ст. Вино. 

В. Н. Топоров. 

ОРЕЛ, орлица, символ небесной (солнеч- 
ной) силы, огня и бессмертия; одно из на- 
иболее распространённых обожествляе- 
мых животных — символов богов и их 
посланец в мифологиях различных наро- 
дов мира. Типологически наиболее ран- 
ний этап культа О. отражён в тех мифоло- 
гиях, где О. выступает в качестве самосто- 
ятельного персонажа (первоначально, ве- 
роятно, — тотемистического происхожде- 
ния). Свидетельства обожествления О. в 
качестве особого предмета культа (Мавг, 
«О. -бог») известны в древней центральной 
и северной Аравии. Сохранение в этом 
ареале древних семитских (или даже об- 
щесемитских) представлений прослежи- 
вается при сопоставлении с угаритским 
мифо-эпическим преданием о Данниилу и 
его сыне Акхате. Мотив отламывания 
крыльев у О. объединяет угаритский эпос 
с древнемесопотамским, где львиноголо- 
вого священного О. Анзу (Ан-зуд) должны 
одолеть сражающиеся с ним боги. 


В Древней Месопотамии О. был симво- 
лом божества войны шумерской Нинурты 
(Нингирсу), в Древней Греции — Зевса 
(ср. изображение Зевса в виде О. на Кри- 
те), в Риме — Юпитера. У финнов, само- 
дийских народностей, якутов, тунгусо- 
маньчжурских народов и других народов 
Сибири культ О. был связан с представле- 
нием его в виде помощника или олицетво- 
рения шамана (откуда обычные изобра- 
жения О. на шаманской одежде) и куль- 
турного героя. Одним из главных подви- 
гов О. как культурного героя в мифологи- 
ях Евразии (особенно Сибири) и Северной 
Америки является похищение им света 
или помощь, оказанная им людям в добы- 
вании огня. В мифе индейцев йокутов и 
моно О. помогает койоту высоко поднять 
украденное тем солнце и повесить его на 
востоке. У якутов О. связан с легендой о 
принесении им огня; при некоторых обря- 
дах врачевания ритуал высекания огня 
мог совершать только человек, чьим пред- 
ком был О. 

К. Леви-Строс в исследованиях по ми- 
фологиям индейцев Северной и Южной 
Америки называет основным миф о разо- 
рителе гнезда О. Согласно этому мифу, ге- 
рой — молодой человек поднимается на 
дерево, чтобы разрушить гнездо О., в юж- 
ноамериканских мифах — попугая ара 
(или другой дневной хищной птицы). Ког- 
да он потревожил птенцов, О. вступает в 
переговоры с героем и предлагает ему 
средство для добывания огня. В других 
вариантах того же мифа герой с самого на- 
чала выступает защитником детей О. По 
мифу индейцев кроу, жил некогда чело- 
век, который мальчиком, играя, упал в 
огонь и обжёг половину лица. С горя он 
решил уйти из дома. Сверхъестественные 
помощники рекомендовали ему попро- 
сить помощи у О., и тот обещал помочь ге- 
рою при условии, что он защитит его птен- 
цов от водных духов. Герой согласился, и 
О. Привёл его к солнцу, чьи дети вылечи- 
ли его с помощью волшебного зеркала. В 
знак благодарности индеец обучил их раз- 
ным играм и вернулся к О. Вскоре он убил 
мифическое водное существо, поедавшее 
птенцов О. Когда дети О. подросли, они 
отвели героя домой. Этот миф известен не 
только у народов современной, но и в 
древней Америке, ср. ацтекскую легенду 
об основании Теночтитлана, где, с одной 
стороны, говорится об О., сидящем на как- 
тусе, который рос над камнем (до сих пор 
О., кактус и камень входят в герб Мекси- 
ки), с другой же стороны, повествуется о 
поисках дерева, с помощью которого до- 
бывается огонь. Аналогичные мифы изве- 
стны у народов Западной и Южной Сиби- 
ри - кетов (енисейских остяков), васюган- 
ских хантов, тофов (тофаларов). Важней- 
шее совпадение между кетским и амери- 
канскими индейскими мифами о разори- 
теле гнезда О. состоит в том, что они явля- 
ются мифами о происхождении огня, о по- 
лучении его героем от О. (попугая, другой 
птицы или иногда ягуара), обитающего со 
своими детьми на вершине мирового дере- 
ва. Миф имеет далеко идущие аналогии в 
мифологии древней Месопотамии, в част- 
ности в комплексе мифов, реконструиро- 
ванных по ряду позднейших отражений и 
практически совпадающих с американ- 
ско-сибирским вариантом. 


Евангелист 
Иоанн в виде 
орла. 
С миниатюры 

8 в. 


Согласно шумерскому мифу о Лугаль- 
банде, правителе Урука, О. Анзуд в благо- 
дарность за помощь его птенцам передал 
Лугальбанде такие свои качества, как 
быстрота передвижения, способность дос- 
тичь любого места. Этот миф можно счи- 
тать ранней литературной обработкой од- 
ного из шумерских вариантов мифа о ра- 
зорителе (защитнике) гнезда О. В мифе о 
Гильгамеше описано дерево, в ветвях ко- 
торого О. Анзуд в гнезде поселил своего 
птенца. После того как Гильгамеш срубил 
дерево, О. переселился в горы (поздней- 
ший мотив переселения О. в горы извес- 
тен из аккадского эпоса). Другой вариант 
мифа о разорителе гнезда О., близкий к 
кетскому, отражён в шумерском тексте, 
описывающем, как дети О. Анзу ведут 
Нинурту на тот свет (в преисподнюю). 

К ближневосточным трансформациям 
того же мифа (косвенно отраженного и в 
сказочном фольклоре многих народов, в 
т. ч. и славян) можно отнести и грузинс- 
кую легенду, по которой О. в преисподней 

Зевс, превратившийся в орла, и Ганимед. 

Римская скульптура. Мрамор. 160-1 70. 
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пожирает детей грифа; когда царевич уби- 
вает О., благодарный гриф вывозит царе- 
вича из преисподней. В идентичных чуко- 
тском и эскимосском мифах жена О. явля- 
ется одновременно женой Ворона (ср. ана- 
логии в птичьих мифах о Зевсе). У неё 
двое детей — орлёнок и воронёнок. О. за- 
прещает детям летать в опасную для них 
сторону, но они трижды нарушают зап- 
рет, и на третий раз орлёнка похищает чу- 
жой О. (мотив раздвоения О.). О. удаётся 
вернуть сына только с помощью Ворона, 
который у восточных палеосибирских на- 
родов обычно выступает как добыватель 
огня или света. Противопоставление О. и 
ворона характерно для некоторых северо- 
американских индейских, северо-азиат- 
ских (в особенности якутских) и австра- 
лийских мифов. У индейцев хайда, цим- 
шиан (и некоторых других) в Северной 
Америке известно деление на фратрии О. 
(или волка) и ворона (что подтверждает 
тотемический характер соответствующих 
мифов). У тлинкитов фратрия Йеля свя- 
зывается с вороном, фратрия Канука — с 
О. (или волком). По мифу хайда, Ворон, 
украшавший птиц в своём доме, устал и 
оттого сделал О. плохой клюв. Обратная 
ситуация представлена в юкагирском пре- 
дании, согласно которому чёрный цвет во- 
рона объясняется тем, что его клевал О. 
Дуалистический миф якутов противопос- 
тавлял светлое божество Хомпорун Хотой 
— прародителя людей и О. главе верхних 
злых духов Хара Суорон — прародителю 
воронов и той части якутов, чьим тотемом 
некогда был ворон. С О. были связаны бе- 
лые шаманы, с вороном — чёрные. Подоб- 
ное соотнесение О. и ворона как полярно 
противопоставленных двоичных социаль- 
ных и мифологических классификацион- 
ных символов характерно для северного 
ареала Евразии и Америки. То же архаи- 
ческое противопоставление О. и ворона 
обнаруживается в социальной символике 
и мифах Юго-Восточной Австралии, где 
различались фратрии Клинохвостого О. и 
Ворона. Такое противопоставление О. и 
ворона облекается в форму дуалистичес- 
кого мифа. 

Наряду с сюжетами, где О. противопос- 
тавлена другая мифологическая птица 


(Ворон, иногда гриф и т. п.), достаточно 
широко распространены и такие мифоло- 
гические мотивы, в которых О. противо- 
поставляются другие животные, в особен- 
ности нижнего (водного) мира. 

Чрезвычайно широкое распростране- 
ние в мифологии и искусстве стран Азии и 
сопредельных ареалов имеет мотив борь- 
бы О. и змеи. Согласно аккадскому мифу о 
царе Этане, некогда змея и О. дружили, 
но затем стали врагами после того, как О., 
боясь, что ему и его детям не хватит еды, 
пожирает змеёнышей. В эпосе Гильгаме- 
ша, как и в типологически с ним сходных 
описаниях в мифах многих других наро- 
дов, О. связывается с вершиной древа ми- 
рового (ср. О. на вершине кактуса в ацтек- 
ском мифе), а змея связывается с его кор- 
нями. 

Сходное представление реконструиру- 
ется для общеиндоевропейского на осно- 
вании сопоставления древнеисландской 
традиции с древнеиндийской (ведийс- 
кой). Предполагается, что в древнеюжно- 
аравийских изображениях борьбы О. со 
змеёй О. воплощает солнечное божество, а 
змея — смертоносное начало, связывае- 
мое с луной. В древнеамериканском мифе 
о происхождении миштеков рассказыва- 
ется, что двое детей богов по имени «Ве- 
тер-девять-змея» и «Ветер-девять-пеще- 
ра» превратились соответственно в О. и 
крылатого змея, после чего в качестве 
культурных героев принесли первые 
жертвы богам. Согласно мифу о первона- 
чальном переселении ацтеков, имя О.- 
змея было у одного из четырёх предводи- 
телей ацтеков. Два наиболее распростра- 
нённых мифологических символа живот- 
ных — самого мощного в мире зверей — 
льва и самого сильного в царстве птиц — 
О. нередко соединяются в едином смешан- 
ном образе львиноголового О. (орлиного 
льва); ср. Анзуд. В Древней Мексике наз- 
вания групп воинов-О. и воинов-ягуаров, 
наоборот, противопоставлялись по дета- 
лям культа. В Ветхом завете в видении 
Иезекииля (см. в ст. Иезекииля видение) 
выступает гибридное крылатое существо, 
имеющее лики О., льва и быка. 

Если архетипические мифы о похище- 
нии огня обычно связаны с птицей, иног- 
да — с О., то вместе с 
тем в них можно обна- 
ружить и символику 
полярно противопос- 
тавленной огню стихии 
— воды. О. оказывается 
связанным и с мифом о 
добывании пресной во- 
ды. Так, у тлинкитов О. 
предстаёт хозяином ко- 
лодца с пресной водой. 
В хаттских и древнехе- 
ттских мифах ( в т. ч. в 



Бактрийское (? ) блюдо из 
серебряного сплава с 
изображением 
геральдического орла. 


мифе о Телепинусе), в ритуалах очище- 
ния царской четы и строительном обряде 
О., как посланца богов, посылают к морю; 
возвратившись, О. сообщает, что он видел 
прежних богов, низверженных в преис- 
поднюю; в ведийском гимне О. приносит 
священный напиток сому с неба для бога 
Индры (РВ IV 27, 1). Из этого видно, что 
связь О. с водой определяется его ролью 
связующего начала между разными мира- 
ми (как и в мифе о разорителе гнезда О.) и 
разными поколениями богов, в частности 
как посланца богов, способного быстро 
покрывать большие расстояния, разделя- 
ющие эти миры. 

Частый мифологический мотив предс- 
тавляет О., похищающий ребёнка, кото- 
рого он чудесным образом спасает (как 
младенца — Гильгамеша в позднейших 
версиях легенды, дошедшей в передаче 
античных авторов) или возносит к небу 
(как Ганимеда в греческом мифе, ср. сход- 
ный мотив на позднесасанидском блюде 6 
в. из Эрмитажа с изображением богини, 
возносимой священной птицей, и двух 
мальчиков — символов Митры и Кочи; 
параллель у равнинных майя и т. п.), или 
носит на себе героя мифа, переходящего 
из одного мира в другой. 

В хурритском мифе о Гурпаранцаху 
рассказывается, как Аранцах (хуррит- 
ское название реки Тигр) превращается в 
О. и «по воздуху» летит на Аккад. Те же 
представления об О. -реке отражены в 
древнехеттском названии реки в Малой 
Азии Нагаз-йараз (буквально «О. -по- 
ток»), имеющем соответствия в древне-ев- 
ропейской гидронимике (кельто-илли- 
рийск. Агіаре, Егіаі) и поэтому возводи- 
мом к общеиндоевролейским названиям 
рек, а также в архаическом славянском 
названии реки Орёл. Связью О. с водой 
объясняется одно из индоевропейских та- 
буистических названий О.: лат. ациііа, 
«орёл» (с дальнейшими производными 
словами: ациііо, «северный ветер», 
ациііиз, «тёмно-коричневый», «коричне- 
во-чёрный» и т. п.) от ациа, «вода». 

Принадлежностью к нижнему миру 
определяется возможность негативной ро- 
ли О. Так, в греческом мифе превращение 
в морского О. служит наказанием для 
Пандрея, брата Прокриды, укравшего зо- 
лотую собаку из святилища Зевса (чьей 
птицей был О.). У тлинкитов есть миф, где 
убийца неверной жены находит приют у 
О., женится на орлице и охотится в орли- 
ной «личине», причём подгоняет кита к 
селению своих бывших соплеменников 
(то же противопоставление О. — кит, что и 
в других американских индейских и пале- 
осибирских мифах). 

Некоторые из мифологических, позд- 
нее орнаментальных мотивов, связанных 
с О., засвидетельствованы памятниками 
изобразительного искусства. Образ О., 
связанный с космогоническими представ- 
лениями и с мифом о культурном герое, 
чрезвычайно распространён в символике 
первобытнообщинного и родо-племенного 
общества, а также древнего мира (особен- 
но Передней Азии). В Древней Греции О. 
(иногда с Перуном в когтях) — важней- 
ший атрибут Юпитера, получающий (осо- 
бенно в эпоху эллинизма, не без влияния 
восточных культов) дополнительное зна- 
чение солярного символа. Искусство Воз- 
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Встреча Ореста и 
Электры на моги- 
ле Агамемнона. 
Краснофигурный 
кратер «мастера 
Питона». 340-330 
до н. э. Мадрид, 
Национальный 
археологический 
музей. 


Орест с Афиной и 
Пиладом в Дель- 
фах. Краснофигур- 
ный кратер «мас- 
тера Питона» . 
330 до н. э. Лондон, 
Британский 
музей. 



рождения и последующих эпох отразило 
традиционные мотивы античной мифоло- 
гии (О., несущий Ганимеда, у Рембранд- 
та). Образ двуглавого О., представляю- 
щий собой, вероятно, первоначально от- 
ражение характерной двучленной (сим- 
метричной) структуры многих архаичес- 
ких мотивов, связанных с О., позднее ста- 
новится весьма популярным в искусстве 
(уже в древней Малой Азии в хеттский пе- 
риод) и в геральдике. Геральдическое зна- 
чение О. характерно ещё для Шумера (О. с 
львиной головой), боевая инсигния Древ- 
него Рима, изображение О. (белый, чёр- 
ный, одно- или двуглавый) в государ- 
ственной геральдике Византии, Польши, 
Германии и других стран (двуглавый О. — 
важнейшая составная часть герба цар- 
ской России). 

В библейской метафорике О. служит 
воплощением божественной любви, силы 
и мощи, юности и бодрости духа, но так- 
же и гордыни (последнее значение соотве- 
тствует роли этих птиц в средневековой 
легенде об Александре Македонском, пы- 
тавшемся достичь неба с помощью двух 
О.). Орнаментально стилизованные О. — 
типичная деталь убранства средневеко- 
вых храмов, особенно романских (для ко- 
торых характерны «орлиные капители» и 
«орлиные кафедры»), а также литурги- 
ческих одеяний и предметов (в т. ч. пра- 
вославных). Благодаря легендам из «Фи- 
зиолога» (стареющий орёл взлетает к 
солнцу и, окунувшись там в волшебный 
источник, обретает молодость и здоровье) 
О. служит в средние века символом кре- 
щения, а также воскресения; углублению 
религиозно-дидактического смысла О. 
как знака возвышенно-пламенной рели- 
гиозной любви способствуют также леген- 
ды об О., имеющем обычай возносить сво- 
их птенцов к солнцу, а также о сверхъес- 
тественной стойкости зрения этой птицы 
(которая якобы может созерцать дневное 
светило без ущерба для глаз). 

О. является символом евангелиста Ио- 
анна и одним из «четырёх апокалиптичес- 
ких зверей», а в светской эмблематике — 
атрибутом правосудия, зрения (в аллего- 
рии пяти чувств), гордыни. 


Переходящая ещё из древнего мира 
традиция совмещения в единой компози- 
ции полярно противоположных символов 
— О. и змея — в средние века обретает 
значение борьбы Христа с сатаной, а в но- 
вое время — переходит в политическую 
геральдику. Символика О. как воплоще- 
ния слова использовалась в 18 в. Э. Све- 
денборгом. В литературе, особенно поэ- 
зии, новейшего времени античные мифо- 
логические мотивы (образ поэта как Гани- 
меда в ранних стихах Б. Пастернака: 
«Жар предплечий студит объятие орла») 
переплетены с более поздней средневеко- 
вой символикой, в которой нередко соче- 
таются два наиболее универсальных зо- 
оморфных мифологических символа — О. 
и лев («все пойму, Видя льва, стремящего- 
ся следом, И орла, летящего к нему», Н. 
Гумилёв). А. Платонов в повести «Джан» 
использовал архетипический образ охоты 
на О., в которой приманкой оказывается 
человек (как у индейцев хидатса) и оппо- 
зиция охотник: О. переворачивается (что 
характерно для мифопоэтической мыс- 
ли). 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ОРЕНДА, в мифологии индейцев-ироке- 
зов (Сев. Америка) сверхъестественная 
магическая сила, то же, что вакан у пле- 
мён сиу-дакотов. 

ОРЕСТ (’Орёатцд), в греческой мифологии 
сын Агамемнона и Клитеместры. После 
того как Агамемнон был убит Клитемест- 
рой и Эгисфом, сестра О. Электра (или его 
кормилица) спасла его из рокового дома. 
Он вырос в Фокиде у царя Строфия, жена- 
того на тётке О. — Анаксибии. Здесь воз- 
никла дружба между О. и его сверстником 
Пиладом, сыном Строфия. Когда О. стал 
совершеннолетним, он получил от дель- 
фийского оракула приказ отомстить за 
смерть отца. Согласно «Орестее» Эсхила, 
преследуемый за пролитие им крови мате- 
ри богинями мести эриниями, О. обраща- 
ется по совету Аполлона за помощью к 
Афине, которая передаёт дело об убийстве 
Клитеместры на рассмотрение созываемо- 
го ею специального суда афинских старей- 
шин (ареопага) на холме Ареса в Афинах. 


Благодаря заступничеству самой Афины, 
отстаивающей главенствующую роль 
мужчины в семье и государстве, голоса де- 
лятся поровну, что по условиям афинско- 
го суда означает оправдание О. По друго- 
му варианту, О. должен был для своего оп- 
равдания доставить в Грецию из Тавриды 
(где встретился с сестрой Ифигенией) де- 
ревянный кумир богини Артемиды (Еиг. 
Ірйщ. Т. 77-92). В других трагедиях Ев- 
рипида («Электра», «Орест») поступок О. 
лишается всякого героического ореола и 
сам он изображается душевнобольным че- 
ловеком, способным на новые акты бес- 


Орест и Пилад убивают Эгисфа. 
Апулийский краснофигурный кубок. 
Ок. 430-300 до н. э. Париж, Лувр. 
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Аполлон совершает 
обряд очищения над 
Орестом, закалывая 
жертвенное живот- 
ное над его головой. 
Роспись краснофигур- 
ной вазы. 380-370 гг. 
до н. э. Париж, Лувр. 


смысленной жестокости. О. царствовал 
после Менелая в Спарте, а поздние источ- 
ники (Ароііосі. ери. 6,28) сообщают о 
смерти О. от укуса змеи в Аркадии. Воз- 
можно, в этой области существовал древ- 
ний культ О. как местного героя. Счита- 
лось, что останки О. хранились в аркадс- 
ком городе Тегея ещё в историческое вре- 
мя и в 6 в. до н. э., вопреки воле местных 
жителей, были перенесены в Спарту 
(НегоскгЬ. 167 след.). 

Миф об О. отразил процесс преодоле- 
ния архаического закона кровной мести, 
происходивший на фоне смены матриар- 
хального уклада патриархатом: эринии, 
преследующие О. за пролитие крови мате- 
ри, безразличны к преступлению самой 
Клитеместры, так как она не находилась 
со своим мужем в кровном родстве. По за- 
кону кровной мести убийство О. матери 
должно повлечь за собой гибель самого О., 
но он не несет наказания, так как за него 
вступается государство в лице ареопага. 

В. Н. Ярхо. 

ОРИОН (□рісоѵ), в греческой мифологии 
великан, сын Посейдона и Эвриалы или 
одной Геи (земли). Славился как охотник. 
Был наделён Посейдоном способностью 
ходить по морю. Потерял зрение, так как 
его ослепил, напоив пьяным, Ойнопион, к 
дочери которого сватался О. Посадив себе 
на плечи одного из учеников Гефеста, он 


приказал тому подсказывать ему путь к 
восходу солнца. Придя туда, он подставил 
глаза лучам восходящего солнца и про- 
зрел. О. мыслился прекрасным, он был 
похищен богиней Эос, влюбившейся в не- 
го. Погиб от стрел Артемиды, то ли из-за 
своей дерзости (вызвал богиню на состяза- 
ние), то ли оттого, что совершил насилие 
над гиперборейской девой Опис (Ароііосі. I 
4, 3-5; Нош. Об. V 121-124). В мифах об 
О. нашли отражение мотивы столкнове- 
ния догреческого хтонического великана 
с олимпийским миром, элементы фети- 
шистской магии (ослепление — исцеле- 
ние от огня) и поздней сказки. 

А. Т.-Г. 

ОРИША НЛА («великий бог»), в мифоло- 
гии йоруба глава всех божеств, подчинён- 
ный, однако, Олоруну. Вначале мир был 
болотистым и пустынным, а боги во главе 
с Олоруном жили на небе, откуда спуска- 
лись вниз по паутине. Однажды Олорун 
вызвал О. Н. и поручил ему создать сушу. 
Он дал О. Н. раковину улитки, в которой 
была рыхлая земля, голубя и пятипалую 
курицу. Спустившись в болото, О. Н. вы- 
сыпал землю из раковины, а голубь и ку- 
рица стали скрести и разбрасывать землю 
по болоту, и таким образом первоначаль- 
ное болото превратилось в сушу. О. Н. соз- 
давал землю в течение четырёх дней 
(йоруба установили четырёхдневную не- 


делю, каждый день которой посвящен ка- 
кому-либо божеству, а пятый день — день 
почитания О. Н.), а затем вернулся в небо. 
Место, с которого началось сотворение 
земли, назвали Ифе, «широкий», «об- 
ширный»; Ифе — священный город йору- 
ба и древнейшее из йорубских городов-го- 
сударств. О. Н. снова был послан Олору- 
ном на землю, чтобы посадить деревья и 
дать людям пищу и богатство. Олорун дал 
О. Н. орех от первого пальмового дерева, 
чьи орехи давали масло, а из сока получа- 
лось пальмовое вино. О. Н. участвовал 
также в создании людей; он формовал из 
земли тела человеческих существ, а ожив- 
лял их Олорун. О. Н., хотевший подсмот- 
реть, как это делается, спрятался среди 
тел людей. Но всезнающий Олорун наслал 
на О. Н. сон, и тот проснулся лишь тогда, 
когда человеческие существа уже ожили. 

Е. К. 

ОРИША ОКО, в мифологии йоруба бог 
земледелия; порождён Орутаном. Симво- 
лы О. О. — железный жезл и флейта из 
слоновой кости. Жрицы О. О. считались 
его жёнами, они жили в святилищах О.О. 
Его слуги — пчёлы. О. О. изображали в 
виде человека с огромным фаллосом. Это 
божество популярно у земледельцев и по- 
читалось в большинстве городов йоруба, в 
особенности в Ибадане, где ему посвящал- 
ся главный праздник года — празднество 
во время уборки урожая ямса. 

Е. К. 

ОРК, Оркус (Огсиз), в римской мифологии 
божество смерти, а также само царство 
мёртвых. Соответствует греческому Аиду. 

ОРОТАЛТ, в древнеарабской мифологии 
божество, упоминаемое под этим именем 
Геродотом, который называет его и Аллат 
единственными богами, почитавшимися 
арабами, и отождествляет О. с Дионисом 
(III 8). Идентификация О. с каким-либо 
арабским божеством, известным по дру- 
гим источникам, затруднительна; воз- 
можно, ему соответствует Душара. 

А. Г. Л. 

ОРУНГАН, в мифологии йоруба бог воз- 
духа. Произошёл от божеств земли и во- 
ды, порождённых Обатала и Одудува. От 
связи О. с матерью были рождены 15 ос- 
новных божеств пантеона, вышедших из 
её разорвавшегося тела (согласно одному 
мифу, в местности, где это случилось, об- 
разован город Ифе): Дада (божество расти- 
тельности), Шанго, Огун, Олокун, Олоса, 
Ойя, Ошун и Оба (богини рек Нигер, Ошун 
и Оба), Ориша Око, Ошоси (божество охот- 
ников), Оке (бог гор), Адже Шалуга (бо- 
жество богатства), Шанкпанна, или Шо- 
пона (бог оспы), Орун (бог солнца), Ошу 
(богиня луны). 

Е. К. 

ОРФ, Орт, Ортр (ОрѲод, ОрѲрод), в гречес- 
кой мифологии двуглавый пес Гериона 
(Нез. Тйео§. 293; Ароііосі. II 5, 10), порож- 
дение Тифона и Эхидны, брат Кербера. От 
О. Эхидна родила Фикс (Сфинкс; Нез. 
Тйео§. 326). Вариант мифа (Тгеіг. 8с1ю1. 
Ьусорйг. 653): кроме двух собачьих голов, 
у О. еще семь глав дракона. По Поллуксу 
(V 46), в Иберии, где имя О. Гаргеттий 
(или Тартеттий), у пса было святилище. 
Этимология имени О. варьируется от 
простого эпитета Кербера («ранний», «ут- 
ренний», или «всегда-на-страже») до де- 
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мона Вритры в мифе об Индре. Гибель О. 
от руки Геракла, уводившего коров Гери- 
она, — сюжет, представленный на много- 
численных вазах. 

Г. Ч. Гусейнов. 

ОРФЕЙ (Орсренд), в греческой мифологии 
сын фракийского речного бога Эагра (ва- 
риант: Аполлона, Сіеш. Кош. Нога. V 15) 
и музы Каллиопы (Ароііосі. I 3, 2). О. сла- 
вился как певец и музыкант, наделённый 
магической силой искусства, которой по- 
корялись не только люди, но и боги, и да- 
же природа. Он участвует в походе арго- 
навтов, игрой на форминге и молитвами 
усмиряя волны и помогая гребцам кораб- 
ля «Арго» (Біосі. 43,1; 48,6). Его музыка 
успокаивает гнев мощного Идаса (Ароі- 
іосі. Шіоб. I 492-515). О. женат на Эври- 
дике и, когда она внезапно умерла от уку- 
са змеи, отправляется за ней в царство 
мёртвых. Пёс айда Кербер, эринии, Пер- 
сефона и Аид покорены игрой О. Аид обе- 
щает О. вернуть Эвридику на землю, если 
он исполнит его просьбу — не взглянет на 
свою жену, прежде чем войдёт в свой дом. 
Счастливый О. возвращается с женой, но 
нарушает запрет, обернувшись к жене, 
которая тут же исчезает в царстве смерти 
(Оѵісі. Меѣ. X 1-63). 


Мертвый Орф у ног 
Геракла иГериона. Рос- 
пись краснофигурного 
килика Евфрония. Ок. 
51 0 до н. э. Мюнхен, 
Музей античного 
прикладного искус- 
ства. 

Гермес, Эвридика и Ор- 
фей. Римская мрамор- 
ная копия. С греческо- 
го оригинала скульп- 
тора Каллимаха ( 420- 
410 до н. э.) Неаполь 
Национальный музей. 


О. не почитал Диониса, считая вели- 
чайшим богом Гелиоса и называя его 
Аполлоном. Разгневанный Дионис нас- 
лал на О. менад. Они растерзали О., раз- 
бросав повсюду части его тела, собранные 
и погребённые затем музами (Рз.-Ега- 
ѣозѣіі. 24). Смерть О., погибшего от дико- 
го неистовства вакханок, оплакивали 
птицы, звери, леса, камни, деревья, оча- 
рованные его музыкой. Голова его по реке 
Гебр плывёт к острову Лесбос, где её при- 
нимает Аполлон. Тень О. спускается в аид, 
где соединяется с Эвридикой (Оѵісі. Меѣ. 
XI 1-66). На Лесбосе голова О. пророчест- 
вовала и творила чудеса (Огрй. Ѵіѣ. ѣг§. 
115, 118-119). По версии, изложенной 
Овидием (Оѵісі. Меѣ. XI 67-84), вакханки 
растерзали О. и были за это наказаны Ди- 
онисом: превращены в дубовые деревья. 

В мифах об О. объединяется целый ряд 
древних мотивов (ср. волшебное воздей- 
ствие музыки О. и миф об Амфионе, нис- 
хождении О. в аид и миф о Геракле в аиде, 
гибель О. от рук вакханок и растерзание 
Загрея). О. близок музам (Еиг. Шіез. 943), 
он брат певца Лина (Ароііоб. I 3, 2). О. - 
учредитель вакхических оргий (Еиг. 
Нірроі. 953) и древних религиозных обря- 
дов (Агізѣорй. Кап. 1032). Он посвящен в 



Самофракийские мистерии (Біоб. 43, 1). С 
именем О. связана система религиозно- 
философских взглядов (орфизм), возник- 
шая на основе аполлоно-дионисовского 
синтеза в 6 в. до н. э. в Аттике. 

А. Ф. Лосев. 

В античном искусстве Орфей изображал- 
ся безбородым, в лёгкой хламиде; О. -фра- 
киец - в высоких кожаных сапогах, с 4 в. 
до н. э. известны изображения О. в хитоне 
и фригийском колпаке. Одно из древней- 
ших сохранившихся изображений О. как 
участника похода аргонавтов - рельеф ме- 
топы сокровищницы сикионцев в Дель- 
фах. В раннехристианском искусстве ми- 
фологический образ О. связан с иконогра- 
фией «доброго пастыря» (О. отождествля- 
ется с Христом). В 15-19 вв. различные 
сюжеты мифа использовали Дж. Белли- 
ни, Ф. Косса, Б. Кардуччи, Дж. Б. Тьепо- 
ло, П. П. Рубенс, Джулио Романо, Я. Тин- 
торетто, Доменикино, А. Канова, О. Роден 
и др. В европейской литературе 20-40-х 
гг. 20 в. тему «О. и Эвридика» разрабаты- 


Орфей, играющий на лире в окружении зверей. Орфей. 

Мозаика 3 в. Палермо, Национальный музей. Скульптура А. Кановы. 1 775-76. Ленинград, Эрмитаж. 
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вали Р. М. Рильке, Ж. Ануй, И. Голь, П. 
Ж. Жув, А. Жид и др. В русской поэзии 
нач. 20 в. мотивы мифа об О. нашли отра- 
жение в творчестве О. Мандельштама, М. 
Цветаевой. 

ОСА. Мифопоэтическая символика образа 
О. определяется такими её особенностя- 
ми, как летучесть и изящество, с одной 
стороны, и навязчивость (усиливаемая 
монотонным жужжанием), агрессив- 
ность, жалящие свойства - с другой. Пер- 
вой особенностью объясняется в извест- 
ной мере широко распространённое в ряде 
традиций представление о том, что О. — 
душа человека или превращенный мифо- 
логический персонаж. В шаманских 
культурах Сибири было распространено 
представление о способности души шама- 
на превращаться в О. и в таком виде дос- 
тигать неба и бога. В Монголии шаманы 
рассматривали О. как жилище, в котором 
укрывается внешняя душа. В эпическом 
цикле о Гесере лама, задумавший убить 
Гесера, посылает к нему с этой целью 
свою собственную душу в виде О. : каждый 
раз, когда Гесеру удается схватить О., ла- 
ма теряет сознание. В ряде традиций ду- 
ша ведьмы также нередко принимает вид 
О. (ср. мотив разоблачения ведьмы чело- 
веком, который видит, как во время сна 
душа в виде О. внедряется в тело ведьмы), 
в частности, покидая спящую ведьму, с 
тем чтобы вредить людям. Эти же свой- 
ства О. мотивируют её функционирование 
в качестве культурного героя. В сказке 
африканских чагга (Танзания) О. получа- 
ет огонь от бога; её спутники в полёте за 
огнём (гриф, орёл-рыболов и ворона) не 
выдержали трудного пути и погибли; в 
награду бог делает О. вождём всех птиц и 
пресмыкающихся и освобождает её от тя- 
гот рождения потомства. Как культурный 
герой, обучивший людей гончарному ис- 
кусству, выступает О. и у ряда южноаме- 
риканских индейцев. Во многих традици- 
ях О. — образец мудрости, хитрости, лов- 
кости, она выступает как посредник или 
судья (ср., напр., фольклорную схему, ис- 
пользуемую в басне Федра о пчёлах и 
трутнях перед судом О.). Тему жаления, 
укуса О. актуализирует европейская сказ- 
ка о том, как лиса приводит медведя к 
дуплу с осиным мёдом и как О. наказыва- 
ют медведя. С этой же темой связана и па- 
пуасская сказка о том, как О. приобрели 
свою окраску: охотник в лесу случайно на- 
ступает на гнездо О., они изжаливают его 
до смерти: ночью охотник является во сне 
перед женой и просит прийти к нему; на- 
утро жена приходит и предаёт сожжению 
его тело; О. сильно обгорают в огне, при- 
обретая чёрный цвет, кроме середины 
спинки и брюшка, остающихся жёлтыми. 
Во многих фольклорных текстах (напр., в 
амхарской сказке) ленивые, склонные к 
хвастовству, коварные, жалящие О. про- 
тивопоставляются трудолюбивым, скром- 
ным и мирным пчёлам. Популярны моти- 
вы вредоносности и хищности О., полу- 
чившие разработку и в литературе, — от 
комедии Аристофана «Осы», где хищные 
интриганы выступают в виде старцев с ут- 
рированно большим осиным жалом, до 
мифологемы О. Мандельштама о могучих 
хитрых О. (сильных мира сего), «сосущих 
ось земную» . В. Н. Топоров. 


ОСЁЛ. Мифопоэтический образ О. распро- 
странён с глубокой древности (в египет- 
ских изображениях О. известен уже с 4-го 
тыс. до н. э.). С одной стороны, О. — свя- 
щенное животное, одна из ипостасей бо- 
жества, объект культа ит.п.,с другой — 
символ глупости, невежества, упрямства, 
низости, ненависти, насилия, отсутствия 
достоинства, похоти, жизни в её матери- 
ально-телесном аспекте (реже О. рассмат- 
ривается как воплощение терпения, сми- 
рения, умеренности, твёрдости и т. п.; в 
буддизме О. - символ аскетизма, унижен- 
ности; у древних евреев — мира и спасе- 
ния). В Древнем Египте О. — одна из форм 
солнечного божества (в аспекте растуще- 
го, восходящего солнца), в то же время с 
образом О. связан Сет. В Вавилоне в обра- 
зе О. представлялся бог Ниниб. В древне- 
еврейской традиции О. выступает как 
священное животное судей, царей, проро- 
ков (ремень из кожи О. использовался для 
наказания виновного в соответствии с ре- 
шением суда). Ослица Валаама (Чис. 22) 
оказывается не только мудрее своего хо- 
зяина, но и сообщницей ангела, выполня- 
ющего божью волю. Священный царь, 
согласно пророчеству, «праведный и спа- 
сающий, кроткий, сидящий на ослице и 
на молодом осле, сыне подъяремной» 
(Зах. 9, 9), грядёт, чтобы возвестить мир 
народам. Отношение древних евреев к О. 
трактовалось античными писателями как 
культовое почитание его и вызывало 
осуждение. Позже аналогичное обвине- 
ние адресовалось и христианам, которые, 
так же как и некоторые гностические сек- 
ты, рассматривали О. как священное жи- 
вотное. Распространенные темы христиа- 
нской религиозной живописи - въезд Ии- 
суса Христа на О. в Иерусалим и бегство в 
Египет, в котором также участвует О. Ан- 
тичный «праздник дураков» (сатурналии) 
имел в средние века продолжение в осо- 
бом травестийном ритуале чествования 
О., на котором Иисус Христос въезжал в 
Иерусалим [«ослиным богом» называли 
животное, ритуально убиваемое в середи- 
не зимы во время сатурналий; ср. позже 
убийство «рождественского» дурака, что 
возвращает к теме умирающего бога и ми- 
фологеме, отождествляющей жертвенное 


Вход Господень в Иерусалим. Центральная 
панель триптиха. Слоновая кость. 10 в. 
Берлин, музей византийского искусства. 




Ритон в виде ослиной головы с Дионисом и 
менадой. Ок. 440-430 до н. э. Париж, Лувр. 


животное (в данном случае О.) с божест- 
вом]. В средние века, главным образом на 
севере Франции, отмечался (14 января) т. 
н. «ослиный праздник» в память бегства в 
Египет. Наряду с этим существовали и 
официально освящённые церковной тра- 
дицией ритуалы типа пасхального объез- 
да патриарха на осляте в Москве в 17 в.; в 
средние века О. связывался с вербным 
воскресеньем и со святым Николаем. 

В древности О. был, видимо, священ- 
ным животным и в ряде других традиций, 
например у фригийцев, и, может быть, 
фракийцев. Некоторые исследователи 
считают, что сюжет о музыкальном по- 
единке фригийского силена Марсия с 
Аполлоном (в другом варианте — Пана с 
Аполлоном) и присуждении победы Мар- 
сию (Пану) фригийским царём Мидасом, 
которому Аполлон в наказание дал осли- 
ные уши (символ глупости в одних тради- 
циях и мудрости в других), представляет 
собой этиологическое обоснование жерт- 
воприношения О. (одним из атрибутов Си- 
лена и Приапа был О.). В мусульманской 
традиции О. — одно из животных неба. 
Иногда О. выступает как ездовое живот- 
ное божества. В ряде вариантов колесни- 
ца Ашвинов запряжена ослом (РВ I 34,9; 
116,2; VIII 74,7) или несколькими осла- 
ми, с помощью которых Ашвины выигра- 
ли соревнование, проводившееся по слу- 
чаю свадьбы Сомы и Сурьи (АВ IV 7-9). В 
китайской традиции О. — божественный 
скакун. Некогда было очень широко расп- 
ространено представление о возможности 
превращения человека в О. : об этом свиде- 
тельствуют соответствующие поверья (у 
армян был обычай жертвенного заклания 
О. на могиле предка должника; счита- 
лось, что душа покойного предка превра- 
тится в О., если долг не будет выплачен), 
сюжеты античной литературы («Мета- 
морфозы, или Золотой осёл» Апулея), 
многочисленные сказки. В сказках О. то 
является образцом мудрости, благоразу- 
мия, хитрости (О. часто выходит победи- 
телем в конфликте с другими), даже 
предприимчивости (ср. сказки об умном, 
хитроумном, сметливом, говорящем О.), 
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то, наоборот, символизирует глупость и 
упрямство (О. своим рёвом привлекает 
внимание хищников, которые его поеда- 
ют, и т. п.). Известны сказки о происхож- 
дении О. (напр., у алтайских татар). О. — 
не менее частый персонаж и в литератур- 
ных произведениях — баснях (у Эзопа, 
Федра, Бидпая и т. д., вплоть до новейше- 
го времени), апологах, фаблио, циклизо- 
ванном книжном животном эпосе. В сред- 
невековом «Романе о Ренаре» участвует 
О. Бодуэн, выступающий как придворный 
проповедник. Образ О. широко использу- 
ется в пословицах и поговорках, в аллего- 
риях, эмблематике. В средневековом ис- 
кусстве (в частности, в скульптуре) до- 
вольно часты и такие композиции, как 
музицирующий О. или ясли, около кото- 
рых находится О., кортеж животных, сре- 
ди них особо отмечен О., и др. В народной 
медицине на О. «отсылают» болезни; ко- 
пыта, уши, шкура, помёт О. и особенно 
волосы из тёмного креста на спине О., ко- 
торый, по народным поверьям, появился 
в знак того, что на нём восседал Иисус 
Христос, считаются целительными. 

В. Н. Топоров. 

ОСЕТИНСКАЯ МИФОЛОГИЯ. В форми- 
ровании О. м. участвовали скифо-сарма- 
то-аланы и местные племена, создатели 
кобанской культуры бронзового века Цен- 
трального Кавказа. В 13-14 вв. на мифо- 
логические воззрения осетин значитель- 
ное влияние оказали татаро-монголы. Ис- 
точники для изучения О. м. крайне скуд- 
ны, главный из них — нартский эпос, ко- 
торый создавался с 8-7 вв. до н. э. до 13- 
14 вв. н. э. Некоторые сравнительные дан- 
ные содержатся в трудах древних антич- 
ных авторов (Геродот, Аммиан Марцел- 
лин и др.), а также в скифо-сармато- 
аланских надписях Северного Причерно- 
морья, в исторических хрониках Арме- 
нии и Грузии. Особого внимания заслу- 
живают легенды, приведённые армян- 
ским историком Мовсесом Хоренаци об 
аланской царевне Сатаник (5 в.), в кото- 
рых распознаваемы видоизменения нарт- 
ских сюжетов из цикла Сатаны. Термин 
«нарты» получил в литературе множество 
самых различных объяснений. Исследо- 
ватели либо выводят слово «нарт» из осе- 
тинского «нае арт» («наш огонь»), либо 
сопоставляют его с иранским «нар» 
(«мужчина»), либо усматривают в нартах 
историческое племя, обитавшее на берегу 
Каспийского моря, и т. д. Французский 
исследователь Ж. Дюмезиль сближает 
слово «нарт» с древнеиндийским «нрт», 
«нарт», «плясать». По предположению В. 
И. Абаева, слово «нарт» заимствовано осе- 
тинами-аланами у монголов (от «нара», 
«солнце») в период господства Золотой 
Орды на Северном Кавказе. Термин 
«нарт», включающий осетинский показа- 
тель множественности — «т» , по типу осе- 
тинских фамильных племён, — получил 
распространение и у других народов Кав- 
каза — адыгов, абхазов, балкарцев. Про- 
исхождение термина «нарт» имеет проч- 
ную мифологическую и космологическую 
основу, на которой строится весь нарт- 
ский эпос. Однако вопрос генезиса этого 
памятника остаётся одной из централь- 
ных проблем нартоведения. Абаев полага- 
ет, что первоначально герои аланского 
(нартского) эпоса считались «детьми 


солнца», со временем это название под 
влиянием монголов было заменено терми- 
ном «нар», «солнце». В. Миллер, Дюме- 
зиль, Абаев показали, что наиболее древ- 
ние пласты нартского эпоса восходят к 
скифо-сарматской эпохе и отражают мно- 
гие скифские обычаи и нравы, описанные 
в IV кн. «Истории» Геродота (волшебная 
чаша, служившая нартам для выявления 
подвигов, похоронные обряды, обычай 
клясться очагом, способы гадания, умер- 
щвление стариков, отсечение у убитого 
врага правой руки, обряд побратимства и 
т. д.). Участие иранского компонента вы- 
ражается в происхождении имён героев 
(напр., Уархаг, Ахсар, Урызмаг, Ацамаз, 
Ацырхус), а также божеств (Уастырджи, 
Уацилла, Тутыр, Авд дзуары) и низших 
персонажей (уаиги). Древнекавказский 
компонент в О. м. составляют некоторые 
персонажи (Афсати, Сафа, Цоппай), вер- 
ховное божество — Хуцау, ряд местных и 
родовых культов (Реком, Хетаг, Хохы 
дзуар, Татартуп, Таранджелоз, Мыкал га- 
бырта и т. д.). 

Согласно эпосу, нартское общество сос- 
тоит из трёх родов — Алагата, Ахсартаг- 
ката, Бората. Сказания о нартах группи- 
руются вокруг главных героев и событий 
(Уархаг и его сыновья, Урызмаг и Сатана, 
Сослан, Батрадз, Сырдон и Ацамаз). Все 
мифы можно разделить на циклы: солнеч- 
ные (циклы Сослана, Ацамаза), грозовые 
(циклы Батрадза), тотемические (циклы 
Уархага), этногонические (циклы Урыз- 
мага и Сатаны, Уархага). 

Солнечные мифы группируются в ос- 
новном вокруг Сослана и Ацамаза: рожде- 
ние Сослана, женитьба его на дочери сол- 
нца, борьба Сослана с солнечным божест- 
вом, гибель Сослана от солнечного боже- 
ства. Космогонические мифы составляют 
основное содержание чудесных песен 
Ацамаза, пробуждающих окрестную при- 
роду. В них воспеваются главные солнеч- 
ные божества (Уастырджи, Уацилла, 
Фалвара и др.). С божеством солнца род- 
нятся и дружат нартские герои. Батрадз 
считает дочь солнца своей названой сест- 
рой. Одно из центральных мест в эпосе за- 
нимает тотемическая легенда, в частности 
о волке, уходящая корнями в глубокую 
древность (ср. римский миф о Ромуле и 
Реме). Согласно ей, нартское племя прои- 
зошло от сыновей Уархага (староосет. 
уарка, «волк») — Ахсара и Ахсартага. 
Волк дружелюбно относится к нартам. Он 
вскармливает одного из героев — Саууая; 
Сослан, чтобы стать неуязвимым, купает- 
ся в волчьем молоке; он же, умирая на по- 
ле боя, предлагает себя на съедение волку. 
В сказании о «чёрной лисице» волки дру- 
жески беседуют со старейшим нартом 
Урызмагом, превращенным в собаку. Имя 
кузнеца Курдалагона содержит древнее 
осетинское название волка (Курдал-У ар- 
гон). Волк имеет своего бога-покровителя 
— Тутыра, именуемого волчьим властели- 
ном или волчьим пастухом. Согласно дан- 
ным фольклора, родоначальником одного 
из скифских племён саков (осет. саг, 
«олень»), живших в Средней Азии, был 
олень. Во многих нартских сказаниях 
олень выступает как тотем; он неуязвим, 
стоит метнуть стрелу в него, как он исче- 
зает или же превращается в другое суще- 
ство, чаще в человека. О широком почита- 


нии змеи как тотема свидетельствуют изо- 
бражения на древнекобанских бронзовых 
топориках. В нартском эпосе представле- 
ны теогонические, антропогонические и 
этногонические мифы об Урызмаге и Са- 
тане. По легенде, эти герои родились от 
одной матери - Дзерассы, но от разных от- 
цов: Урызмаг - от Ахсартага, сына Уарха- 
га, Сатана - от небожителя Уастырджи. 
Одновременно с рождением Сатаны поя- 
вились на свет первые земной конь (от не- 
бесного коня) и земная собака (от небес- 
ной собаки). Вместе с тем Сатана выступа- 
ет, как Сослан и Сырдон, в качестве куль- 
турного героя. Древнейшим мифологи- 
ческим мотивом эпоса является мотив 
близнецов (Ахсар - Ахсартаг, Хамыц - 
Урызмаг) в цикле «Уархаг и его сыно- 
вья». Следующие поколения составляют 
близнецы Урызмаг и Хамыц, старейшие 
нарты. 

Богоборческие мотивы в эпосе с наи- 
большей силой выражены в цикле о Ват- 
рад зе. Батрадз, наделённый всеми черта- 
ми божества грозы, борется с небесными 
божествами — Уациллой (святой Илья), 
Уастырджи (святой Георгий), Ойнами 
(святой Иоанн), зэдами (ангелами), что 
отражает борьбу языческих культов с 
христианством в период принятия его 
аланами. Гибель Батрадза в борьбе с не- 
бесными божествами или Сослана - с сол- 
нечным божеством (Колесо Балсага) озна- 
чает победу христианства над язычест- 
вом. В конце концов погибают все нарты. 
Торжество новой религии подчёркивается 
погребением Батрадза в Софийском скле- 
пе, под которым подразумевается Софий- 
ский собор, откуда распространялось 
христианство к аланам. В эпосе отмечают- 
ся некоторые параллели между образом 
Батрадза, культами скифов и древних 
арийцев. Это погружение в море меча Бат- 
радза и культ меча у скифов и алан, спосо- 
бы закалки Батрадза и бога меча у ски- 
фов, рождение Батрадза и древнеарийско- 
го бога Индры (Дюмезиль, Абаев). Корни 
богоборческих мотивов в О. м. идут от 
главного героя даредзановского эпоса Ам- 
рана (груз. Амирани), в сказании о кото- 
ром добывание огня составляет один из 
центральных сюжетов. Даредзановский 
эпос формировался в течение многих ве- 
ков под влиянием грузинского и оконча- 
тельно сформировался в позднем средне- 
вековье. Записи даредзановских сказа- 
ний, произведённые в 70-80-х гг. 19 в. во 
многих районах Сев. и Юж. Осетии, сви- 
детельствуют об их давнем и повсемест- 
ном бытовании. Эпос имеет множество 
сходных черт с осетинскими нартскими 
сказаниями. От них идёт немало сюжетов 
и мотивов, имена героев (Донбеттыр, Кур- 
дал агон, Балаттур-Батраз). 

Развитие осетинского пантеона в нарт- 
ском эпосе прошло через два периода: дох- 
ристианский и период после принятия 
аланами христианства. В эпосе представ- 
лены все главнейшие осетинские божест- 
ва: Донбеттыр, Гатаг, Афсати, Фалвара, 
Тутыр, Уацилла, Уастырджи и др. До пе- 
риода христианизации большинство их — 
небожители, они поддерживают дружес- 
кие отношения с нартами, с которыми не- 
редко сидят за одним столом и участвуют 
в походах. Из всех божеств осетинского 
пантеона наиболее популярный в эпосе 
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Донбеттыр — владыка водной стихии, с 
ним связаны родством почти все выдаю- 
щиеся герои. Тутыр — пастух волков, яв- 
ляющийся родоначальником нартов. 
Весьма популярен в эпосе Курдалагон — 
небесный кузнец, который закаляет 
нартских героев, изготовляет оружие. 
Большое место в эпосе занимает Афсати 

— хозяин благородных зверей. Афсати — 
обладатель чудесной волшебной свирели, 
которую он подарил отцу Ацамаза. Чётко 
выступают функции Фалвара — покрови- 
теля домашних животных, под его охра- 
ной находятся все отары и стада нартов. 
Среди небожителей наибольшую актив- 
ность проявляют Уастырджи и Уацилла. 
Уастырджи, спускаясь с неба на трёхно- 
гом Авсурге, подобно молнии, проносится 
от одного края земли до другого; он отец 
Сатаны, большой доброжелатель нартов, 
обладатель волшебного войлочного кнута, 
при помощи которого оживляет героев. В 
период христианизации Уастырджи бо- 
рется с нартами. Подобное происходит и с 
другими дохристианскими божествами, в 
том числе Уациллой. Всех христианских 
богов в эпосе выделяет одна особенность 

— их двойственный характер по отноше- 
нию к нартам, с которыми они то дружат, 
то борются. 

Появление трёх популярных божеств 
(Реком, Мыкалгабырта, Таранджелоз), 
каждое из которых имеет святилище, так- 
же отмечается в эпосе. Они образовались 
от трёх слезинок бога, пролитых им по по- 
воду гибели Батрадза. Возникновение 
этих божеств относится к 13-14 вв. Тогда 
же и позднее у осетин появлялись сельс- 
кие, родовые и семейные божества-покро- 
вители (дзуары). Почти каждое селение 
имело своё божество (хохы дзуар); много 
было родовых дзуаров. Из числа дзуаров, 
почитавшихся несколькими сёлами и 
районами, наибольшей популярностью 
пользовались Хетаджи дзуар, Джеры дзу- 
ар, Тба-Уацилла, Хохы дзуар. Почита- 
лись божества труднопроходимых горных 
ущелий и перевалов, а также многие го- 
ры, рощи, деревья и др. К низшим боже- 
ствам относятся Авд дзуары (семибожье). 
Важное место в О. м. занимают демоны — 
уаиги, постоянно враждующие с нартами. 
От руки Батрадза многие великаны гиб- 
нут или остаются калеками. Сокрушая 
Тыхфырт Мукары, Батрадз избавляет 
нартов от тяжёлой дани - девушками и 
женщинами. Он же убивает пестробородо- 
го уаига и отрубает ему голову. От него же 
остался без ноги и руки заносчивый сын 
уаига Афсарона на нартском симде (пляс- 
ке). Мстя за кровь Хамыца, Батрадз уби- 
вает Сайнаг-Алдара, отсекает у него пра- 
вую руку и приносит её в качестве трофея 
Сатане (этот эпизод сходен со скифским 
обычаем, описанным Геродотом). В нарт- 
ском эпосе черти (хайраджита) обитают за 
семью подземельями в отдельном царстве 
во главе с повелителем, имеющим трёх до- 
черей и знаменитого коня — Дзындз. В 
фольклоре осетин, в отличие от эпической 
мифологии, черти обитают в горных доли- 
нах, в лесах; они похожи на людей, но у 
них вывернутые ноги (пятками наперёд). 

В целом О. м. характеризуется обили- 
ем представлений, образов и сюжетов, 
объединённых в системе дохристианской 
религии. Многие из языческих богов при- 


обрели впоследствии христианский об- 
лик. 

Б. А. Калоев. 

ОСИНА. Семантика мифопоэтического 
образа О. мотивируется двумя особеннос- 
тями этого дерева — дрожанием листьев 
даже при тихой погоде (научное название 
О. — Рориіиз Ігетиіа, т. е. «тополь трясу- 
щийся»; ср. франц. ІгешЫе и др.) и крас- 
новатым оттенком древесины. У славян, 
балтов, германцев, кельтов, отчасти у на- 
родов Поволжья, Сибири, Алтая, североа- 
мериканских индейцев и даже у народов 
Северной Африки О. — отрицательно от- 
меченное, проклятое дерево. Иногда её 
проклятость связывается с тем, что, в от- 
личие от всех растений и зверей, которые 
выполнили данную им богом работу вско- 
ре после сотворения мира, О. ничего не 
сделала. Наиболее популярны мотивиров- 
ки проклятости О., связанные с историей 
Христа (хотя в Новом завете О. не упоми- 
нается): О. - единственное из деревьев, не 
признавшее Иисуса во время его бегства в 
Египет; во время крестного пути Иисуса 
О. не склонилась перед ним и не дрожала 
от жалости и сострадания (близкая вер- 
сия: все деревья, кроме О., опустили лис- 
тья); прутья, которыми бичевали Христа, 
и крест, на котором его распяли, были 
осиновыми; на О. удавился Иуда. У литов- 
цев и латышей существовал запрет прята- 
ться во время грозы под О., потому что 
Перкунас, гром, молния поражают имен- 
но О., в которой скрывается от преследо- 
ваний громовержца чёрт. В ряде тради- 
ций красноватая древесина О. трактуется 
как кровь чёрта, пролитая богом. Относи- 
тельно устойчива связь О. с чёртом (в 
частности, он заставляет её трястись; в ла- 
тышском мифологическом фольклоре 
дрожание листьев О. вызывает Вея мате, 
разгуливающая под её корнями), со злы- 
ми духами, персонажами, в свою очередь 
связанными с нижним миром (в латыш- 
ских поверьях листья О. трясёт Маря), а 
также с колдунами, ведьмами и пр. В рус- 
ских сказках (Афанасьев №№ 350, 352, 
366, 577 и др.) и ритуальной практике из- 
вестен мотив осинового кола, забиваемого 
в спину или сердце мертвеца (особенно не- 
чистого и грешного); нередко О. именует- 
ся деревом повешенных. Связь О. с нечис- 
той силой, хтоническими персонажами 
(прежде всего женскими) отчасти объяс- 
няет происхождение названий некоторых 
рек, озёр, болот и пр. в Центральной, Се- 
верной и Восточной Европе, образован- 
ных по «осиновому» принципу. Древние 
индоевропейцы считали отмеченными во- 
инские доспехи и оружие, сделанные из 
О. (ср. др.-греч. название щита ’аолід и 
древнеиндийское название копья зрйуа-, 
непосредственно образованные от назва- 
ния О.); из О. изготовлялись различные 
ритуальные предметы, посуда (следы та- 
кой отмеченности сохраняются в вырож- 
денных вариантах — «щепенная» посуда 
из О.). 

В. Н. Топоров. 

ОСИРИС (Оаірц;, грецизированная форма 
егип. имени Усир, \ѵвіг), в египетской ми- 
фологии бог производительных сил при- 
роды, царь загробного мира. Согласно 
упоминаниям в древнеегипетских текстах 
и рассказу Плутарха, О. был старшим сы- 
ном бога земли Геба и богини неба Нут, 





Осирис. Бронза. Париж, Лувр. 


братом и мужем Исиды, братом Нефтиды, 
Сета, отцом Гора. Он был четвёртым из бо- 
гов, царствовавших на земле в изначаль- 
ные времена, унаследовав власть прадеда 
Ра, деда Шу и отца Геба. Царствуя над 
Египтом, он отучил людей от дикого обра- 
за жизни и людоедства, научил сеять зла- 
ки (ячмень и полбу), сажать виноградни- 
ки, выпекать хлеб, изготовлять пиво и ви- 
но, а также добывать и обрабатывать мед- 
ную и золотую руды. Он обучил людей 
врачебному искусству, строительству го- 
родов, установил культ. Злой бог пусты- 
ни, младший брат О. - Сет, желавший 
править вместо него, придумывал способ 
погубить О. После победоносного возвра- 
щения из похода в Азию О. устроил пир. 
Сет, явившийся на пир со своими 72 со- 
умышленниками, велел внести роскошно 
украшенный ящик (очевидно, саркофаг) 
и заявил, что он будет подарен тому, кому 
придётся впору. Когда очередь дошла до 
О. и он лёг на дно ящика (сделанного спе- 
циально по его мерке), заговорщики за- 
хлопнули крышку, залили её свинцом и 
бросили ящик в воды Нила. Течением 
ящик прибило к берегу, и растущий там 
куст вереска охватил его своими ветвями. 
Верная супруга О. — Исида нашла тело 
мужа, она извлекла чудесным образом 
скрытую в нём жизненную силу и зачала 
от мёртвого О. сына. Предав тело О. погре- 

Анубис извлекает сердце умершего, 

чтобы взвесить его на суде Осириса. 

Фрагмент росписи из гробницы Сеннеджема 
в Фивах. 13 в. до н. э. 
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Гор ведёт умершего к трону Осириса. Перед Осирисом - лотос с четырьмя сыновьями Гора, 
за ним - Исида и Нефтида. Рисунок из «Книги мёртвых» Ани. Ок. 1450 до н. э. 
Лондон, Британский музей. 


ться на земле, а, оставив трон на земле сы- 
ну Гору, стал царствовать и вершить суд в 
загробном мире. По одной из версий ми- 
фа, Сет не заключил О. в ящик, а разру- 
бил его тело на 14 частей и разбросал эти 
части по всему Египту; Исида, собрав их 
воедино, погребла. Вариант мифа о 14 час- 
тях тела О., видимо, возник для того, что- 
бы объяснить существование гробниц О. в 
разных городах Египта. В каждой из них 
якобы покоилась лишь одна часть божест- 
венного тела. Этому толкованию, однако, 
противоречило повествование о том, что 
Исида собрала все члены тела О. (кроме 
фаллоса) и погребла в Абидосе. Плутарх в 
трактате «Об Исиде и Осирисе» совмещает 
обе версии: Сет расправляется с О. дваж- 
ды. По некоторым версиям, О. оживлял 
не Гор, а Исида (сама или с помощью сест- 
ры Нефтиды). Погребение О. приписыва- 
лось то Исиде, то Анубису. 

В эпоху родового строя, когда возник 
культ О., он воспринимался как бог, оли- 
цетворяющий производительные силы 
природы. Связь О. с природой сохраня- 
лась на протяжении всей истории Египта. 
Обычно его изображали сидящим среди 
деревьев или с виноградной лозой, иногда 
обвивающей его фигуру. Его тело всегда 
окрашивали в зелёный цвет. Считалось, 
что, подобно всему растительному миру, 
О. ежегодно умирает и возрождается к но- 
вой жизни, жизненная сила всегда в нём 
сохраняется, даже в мёртвом. На изобра- 
жениях сквозь гроб О. прорастает дерево 
или из О. -мумии выросли стебли злаков, 
которые поливает жрец. В погребениях 
иногда помещалось натянутое на раму по- 
лотно с лежащей на нём фигурой О. из 
земли, засеянной зёрнами полбы или яч- 
меня: если прорастёт зеленью О. - оживёт 
умерший. Сначала О. отождествлялся 
только с умершим царём. В «Текстах пи- 
рамид» фараон после смерти уподобляет- 
ся О., его называют именем О. Начиная с 
эпохи Среднего царства, каждый умер- 
Слева - Работы на полях иару. Рисунок из «Книги мёртвых» Анхаи. Ок. 1100 до н. э. Лондон, Британский музей. Справа - Умерший 
( Сеннеджем и его супруга ) перед Осирисом и другими богами загробного мира. Роспись в гробнице Сеннеджема в Фивах. 13 в. до н. э. 


Взвешивание сердца умершего. Вверху - двенадцать богов перед столом с жертвоприношениями, 
внизу умерший ( писец Ани и его супруга ), богини Рененутет и Мешенит, боги Шаи,Анубис, Тот 
и чудовище Амт. Рисунок из «Книги мёртвых» Ани. Ок. 1450 до н. э. Лондон, Британский музей. 

бению, она ушла в болота дельты Нила и 
там родила и воспитала младенца, назван- 
ного Гором. 


Когда Гор вырос, он вступил в борьбу с 
Сетом. Сначала он потерпел поражение и 


даже потерял в битве глаз — волшебное 
Око Гора, но затем счастье перешло на его 
сторону. Он победил Сета, отобрав у него 
вырванный глаз, дал проглотить его мёрт- 
вому отцу. О. ожил, но не захотел остава- 
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ший египтянин стал отождествляться с О. 
(т. е. считалось, что, подобно О., умерший 
оживёт после смерти, и во всех более позд- 
них заупокойных текстах перед именем 
умершего стоит имя О.). Как бог мёртвых 
и царь загробного мира, О. воспринимал- 
ся судьёй загробного мира. Считалось, что 
перед ним предстаёт покойный, когда его 
сердце взвешивается на весах, где на од- 
ной чаше лежало изображение богини Ма- 
ат, а на другой - сердце умершего. Оправ- 
данный попадал на «райские поля» Иару, 
наслаждался вечной жизнью. 

Первоначально, видимо, О. был мест- 
ным богом в Джеду в восточной части дель- 
ты Нила; отождествлённый с другим бо- 
гом города Анджети, он стал изображать- 
ся с атрибутами этого бога (посохом и би- 
чом или хлопушкой), которые прочно 
закрепились за О. Заняв центральное мес- 
то в царском культе, О. стал особенно по- 
читаться в Абидосе - месте погребения 
фараонов, где он заменил бога мёртвых 
Анубиса, ставшего его спутником и по- 
мощником. Как сын бога земли Геба, ухо- 
дящий после смерти под землю, О. стал 
считаться богом земных глубин, на его 
плечах покоится вся вселенная и из пота 
его рук вытекает Нил. С конца Нового 
царства О. связали с богом Ра (Ра-О.) и 
стали изображать с солнечным диском на 
голове. В эллинистический период культ 
О. сливается с культом священного быка 
Аписа, и новый сложный образ бога, по- 
лучивший имя Сераписа (О. -Аписа), при- 
обретает широкую известность за преде- 
лами страны. 

Культ О. распространился в завоёван- 
ных Египтом Куше и других странах. В 
греко-римскую эпоху культ О. (наряду с 
другими греко-восточными культами бо- 
гов умирающей и воскресающей природы 
Аттиса, Адониса, Таммуза) получил ши- 
рокое распространение в Западной Азии и 
в Европе, включая Северное Причерно- 
морье. 

Образ О. нашёл отражение в художест- 
венной литературе (в исторических рома- 
нах Г. Эберса, Б. Пруса и др.; в поэзии: у 
И. А. Бунина, В. Я. Брюсова и др.). 

Д. Г. Редер. 

ОССА (Оаоа), в греческой мифологии пер- 
сонификация молвы (этимология связана 
с санскр. ѵак, лат. ѵох, «голос»). О. — 
вестница Зевса, по его воле она побуждает 
ахейцев под Троей собраться на военный 
совет и решить судьбу войска (Нош. II. II 
93 след.). Обычно О. быстро приносит лю- 
дям известия от Зевса; например, Теле- 
маху — о его отце Одиссее (Ой. I 281-283; 
II 216). Она разглашает по Итаке слух о 
гибели женихов Пенелопы (XXIV 413- 
415). Аналогичные функции имеет Фама 
(у Софокла Ф. — молва, божественный го- 
лос, «дитя золотой надежды», О. К. 158). 

А. Т.-Г. 

О-ТОСИ, О-тоси-но ками [др.-япон. тоси, 
«год», «жатва»; о, «великий, большой»; 
«ками», «бог»; в целом — «бог великой 
жатвы», «бог великого (урожайного) го- 
да»], в японской мифологии божество, 
рождённое Сусаноо и богиней Каму-о-ити- 
химз («божественная дева из Оити»). 0-т. 
— отец 16 детей, среди которых такие бо- 
жества, как О-куни-митама («бог — свя- 
щенный дух великой страны») и Окицу- 
химэ («дева — богиня тлеющих углей») 


или О-бэ-химэ («дева — богиня большого 
очага»), которая, согласно «Кодзики», по- 
читаема всем народом (св. I). В числе де- 
тей, рождённых О-т., упоминается также 
бог О-ямакуи («бог больших горных стол- 
бов»), который держит звенящую стрелу 
(нарикабура) (св. I). 

Е. П. 

ОТХАН-ГАЛАХАН ( «хан огня Отхан»), 
Отгалахан («хан огня От»), Отхан-Гала- 
хан эхе («матушка Отхан-Га лахан» ), Эл- 
Галахан эхе («матушка хан огня Эл»), 
Гал-эхе («матушка-огонь»), От эхе, Од 
эхе, Ут эхе («матушка От»), Галтенгри 
(«огонь-тенгри»), в мифологии монголь- 
ских народов божество огня, персонифи- 
кация огня, очажного пламени. Предста- 
ёт в мужском и в женском облике. Этимо- 
логия имени Отхан (от тюрк, от, «огонь», 
и хан, «государь») указывает на тюрк- 
ский компонент в генезисе образа. 

Обнаруживается некоторое соответ- 
ствие и с аналогичным персонажем тибе- 
тской мифологии, которого также назы- 
вают «бог огня», «государь богов огня». 
Образ О. -Г. складывался на основе пред- 
ставлений о духах родового и семейного 
очага, выступавших в зависимости от раз- 
личных племенных традиций в мужском 
или женском облике (отсюда то мужская, 
то женская ипостась божества). 

В обрядово-мифологических сюжетах 
синтезируются ранние представления о 
небесном происхождении огня (очевидно, 
от удара молнии, который иногда интерп- 
ретируется как зачатие при космическом 
браке) и более поздние - о его искусствен- 
ном добывании (высекании, которое на 
монгольских языках передаётся тем же 
словом, что и вспышка молнии). Создание 
огня связывается с эпохой первотворения: 
когда гора (Алтай, Хангай, Бурхан-хал- 
дун, Су меру) была холмом, дерево (вяз, 
ива) — побегом, горный козёл — козлён- 
ком, ястреб и жаворонок — птенцами, 
царь- лев — детёнышем и т. д. В вариантах 
огонь возникает благодаря начальному 
космогоническому акту — отделению не- 
ба от земли. Участие космических начал в 
порождении О. -г. многократно подчёрки- 
вается: огонь появился от 99 вечных тенг- 
ри, от Хормусты, от хана-тенгри и матери 
Этуген («возник из её стопы») и т. д. В ка- 
честве его творцов упоминаются также го- 
ра, море и дерево (высечен горой Бурхан- 
Халдун, возник от горы Сумеру и моря 
Сум, сотворен из вяза, из тутового дерева 
с вершины Хангай-хана и Бурхату-хана и 
т. п.). Семантика порождения сохраняет- 
ся и при описании искусственного добы- 
вания огня, порождённого отцом-железом 
(сталью) и матерью-камнем (кремнем, 
галькой — образом, параллельным «мате- 
ри-земле», а также горе). 

При складывании культа Чингисхана 
его родовой огонь осмысливается как вла- 
дыка над всеми духами очагов и затем — 
как огонь вообще. Согласно различным 
версиям, первый огонь был высечен Чин- 
гисханом и раздут его женой, высечен его 
отцом Есухей-багатуром и раздут его ма- 
терью Оэлун, высечен его сыном Нагадаем 
и раздут супругой Чагадая Чанхулан и т. 
д.; мотив мифологического порождения 
отражен в распределении функций между 
мужским («высекание») и женским («раз- 
дувание») началом. Подвергшийся мифо- 


логизации Чагадай, хранитель родового 
очага императорской фамилии, после 
смерти был отождествлён с духом — хозя- 
ином очага, а затем — с божеством огня 
вообще (бурят. Сахядай-нойон). 

Позднее под влиянием буддизма про- 
исхождение О. -Г. связывается с именами 
ламаистских божеств: Бурхан-бакши 
(Шакьямуни), Вайрочаны, Махешвары 
(Шивы) и др. В качестве мистического ис- 
точника огня часто называется буква «ра» 
(«рам», «арам»), одна из семи магических 
букв, по традиционной грамматической 
классификации относящаяся к стихии ог- 
ня. Влияние тибетской традиции сказы- 
вается в версии о создании огня Падмаса- 
мбхавой (в тибетской мифологии именно 
он учреждает культ божества огня). О. -Г. 
проявляется в целом сонме обитающих в 
очаге духов, объединённых семейными 
связями и олицетворяющих - соответст- 
венно универсальной пространственной 
ориентации — центр очага и различные 
его стороны. В призываниях к О. -Г. фигу- 
рирует его «очень старый» дед — Тала, 
отец («Победоносный огонь-господин»); 
Всевышняя матушка- лус (из разряда зем- 
ных духов-хозяев, см. Лу; по модели кос- 
мического порождения мать огня всегда 
связана с землёй); сыновья или братья 
(иногда числом 5), носящие общее имя Бе- 
лое сердце огня; сёстры-врачевательницы 
— «огненные девы», олицетворяющие ли- 
бо центр очага (Огненное центр-сердце), 
либо его стороны и являющиеся прямым 
отражением небесных дев; цвета тел «ог- 
ненных дев» соответствуют цветам утрен- 
него, полдневного, вечернего и ночного 
солнца: фея восточного огня — сияюще- 
белая, южного — красно-жёлтая, запад- 
ного — тёмно-красная, северного — чёр- 
ная (это распределение цветов почти пол- 
ностью соответствует буддийской космо- 
логической символике; ср. Тара). 

О. -Г. как божество огня имеет один 
глаз (реже три), всегда смотрящий вверх, 
в небо, ослепительно-белое лицо, густую 
белую бороду, медные брови, оскаленные 
раковинно-белые зубы. Наиболее частые 
его эпитеты — «красный», «масляный», 
«шёлковый». У него жемчужный топор, 
кувшин, чётки, барабан, крюк, сеть, жем- 
чужные подвески, хрустальный пояс на 
бёдрах. Облик и атрибуты божества огня и 
его семейства сложились под прямым 
влиянием буддийской иконографии. 

Как персонификация огня О. -Г. связан 
с космическим центром (ср. центральное 
положение очага в юрте) и с мировой вер- 
тикалью: его блеск достигает неба, дым 
проникает сквозь 99 небесных слоев (или 
покрывает их), жар пронизывает на- 
сквозь землю, согревает её 77 слоев. Столь 
же несомненна связь с солнцем (огнём не- 
бесным). Очагу придавалась округлая 
форма (солнечный диск), а к новогоднему 
ритуалу приурочивались проводы О. -Г. 
старого года и встреча О. -Г. нового года. С 
этим же, очевидно, связан запрет выно- 
сить огонь из юрты в ночное время — пос- 
ле захода и до восхода солнца. Общей для 
образов О. -Г. и солнца является идея про- 
изводительности. При новогоднем ритуа- 
ле поклонения О. -Г. у него выспрашивают 
счастье, благую часть, жизненную силу. В 
обряде используется репейник, связан- 
ный с темой плодородия, а в качестве 
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жертвенного животного — белая (или бе- 
лая с жёлтой головой) овца, вообще сим- 
волизирующая счастье и благополучие. 
Особую роль в культе О. -Г. играет козёл — 
универсальное олицетворение плодоро- 
дия: кастрированный козёл — ездовое 
животное О. -Г., горный козёл фигурирует 
при описании возникновения О. -Г. Ново- 
годние жертвы огню приносят женщины, 
которые просят детей, исключено участие 
в ритуале беременных женщин (напр., у 
ордосцев). На связь огня с потомством 
указывают: запрет у бурят выносить из 
юрты родовой огонь, если в доме есть дети 
возрастом до года, поклонение невесты 
родовому очагу жениха (хотя это прежде 
всего — испрашивание покровительства 
нового для неё родового духа, каковым 
выступает божество огня). Родовой огонь 
приравнивается к родственнику; по буря- 
тским поверьям, его, как сына или соро- 
дича, нельзя отдать в чужой род, а пога- 
сить его — всё равно что убить родствен- 
ника. При перекочёвке на новое место пе- 
реносятся и непогашенные угли, сохраня- 
ющие родовой огонь, что рассматривается 
как гарантия продолжения рода. Одна из 
функций О. -Г. — очистительная: огнём 
очищали юрту, в которой лежал покой- 
ник, и находящиеся там вещи; невесту 
очищали перед вступлением в род жени- 
ха, проводя её между двумя кострами (по 
сообщению Плано Карпини, такой же 
процедуре подвергались послы, прибыв- 
шие к хану). Пожар, а также некоторые 
(прежде всего кожные) болезни — след- 
ствие гнева О. -Г., вызванного дурным об- 
ращением с очажным пламенем, наруше- 
нием запретов (перешагивать через очаг, 
подталкивать ногой топливо, помешивать 
угли острым предметом, плевать в огонь, 
лить воду, бросать нечистоты, волосы, 
произносить перед очагом слово «волк» и 
т. д.). Существует у бурят поверье, что О.- 
Г. окривел из-за помешивания углей в 
очаге острым предметом. 

С. Ю. Неклюдов. 
ОФАНИМ (евр. ’орйаппот, «колёса»), в 
послебиблейской иудаистической мифо- 
логии один из десяти (по другим вариан- 
там — двенадцати) разрядов ангельской 
иерархии. Образ О., формировавшийся в 
тесной связи с общей символикой круга, 
восходит к описанию богоявления проро- 
ком Иезекиилем (см. Иезекииля виде- 
ние). Описываемые здесь таинственные 
самодвижущиеся колёса с ободьями, пол- 
ными глаз (Иезек. 1, 15-20; 10, 12-13), 
традиционно истолковываемые как сим- 
вол божественного всеведения и всевиде- 
ния, в апокрифической книге Еноха пред- 
стают как ангелы, окружающие вместе с 
херувимами и серафимами охваченный 
вечным огнём хрустальный трон бога; они 
«не дремлют и охраняют трон его славы» 
среди тысяч и десятков тысяч других ан- 
гелов (71, 7). Раввинистическая традиция 
помещает О. вместе с серафимами и хайот 
(«жизни») на седьмое небо, где обретают- 
ся праведники, святые, ангелы-прислуж- 
ники и трон славы. Позднейшие предания 
варьируют лишь место, какое О. занима- 
ют по отношению к другим ангельским 
чинам, отводя им обычно второе место 
после серафимов. Во главе О. ставится ан- 
гел Офаниэль, который, однако, от них 
отделяется и в качестве блюстителя лун- 


ного круга вместе с ангелом-хранителем 
круга солнечного, а также хранителями 
планет и звёзд помещается ниже семи не- 
бес - в т. н. Велоне. Каббалистическая 
традиция ставит над О. наравне с Офаниэ- 
лем архангела Рафаила. 

ОХИН-ТЕНГРИ (монг.), Окон-тенгри 
(калм. «дева-тенгри», «дева-небо»), Ухин 
Хара-тенгри (бурят, «дева чёрный тенг- 
ри» или «дева тёмное небо»), в мифологии 
монгольских народов женское небесное 
божество (тенгри), идентичное тантричес- 
кому божеству Лхамо (тибет.), Деви Сри 
(санскр.). О.-т. упоминается в группе че- 
тырёх (восьми, десяти) докшитов, отно- 
сится к разряду чойджинов (дхармапал), 
квалифицируется как гневное воплоще- 
ние богини Цаган Дар-эке («белая Тара», 
см. Тара), иногда осмысливается как суп- 
руга Чойджала (см. в ст. Эрлик). Наделе- 
на функциями божества времени (её соп- 
ровождают богини четырёх времён года), 
судьбы (связана со смертью и загробным 
судилищем); в ламаистской иконографии 
устрашающего вида. 

О.-т. воспринимается и как богиня- 
мать, всеобщая прародительница (в монг. 
шаманских призываниях её называют 
«единственной матерью»). В различных 
монголоязычных традициях О.-т. рас- 
сматривают и как благостное, охрани- 
тельное божество, и как божество, несу- 
щее смерть (в частности, детям). В бурят- 
ской шаманской мифологии Ухин Хара- 
тенгри относится к восточным, тёмным, 
враждебным людям тенгри, вызывает бо- 
лезни, падёж скота, смерть и бесплодие, 
особенно опасна для беременных жен- 
щин. У калмыков с Окон-тенгри связыва- 
ются плодородие и возрождение жизни. В 
широко распространённом сюжете о по- 
хищении небесной девы демонами — ман- 
гусами Окон-тенгри, чтобы подать весть о 
себе, пишет своё имя на крыле луня, по- 



Очирвани (Ваджрапани). 
Маска ламаистской мистерии цам. 
Улан-Батор, Музей истории религии. 


читавшегося калмыками священной пти- 
цей. Победа над мангусами и возвращение 
Окон-тенгри связывались с концом зимы, 
с праздником цаган сар («белый месяц») 
— новым годом у монгольских народов; 
на храмовых торжествах устраивалась 
встреча её статуи. 

С. Н. 

ОЧИРВАНИ (от санскр. Ваджрапани), в 
мифологии монгольских народов бурхан, 
грозное божество — охранитель буддизма 
(докшит). Его эпитеты: «имеющий вели- 
кую силу», «свирепый» (докшин). О. 
представляется сначала злым, а затем ук- 
рощенным (принявшим буддизм). С О. 
связаны мотивы борьбы с демоном (чотго- 
ром) и змееборческие сюжеты: в облике 
птицы Гаруды О. побеждает мирового 
змея л осу на (см. в ст. Лу). О. наделён 
функциями демиурга и культурного ге- 


Охин-тенгри ( Лхамо ). На 
её бёдрах - львиная шкура, 
в руках - чаша из человечь- 
его черепа и дубина, увен- 
чанная черепом. К узде му- 
ла ( покрытого кожей, сод- 
ранной с человека вместе 
со скальпом ) привязаны 
мешок с болезнями и гада- 
тельные кости. На крупе 
мула - глаз, в который 
Охин-тенгри превратила 
рану от стрелы, пущенной 
ей вслед. Внизу - сопровож- 
дающие её гневные дакини. 
Ленинград, Музей антро- 
пологии и этнографии. 
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роя: в космогонических мифах творит 
землю (из принесённой со дна океана ще- 
потки), изготавливает (или приказывает 
изготовить) напиток бессмертия (аршан 
— в монгольских вариантах мифа о Раху). 
Его постоянный атрибут — очир (ваджра), 
с его помощью О. забрасывает на небо 
огонь, который становится солнцем; от 
удара очиром по океану на небе появляет- 
ся месяц; очир, брошенный вслед Раху (в 
монгольских вариантах), рассекает его 
пополам. 

С. Н. 

ОЧОКОЧИ, в грузинской мифологии лес- 
ное божество. О. лишён дара речи, но зву- 
ки его голоса наводят на людей паничес- 
кий ужас. Тело О. покрыто волосами цве- 
та ржавчины. У него длинные и острые 
когти, на груди имеется отросток, напо- 


минающий заточенный топор, которым 
О. рассекает надвое своих противников. 
Убитый человеком О. оживает после вто- 
рого выстрела. Распространены сюжеты о 
домогательстве О. любви лесной царицы 
Ткаши-мапа. 

А. В. Цанава. 

ОЧОПИНТЭ, Очопинтрэ, в грузинской 
мифологии покровитель и предводитель 
диких животных. Первая часть имени 
(очо) связывается с именем другого боже- 
ства грузинского пантеона - Бочи, вторая 
часть (пинтэ или пинтрэ) - с именем гре- 
ческого Пана. О. владеет душой каждого 
животного. Охотник, перед тем как отп- 
равиться на охоту (и во время охоты), вы- 
маливает у О. удачу и позволение убить 
зверя. 

А. В. Цанава. 


ОШХАМАХО, в адыгской мифологии го- 
ра (Эльбрус), местопребывание богов. 

О-ЯМАЦУМИ, О-я мацуми-но ками (др.- 
япон. о, «большой, великий»: «яма», «го- 
ра»; цуми, «душа, дух»; «ками», «бог»; в 
целом - «бог-дух больших гор», «вели- 
кий бог-дух гор»), в японской мифологии 
божество, рождённое Идзанаки и Идзана- 
ми. В мифах «Кодзики» и «Нихонги» упо- 
минаются и другие горные божества 
(напр., вулканические божества, рождён- 
ные из крови Кагуцути), но все они мыс- 
лятся как земные божества, в то время 
как О-я. - небесное божество и, очевидно, 
является главным горным божеством, уп- 
равляющим всеми другими. 

Е. П. 
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ПАВАХТУНЫ, в мифологии майя четыре 
бога ветра, связанные со сторонами света. 
П. рано слились с чаками (см. Чак), а в 15 
в. с бакабами. После испанского завоева- 
ния и христианизации населения были 
идентифицированы со святыми Домини- 
ком, Гавриилом, Иаковом и Марией Маг- 
далиной. 

Р. К. 

ПАВЕЛ (греч. ПоиЗХод как передача лат. 
Раиіиз, «малый»), в христианской тради- 
ции «апостол язычников», не знавший 
Иисуса Христа во время его земной жизни 
и не входивший в число двенадцати апос- 
толов, но в силу особого призвания и чрез- 
вычайных миссионерско-богословских 


заслуг почитаемый как «первопрестоль- 
ный апостол» и «учитель вселенной» сра- 
зу после Петра и вместе с ним. 

П. происходит из колена Вениамина, 
родился в малоазийском городе Таре (в 
Киликии); он — наследственный римский 
гражданин (Деян. 22, 25-29), с чем связа- 
но его римское имя (евр. имя П. — Саул, в 
традиционной передаче Савл, дано в честь 
царя Саула, также происходившего из ко- 
лена Вениамина). П. зарабатывал на 
жизнь изготовлением палаток (18, 3). 
Был воспитан в строгой фарисейской тра- 
диции (26, 5), учился в Иерусалиме у из- 
вестного рабби Гамалиила Старшего (22, 
3). Преданность консервативному иудаиз- 
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му внушила ему ненависть к первым хрис- 
тианам, составлявшим иерусалимскую 
общину. В молодые годы он участвовал в 
убийстве диакона Стефана, забитого кам- 
нями (7, 58, 8, 1), в арестах христиан в Ие- 
русалиме (8, 3). Намереваясь начать ши- 
рокое преследование бежавших из Иеру- 
салима членов общины, он направляется 
в Дамаск (9, 1-2). Однако на пути в Да- 
маск он испытал чудесное явление света с 
неба, от которого пал на землю и потерял 
зрение; голос укорил его («Савл, Савл! 
Что ты гонишь меня?», 9, 4) и велел слу- 
шаться тех, кто скажет ему в Дамаске, что 
делать. «Видение в Дамаске» стало пово- 
ротным событием в жизни И. Исцелив- 
шись от слепоты по молитве христианина 
Анании, И. принимает крещение и начи- 
нает проповедь христианства в Аравии 
(Гал. 1, 17), затем в Дамаске, откуда ему 
пришлось бежать, спустившись ночью по 
городской стене в корзине (Деян. 9, 24- 
25). Но по-настоящему его миссионерские 
пути начинаются с Антиохии, культурной 
столицы эллинизма, Далее он проповеду- 
ет христианство в Киликии, на Кипре, в 
Галатии, Македонии, Афинах (он «возму- 
тился духом при виде этого города, полно- 
го идолов», 17, 16), Коринфе, Эфесе, Ис- 
пании. Нередко его встречают враждебно 
- побивают камнями, избивают палками, 
бросают в темницу (откуда И., воззвав к 
богу, чудесно освобождён: «вдруг сдела- 
лось великое землетрясение, так что поко- 
лебалось основание темницы», 16, 26). В 
доказательство правоты нового вероуче- 
ния И., «исполнившись духа святого» 
(13, 9 и др.), творит чудеса: насылает сле- 
поту на «волхва лжепророка» (13, 6-12), 
исцеляет хромого (это имело среди языч- 
ников неожиданный эффект: они начали 
кричать: «боги в образе человеческом 
сошли к нам» и намеревались принести 

Обращение Павла. Фреска Микеланджело в 


жертвы И. и его спутнику, которым при- 
шлось убеждать толпу в том, что они прос- 
тые люди, желающие обратить их «от бо- 
гов ложных» к «богу живому», 14, 8-18) 
и даже воскрешает умершего (20, 9-12). 
Несмотря на неблагоприятное предсказа- 
ние, П. отправляется в Иерусалим, где он 
схвачен иудеями, закован в цепи и чуть 
было не убит, но как римский гражданин 
отправлен в Кесарею к римскому намест- 
нику, а оттуда по морю в Рим (П. предре- 
кает кораблекрушение, что и сбывается, 
однако П. и его спутники чудесно спасе- 
ны); ядовитая змея не причиняет ему вре- 
да (28, 3-6). В Риме, проповедуя, он жи- 
вёт два года (28, 30-31). О казни П. в ново- 
заветных текстах не сообщается; последу- 
ющее предание относит её ко времени го- 
нений Нерона на христиан (ок. 65); он был 
казнён в Риме вместе с апостолом Петром. 
Рассказывается о чудесах, сопровождав- 
ших его смерть: его отрубленная голова 
выговаривает в последний раз имя Иисуса 
Христа; на том месте, где она упала, начи- 
нают бить три родника (откуда название 
римского монастыря Тре Фонтане), и т. п. 

П. приписывается авторство 14 посла- 
ний, входящих в Новый завет (большин- 
ство современных исследователей считает 
большую часть посланий действительно 
принадлежащими П., а его — подлинным 
историческим лицом, история жизни ко- 
торого подверглась мифологизации). 
Апокрифический «Апокалипсис Павла» 
(возник ок. 400) описывает видения П. во 
время его вознесения «до третьего неба» 
(ср. 2 Кор. 12, 2), посещение им места оби- 
тания праведников и ада (его описание 
близко к картине ада в «Божественной ко- 
медии» Данте). На славянском языке 
апокриф известен под названиями «Слово 
о видении апостола Павла» или «Хожде- 
ние апостола Павла по мукам» . 

С. С. Аверинцев. 

капелле Паолина. 1542-46. Рим, Ватикан. 




Апостол Павел. 

Икона Андрея Рублева. 1 41 0-1 420. 
Москва, Третьяковская галерея. 


ПАВЛИН. Мифопоэтический образ П., 
основанный на внешних особенностях 
этой птицы (форма и характерная рас- 
цветка хвоста, походка и пр.), покрывает 
широкий спектр астральной символики 
— от космоса в его полноте и звёздного не- 
ба до лунного и солнечного круга. В ира- 
но-суфийском мифе бог сотворил мировой 
дух в образе П. и дал ему посмотреть на 
его собственное отражение в чудесном зер- 
кале, отчего П., потрясённый величием 
увиденного, пролил капельки пота, из ко- 
торых произошли все остальные сущест- 
ва. В Древней Греции «звёзды» («глаз- 
ки»), усеивающие павлиний хвост, назы- 
вались очами Аргоса, которые по прика- 
занию Геры, чьей птицей является П., 
должны следить за лунной коровой Но 
(ср. Оѵісі. Меі. I 721). В Древнем Египте П. 
считался символом Гелиополиса — горо- 
да, в котором находился храм солнца. Со- 
лярная символика П. характерна также 
для мифологий Индии и юго-восточной 
Азии. Продолжением солярной темы яв- 
ляются и связанные с П. в различных тра- 
дициях мотивы изобилия, плодородия, 
бессмертия (в иконографии западноевро- 
пейского христианства П. пьёт из евха- 
ристической чаши, клюёт плоды вино- 
градной лозы; весьма широко распростра- 
нены изображения П. у райского древа 
жизни, а также двух П. по сторонам миро- 
вого древа, что, в частности, можно сопос- 
тавить с образом Малаки-тауза в езидской 
мифологии, который обозначает, в част- 
ности, начало, превосходящее первичный 
дуализм, и чьим символом был П.). С об- 
разом П. часто связываются мотивы со- 
зерцания, любования, взгляда (в средне- 
вековых «Бестиариях» П. именуется 
«стооким»); в то же время некоторые ев- 
ропейские поверья, ассоциирующие, ве- 
роятно, «глазки», усеивающие павлиний 
хвост, с «дурным глазом» («сглазом»), 
связывают образ П. с несчастьем, беспло- 
дием ит. и. В ряде традиций П. считается 
царской птицей (Индия, Византия и др.). 
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Паке. Скульптура П. Баратта. Павловск. 


Изображения П. широко представлены в 
геральдике и нумизматике. 

М. Б. Мейлах. 

ПАГИРНЕЙС, Пагирейс, Пагирмис, в ли- 
товской мифологии «домашний» бог, свя- 
занный с помолом, жерновами (от литов, 
^ігпоз, «жернова»), культом камней (ср. 
литов. §ігпи акшио, «камень жерновов») 
и т. п. Мужчины приносили ему в жертву 
свинью, иногда и быка, женщины — пету- 
хов (трижды в год). Идентифицируется с 
литовским божеством муки Дугнай, упо- 
мянутым Я. Ласицким (16 в.): имя Дуг- 
най связано с литов, сііщпаз, «дно, под» и 
расііщпез, «осадок, гуща, тесто», восходя- 
щими к индоевропейской основе *ЪікШ- и 
соответствующим мифологическим пер- 
сонажам, воплощающим нижний мир 
(напр., слав. Бадняк), а также муку, тесто. 

В. И., В. Т. 

ПАДМАСАМБХАВА (санскр. расітазат- 
Ыіаѵа, «возникший из лотоса»), Падмап- 
жунба (тибет.), персонаж в буддийской 
мифологии Тибета. В основе образа П. — 
по-видимому, реальный человек, кото- 
рый содействовал распространению буд- 
дизма в Тибете. По легенде, П. родился из 
лотоса как эманация будды Амитабхи, он 
воспитывался в доме Индрабхути (одного 
из махасиддх), правителя страны Одияны 
(местонахождение этой страны не вполне 
ясно; по мнению некоторых буддологов, 
она находилась в долине реки Сват в Каш- 
мире). После достижения совершенноле- 
тия П. путешествовал по Индии, изучая с 
помощью дакини методы ваджраяны. По 
приглашению тибетского царя Тисонгдэ- 
цэна (755-791) он отправился в Тибет, 
чтобы помогать философу Шантаракшите 
распространять там буддизм. Искусный в 
магии, П. превращал местных божеств и 
демонов в защитников буддизма. П. счи- 
тается основателем древнейшей тибет- 
ской буддийской школы ньинма. 

Л. М. 

ПАКО, в адыгской версии нартского эпо- 
са бог зла. П. антропоморфен, мужского 
пола (его эпитет - «козлиная борода»). П. 
пребывает то на земле, то на небе. Его те- 
лохранители - орёл и дракон. Как косми- 


ческое божество П. посылает на землю 
удары грома, заливает её ливнем или ис- 
сушает суховеем. Его действия направле- 
ны против нартов; он отнимает у них 
огонь, вызывает бесплодие женщин и жи- 
вотных. От П. нартов избавил Уазырмес. 
Он настиг П. в небе в его дворце и отрубил 
ему голову. По варианту сказаний, П. 
приковал к горе Ошхамахо выступившего 
против него Насрен-жаче. 

М. М. 

ПАКС (Рах), в римской мифологии персо- 
нификация мира. Культ был введён Ав- 
густом, посвятившим П. по решению се- 
ната в 9 до н. э. алтарь на Марсовом поле 
(ага Расіз) в знак установленного им на 
земле мира и благоденствия. С эпитетами 
Августа, Вечная и пр. изображения П. в 
виде женщины с кадуцеем, рогом изоби- 
лия, колосьями, оливковой ветвью часто 
встречаются на монетах времён империи. 

Е. Ш. 

ПАК ХЁККОСЕ, в корейской мифологии 
основатель древнего государства Силла. 
Согласно «Самгук юса» (кн. 1), в 69 до н. 
э. (по традиционной хронологии) старей- 
шины шести поселений (общин) племени 
чинхан собрались, чтобы найти достойно- 
го правителя. В южной стороне под горой 
Ян-сан (в «Самгук саги»: посреди леса на 
склоне горы Янсан), у колодца Наджон, 
они увидели пар, озарявший землю подоб- 
но блеску молнии, и стоявшую на коленях 
и кланявшуюся (в «Самгук саги»: плакав- 
шую) белую лошадь, возле которой лежа- 
ло пурпурное (по другой версии, большое 
синее) яйцо. Заметив старейшин, лошадь 
заржала и поднялась в небо. В яйце наш- 
ли отрока, тело которого испускало сия- 
ние, птицы и звери, танцуя, следовали за 
ним, а солнце и луна блистали чистейшим 
светом. Поэтому его и нарекли Хёккосе 
(кит. запись древнекор. имени Пульгонэ, 
«озаряющий мир»), родовой же фамили- 
ей сделали Пак, потому что он родился из 
яйца, похожего на тыкву-горлянку 
(«пак»). В тот же день (в «Самгук саги»: 
лишь на пятом году правления П. X.) близ 
колодца Арен обнаружили и будущую 
супругу П. X. (см. Арен). В 13 лет он полу- 
чил титул «косоган» (от «альджи косо- 
ган» — «младенец-государь», как он наз- 
вал себя, когда впервые заговорил) и стал 
править царством Сораболь, или Соболь 
(«новая страна»), позже переименован- 
ным в Силла. П. X. правил 61 год, а потом 
вознёсся на небо. Спустя семь дней его те- 
ло, расчленённое на части, упало на зем- 
лю. Люди царства хотели собрать вместе 
части тела П. X. и похоронить, но этому 
помешала большая змея. Тогда они похо- 
ронили пять частей в отдельных могилах, 
получивших название «Змеиного курга- 
на». Согласно записи мифа в «Чеван ун- 
ги» (13 в.), с тёмно-синего неба на красной 
верви спустилось яйцо, подобное тыкве, и 
царская фамилия Пак была приуготовле- 
на небом, так как П. X. до того долго жил 
в протоке («пак»). Эта запись, видимо, яв- 
ляется контаминацией мифа о Ким Суро, 
основателе государства Карак. П. X. при- 
писывали культурные деяния — приоб- 
щение силласких общинников к полевод- 
ству, шелководству и т. д. 

Л. Р. Концевич. 

ПАЛАМЕД (ПаХацт|6г|д), в греческой ми- 
фологии сын Навплия и Климены (вари- 


анты: Гесионы или Фи лиры, Ароііосі. II 1, 
5). Ему приписывается изобретение (или 
упорядочение) алфавита, введение чисел, 
мер длины и веса, также счёта времени по 
годам, месяцам и дням. Он научил людей 
наблюдать за движением небесных светил 
и определять по ним курс кораблей, а так- 
же распределять ежедневный приём пищи 
на три раза. П. ввёл трёхступенчатое деле- 
ние войска; чтобы скрасить воинам одно- 
образие лагерной жизни, также изобрёл 
игру в шашки и кости (8с1ю1. Еиг. Огезі. 
432). Таким образом, П. сближается с дру- 
гими греческими культурными героями и 
богами (Афина, Дионис, Гермес, Проме- 
тей, Кадм), которым приписывались важ- 
ные для людей изобретения. Во время по- 
хода против Трои П. оказывает грекам 
важные услуги, несколько раз спасая их 
от голода. Однако это не помешало им по- 
верить Одиссею, оклеветавшему его (не- 
когда П. разоблачил Одиссея, который, 
чтобы не участвовать в войне, прикинулся 
сумасшедшим). По приказу Одиссея в па- 
латке П. было зарыто золото, а затем с по- 
мощью пленного троянца подброшено 
подложное письмо, якобы адресованное 
Приамом П., из текста которого выясня- 
ется, что П. готов за большую сумму пре- 
дать греков. Когда в палатке П. обнару- 
живают золото, его обвиняют в измене и 
побивают камнями (Ароііосі. еріі. III 8). 

По другим вариантам мифа, Одиссей 
вместе с Диомедом убивают П., заманив 
его хитростью в ловушку (Раиз. X 31, 2). 
Образ П. как невинно пострадавшего ге- 
роя нашёл отражение у афинских траги- 
ков 5 в. до н. э. (не дошедшие трагедии 
«П.» Эсхила, Софокла и Еврипида) и в 
«Апологии П.» софиста Горгия. 

В. Н. Ярхо. 

ПАЛЕОАЗИАТСКИХ НАРОДОВ МИФО- 
ЛОГИЯ, северо-восточных палеоазиатов 
мифология, мифология чукотско-камча- 
тской группы народов — чукчей, коря- 


Паламед. Скульптура А. Кановы. 
Тремеззо, вилла Карлотта. 
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ков, ительменов. Термин «палеоазиатс- 
кие народы» для обозначения более широ- 
кой группы народов северной и северовос- 
точной Сибири (кроме названных — нив- 
хи, юкагиры, кеты; сторонники теории 
азиатского происхождения эскимосов ус- 
ловно включают сюда и последних, а так- 
же родственных им алеутов) предложен в 
сер. 19 в. русским учёным Л. И. Шрен- 
ком, предполагавшим, что все эти народы 
являются потомками древнейшего насе- 
ления северной Азии. Но эта классифика- 
ция ныне пересмотрена, поскольку реаль- 
ное единство языков и культуры (в т. ч. и 
мифологии) обнаруживают только северо- 
восточные палеоазиаты. В этой группе в 
языковом отношении ительмены обособ- 
лены от чукчей и коряков, но по мифоло- 
гии и фольклору наиболее обособлены 
чукчи, мифология которых испытала 
сильное влияние эскимосской мифоло- 
гии. Близкие параллели к древнейшей 
части П. н. м. (главным образом «воро- 
ньи» мифы) имеются у индейцев северо- 
западного побережья Северной Америки 
(особенно тлинкитов и атапасков) в силу 
как непосредственных контактов, так, по- 
видимому, и древнейших генетических 
связей; более слабые отголоски — в ми- 
фах эскимосов, алеутов, юкагиров. 

Космологическая концепция палео- 
азиатов представляет обычное (см. Мо- 
дель мира) деление на верхний, средний и 
нижний миры; верхний и нижний миры у 
чукчей иногда разделены ещё на пять, 
семь или девять миров (слоев). Одновре- 
менно бытует представление о неопреде- 
лённой множественности миров; живу- 
щие в одном мире умирают при переходе в 
другой. Верхний мир («облачная земля») 
населён «верхним народом» (чукот. гыр- 
горрамкын) или «народом рассвета» 
(тнаргы-рамкын). У чукчей к числу верх- 
них существ (чукот. Ваыргын) относятся 
творец, рассвет, зенит, полдень, Поляр- 
ная звезда. Полярная звезда — это кол, к 
которому, как олени, привязаны другие 
звёзды. Звёзды и созвездия часто предс- 
тавляются людьми. Например, Арктур - 
предводитель звёзд, Алтаир-Тараред из 
созвездия Орла - одно существо (Пегит- 
ген), которое раньше было родоначальни- 
ком племени, Орион (Рультегнын) - гор- 
батый стрелок из лука, а созвездие Льва - 
его жена и т. д. Солнце - богатый ездок на 
белых оленях, луна - солнце злых духов. 
В корякской и ительменской мифологиях 
большую роль играют «облачные люди» 
(их иногда считают детьми творца), кото- 
рые называют людей на земле «нижними 
жителями». Согласно чукотским предс- 
тавлениям, на небе в некоторых местах 
обитают определённые категории мертве- 
цов; коряки считают, что одна из душ под- 
нимается после смерти на небо к верхов- 
ному существу, а другая душа (тень) через 
погребальный костёр отправляется в ниж- 
ний мир. В преддверии царства мёртвых, 
где обитают «люди ранних времён», нахо- 
дится мир собак, с которыми при проходе 
душа должна быть ласковой. Злые духи, 
съедающие души, также обитают в ниж- 
нем мире, но не строго там локализованы. 

По чукотским представлениям, на 
краю горизонта имеются проходы между 
скалами (поддерживающими небо?), ко- 
торые то размыкаются, создавая ветер и 


пропуская перелётных птиц, то смыкают- 
ся. Неподвижная Полярная звезда мыс- 
лится также в качестве прохода через все 
миры (герои прилетают на орле или гро- 
мовой птице; варианты — по солнечному 
лучу, по дыму костра, по нитке от иголки, 
воткнутой в небо). Своеобразной мифоло- 
гической моделью мира является и жили- 
ще — стоящий посреди корякской полу- 
землянки столб-лестница символизирует 
связь верхнего и нижнего миров, отра- 
жая, по-видимому, представление о миро- 
вом древе. 

Основными элементами пантеона севе- 
ро-восточных палеоазиатов (носящего 
аморфный, незавершённый характер) яв- 
ляются: пассивное верховное небесное су- 
щество; активный культурный герой с 
чертами плута-трикстера (Ворон); некото- 
рые небесные существа; всевозможные 
духи-хозяева (эта категория менее разви- 
та, чем в других сибирских мифологиях); 
различные виды злых духов и противосто- 
ящих им шаманских духов, а также сде- 
ланных руками человека амулетов-замес- 
тителей (последних можно включать в 
пантеон весьма условно — отделить этих 
духов от вещественной оболочки и риту- 
альной функции невозможно). Большин- 
ство персонажей имеют двойную (зооант- 
ропоморфную) природу, причём антропо- 
морфные черты более постоянны. 

Верховное небесное существо имеет 
несколько более аморфный характер, чем 
у других северных народов Сибири и Аме- 
рики. Его основные определения и функ- 
ции: «существо», «сила» (корякск. ва- 
гыйнын, чукот. вагыргын) — понятие, 
включающее у чукчей некоторые звёзды, 
и т. д.; «вселенная», «наружное» (ко- 
рякск. найнынен, чукот. наргынэн), 
представляющее высшее существо как 
моделирующее космос, космический по- 
рядок в целом и одновременно противо- 
поставляющее внешний мир человеческо- 
му микрокосму; «некто наверху», «верх- 
нее существо» (корякск. гычголен, чукот. 
гырголвагыргын), что указывает на небес- 
ную локализацию; «надзиратель», «наб- 
людатель» (гинагитальын), т. е. наблюда- 
ющий и покровительствующий людям с 
большой дистанции и редко прямо вме- 
шивающийся в их жизнь; «творец» (те- 
нантомгын — только в чукотских мифах; 
в корякских заклинаниях так обозначают 
Ворона, который практически и соверша- 
ет дела творения в мифах северо-восточ- 
ных палеоазиатов); «духи-хозяева» или 
«место существования» (корякск. эты- 
ны), вероятно, в смысле «верховного хо- 
зяина», возвышающегося над «отрасле- 
выми» и местными хозяевами; «громов- 
ник» (корякск. кигигыльын), что указы- 
вает на связь с погодой (С. П. Крашенин- 
ников отмечает, что с громом связан и 
ительменский «хозяин зверей» Пилячуч). 
Одной из функций небесного хозяина бы- 
ла, согласно старинным корякским веро- 
ваниям, посылка душ (уйичит, упырыт) 
умерших родственников в чрево матери. 
Иногда небесное божество отождествляет- 
ся (у чукчей) с «оленьим существом» (ко- 
равагыргын), которое следит за стадом и 
ассоциируется с определённым амулетом 
(у коряков небесное божество является 
объектом культа прежде всего в контексте 
оленеводческих праздников, как и у неко- 


торых других народов Сибири). Связь с 
ительменским Пилячучем - покровите- 
лем диких оленей — свидетельствует, воз- 
можно, о том, что покровительство олене- 
водству вытеснило покровительство охо- 
те. Небесное божество ассоциируется так- 
же с некоторыми солярными «направле- 
ниями» (рассветом, полднем, зенитом) 
или прямо с солнцем. Таким образом, вер- 
ховное существо ассоциируется или отож- 
дествляется с верхом — небом — солнцем 
(частично и с громом), моделирует верх- 
ний мир, природу в целом, космический 
порядок, способствует круговороту душ 
людей и размножению оленей. 

К числу небесных (верхних) существ 
чукчи относят 22 «направления», в т. ч. 
зенит (вершина, среднее существо), пол- 
день, солнце (полуотождествлённое с пол- 
днем), надир (отождествлённый с тьмой и 
полуночью), Полярную звезду. К «суще- 
ствам» причисляются также мухоморы, 
считающиеся особым «племенем». Мухо- 
моры — источник наркотической риту- 
альной еды — играют большую роль в ми- 
фологии всех палеоазиатов (о мухомор- 
ных девушках, соблазняющих и уводя- 
щих охотников, рассказывается, напри- 
мер, в ительменских сказках, антропомо- 
рфные фигуры с грибными шляпками 
сохранились на наскальных изображени- 
ях в районе рек Пегтымель, Чукотка). 

Духи-хозяева (корякск. этын, чукот. 
этын и авынральын) трудно отделимы 
(особенно у ительменов) от богов и шама- 
нских духов. Творцом и хозяином моря у 
ительменов, по Крашенинникову, являет- 
ся Утлейгон, но гораздо популярнее рыбо- 
образный морской бог Митг, посылаю- 
щий рыб в реки, — своего рода хозяин 
рыб. Хозяином земных зверей у ительме- 
нов является Пилячуч (Билюкай — по Г. 
В. Стеллеру) — маленький человечек, жи- 
вущий в облаках и выступающий также 
как громовник. Он носит росомашью пар- 
ку и ездит на птицах (главным образом 
куропатках), связан с облачными духами 
(камули, камуда). В качестве хозяина зве- 
рей, в первую очередь диких оленей, ему 
соответствует корякско-чукотский Пис- 
вусъын. Он также маленького роста, 
разъезжает на коршунах или мышах, сам 
ассоциируется с птицами или мышами, 
питается запахом. Прибрежные чукчи 
считают, что его власть распространяется 
и на морских зверей. Вообще у чукчей хо- 
зяином морских зверей считается Керет- 
кун, образ которого почти совпадает с эс- 
кимосским Касаком. Кереткун и его жена 
имеют чёрные лица и особые головные по- 
вязки, носят одежду из кишок морских 
животных, питаются трупами утопленни- 
ков и помогают против злых духов. Керет- 
куну-Касаку посвящены осенние празд- 
ники чукчей и эскимосов. Более смутное 
представление о хозяине моря у коряков. 
Он иногда имеет вид краба или морского 
животного. Хозяйка моря иногда отожде- 
ствляется с хозяйкой погоды. 

Для северо-восточных палеоазиатов 
характерны синкретические образы, в ко- 
торых сливаются природный объект и его 
«дух», такие, как великан с края земли, 
который производит холодный ветер, 
встряхивая снег лопатой, или старуха — 
хозяйка ветров, стряхивающая снег с жи- 
лища, громовая птица, создающая гром 
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шумом крыльев, молния в виде одногла- 
зого человека и т. д. В чукотской демоно- 
логии, отчасти совпадающей с эскимос- 
ской, имеется целый ряд существ, зани- 
мающих промежуточное положение меж- 
ду духами — хозяевами земли и сакрали- 
зованными животными, например касат- 
ка, превращающаяся летом в волка, или 
восьминогий костяной белый медведь Ко- 
чатко (эскимосский Агдлак), чудовищ- 
ные горностай, тритон; в заклинаниях 
упоминается космическая рыба времён 
творения — Канайольгын (ср. космичес- 
кую рыбу в финно-угорской мифологии). 

Собственно злые духи, несущие бо- 
лезнь и смерть (корякск. кала, нинвит, 
редко камак, чукот. кэле, иногда тейнгы- 
чыт — убийцы, ср. ительменск. Кана), 
живут под землёй или в пустынных мес- 
тах на западе (но не на море); они прони- 
кают в очаг с левой стороны через дымо- 
вое отверстие, вызывают болезни стрела- 
ми, кусают, похищают души людей. Эти 
духи имеют вид животных или людей с 
острыми головами (иногда многоголо- 
вых), одноглазых, с длинными зубами и 
ногтями и т. п. Их жизнь под землёй мыс- 
лится в обратной симметрии по отноше- 
нию к жизни людей на земле (напр., когда 
на земле светло, у них темно, меняются 
местами «левое» и «правое» ит.д.). У них 
чёрные собаки и медведи в роли собак. 
«Западный», «нижний», «левый», «чёр- 
ный» у палеоазиатов демоничны, марки- 
рованы негативно (так же, как и «лун- 
ный» , ибо луна есть солнце злых духов кэ- 
ле). В чукотскую демонологию входят 
также чудовища реккен (по данным В. Г. 
Богораза), они живут в полуземлянках и 
охотятся на людей (но не являются носи- 
телями болезней). 

Шаманские духи у ительменов (по дан- 
ным Крашенинникова) назывались ку- 
гуйгудучь (отдельные духи имели особые 
имена, например кугулугай, техчюч, уе- 
рагынч), они небольшого роста, чёрного 
цвета, их место обитания — горные соп- 
ки. Коряки и чукчи называли (по Богора- 
зу и В. И. Иохельсону) шаманских духов 
«анан», «энэн» (тем же словом, что и пра- 
вославного бога, кресты, иконы), чукчи 
также янра кэлъет («отдельные духи»). 
Они имеют вид животных (волк, медведь, 
ворон, орёл, чайка, морж, кит и т. д.) или 
домашних предметов (котелки, молотки, 
иголки, ложки ит. д.). 

Особую категорию составляют духи- 
охранители, изготовленные в виде фети- 
шей, амулетов-заместителей, например у 
ительменов (по Крашенинникову) — бол- 
ванчики ажулинач, идолы хантай (чело- 
вечек с рыбьим низом) и ажушак, стоя- 
щие у очага (вместо хантая иногда ставят 
урыльдач — ряд кольев с обтёсанными го- 
ловами). Чукчи и коряки часто называют 
охранителей оккамак или откамак, т. е. 
«деревянный дух», главным из них явля- 
ется деревянный прибор для добывания 
огня (корякск. гычгыч, чукот. гыргыр), 
имеющий антропоморфные черты и счи- 
тавшийся хранителем очага и оленьего 
стада. Имелись также охранители лодки, 
сетей, детей, целые связки семейных ох- 
ранителей в виде деревянных мужчины, 
женщины и их детей. Кроме того, охрани- 
телями мыслилась сама лодка, а также 
лестница в корякской землянке («стару- 


ха»). В роли защитников семейства и се- 
ления выступали, во всяком случае у ко- 
ряков, также предки-первожители селе- 
ния — объект особого культа «дедов» (ап- 
папилей). Промысловые морские живот- 
ные (кит, нерпа и т. п.) не являются посто- 
янными фигурами палеоазиатского пан- 
теона, но представляют собой объект про- 
мысловых культовых праздников (свя- 
занных, в интерпретации Богораза, с ми- 
фом об умирающем и воскресающем зве- 
ре); охота представляется приходом про- 
мыслового зверя «в гости» и одновремен- 
но его временной смертью, за которой сле- 
дует «отсылка» его в море и последующее 
воскресение, оживление и грядущее возв- 
ращение. 

Центральным, активным и, возможно, 
древнейшим персонажем мифологии па- 
леоазиатов, главным героем мифов творе- 
ния у чукчей и всего повествовательного 
фольклора у коряков и ительменов явля- 
ется первопредок — культурный герой и 
мифологический озорник-трикстер Ворон 
(Кутху ительменов; Кутхи, Куйки у коря- 
ков, обычно как Большой Ворон — Кут- 
кынняку, Куйкынняку; Куркыль у чук- 
чей). Культовая роль Ворона невелика (он 
фигурирует в шаманских заклинаниях 
против злых духов и в обрядовых играх, 
Ворон и его жена изображались на сак- 
ральной лестнице в землянке, коряки 
апеллировали к Ворону при зажигании 
нового очага, у ительменов во время праз- 
дника кита кричали Вороном), но значе- 
ние его в мифологии исключительно. Во- 
рон, в отличие от других фигур палеоази- 
атского пантеона, специфически связан с 
временем мифическим. В чукотском 
фольклоре он — главный герой «вестей 
начала творения», а у коряков и ительме- 
нов мифическое время прямо определяет- 
ся как время, когда жил Ворон и его 
семья. Имеются корякско-ительменские 
предания о том, что, «совершив свои под- 
виги», Ворон покинул Камчатку, оставил 
людей, которые не хотели слушать его со- 
ветов, и т. п. Ворон противостоит патриар- 
хальным семейным предкам аппапилям 
как общеплеменной первопредок, Боль- 
шой дед (Ачиченяку, как его называли 
коряки Пенжинской губы Охотского мо- 
ря), создатель (у чукчей) или прародитель 
(у коряков и ительменов) первых людей, 
прямой предок камчатских аборигенов. 

В чукотских архаических мифах тво- 
рения («вестях начала творения») Ворон 
часто действует по поручению творца, но 
практически именно он совершает деяния 
демиурга: создаёт рельеф местности, со- 
бак, китов, тюленей, оленей, птиц, пер- 
вых людей (которых учит говорить и есть 
мясо животных), их одежду и деревянный 
снаряд для добывания огня. Главный под- 
виг Куркыля — добывание света и небес- 
ных светил (до этого они существовали 
только в верхней вселенной). В мифах ко- 
ряков Ворон представлен не творцом, а 
первопредком, но сопоставление с фольк- 
лором индейцев помогает выявить и здесь 
реликты творческих деяний Ворона (до- 
бывание пресной воды у хозяина моря, 
похищение небесных светил и др.). Кроме 
того, Ворон фигурирует под именем твор- 
ца (Тенантомван) в корякских заклинани- 
ях против злых духов. И первопредком, и 
творцом Ворон предстаёт в изложении 


Крашенинниковым ительменских мифов: 
Кутх вместе с сестрой либо спустил землю 
с неба, где и сам раньше находился, либо 
сотворил её из своего сына Сымскелина; 
горы и долины — следы его пребывания 
на Камчатке. Сотворение животных, из- 
готовление первой лодки, вязание первой 
сети из крапивы — дело рук его сына Ты- 
жил-Кутху (образ которого отпочковался 
на каком-то этапе от Кутха). 

В фольклоре палеоазиатов, особенно у 
коряков, Ворон побеждает злых духов 
шаманскими силами и хитростью, как 
могучий шаман защищает от них своё се- 
мейство, «своих» от «чужих», людей от 
не- людей (духов). Такой же шаманский 
характер имеет успокоение им бури, побе- 
да над ветрами и некоторые трюки по до- 
быванию пищи у оленеводов. Его шаман- 
скую нарту иногда возят мыши — черта, 
сближающая его с Писвусъыном. В каче- 
стве идола и шаманских духов Ворон ис- 
пользует порой части своего тела. В 
фольклоре коряков и ительменов Ворон 
обрисован патриархом большого семей- 
ства. Имя его жены — Мити (Стеллер и 
Крашенинников называют другие имена 
— Хахи, Илькхум, Савина), старшего сы- 
на — Эмемкут, старшей дочери — Тиниа- 
навыт (ительменск. Синаневт). Число и 
имена других детей Ворона сильно варьи- 
руются в разных местностях. В качестве 
двоюродного брата и сестры — соперни- 
ков часто функционируют Иля и Кылю, 
иногда Сисильхан (Чичикан) и его сестра 
Сирим. Корякско-ительменские сказки о 
браках детей Ворона имеют характер ми- 
фа о возникновении начал социальной ор- 
ганизации общества путём принятия эк- 
зогамии (запрет брака внутри своей се- 
мейно-родовой группы). Обычно описыва- 
ются две брачные попытки — первая неу- 
дачная, вторая удачная. Дети Ворона от- 
казываются (через ряд переходных ступе- 
ней) от инцестуального брака, от брака с 
бесполезными существами ради брака с 
существами, представляющими природ- 
ные силы, от которых зависит хозяй- 
ственное благополучие. Для Эмемкута 
желанная невеста — это женщина-трава 
(или черемша и т. п.), символизирующая 
весеннее обновление природы, или жен- 
щина — белый кит (вариант — женщина- 
улитка), пригоняющая своих морских ро- 
дичей под удар гарпуна мужа, или облач- 
ная женщина, или сама хозяйка погоды. 
Желанные женихи для Тинианавыт — это 
дети хозяина неба, облачные люди, от ко- 
торых зависят погода и семейное благопо- 
лучие, морской промысел и рыбная лов- 
ля. За таким счастливым браком часто 
следует описание удачной охоты и кито- 
вого праздника, ритуально обеспечиваю- 
щего оживление убитого кита и появле- 
ние новых китов для охоты. Мифы о брач- 
ных приключениях сыновей и дочерей 
Ворона как бы дополняют мифологичес- 
кие анекдоты о самом Вороне. В то время 
как сыновья Ворона уходят на охоту на 
диких оленей, сам Ворон пытается раздо- 
быть пищу (иногда из несъедобных отбро- 
сов) либо «агентов» её добывания, либо её 
«подателей». Он пытается изменить жене 
с дочерью богатых оленеводов, лисой, 
женщиной-лососем, иногда он сам меняет 
свой пол или нарушает правила полового 
разделения труда (предоставляет жене 
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привлекать морских зверей и охотиться 
на них), или пытается присвоить семей- 
ные запасы пищи, притворившись мёрт- 
вым и поедая ритуальную еду, и т. п. Од- 
нако все эти трюки Ворона, направленные 
против «своих» и нарушающие родовые 
нормы, обычно проваливаются, жена тор- 
жествует над ним, а голод сменяется изо- 
билием благодаря удачной охоте сыновей. 
В сказаниях, мифологических сказках и 
анекдотах о Вороне и его народе (семей- 
стве) как бы сфокусирована вся П. н. м., а 
в его образе наиболее отчётливо прояви- 
лись некоторые её общие черты, родня- 
щие палеоазиатскую мифологию (одну из 
наиболее архаичных в Азии) с другими 
архаическими мифологическими систе- 
мами: совмещение человеческой и звери- 
ной (в данном случае — птичьей) приро- 
ды, лёгкость всевозможных превраще- 
ний, перемещений и подмен одних су- 
ществ другими, дробления тела (челове- 
ческого, звериного) на качественно одно- 
родные части и др. 

Е. М. Мелетинский. 
ПАЛЕС (Раіез), в римской мифологии 
пастушеское божество, покровитель коз и 
овец. Сохранились посвящения П. и как 
женскому, и как мужскому божеству, но 
чаще выступает как божество женского 
рода (8егѵ. Ѵег§. Сеог§. III 1). Видимо, в 
процессе синойкизма общин П. слилась с 
почитавшейся на Палатине Палатуей, 
имевшей своего фламина (Ѵагг. VII 45). 
По преданию, Рим был основан в день 
праздника в честь П. — палилии или па- 
рилии (21 апреля), поэтому одни считали 
П. тайной покровительницей Рима, дру- 
гие причисляли её к пенатам Рима (8егѵ. 
Ѵег§. Аеп. II 325). Её отождествляли так- 
же с Матерью-землёй, Вестой, Венерой 
(8егѵ. Ѵег§. Сеог^. III 1). В палилии боги- 
не приносили мёд и молоко, убирали и ук- 
рашали венками и гирляндами стойла, 
разжигали из серы и разных трав костры, 
между которыми проводили для очище- 
ния стада, а пастухи трижды через них 
прыгали и просили П. защитить людей, 
скот, собак, снять с пастухов и животных 
скверну, навлечённую невольной провин- 
ностью против сельских святилищ, рощ, 
могил и вод, дать плодовитость скоту и 
изобилие растительности, защитить от 
вредных фавнов и нимф (Оѵісі. Газ*. IV 
721 след.). Заканчивался обряд весёлым 
пиром. П. с эпитетом Матута («утренняя» 
или «дающая созревание») консул М. 
Атилий Регул посвятил во время 1-й Пу- 
нической войны (264-241 до н. э.) храм. 
Палилии впоследствии в период империи 
справлялись и как день рождения Рима; в 
связи с культом богини Ромы приобрели 
особое значение. 

Е. Ш. 

ПАЛИКИ (ПаХіхоі), в греческой мифоло- 
гии демонические существа хтонического 
типа. По преданию, П. — это двое близне- 
цов родом из Сицилии, родившихся от 
Зевса и музы Талии или от Гефеста и Эт- 
ны. Имя П. (греч. раііп, «опять», «вновь») 
указывает на их возвращение на землю 
после пребывания в её недрах (где Талия 
скрывалась от гнева Геры). Очевидна 
связь П. о вулканической деятельностью 
Этны. Страбон сообщает (VI 2, 9), что у 
озера П. горячая вода вырывается из кра- 
теров с огромной силой и возвращается 


туда же. П. обладают губительными фун- 
кциями, наказывая клятвопреступников, 
и благодетельными, помогая несправед- 
ливо обиженным; так стихийные функ- 
ции земли трансформируются в мифе о П. 
в социальные функции божеств, покрови- 
телей гонимых. 

А. Т.-Г. 

ПАЛИНУР (Раііпигиз), в римской мифо- 
логии спутник и кормчий Энея, эпоним 
мыса Палинур в Южной Италии (Ѵег§. 
Аеп. III 202 след.; V 12 след.). Когда ко- 
рабли троянцев отплыли из Сицилии, Ве- 
нера предупредила Энея, что плавание бу- 
дет успешным только после того, как по- 
гибнет один из спутников (V 814 след.). 
П., стоявшего у руля, охватила дремота, и 
при повороте корабля он, не удержав- 
шись, упал вместе с кормовым веслом за 
борт. Волны прибили его к берегу. П. вы- 
брался на сушу, но его схватили и убили 
местные жители — луканцы, а тело оста- 
вили без погребения. Во время нисхожде- 
ния в преисподнюю Эней увидел тень П., 
которую Харон отказывался перевезти че- 
рез Стикс, как и других непогребённых 
героев. Эней похоронил П. на месте его ги- 
бели, и мыс стал именоваться Палинур 
(Ѵег^. Аеп. VI 337-380; Нога*. Об. III 4, 
28). 

М.В. 

ПАЛЛАНТ, Паллас (ПаХХад), в греческой 
мифологии: 1) сын титана Крия и Эври- 
бии, брат Астрея и Перса (Нез. Тйео§. 
375-377). От брака П. с океанидой Стикс 
родились Нике («Победа»), Сила, Мощь и 
Зависть (383-385); 2) гигант, убитый 
Афиной в гигантомахии, с которого она 
содрала кожу и прикрывалась ею, как 
щитом (Ароііосі. I 6, 2); 3) младший сын 
афинского царя Пандиона, брат Эгея и дя- 
дя Тесея, убитый им (Ароііосі. III 25, 5; 
Ріи*. ТЙез. 13). 

А. Т.-Г. 

ПАЛЛАНТИДЫ (ПаХХаѵтібаі), в гречес- 
кой мифологии пятьдесят сыновей Пал- 
ланта, внуки Пандиона, двоюродные 
братья царя Тесея. П. оспаривали власть 
Эгея, считая его приёмным сыном Панди- 
она, и не признали Тесея, когда тот явил- 
ся неожиданно из Трезена, чтобы полу- 
чить власть после смерти Эгея. В борьбе с 
Тесеем П. были побеждены и перебиты 
(Ріи*. Тйез. 13; Ароііосі. ері*. I 11). После 
убийства П. Тесей и Федра получили очи- 
щение в Трезене (Раиз. I 22, 2). 

А. Т.-Г. 

ПАМУЛАК МАНОБО, в мифологии баго- 
бо (остров Минданао, Филиппины) бог-де- 
миург. П. М. создал землю, небесные те- 
ла, животных, растения и первых людей 
из комьев грязи. Он сотворил угря, кото- 
рый обвивается вокруг земли и иногда 
сотрясает её. 

М. Ч. 

ПАН (Паѵ), в греческой мифологии боже- 
ство стад, лесов и полей. П. наделён ярко 
выраженными хтоническими чертами, 
выявляющимися как в происхождении 
П., так и в его облике. П. — сын нимфы 
Дриопы (дочери Дриопа «дубовидного») и 
Гермеса (вариант: сын Пенелопы и Герме- 
са; Ароііосі. ері*. VII 38). Он родился в Ар- 
кадии. Дриопа ужаснулась, увидев сына, 
заросшего волосами и бородатого. Однако 
Гермеса и богов-олимпийцев его вид раз- 
веселил, и они нарекли младенца П. (т. е. 


Пан. 
Золотая мо- 
нета города 
Пантика- 
пея. 350-320 
до н. э. Бер- 
лин, Госуда- 
рственные 
музеи. 


«понравившийся всем», греч. лаѵ, «всё», 
Нутп. Нот. XIX). В действительности 
имя П. происходит от индоевропейского 
корня риз-, раиз-, «делать плодородным», 
что соответствует истинным функциям 
этого божества и сближает его с Диони- 
сом. Вместе с сатирами и силенами П. в 
числе демонов стихийных плодоносных 
сил земли входит в свиту Диониса. Как 
истинный спутник Диониса, П. - миксан- 
тропичен : он козлоног, с козлиными рож- 
ками, покрыт шерстью (Нутп. Нот. XI 
37). Он известен своим пристрастием к ви- 
ну и веселью. Он полон страстной влюб- 
лённости и преследует нимф. Нимфа Си- 
ринга в страхе перед П. превратилась в 
тростник (Оѵісі. Меі. I 689-712), из кото- 
рого П. сделал свирель (греч. аиріу^, «сви- 
рель»). Он ценитель и судья пастушеских 
состязаний в игре на свирели (таким он 
обычно изображается в идиллиях Феок- 
рита). П. даже вызвал на состязание 
Аполлона, но был им побеждён, а у царя 
Мидаса — судьи этого состязания, не оце- 
нившего Аполлона, выросли в наказание 
ослиные уши (XI 153-179). П. как боже- 
ство стихийных сил природы наводит на 
людей беспричинный, т. н. панический, 
страх, особенно во время летнего полдня, 
когда замирают леса и поля. П. — помощ- 
ник в битвах, он наводит страх на врагов. 
Он помог Зевсу в борьбе с титанами (Рз.- 
Егаіозііі. 27). Сохранилась легенда о явле- 
нии П. грекам перед марафонской битвой 
(Негобо*. VI 105) и при Саламине 
(Аезсйуі. Регз. 447-455). П. особенно по- 
читался в Аркадии, где была священная 
гора П. (Раиз. VIII 36, 8). Известны также 
знаменитые святилища П. в пещере на 
склоне афинского акрополя (Негобо*. VI 
105) и в Филе (Аттика), где он почитался 
вместе с нимфами (Мепапсігі Бузсоіоз 2, 
12, 401). П. входит в число олимпийских 
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богов, он упоминается вместе с Зевсом и 
Аполлоном (Аезсйуі. А^ат. 56). В антич- 
ной философии П. представлялся как бо- 
жество, всё объединяющее (Нутп. Огрй. 
XI). В предании, изложенном Плутархом, 
о смерти Великого П. он показан как сим- 
вол уходящего античного мира (Бе сіеі. ог. 
27). Раннее христианство причисляло П. 
к бесовскому миру, именуя его «бесом по- 
луденным», соблазняющим и пугающим 
людей. В римской мифологии П. соответ- 
ствует Фавн (покровитель стад) и Сильван 
(демон лесов). 

А. Ф. Лосев. 

Первоначально П. изображался в звери- 
ном обличье, только свирель держал в ру- 
ке; его главные атрибуты: свирель или 
двойная флейта, сосновый венок и иногда 
т. н. заячий посох (багор для охоты на зай- 
цев). До сер. 5 в. до н. э. в греческой вазо- 
писи встречаются изображения борода- 
тых П. с козьими мордами. С сер. 5 в. до н. 
э. П. изображают то в облике козлоногого 



молодого сатира, то в облике силена или 
обезьяноподобного уродца. В живописи 
нового времени сюжеты: «П. и Сиринга» 
— у Рафаэля, Ф. Приматиччо, Аннибале 
Карраччи, П. П. Рубенса, Я. Йорданса, Н. 
Пуссена и др.; «П. обучает молодого Даф- 
ниса игре на флейте» — у Джулио Рома- 
но, Аннибале Карраччи и др.; «триумф 
П.» — у Н. Пуссена; «суд Мидаса» — у Я. 
Йорданса и др. Образ П. часто встречается 
у П. Пикассо. В русской живописи П. — у 
М. А. Врубеля. 

ПАНАКЕЯ, Панацея (Паѵахеіа), в гречес- 
кой мифологии персонификация исцеле- 
ния. Дочь Асклепия, её братья — знаме- 
нитые врачи, исцеляющие героев Троян- 
ской войны — Махаон и Подалирий (Нот. 
И. IV 208-219), её сестры — Гигиея («здо- 
ровье») и Иасо («лечение»). В святилище 
Амфиарая в Оропе находился жертвен- 
ник, одна из частей которого была посвя- 
щена П., Иасо, Гигиее и Афине Пеонии 
( « целительнице » ) . 

А. Т.-Г. 

ПАНДАВЫ (др.-инд. рапсіаѵаз), главные 
герои древнеиндийского эпоса «Махабха- 
рата», пять сыновей царя Панду: Юдхи- 
штхира, Бхима, Арджуна, Накула и Са- 
хадева. Панду лишь номинально считался 
отцом П. : из-за наложенного на него прок- 
лятия он не мог иметь детей, и его первая 
жена Кунти родила Юдхиштхиру, Бхиму 
и Арджуну соответственно от богов Дхар- 
мы, Ваю и Индры, а вторая - Мадри близ- 
нецов Накулу и Сахадеву от Ашвинов. На 
П. в эпосе частично перенесены мифоло- 
гические характеристики их божествен- 
ных отцов. 

По рассказу «Махабхараты», П. воспи- 
тывались вместе со своими двоюродными 
братьями кауравами при дворе царя 
Дхритараштры в Хастинапуре. С детства 
кауравы, и особенно старший среди них 


— Дур ьод хана, завидовали П. и преследо- 
вали их. Так, когда П. находились на 
празднестве в городе Варанавате, Дурьод- 
хана пытался сжечь их в построенном по 
его приказу смоляном доме, но, предуп- 
реждённые своим дядей Видурой, П. выб- 
рались из западни. После сваямвары Дра- 
упади П. получили её себе в жёны. Дхри- 
тараштра отдал им западную половину 
своего царства, и П. выстроили себе но- 
вую столицу - Индрапрастху. Однако 
спустя несколько лет Дурьодхана послал 
Юдхиштхире вызов на игру в кости, и 
Юдхиштхира проиграл кауравам царст- 
во, братьев, самого себя и Драупади. Дра- 
упади удалось добиться от Дхритараштры 
свободы для себя и своих мужей, но вско- 
ре Юдхиштхира вторично был втянут в 
игру и, проиграв и на сей раз, был вынуж- 
ден уйти вместе с братьями на 13 лет в изг- 
нание. 12 лет изгнания П. провели в лесу, 
а последний год — в услужении у царя 
племени матсьев Вираты. По окончании 
срока изгнания П. потребовали вернуть 
им царство, но Дурьодхана отклонил их 
требование, и спор их смогла решить 
лишь братоубийственная война; в ней 
приняли участие почти все цари Индии. 
Сражение, в котором П. помогал своими 
советами Кришна, произошло на Курук- 
шетре. От войска кауравов осталось в жи- 
вых лишь три человека, но ночью после 
битвы эти трое во главе с Ашваттхаманом 
пробрались в лагерь П. и истребили всех 
спящих там воинов. Спаслись лишь пять 
братьев-П. и Кришна. 

Рассказ о борьбе П. и кауравов состав- 
ляет главное содержание «Махабхара- 
ты», которое по-разному интерпретирует- 
ся исследователями. Учёные, принадле- 
жащие к мифологической школе, рас- 
сматривали его как солнечный миф (А. 
Людвиг, Л. Дхар), как гуманизированную 
версию ведийского мифа о борьбе богов и 
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асуров (А. К. Кумарсвами), как транс- 
плантацию мифологических представле- 
ний, связанных с трёхчленным функцио- 
нальным делением индоевропейского 
пантеона (Ж. Дюмезиль, М. Викандер) и 
т. п. С другой стороны, специалисты, при- 
держивающиеся взглядов исторической 
школы (К. Лассен, А. Макдонелл, Э. У. 
Хопкинс, М. Винтерниц, В. Рубен и др.), 
убеждены в реальной исторической осно- 
ве событий, описанных в эпосе. Учитывая 
устное происхождение «Махабхараты», 
можно предположить, что исторические 
предания и легенды были циклизованы в 
ней в форму большой эпопеи с помощью 
традиционной фольклорно-мифологичес- 
кой сюжетной модели, прослеживаемой и 
в других эпических памятниках. 

П. А. Гринцер. 

ПАНДАР (Паѵбарод), в греческой мифо- 
логии союзник троянцев, предводитель 
ополчения из Зелии на реке Эсеп. П. вы- 
ступает как искусный стрелок из лука; 
побуждаемый Афиной, он ранит Менелая 
и этим нарушает договор о перемирии, 
заключённый перед поединком Менелая с 
Парисом (Нош. II. IV 86-147). В другой 
раз П. стреляет в Диомеда, который бла- 
годаря вмешательству Афины отделыва- 
ется лёгкой раной и вскоре убивает П. уда- 
ром копья в лицо (V 95-120 и 166-296). 
По происхождению П. является ликийс- 
ким героем, имевшим культ в Пинаре; в 
«Илиаде» воспоминание об этом сохраня- 
ется в имени отца П. - Ликаона, героя- 
эпонима Ликии, и в близости П. к Апол- 
лону - «славному ликийскому лучнику» 
(IV 101 и 119). 

В. Я. 

ПАНДИОН (Паѵбішѵ), в греческой мифо- 
логии: 1) сын афинского царя Эрихтония, 
отец Эрехфея, Бута, Филомелы и Прок- 
ны, которую он отдал в жёны фракийцу 
Терею. Умер от горя после несчастий 
Прокны. При нём в Аттику прибыли Де- 
метра и Дионис. После смерти П. царскую 
власть унаследовал Эрехфей, а жреческий 
сан — Бут (Ароііосі. III 14,7-15,1); 2) пра- 
внук предыдущих, сын Кекропа, царь Ат- 
тики (при нём туда явился для очищения 
от убийства Орест). Изгнанный своими ро- 
дичами, бежал в Мегару, где женился на 
царской дочери Пилии, от которой имел 
четырёх сыновей и среди них Эгей и Пал- 
лант (Ароііой. III 15, 5). 

А. Т.-Г. 

ПАНДОРА (ПаѵбсЬра, «всем одарённая»), 
в греческой мифологии первая женщина, 
созданная Афиной и Гефестом. Зевс, разг- 
неванный тем, что Прометей похитил для 
людей огонь у богов, решил отомстить лю- 
дям и приказал создать женщину. Гефест 
слепил её, смешав землю с водой, Афина 
одела её в серебряное платье и увенчала 
золотым венцом (Нез. Тйео^. 567-590). П. 
должна была по замыслу Зевса принести 
людям соблазны и несчастья. По другой 
версии Гесиода её одаривают хариты, 
Пейто («убеждение»), горы; Гермес вкла- 
дывает ей в грудь лживую и хитрую душу. 
Женщину назвали П., так как все боги 
оделили её дарами. П. соблазнила недалё- 
кого Эпиметея - брата Прометея, который 
уговаривал Эпиметея ничего не прини- 
мать от Зевса. Когда П. открыла сосуд, 
врученный ей богами, в который были 
заключены все людские пороки и несчас- 



Создание Пандоры. Белофонный киликс 
художника Тарквинии. Ок. 460 до н. э. 
Лондон, Британский музей. 


тья, по земле расползлись болезни и бед- 
ствия. Только надежда осталась на дне со- 
суда, так как П. захлопнула крышку; так 
люди были лишены даже надежды на луч- 
шую жизнь (Нез. Орр. 50-105). 

Дочь П. и Эпиметея - Пирра и сын 
Прометея Девкалион стали супругами и 
по воле богов пережили потоп (Оѵісі. Меі. 
I 318-417). В мифе о П. - очевидная дис- 
кредитация женского начала как губи- 
тельного и лживого в эпоху утверждения 
патриархата. 

А. Т.-Г. 


Пандора. Скульптура П. Луизона. 
Мрамор. 1861. Восточный фасад Лувра. 



П АНДРОС А (Посѵброоод), в греческой ми- 
фологии одна из трёх дочерей Кекропа и 
Аглавры. П. и её сестрам Афина дала на 
хранение ларец с младенцем Эрихтонием, 
который они открыли из любопытства, за 
что были ввергнуты Афиной в безумие. 
Имя Р «всевлажная», указывает на её 
древнее растительное прошлое и связь с 
хтонической Афиной (Ароііосі. III 14, 2; 
14, 6). 

А. Т.-Г. 

ПАНДУ (др.-инд. Рапби, «бледный»), ге- 
рой древнеиндийского эпоса «Махабхара- 
та», сын мудреца Вьясы и вдовы царя Ви- 
читравирьи Амбалики. Мать П. побледне- 
ла от ужаса при приближении безобразно- 
го Вьясы, и поэтому её сын от Вьясы имел 
от рождения необычно бледную кожу (от- 
сюда его имя). За убийство антилопы в мо- 
мент соития П., согласно наложенному на 
него проклятию, должен был умереть в 
объятиях своей супруги. Он долго оста- 
вался бездетным, пока две его жены, Кун- 
ти и Мадри, не родили ему пятерых сыно- 
вей, пандавов, от богов Дхармы, Ваю, 
Индры и Ашвинов. П. умер, когда забыв о 
проклятии, попытался обнять свою жену 
Мадри. 

П. Г. 

ПАНЕ НА БОЛОН, в мифологии батаков 
(остров Суматра, Западная Индонезия) 
рогатый змей, повелитель нижнего мира 
и морской стихии. Иногда отождествляет- 
ся с Нага Падоха (см. Сидеак Паруджар). 
За год он оборачивается вокруг земного 
диска, насылая в пути на землю войны, 
эпидемии и другие несчастья. 

М. Ч. 

ПАНИ (др.-инд. Рапі), в древнеиндийской 
мифологии: 1) в единственном числе имя 
одного из вождей демонов; Индра захва- 
тывает его коров (РВ X 67, 3), то же дела- 
ют Агни и Сома (I 93, 4); Агни делит добы- 
чу, принадлежащую П. (VI 13, 3); 2) во 
множественном числе название группы 
демонов или демонского племени, врагов 
Индры. В «Ригведе» П. упоминаются око- 
ло 20 раз. П. угоняют коров на край света, 
за реку Расу, и укрывают их в горной пе- 
щере. Иные версии говорят об Агни как 
открывателе врат П., о сокровищах П., о 
скрытом ими в коровах жире, о Соме, от- 
бирающем у П. быков, и т. п. И. изобра- 
жаются как лживые, лишённые веры и 
культа существа. Не исключено, что ха- 
рактеристика П. отражает мифологизиро- 
ванные представления о каком-то реаль- 
ном племени, враждебном ариям. 

В. Т. 

ПАНИКС, Понике, мифологизированный 
образ огня у пруссов, огонь очага, по-ви- 
димому, «новый» или «живой» огонь, по- 
лученный во время особого ритуала. Его 
называли святым (зсйлѵап'Ье рапіске, 
здѵепіе рапіке, зглѵепіа ропуке), и с ним 
связывался ряд ритуалов и ритуальных 
запретов. Видимо, П. имел два образа — 
мужской и женский. К П. обращались с 
молитвами и просьбами. Само имя П. 
обозначает огонь и имеет надёжные индо- 
европейские параллели в хеттском, тоха- 
рском, германском и других языках. Сог- 
ласно Длугошу (15 в., «История Поль- 
ши», кн. XII), в храме в Вильнюсе был 
жрец Зинч, наблюдавший за неугасимым 
святым огнём и занимавшийся гаданием 
и узнаванием (видимо, толкованием зна- 
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мений). К. Буга предложил правдоподоб- 
ную конъектуру названия Зинч — * 2 ІпІ 2 , 
литов, гупуз, от гіпоіі, «знать» (по сход- 
ному принципу образуется и название 
жреца — вайделота у пруссов: из лѵаісі-, 
«ведать», «знать»). Из-за ошибки в «Хро- 
нике» Гванини (1578) * 2 ІпІ 2 (у Длугоша) 
превратилось в гпісг, и это название стало 
рассматриваться как обозначение самого 
священного огня. 

В. И., В. Т. 

ПАНЬ-ГУ (пань, «блюдо», гу, «древ- 
ний»), в древнекитайской мифологии пер- 
вопредок, первый человек на земле. Ми- 
фы о П.-г. зафиксированы письменно 
только в 3 в. н. э. Как предполагают ки- 
тайские учёные, образ П.-г. первоначаль- 
но возник у родственных китайцам юж- 
ных племён — предков современных на- 
родов мяо и яо. Согласно «Сань у ли цзи» 
(«Исторические записи о трёх правителях 
и пяти императорах») Сюй Чжэна (3 в. н. 
э.), вселенная первоначально представля- 
ла собой некое подобие содержимого ку- 
риного яйца. В это время родился П.-г. 
Через 18 тысяч лет светлое начало (ян) об- 
разовало небо, а мутное (инь) — землю 
(см. Инь и ян). П.-г. вырастал на 1 чжан 
(ок 3 м) в день. Так продолжалось 18 ты- 
сяч лет. П.-г. вытянулся до гигантских 
размеров — расстояние, на которое небо 
отстоит от земли (90 тысяч ли, т. е. около 
45 тысяч км). По другим средневековым 
источникам, смерть П.-г. и части его тру- 
па дали начало конкретным космическим 
явлениям и элементам рельефа (в основе 
этих представлений лежит концепция о 
единстве макро- и микрокосма). Дыхание 
П.-г. стало ветром и облаками, голос — 
громом, левый глаз — солнцем, правый — 
луной, четыре конечности и пять частей 
тела — четырьмя пределами земли (че- 
тырьмя сторонами света) и пятью священ- 
ными горами, кровь — реками, жилы и 
вены — дорогами на земле, плоть — поч- 
вой на полях, волосы на голове и усы — 
созвездиями, растительность на теле — 
травами и деревьями, зубы и кости — зо- 
лотом и каменьями, костный мозг — жем- 
чугом и нефритом, пот — дождём и росой. 
После смерти П.-г. паразиты, жившие на 
его теле, превратились в людей. По дру- 
гим записям, в древности ясную погоду 
объясняли хорошим настроением П.-г., а 
плохую — дурным (проявление его гнева). 
Согласно древним верованиям, «душа» 
П.-г. захоронена в Наньхае. Как сообщал 
писатель Жэнь Фан (6 в.), в то время в 
Гуйлине (Южный Китай) был храм П.-г., 
где ему приносилась жертвенная еда и со- 
вершались моления («Шу и цзи», «Запи- 
си удивительного» ). 

В позднесредневековые времена П.-г. 
изображали обычно с топором и зубилом в 
руках в момент отделения им неба от зем- 
ли. Иногда П.-г. рисовали с солнцем в од- 
ной руке и луной в другой, что объясняет- 
ся соответствующей легендой, согласно 
которой, создавая вселенную, П.-г. невер- 
но расположил солнце и луну, которые од- 
новременно скрылись за морем, оставив 
людей во мраке. Тогда государь повелел 
П.-г. исправить ошибку. П.-г. написал на 
левой ладони иероглиф «солнце», а на 
правой — «луна». Вытянув вперёд левую 
руку, он позвал солнце, потом вытянул 
правую и позвал луну. Так он повторил 7 


раз, после чего солнце и луна поделили 
время суток между собой. 

В позднем религиозном даосизме П.- 
г. — один из верховных персонажей, член 
триады (первоначально вместе с Лао-цзы 
и Хуан-ди, а затем вместе с Юй-ди и Лао- 
цзы). Некоторые учёные (напр., Юань Кэ) 
непосредственно связывают образ П.-г. с 
образом первопредка народов мяо и яо — 
Пань-ху или Пань-ваном. 

Б. Л. Рифпгин. 

ПАНЬ-ГУАНЬ («судья»), Пар, Пхар, 
Шэнь-пань («божественный судья»), в 
поздней китайской народной мифологии: 
1) общее название «секретарей» главы за- 
гробного мира Янь-вана, ведущих записи 
в Книге судеб, а также гражданских или 
военных чиновников в свите какого-либо 
божества; 2) божество, ведающее судьба- 
ми людей. Часто рассматривается как по- 
мощник бога города - Чэн-хуана. Предпо- 
лагается, что Чэн-хуан творит суд над ду- 
шами умерших, а П.-г. — над душами жи- 
вых людей. Его статуи ставились в храмах 
Чэн-хуана как главного исполнителя при- 
казаний бога города. По традиции счита- 
ется, что в качестве П.-г. обожествлён 
учёный Цуй Цзюэ, правитель области, 
ставший впоследствии министром цере- 
моний, а после смерти - П.-г. Согласно 
преданию, основное знаменитое деяние 
П.-г. - продление жизни тайского импе- 
ратора Тай-цзуна. П.-г. исправил единицу 
на тройку в записи о сроке жизни Тай- 
цзуна, и благодаря этому император про- 
жил лишние 20 лет. 

В поздних народных верованиях и свя- 
занных с ними народных картинах П.-г. 
обычно контаминируется с повелителем 
бесов Чжун Куем, выступая в роли не 
столько фиксатора судьбы, сколько усми- 
рителя нечисти, спускающегося из небес- 
ного дворца на землю. На народных кар- 
тинах П.-г. обычно рисовали в красном 

Повелитель бесов Панъ-гуанъ. Китайская 
лубочная картина. Кон. 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград. Музей истории религии и атеизма. 
Коллекция академика В. М. Алексеева. 



халате с поясом, украшенным нефритом, 
с магическим мечом с изображением семи 
звёзд (Большой Медведицы) в руке, зама- 
хивающимся на летучую мышь, что ис- 
толковывалось как выражение досады по 
поводу того, что счастье (кит. фу - омоним 
слова «фу», «летучая мышь») пришло 
слишком поздно. Сочетание гражданско- 
го халата с кольчугой, в которую он обла- 
чён (признак военного чиновника), озна- 
чает полное совершенство П.-г. и в граж- 
данских, и в военных делах, его всесто- 
роннее могущество. Его изображают то 
разрубающим мечом чертей, то в виде ве- 
селящегося повелителя бесов, коему пос- 
ледние выражают всяческое послушание, 
ублажая П.-г.: катают его на повозке, уго- 
щают вином, танцуют перед ним или ра- 
зыгрывают пьесы. Существует даже осо- 
бая разновидность народных картин «у 
гуй нао Пань» («Пять бесов веселят П.»). 
Нередко на народных картинах П.-г. ри- 
совали с обнажённым большим животом 
— символом полного довольства. Вообще 
изображения П.-г. использовались в ста- 
ром Китае как магическое средство от чер- 
товщины. С этой целью изображения П.- 
г. иногда вешали на створках ворот и две- 
рей, считая, что таким образом можно за- 
щитить дом от проникновения нечисти. 

Б. Л. Рифтин. 

ПАНЬТАО [от пань, «извиваться» (?) и 
тао, «персик»], линтао («чудесный пер- 
сик»), сяньтао («персик бессмертия»), в 
китайской мифологии персик, дарующий 
бессмертие. В наиболее архаических вер- 
сиях мифов персиковое дерево (таошу) на- 
деляется чертами мирового древа (см. 
Древо мировое). В «Шань хай цзине» 
(«Книга гор и морей») упомянуто огром- 
ное персиковое дерево на горе Душо, в вет- 
вях которого, изгибающихся на 3 тысячи 
ли, находятся ворота духов (гуймэнь). 
Согласно мифу, стрелок И был убит пали- 
цей из персикового дерева и впоследствии 
стал почитаться под именем Цзун-бу как 
божество, отвращающее нечисть. Сущест- 
вовало поверье, что этого дерева боятся 
злые духи. В древности вырезанные из не- 
го фигурки богов дверей ставили у входа в 
дом с целью отвратить злых духов. Позд- 
нее (видимо, с первых веков н. э.) из пер- 
сикового дерева даосами вырезались раз- 
личные талисманы-обереги. Ветками пер- 
сикового дерева хлестали больного лихо- 
радкой, чтобы изгнать духа болезни. 

На более поздней стадии развития ми- 
фологии, скорее всего при сложении даос- 
ской религиозно-мифологической систе- 
мы (рубеж н. э.), появляется представле- 
ние о П. как о плоде, дарующем долголе- 
тие и бессмертие. В «Шэнь и цзине» 
(«Книга о божественном и удивитель- 
ном») говорится о растущем на северо-вос- 
токе большом персиковом дереве, плоды 
которого в поперечнике составляют более 
3 чи (около 1 м). П. прочно связывается с 
Си-ван-му. В её садах растут персиковые 
деревья, которые цветут и дают плоды раз 
в три тысячи лет. Согласно даосским ле- 
гендам, Си-ван-му в свой день рождения 3 
числа 3-й луны угощает П. всех главных 
божеств и бессмертных. По представлени- 
ям, отражённым в фантастической эпопее 
У Чэн-эня «Си ю цзи» («Путешествие на 
Запад», 16 в.), в саду Си-ван-му из 3600 
деревьев на одной трети плоды созревают 
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раз в 3 тысячи лет, на другой — раз в 6 ты- 
сяч лет, на последней — раз в 9 тысяч лет; 
соответственно отведавшие плодов стано- 
вятся либо бессмертными, познавшими 
истину, либо вечно юными и могущими 
свободно летать на облаках, либо равны- 
ми небу и земле и вечными, как солнце и 
луна. Одновременно существовали и пре- 
дания о похитителях чудесных персиков 
(Дунфан Шо и царь обезьян Сунь У-кун). 
Ср. также связанные с представлением о 
П. как о дарующем долголетие обычаи у 
даосов пить сок персикового дерева (тао- 
цзяо) или отвар из персиков (таотан) на 
новый год, есть в день рождения особые 
хлебцы в форме персиков, вывешивать в 
первый день нового года на воротах до- 
щечки из персикового дерева для моления 
и ниспослании счастья. С персиком в ру- 
ках обычно изображался бог долголетия 
Шоу-син, иногда его рисовали выходя- 
щим из огромного персика. 

Б. Л. Рифтин. 

ПАНЯ, цаня (нанайск., букв, «тень»), в 
тунгусо-маньчжурской мифологии одно 
из названий души у нанайцев. После 
смерти на больших поминках эта душа 
помещается в специальной подушке, ко- 
торая также называется П. 

Г. В. 

ПАПУАССКАЯ МИФОЛОГИЯ, мифоло- 
гические представления папуасов — ос- 
новного коренного населения острова Но- 
вая Гвинея и ряда прилегающих островов 
и архипелагов Меланезии. К папуасам от- 
носят несколько сотен отдельных этни- 
ческих общностей, отличающихся значи- 
тельной языковой дробностью. П. м. пред- 
ставляет собой конгломерат самостоя- 
тельных и относительно замкнутых ло- 
кальных (племенных, общинно-родовых) 
систем (как целое она воссоздается лишь 
путём специального историко-типологи- 
ческого анализа). В то же время локаль- 
ные мифологические системы обнаружи- 
вают общность. До недавнего времени Но- 
вая Гвинея представляла собой характер- 
ный вариант первобытной периферии с 
господством общинно-родовых отноше- 
ний. Соответственно П. м., так же как и 
мифологии других народов Океании, мо- 
жет рассматриваться как региональный 
вариант одной из ранних стадий развития 
мифологии. 

П. м. предстаёт как живая, многооб- 
разно функционирующая система, нахо- 
дящаяся в синкретическом единстве со 
всей культурой этноса. Мифологические 
элементы и связи так или иначе присутст- 
вуют во всей деятельности коллектива, в 


Бог долголетия Шоу-син 
выходит из персика. 
Китайская гравюра. 


различных бытовых опе- 
рациях, представлениях и 
отношениях, магических 
действиях, в предметах и 
вещах. Соответствующий 
семантический комплекс и 
связанные с ним разного 
рода ограничения и прави- 
ла поведения не просто вы- 
ражены в мифологических рассказах, но 
и непосредственно включены в систему 
традиционных знаний, так что собственно 
миф и норма социального поведения у па- 
пуасов нерасчленимы. 

Вербально-повествовательные формы 
лишь в малой степени сосредоточивают и 
передают содержание П. м. Не менее зна- 
чимы, хотя и очень трудны для истолко- 
вания, в силу имплицитного и символи- 
ческого характера, сами ритуальные дей- 
ствия и операции, пантомимы, танцы, ри- 
туальные маски, одежда, украшения, му- 
зыкальные инструменты, краски, орна- 
мент, скульптура и пр. Основной комп- 
лекс мифологических представлений был 
принадлежностью мужского мира и пере- 
давался по мужской линии, освоение его 
составляло важный раздел обрядов мужс- 
ких инициации. 

Тематика П. м. сосредоточивается вок- 
руг нескольких главных разрядов персо- 
нажей (мифические первосоздатели, пер- 
вопредки, культурные герои, великие 
племенные герои - охотники, воины и пр.; 
«хозяева» природы; духи умерших) и свя- 
занных с ними представлений и сакраль- 
ных действий. Эти представления харак- 
теризуются противоречивостью и недиф- 
ференцированностью. Первосоздатели, 
предки, культурные герои часто изоморф- 
ны с точки зрения их функций. Так, дема 
(у маринд-аним) обладают одновременно 
чертами тотемных предков, культурных 
героев, «духов», олицетворений сил при- 
роды; давшие когда-то жизнь всему дема 
и в «настоящее» время продолжают ак- 
тивно вмешиваться в жизнь людей. 

Для образов мифических демиургов 
характерны представления о них как о 
«первых» (старуха Собра у маринд-аним) 
либо существовавших «всегда» (старуха 
Уа-огрере у киваи). Довольно распростра- 
нены образы великих матерей, «первых» 
женщин. Ряду персонажей свойственна 
дуальная природа: Угатаме (у капауку) — 
одновременно мужчина и женщина, солн- 
це и луна. В мифах о происхождении пер- 
вопредков может выступать хтоническое 
начало: Иугумишанта (у форе и соседних 
племён) вышла из земли и персонифици- 
рует ее. Наиболее распространены мифы о 
чудесном рождении первопредков, так 
или иначе содержащие элементы тотеми- 
ческих представлений: герой рождается 
из семени кенгуру, от свиньи, развивает- 
ся из червя; зафиксированы папуасские 
версии мировой мифологической темы — 
зачатие героя от встречи женщины с жи- 
вотным, рыбой, рождение его от женщи- 


ны-змеи, женщины-птицы. Особую роль 
играют мотивы специфической природы 
героев, их кровнородственной связи с чу- 
десными предками. Унаследованные 
свойства герой-первосоздатель переносит 
(трансформируя их) на организуемый им 
человеческий социум (Навага - сын мате- 
ри-кенгуру у киваи). В папуасских мифах 
почти обязательны конфликт тотемичес- 
кого героя с первоначальным коллекти- 
вом и поиски второго, который становит- 
ся объектом его культурных дел и уста- 
новления норм тотемной организации 
(миф об Ико у пурари). Следы тотемичес- 
ких представлений присутствуют в мифах 
о создании космоса (у вагавага мальчик- 
солнце — сын отца-рыбы и женщины). В 
космогонических мифах обычны сюжеты 
о солнце и луне как преобразившихся пер- 
восоздателях, при этом появляются иног- 
да инцестуальные мотивировки (у хули 
Ни и Хана, брат и сестра, после инцеста 
поднялись на небо и превратились в небес- 
ные тела). Космогонические акты могут 
выступать как проявление чьей-либо оп- 
лошности или трактоваться как целенап- 
равленные действия демиургов. Парамби- 
ка (у нгаинг) в качестве первых своих дея- 
ний поставил «всё»; Камбел (у кераки), 
скатав в шары сердцевину пальмы, создал 
луну и солнце и определил пути их следо- 
вания по небу. Он же поднял небо, стояв- 
шее первоначально очень низко, и напол- 
нил его звездами, разметав кусочки бам- 
бука. Чаще всего светила, небо, земля, 
стихии мыслятся как уже существующие 
к началу мифических первотворений. 

П. м. предполагает трехчастное деле- 
ние мира. Небо (верхний мир) — времен- 
ное обиталище демиургов и предков, от- 
куда они уходят на землю, создавая здесь 
земной социум (отчасти по аналогии с не- 
бесным) и принося сюда блага культуры. 
Но на небо уходят некоторые персонажи, 
вступившие в конфликт с коллективами, 
среди которых они жили. Обычный путь 
на небо - высокое дерево. Подземный 
(нижний) мир ассоциируется с представ- 
лениями о смерти, о земле духов умерших 
(реже - о происхождении некоторых пер- 
сонажей). Связь с ним может осуществля- 
ться через специальную дыру, иногда че- 
рез водоёмы или болота, а также через ри- 
туальные столбы в мужских или церемо- 
ниальных домах. Границы и части земно- 
го мира создаются героями как бы попут- 
но (от ударов магической палки-копалки 
возникают заливы, от удара стрелы - река, 
от брошенных камней - острова и т. д.). 

Первосоздателям, мифологическим и 
тотемическим предкам, культурным ге- 
роям принадлежит создание людей, раз- 
деление их на племена и расселение. Лю- 
ди появляются из сердцевины дерева, воз- 
никают из водяных пузырьков, из разруб- 
ленных свиных туш, рождаются от мифи- 
ческой пары, от брата и сестры. В мифе 
киваи представлена концепция антропо- 
генеза и социогенеза, объединяющая мо- 
тивы тотемические и хтонические и пред- 
полагающая двухступенчатость процесса 
генетических трансформаций: благодаря 
операциям Уа-огрере первое поколение 
людей появляется из червей, размножив- 
шихся в теле убитого кенгуру; оно полу- 
чает от первосоздательницы элементар- 
ные человеческие знания и общественные 
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правила; затем происходит превращение 
первых людей-недоростков в поколение 
«настоящих» людей и наделение их всей 
совокупностью общественных норм, зна- 
ний, навыков и т. д. 

В рамках мифологической концепции 
становления социума получают разработ- 
ку сюжеты о борьбе героев с чудовищами, 
враждебными людям, и об умиротворе- 
нии культурных локусов (в образах чудо- 
вищ есть следы двойственной их приро- 
ды: змеи - мифические предки и вредите- 
ли, змеи - чудесные супруги, великаны- 
людоеды), а также о возникновении отри- 
цательных качеств и жизненных норм, 
«открытии» разного рода бед — раздоров, 
обмана, кровавых способов разрешения 
коллизий и т. д. 

В мифах объясняются введение запре- 
тов (напр., на каннибализм), разделение 
труда по признаку пола, кровная месть, 
экзогамия и запрещение инцеста. «От- 
крытие» смерти в мифах происходит либо 
случайно, либо трактуется как наказание 
или как свойство, приобретаемое людьми, 
выходящими из «дикого» состояния. От- 
сутствие смерти включается в характе- 
ристику «прошлого», которое до извест- 
ной степени идеализируется. 

С концепцией «героического века», 
так или иначе противостоящего «настоя- 
щему» и в то же время его подготовивше- 
го, связаны повествовательные циклы о 
героях - «первых» охотниках, земледель- 
цах, гарпунщиках, воинах и охотниках за 
головами, колдунах, мореплавателях. 
Первогерои «открывают» войну как спо- 
соб разрешения конфликтов, привносят в 
общественную жизнь жестокость и веро- 
ломство, начинают борьбу за женщин и т. 
д. Но они же нормализуют различные сто- 
роны общественной практики, несущие в 
себе конфликтное начало: ставят пределы 
жестокостям войны, определяют грани- 
цы, за которые не должны выходить чело- 
веческие страсти. 

Важнейшую часть П. м. составляет ве- 
ра в хозяев или духов природы. У различ- 
ных этносов были свои родовые обозначе- 
ния для всего класса «хозяев» и имела 
место подробная видовая дифференциа- 
ция их по свойствам, внешности, местам 
обитания и т. д. (напр., марсалаи у ара- 
пеш, выступающие хранителями земли 
данного рода или общины; этенгена у ки- 
вай, которые считаются защитниками де- 
ревьев и лесных участков, а также покро- 
вителями и хранителями огородов; путу- 
тули у раиапу; гигл у чимбу и др.). Хозяев 
представляли в виде змей или рептилий 
особой окраски с несколькими головами и 
хвостами, в виде животных с уродливыми 
признаками, существ, соединявших зоо- 
морфные, растительные, антропоморф- 
ные черты. Места их обитания — леса, пе- 
щеры, водоёмы, стволы деревьев, камни, 
рифы и т. п. Они выступают защитниками 
традиционных норм поведения и могут 
наказывать нарушителей (и в этом смыс- 
ле связаны с умершими предками), давать 
добрые советы спящим, показывать греб- 
цам верный курс, но в то же время вызы- 
вать ураганы, насылать болезни, сбивать 
с пути, похищать и т. д. Распространены 
рассказы-былички о встречах и столкно- 
вениях людей с «хозяевами», в частности 
— о нечаянном или насильственном браке 


женщины с «хозяином». Основу культа 
умерших составляет вера в духов умер- 
ших, способных принимать разнообраз- 
ные материальные формы и, как правило, 
невидимых, обладающих чудесными спо- 
собностями воздействия на живых. По- 
стоянное место их обитания — земля 
умерших, получающая в мифах реальную 
либо (чаще) фантастическую локализа- 
цию, — описывается во многом по анало- 
гии с миром живых, но с обязательными 
признаками, маркирующими принадлеж- 
ность к миру смерти. Мифы и бы лички 
описывают странствия живых в землю 
умерших, общение их с духами и возвра- 
щение домой или приход духов, контакты 
их с живыми, приводящие к несчастью 
или получению живыми какой-то помо- 
щи. Ряд ритуалов (в т. ч. похоронные и 
послепохоронные обряды) непосредствен- 
но адресуется к духам умерших, имея це- 
лью обеспечить их поддержку либо отвес- 
ти их нежелательное вмешательство. 
Представления о духах умерших слож- 
ным образом взаимодействуют с представ- 
лениями о родовых предках. Культ «ду- 
хов» умерших и родовых предков в значи- 
тельной степени определяет семантику 
ряда важнейших ритуалов, в т. ч. обрядов 
мужских инициации, ритуалов плодоро- 
дия и др. Здесь в разных сюжетных фор- 
мах варьируются приход и встреча пред- 
ка, действия и песни, ему посвященные, 
магия, ему адресованная, и т. д., а также 
символическая смерть и возвращение к 
жизни. Изображения предков (деревян- 
ные скульптуры, резные и рисованные 
«портреты») составляют обязательную 
принадлежность мужских и церемони- 
альных домов. 

В недрах П. м. и во взаимодействии с 
нею формируется ряд фольклорных про- 
заических и песенных жанров, которые 
либо вовсе не вычленены, либо только на- 
чинают вычленяться из синкретического 
единства. Таковы мифологические эпи- 
ческие песни о героях-первопредках, 
сказки, сохраняющие характер «досто- 
верных» мифов, «исторические» преда- 
ния, а также разного типа песни. Папуас- 
ский фольклор в его единстве с мифологи- 
ей включает ряд сюжетов и мотивов, кото- 
рые в историко-типологической перспек- 
тиве сопоставимы с сюжетами и мотива- 
ми, составляющими классический фонд 
мировой мифологии и фольклора: в част- 
ности, у папуасов имеются собственные 
варианты сюжетов об Эдипе, Орфее, Одис- 
сее («муж на свадьбе своей жены»), герои- 
ческом сватовстве и др. 

Б. Н. Путилов. 

ПАРАДАТА, герои архаических обще- 
иранских мифов о первой существовав- 
шей на земле династии, учредители соци- 
ума и цивилизации. Одно из вероятных 
значений термина - «первозаконники», 
«установители первых социальных норм». 
Неоднократно упоминаются в «Авесте», 
где их число непостоянно, в эламоязыч- 
ных ахеменидских текстах и у Геродота, 
пересказавшего скифский героический 
эпос (IV 5-7: цари, называемые паралата- 
ми). Чаще всего термин «П.» прилагался 
к Хаошйангхе. На индоиранские истоки 
мифа о П. указывает фрагмент «Видевда- 
та» (20, 1), где в их число включён боже- 
ственный лекарь Трита, известный и ав- 


торам «Ригведы». Враждебное с точки 
зрения «Ригведы» (VI 61, 1) племя пара- 
вата (рагаѵаіа) может быть чуть искажён- 
ным вариантом П. Контекст всех упоми- 
наний о П. влечёт за собой гипотезу о П. 
как скорее социальной (военная аристок- 
ратия), нежели этнической группировке. 
«Авеста» подчёркивает дозороастрий- 
ский, языческий характер верований П.: 
они, например, не поклонялись Амеша 
Спента, а первый из них, Йима, открыто 
противился культу Ахурамазды («Видев- 
дат» 2, 3). В «Шахнаме» П. соответствуют 
Пишдадиды. 

Л. Л. 

ПАРАДИЗ (европеизированная форма 
авест. термина раігісіаега), в иранской ми- 
фологии (в младоавестийских и ахемени- 
дских преданиях) место блаженства и ус- 
покоения духа. Времяпрепровождение в 
П. выступало синонимом блаженства, 
лучшего из мыслимых для человека сос- 
тояний, благодаря чему с усилением рели- 
гиозно-символической интерпретации П. 
превратился в образ рая и благого воздая- 
ния. У ранних иранцев П. — охотничий 
парк в квадратной ограде (ср. символичес- 
кое значение квадрата). Иранская и иноп- 
леменная иранизированная знать возво- 
дила реальные роскошные П., порождав- 
шие ассоциации с райским садом. Древне- 
мидийские и ахеменидские П. были изве- 
стны Ксенофонту («Киропедия» 14, 5, 11; 
«Анабасис» I 2, 7), Ктесию (5-4 вв. до н. 
э.) и другим авторам. Подобный П. раско- 
пан вблизи городища Топрак-Кала в древ- 
нем Хорезме (3 в. н. э.). Через греческое 
посредство авестийский термин в форме 
лар'абеюд проник в культурное наследие 
Европы. Омейядские замки в Мшатте, 
Каср эль-Хайре, Аммане были продолже- 
нием традиции иранских П. - попытками 
воплотить в архитектурных формах образ 
земного рая. 

Л. Л. 

ПАР АМИТА (санскр. и пали рагаінііа), в 
мифологии и религиозно-философских 
воззрениях индийцев одно из основных 
понятий. Значение слова не совсем ясно, и 
большинство европейских учёных перево- 
дят его как «совершенство»; его тибетский 
эквивалент (рйа-гоі-іи рйуіп-ра) имеет 
значение «ушедший в противоположный 
берег», что не противоречит и этимологии 
санскритского слова. П. можно, таким об- 
разом, понимать как «то, при помощи че- 
го достигается противоположный берег» 
(т. е. нирвана). В буддийских текстах обы- 
чно перечисляют 6 (иногда и 10) П.: щед- 
рость (дана), нравственность (шила), тер- 
пеливость (кшанти), мужественность (ви- 
рья), способность к созерцанию (дхьяна), 
мудрость (праджня). Они воплощаются в 
деяниях бодхисатв. Буддийская литера- 
тура изобилует легендами о том, как бод- 
хисатвы (особенно Шакьямуни) осущес- 
твляли ту или иную П. Так, следуя дана- 
парамите, бодхисатвы могут жертвовать 
всем, в том числе жизнью (известны ле- 
генды, в которых бодхисатвы жертвовали 
своё тело голодающим животным). Кшан- 
типарамита требует, чтобы бодхисатва 
при любых обстоятельствах (напр., под 
пыткой) остался невозмутимым и сохра- 
нил добрые намерения даже по отноше- 
нию к своим врагам. 

Л. М. 
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ПАРАШУРАМА (др.-инд. Рагасигата, 
«Рама с топором»), в индуистской мифо- 
логии шестая аватара Вишну, в которой 
его миссия на земле состояла в избавле- 
нии брахманов от тирании кшатриев. П. 
(названный так по оружию — топору, по- 
лученному им от бога Шивы) был сыном 
мудреца Джамадагни из рода Бхригу. В 
«Махабхарате» и пуранах рассказана ле- 
генда о том, как кшатрий Картавирья ук- 
рал из обители Джамадагни священного 
телёнка; по приказанию отца П. убил 
Картавирью, но в отместку сыновья Кар- 
тавирьи умертвили Джамадагни; это пос- 
лужило причиной ненависти П. к кшат- 
риям, и он «трижды по семь раз очищал 
землю от кшатриев, наполнив их кровью 
пять озёр» (Мхб. III 117, 9); после истреб- 
ления варны кшатриев П. передал землю 
во владение брахманам, а сам удалился 
жить на гору Махендру. 

П. Г. 

ПАРВАТИ (др.-инд. Рагѵаіі, «Горная»), в 
индуистской мифологии одно из имён же- 
ны Шивы. Согласно мифу, первая жена 
Шивы Сати после самосожжения на свя- 
щенном огне спустя некоторое время воз- 
родилась в образе П. (или Умы), дочери 
царя гор Химавата и апсары Мены. Чтобы 
завоевать сердце Шивы, П. поселилась 
рядом с ним на горе Кайласе, однако Ши- 


ва, предававшийся суровой аскезе, отверг 
её домогания. Боги, желая, чтобы у Шивы 
родился сын, способный сокрушить асуру 
Тараку, послали Каму возбудить у Шивы 
любовь к П., но Шива сжёг его огнём сво- 
его третьего глаза. Тогда П. сама предалась 
аскезе ради Шивы. Испытывая её, Шива 
пришёл к ней в виде юного брахмана и 
стал хулить самого себя. П. отвергла кле- 
вету и, тронутый её преданностью и кра- 
сотой, Шива женился на ней. От этого бра- 
ка родились победитель Тараки Сканда 
(или Кумара) и слоноподобный бог Гане- 
ша. Миф о любви П. и Шивы лёг в основу 
знаменитой эпической поэмы Калидасы 
«Кумара-самбхава» («Рождение Кумары»). 

П. Г. 

ПАРДЖАНЬЯ (др.-инд. Раг^апуа, собств. 
«дождевая туча»), в древнеиндийской ми- 
фологии бог грозовой тучи и дождя. В 
«Ригведе» ему посвящено 3 гимна, а имя 
его упоминается около 30 раз. П. слабо 
персонифицирован, в ряде случаев не от- 
личим от тучи (ср. РВ 1 164, 51), в чём сле- 
дует видеть глубокий архаизм. П. появля- 
ется в сопровождении грома и молнии (V 
83 и др.), он гремит и ревёт, как бык, из- 
ливает потоки дождя (его называют богом 
дождя и богом погоды), орошает оба мира, 
он связан с водой, источниками, его ко- 
лесница полна воды. Громом он поражает 


демонов, злых людей, деревья и наводит 
ужас на всех; вместе с тем он предоставля- 
ет защиту (X 169, 2), приносит мёд и мо- 
локо (IV 57, 8). Наиболее тесно как атмос- 
ферное божество П. связан с богом ветра 
Вата (X 66, 10); несколько раз вместе с П. 
призываются и маруты. Функционально 
П. весьма близок к Индре; в поздней лите- 
ратуре имя П. иногда прилагается к Инд- 
ре. В «Ригведе» есть упоминание о связи 
П. с Брихаспати, заставившим его излить 
дождь (X 98, 1), и с Агни. 

Как бог дождя П. имеет непосредствен- 
ное отношение к плодородию. Он оживля- 
ет землю своими семенами (=дождём), 
производит скот и семена растений и вы- 
ращивает растения, идущие в пищу (РВ V 
83, 4-5; 10; VI 50, 12; 52,6; АВ IV 15, 2-3, 
15; VIII 7,21); он помещает семя не только 
в растения, но и в коров, лошадей, жен- 
щин (РВ VII 102, 2); П. не раз сравнивал- 
ся с такими символами производительной 
силы, как бык или буйвол (ср., в частнос- 
ти, мотив: буйвол, рождённый П., прино- 
сит дочь Сурье). По этой же причине П. 
часто называют отцом. В частности, он 
отец Сомы (IX 82, 3), который возрастает 
благодаря ему (IX 113, 3). Жена П. - Зем- 
ля; в «Атхарваведе» (XII 1, 12) Земля на- 
зывается матерью, а П. - отцом. В этом от- 
ношении П. аналогичен Дьяусу и может 
рассматриваться как действующее лицо 
архаичной мифологемы - бог грома и 
дождя оплодотворяет Землю. В более 
позднее время П. выступает как один из 
12 адитьев, как бог-хранитель, повелева- 
ющий тучами и дождём. 

Роль П. в индуистском пантеоне край- 
не незначительна, что резко контрастиру- 
ет с тем местом, которое занимал носитель 
соответствующего имени в древней индо- 
европейской мифологии. В имени П. 
скрывается название индоевропейского 
громовержца; ср. литов. Регкипаз, ла- 
тыш. Регкопз, слав. Регипъ, др.-исл. 
Гщг^уп, хетт. Рігиа-/Региа (ср. регипа 
«скала») и т. д. 

В. Н. Топоров. 

ПАРЕНДИ (авест. «полнота», «изоби- 
лие»), в иранской мифологии повелитель- 
ница женщин, дарительница изобилия, 
хранительница кладов и спрятанных сок- 
ровищ. По изложению «Ясны Семи глав» 
(38, 2), П. — одна из девяти жён Ахура- 
мазды. Развёрнутых мифологических 
циклов о П. не сохранилось. Эпитеты П. 
— «быстрая», «стремительная» и «владе- 
ющая быстрой колесницей». На своей ко- 
леснице П. сопровождает более значи- 
тельных богов, Митру («Яшт» X 66) и 
Тиштрйу (VIII 38), в составе их свиты. П. 
благословила Виштаспу после того, как 
он принял учение Заратуштры. Почита- 
ние П. зародилось в эпоху индоиранской 
общности (ср. др.-инд. Пурамдхи). 

Л. Л. 

ПАРИ, пери, пэри, в иранской мифологии 
один из духов. Термин «П.», возможно, 
восходит к реконструируемому индоевро- 
пейскому *пер, «производить на свет, ро- 
жать», или *пеле, «наполнять». В «Авес- 
те» П.-паирика — злокозненные существа 
женского пола. Тиштрйа сражается с паи- 
рика небес, «захватывает паирика, кото- 
рые падают, словно выстреленные звёзды, 
между небом и землёй» («Яшт» VIII 8). 
Митра после захода солнца «сокрушает 
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паирика» («Яшт» X 26). В «Бундахишне» 
(5, 25) «воровка» Мушпар П. (авест. Муш 
паирика, «мышь-П.», «Ясна» XVI 8) в об- 
разе летучей мыши пожелала затмить 
свет солнца и луны, но была одолена солн- 
цем, присоединившим её к своему сия- 
нию. Известны запретительные формулы 
против паирика, приближающихся к ог- 
ню, воде, скоту и растениям («Видевдат» 
II 9). Выделяются паирика — персонифи- 
кации отрицательных явлений, например 
засухи и неурожая, паирика-крыса — де- 
мон чувственности. Существовал миф о 
паирика, жившей в лесу в образе собаки. 
Когда герой разрубает её, появляются две 
собаки и т. д. Другие паирика имели чело- 
веческий образ и своей красотой обманы- 
вали или обольщали людей и героев. Вме- 
сте с тем образ П. имел положительную 
нагрузку, ср. зороастрийское жреческое 
имя Парик. В средневековой персидско- 
таджикской поэзии изобилуют положи- 
тельные значения слова «П.»; П. бывает 
невидимкой, а когда появляется — «очень 
красива и мила», очаровывает (в этом ка- 
честве образ П. вошёл в европейскую ли- 
тературу), иногда творит добро, но способ- 
на и лишить сознания, разума. Колдуны 
(парибанд, париафсой) призывают на по- 
мощь П. или изгоняют их. 

Образ П. сохранился в мифологиях 
таджиков, в т. ч. памирских, афганцев, 
персов, белуджей и др., проник к дардо- 
язычным и тюркоязычным народам. П. у 
таджиков выступают в антропоморфном и 
зооморфном обликах. Доброжелательные 
П. являются в виде красивых птиц, бобра 
или неядовитой, белой и жёлтой, змеи, а 
злые - в облике ядовитых змей, лягушек, 
черепах, диких, в т. ч. хищных, зверей, в 
частности тигра. В антропоморфном обли- 
ке доброжелательные П. - красивые деву- 
шки или молодые женщины в белой, си- 
ней или красной одежде, юноши или 
мужчины, причастные отправлению ку- 
льта, злые П. имеют отталкивающую на- 
ружность и грязную одежду. У П. есть 
свой «шах», старшие и т. д. Они вступают 
в сексуальную связь с людьми, от таких 
браков рождаются необыкновенные лю- 
ди. П. могут уносить с собой людей и ле- 
тать с ними по воздуху. Мужчины — из- 
бранники П., становятся шаманами, а са- 
ми П. выступают как шаманские духи-по- 
мощники. П. в таджикском фольклоре не- 
редко связаны с горными козлами (коза- 
ми) и деревьями (ср. распространённую на 
Ближнем и Среднем Востоке с глубочай- 
шей древности мифологему дерево - фея - 
горный козёл). В одном из селений Бар- 
танга (Памир) жители считали себя по- 
томками охотника Байга и П., разводив- 
шей горных коз. Когда Байг, за которым 
следовал его односельчанин с собакой, 
возвращался к П. из селения, П. и её род- 
ственницы доили коз. Испуганные козы 
разбежались, молоко пролилось, а разгне- 
ванная П. покинула мужа. В Гильгите П. 
считаются воплощениями божества Мар- 
кум — владелицы горных козлов (иногда 
и баранов), помогающей при родах, хра- 
нящей мать и дитя. К архаическому слою 
представлений о П. относятся также под- 
чёркивающие их ночной характер, утрату 
ими активности при свете дня, связь П. с 
водой - источником плодородия (таджик- 
ские, памирские, персидские верования) 


и с цветами (они падают изо рта П., когда 
она смеётся, памирские верования). 

Б. А. Литвинский. 

В мифологиях тюркоязычных народов 
Малой и Средней Азии, Казахстана, Се- 
верного Кавказа и Поволжья один из ду- 
хов. Чаще всего представлялись в челове- 
ческом образе (как мужчин, так и жен- 
щин), но считалось, что они могут также 
принимать вид голубя, других животных, 
пламени и т. п. В ряде мифов П., высту- 
пая в человеческом облике, имеют и неко- 
торые зооморфные черты (напр., пред- 
ставляются девушками с птичьими нога- 
ми). Образ П. восходит к древним пластам 
иранской мифологии, упоминается уже в 
тюркских литературных памятниках 11 
в. («Кудатку-билиг»). В большинстве ми- 
фов П. благосклонны к людям, в челове- 
ческом облике вступают в любовную связь 
с ними, похищают молодых женщин и де- 
вушек. Некоторые П. считались жёнами 
героя Кёр-оглы (Ага-Юнус в туркменских 
и таджикских вариантах эпоса, Юнис-па- 
ри, Мискал-пари и Гюльнар-пари — в уз- 
бекских вариантах). По представлениям 
турок, П. рассказывают людям, с которы- 
ми состоят в любовной связи, о судьбе про- 
павшего человека, животного, вещи и т. 
п.; западносибирских татар - помогают по 
дому. Иногда, однако, они представляют- 
ся и как враждебная сила (напр., духи 
джин-пери в мифологиях киргизов, каза- 
хов, татар Поволжья, тобольских татар и 
отчасти узбеков). В мифологиях большин- 
ства народов Средней Азии П. - также 
главные духи - помощники шаманов, сос- 
тавляющие их «войско» [Абдуррахман- 
ав-пари (начальник «войска»), Джунус 
(Юнус)-пари, Юлдуз-пари, Кундуз-пари, 
Мискал-пари; Рахман-пари, Мулла-пари 
и др.]. Туркменско-узбекское название 
шамана «порхан» и таджикско-уйгурское 
«парихон» означают «отчитывающий 
П.». У уйгуров шаманский сеанс называ- 
ется «пари уйнатмак», букв, «заставить 
П. играть». Шаманский дар у узбеков и 
таджиков нередко объяснялся сексуаль- 
ной связью человека с П. С утверждением 
ислама П. - духи - помощники шаманов 
стали делиться на мусульман и «невер- 
ных» (кафир), среди последних (или наря- 
ду с ними) иногда выделялись индуисты и 
иудаисты. В некоторых мифах П. имеют 
связь с водной стихией, существует даже 
их особая разновидность - водяные П. (в 
мифологии узбеков - су пари, азербайд- 
жанцев - су пяриси, туркмен - сув-пери- 
сиит. д.), имеющие характер «хозяек во- 
ды» . В Поволжье П. обычно сближаются с 
дэвами и объединяются с ними в единый 
образ (духи дию пэрие), иногда выступа- 
ют и как самостоятельные персонажи (ср. 
башкирских духов - хозяев ветров пя- 
рей). 

В. Н. Басилов. 

В мифологии лакцев, аварцев, лезгин, 
цахуров П. - духи, покровительствующие 
избранному ими человеку. Выступают в 
облике красивых женщин. Согласно ши- 
роко распространённым в прошлом по- 
верьям, П. влюбляются в человека, всту- 
пают с ним в интимные отношения. Муж- 
чина, не принявший любви П., наказыва- 
ется болезнью. Своего избранника П. на- 
граждают способностью изгонять злых 
духов, предугадывать судьбу, излечивать 


болезни. В лакской мифологии П. - изб- 
ранница нартов Бархху и Арин, живёт на 
вершине снежной горы во дворце из хрус- 
таля. В лиро-эпической любовной песне 
аварцев и лакцев герой полюбил Парил 
Мисиду («золотая дочь П.»), обитающую 
в хрустальном дворце румского царя. 

X. X. 

ПАРИАКАКА, в мифологии индейцев 
яуйо (Перу) бог-громовник, победитель 
чудовищ, даритель плодородия. Вместе со 
своими братьями (или сыновьями) он 
рождается из яиц. П. сражается с врагом 
племени яуйо, божеством юнка — Уаль- 
яльо Каруинчо и изгоняет его. П. и его 
братья (сыновья) изгоняют и самих юнка, 
заливая дождём их деревни. В мифе об 
орошении земель одного из селений жи- 
вотные по приказанию П. строят канал. 
Сестра П. Чаупиньямка — богиня плодо- 
родия. Оба они почитались в виде снеж- 
ных вершин. 

Ю. Б. 

ПАРИ-КОНДЖУ («брошенная принцес- 
са»), Пари-сеги, Мальми, в корейской ша- 
манской мифологии родоначальница и 
покровительница шаманок. Миф о ней 
воспроизводится во время обряда чиног- 
ви, совершаемого на 49-й день после смер- 
ти человека для проводов души покойного 
в рай. Согласно варианту мифа, един- 
ственному наследнику государя предска- 
затели предрекли, что если он женится в 
плохой год, у него родятся семь дочерей, а 
в хороший — семь сыновей. Не поверив, 
он женился в неудачный год в 7-й день 7- 
й луны. И у него родились шесть дочерей. 
Он надеялся, что седьмым будет сын, но 
родилась дочь. Государь, разгневавшись, 
велел бросить её в сад за дворцом, но воро- 
ны и сороки обогревали её крыльями. Тог- 
да дочь поместили в нефритовый ларец и 
бросили его в воду в жертву царю драко- 
нов четырёх морей. Ларец подхватила зо- 
лотая черепаха и унесла в Восточное море. 
Там девочку спас Будда и отдал её на вос- 
питание «бабушке-благодетельнице Пи- 
ри» и «дедушке-благодетелю Пири». От 
них она однажды узнала, что её отец — 
гигантский бамбук, а мать — дерево пав- 
лония на ближайшем холме. П.-к. стала 
молиться у этого дерева, в это же время 
родители П.-к. тяжело заболели. Гадате- 
ли предсказали им смерть, если они не 
найдут дочь и святую воду у верховного 
божества Мусансина. Когда посланец го- 
сударя, наконец, нашёл П.-к., она не по- 
верила ему. Но он протянул ей поднос, на 
котором были капли крови её родителей, 
и взял у неё немного крови из пальца. Над 
подносом образовалось облачко, и все кро- 
винки смешались в одну. Чтобы спасти 
родителей от смерти, П.-к. отправляется 
на поиски святой воды. Когда она, нако- 
нец, прибыла в Индию, Будда посоветовал 
П.-к. добраться до трёх гор-островов, ко- 
торыми управлял великан Мусансин. 
После того как П.-к. прослужила у него 9 
лет, родила ему 7 сыновей, Мусансин дал 
ей святую воду, которой она окропила ос- 
танки своих родителей (к тому времени 
уже умерших), и родители ожили. С тех 
пор П.-к. стала патронессой всех шаман- 
ских духов. Согласно другой версии о П.- 
к., принцесса, достигнув зрелости, од- 
нажды увидела сон, будто синий и зелё- 
ный журавли влетели в неё через рот. Пос- 
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ле этого она держала рот закрытым, отче- 
го забеременела и родила двух близнецов, 
у которых затем родилось по четыре доче- 
ри. Обученные секретам волшебства, они 
были направлены в каждую из восьми 
провинций, где стали первыми шаманка- 
ми. 

Л. Р. Концевич. 

ПАРИКШИТ (др.-инд. Рагікзіі;), леген- 
дарный древнеиндийский царь, упомина- 
емый впервые в «Атхарваведе» (XX 127) и 
брахманах. В «Махабхарате» П. — внук 
Арджуны. Ещё в чреве матери П. был 
убит Ашваттхаманом вскоре после битвы 
на Курукшетре, но его возродил к жизни 
Кришна. Когда Юдхиштхира удалился от 
мирской жизни, П. унаследовал от него 
трон в Хастинапуре («Махабхарата»). 
Согласно пу ранам, с царствования П. на- 
чинается последний и длящийся по сию 
пору период мировой истории — калиюга 
(см. в ст. Юга). 

П. Г. 

ПАРИС (Паріс;), в греческой мифологии 
троянский царевич, сын Приама и Геку- 
бы. Когда Гекуба была беременна вторым 
ребёнком, ей приснился страшный сон, 
будто она родила пылающий факел, от ко- 
торого сгорела Троя. Прорицатели (чаще 
всего среди них называют Эсака) объясни- 
ли сон царицы так: ожидаемый ею сын бу- 
дет виновником гибели Трои. Когда маль- 
чик родился, Приам велел бросить его на 
горе Иде, надеясь, что там он будет рас- 
терзан зверями. Однако ребёнок уцелел и 
был воспитан пастухом, давшим ему имя 
П. Позднее, когда юноша П. храбро отра- 
зил нападение на стадо шайки разбойни- 
ков, он получил прозвище Александр 
(«отражающий мужей») (Ароііосі. III 12, 
5). Ко времени пребывания П. на Иде ис- 
точники относят его брак с нимфой Эно- 


Парис. Скульптура А. Кановы. 1810-16. 
Ленинград, Эрмитаж. 



ной и знаменитый суд П. над тремя боги- 
нями, заспорившими о своей красоте. Же- 
лая склонить П. на свою сторону, Гера 
обещала сделать его самым могуществен- 
ным из земных царей, Афина - самым 
храбрым героем, Афродита - обладателем 
самой красивой женщины. И. признал 
прекраснейшей из богинь Афродиту, ко- 
торая и помогла ему потом увлечь Елену и 
сделать её своей женой (Нош. II. XXIV 
25-30; Еиг. АпЙг. 274-308, Тгоаб. 924- 
931). Однако прежде чем это случилось, 
произошло узнавание П. родителями и 
его возвращение в Трою в качестве царс- 
кого сына: во время спортивных состяза- 
ний в Трое [в которых П. решился при- 
нять участие, несмотря на своё (мнимо) 
низкое происхождение] он одолел всех со- 
перников, включая сыновей Приама, и 
был опознан сестрой - пророчицей Касса- 
ндрой, пытавшейся убить П., чтобы спас- 
ти Трою. Однако родители, обрадованные 
тем, что нашли сына, давно ими оплакан- 
ного, с радостью приняли его в дом (Ну§. 
ІаЪ. 91). Затем П. отправился в Грецию, 
где, воспользовавшись гостеприимством 
спартанского царя Мене лая, похитил его 
жену - красавицу Елену и большие сокро- 
вища. Коварный поступок П. послужил 
причиной Троянской войны, в которой 
сам П., согласно «Илиаде», не принимал 
активного участия: в единоборстве с Ме- 
нелаем он был побеждён, сохранив жизнь 
только благодаря вмешательству Афроди- 
ты (III 340-461), и к новому вступлению в 
бой его вынужден был побуждать Гектор 
(VI 321-341, 517-525). Впоследствии от 
его стрелы, направляемой Аполлоном, по- 
гибает Ахилл (Еиг. Апсіг. 655; Ѵег§. Аеп. 
VI 56-58), в то время как и сам П. не мо- 
жет избежать отравленной стрелы Филок- 
тета, приносящей ему смерть (Ароііосі. 


еріі. V 8). 

Значение имени П. (по-фригийски «бо- 
рец»), а также роль, которую П. играет в 
сказании о Троянской войне (как её за- 
чинщик и победитель ахейского героя 
Ахилла), указывают на первоначально го- 
раздо более важное место П. в предании 
по сравнению с «Илиадой». Вместе с тем 
эпос ещё не нуждался в обосновании того 
обстоятельства, что П. пас царские стада: 
это делают в «Илиаде» многие представи- 
тели царских домов — сыновья Приама, 
Анхис, Эней, братья Андромахи (IV 500; 
V 313; VI 421-424; XV 546-549; XX 188- 
190). Версия, связанная с пребыванием П. 
на горе Иде и последующим опознанием 
П., возникла, очевидно, не ранее 6 в. до н. 
э. и в литературе была впервые обработа- 
на в не дошедших до нас трагедиях «Алек- 
сандр» Софокла и Еврипида. Затем эта 
версия оказалась господствующей, так 
как хорошо сочеталась с рассказом о суде 
П. Именно этот эпизод, восходящий, воз- 
можно, к древнему обычаю женских ри- 
туальных состязаний в красоте, засвиде- 
тельствованному в храме Геры на сосед- 
нем с Фригией острове Лесбос, оказался 
одним из самых излюбленных как в ан- 
тичном, так и в новом изобразительном 
искусстве. 

В. Н. Ярхо. 

Сюжет «суд П.» пользовался популяр- 
ностью в живописи и пластике (Л. Кранах 
Старший, Джорджоне, И. И. Рубенс, Я. 
Йордане, А. Ватто, О. Ренуар, И. Гоген, 
Джулио Романо и др.). 

ПАРКИ (Рагсае), в римской мифологии 
богини судьбы (равнозначные греческим 
мойрам). Этимология слова «П.» от раг- 
Ііог, «наделять», современными филоло- 
гами отвергается. Видимо, первоначалъ- 
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Суд Париса. Картина Л. Кранаха. 1529. 
Нью-Йорк, Метрополитен-музей. 


Суд Париса: Афина, Гермес, Афродита, Энона, 
Парис, и Эрос. Деталь саркофага римской работы 
по греческому оригиналу. Мрамор. Ок. 117-138. 

Рим, Национальный музей. 



Суд Париса. Картина П. П. Рубенса. 1638-39. Мадрид, Музей Прадо. 
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Парнас. Картина А. Мантеньи. 1497. Париж, Лувр. 


ным было представление об одной П. - бо- 
гине рождения, сходной с Карментой 
(Ріиі:. Котиіиз 21). Затем из эпитетов 
Карменты возникли три П., носившие 
имена Нона, Децима (покровительствую- 
щие рождению ребёнка на девятом или 
десятом месяце), Морта (от тогз, 
«смерть») (Аиі. Оеіі. III 16). Утроение П. 
обусловило их отождествление с мойра- 
ми, прядущими и обрезающими нить 
жизни. П. отождествлялись также с рим- 
скими фатами. 

Е. Ш. 

ПАРНАС, Парнасе (Парѵаааод), в гречес- 
кой мифологии: 1) место обитания Апол- 
лона и муз. Идентифицируется с горным 
массивом в Фокиде. У подножия П. нахо- 
дились фокидские города Криса и Дельфы 
со знаменитым оракулом в храме Аполло- 
на, а также Кастальский ключ - источник 
поэтического вдохновения. Пещеры горы 
считались местом обитания нимф (81гаЬ. 
IX 3, 1). Спасшийся от потопа Девкалион 
высадился на П. (Оѵісі. Меі. I 316 след.); 
2) эпоним одноимённой горы Парнас; сын 
Посейдона (вариант: смертного Клеопом- 
па) и нимфы Клеодоры. Считался основа- 
телем древнего оракула Пифо, впослед- 
ствии посвященного Аполлону, а также 
изобретателем гадания по полёту птиц 
(Раиз. X 6, 1). 

М. Б. 

ПАРФЕНОПА, Партенопа (ПарѲгѵолті), в 
греческой мифологии: 1) одна из сирен, 
дочь Ахелоя и музы Мельпомены (Ароі- 
Іосі. I 3, 4). Вместе с сестрами губила сво- 
им пением плывущих мимо моряков, но 
когда Одиссею со спутниками удалось 
благополучно миновать сирен, те броси- 
лись в море (Нош. Об. XII 158 след.). По 
другому мифу, П. и её сестры погибли пос- 
ле того, как мимо них благополучно про- 
плыли аргонавты. Тело П. было выброше- 
но на берег, где возле её могилы возник го- 
род, названный в честь П. Парфенопеей 
(древнее название Неаполя; 81гаЬ. I 2, 13 


и 18); 2) дочь Стимфала, возлюбленная Ге- 
ракла, мать Эвера (Ароііосі. II 7, 8). 

М. Б. 

ПАРФЕНОПЕЙ, Партенопей (ПарѲгѵола- 
тод), в греческой мифологии сын аркад- 
ской нимфы Аталанты, участник похода 
семерых против Фив. Аттическая траге- 
дия рисует его совсем юным, но в то же 
время достаточно кичливым и заносчи- 
вым: на его щите изображена сфинкс, тер- 
зающая фиванца, что должно служить 
для обороняющихся напоминанием о наи- 
более позорной странице в их прошлом; 
сам П. клянётся, что разорит Фивы даже 
вопреки воле Зевса (Аезсйуі. 8ер1. 526- 
549). П. погибает во время штурма города 
(Еиг. РЬоеп. 1153-1162). Эти же авторы 


(Аезсйуі. 8ер1. 547 след.; Еиг. 8ирр1. 
888-900) изображают П. пришельцем в 
Аргосе, который участием в войне как бы 
платит долг аргивянам за своё воспитание 
(у Еврипида, в соответствии с общей тен- 
денцией трагедии, даётся и более благоп- 
риятная характеристика П.). По другой 
версии, П. — брат Адраста (Ароііосі. I 9, 
13; 8сЬо1. 8орй. О. С. 1320). 

В. Я. 

ПАРФЕНОС, Партенос, Парфена (ПарѲё- 
ѵо д, «дева»), в греческой мифологии: 1) 
прозвище (эпиклеса) Афины, от которого 
произошло название главного афинского 
храма Парфенон; 2) дочь Стафила, сына 
Диониса, и Хрисофемиды, дочери Ага- 
мемнона и Клитеместры. Отец доверил П. 


Парнас. Картина А. Р. Менгса. 1 761. Ленинград, Эрмитаж. 
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и её сестре Мальпадии сторожить погреб, 
в котором хранились сосуды с дорогим ви- 
ном. Сестры заснули, и свиньи, пасшиеся 
у дома, опустошили погреб, перебив все 
сосуды. Боясь гнева отца, девушки в отча- 
янии бросились со скалы в море, но были 
спасены покровительствовавшим им 
Аполлоном и перенесены в Херсонес Ка- 
рийский, где они почитались как местные 
божества (Біосі. V 62). К принесению 
жертв П. и её сестре не допускались люди, 
касавшиеся свиней или употреблявшие в 
пищу свинину; 3) прозвище Дике (или 
Астреи), а также дочери Икария Эриго- 
ны, взятых на небо и помещённых среди 
звёзд как созвездие Девы (Оѵісі. Меѣ. I 
149-150; Рз.-Егаѣ. 9; Ну§. Азѣг. II 25), 
Ифигении (Негосіоѣ. IV 103-107) и других 
девственниц; 4) в Северном Причерномо- 
рье имя главной богини Херсонеса Таври- 
ческого, часто встречающееся в надписях 
и на монетах. Греки отождествляли П. с 
Артемидой или с её жрицей Ифигенией. 

М. Б. 

ПАСИФАЯ (Пааісрагі), в греческой мифо- 
логии дочь Гелиоса, супруга критского 
царя Миноса. Когда Минос, вопреки свое- 
му обещанию, отказался принести в жерт- 
ву Посейдону великолепного быка, пос- 
ланного на Крит самим Посейдоном, тот 
внушил П. противоестественное влечение 
к животному (Ароііосі. III 1, 3-4). По дру- 
гой версии, любовь к быку возникла у П. 
под влиянием Афродиты, которая таким 
образом отомстила П. и её отцу Гелиосу за 
то, что он открыл Гефесту измену Афроди- 
ты с Аресом. В результате этой связи ро- 
дился Минотавр (чудовище с головой бы- 
ка), заключённый Миносом в лабиринт. 

В мифе о связи П. с быком нашли отра- 
жение древнейшие тотемистические веро- 
вания, восходящие к почитанию живот- 
ных — родоначальников племён; на 
Ближнем Востоке и в южном Средиземно- 
морье в роли тотема-покровителя часто 
выступал бык (ср. «небесного быка» в шу- 
мерской мифологии; греческий миф о 
превращении Зевса в быка при похище- 
нии Европы). 

В. Я. 

ПАСКУНДЖИ, в грузинской мифологии 
и фольклоре драконообразная птица. Ран- 


Пасифая с быком. Фреска. Римская копия. С 
греческого оригинала эпохи эллинизма. 3 в. 
Рим, Ватиканская библиотека. 



ние мифологические мотивы, связанные с 
П., не сохранились. В более поздней тра- 
диции образ П. испытал значительное 
влияние иранских представлений о птице 
симург. П. отличается могучей силой и 
прожорливостью. Её крылья наделены 
магическими свойствами. Прикосновение 
пера П. излечивает раны. Сожжением пе- 
ра можно вызвать её саму. Живя в ниж- 
нем мире (преисподней), П. в знак благо- 
дарности за спасение своих детей от гвеле- 
шапи (дракона) выводит героя в верхний 
мир. 

В фольклоре П., демифологизируясь, 
уподобляется человеческому существу. 
Бытуют также представления о злых пти- 
цах - П., которые, подобно дэвам, враж- 
дуют с людьми и причиняют им вред. 

М. Ч. 

ПАСТУХ, пастырь, в мифопоэтической 
традиции имеет функции охранителя, за- 
щитника, кормильца, путеводителя, мес- 
сии, патриарха, вождя и т. д. П. считают- 
ся причастными к природной мудрости, 
тайне общения с животными и растения- 
ми, с небесными светилами и подземным 
царством (душами мёртвых), к идее вре- 
мени, понимаемой как ритм жизни все- 
ленной, определяющий и ритм жизни че- 
ловека и природы (ср. П. -звездочётов). 
Особенно важную роль образ П. играет в 
скотоводческих традициях. У древних ев- 
реев бог - П., земля подобна пастбищу, а 
люди - скоту, охраняемому П. «Пастырь 
Израиля! внемли; водящий, как овец, Ио- 
сифа, восседающий на херувимах, яви се- 
бя», Пс. 79, 2; но «горе негодному пасту- 
ху, оставляющему стадо!...» (Зах. 11, 17, 
ср. образы дурных П. - пастырей Израи- 
левых у Иезекииля, 34,1-31). Предпочти- 
тельность пастушества и скотоводства 
явствует из истории человеческой перво- 
семьи: «И был Авель пастырь овец; а Ка- 
ин был земледелец», Быт. 4, 4. П. были 
фактически и Авраам (как владелец стад 
и пастырь еврейского народа), и его пре- 
емники и потомки, царём становится П. 
овец Давид. В Новом завете на первое мес- 
то выдвигается переносная трактовка об- 
раза П.: «Итак, опять Иисус сказал им: 
истинно, истинно говорю вам, что я дверь 
овцам... Я есмь дверь: кто войдёт мною, 
тот спасётся... Я есмь пастырь добрый: 
пастырь добрый полагает жизнь свою за 
овец...» (По. 10, 1-16, ср. также Ефес. 4, 
11, Евр. 13, 20 и др.). Характерен мотив 
поклонения П. младенцу Иисусу Христу 
(Лук. 2, 8-20). 

В иранской традиции Ахурамазда, соз- 
давший скот, ставит его перед выбором — 
принадлежать или не принадлежать П. 
(«Ясна» 31, 9). И выбор был сделан в поль- 
зу П. В хорошем хозяине — П. для скота 
заинтересованы и боги (29, 1-2), и Зарату- 
штра, молящий об удалении от скота дур- 
ного хозяина (33, 3-4) и обращающийся к 
Арматай с просьбой взять скот под свою 
защиту (48, 5). Душа скота вопиет к богам 
о добром пастыре, и боги дают скоту Аху- 
рамазду, отвращающего от него Айшму и 
приверженцев Друга (29,2). Но враги П. и 
скота, поклонники дэвов опустошают 
пастбища, убивают П., и душа скота тре- 
бует другого П. - могущественного прави- 
теля (29, 9) Виштаспу (46, 14). Сама 
жизнь уподобляется обильной пастьбе, 
при которой П. - боги (48, 11). Присягаю- 



Пастыръ добрый. Раннехристианская 
скульптура. Москва, Пушкинский музей. 


щий зороастрийскому символу веры отре- 
кается от хищения и захвата скота и обе- 
щает свободную жизнь П. -скотоводам. 
Одно из трёх социальных членений авес- 
тийского общества носит название «дос- 
тавляющий траву скоту» (авест. Ѵазѣгуаі- 
зиуапѣ-). Воплощение в П. третьей (по 
предложенной Ж. Дюмезилем классифи- 
кации) социальной функции — связанной 
с производительностью, изобилием — из- 
вестно в ряде традиций. 

В индийской мифологии «пастухом 
(мира)» именуются Пушан (РВ X 17, 3; 
139, 1), Варуна и Митра (РВ V 62, 9; VIII 
25, 7; 41, 8), как П. выступают Агни и 
Индра (ср. РВ I 94, 5 и др.; в гимне-загово- 
ре на возвращение коров, X 19, в качестве 
П., которые должны вернуть коров до- 
мой, выступают Агни, Сома и Индра). Ва- 
сиштха выступает И. коровы желаний Су- 
рабхи, которую тщетно пытается отнять у 
него Вишвамитра. Богом-П., покровите- 
лем И. почитается Кришна. 

В греческой мифологии фактически И. 
выступают Аполлон, Аргос, которому Ге- 
ра поручила стеречь обращенную в корову 
Ио, Гелиос, владелец тучных стад белос- 
нежных быков, великан Герион, Парис, 
божественными И., покровителями И. яв- 
ляются Пан и Дафнис, создатель пасту- 
шеских песен. И. часто поэт, музыкант, 
певец, изобретающий новые напевы, поэ- 
тические и музыкальные формы или но- 
вые инструменты (как Пан — свирель-си- 
рингу). Ср. также Кришну, играющего на 
флейте, царя Давида, певца-гусляра, ко- 
торому приписывалось составление псал- 
мов, поэта-певца Вояна, «Ве лесова вну- 
ка». 

В других традициях, прежде всего зем- 
ледельческих, П. может рассматриваться 
как образ дикого кочевника, разбойника, 
например в Египте, особенно, видимо, 
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Се. Иоанн Крести- 
тель с овечкой. 
Картина И. Босха. 
1505. Мадрид, музей 
Лазаро Галдиано. 


после вторжения гиксосов; ср. слова Ио- 
сифа братьям: «...мерзость для египтян 
всякий пастух овец» (Быт. 46, 34). 

Один из наиболее древних образов бо- 
га-П. связан с мифом об умирающем и 
воскресающем боге (ср. Думузи - Таммуз, 
Аттис). П. включается в схему т. н. основ- 
ного индоевропейского мифа. Так, в бело- 
русских или литовских версиях неоднок- 
ратно фигурируют П. стада или стад скота 
(обычно их четыре, соответственно иногда 
выступают четыре П.), который перехо- 
дит от бога-громовержца к его противни- 
ку (змею, чёрту и т. д.), а затем снова возв- 
ращается к громовержцу. П. являются, 
по существу, божествами-антагонистами, 
борющимися за стадо, например Индра и 
Вритра (или Вала) в ведийской традиции, 
Перун и Велес в славянской, Перкунас и 
Велняс, Веле в балтийской и т. д. Индоев- 
ропейский корень *ие1-, кодирующий имя 
противника громовержца и подземное 
царство-пастбище (ср. греч. ’Шоктюд Хгі- 
цшѵ, «Елисейские поля», др.-исл. ѵоііг, 
«луг», лувийск. иіапі;-, «мёртвый», тохар, 
лѵіаіипе, «смерть»), обозначал, видимо, и 
скот как богатство (ср. словен. Іазі, из 
*ѵ1азіъ, «собственность»), и И. как собст- 
венника скота (ср. чеш. ѵіазіпік, «собст- 
венник», возможно, словац. диал. ѵеіез, 
«пастух»). Таким образом восстанавлива- 
ется связь И. с подземным царством и 
смертью, а также мифологема о боге этого 
царства как И., пасущем души мёртвых. 

Наряду с земным и подземным И. ми- 
фологическая традиция знает и небесных 
И.: солнце, пасущее землю и всё, что на 
ней находится, месяц, пасущий звёзды (а 
иногда и души умерших). Нередко всеви- 
дящий И. — солнце вершит суд. «Госпо- 
дин мой, бог небесный солнца, человече- 
ства пастух!... Ты над человеком, над со- 
бакой, над свиньёй да и над зверем диким 
ежедневно суд вершишь, бог солнца!», — 


говорится в хеттс- 
ком гимне солнцу. 
В хетто-лувийском 
стихотворном гим- 
не бог солнца и бо- 
гиня Камрусепа че- 
шут овцам шерсть, 
бросают вычески, 
кладут шерсть в 
воду, моют и т. д., 
а также судят, ря- 
дят и совершают 
жертвоприноше- 
ние. Ср. также гре- 
ческих Гелиоса, 
Аполлона, китайс- 
кую мифологичес- 
кую легенду о не- 
бесном любовнике 
Ню-лане («воло- 
пас»), муже «тка- 
чихи» Чжи-нюй. 
Особое положе- 
ние И. среди людей, их отъединённость от 
коллектива объясняют нередкий мотив 
воспитания П. брошенного царского сына 
(напр., Париса, Эдипа). То обстоятель- 
ство, что И. мог восприниматься ближе к 
природе, чем к культуре, к животному 
миру, чем к человеческому, объясняет мо- 
тивы нечеловеческой (или двойственной) 
природы П. (ср., например, сказочный 
мотив П. -оборотня, Афанасьев № 222). В 
отношении П. существуют многочислен- 
ные табу, предполагается, что П. может 
испортить скот и даже его хозяина, обла- 
дает колдовской силой и особыми ок- 
культными знаниями, общается с духами 
полей, лесов, гор, водяными, различными 
божествами и духами, покровителями 
скота и И., ср. в балтийской мифологии: 
латышские Усинын, Тенис, Мартин, Ми- 
хаил, литовские Гониглис, Сиричус, Кру- 
кас (Кяулю Крукас), Ератинис, Карвай- 
тис и др., а также трансформацию образа 
святого Георгия как покровителя скотово- 
дов у славянских народов. 

Вторичная пастушеская мифология 
уходит корнями в фольклор и формирует- 
ся в собственно литературных текстах. 
Характерная черта этой мифологизирую- 
щей системы — установка на конструиро- 
вание образа идеального естественного че- 
ловека и его жизни на лоне природы, в 
согласии со всем живым, когда любовь и 
искусство — основные стимулы жизни и 
одновременно основные занятия. В этой 
мифологии существенно различать обра- 
ботку традиционных тем и сюжетов, как, 
например, в сценах поклонения волхвов в 
рождественских спектаклях средневеко- 
вого и народного театров, или в образе 
Кришны-П. в «Кришнаяне» Сурдаса (15 
в.), и т. н. буколическую литературу, где 
тема пастушеской жизни и образ П. вос- 
создаются заново. 

В. Н. Топоров. 


Буколическая тема представлена в ан- 
тичной поэзии и романе (Феокрит, Верги- 
лий, «Дафнис и Хлоя» Лонга), в скульп- 
туре, росписях интерьеров, пластике сар- 
кофагов и т. д. Эту традицию продолжают 
раннехристианские росписи катакомб, 
саркофагов, мозаики, ср. особенно образ 
Христа-П. [распространены два его типа: 
безбородый юноша среди стада, продолжа- 
ющий античный тип Орфея среди живот- 
ных, и зрелый муж с «заблудшей» овцой 
на плечах, т. н. «добрый пастырь», восхо- 
дящий к античным (Меркурий), а возмо- 
жно, и к египетским источникам]. В изоб- 
разительном искусстве зрелого и позднего 
средневековья в качестве П. фигурируют 
Иаков и Иоаким, распространены сцены 
благовестил пастырям и поклонения пас- 
тырей (15-16 вв.). Встречаются и прямые 
отзвуки античной буколики (напр., в го- 
милиях Григория Назианзина и иллюст- 
рациях к ним). В протестантских «лету- 
чих листах» и сатирической живописи 16 
в. возрождается образ «доброго пастыря» 
(= лютеранская вера), спасающего овцу из 
овина, разоряемого разбойниками ^като- 
лические священнослужители). В католи- 
ческих странах в 17 в. распространяется 
тип девы Марии-пастушки. 

Буколическое миросозерцание отража- 
ет пасторальная литература (восходящая 
к средневековой пастореле): «Амето», 
«Фьезоланские нимфы» Дж. Боккаччо, 
«Горные пастушки» Ф. Саккетти, «Арка- 
дия» Я. Саннадзаро, отчасти «Амадис 
Гальский» , поэзия Лоренцо Великолепно- 
го, А. Полициано, отчасти Ф. Петрарки, 
«Аминта» Т. Тассо, «Верный пастух» Б. 
Гварини, «Астрея» О. д'Юрфе, «Кален- 
дарь пастуха» Э. Спенсера, «Аркадия» Ф. 
Сидни, «Гранида» П. — К. Хофта и т. д. В 
живописи Возрождения образ П. предс- 
тавлен у Джорджоне, Тициана, П. Басса- 
но и др. Среди пастушеских сюжетов, по- 
пулярных в изобразительном искусстве 
16-18 вв., - Эрминия и П. (по «Освобож- 
дённому Иерусалиму» Т. Тассо), Гранида 
и П. (по «Граниде» П. К. Хофта), из «Вер- 
ного пастуха» Б. Гварини, «Е1 іп Агсасііа 
е^о» [идея Бренности в образе П., созерца- 
ющих надгробие с надписью «Я (т. е. 
Смерть) пребываю и в Аркадии» (позднее 
трактовалась как «Ия жил в Аркадии»), 
Гверчино, Н. Пуссен и др.]. 

Настроение карнавального маскарада 
главенствует в пасторальных «садах люб- 
ви» 18 в. (А. Ватто, галантная лирика и 
сопутствующая ей графика; тема игры П. 
и пастушек нередко переплетается с фи- 
лософским либертинизмом, поданным в 
гротескно-эротическом обличье). Сенти- 
ментальная идеализация присуща обра- 
зам П. у С. Геснера, И. П. Хебеля, Ж.-П. 
Флориана, А. П. Сумарокова, И. Ф. Бог- 
дановича и др. Пасторальная окраска 
свойственна произведениям Ж. Ж. Руссо, 
И. В. Гёте, Л. Стерна, А. Попа, У. Блейка, 
У. Вордсворта (ср. также «Спящий пасту- 
шок» А. Г. Венецианова). В американской 
литературе 19 в. нередко характер пасто- 
рали носит изображение «простой и чест- 
ной» жизни П. -ковбоев. В 20 в. метафори- 
ка П. представлена в буколических идил- 
лиях А. Матисса, П. Пикассо, А. Майоля, 
у немецких экспрессионистов (ср. также 
пасторализм «Видения отроку Варфоло- 
мею» М. В. Нестерова). М. Н. Соколов. 
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ПАТАЛА (др.-инд. раіаіа-), в индуист- 
ской мифологии общее название семи под- 
земных областей, в которых живут дайтьи, 
данавы, наги и другие божества, проти- 
востоящие богам, обитающим в небе. Наз- 
вания этих областей разнятся в источни- 
ках (см. Матсья-пур. 246 75-76; Вишну- 
пур. II 6; Бхаг.-пур. V 24 и др.), и только 
нижняя среди них постоянно именуется 
просто П., или «Нагалока» («мир нагов»), 
поскольку её населяют наги-змеи. П., или 
«Нагалока», считается прекраснейшим 
местом в мире и, по словам мудреца Нара- 
ды, превосходит своей красотой и богат- 
ством небо Индры (Сваргу). Столица П. - 
Бхогавати выложена золотом, а посреди- 
не её высится сложенный из драгоценных 
камней дворец царя нагов Васуки. 

В. Т. 

ПАТЕКАТЛЬ («он из страны лекарств»), 
в мифологии ацтеков божество, олицетво- 
рение трав и корней, необходимых для 
приготовления вина октли, муж богини 
агавы Майяуэль. Изображался с топором 
и щитом или с листом агавы и копательной 
палкой в руках. Первоначально был боже- 
ством хуастеков, одного из племён майя. 

Р. К. 

ПАТОЛС, Патолюс [Раіоіішп, Раіоііо, 
Раіоііі (Раіоііеп, Роіюііеп) — восходят к 
форме типа *Ра1и1 (а)з], в прусской мифо- 
логии бог подземного мира и смерти. 
Впервые упомянут в «Саііаііо ерізсорі 
АА/агтіепзіз» (1418) среди других демонов 
и богов («постыдных призраков») в паре с 
Натримпе — Потримпсом, богом плодоро- 
дия. Эти божества противопоставляются 
как по мифологическим функциям, так и 
по языковой форме: имя П. - *Раілі1(а)8 - 
в реконструкции объясняется из сложе- 
ния префикса ра-(ро-), «под», и корня 
«Іиіа-», «земля, тло», и отражает основ- 
ное локальное свойство этого божества — 
«подземный». Одно из характерных 
действий Натримпе (префикс па-/по-, 
«на») — топтание, попирание земли (ср. 
литов. Ігетрѣі, «топтать»); таким обра- 
зом, земная поверхность отделяет царство 
П. от царства Натримпе. В «Хронике» С. 
Грунау (16 в.), сведения которого безосно- 
вательно считались фальсификацией, П. 
упомянут третьим в описании прусского 
знамени с изображениями чернобородого 
Перкунса (Перкунаса), безбородого юно- 
ши Потримпса и мертвенно бледного стар- 
ца П. с большой седой бородой, покрытого 
белым платком. Третьим он предстаёт и в 
описании вечнозелёного дуба в святили- 
ще Ромове (см. в ст. Балтийская мифоло- 



гия), разделённого на три части, в каждой 
из которых устроено оконце с кумирами 
Перкунса, Потримпса и П.: его атрибута- 
ми были мёртвые головы (их изображе- 
ния?) человека, лошади и коровы. Грунау 
характеризует П. как высшего идола и 
ложного бога пруссов, страшного бога ноч- 
ных привидений и мертвецов, с которым 
связаны определённые погребальные об- 
ряды и, видимо, специальный класс жре- 
цов. Триада богов, описываемая как по го- 
ризонтали (слева - Потримпс, в центре - 
Перкунс как главный бог, справа - П.), 
так и по вертикали, соотносится с прост- 
ранственной моделью мира (верх - сере- 
дина - низ: небо - земля - преисподняя) и 
со структурой времени, так как разные 
члены триады воплощают различные мо- 
менты жизненного цикла (юность, зрелый 
возраст, старость). В некоторых источни- 
ках 16-17 вв. П. соседствует с Бардойтсом 
(«бородатым»), что позволяет видеть в 
имени этого божества изначальный эпи- 
тет П., атрибутом которого была борода. 
Бардойтс и Потримпс сопоставляются с 
римскими Кастором и Поллуксом как бо- 
жественные близнецы, каковыми, види- 
мо, и считались П. и Потримпс — старый 
и юный, связанные со смертью и жизнью, 
и т. д. (см. Близнечные мифы). В некото- 
рых списках богов П. отсутствует, зато 
упомянут бог чертей Поколе, часто в сосе- 
дстве с Пеколсом, богом ада и тьмы. С 
языковой точки зрения имя *Роко1з — ре- 
зультат взаимодействия имён *Роію1з — 
П. и Рекоіз — Пеколс. Вероятно, П. и Пе- 
колс — Поколе первоначально служили 
наименованиями одного божества и диф- 
ференцировались на позднем этапе разви- 
тия мифологии, получив специализиро- 
ванные функции. У восточных балтов бо- 
жества подземного мира — Веле, Велняс. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ПАТРИАРХИ, праотцы (греч. латріархоа, 
евр. аЪоІ, «отцы»), в ветхозаветных пре- 
даниях прародители всего человечества — 
от Адама до Ноя (Быт. 5); народов, родст- 
венных по языку или по месту обитания, 
— потомки сыновей Ноя (Быт. 10); евреев 
(Авраам, Исаак, Иаков, Двенадцать сыно- 
вей Иакова). «Родословия» (Іоіасіоі;) П. 
как бы продолжают библейскую картину 
миротворения на уровне истории челове- 
чества [ср.: «Вот происхождение (букв, 
родословие) неба и земли при сотворении 
их», — 2, 4]. Согласно агадическим леген- 
дам, по цепочке П. — от Адама до Авра- 
ама — передавались сакральные знания о 
творце вселенной, начала этики и священ- 


ный язык, с помощью которого был сотво- 
рен мир («Берешит рабба» 12, 6). Преда- 
ния приписывают П. важнейшую роль в 
возникновении всех элементов цивилиза- 
ции. При этом потомки братоубийцы Каи- 
на — Иавал, Иувал, Тувал-Каин и их сест- 
ра Ноема («приятная») считаются изобре- 
тателями торговли, сладострастной музы- 
ки, смертоносного оружия, косметики и 
украшений (Быт. 4, 20 — 22, ср. «Берешит 
рабба» 23, 4); их научили всему этому 
падшие ангелы (книга Еноха 8, 1-4). По- 
томки богобоязненного Сифа, «двойника» 
убитого Авеля, напротив, изобрели все по- 
лезные науки. П. отличаются необычным 
долголетием (дольше всех - 969 лет - жил 
Мафусаил), но ни один из них не прожил 
целого тысячелетия. Агадические легенды 
объясняют это тем, что Адам был обречён 
на смерть в «день вкушения» запретного 
плода, у бога же один день равен тысяче 
лет; вслед за Адамом этой каре - смерти в 
течение «тысячелетнего дня» - подверг- 
лись и его потомки - последующие П. 
(«Берешит рабба» 16, 10). Из них один 
только Енох за свою праведность «не уви- 
дел смерти» и был взят живым на небо 
(Быт. 5, 24). 

Иногда П. именуются только праотцы 
Израиля — Авраам, Исаак и Иаков; им со- 
ответствуют четыре праматери — Сарра, 
Ревекка, Рахиль и Лия. В мусульманских 
легендах П. — носители чистого первона- 
чального монотеизма, свободного от позд- 
нейших наслоений и искажений (Коран 2: 
129-134). 

Д. В. Щедровицкий. 
ПАТРОКЛ (ПатрохХод), в греческой ми- 
фологии сын одного из аргонавтов Мене- 
тия, соратник Ахилла в Троянской войне. 
По происхождению П. - местный фесса- 
лийский герой, чем и объясняется его 
дружба с Ахиллом (Нош. II. XI 764-790), 
который был сыном царя Фтии Пелея в 
Фессалии. Прославленное искусство П. в 
управлении колесницами и его забота об 
упряжке Ахилла (Нош. II. XXIII 280-284) 
дают основание видеть в нём первоначаль- 
но возницу Пелея. Ввиду того, что генеа- 
логия деда П. Актора была в мифологи- 
ческой традиции не очень устойчивой, 
связывая Актора то с Фтией (Фессалия), 
то с Опунтом (Локрида), возникло стрем- 
ление увязать между собой эти два геогра- 
фических пункта в легендарной биогра- 
фии П. Так сложилась версия, по которой 
Менетий сначала переселился из Фесса- 
лии в Локриду, но со временем должен 
был спасать отсюда своего сына (во время 


Патрокл уводит 
Брисеиду от сидящего 
Ахилла. Серебряное блюдо. 
Кон. 4 - нач. 5. Париж, 
Национальная 
библиотека. 


Погребальные 
жертвоприношения в 
честь Патрокла. 
Фрагмент росписи 
апулийского кратера. 
340-330 до н. э. Неаполь, 
Национальный музей. 
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Жертвоприношение пленников на погребальных играх в честь Патрокла. 
Фрагменты гравированного рисунка на бронзовой цисте. 3-2 вв. до н. э. Париж, Лувр. 


игр П. нечаянно убил одного из своих 
сверстников, и ему угрожала месть род- 
ных убитого). Тогда отец отвёз П. во Фтию 
и отдал Пелею; здесь П. вырос вместе с 
Ахиллом (XXIV 24, 84-90). Чтобы ещё 
больше сблизить двух знаменитых героев, 
был использован вариант мифа, согласно 
которому нимфа Эгина, родив от Зевса Эа- 
ка — отца Пелея, стала затем женой Акто- 
ра (Ріпсі. 01. IX 68-70). В этом случае Эги- 
на, подобно Алкмене, даёт начало одному 
роду божественного происхождения (к не- 
му принадлежит Ахилл) и другому — 
смертного (к нему относится П.), а оба ге- 
роя оказываются близкими родственни- 
ками.. Хотя источники называют П. сре- 
ди женихов Елены (Ароііосі. III 10, 8; 
Раиз. III 24, 10), его присутствие под Тро- 
ей объясняется главным образом дружбой 
с Ахиллом. Когда Ахилл отстранился от 
участия в боях и положение греков стало 
критическим, П., убедил Ахилла разре- 
шить ему сражаться. Облачённый в доспе- 
хи своего друга, на его колеснице, запря- 
жённой бессмертными конями, П. обра- 
тил троянцев в бегство и сразил свыше 20 
троянских воинов, в том числе знаменито- 
го героя Сарпедона. Увлечённый боем, П. 
забыл завет Ахилла, приказавшего ему 
вернуться, как только противник будет 
оттеснён от ахейского лагеря. П. пресле- 
довал троянцев до самых стен Трои и там 
погиб от руки Гектора, которому помог 
Аполлон. Описанию подвигов и гибели П. 
посвящена 16-я кн. «Илиады». В завязав- 
шейся схватке над убитым П. Гектору 
удалось совлечь с него доспехи, тело же П. 
ахейцы, возглавляемые Менелаем и Аяк- 
сами, отбили и унесли в лагерь. Здесь 
Ахилл устроил П. торжественные похоро- 
ны: над погребальным костром в жертву 
герою было принесено 12 пленных троя- 
нских юношей. Затем начались погре- 
бальные игры, в которых участвовали все 
наиболее выдающиеся ахейские вожди 
(«Илиада» 23). По одному из вариантов 
мифа (Раиз. 111 19, 13), И. было даровано 


бессмертие, и он был перенесён на остров 
Левка, где после смерти обитал и Ахилл. 

В. Н. Ярхо. 

ПАУК. В мифопоэтических традициях с 
образом П. связываются творческая дея- 
тельность, профессионально-ремеслен- 
ные навыки, трудолюбие, благоприятные 
предзнаменования (ср. в связи с этим зап- 
рет убивать П.), мудрость, а также холод- 
ная жестокость (ср. высасывание крови, 
дьяволичность как реализацию символи- 
ческих значений П. в христианстве), жад- 
ность, злобность, колдовские способнос- 
ти. Известно использование П. в магичес- 
кой медицине как для предохранения че- 
ловека от болезней, так и для насылания 
их на него (в чёрной магии). С магически- 
ми целями П. изображается на талисма- 
нах (североамериканские индейцы чиппе- 
ва подвешивали над колыбелью младенца 
паутинку, чтобы предохранить его от ка- 
кого-либо вреда). Известны рассказы о 
том, как И. спас младенца Христа от жес- 
токости Ирода (ср. аналогичные мотивы о 
спасении от врагов Давида, Мухаммада с 
помощью П. и сотканной ими паутины). 
Превращенный в П. за некий проступок 
мифологический персонаж человеческой 
природы (ср. греческий миф об Арахне) 
сохраняет способность к ремеслу. В дру- 
гих случаях обладающий искусством тка- 
нья П. обучает людей перворемеслу (у 
южноамериканских индейцев тоба П. был 
первым ткачом); оно нередко является 
первым из ремесел, благодаря которому 
был создан мир или важнейшие его части. 
Так, в древнеиндийской традиции Брах- 
ма, подобно П., ткёт из самого себя паути- 
ну мировых законов и явления (здесь пау- 
тина - образ космической ткани, первове- 
щества вселенной); у народов акан (Запад- 
ная Африка) паук Ананси - старейшее из 
живых существ, у науранцев - божествен- 
ный П. -творец Ареоп-Энап создает из ра- 
ковины улитки землю, из пота - перво- 
родное море и из камней - людей; божест- 
во-творец у индейцев сиу - паук Сусисти- 


нако, изобразив в нижнем мире крест, оп- 
ределил четыре основные стороны света. 
Мотиву превращения человека в П. в на- 
казание близок мотив оборотничества П. 
(ср., например, китайское предание о П.- 
оборотне, который принимает вид буд- 
дийского монаха, играющего на цитре; 
подаренная герою цитра превращается в 
паутину и опутывает его). В дунганской 
мифологической сказке красивый юно- 
ша-П. по ночам приходит к девушке, ко- 
торая с каждым днем тает; он был обнару- 
жен с помощью иголки с ниткой, воткну- 
той в его одежду, но люди не смели его 
убить, так как огненная рука с неба 
(=молния) похитила П. -оборотня. В це- 
лом ряде фольклорных текстов паутина 
служит путеводной и/или спасительной 
нитью, соединяющей при этом небо и зем- 
лю либо какие-нибудь точки горизонталь- 
ной плоскости (в амхарской сказке умный 
П. сумел перебраться через ручей на лег- 
кой паутинке, подхваченной ветром). 
Способность к передвижению во всех нап- 
равлениях объясняет постоянно отмечае- 
мый в сказках мотив хитрости П., неред- 
ко выступающего как трикстер (ср.: «Я 
был хитёр, я придумал хитрость» в одной 
из сказок хауса), хотя обманывают и П. 
Мотив хитрости П. иногда сочетается с 
мотивами жадности и жестокости (ср. 
сказки о П. и мухах, комарах и других 
мелких насекомых; русскую сказку о 
мизгире - Афанасьев №№ 85-86, ср. «За- 
путался, что мизгирь в тенетах»). Одна из 
очень популярных персонификаций П. - 
распространённый у американских ин- 
дейцев образ П. -мужчины и П. -женщи- 
ны, выступающих в качестве творцов, 
культурных героев, трикстеров. 

В. Н. Топоров. 

ПАУПАУ НАНЧАУНГ И ЧАНГКО, в ми- 
фологии качинов Бирмы (тибето-бирма- 
нская группа) брат и сестра, спасшиеся от 
потопа в большой лодке. На девятый день 
их плавания они пристали к скале. Там в 
пещере они нашли двух духов-натов, ко- 
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Серебряная тридрахма из Коринфа. Ок. 308 до 
н. э. Париж, Национальная библиотека. 


торые заставили П. Н. и Ч. служить себе. 
Через некоторое время Чангко родила от 
Паупау Нанчаунг ребёнка. Духи погуби- 
ли его, а тело дали съесть матери. Чангко 
молила великого духа вернуть дитя, и ве- 
ликий дух послал ей девять сыновей, 
ставших предками народов. В одном из 
вариантов ничего не говорится о брате, а 
только о женщине, которая стала перво- 
предком всех людей. Аналогичные мифы 
о потопе представлены и у других тибето- 
бирманских народов (лису, ака и др.). 

Я. Ч. 

ПАХАПАН ХРЕШТАК, в армянской ми- 
фологии ангел-хранитель. Согласно ми- 
фологическим представлениям, два П. х. 
сопровождают человека с момента его 
рождения; один охраняет душу, другой — 
тело человека. По другим поверьям, чело- 
веку сопутствует один П. х. — добрый ан- 
гел, сидящий на его правом плече, запи- 
сывающий его хорошие поступки и по- 
буждающий его на добрые дела. Антипод 
П. х. — располагающийся на левом плече 
злой ангел, регистрирующий дурные пос- 
тупки человека, толкающий его на зло. 
Иногда П. х. отождествляется с ангелом 
смерти (хогеар), он ведёт в потустороннем 
мире душу умершего на судилище. 

С. Б. А. 

ПАХТ (р)Ь.І, рйг.1), в египетской мифоло- 
гии богиня-львица. Её эпитет — «облада- 
тельница зорких глаз и острых когтей». 
Культ П. был распространён в Бени-Хаса- 






Беллерофонт на Пегасе сражается с химерой. 
Аттическая краснофигурная чаша. Ок. 575-550 до н. э. Париж, Лувр. 


не, где она считалась владычицей восточ- 
ной пустыни. Часто отождествлялась с 
другими богинями- львицами. 

Р. Р. 

ПАЧАКАМАК («держатель вселенной»), 
бог-создатель у индейцев побережья Пе- 
ру, у кечуа П. отождествлялся с Вирако- 
чей. Согласно мифу, П. - сын солнца, был 
оскорблён тем, что первая женщина обра- 
тилась за помощью не к нему, а к его отцу. 
Когда у неё родился ребёнок, тоже сын 
солнца, П. разорвал его на части и сделал 
из них съедобные растения. Однако бог 
солнца воскресил младенца и назвал его 
Вичамой. Вичама вырос и ушёл путешест- 
вовать, в его отсутствие П. убил его мать и 
создал людей. Разгневавшись, Вичама 
вместе с солнцем превратил людей П. в 
камни, а нынешние индейцы произошли 
из посланных солнцем золотого, серебря- 
ного и медного яиц. По другой версии, П. 
вступает в борьбу с Коном и изгоняет его. 
Людей Кона П. превратил в животных, 
после чего сделал новых и снабдил их съе- 
добными растениями. Как даритель пло- 
дородия, П. почитался выше всех бо- 
жеств. По одному из мифов, П. — супруг 
Пачамамы. 

Ю. Б. 

ПАЧАМАМА, Мама Пача («мать-зем- 
ля»), в мифологии кечуа одно из главных 
женских божеств; 
хотя оно и не вош- 
ло в состав верхов- 


Пегас. Сицилийский 
краснофигурный ле- 
киф. 480-460 до н. э. 
Берлин, 
Национальные 
музеи. 


ных божеств, но в этногенетических ми- 
фах образ П. играет ведущую роль. По не- 
которым мифам, из лона П. вышли все 
люди. Каждое поле имело идола П. в виде 
продолговатого камня. При пахоте совер- 
шалось возлияние в честь П. кукурузным 
пивом — чичей, идол посыпался кукуруз- 
ной мукой для того, чтобы П. дала хоро- 
ший урожай. 

С. Я. С. 

ПАШУПАТИ [др.-инд. РазираП, «влады- 
ка зверей (скота)», «господин тварей»], в 
древнеиндийской мифологии эпитет Руд- 
ры и Шивы, особая их ипостась, 

В. Т. 

ПЕГАС (Щуааод), в греческой мифологии 
крылатый конь. П. как плод связи Горго- 
ны Медузы с Посейдоном появился из ка- 
пель крови Медузы, когда её убил Персей. 
Имя П. получил оттого, что родился у ис- 
токов Океана (греч. лцуц, «источник»). Он 
вознёсся на Олимп и доставляет там гро- 
мы и молнии Зевсу (Нез. ТЬео§. 280-286). 
По другому мифу, боги подарили П. Бел- 
лерофонту (Ріпсі. 01. XIII 63 след.), и тот, 
взлетев на нём, убил крылатое чудовище 
химеру, опустошавшее страну (Нез. 
Тйео^. 325). Ударом копыта П. выбил на 
Геликоне источник Гиппокрену («лоша- 
диный источник») (Раиз. IX 31, 3), вода 
которого дарует вдохновение поэтам. 

А. Т.-Г. 


Крылатые Пегасы. 

Терракотовые 
статуи с фронтона 
храма в Тарквиниях. 
Ок. 300 до н. э. 
Тарквиния, 
Археологический 
музей. 
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Королевская слава, 
скачущая на Пегасе. 
Скульптура А. Кузево. 
Мрамор. 1 701-1 702. 
Париж, Лувр. 


ПЕЙ, в дравидской мифологии дьяволи- 
цы страшного облика, с развевающимися 
волосами. П. устраивают дикие пляски на 
полях битв или в местах погребений и по- 
едают трупы. Составляют свиту Шивы 
или Муругана. 

Г. Б. 

ПЕКЛО (церковнослав. пькъл, «смола», 
возможно, из лат. рісиіа, «смола», или 
ріх, «смола, деготь»), в славянской мифо- 
логии ад, преисподняя. Представления о 
П., по-видимому, сложились под влияни- 
ем христианского учения об аде. Предпо- 
лагаемые связи П. с воет. -слав, обозначе- 
нием пепельного (адского) змея и сло- 
вацк. рікиіпік («мужичок-с-ноготок», до- 
мовой, одетый в красное и приносящий 
деньги хозяину и здоровье его лошадям), 
вероятно, установились позднее в силу на- 
родной этимологии. 

В. И., В. Т. 

ПЕКО (Реко), Пекко, в эстонской мифоло- 
гии бог плодородия. Почитался этногра- 
фической группой эстонцев сету как до- 
машний бог, бог урожая; назывался так- 
же «древним богом», «старым идолом». 
Идол П. изготовлялся из воска или дере- 
ва, зимой хранился специальным жрецом 
в амбаре, на время сева его выносили на 
поля. П. молили об урожае, плодовитости 
скота, благополучии семьи, о защите от 
непогоды. Праздник, посвященный П., 
проводился тайно мужской общиной в 
конце августа — начале сентября: на свя- 
щенной трапезе избирался жрец П. Ср. 
фин. Пеллонпеко и метсика (эст. «ди- 
кий», его называли также таа-кипйщаз, 
«царь земли»), персонажа, воплощаемого 
соломенным чучелом мужчины (иногда — 
женщины) с подчёркнутыми признаками 
пола, которое носили по полям, чтобы по- 
лучить урожай, а затем оставляли в лесу 
(ср. также славянские персонажи, изобра- 
жения которых воплощали плодородие, 
— Германа, Кострому и др.). 

ПЕКОЛС, Пикулюс (Ресоіз, Росоіз, Рос- 
сііл.8, Россоіиз, Рісиііиз, Рукиііаз), в прус- 
ской мифологии бог подземного царства и 
тьмы. Наиболее достоверно реконструи- 


руемая форма — *Ріки1аз; ср. др.-прус, 
рікиіз, «чёрт»; латыш, рікиіз, рікаіз, ли- 
тов. рікіаз, «злой, плохой»; реікіл, «пори- 
цать, хулить»; руки, «сердиться, гневать- 
ся»; раікіі, «глупеть, дуреть»; раіказ, 
«глупый», и т. п., а также праслав. 
*рькъ1ъ, «чёрт» (см. также Пекло), и др. 
На образ П. повлияли христианские пред- 
ставления о чёрте и аде-пекле. В списках 
прусских богов 16-17 вв. вслед за П. выс- 
тупает Поколе (Росоіз, Россіиз, Россоіиз) 
- божество, наименование которого воз- 
никло путём взаимодействия имён 
*Ріки1(а)з — П. и *Ро1о1з — Патолс (см. в 
ст. Патолс). Вторичное божество Поколе 
продолжает функции П.: в «СопзШшио- 
пез Зупосіаіез» (1530) Поколе и П. сопос- 
тавляются с римскими фуриями и Плуто- 
ном. Согласно «Судавской книжечке» 
(1563), П. — бог преисподней и тьмы, По- 
коле (Поклус) — летучие духи и черти 
или их божество. Для Поколса характер- 
на тенденция к обозначению целого клас- 


са злых духов: у Бреткунаса (кон. 16 в.) — 
РесоШ, Рекеііе, Рікоііипі, у М. Преториу- 
са (17 в.) — кобольды и т. п. В списках бо- 
гов П. и Поколе следуют за Перкунсом 
(Перкунасом) и, по-видимому, замещают 
Патолса, занимающего ту же позицию в 
других списках, что позволяет предполо- 
жить изначальное единство Патолса и Пе- 
колса-Поколса как божества подземного 
мира, повелителя мёртвых. По-видимо- 
му, в восточнобалтийской мифологии, по- 
мимо главных божеств преисподней - 
Велса, Велняса, - известен был персонаж, 
аналогичный П.: ср. обозначение злой ду- 
ши, чёрта в источнике 1573 - рікиіаз, упо- 
минание Преториусом П. как бога гнева и 
несчастья, вызывающего страх у людей 
(ему подвластен дух Дребкулис, произво- 
дящий землетрясения), а также упомина- 
ния бога гнева в источниках 18 в. - Рікиіз 
у Бродовского, Рікиііиз у Руига, совре- 
менные местные литовские названия чёр- 
та - ріксіиз, ріксіикоз. Появление горного 
божества Рійкоіз, Рійкаіз в сочинениях по 
латышской мифологии Я. Ланге и Г. Ф. 
Стендера (18 в.) объясняется смешением 
старого названия чёрта, злого духа, с ла- 
тыш, ріе-каіпе, «предгорье». 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ПЕЛАСГ, Пелазг (ПгХаауод), в греческой 
мифологии эпоним пеласгов (древнейше- 
го населения Греции), рождён землёй 
(Нез. 1г§. 160); вариант мифа: сын Зевса и 
Ниобы, брат Аргоса (Ароііосі. II 1, 1), отец 
царя Аркадии Ликаона (III 8, 1). 

В. Я. 

ПЕЛЕЙ (Пг|А,8цд), в греческой мифологии 
сын Эака, отец Ахилла. Убив нечаянно 
своего сводного брата Фока, П. должен 
был бежать с острова Эгина и нашёл при- 
ют во Фтии у царя Эвритиона, который со- 
вершил над ним обряд очищения и выдал 
за П. свою дочь Антигону. Во время кали- 
донской охоты П. неумышленно поразил 
насмерть копьём своего тестя и снова дол- 
жен был искать очищения. На этот раз он 
нашёл его в Полке у царя Акаста. Жена 
Акаста воспылала страстью к П., но была 
им отвергнута, и оклеветала П. перед его 
женой и своим супругом. Антигона в отча- 


Пелей настигает 
Фетиду на морском 
берегу. Аттический 
краснофигурный 
киликс. Ок. 490 до н. э. 

Париж, 

Национальная 

библиотека. 
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Свадьба Пелея и Фетиды. 
Аттический красно- 
фигурный пиксис. 

Ок. 470-460 до н. э. 
Париж, Лувр. 



янии повесилась, а Акает, не решаясь 
поднять руку на гостя, пригласил его при- 
нять участие в охоте на горе Пелион; здесь 
он похитил у уснувшего П. охотничий 
нож, и П. был бы убит населявшими гору 
кентаврами, если бы его не спас подоспев- 
ший Хирон (Ароііосі. III 12, 6; 13, 1-3; 
Ріпсі. Мет. IV 57-61). Впоследствии П. 
(по одному из вариантов, с помощью Дио- 
скуров и Ясона) отомстил Акасту, завое- 
вав его город и подвергнув жену Акаста 
мучительной казни (Ріпсі. Мет. IV 54-56; 
Ароііоб. III 13, 7); самому же П. в награду 
за целомудрие Зевс дал в жёны морскую 
нимфу Фетиду. Согласно другим вариан- 
там мифа, Фетида была отдана П. либо по- 
тому, что отказалась уступить настояни- 
ям домогавшегося её любви Зевса, либо 
потому, что от неё должен был родиться 
сын сильнее своего отца (в случае брака 
Фетиды с Зевсом это угрожало бы его 
власти). Наиболее древней версией явля- 
ется рассказ о насильственном для Фети- 
ды браке сП.: охваченный страстью к пре- 
красной нереиде, П. настиг её на морском 
берегу и после длительной борьбы, во вре- 
мя которой Фетида превращалась в змею, 
льва, огонь, воду, овладел ею. Позднее 
бракосочетание П. и Фетиды было перене- 
сено в пещеру Хирона на Пелионе; его 
почтили своим присутствием все боги и 
богини Олимпа, и Аполлон пел свадебный 
гимн (Ріпсі. Мет. IV 62-68; Аезсйуі. 1г. 
284а; Ароііоб. III 13, 5). Покинутый вско- 
ре после рождения Ахилла Фетидой, П. 
отдаёт сына на воспитание Хирону. В кон- 
це жизни, уже после окончания Троян- 
ской войны, П. был изгнан из Фтии Акас- 
том или его сыновьями и умер во время 
морского странствия, не дождавшись 
встречи со своим внуком Неоптолемом 
(Еиг. Тгоаб. 1126-1128; Ароііоб. еріі. VI 
13). Иначе эта версия изложена в «Андро- 
махе» Еврипида, где П. приходит на по- 
мощь Андромахе и её маленькому сыну от 
Неоптолема, которым угрожает гибелью 
Гермиона (545-765). 


Медея и дочери Пелия. 
Мраморный рельеф. 
Римская копия афинского 
алтаря 5 в. до н. э. Берлин, 
музей Пергамон. 

Древнейшее ядро 
мифа о П. составляет 
его борьба с Фетидой, 
отражающая распрост- 
ранённый фольклор- 
ный сюжет о победе ге- 
роя над морской царев- 
ной (у мыса Сепия в 
Фессалии, где П. почи- 
тался как исконный 
местный герой). Только 
сравнительно поздняя традиция, сделав- 
шая П. сыном Эака, заставила его пересе- 
литься в Фессалию с острова Эгина. Ро- 
мантическая история, происходившая с 
П. при дворе Акаста, представляет разно- 
видность мотива, засвидетельствованного 
в библейском рассказе об Иосифе и жене 
Пентефрия и в греческом — о Беллеро- 
фонте и Сфенебее. Свадьба П. и Фетиды 
нашла отражение на чёрнофигурной «ва- 
зе Франсуа» (ок. 570 до н. э.), на картинах 
П. П. Рубенса и Н. Пуссена. 

В. Н. Ярхо. 

ПЕЛИЙ (ПеХіад), в греческой мифологии 
фессалийский герой, сын Посейдона и Ти- 
ро (дочери Салмонея, жены царя Полка 
Кретея). Когда Тиро полюбила речного бо- 
га Энипея, Посейдон принял его облик, и 
от него она родила близнецов П. и Нелея 
(Нош. Об. XI 236 след.). Желая сохранить 
свой союз с Посейдоном в тайне, Тиро бро- 
сила детей. Пастухи в это время гнали та- 


Пелий с дочерьми. Фреска из Помпеи. 20-30-е 
годы 1 в. Неаполь, Национальный музей. 




бун, и кобылица наткнулась на близне- 
цов, задев одного из них копытом, отчего 
на лице его осталось тёмное пятно (греч. 
ПеХіод, «тёмный»), поэтому мальчика наз- 
вали П. Детей воспитали пастухи. Когда 
братья выросли, то пришли на помощь 
своей матери, которую притесняла нена- 
видевшая её мачеха Сидеро. П. заколол 
Сидеро в храме Геры у самого алтаря боги- 
ни, чем навлёк на себя её гнев (Ароііоб. I 
9, 8; Біоб. IV 68). Впоследствии между 
братьями начались раздоры, и Нелей от- 
правился в Мессению, где стал основате- 
лем Пилоса и родоначальником пилос- 
ских царей (Раиз. IV 2, 5). П. захватил 
власть в Полке, устранив своего брата (сы- 
на Тиро от царя Кретея) Эсона. П. женил- 
ся на Анаксибии, дочери Бианта (вари- 
ант: Филомахе, дочери Амфиона) и стал 
отцом Акаста и четырёх дочерей Алкести- 
ды, Пейсидики, Педопии и Гиппотои 
(Ароііоб. I 9, 10). Миф о П. и Нелее — ти- 
пичный вариант близнечных мифов (ср. 
Амфион и Зет, Ромул и Рем). 

Опасаясь сына Эсона Ясона и его пре- 
тензий на престол царя Полка, П. отпра- 
вил его за золотым руном, пообещав вер- 
нуть власть в Полке, если он добудет руно. 
За время отсутствия Ясона П. погубил его 
семью. Когда же Ясон вернулся с золотым 
руном, П. отказался выполнить обеща- 
ние. Жена Ясона волшебница Медея ре- 
шила покарать П. По её наущению дочери 
П. (Пелиады) зарезали отца и сварили его 
в котле, поверив Медее, что П. после этого 
воскреснет омоложенным (Оѵіб. Меі. VII 
297 след.). Когда П. погиб, Медея и Ясон 
были изгнаны, а в Полке воцарился сын 
П. Акает (Ароііоб. I 9, 27). С П. связан 
миф о замужестве его дочери Алкестиды. 
П. препятствовал Алкестиде выйти за- 
муж, требуя, чтобы тот, кто захочет стать 
её мужем, запряг в колесницу диких зве- 
рей — львов и вепрей. С помощью Апол- 
лона это сделал Адмет (Ну§. ГаЬ. 50). 

М. Н. Ботвинник. 
ПЕЛОП, Пелопс (ПеХоф), в греческой ми- 
фологии герой, сын Тантала. Убив П., 
Тантал пригласил богов на пир и подал им 
угощение, приготовленное из тела П. 
Разгневанные боги, отвергнув эту нечес- 
тивую трапезу, приказали Гермесу вер- 
нуть П. к жизни. Гермес выполнил волю 
богов, погрузив разрозненные члены П. в 
котёл с кипящей водой; юноша вышел из 
него наделённым необычайной красотой 
(Ріпб. 01. I 37-50). Только одно его плечо 
(которое в задумчивости съела Деметра, 
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опечаленная исчезновением дочери Пер- 
сефоны) пришлось изготовить из слоно- 
вой кости; с тех пор у потомков П. на ле- 
вом плече сохранялось белое пятно. П. 
унаследовал от отца власть над областью 
Сипила, но, теснимый троянским царём 
Илом, решил переправиться в Грецию, 
захватив с собой свои несметные сокрови- 
ща. Для этой цели его покровитель Посей- 
дон подарил ему золотую колесницу, зап- 
ряжённую крылатыми конями; при пе- 
реправе через море кони мчались так лег- 
ко, что оси колесницы не касались волн. В 
Греции П. стал свататься к Гипподамии, 
дочери Эномая, царствовавшего в Писе 
(Элида). Эномай, испытывавший страсть 
к собственной дочери (вариант: ему была 
предсказана смерть от будущего зятя), 
заставлял претендентов на руку Гиппода- 
мии состязаться с ним в беге на колесни- 
цах. Он давал своему сопернику преиму- 
щество во времени, а затем без труда наго- 
нял его и поражал ударом копья в спину. 
К моменту появления П. в Писе Эномаем 
было убито 12 или 13 человек; их могилы 
показывали в Олимпии ещё во 2 в. н. э. 
(Раиз. VI 21, 9). Согласно одной версии 
мифа (Ріпсі. 01. 1 67-88), П. легко выиграл 
состязание (или похитил Гипподамию) 
благодаря своим крылатым коням. Более 
распространён другой вариант мифа, по 
которому П. воспользовался помощью 
Миртила, возницы Эномая: он пообещал 
Миртилу, влюбленному в Гипподамию, но 

Пелоп и Гипподамия. Фрагмент росписи 
краснофигурной амфоры «художника Диноса». 
Ок. 410 до н. э. Ареццо, Археологический музей. 


Пелоп и Гипподамия 
на скачках. 


не дерзавшему 
вступить в состяза- 
ние с Эномаем, по- 
ловину царства 
Эномая и облада- 
ние Гипподамией в 
течение одной но- 
чи. Гипподамия, 
покорённая красо- 
той П., уговорила 
Миртила оказать 
П. содействие. 
Миртил заменил 
металлическую че- 
ку в колеснице 
Эномая восковой, вследствие чего колес- 
ница разбилась и Эномай погиб (Ароііосі. 
еріѣ. II 3-9; Раиз. VIII 14, 10-12). П., ко- 
торый хотел избавиться от свидетеля его 
коварной победы (вариант: когда Миртил 
пытался овладеть Гипподамией), столк- 
нул его в море; Миртил, падая, проклял 
П. и его род. Это «проклятие Пелопидов» 
считалось одной из причин трагических 
испытаний, выпавших на долю сыновей 
П. — Атрея и Фиеста и их потомков (8орй. 
Е1. 504-515; Еиг. Огезі. 988-994). Очи- 
щенный Гефестом от крови Миртила, П. 
унаследовал власть в Элиде и распростра- 
нил её на всю южную Грецию, которая 
вместо прежнего названия «Апия» стала 
называться Пелопоннесом («остров П.»). 
Среди его сыновей традиция называла: 
Трезена — героя-эпонима одноимённого 
города в северном Пелопоннесе, Алкафоя 
— деда Аякса, Питфея — деда Тесея. С 
именем П. в античности связывали уста- 
новление Олимпийских игр. На террито- 
рии Альтиса в Олимпии находился свя- 
щенный участок П. и святилище Гиппо- 
дамии, в которых совершались ежегод- 
ные обряды и жертвоприношения; к сос- 
тязанию П. с Эномаем возводили бега на 
колесницах, входившие в программу 
Олимпийских игр. В мифе о П. широко 
распространённый мотив похищения не- 
весты или состязания за невесту сплёлся с 
историческими воспоминаниями о древ- 
них связях южной Греции с малоазийски- 
ми племенами, восходящими к сер. 2-го 
тыс. до н. э. 

В. Н. Ярхо. 



ПЕМБА, в мифологии бамбара демиург, 
произошедший от духа Йо. Согласно ми- 
фам, П. перемещался в пространстве в 
вихревом движении; он бросил вверх то, 
что позднее было названо Фаро. Через семь 
лет П. опустился на землю, превратив- 
шись в семя; из семени выросло дерево ба- 
ланза, которое вскоре засохло. Остался 
только древесный брус - пембеле - вопло- 
щение П. Когда П. (пембеле) стал перед- 
вигаться, ветер пригнал скопившиеся под 
ним продукты его гниения к груде земли. 
П. с помощью своей слюны замесил эту 
массу, придал ей форму, вложил в неё ду- 
шу — дыхание. На пятый день создал та- 
ким образом Мусо Корони Кундье и сде- 
лал своей женой. Она породила растения 
и животных. Чтобы продолжить работу 
созидания, П. попросил Мусо Корони 


Кундье посадить его в землю, тут же пус- 
тил корни и материализовался в виде де- 
рева (баланза). С этого момента П. стали 
называть Баланзой. 

Однажды люди, рождённые Фаро, при- 
дя к этому дереву, увидели, что оно оста- 
ётся зелёным и в сухой сезон. Это вызвало 
почитание Баланзы. Баланза обучил лю- 
дей добыванию огня посредством трения 
двух камней. Ему начали приносить в 
жертву ореховое масло, а в дальнейшем 
(когда распространилась на земле жизнь), 
по его требованию — человечью кровь; 
дважды в год ею окропляли ствол дерева, 
и оно возрождалось. Баланза же обновлял 
и омолаживал людей. По его приказу лю- 
ди вырезали из дерева фаллус и помести- 
ли его на стволе. Баланза проклял Мусо 
Корони Кундье, которая, узнав о его свя- 
зях с другими женщинами, отказалась от 
близости с ним. Однако жертвоприноше- 
ние кровью очень истощало людей; кроме 
того, возрастающее число людей вызвало 
голод. Против могущества Баланзы вос- 
стал Фаро. Долгая и ожесточённая борьба 
между Фаро и Баланзой (который вырвал 
себя с корнем и пошёл навстречу Фаро) 
кончилась победой Фаро. Люди покинули 
Баланзу и были им прокляты (начались 
болезни, возникли раздоры). Тогда восемь 
старейших принесли Баланзе в жертву 
свою кровь. Баланза, возвестив им приход 
на землю смерти, их, как совершивших 
жертвоприношение, от смерти уберёг, 
превратив в птиц татугу конони («малень- 
кие птицы огня»), имеющих власть над 
огнём (они предохраняют гончаров от 
ожогов и почитаются людьми, особенно 
кузнецами). Баланза же цвёл и приносил 
плоды, которые, так же как и листья, со- 
держали кровь людей. Однажды некий 
человек срезал все почки у дерева. Испу- 
гавшись содеянного, он бежал, но был 
настигнут смертью. Баланза приказал ро- 
дителям, нашедшим своего умершего сы- 
на, растолочь его кости и посыпать ими 
искалеченные ветки. Затем Баланза объя- 
вил, что больше не нуждается в крови лю- 
дей, но они не будут больше омолаживать- 
ся. Так из-за проклятия Баланзы среди 
людей появилась смерть. 

Е. С. Котляр. 

ПЕНАТЫ (Репаіез, от репиз, репеігаііа — 
внутренняя, потайная часть жилища, 
храма), в римской мифологии божества- 
хранители. П. — фамильные или «отечес- 
кие» хранители дома и прежде всего запа- 
сов продовольствия; впоследствии П. на- 
зывались все почитавшиеся фамилией бо- 
ги дома, домашнего очага (8егѵ. Ѵег§. 
Аеп. II 514). Как и лары, с которыми П. 
иногда отождествляются (АгпоЬіиз III 
40), были символом родного дома и до- 
машнего очага. П. государственные, П. 
римского народа считались одной из глав- 
ных святынь Рима, залогом его непобеди- 
мости и вечности. В торжественных клят- 
вах П. призывались вместе с Юпитером. 
Считалось, что они были привезены Эне- 
ем из Трои сначала в город Лавиний, а по- 
том были помещены в Риме во внутренней 
части храма Весты. Имена П. и их изобра- 
жения хранились в тайне от непосвящён- 
ных, приближаться к ним могли только 
жрецы и весталки (8егѵ. Ѵег§. Аеп. III 
12), что породило самые различные тол- 
кования сущности и происхождения П. 
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Одиссей и Пенелопа. 

Картина Ф. 
Приматиччио. 1545. 
Огайо, Толедо, музей 
искусств. 


Тоскующая 
Пенелопа. 
Скульптура 
Й. Зонненшайна. 
Кон. 18 в. Берлин, 
музей Боде. 


Эней приносит жертвы в святилище пенатов. 
Фрагмент рельефа «Алтаря мира». 13-9 до н. э. Рим, Алтарь мира. 


Считалось, что это деревянные или мра- 
морные фигурки великих богов самофра- 
кийских мистерий, некогда полученные 
родоначальником троянцев Дарданом от 
Афины (вместе с палладием, также хра- 
нившимся в храме Весты). Для служения 
им Дардан создал коллегию салиев. Ниги- 
дий Фигул считал П. Аполлона и Непту- 
на, строившего стены Трои (8егѵ. Ѵег§. 
Аеп. I 379; VIII 285). Некоторые причис- 
ляли к П. Весту, поскольку полководцы, 
отправляясь в провинции, а магистраты, 
слагая свою должность, приносили им об- 
щую трапезу в Лавиний, другие — вели- 
ких богов, от которых всё произошло (не- 
бо и земля), или Юпитера, Юнону, Минер- 
ву (как дающих людям тело, дыхание и 
разум) и Меркурия (как бога речи), кото- 
рых соединил Тарквиний Древний, посвя- 
щенный в самофракийские мистерии. Эт- 
руски считали П. Цереру, Палее и Форту- 
ну (МасгоЪ. 8аі. I 10, 16; III 4, 11; III 14, 
6-13; 8егѵ. Ѵег§. Аеп. II 296; VIII 679). 
Отождествляли с П. Диоскуров, также по- 
читавшихся на Самофракии и изображав- 
шихся в общедоступном храме у Форума в 
виде двух вооружённых копьями сидя- 
щих юношей (Біоп. Наііс. I 68; Ілѵ. XIV 
16, 5). Согласно греческому историку 3 в. 
до н. э. Тимею, П. — два бронзовых каду- 
цея и троянский глиняный сосуд (Біоп. 
Наііс. I 67); перевезённые в Рим, они 


дважды возвращались в храм Лавиний и 
поразили молнией одну из двух спавших 
там девушек, которая не была целомуд- 
ренной (8егѵ. Ѵег§. Аеп. III 12). В надпи- 
сях П. упоминаются редко. 

Е. М. Штаерман. 
ПЕНЕЛОПА (Пг|ѵеХ6лг|), в греческой ми- 
фологии дочь спартанца Икария и нимфы 
Перибеи, супруга Одиссея. Явившись в 
Спарту в числе претендентов на руку Еле- 
ны, Одиссей предпочёл взять в жёны её 
двоюродную сестру — П. [по одной версии 
(Раиз. III 12, 1), получил П. в жёны в ка- 
честве награды за победу в беге; по другой 
(Ароііосі. III 10, 9), отец Елены Тиндарей 
убедил Икария выдать П. за Одиссея, ко- 
торый помог ему важным советом при вы- 
боре мужа для Елены]. В «Одиссее» П. — 
верная жена, преданно ожидающая возв- 
ращения мужа. Осаждаемая во время его 
двадцатилетнего отсутствия многочис- 
ленными женихами, П. всячески уклоня- 
ется от выбора нового мужа. Сначала она 
откладывает решение под тем предлогом, 
что должна соткать погребальный саван 
для свёкра Лаэрта и, работая днём, ночью 
распускает готовую ткань. Так П. обма- 
нывает женихов в течение трёх лет. Затем 


она долго отказывается сделать выбор, 
несмотря на то, что пирующие женихи 
истребляют её состояние. По внушению 
Афины П. обещает выйти замуж за побе- 
дителя в назначенном ею состязании в 
стрельбе из лука Одиссея. Однако с по- 
мощью этого лука женихов убивает сам 
Одиссей, тайно вернувшийся на Итаку и 
наблюдавший за всем, что происходит в 
его доме. Хотя П. успевает проникнуться 
симпатией к незнакомцу, похожему на 
Одиссея, она признаёт в нём своего мужа 
только после того, как убеждается, что он 
владеет известной лишь им двоим тайной 
(Нош. 06. XXIII 173-230). Согласно пос- 
легомеровской традиции (Ароііоб. ергЬ. 
VII 37), Телегон (сын Одиссея и Кирки), 
случайно убивший Одиссея, берет П. себе 
в жёны; Кирка дарует им обоим бессмер- 
тие и переносит их на острова блаженных. 
Встречающаяся в поздних источниках 
версия, обвиняющая П. в неверности и да- 
же приписывающая ей рождение от союза 
с Гермесом бога Пана (Ароііоб. ерП. VII 
38), возникла либо от смешения гомеровс- 
кой П. с каким-либо одноимённым пело- 
поннесским женским божеством, либо из 
желания объяснить существование в Ман- 
тинее могилы П. (Раиз. VIII 12, 5-6; вер- 
сия - отправленная Одиссеем к отцу в 
Спарту П. умерла в Мантинее). 

В. Н. Ярхо. 

Сюжеты мифа получили отражение в гре- 
ческой вазописи (с 1-й половины 5 в. до н. 
э.), на этрусских зеркалах 4 — 3 вв. до н. 
э., помпейских фресках. В европейском 
изобразительном искусстве 16 — 18 вв. са- 
мые распространённые сюжеты мифа воп- 
лощались в произведениях Пинтуриккьо, 
Дж. Вазари, Я. Йорданса, К. Блумарта, 
Ф. Лемуана и др. 

ПЕНФЕЙ, Пентей (ПгѵѲгнд), в греческой 
мифологии фиванский царь, сын Эхиона 
(Раиз. IX 2, 4), одного из спартов (воинов, 
рождённых землёй из зубов дракона), и 
Агавы, дочери Кадма, власть которого в 
Фивах унаследовал П. (вариант: после 
Кадма в Фивах царствовал Полидор - сын 
Кадма, но П. обладал большой властью, 
Раиз. IX 5, 4). Дионис, который установил 
свой культ и мистерии в Малой Азии, за- 
тем прибыл в Фивы, чтобы и здесь утвер- 
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дить свои таинства. Жители Фив, откуда 
происходила мать Диониса Семела, отка- 
зались признать Диониса, а сестры его ма- 
тери утверждали, что Дионис не божест- 
венного происхождения и что Семела лга- 
ла, что стала женой Зевса. За это Дионис 
поразил фиванских женщин безумием, 
заставил их покинуть свои дома и пре- 
даться вакхическим оргиям на склонах 
горы Киферон. П., пренебрегая предосте- 
режением прорицателя Тиресия, стал 
препятствовать отправлению культа Дио- 
ниса, запрещая женщинам чествовать бо- 
га. Но Дионис наслал на П. безумие. П. в 
одежде вакханки последовал за женщина- 
ми на гору Киферон, чтобы, спрятавшись, 
увидеть своими глазами оргии вакханок. 
Вакханки обнаружили П. и, приняв его за 
дикого зверя, растерзали. Первыми наб- 
росились на П. его мать Агава и её сестры 
Ино и Автоноя (Оѵісі. Меі. 111 511-733). 
Миф разработан Еврипидом в трагедии 
«Вакханки» и Эсхилом в утраченной тра- 
гедии «П. » . В мифе о П. — искупление не- 
честия Эхиона через страдание сына (ср. 


Пенфей, разрываемый 
Агавой и Ино. 
Аттический красно- 
фигурный леканис. 

Ок. 450-425. 

Париж, Лувр. 


имя П. и греч. лгѵѲгю, «страдаю»), а так- 
же вины Кадма, убившего дракона, посвя- 
щенного Аресу. История П. связана с ми- 
фами об установлении культа экстатичес- 
кого божества, пришедшего извне (из Ма- 
лой Азии, Фракии) и враждебно встречен- 
ного в Греции. 

А. Т.-Г. 

ПЕНФЕСИЛЕЯ, Пентесилея (ПеѵѲеаі- 
Хеіа), в греческой мифологии царица ама- 
зонок, дочь бога Ареса и Отреры (Ну§. 
ЕаЬ. 112). Во время Троянской войны П. с 
амазонками пришла на помощь троянцам 
и пала в поединке с Ахиллом (Біосі. II 46, 
5). Ахилл был очарован красотой мёртвой 
П., что вызвало насмешки Терсита, тут 
же на месте убитого Ахиллом (Тгеіг. 
РозПіот. 100-211). 

А. Т.-Г. 

ПЕОН, Пеан (Паішѵ, Паіаѵ), в греческой 
мифологии: 1) врачеватель богов, исцелил 
Аида и Ареса (Нош. II. V 401 и 899); 2) од- 
но из прозвищ Аполлона, связанное с его 
даром врачевания (Еиг. А1с. 92 след.; 
8орй. О. К. 154). 

М. Б. 

ПЕРВОЧЕЛОВЕК, космическое тело, в 
мифопоэтических и религиозно-философ- 
ских традициях антропоморфизирован- 
ная модель мира. В основе этого образа ле- 
жит представление о происхождении все- 
ленной из членов тела П., объясняющее 
характерный для мифопоэтической кар- 
тины мироздания параллелизм между 
макрокосмом и микрокосмом, их изомор- 
физм, однородность. Иногда в космологи- 
ческих текстах говорится о том, что чле- 
ны тела П. создаются из соответствующих 
частей вселенной, но чаще человеческое 
тело выступает как первичное и исходное, 
а космическое устройство как вторичное и 
производное. Человеческий организм (те- 
ло) и его функции во всём многообразии 
жизненного (телесного и душевного) опы- 
та образуют основу архаичной классифи- 
кации (ср. противопоставления правого и 


левого, верха и низа, чёта и нечета, огня и 
воды ит. п., различение первоначальных 
трёх цветов — красного, белого и чёрного 
как цветов соответственно крови, молока 
и выделений). Архаичная классификация 
по принципу макро-микрокосмических 
соответствий кладётся в основу ритуала 
жертвоприношения. Типичный пример 
П. — ведийский Пуруша, чьё название об- 
разовано от глагола со значением «напол- 
нять» (по такому же принципу обознача- 
ется народ, ср. лат. рориіиз, рІеЬз, «пле- 
бей» при ріепиз, «полный»; близки к это- 
му и такие примеры, как рус. «люди» при 
готск. Ііисіап, «расти»; литов. Іаиіа, «на- 
род» при индоевроп. *1еи-/*1ои-, «туч- 
неть»). Пуруша выступает в функции ма- 
териального «заполнителя» вселенной 
(«Ведь Пуруша — это вселенная», РВ X 
90, 2). Пуруша был принесён в жертву бо- 
гам и из этой жертвы возникли гимны, 
напевы, поэтические размеры, ритуаль- 
ные формулы; кони, быки, козы и овцы; 
боги; элементы космического и социаль- 
ного устройства. В древней иранской тра- 
диции в качестве П. выступает Гайомарт. 
Но Гайомарт шестое из творений Ормазда 
(см. Ахурамазда), созданное из земли 
(«Бундахишн»), Зато семя людей и бы- 
ков, созданное из света и небесной влаги, 
было вложено в его тело, чем и объясняет- 
ся его роль как прародителя и прототипа 
всего человечества. В иранской традиции 
также отождествлялись части тела П. с 
элементами мира: плоть (или кости) - 
земля, кровь - вода, волосы - растения, 
зрение - огонь, дыхание - ветер. Извест- 
ны эддические отождествления, мотиви- 
рующиеся «экстериоризацией» частей те- 
ла космического великана Имира. В рав- 
винской литературе Адам изображается 
как П. огромных размеров: в момент сот- 
ворения его тело простиралось от земли до 
неба, заполняя собою всю землю с севера 
до юга, с запада до востока. Увидев, что 
ангелы испугались Адама, бог уменьшил 
размеры его тела. Адам светоносен: пята 
его затмевает солнечный диск; он облада- 
ет исключительной силой зрения (способ- 
ность видеть весь мир от края до края); 
уподобление Адама и Евы солнцу и звёз- 
дам сохранялось и в апокрифической 
христианской литературе. Космическая 
природа Адама подтверждается, в част- 
ности, и раввинской легендой о его перво- 
начальной двуликости; позже бог рассёк 
его пополам, сотворив из второй полови- 
ны Еву. По одной из версий для головы 


Пенфесилея. 


Бой Ахилла и Пенфе- 
силеи. Аттическая 
чернофигурная амфо- 
ра. Ок. 520 до н. э. 
Мюнхен, Музей ан- 
тичного прикладного 
искусства. 
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Адама земля была взята из Иерусалима, 
для тела — из Вавилона, для остальных 
членов — из других стран. В средневеко- 
вом мистическом тексте «8е1ег сЬаззШіт» 
повествуется о том, как бог уменьшил раз- 
меры тела Адама, заполнявшего собою 
весь мир, последовательно отсекая от его 
членов и разбрасывая куски плоти по все- 
му миру. В некоторых мифопоэтических 
концепциях идея связи П. с миром, нап- 
ротив, приобретает духовный метафизи- 
ческий характер. Так, у Филона («Бе соп- 
Іизіопе Ищгиагшн», 11) «небесный Адам» 
приравнивается к Логосу, т. е. к смысло- 
вой наполненности бытия (ср. параллель в 
древнеиндийском мифологическом моти- 
ве о супружеской связи Праджапати, ко- 
торый также выступает как один из вари- 
антов П., создавшего всё в мире, со Сло- 
вом и рождении ими богов, олицетворяв- 
ших элементы космоса). 

В древнеегипетской традиции в качест- 
ве П. выступал бог Птах; отдельные же бо- 
жества, ведавшие разными элементами 
космоса, представлялись как части его те- 
ла. В одном из Лейденских папирусов го- 
ворится, что в членах Птаха соединена 
вся эннеада («твои части — все боги, сое- 
динённые в твоём теле»). Ср. в «Книге 
мёртвых» (гл. 42): «у меня покойника нет 
ни одного члена, который не был бы бо- 
гом». Лицо покойника соотносится с Ра, 
глаза его - с Хатор, уши - с богом Упуат, 
губы - с Ану бисом, зубы - с Хепри, заты- 
лок - с Исидой, грудь - с Нейт, спина - с 
Сетом, фаллос - с Осирисом и т. п. В каче- 
стве П. — первопредка, из тела которого 
творится мир, в древнекитайской тради- 
ции выступает Пань-гу. Известны мифы о 
превращениях Пань-гу, где также обыг- 
рывается тема «агрегатности» его тела и 
его связей с элементами мира. 

Существует образ неуклюжего, нецеле- 
сообразного, неуместного П., не входяще- 
го в число постоянно действующих мифо- 
логических персонажей. Он, подобно ти- 
танам и хтоническим существам «прош- 
лых» времён (см. Время мифическое), 
своего рода «пассивный» демиург: вселен- 
ная творит сама собой или с помощью ко- 
го-нибудь третьего из частей тела П., ко- 
торые выступают исключительно как 
строительный материал мира. Иногда он 
статичен; как былинный богатырь, изне- 
могающий от своей собственной силы, он 
может быть неподвижен, как бы скован 
своей мощью или экстенсивной задачей 
(ср. Пань-гу, тысячелетия удерживающе- 
го небо и землю от соединения), в иных же 
случаях его сила хаотична, необуздана, 
разрушительна. Но есть и другой образ П. 
— более динамичного, приносящего боль- 
ший эффект. Он связан с разъятием ог- 
ромного «первотела», заполняющего все- 
ленную, на части; каждая из разъятых (и 
разбросанных повсюду, упрятанных 
вглубь, утаённых) частей со временем да- 
ёт увеличенную силу, прибавление в мо- 
щи плодородия, жизни именно потому, 
что она сохраняет потенции целого и 
прошла путь через смерть и уничтожение 
к новой жизни, к возрождению в ипостаси 
обильной множественности (см. в ст. Уми- 
рающий и воскресающий бог). Этот путь 
развития вселенной и жизни связан с рис- 
ком, страхом, неуверенностью, но и с на- 
деждой и, в конечном счёте, успехом. От- 


сюда аналитическая процедура расчлене- 
ния тела при жертвоприношении. В неко- 
торых традициях на основе подобных ри- 
туалов возникла особая магическая ана- 
томия (напр., в древней Мексике: соотне- 
сение частей тела с частями календаря и 
т. п., или в Японии: версия происхожде- 
ния культурных растений из тела убивае- 
мой богини). Ср. также клятвы как не- 
официальные элементы речи, в частнос- 
ти, профанирующие священное. Преобла- 
дающая тематика клятв — разъятие чело- 
веческого тела на части («Чтоб тебя разор- 
вало на части!»). Клянутся разными час- 
тями священного тела (господним телом, 
его головой, кровью, ранами, устами, ру- 
ками, ногами и т. п.; ср. обычай изготов- 
ления металлических частей тела, изле- 
ченных от болезни, и посвящения их богу, 
богоматери, Христу, святым угодникам). 
Образы разъятия на части тела, как пока- 
зал М. М. Бахтин, играют выдающуюся 
роль в романе Ф. Рабле «Гаргантюа и Пан- 
тагрюэль». Тема конфликтующих, несо- 
гласных друг с другом частей тела, отсы- 
лающая к идее разъятого тела, выступает 
в сказочном фольклоре, ср. известный сю- 
жет о частях тела, спорящих о том, какая 
из них важнее, лучше. Ещё шире распро- 
странены мифологические мотивы о про- 
исхождении разных объектов из тела уби- 
того (и обычно расчленённого) бога, чело- 
века, чудовища, ср. АТ 642: происхожде- 
ние из тела убитого гиганта, АТ 614: из 
частей тела творца, АТ 2611: растения из 
тела человека или животного, АТ 2001 : на- 
секомых из тела убитого чудовища и т. п. 

Образ П. и космического тела не огра- 
ничивается собственно мифологическими 
текстами. Он присутствует и разрабаты- 
вается в ряде религиозно-метафизичес- 
ких и раннефилософских учений, стано- 
вясь основой оригинальных теоретичес- 
ких построений. Такова, например, тео- 
рия «трех тел Будды» (см. Трикая; следу- 
ет отметить, что санскр., палийск. кауа, 
«тело» обозначает также «кучу», «скоп- 
ление» и происходит от глагола сі-, «сва- 
ливать в кучу», «нагромождать»), лежа- 
щая в основании буддийской махаянис- 
тской догматики. Будда, обладающий 
тремя ипостасями — телами, трактуется 
здесь как изначальная сущность бытия. 
Тот, кто познал относительность и пусто- 
ту феноменального бытия, приобщался к 
абсолютному бытию будды в его ипостаси 
«космического тела» (состояние, опреде- 
ляемое как «буддство»). В данной теории 
старая мифологема о П., совпадающем с 
миром или заполняющем его, обретает 
второе рождение, будучи распространён- 
ной на сферу духовного и став ядром фи- 
лософско-религиозной теории спасения (в 
образе космического тела первичная ре- 
альность, или будда, заботится о спасении 
всех существ, перевоплощается в духов- 
ных наставников, чтобы помочь всему 
живому избавиться от страдания). Другая 
линия развития исходной мифологемы (в 
варианте Пуруши) обозначилась в буд- 
дийском учении о подверженности разру- 
шению, распаду, рассеянию всего состоя- 
щего из частей, составного, сложного по 
природе (ср. формулировку этого тезиса в 
последних перед смертью словах Будды, 
«Махапаринирвана — сутра» 42, 11) и в 
соответствующем тезисе в «Федоне» Пла- 


тона (последние перед смертью слова Сок- 
рата, 78 с). В основе этого философизиро- 
ванного утверждения просматривается 
архаичная концепция, аналогичная той, 
что отразилась в трактовке Пуруши как 
наполнителя вселенной множествен- 
ностью элементов в результате распада 
несоставного целого [ср. названия изофу- 
нкциональных персонажей в других тра- 
дициях — «Отец (или Господин) множест- 
венности», «Состав (или плоть) мира», 
«Наполнитель вселенной» ит.п.]. Третья 
линия в развитии идеи П. и космического 
тела связана с христианским и еврейским 
агностицизмом и обнаруживает явные 
следы иранского и иудаистского влияния. 
Такова, например, идея абсолютной пол- 
ноты — плеромы вечного бытия или мира 
эонов, из которого происходит и к которо- 
му возвращается всё способное к восприя- 
тию истины. В гностическом учении Ва- 
лентина (2 в. н. э.) в качестве совершенно- 
го первоэона, обладающего абсолютной 
потенцией и стоящего выше всякого бы- 
тия, выступает Праотец или Глубина. В 
цепи развития появляется второе начало 
всего - Ум, также именуемый Единород- 
ным и Отцом, далее - Истина, Смысл (Ло- 
гос), Жизнь ит. д., пока не возникают 30 
эонов, образующих полноту абсолютного 
бытия. Последний 30-й эон София стре- 
мится познать Праотца и порождает бес- 
форменное детище — мятежный эон, ко- 
торый был извергнут из плеромы, но с ко- 
торым так или иначе связана завершаю- 
щая фаза отношений с богом и само бого- 
познание. Сходные мотивы обнаружива- 
ются и в каббалистическом учении о том, 
как с помощью 32 «путей премудрости» 
(10 сфер — сефирот и 22 букв еврейского 
алфавита) господь обнаруживает свою 
бесконечность: как члены целого они об- 
разуют форму П. (Адама Кадмона), ср. со- 
ответствия отдельных сефирот с членами 
тела (Кэтэр - чело, Хокма и Бина - два 
глаза, Хэсед и Дин - две руки, Тифарет - 
грудь, Нэцах и Ход - бедра, Йебод и Мал- 
хут - две ноги); 10 сфер отражают сущ- 
ность бога в «ином», т. е. являются объек- 
тивной эманацией, тогда как буквы пред- 
ставляют собой субъективные самоопре- 
деления бога. С П. исторически связан и 
образ совершенного человека, который 
маздеистская и манихейская историосо- 
фии считали целью творения (эта концеп- 
ция находит ряд ближайших аналогий в 
соседних ареалах — Адам Кадмон у евре- 
ев, АѵѲршлод теХеюд у гностиков, аль Пи- 
сан аль-Камиль в суфизме). Идея созда- 
ния прекрасного человека (в частности, в 
духовном аспекте), который рассматрива- 
ется как точка прорыва божественной во- 
ли в мир и высшая мировая ценность, ве- 
дущая к спасению, известна и другим ре- 
лигиозно-нравственным учениям. Иде- 
альный человек в искусстве Древней Гре- 
ции (классический период) или Возрож- 
дения — обладатель прекрасного тела, в 
котором все элементы гармонически соот- 
несены друг с другом (отсюда — каноны 
изображения человеческого тела и его 
идеальных размеров, причем человечес- 
кое тело выступает как модель и для более 
широкого круга объектов, которые соот- 
носятся с человеком, становятся антропо- 
центричными); другой вариант - прекрас- 
ная плоть во всей ее физиологичности (ср. 
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прославление её устами Ганса Касторпа в 
«Волшебной горе» Т. Манна). Художест- 
венные течения с полемическими уста- 
новками к классической доктрине челове- 
ческого тела также избирают тело для ре- 
ализации своих концепций (ср. геометри- 
зованные и фактически разъятые тела ку- 
бизма или аннигилирование проблемы 
изображения тела в некоторых новых 
направлениях искусства 20 в.); ср. также 
учения, видящие в теле источник болез- 
ней, страданий, смерти [иногда в таком 
случае тело противопоставляется душе 
(христианство), в других случаях само те- 
ло трактуется как нереальность (некото- 
рые направления буддизма), не требую- 
щая связей с высшими началами]. В более 
широком контексте с образом П. и косми- 
ческого тела связана и концепция миро- 
вой души (фнхл тон хостцон, ЛѴеІІзееІе) в 
философских теориях, начиная с антич- 
ности. Мировая душа, понимаемая как 
единая внутренняя природа мира, мыс- 
лится как живое существо, отражающее 
и/или обеспечивающее единство мира [ср. 
учение о мировой душе у Платона («Ти- 
мей»), Плотина и др.]. Другая сфера, где 
та же мифологема о П. и о космическом 
теле стала основой организации материа- 
ла, — язык. Части тела П. и человека бы- 
ли источником сложной и разветвлённой 
системы пространственного (а затем и вре- 
менного) ориентирования, ср. систему 
предлогов типа «над» («вверх, от»), «под» 
(«вниз, от»), «впереди», «сзади», «сбоку» 
ит. п., во многих языках образующихся 
соответственно от названий таких частей 
тела, как голова, нога, лоб (лицо), заты- 
лок (спина, задняя часть), бок и т. п. Хо- 
рошо известен и другой ряд языковых се- 
мантических отождествлений типа голова 
- небо, глаза - светило, рот - огонь и т. д. 

Архаичная народная медицина разра- 
батывала учение о частях тела в соответ- 
ствии с их мифопоэтической семантикой, 
определяемой системой отождествлений 
и мифом о П. и космическом теле. Разъя- 
тость частей тела, их состав и иерархия 
особенно ярко выступают в медицинских 
заговорах от болезней (см. в ст. Заговоры 
и мифы). Путь выведения («отсылки») бо- 
лезни из человека соответствует экстерио- 
ризации внутренне-телесного в сферу 
внешне-вселенского (в «чёрных» загово- 
рах и заклинаниях при «насыланий» бо- 
лезни актуализируется противополож- 
ный путь — интериоризации внешнего во 
внутреннее). Представления об «агрегат- 
ности» человека и его психологического 
аспекта отразились в раннем буддийском 
трактате по психологии «Дхаммасангани» 
(здесь, в частности, по отношению к ряду 
психологических комплексов применяет- 
ся понятие кучи, которое в других тради- 
циях характеризует составность тела). 

В. Н. Топоров. 

ПЕРГАМ (Шруацод), в греческой мифоло- 
гии младший сын Неоптолема и Андрома- 
хи (Раиз. 111, 1). После смерти Неоптоле- 
ма П. и Андромаха переселились в Малую 
Азию, где П. основал город, названный 
им Пергамом (версия: переименовал в 
Пергам мисийский город Тевфраний пос- 
ле того, как убил в поединке царя Арея, I 
11, 2). П. также называлась цитадель 
Трои (Илиона) (Ріпсі. 01. VIII 42). 

М. Б. 


ПЕРГРУБРЮС (Рег^гиЬгіиз, Рег^иЬгіиз, 
Раг^гиЪгіиз, в поздних источниках — 
С-гиЪгіиз), в прусской мифологии бог вес- 
ны и растительности. Согласно «Судавс- 
кой книжечке» (1563), от П. зависит рост 
листьев и травы, в «Хронике» Бреткунаса 
(16 в.) добавлено, что П. - бог земных рас- 
тений, у Я. Малецкого и Я. Ласицкого П. 
- бог весны. Входит в тетраду божеств, на- 
делённых природно-хозяйственными 
функциями, наряду с Аушаутсом, Пиль- 
витсом и Пушкайтсом, которому противо- 
поставляется как божество поля божеству 
леса (см. в ст. Балтийская мифология). В 
списке Бреткунаса следует за верховным 
богом Окопирмсом, что связано, по-види- 
мому, с тем, что П. был посвящен первый 
календарный праздник (пергрубии?), отк- 
рывающий весну, когда на поле вывозят 
плуг и возглашают имена богов, в первую 
очередь П., великого, могучего бога, про- 
гоняющего зиму, дающего траву и листву. 
Его просят послать хороший урожай, за- 
глушить сорняки. Празднество сопровож- 
далось обильными возлияниями пивом, 
гимнами и жертвоприношениями телён- 
ка, овцы, барана или петуха; ср. весенние 
аграрные праздники типа дня святого Ге- 
оргия — Юрия, Ярилы ит. п.; возможно, 
что существовал и осенний праздник в 
честь П. Характерно, что М. Преториус 
относит П. к «рабочим богам»; однако он 
приводит и другую точку зрения о том, 
что название П. относится к празднику 
чествования земли и её воплощения — 
Жеминеле. Учитывая этимологию имени 
П. (ср. литов. ^гиЫаз, ^гиЬиз, ^гиЫиз и т. 
п. в связи с идеей неровности, шерохова- 
тости, грубоватости), можно думать, что 
первоначально имя П. было эпитетом ве- 
сеннего божества типа славянского Яри- 
лы, которому присущи те же черты. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ПЕРЕПЛУТ (рус. церковнослав. Переп- 
луть, от рус. «плут», «плутать» или «пе- 
реплыть», если П. имел отношение к мо- 
реходству), восточнославянское божест- 
во, упоминаемое вместе с берегинями в 
«словах» против язычества. По гипотезе 
В. Пизани — восточнославянское соответ- 
ствие Вакха- Диониса. Данные о П. недос- 
таточны для точного определения его 
функций. Не исключена связь с именами 
богов балтийских славян типа Поренут, 
Поревит и с табуированными именами, 
производными от *Реги (Перун). 

В. И., В. Т. 

ПЕРИБЕЯ (Пгрі|Зоіа), в греческой мифо- 
логии: 1) дочь царя гигантов Эвримедон- 
та, возлюбленная Посейдона, родившая 
от него сына Навсифоя, первого царя феа- 
ков (Нош. Об. VII 56 след.); 2) дочь Гиппо- 
ноя, ставшая второй женой калидонского 
царя Ойнея после гибели его первой жены 
Алфеи (Ароііоб. I 8, 4) (вариант: Гиппо- 
ной отослал П. к Ойнею после того, как её 
соблазнил бог Арес - Біоб. IV 35); 3) ним- 
фа, жена Икария, родившая ему несколь- 
ких сыновей и дочь Пенелопу (Ароііоб. III 
10, 6); 4) жена бездетного коринфского 
царя Полиба, которая приняла ребёнком 
Эдипа, вылечила его и стала его приёмной 
матерью (Ароііоб. III 5, 7; у Софокла в тра- 
гедии «Царь Эдип» её имя — Меропа); 5) 
дочь царя Мегар Алкафоя, жена Теламона 
и мать Аякса Теламонида (Ароііоб. III 12, 
6). По одной из версий, после рождения 


Аякса стала женой Тесея (Ріиі. Тйез. 
XXIX). 

М.Б. 

ПЕРИКЛИМЕН (ПершМцгѵод), в гречес- 
кой мифологии: 1) фиванский полково- 
дец, сын Посейдона. Во время похода се- 
мерых против Фив П. убивает одного из 
них — Парфенопея, сбросив на него с го- 
родской стены огромный камень; затем 
преследует спасающегося бегством на ко- 
леснице Амфиарая и почти настигает его, 
но в этот момент земля разверзается от 
удара молнии и поглощает Амфиарая 
вместе с колесницей (Ароііоб. III 6, 8); 2) 
сын пилосского царя Нелея, основавшего 
Пил ос. Получил от своего деда Посейдона 
способность к превращениям. Когда Ге- 
ракл опустошал Пилос, П. во время сра- 
жения принимал образ то льва, то змеи, то 
пчелы, пока Геракл не убил его (Ароііоб. I 
9, 9; Оѵіб. Шеі. XII 556-572). 

В. Я. 

ПЕРИФЕТ (ПгріфГ|тг|д), в греческой мифо- 
логии сын Гефеста, известный своим раз- 
бойничьим нравом; убивал путников, про- 
сивших у него в Эпидавре приюта, желез- 
ной дубиной (отсюда его прозвище «дубин- 
щик»). Убит Тесеем (Ароііоб. III 16, 1). 

А. Т.-Г. 

ПЕРКУНАС [литов. Регкипаз, прус. 
*Регкип(а)з], Перконс (латыш. Регкопз, 
ср. также литов, регкипаз, «гром», регки- 
пца, «гроза», регкипи-оН, «греметь», ла- 
тыш. регкопз, «гром», прус, регсипіз, 
«гром»), в балтийской мифологии бог гро- 
ма, молнии, дождя. Восходит к образу ин- 
доевропейского громовержца, имевшего 
родственное наименование с основой 
*Рег(к) (см. в ст. Индоевропейская мифо- 
логия); ближайшие параллели — славя- 
нский Перун (ср. также белорусского Пя- 
руна, которому присущи многие черты 
П.), древнеиндийский Парджанья, хетт- 
ский Пирва, возможно, албанский Регеп- 
бі, фракийский Пгрхсоѵ и др. Из балтий- 
ского было заимствовано имя мордовско- 
го громовника Пурьгине-паза, финское и 
саамское обозначение чёрта - Перкеле 
(ср. эст. рог^и, «преисподняя»). Харак- 
терно, что и одно из имён жены громове- 
ржца — Регкипца, образованное от того 
же корня, совпадает с литовским обозна- 
чением грозы и русским топонимом Пе- 
рынь — святилищем Перуна на возвы- 
шенности у Новгорода, др.-исл. Гщг^уп, 
именем матери громовержца Тора (ср. 

Тесей убивает Перифета. Фрагмент росписи 
краснофигурного килика. Ок. 430 до н. э. 
Мюнхен, Музей античного прикладного 
искусства. 
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Перкунас. 

Средневековая статуэтка. Бронза. Литва. 


галльск. Архгтаоргі, Негсипіа зііѵа, лати- 
но-герм. Гег^иппа, древневерхненем. 
Ѵіг^иппіа как обозначение соответствую- 
щего топонима — горы или леса на возвы- 
шенности, ср. готск. Іаіг^ипі, «гора»), 
хетт, регипа, «скала», др.-инд. рагѵаѣа, 
«гора», и т. п., что указывает на связь 
имени громовержца с горой, возвышен- 
ностью. Вместе с тем его имя часто срав- 
нивается с индоевропейским названием 
дуба — ср. лат. циегсиз из *регкииз и т. п. 
Древнейшие известия — русский перевод 
«Хроники» Иоанна Малалы (2-я полови- 
на 13 в.), где говорится о поклонении 
«Перкоунови рекше громоу», и «Лифлян- 
дская рифмованная хроника» (ок. 1290) с 
упоминанием идола Регкипе. Особое по- 
ложение занимает П.-Перкунс в прусском 
пантеоне. Симон Грунау («Хроника», нач. 
16 в.) в описании прусского знамени поме- 
щает Перкунаса, изображённого в облике 
гневного мужчины средних лет с вьющей- 
ся чёрной бородой, увенчанного пламе- 
нем, между юношей Потримпсом и стар- 
цем Патолсом. То же центральное поло- 
жение занимает П. в описании священно- 
го дуба в святилище Ромове; перед ним го- 
рел неугасимый огонь — символ бога. П. 
посылает дождь, гром и молнию, пруссы 
взывают к нему при молениях, ему слу- 
жат специальные жрецы. В сочинении 
«СопзШагЬіопез Вупосіаіез» (1530) П. упо- 
мянут в списке богов перед богом преис- 
подней Пеколсом и отождествляется с 
римским Юпитером, как и в «Судавской 
книжечке», где П. (Рагкипз) упоминается 
в связи с ритуалом чествования козла — 
животного П. У Я. Малецкого и Я. Ласиц- 



Перкунас (?) в 
колеснице. 
Изображение в 
верхней части 
прялки. Дерево. 
Восточная Литва. 


кого (16 в.) П. (Раг^пшп) — бог громов и 
бурь. В триаде прусских богов П. симво- 
лизирует высший подъём производящих 
сил (в том числе вегетативный, — ср. 
связь П. с летом, дубом), мужество, успех, 
а также верхний мир, небо, дождь, гром, 
небесный огонь (молнию) как космологи- 
ческие элементы, в отличие от Потримпса 
(земля, урожай, злаки) и Патолса (преис- 
подняя, смерть). Как небесное (атмосфер- 
ное) божество прусский П., по-видимому, 
помощник и исполнитель воли Диевса — 
Окопирмса, но превосходит высшего бога 
по актуальности для человека и конкрет- 
ности мифологических функций. 

В восточнобалтийской традиции опи- 
сания П. как злого духа, демона, идола 
встречаются в христианских сочинениях: 
в «Хронике» Малалы, сочинении Я. Длу- 
гоша (15 в.), где П. отождествляется с 
Юпитером, почитаемым в виде молнии, и 
др. Главный источник реконструкции об- 
раза П. и связанных с ним мифологичес- 
ких сюжетов — народные песни. По пес- 
ням о «небесной свадьбе» (см. в ст. Бал- 
тийская мифология) реконструируется 
вариант мифа, где солнце изменяет П. с 
месяцем, за что П. разрубает месяц ме- 
чом. Согласно другим вариантам, месяц 
покидает солнце после свадьбы, и П. на- 
казывает его; П. (или сын бога Біеѵіпз) 
присутствует на свадьбе зари Аушры или 
дочери солнца; раздражённый П. по доро- 
ге на свадьбу разбивает дуб солнца; в по- 
ездке на свадьбу его сопровождает солнце 
с приданым; П. подносит дубу золотой по- 
яс и т. п. Иногда в этих сюжетах П. заме- 
няет бог Диевас или упоминается вместе с 
громовником пляшущим (на свадьбе?), а 
также фигурируют сыновья Диеваса — 
мотив, параллельный мифам о детях или 
сыновьях П. (ср. Перку на тете — Регкипа 
іеіе у Ласицкого — «тётка П.», мать гро- 
ма и молнии, омывающая запылённое 
солнце, прежде чем выпустить его в небо 
на следующий день). Упоминается четве- 
ро сыновей П., что, по-видимому, связано 
с его сезонными ипостасями (ср. литовс- 
кую формулу: «Перкунасов четверо: вос- 
точный, западный, южный и северный», 
причём нередко эти П. называются брать- 
ями), или семеро (могут соотноситься с 
днями недели), девять и просто много (ср. 
литов. Регкипи уга баіщ, что точно соот- 
ветствует др.-рус. «Перунъ есть многъ»). 
Помимо соотнесённости с четырьмя сто- 
ронами света и временами года П. связан с 
четвергом, днём П. (день громовержца во 
многих традициях: ср. полабск. Регаипе- 
бап, «день Перуна», литов. Регкипо біепа, 
«день П.», соотнесение латыш, сеіигбі- 
епа, «четверг», с днём грома, в старых ис- 
точниках — с Юпитером), серединой не- 
дели, днём гроз и дождей, а также свадеб. 
Согласно данным фольклора, П. хотел же- 
ниться в четверг, но чёрт в этот день похи- 
тил его жену (Вайву, ср. литов, ѵаіѵа, «ра- 
дуга», или, в реконструкции, Жемину; 
показательно, что некоторые женские за- 
нятия табуированы в четверг, с тем чтобы 
избежать вмешательства чёрта). Чёрт (ла- 
тыш, ѵеіпз, литов, ѵеіпіаз) в народных 
песнях — сниженный и христианизиро- 
ванный образ противника громовержца, 
бога преисподней и смерти Велса, Велня- 
са. П. изгоняет за измену жену, а в неко- 
торых вариантах и детей, сам остаётся на 


небе или, напротив, Диевас поднимает П. 
с земли на небо. На небе находятся камни 
П. - мотив, связанный с индоевропейской 
мифологемой каменного неба. Жилище 
П. на земле приурочивается к возвышен- 
ности, высокой или каменной горе: ср. ли- 
тов. топонимы типа Регкипкаіпіз, «гора 
П.», или С-гіаизто каіпаз, «гора грома». 
На горе иногда упоминается дуб П. (ср. 
этимологическую связь имени П. с горой 
и дубом, а также литов. Регкипо агиоіаз, 
латыш. Регкопа 020 І 8 , «дуб П.» в источни- 
ке 1-й половины 19 в.). В дубе прячется 
чёрт, а П. раскалывает его молнией; в за- 
говорах под дубом помещается змеиное 
гнездо (змеи — ипостась противника П.). 
П. преследует громами своего противника 

— чёрта, в реконструкции — Велса, Вел- 
няса, похитителя плодородия и скота. Тот 
прячется в дереве, камне, превращается в 
различных хтонических или демоничес- 
ких животных — чёрную кошку, собаку, 
свинью, козла, в зооморфных представи- 
телей трёх стихий (воздуха, земли и воды) 

— голубя, ягнёнка и щуку, в корову (ср. 
латышские представления о чёрте с ко- 
ровьими копытами) и человека. П. гонит- 
ся за противником по небу (по каменным 
горам) на колеснице, каменной, огненной 
(литов, щщіез гаіаі), иногда железной, 
красной, запряжённой парой (реже чет- 
вёркой, тройкой) коней (козлов) красной 
и белой (чёрной и белой) масти, в возке 
или в карете. (Ср. литовское божество ко- 
ней и колесницы Ратайнича — у Ласицко- 
го Каіаіпісга, от литов, гаіаі «колесни- 
ца»; мифологизированный образ колесни- 
цы — Большая Медведица.) Согласно же- 
майтским представлениям, П. может выс- 
тупать и как всадник на огненном коне. 
На небесной колеснице П. предстаёт в об- 
лике седого старика с большой бородой 
(разных цветов, в том числе медного), в 
белых и чёрных одеждах, держащим коз- 
ла на верёвке в одной руке и рог или топор 

— в другой. Оружие П. — топор или мо- 
лот, камни, меч, бьющий молниями, лук 
и стрелы, пули, палица, розги (бичи, ср. 
название П. Біеѵо гукзіе, «бич бога», Ди- 
верикъзъ русской летописи), нож; оно мо- 
жет быть каменным, железным, медным, 
огненным. Распря П. с противником мо- 
жет объясняться иногда и кражей у гро- 
мовержца оружия, укрытием его под кам- 
нями. П. сам выступает как творец ору- 
жия (Актепіпіз каіѵіз, «каменный куз- 
нец») или ему помогает небесный кузнец 
Телявель. По некоторым представлени- 
ям, молнии испускаются небесными жер- 
новами (ср. общий индоевропейский ко- 
рень *теМ для балтийских слов со значе- 
нием «молния», «молот», «молотьба»). 
Противник П. прячется в дупло дерева, 
камень (атрибуты П.); урочища и рельеф 
местности возникают во время преследо- 
вания П. чёрта: ср. топонимы типа «река 
П.», «гора П.», «озеро П.», с одной сторо- 
ны, и «болото чёрта», «камень чёрта», 
«озеро чёрта» — с другой. Кульминацион- 
ный момент преследования громоверж- 
цем противника — гроза; она не только 
очищает землю от нечисти и возвращает 
украденный скот, оружие и т. п., но и оз- 
начает возвращение на землю плодоро- 
дия, возрастающего (а не утаённого) бога- 
тства. С запретами и предписаниями, ре- 
гулирующими поведение во время грозы, 
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Афина и Персей, убивающий горгону Медузу. 

Метопа храма «С» в Селинунте. 

Известняк. 540-530 до н. э. 

Палермо, Национальный музей. 

связаны табуированные звукоподража- 
тельные имена П. - литов. Бипсіиііз, Бип- 
биНз, БисЩ зепіз. Тагзкиііз, ТагзкігЬіз, 
В1І2^и1із и т. п. Судя по описаниям ритуа- 
лов в честь П., громовержец занимал пер- 
венствующее место среди балтийских бо- 
жеств в сфере культа и наделялся универ- 
сальными функциями, прежде всего но- 
сителя плодородия. Ср., например, риту- 
ал вызывания дождя в Латвии (латинс- 
кий источник 1610), совершавшийся на 
холме в роще, с жертвоприношением жи- 
вотных чёрного цвета, трапезой, возлия- 
ниями, призыванием П., соотносимого с 
огнём, и близкие южнославянские (ср. 
Додолау Пеперуда) и другие индоевро- 
пейские параллели, свидетельствующие о 
наибольшем развитии индоевропейского 
культа и мифологии громовержца именно 
в балтийской традиции. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ПЕРСЕЙ (Пгрогнд), в греческой мифоло- 
гии предок Геракла, сын аргосской царев- 
ны Данаи и Зевса. Золотым дождём Зевс 
проник в медный терем, где была заперта 
Даная её отцом Акрисием, знавшим о сво- 
ей смерти от руки внука. Даная с П. были 
в ящике брошены в море разгневанным 
царём, но выловлены рыбаком Диктисом 
у острова Сериф. П. был воспитан в доме 
Диктиса, а затем отправлен царём острова 
Полидектом, влюбившимся в Данаю, на 
розыски горгоны Медузы. П. помогли 
Афина и Гермес. По совету богов П. достиг 
сначала пределов крайнего запада, где 
обитали граи, имевшие на трёх сестёр 
один зуб и один глаз. Овладев и зубом, и 
глазом, он вернул их граям в обмен на 
указание пути к нимфам, обладавшим 
крылатыми сандалиями, шапкой-неви- 
димкой и заплечной сумкой. П. получил 
от нимф эти дары и вооружился острым 
кривым ножом, подарком Гермеса. Под- 
нявшись в воздух на крылатых сандали- 
ях, П. отрубил голову смертной Медузе, 
одной из трёх сестёр-горгон, глядясь в 
блестящий щит, протянутый Афиной, 
чтобы не встретиться взглядом с глазами 
Медузы, превращавшими всё живое в ка- 
мень. От других горгон П. скрылся с по- 
мощью шапки-невидимки, спрятав голо- 
ву Медузы в заплечную сумку. В Эфиопии 
П. спас Андромеду, царскую дочь, отдан- 
ную на съедение морскому чудовищу, и 


взял Андромеду в жёны, раскрыв заговор 
её родича, отвергнутого жениха, превра- 
щенного вместе со своими сообщниками в 
камень. Вернувшись на остров Сериф, П. 
спас свою мать от притязаний Полидекта, 
превратив его и всех его приверженцев в 
каменные статуи и сделав Диктиса прави- 
телем острова. П. с Андромедой явились в 
Аргос, откуда бежал Акрисий, спасаясь в 
Лариссе. Тут, участвуя в состязаниях, П. 
нечаянно диском убил своего деда, после 
чего, не желая править в Аргосе, переб- 
рался в Тиринф, оставив в обмен своему 
тиринфскому родичу наследие деда. Да- 
ры, с помощью которых П. совершил свои 
подвиги, были возвращены Гермесу и 
нимфам. Голову Медузы водрузила на 
свою эгиду Афина (Ароііосі. II 4, 1 — 4). 

Мифы о П. типичны для становления ге- 
роической мифологии и утверждения 
власти олимпийцев на земле через своих 
потомков. Заметны черты сказочных сю- 
жетов (освобождение царской дочери и 
награда), а также древних фетишистских 
мотивов (шапка-невидимка, крылатые 
сандалии и др.). 

А. А. Тахо-Годи. 

Персей. Скульптура Б. Челлини. Бронза. 1545-54. Флоренция, Лоджия деи Ланци. 
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Персей иАндроменда. Скульптура П. Пуже. 
Мрамор. 1 715. Париж, Лувр. 


ПЕРСЕФОНА (Пграгсроѵгі); Кора (Кора, 
«девушка», «дева»), в греческой мифоло- 
гии богиня царства мёртвых. Дочь Зевса и 
Деметры, супруга Аида, который с разре- 
шения Зевса похитил её (Нез. Тйео§. 912- 
914). В гомеровском гимне «К Деметре» 
рассказывается о том, как П. вместе с под- 
ругами играла на лугу, собирала ирисы, 
розы, фиалки, гиацинты и нарциссы. Из 
расселины земли появился Аид и умчал 
П. на золотой колеснице в царство мёрт- 
вых (Нутп. Нот. V 1-20, 414-433). Горе- 
вавшая Деметра наслала на землю засуху 
и неурожай, а Зевс был вынужден послать 
Гермеса с приказанием Аиду вывести П. 
на свет. Аид отправил П. к матери, но дал 
вкусить ей насильно зёрнышко граната, 
чтобы П. не забыла царство смерти и сно- 
ва вернулась к нему. Деметра, узнав о ко- 
варстве Аида, поняла, что отныне её дочь 
треть года будет находиться среди мёрт- 
вых, а две трети с матерью, радость кото- 
рой вернёт земле изобилие (360-413). 

П. мудро правит царством мёртвых, 
куда время от времени проникают герои. 
Царь лапифов Пирифой пытался вместе с 


Тесей пытается похититъ Персефону из 
царства Аида. Фрагмент росписи краснофи- 
гурной амфоры Евфимида. Ок. 510 до н.э. 



Тесеем похитить П. За это он был прико- 
ван к скале, а Гераклу П. разрешила вер- 
нуть Тесея на землю. По просьбе П. Ге- 
ракл оставил в живых пастуха коров Аида 
(Ароііосі. II 5, 12). П. была растрогана му- 
зыкой Орфея и вернула ему Эвридику (од- 
нако по вине Орфея та осталась в царстве 
мёртвых; Оѵісі. Меі. X 46-57). По просьбе 
Афродиты П. спрятала у себя младенца 
Адониса и не пожелала вернуть его Афро- 
дите; по решению Зевса Адонис треть года 
должен был проводить в царстве мёртвых 
(Ароііосі. III 14, 4). П. играет особую роль 
в орфическом культе Диониса-Загрея. От 
Зевса, обернувшегося змеем, она рождает 
Загрея (Нутп. ОгрК. ХХХХѴІ; Хопп. 
Біоп. V 562-570; VI 155-165), впоследст- 
вии растерзанного титанами. П. связана 
также с элевсинским культом Деметры. В 
П. тесно переплетены черты хтонического 
древнего божества и классического олим- 
пийства. Она против собственной воли 
царствует в аиде, но вместе с тем чувству- 
ет там себя вполне законной и мудрой по- 
велительницей. Она уничтожила, бук- 
вально растоптав, своих соперниц — воз- 
любленных Аида: нимфу Кокитиду и 
нимфу Минту. Вместе с тем П. помогает 
героям и не может забыть землю с её роди- 
телями. П. как супруга хтонического Зев- 
са-змея относится к глубокой архаике, 
когда сам Зевс был ещё «Подземным» ца- 
рём царства мёртвых. Рудиментом этой 
связи Зевса Хтония и П. является жела- 
ние Зевса, чтобы Аид похитил П. вопреки 
воле самой П. и её матери. В римской ми- 
фологии ей соответствует Прозерпина — 
дочь Цереры (греч. Деметра). 

А. Ф. Лосев. 

На античных вазах, монетах, мозаи- 
ках, рельефах встречаются сюжеты «по- 
хищение П.», реже — «возвращение из 
подземного царства». В европейском ис- 
кусстве к теме «похищение П.» обраща- 
лись П. П. Рубенс, Рембрандт, скульпто- 
ры Л. Бернини и Ф. Жирардон и др. Тема 
П. присутствует в поэзии Дж. Мильтона, 
разрабатывается Гёте (драма «Прозерпи- 
на»), Шелли («Песнь Прозерпины»), А. 
Ч. Суинберном («Гимн П.»), О. Ман- 
дельштамом и др. По трилогии А. Жида о 
П. был поставлен балет И. Стравинского. 
Наиболее значительными музыкальными 
разработками сюжета о П. являются опе- 
ры К. Монтеверди, Ж. Б. Люлли и К. Сен- 
Санса. 

ПЕРУН (др.-рус. Перунъ, общеслав. 
*Регипъ из индоевроп. *Рег(клѵ)-ип-о-з), в 
славянской мифологии бог грозы (грома). 
Общеславянский культ П. восходит к 
культу бога грозы (грома) в индоевропейс- 
кой мифологии и имеет много общих черт 
с аналогичным культом Перкунаса (Пер- 
конса) в балтийской мифологии. Бог гро- 
зы уже в индоевропейской традиции свя- 
зывался с военной функцией и соответ- 
ственно считался покровителем военной 
дружины и её предводителя (у славян — 
князя), особенно на Руси. Его представля- 
ли в виде немолодого мужа: по древнерус- 
скому летописному описанию голова его 
деревянного идола была серебряной (седи- 
на?), а усы — золотыми. По данным дру- 
гих индоевропейских традиций, особое 
мифологическое значение имела борода 
громовержца, что косвенно отразилось в 



Персефона - Кора ( т. н. Кора Альбани ). 
Римская мраморная копия. С греческого 
оригинала сер. 6 в. до н. э. Рим, вилла Альбани. 


русских фольклорных формулах, относя- 
щихся к «бороде Ильи», образ которого 
заменил П. в эпоху двоеверия. Главным 
оружием П. были камни (польск. катіеп 
ріогипо'ѵѵу, в настоящее время название 
белемнита) и стрелы (др.-рус. о стрълъ 
громньеи — «о громовой стреле», польск. 
зіггаіа ріогипоѵѵя, «громовая стрела»), а 


Похищение Персефоны Аидом. 
Скульптура Ф. Жирардона. Версаль. 
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Аид (Гадес ) и Персефона - повелители 
загробного мира. Фрагмент краснофигурного 
апулийского кратера. Ок. 330 до н. э. Мюнхен, 
Музей античного прикладного искусства. 

также топоры, являвшиеся, как и стрелы, 
предметами языческого культа (в древне- 
русских христианских текстах — «бого- 
мерзкие вещи»). Миф о П. частично вос- 
станавливается по его следам в белорус- 
ской и некоторых других славянских тра- 
дициях, где громовержец соотнесён ещё с 
самим П. (белорус, пярун, «гром»), и по 
многочисленным сказочным, былинным 
и другим фольклорным трансформациям, 
где П. заменяют Илья и другие персонажи 
с позднейшими именами. П., первона- 
чально в образе всадника на коне или на 
колеснице (ср. позднейшую иконографию 
Ильи-пророка), поражает своим оружием 
змеевидного врага (в изначальном вари- 
анте мифа - то мифологическое существо, 
которому соответствует Волос-Велес, в 
поздних текстах — сказочный Змиулан и 
т. п.), последовательно прячущегося от не- 
го в дереве, камне, в человеке, животных, 
в воде. При дальнейших трансформациях 
мифа может изменяться имя (но не облик) 
П. и его противника, но основная сюжет- 
ная схема остается неизменной. После по- 
беды П. над врагом освобождаются воды 
(в архаических и боковых трансформаци- 
ях мифа скот, женщина, похищенная 
противником П., — см. Додола, Марена, 
Мокошь) и проливается дождь. Поэтому 
наиболее очевидной интерпретацией ми- 
фа о П. (имеющего у славян и другие воз- 
можные истолкования) является его ис- 
толкование как этиологического мифа о 
происхождении грома, грозы, плодород- 
ного дождя. Этому мифу соответствуют 
общеславянские ритуалы, само название 
которых указывает на связь с культом П.: 
болг. переруна с многочисленными табу- 
истическими и звукоподражательными 
вариациями типа переруга, преперуда, 
сербо-хорв. прпоруша, возможно, связан- 
ные и со слав. *рогз-, «порошить», ит. п.; 
такое же объяснение предлагается и для 
названий аналогичных ритуалов типа 
болг. и сербо-хорв. додола, ввиду широко 
распространённой связи корня *<Пш в бал- 
тийской и других мифологиях с персона- 
жем, родственным П. (например, Дундер: 


сербо-лужицкая поговорка о Дундере, 
храпящем в дикой яблоне, вероятно, свя- 
зана с представлениями о раскатах грома; 
эпитет Перкунаса Бипсіиііз позволяет 
предположить и в Дундере ранний эпитет 
П.). Эти ритуалы вызывания дождя вклю- 
чают обливание женщины, возможно, 
первоначально связанной с жертвами П. 
Характерной чертой мифов и ритуалов, 
связанных сП., является их соотнесение с 
дубами и дубовыми рощами (ср. «Перунов 
дуб» в средневековой западноукраинской 
грамоте) и с возвышенностями, на кото- 
рых ставили в древности идолы П. (в Кие- 
ве и Новгороде) и его святилища. Соответ- 
ственно по всей древней области расселе- 
ния славян известны названия возвышен- 
ностей и гор, которые происходят от име- 
ни П. Связь П. с горами и дубовыми роща- 
ми восходит к индоевропейскому перио- 
ду. В балтийской и славянской мифологи- 
ях П. приурочивается к четырём сторонам 
света, что видно, в частности, и из назва- 
ния четверга как «дня П.» в полабской 
традиции, и из четырёх (восьми)-членной 
структуры святилища П. на Перыни под 
Новгородом (название святилища из слав. 
*Регипі, древнее соответствие готск. Іаіг- 
§ипі, «скала», др.-исл. Гіог^уп, Фьёргюн, 
мать громовержца Тора). Согласно древ- 
нерусскому источнику «Перунов много» 
(Перунъ есть многъ), что относилось к на- 
личию нескольких географических и се- 
зонных ипостасей П., каждая из которых 
в мифологии балтийских славян, по-види- 
мому, нашла продолжение в самостоя- 
тельном божестве, воплощающем лишь 
одну из ипостасей П. (ср. Прове). В панте- 
оне Киевской Руси П. почитался как выс- 
ший бог, что видно и по его месту в спис- 
ках богов. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ПЕРШЕНБЕ-КАРЫ («четверг-женщи- 
на»), в мифологии турок дух. Считалось, 
что накануне мусульманских праздников 
П.-к. обходит дома и следит, чтобы никто 
не сидел за пряжей, а виновных наказы- 
вает (например, бросает в котёл). У неко- 
торых групп турок известна как Чаршам- 
бе-кары (сы), «среда-женщина». Персона- 
жи с аналогичными функциями имеются 
у гагаузов: Чаршамба-карысы (бабасы), 
«старуха (дед)-среда», Джума-карысы 
(бабасы), «старуха (дед)-пятница», Пазар- 
ана, «воскресенье-мать». Высказывалось 
мнение, что образ П.-к. заимствован из 
христианства (Параскева-пятница), одна- 
ко более вероятно, что П.-к. и другие пер- 
сонажи, связанные названием с днями не- 
дели, восходят к дохристианским и дому- 
сульманским традициям. Ср. также Биби- 
Сешанби. 

В. Б. 

ПЕТАРА, в мифологии ибанов Саравака 
(Восточная Малайзия) демиург, повели- 
тель верхнего мира. Первоначально П. 
восседал на гигантском буйволе Лумбу, 
затем создал при помощи птиц землю и 
водрузил её ему на спину. По некоторым 
мифам, наряду с П. различают также Пе- 
тару, повелителя нижнего мира, иногда 
принимающего змеиный облик. 

М. Ч. 

ПЕТЕСУХОС [«данный Сухосом» (Себе- 
ком)], в египетской мифологии божество 
Нила. Центр его культа — главный город 
Файюмского оазиса Крокодилополь. Р. Р. 


ПЕТР (греч. Петрос;, перевод арам. Керйа 
— Кифа, «камень»), в христианских пре- 
даниях один из двенадцати апостолов, 
брат Андрея. Первоначальное имя — Си- 
мон, Кифой наречён Иисусом Христом в 
момент призвания или избрания двенад- 
цати апостолов (По. 1, 42; Мк. 3, 16; 
Матф. 16, 18). П. - сын Ионы (Матф. 16, 
17) или Иоанна (По. 1, 42, 21, 15 и др.), 
происходил из города Вифсаида в Галилее 
(По. 1, 44), до встречи с Христом жил в 
Капернауме (Мк. 1, 21 и 29), занимаясь 
рыболовством (Мк. 1, 16). История приз- 
вания П. излагается по-разному: Христос 
увидел Симона, рыбачившего вместе с Ан- 
дреем на море Галилейском, и позвал обо- 
их за собой, прибавив : «Я сделаю, что вы 
будете ловцами человеков» (Мк. 1, 16- 
18; мотив рыболовства обретает сакраль- 
ный смысл, смежаясь с архетипами воды 
и рыбы, важными для христианского 
символизма); Симона привёл к Христу 
Андрей, первым последовавший за Хрис- 
том (По. 1, 40-42). 

П. занимает особое положение среди 
апостолов: его именем открывается пере- 
чень двенадцати избранных (Матф. 10, 2; 
Мк. 3, 16; Лук. 6, 14), о нём Иисус Хрис- 


Апостол 
Петр. 
Карло 
Кривелли. 
Полиптих 
алтаря 
собора в 
Асколи. 
1473. 
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Христос вручает апостолу Петру ключи от Царствия Небесного. 
Фреска П. Перуджино. Ватикан, Сикстинская капелла. 


тос говорит: «Ты Пётр, и на сем камне я 
создам церковь мою, и врата ада не одоле- 
ют её» , ему предназначает ключи небесно- 
го царства (Матф. 16, 18-19), его Христос 
учреждает пастырем над своими «агнца- 
ми» (Ио. 21, 15-17). По преданию еванге- 
листов, П. непрестанно свидетельствует 
Христу свою любовь и преданность, но по 
свершении тайной вечери Христос пред- 
рекает его троекратное отречение «в эту 
ночь, прежде нежели пропоёт петух» 
(Матф. 26, 34-35; ср. Мк. 14, 27-31; Лук. 
22, 31-34; Ио. 13, 37-38). Уже во время 
молитвы Христа в Гефсиманском саду, 
начальной точке крестного пути, трое 
ближайших учеников (в их числе П.) под- 
пали сонливости и были укоряемы Хрис- 
том (Матф. 26, 37-46; ср. Мк. 14, 33-42; 
Лук. 22, 40-46). Когда же Христос был 
схвачен и приведён к первосвященнику 
Каиафе, П., последовавший за учителем и 
узнанный людьми, не только трижды от- 
рекается, но клянётся и божится, что не 
знает Иисуса. Пение петуха напоминает 
ему пророчество Христа и вызывает слёзы 
раскаяния (Матф. 26, 69-75; Мк. 14, 66- 
72; Лук. 22, 56-62; Ио. 18, 17 и 25-27). 
Некоторые новозаветные тексты указыва- 


ют, что П. был первым из апостолов, кому 
является по воскресении Христос (Лук. 
24, 34; 1 Кор. 15, 5). Христос облекает его 
пастырской властью - после троекратного 
вопрошения о любви, снимающего троек- 
ратность отречения П. (Ио. 21, 14-17). В 
дальнейшем И. проповедует, крестит но- 
вообращённых, совершает чудесные исце- 
ления, воскрешает из мёртвых благочес- 
тивую девицу Тавифу (Деян. 9, 36-42). 
Ирод Агриппа, желая угодить иудеям, 
заключает И. в темницу, откуда его чудес- 
но выводит ангел (12, 1—11; 5, 17-23; 16, 
22-26). Проповедническая деятельность 
П. разворачивается преимущественно на 
востоке: по традиции считается, что П. - 
учитель иудеев, а Павел - язычников 
(Гал. 2, 7-8) и что И. некоторое время за- 
нимал антиохийскую кафедру. Апокри- 
фические предания прочерчивают после- 
дующий путь П. из Сирии в Каппадокию, 
Галатию и Понт, где он длительное время 
епископствует в Синопе вместе с Андреем 
и откуда, расставшись с братом, отправ- 
ляется в Рим. Подвижничество и мучени- 
ческая смерть П. в Риме — источник мно- 
гих легенд. С начала 3 в. у церковных пи- 
сателей встречаются упоминания легенды 


о состязании П. с самаритянским магом 
Симоном (Симон маг), который с демонс- 
кой помощью показывал римлянам чуде- 
са магии, выдавая себя за бога, и был пос- 
рамлён П. В первоначальном виде легенда 
содержалась в апокрифических «Деяниях 
Петра», породивших ряд позднейших 
апокрифов, повествующих также о муче- 
ничестве П. Согласно последним, П., отв- 
ращая своей проповедью многих женщин 
от брака и порочной жизни, навлекает на 
себя ненависть римских властей (обыч- 
ный для древней агиографии мотив). Под- 
давшись уговорам учеников, предупре- 
дивших его об опасности, П. ночью поки- 
дает Рим. За городскими воротами он 
встречает Иисуса Христа, обращается к 
нему с вопросом: «Куда идёшь, господи?» 
(лат.: С^ио ѵасііз, Ботіпе?) и слышит в от- 
вет: «В Рим, чтобы быть снова распяту» . С 
этими словами Христос возносится на не- 
бо, а П., поняв, что этим предрекается его 
собственная мученическая смерть, возв- 
ращается в Рим. Здесь он схвачен и приго- 
ворён к кресту. Не желая оскорбить бога, 
уподобившись ему в роде смерти, П. про- 
сит распять его вниз головой. Будучи рас- 
пят, П. обращается к народу с проповедью 
тайны креста: крест обращенный (пере- 
вёрнутый) — символ Адама, грехопадение 
которого извратило божественный строй, 
а прямостоящий - символ Христа, восста- 
новившего этот изначальный порядок; 
вертикальный устой крестного дерева 
символизирует логос, слово, божествен- 
ное в богочеловеке, а горизонтальная пе- 
рекладина - человеческую природу в нём. 
Окончив проповедь, П. испускает дух. 
Мученичество П. и Павла относят обычно 
к эпохе нероновых гонений. Римское (как 
и антиохийское) предание рассматривало 
П. как основателя местной епископии 
(преемство по отношению к «князю апос- 
толов» было истолковано западной тради- 
цией как обоснование примата папы сре- 
ди епископов). 

Помимо «Деяний П.» известно ещё 
несколько древних апокрифов, носящих 
его имя: «Евангелие от П.», «Откровение 
П.», «Керигма П.» и др. Христианская 
иконография часто совмещает образы П. 
и Павла. К 4 в. окончательно складывает- 


Слева - Распятие Петра. Картина М. Караваджо. 1600-02. Рим, церковь Санта-Мария дель Пополо. 

Справа - Освобождение апостола Петра из темницы. Центральная часть фрески Рафаэля в Станца д'Элиодоро. 1513-14. Рим, Ватикан. 
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пределами новозаветных эпизодов, запад- 
ное искусство широко использует апокри- 
фические мотивы, такие, как борьба П. с 
Симоном магом, встреча с Христом в мо- 
мент бегства из Рима (С^ио ѵасііз? напр., 
картина А. Карраччи), распятие П. (кар- 
тина Караваджо, фреска Микеланджело). 
Используются и новозаветные сюжеты: 
сон учеников и слёзы раскаявшегося в 
отступничестве П. (Эль Греко), освобож- 
дение П. ангелом из темницы (Рафаэль), 
воскрешение Тавифы и др. 

П. Е. Нестерова. 
ПЕТУХ. В основе мифологического обра- 
за П. во многих традициях — его связь с 
солнцем. Как и солнце, П. «отсчитывает» 
время (ср. «первые петухи», «третьи пету- 
хи», до «петухов» и т. п.). Австралийские 
аборигены иногда обозначают П. как 
«птицу, которая смеётся на рассвете»; ср. 
также русские загадки типа «Не часы, а 
время сказывает», «не сторож, а всех рано 
будит» и т. п. В большинстве традиций П. 
связан с божествами утренней зари и сол- 
нца, небесного огня — хотя в целом функ- 
ции богов, которым посвящается П. 
(Аполлон, Митра, Ахурамазда, Аматэра- 
су, а также Гермес или Меркурий, Аскле- 
пий, Марс и др.)» существенно шире. П. 
не только возвещает о начале дня (во мно- 
гих традициях он выступает как глаша- 
тай солнца, света, ср. франц. название П. 
сйапіе-сіаіг, букв, «поющий рассвет»), но 
и является проводником солнца как в его 


ся иконографический тип, в соответствии 
с которым П. изображается с широким 
лицом, курчавыми волосами и округлой 
бородкой (в отличие от узколицего, лысо- 
го и длиннобородого Павла). Одиночные 
изображения П. в восточной иконографии 
почти не встречаются, зато постоянны на 
Западе. Западное средневековье, видящее 
в П. основоположника римской церкви, 
изображает его в папском облачении, а 
позже - в тиаре (напр., статуя на северном 
портале Шартрского собора, нач. 13 в.). 
Древний атрибут П. - пастырский посох с 
крестом - с нач. 5 в. вытесняется ключа- 
ми, обычно - двумя (от райских и адских 
врат), редко - тремя. Вручение Иисусом 
Христом ключей П. (лат. ІгасІШо сіаѵіит) 
- постоянный мотив иконографии (напр., 
мозаика в мавзолее святой Констанцы, 4 
в., Рим; средневековые миниатюры). Не 
менее важен образ П. - привратника и 
ключаря небесного для такого жанра 
средневековой литературы, как видения 
загробного мира, и фольклора (ср. фаблио 
о виллане, пробравшемся в рай). В запад- 
ном фольклоре П. выступает также спут- 
ником в странствиях явившегося на зем- 
лю Христа [в русских сказках эта роль от- 
водится обычно Николаю Угоднику или 
апостолу Иоанну; ср. учение исмаилитов 
в исламе, где П. (Бутрус) как «самит» 
(араб, «молчащий») сопровождает Христа 
(Ису) как «натика» (араб, «говорящий»), 
что соответствует роли Аарона при Мои- 
сее и Али при Мухаммаде]. 

В иконографии страшного суда образ 
П. соотносится с образом Моисея (ту же 
параллель можно усмотреть в изображе- 
ниях легендарной сцены в темнице, где П. 
чудесно источил воду из камня). В отли- 
чие от византийской и древнерусской ико- 
нографии, в основном ограничивающей 
себя при изображении деяний П. и Павла 


Апостолы Пётр и Павел. Картина Элъ Греко. 1592. Ленинград, Эрмитаж. 
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Крылатый демон, 
петухи, Сфинкс и др. 
Коринтийский 
киликс. 

Ок. 620 до н. э. 
Мюнхен, Музей 
античного 
прикладного 
искусства. 


годовом, так и суточном циклах. В Китае 
П. «сопровождает» солнце на его пути че- 
рез десятый «дом» китайского зодиака 
(Козерог) и через пятый — седьмой часы 
пополудни. У древних евреев П. — символ 
третьей стражи ночи — от полночи до рас- 
света. П. так же бдителен и всевидящ, как 
и солнце. Отсюда широкое использование 
П. в гаданиях, предсказаниях погоды в 
Древнем Риме. Изображение П. -стража 
помещали на крышах домов, шестах, 
шпилях, флюгерах, а также на ларцах, 
сундуках, реликвариях. В Китае красный 
П. изображается на стенах дома как та- 
лисман против огня. Мотив П., разгоняю- 
щего своим криком нечистую силу и отпу- 
гивающего мертвецов, образует кульми- 
нацию в особом типе сказок, постоянен в 
быличках. Но П. не только связан с солн- 
цем, подобен ему: он сам земной образ, зо- 
оморфная трансформация небесного огня 
— солнца. С П. связывается и символика 
воскресения из мёртвых, вечного возрож- 
дения жизни. В этом контексте возможно 
объяснение изображения П., помещаемо- 
го иногда на могилах, на кресте, камне и 
т. п., нередко в чередовании с изображе- 
нием солнца; ср. также символические 
изображения солнца в виде П. в круге или 
рассвета, иногда молнии в виде петуши- 
ного гребешка (в этом ряду стоит и обычай 
древних римлян жертвовать ларам пету- 
шиные гребешки). Некоторые данные 
позволяют соотнести жертвоприношение 


Петух Св. Петра. Картина Дж. де Ла Тура. 
1645. Огайо, Кливленд, Музей искусств. 



П. (в тех ритуальных традициях, где на 
это не существует запрета, именно П. пре- 
имущественно используется для этой це- 
ли) с его солнечной, огненной природой. В 
древнерусском «Слове некоего христо- 
любца» (окончательная редакция) осуж- 
даются существовавшие уже после введе- 
ния христианства языческие обряды, ког- 
да «... коуры ръжють; и огневи молять же 
ся, зовущие его сварожичьмь» (др.-рус. 
куръ, «петух»). Во многих случаях отчёт- 
ливо прослеживается связь между жерт- 
воприношением П. и добыванием огня, 
его возжиганием (ср., например, латыш- 
ские и русские данные о жертвоприноше- 
нии П. для умилостивления гуменника- 
овинника, в ведении которого находится 
огонь под овином). 

Подобно солнцу, П. связан и с подзем- 
ным миром. В Древней Греции П., несом- 
ненно, выступал и как хтоническая пти- 
ца; он был посвящен Асклепию как образ 
целительной смерти-возрождения. Вмес- 
те с тем оказывается функционально зна- 
чимым противопоставление петухов по 
цвету: если светлый, красный П. связыва- 
ется с солнцем, огнём, то чёрный П. - с во- 
дой, подземным царством (ср. ритуальное 
зарывание П. в землю) и символизирует 
смерть, божий суд, зло. Так, Козьма 
Пражский в «Чешской хронике» (11-12 
вв.) сообщает об обычае ходить к источни- 
кам и удушать чёрных П. и чёрных кур с 
одновременным призыванием дьявола; 
ещё в 19 в. удерживался обычай топить П. 
и кур в водоёмах в день святого Фейта. Из- 
вестны также русский обряд принесения в 
жертву водяному черного П., зарываемо- 
го живьём в землю, и обычай держать при 
водяных мельницах чёрных П. и других 
животных (напр., кошек) чёрной масти, 
этот цвет считался особенно любезным ду- 
ху воды. Тема П. возникает и в связи с об- 
разом огневой птицы (с чертами дракона) 
Рарога (Рарашека), которая появляется 
на свет из яйца, снесённого чёрной кури- 
цей. Причастность П. и к царству жизни, 
света, и к царству смерти, тьмы делает 
этот образ способным к моделированию 
всего комплекса жизнь — смерть — новое 
рождение. Этому способствуют и мифопо- 
этические представления о П. как дважды 
рождённом, что, в частности, нередко 
подчеркивается в загадках о П.: «Дважды 
родился, ни разу не крестился, сам пел, а 
умер — не отпели» и т. п. Представление о 
двуприродности или, по меньшей мере, 
парадоксальности П. отражено и в других 


загадках («Не царь, а в короне», «Гребень 
имею — не пользуюсь им, шпоры имею — 
не езжу верхом» и т. п.). Связанный с 
жизнью и смертью П. символизирует пло- 
дородие прежде всего в его производи- 
тельном аспекте. П. — один из ключевых 
символов сексуальной потенции (ср. в 
этой связи «петушиные» обозначения де- 
тородного члена в соотнесении с «курины- 
ми» обозначениями женского полового ор- 
гана, а также представление о П. как сим- 
воле похоти, существующие в ряде тради- 
ций). У южных славян, венгров и других 
народов жених во время свадебной цере- 
монии нередко несёт живого П. или его 
изображение. Одним из проявлений жиз- 
ненной силы П. является и его исключи- 
тельная воинственность, нашедшая отра- 
жение в фольклоре, символике и эмблема- 
тике (в частности, в геральдике). Арабс- 
кие и тюркские источники неизменно на- 
деляют идеального военачальника храб- 
ростью П. Соотнесённость качеств П. и че- 
ловека получает известное подкрепление 
в довольно распространённом мотиве обо- 
ротничества П. (ср., например, Афанасьев 
№№ 251-252). У сванов считалось, что ду- 
ши мужчин и женщин после смерти соот- 
ветственно переселяются в П. и курицу. 
Для некоторых индейских племен Цент- 
ральной Америки П. является нагуалем, с 
которым таинственно связана жизнь че- 
ловека; смерть петуха влекла за собой и 
смерть подопечного ему человека. 

В Новом завете образ П. имеет симво- 
лическое значение некой решающей гра- 
ни (ср. Матф. 26, 34, 74-75; Мк. 13, 35). 
П. в соответствии с евангельским мотивом 
становится эмблемой святого Петра, зна- 
ком раскаяния (в другой трактовке П. - 
посланец дьявола, искусившего Петра). 
Иногда образ П. толкуется как символ ис- 
тинного проповедника Евангелия. У гнос- 
тиков П. считался образом Фронесиса, 
предвидения, прозорливости, бодрствова- 
ния как эманации Логоса. П. на колонне 
трактовался гностиками как П. Абракса- 
са. В Японии считают, что П. подготавли- 
вает сердце благочестивого верующего к 
очищению и почитанию. 

В. Н. Топоров. 

Представление о П. как символе бди- 
тельности и бодрствования духа перехо- 
дит в ренессансную и барочную эмблема- 
тику (девочка сП. — деталь, подчёркива- 
ющая воинские достоинства городской 
стражи в «Ночном дозоре» Рембрандта). В 
сельском и городском декоративно-прик- 
ладном искусстве (деревянная резьба, вы- 
шивка, гончарство, обрядовое печенье и т. 
д.) развивается и более древнее толкова- 
ние образа П. как символа солнца, мужс- 
кого начала, апотропеической жертвы, в 
гротескном снижении — эротического 
влечения. С античной басенной традици- 
ей связаны встречающиеся вплоть до 18 в. 
изображения П., нашедшего жемчужное 
зерно. Во французскую политическую ге- 
ральдику («галльский П.») мотив перехо- 
дит из мифологических представлений 
родо-племенного общества. В изобрази- 
тельном искусстве 20 в. П. служит вопло- 
щением национального, «галльского» на- 
чала (гобелены Ж. Люрса), агрессивной 
вирильности (серия «Женщина и петух» 
Б. Бюффе), «апокалиптических» траге- 
дий современной истории П. в произведе- 
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ниях Н. Гончаровой («Мистические обра- 
зы войны», 1914), югославского художни- 
ка И. Генералича («Распятый петух»). 

М. Н. Соколов. 

ПЕХАР (ре-йаг), в тибетской мифологии 
божество - владыка фхеурангов; известно 
также под именем «Белое тхеу неба». 
Представляется в облике горного всадни- 
ка в белом как снег панцире, шлеме из ал- 
мазов, в высоких сапогах. Атрибуты П. — 
боевое копьё, гадательная стрела; два его 
спутника — «Чёрное тхеу земли» и «Пёст- 
рое тхеу среднего мира» . По одной версии, 
П. родился с головой птицы кьюнг и те- 
лом человека, вылупившись из яйца, ко- 
торое отложила богиня Лумо, живущая в 
озере Манасаровар. По другой версии, ро- 
дители П. — отец «Белый бог неба» или 
«Белое небо» и мать «Лумо, которая хра- 
нит богатство». Иногда называют другую 
пару родителей. Считается, что в прош- 
лом П. жил на высоком небе и был прави- 
телем 33 небес. 

В памятниках религии бон П. — хра- 
нитель страны Шаншун (западный Ти- 
бет), по другим источникам, П. — божест- 
во страны Захор; уйгуры и хоры называли 
его «Белое облачное небо», «Белый бог не- 
ба» . С распространением в Тибете буддиз- 
ма П. был включён в буддийский пантеон. 
Считается, что буддийский проповедник 
Падмасамбхава сделал П. хранителем 
сокровищ монастыря Самье. В буддийс- 
кой мифологии начальник божеств — 
«хранителей мира». В тибетской Гесериа- 
де П. — покровитель владык стран Лджан 
и Мон. Оба они потерпели поражение от 
Гесера, правителя Линга. По другим ва- 
риантам, П., спасаясь бегством от принца 
Муругцэнпо, поддерживаемого богом бо- 
гатства Вайшраваной, обратился в грифа 
(или голубя). Его сбил стрелой один из 
спутников Вайшраваны. 

Считается, что П. воплощается в ора- 
кулов-прорицателей — чойкьёнгов в мо- 
настыре Нейчун и др. В определённые 
праздники эти оракулы во время специ- 
альных церемоний впадают в транс и от 
имени П. предсказывают будущее. 

Е. Д. Огнева. 

ПЕЩЕРА. В мифопоэтической традиции 
П. как нечто внутреннее и укрытое проти- 
востоит миру вне её как невидимое види- 
мому, тёмное светлому. П. иногда заме- 
щает дом, но в ней, скорее, спасаются от 
опасности, чем живут, или укрываются от 
мира, предаваясь аскезе, ср. пещерник 
(П. — естественное жилище для существ 
хтонического типа). В отличие от дома, П. 
укрыта, незаметна для глаза, нелегко 
впускает и ещё труднее выпускает челове- 
ка, непроницаема: в неё не смотрят и из 
неё не выглядывают, не наблюдают (ред- 
кие исключения составляют отрицатель- 
ные хтонические персонажи, которые 
высматривают свою жертву из П. как из 
окна иного мира, царства смерти, это окно 
нередко совпадает с единственным оком, 
как у Полифема). В П. совершают захоро- 
нения, хотя П. противопоставлена обычно 
и могиле, и подземному царству. В П. тем- 
но, т. е. безвидно, как в хаосе (в известном 
смысле П. и есть хранилище остатков ха- 
отической стихии), поэтому в ней можно 
только слушать, но нельзя видеть (отсюда 
— двуединый образ: П. как ухо и ухо как 
П.). Внутреннему пространству П. прису- 


щи, как правило, бесструктурность, амор- 
фность, спутанность (иногда обитающее в 
П. существо имеет спутанные волосы, пе- 
репутанную шерсть и т. д.). В П. сознание 
и разум, логика уступают место слуху, 
осязанию, инстинкту, интуиции, тёмно- 
му вожделению. П. может выступать как 
символ условий, в которых возможно 
только неподлинное, недостоверное, иска- 
жённо-искажающее знание и неполное 
существование. В философском мифе о П. 
(VII книга «Государства» Платона) земное 
бытие человека уподобляется положению 
прикованных узников, находящихся на 
дне П.; повёрнутые лицом к стене, они мо- 
гут видеть перед собой только тени людей, 
проходящих перед П., — единственное их 
знание о реальном мире. 

П. — сакральное убежище, укрытие. 
Ср. образ П. в связи с Полифемом, Паном, 
Эндимионом, сатирами, нимфами, Зев- 
сом-ребёнком в греческой традиции, Па- 
ни, Валой, скрывающими похищенный 
скот в П., в ведийской мифологии, японс- 
кий миф о богине Аматэрасу, удалившей- 
ся в П. , мотив захода солнца в П. и его вос- 
хода из П. и т. д. В библейской традиции 
неоднократно скрываются в П. израиль- 
тяне, цари, пророки, Давид и др.; ср. Иис. 
Нав. 10, 16; Суд. 6, 2; 1 Царств 13, 6 и 17, 
1; 2 Царств 17, 9 и 23, 13; 3 Царств 18, 4 и 
19, 9; Быт. 19, 30; Апок. 6, 15; семь спя- 
щих отроков и т. д. В П. скрываются от 
мира отшельники, в П. до времени нахо- 
дятся спящие короли, пророки, вожди, 
герои (ср. король Артур, Фридрих Барба- 
росса), очарованная царевна, спящая кра- 
савица, хозяин или хозяйка горы и т. п. 
Иногда тема укрывания в П. и выхода из 
неё связывается с персонифицированным 
образом света и огня — Сандрильоной (Зо- 
лушкой) или её восточным аналогом (ср. 
Биби-Сешанби). 

Огонь, очаг в П. иногда уподобляются 
яйцу (желток в скорлупе) или солнцу 
(огонь в небесной оболочке, ср. церковное 


Мадонна в скалах. Картина Леонардо да 
Винчи. 1506-08. Лондон, Национальная 
галерея. 



лав. «пещера» от «пещь», рус. «печера», 
«печора», «печь» и т. п.). 

Особый круг составляют мифологичес- 
кие мотивы о чудовище или животном в 
П. (ср., например, миф индейцев северо- 
западного побережья Америки о койоте, 
убившем пещерное чудовище). Распрост- 
ранены представления о П. как месте, где 
находятся ветры, дожди, облака, рассмат- 
ривающиеся или как губительные, разру- 
шительные стихии, или как носители или 
возбудители плодородия. 

П. включается в комплекс жизнь — 
смерть — плодородие, как одновременно 
место зачатия, рождения и погребения, 
источник и конец. С П. связывается сила 
страсти, вожделения. Иногда эта страсть 
равносильна смерти (ср. легенду о Тангей- 
зере, навечно заключённом в горе-П. Ве- 
неры, и развитие соответствующих ассо- 
циаций в «Волшебной горе» Т. Манна) 
или влечёт за собой смерть (ср. первую 
любовную встречу Дидоны и Энея, «Пер- 
вым к гибели шагом был этот день...», 
Ѵег|г. Аеп. IV 169), ср., однако, облегчён- 
ные варианты — бесчисленные гроты для 
любовных утех в «галантной» европейс- 
кой живописи и литературе. П. — лоно 
земли, её ѵа^іпа, детородное место и моги- 
ла одновременно. Земля покровитель- 
ствует соитию в П. — своём лоне (когда 
Дидона и Эней остаются в П. наедине, 
«первой Земля и творящая браки Юнона 
знак подают...», IV 166 — 167), она рожда- 
ет в П. и через П. В апокрифическом еван- 
гелии Фомы П. — место рождения Иисуса 
Христа, иногда образ ребёнка-Христа про- 
должает и дальше связываться с И., ср. 
«Мадонна в скалах» Леонардо да Винчи. С 
образом И. во многих традициях связыва- 
ются антропогонические мифы: первоче- 
ловек вылезает из подземного царства 
(иногда по дереву) через И. (ср. также миф 
о происхождении ацтеков из «места семи 
пещер», представления индейцев о том, 
что не только люди, но и солнце и луна ро- 
дились в И.). Земля в И. принимает в себя 
мертвых: в И. похоронил Сарру Авраам 
(Быт. 23, 19), в ней же сыновья похорони- 
ли и самого Авраама (25, 9), позже в этой 
И. был похоронен и Иаков (49, 29 — 32 и 
50, 13), в И. покоился воскрешённый 
Христом Лазарь (Ио. 11, 38), высеченное 
в скале пространство, в которое был поме- 
щён гроб Иисуса Христа, по описанию, 
скорее было И. (Матф. 27, 60, Мк. 15, 46, 
Лук. 23, 53). Ср. также пещерные захоро- 
нения первых христиан, сходные погребе- 
ния у евреев, финикийцев и др. Под зем- 
лю, в И. может удаляться умирающий и 
воскресающий бог плодородия, иногда 
также бог-громовержец. Наиболее ран- 
ним примером связи И. - смерть - воскре- 
сение является наскальная палеолитичес- 
кая живопись в И. (см. в ст. Изобрази- 
тельное искусство и мифология). Слияние 
в образе И. идей жизни, смерти и воскре- 
сения объясняет не только то, что И. ис- 
пользовались как святилища, но и то, что 
раннехристианские храмы (как и митре- 
умы) имели пещерный облик (ср. интерь- 
ер сирийской, армянской и коптской 
церквей, а также «пещерообразность» ал- 
тарной апсиды в сочетании с конхой). Сам 
храм-П. представляет собой модель все- 
ленной (ср. сообщение Порфирия о том, 
что Зороастр создал И. для почитания 
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Митры, «П. имела подобие вселенной, ко- 
торую создал Митра, а вещи внутри её... 
были символами космических элементов 
и зон», Бе апѣг. путрй. 6). Есть основания 
гностический образ света, который и во 
тьме светит (Ио. 1, 5), объяснять через 
концептуальную схему П. (свет в П., как 
и огонь в ней, типологически сопоставим 
с теофанией, имеющей место в П., ср. яв- 
ление бога укрывшемуся в П. от гнева Ие- 
завели Илии, 3 Царств 19,9). 

И. нередко локализуется или на высо- 
кой горе, или в глубокой впадине, уще- 
лье, она обращена с земли или к небу, или 
к подземному царству. В первом случае И. 

— место слияния матери-земли с отцом- 
небом, во втором (что в мифологических и 
фольклорных текстах встречается чаще) 

— место, где находится вход в нижний 
мир (здесь И. выступает как своего рода 
антигора, или гора подземного царства). 
Как вход в иной мир П. представляет со- 
бой опасность: здесь обитают стражи это- 
го входа, здесь особенно важно знать пра- 
вила поведения, соблюдать табу и т. д. Из- 
вестны и контаминированные случаи: П. 
находится на горе, но является ходом в 
нижнее царство (ср. многие сказки типа 
АТ 301). 

В. Н. Топоров. 

ПИ, в мифологии кхонтхаи (сиамцев, ос- 
новного населения Таиланда) духи. П. де- 
лятся на три класса: духи умерших лю- 
дей, земные духи, не связанные с челове- 
ческим существом по происхождению; ду- 
хи неземных миров. Считалось, что наи- 
более опасны земные духи, особенно духи 
джунглей. Обезвредить их можно, уми- 
лостивив жертвоприношением на специ- 
альных алтарях. Некоторые из земных 
духов хорошо относятся к людям, как, 
например, П. Руен, дух — хранитель жи- 
лого дома, П. Паун, могущий стать слугой 
человека, П. Нанг тани, женский дух, да- 
ющий советы в азартных играх, и т. д. Ду- 
хов неземных миров возглавляет Таувет- 
суван, живущий в небе свирепый великан 
с железной дубиной. Эти духи насылают 
болезни и смерть. У других тайских наро- 
дов они именуются ори или пхи. 

Я. Ч. 


ПИГМАЛИОН (ПцуцаХішѵ), в греческой 
мифологии: 1) легендарный царь Кипра 
(Ароііосі. III 14, 3). Жил одиноко, избегая 
женщин Кипра, торговавших своим те- 
лом. В своём уединении П. сделал из сло- 
новой кости статую прекрасной женщины 
и влюбился в неё. Он обратился с мольбой 
к Афродите, чтобы богиня вдохнула 
жизнь в статую. Тронутая такой любовью, 
Афродита оживила статую; она стала же- 
ной П. по имени Галатея и родила ему 
дочь Пафос, ставшую эпонимом города на 
южном берегу Кипра, центра культа Аф- 
родиты. Миф связан с культом Афродиты 
(или Астарты), жрецом которой был П. 
(Оѵісі. Меѣ. Ч 243 след.). По некоторым 
данным, П. тождествен с кипрским Адо- 
нисом-Пигмайем, возлюбленным Афро- 
диты и персонификацией весны (ІМопп. 
Біоп. XXXII 212). По другой версии ми- 
фа, П. влюбился в изображение самой Аф- 
родиты (Сіеш. Аіех. Ргоіг. ХЬІѴ 32). 

М. Б. 

В изобразительном искусстве сюжет 
разработан Я. Понтормо, Ж. Б. Ванлоо, 
Ф. Буше, П. Пикассо и др., в скульптуре 
— Э. М. Фальконе. Литературные обра- 
ботки сюжета: Ж. Ж. Руссо, А. Шлегель, 
У. Моррис, Б. Шоу, Р. Грейвс, Г. Кайзер, 
Е. А. Баратынский. 

2) Легендарный царь Тира, брат Дидо- 
ны (Элиссы). Убил мужа своей сестры Си- 
хея (или Акербаса), чтобы завладеть его 
богатством, после чего Дидона бежала в 
Африку, где основала на земле Ярба Кар- 
фаген (Оѵісі. Еазѣ. 111 574 след., Ѵег§. Аеп. 
I 343 след.). 

ПИГМЕИ (греч. лнуцаюі, «кулачки», от 
лцуцц, «кулак» или «расстояние от кула- 
ка до локтя»), пихиеи (от греч. 
«локоть» ), кубиталы (лат. сиЪіІаІез), в 
греческой мифологии племя карликов, 
обитавшее к югу от Египта (Гекатей, ЕОН 
I 328 в), или во Фракии и Колхиде (ЕОН II 
339), или в Малой Азии (Рііп. ІМаѣ. Ызѣ. V 
109), или в Индии (ЕОН II 423). Размером 
П. от муравья до мартышки. У Страбона 
(II 71; XV 711) они перечисляются вместе 
с полу псами, большеголовыми, гнездоу- 
хими, безустыми, безносыми, одноглазы- 
ми и крючкопалыми. У Геродота (II 32, 6) 
П. — особое племя, обитающее в Африке в 
верховьях Нила. П. тесно связаны с куль- 
том бога плодородия Нила и отождествля- 
ются с карликами пихиеями, в окруже- 
нии которых изображался Нил (РЫІозІг. 
Іша§. I 5). Отсюда представление о П. как 
о земледельческом племени (РЫІозѣг. 
Іша§. II 22), волосатых и чёрных человеч- 
ках, обитающих в «жирном» (лахбд), т. е. 
родящем растения, слое земли. Наиболее 
распространённые мотивы: гераномахия 
и геракломахия. Гераномахия — война П. 
с журавлями (греч. уераѵод, «журавль»), 
которую П. ведут каждый год верхом на 
куропатках, баранах или козлах (Рііп. 
Маѣ. Ызѣ. VII 26) с целью похитить или 
разбить их яйца (Нош. II. III 5 — 7). Неко- 
торые мифографы (Атеней IX 390 в) объ- 
ясняют вражду между П. и журавлями 
стародавним превращением в журавля 
пигмейской девушки, враждовавшей с 
племенем. Гераномахия — тема росписи 
многочисленных ваз, мозаик, помпей- 
ских фресок, гемм. Нападение П. на Ге- 
ракла, отдыхающего после убийства Ан- 


тея (брата П.), — один из вариантов герак- 
ломахии (ср. Керкопы). Геракл собрал П. 
в шкуру немейского льва и отнес к Эврис- 
фею. Изображения П., дружелюбно окру- 
жающих одних великанов (Нил, гиппопо- 
тамы) и воинственно — других (Геракл, 
крокодилы), встречаются на фресках в 
Помпеях и Геркулануме. 

Г. Ч. Гусейнов. 

ПИК, Пикус (Рісиз, «дятел»), в римской 
мифологии лесное божество, дававшее 
оракулы. Супруг Помоны, возлюбленный 
Кирки, был превращен ею в дятла за то, 
что отверг её любовь. Один из царей Лав- 
рента, сын Пилумна, отец Фавна (8егѵ. 
Ѵег§. Аеп. VII 190; Ч 76; Оѵісі. Меѣ. XIV 
320). Эпоним племени пиценов, которых 
привёл в места их обитания. У римских 
авгуров П. как священная птица бога 
Марса считался особенно пригодным для 
гадания по поведению птиц. Е. Ш. 

ПИЛАД (ПгАабцд), в греческой мифоло- 
гии сын Строфия у царя Фокиды, в доме 
которого воспитывался спасённый после 
убийства Агамемнона его малолетний сын 
Орест (АроПоб. еріѣ. VI 24 след.). В афинс- 
кой трагедии 5 в. до н. э. П. неизменно 
выступает как верный друг Ореста, под- 
держивающий его и в момент совершения 
мести над убийцами его отца, и в выпадав- 
ших затем на долю Ореста испытаниях. 
Особенно значительна его роль в трагедиях 
Еврипида «Ифигения в Тавриде» (здесь 
П. готов пожертвовать своей жизнью ради 
спасения Ореста) и «Орест» (где П. прихо- 
дит на помощь другу, осуждённому граж- 
данами Аргоса на смерть за убийство род- 
ной матери). После разрешения конфлик- 
та П. женился на сестре Ореста Электре. 
Имя П. в сочетании с именем Ореста стало 
символом верной и преданной дружбы. 

В. Я. 

ПИЛУМН И ПИКУМН, Пилумн и Пи- 
тумн (Рііишпиз еѣ Ріситпиз или 
Ріѣгтпиз), в римской мифологии братья, 
боги брака и рождения. Перед домом ро- 
женицы этим богам ставилось ложе, уби- 
равшееся после того, как отец признает 
новорождённого. Считалось, что Пилумн 
(от рііит, «пест для дробления зерна») с 
богинями Интерцедоной (от іпѣегсібеге, 
«рубить») и Деверрой (от біѵегеге, «мес- 
ти») защищают роженицу и младенца от 
бога дикой природы Сильвана. 

Пилумн — царь Лаврента, отец Пика, 
культурный герой особенно почитавший- 
ся хлебопёками, так как он изобрёл пест 
для дробления зерна. Его брат Пикумн 
ввёл унавоживание полей, поэтому назы- 

Орест, Ифигения и Пилад на острове в Смин- 
фе. Римская серебряная чаша. Ок. 20 до н. э. 
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вался также Стеркутий или Стеркулин (от 
зѣегсиз, «навоз»). Иногда их отождествля- 
ли с Диоскурами. Считались также бога- 
ми славы, заслуженной похвалы (8егѵ. 
Ѵег^. Аеп. IX 4). 

Е. Ш. 

ПИЛЬВИТС, Пильвитис, Пильвитус 
(РіІигЬут, РіІииуЬиз, РіЬѵіШіз, РіІпШз, 
Рііпуілз и др.), в прусской мифологии бо- 
жество богатства, избытка. По «Судавс- 
кой книжечке» (1563) и «Хронике» Брет- 
кунаса (кон. 16 в.), И. делает богатым и 
«заполняет сараи»; отождествляется с 
римскими Плутосом и Церерой. В зависи- 
мости от того, какую форму имени И. счи- 
тать первичной, определяются два круга 
ассоциаций: с литов, рііѵаз, «живот», 
прус. *рі1ѵ(а)з, или с литов, рііпаз, «пол- 
ный» (ріШ, «наливать, насыпать», в част- 
ности, зерно), латыш, ріопз, прус, рііпап. 
Входит в тетраду богов, связанных с при- 
родно-хозяйственными функциями, на- 
ряду с Пушкайтсом, Пергрубрюсом и Ау- 
шаутсом, которому противопоставлен как 
бог материального благополучия богу здо- 
ровья (см. в ст. Балтийская мифология). 
Отнесён М. Преториусом к «рабочим бо- 
жествам» и не всегда чётко отграничивал- 
ся от других подобных божеств, например 
от Жеминеле, обеспечивающей плодоро- 
дие земли. В последний период существо- 
вания прусской мифологии (во всяком 
случае, в «кабинетных» опытах Г. Ф. 
Стендера и Я. Ланге, кон. 18 в.) И. дал на- 
чало двум божествам — Пильнитису, свя- 
занному с избытком, богатством (сравни- 
вается с греческим Плутосом), и Пельвик- 
су (РеЬѵіпкз), богу вод и топей (сравнива- 
ется с римским Портуном); ср. латыш, 
реісіеѣ, «плавать». Никаких следов П. как 
мифологического персонажа в народных 
верованиях не обнаружено. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ПИР, в мифологии татар-мишарей злой 
дух. Считалось, что П. могут лишить че- 


ловека рассудка, а чтобы излечиться, на- 
до совершить жертвоприношение на раз- 
вилке трёх дорог. Разновидностью П. счи- 
тались бичура и шурале. 

В. В. 

ПИРАМ (Ругашиз), в античной мифоло- 
гии вавилонский юноша, возлюбленный 
Фисбы. Они жили в Вавилоне в соседних 
домах, но родители не разрешали им 
встречаться. В стене, разделявшей дома, 
была щель, и через неё юноша и девушка 
глядели друг на друга и беседовали по но- 
чам. Однажды они условились о встрече 
ночью в уединённом месте у могилы ле- 
гендарного основателя ассирийского цар- 
ства Нина. Первой пришла Фисба и увиде- 
ла у гробницы львицу с окровавленной 
мордой. Бросившись бежать, Фисба обро- 
нила своё покрывало. Львица разорвала 
его и удалилась. Опоздавший на свидание 
П. увидел при лунном свете следы зверя и 
разорванное, измазанное кровью покры- 
вало. Решив, что возлюбленная погибла, 
он закололся. Вернувшись к месту свида- 
ния, Фисба нашла тело возлюбленного и, 
не желая пережить его, убила себя тем же 
мечом. Белые ягоды росшего у гробницы 
тутового дерева стали от их крови красны- 
ми и с той поры сохраняют этот цвет. 
Миф, изложенный у Овидия (Меѣ. IV 55- 
166), является типичным этиологическим 
мифом, созданным для объяснения суще- 
ствования различных по цвету плодов 
шелковицы. 

М. В. 

ПИРВА (Ріпѵа-, Репѵа-, Рігиа-), древне- 
хеттское божество индоевропейского про- 
исхождения. Входит в пантеоны первых 
столиц Хеттского царства - Несы (Канеса) 
и Хаттусаса. Среди наиболее ранних па- 
мятников древнехеттской поэзии сохра- 
нилось обрядовое стихотворение, в кото- 
ром П. («воин молодой») упоминается 
вместе с царской дружиной и собранием 
дружинников (видимо, П. входил в число 



Пирам и Фисба. 
Римская мозаика. 


Тесей и Пирифой 
похищают Елену. 
Аттический красно- 
фигурный стамнос 
Полигнотоса. Ок. 430- 
420 до н. э. Афины, 
Национальный 
археологический 
музей. 


богов - защитников царя). Священная 
птица П. - орел. Изображался на лошади; 
связывался с возвышенностью (скалой, 
йекиг Ріпѵа, «скала П.», ср. индоевропей- 
ские названия и атрибуты бога грозы: ин- 
доевроп. *Регипоз, слав. Регипъ, при 
хетт, регипа, «скала», готск. Іаіг^ипі, 
«гора» и т. п.). Позднее, в период взаимо- 
действия хеттских и месопотамско-хур- 
ритских мифологических представлений 
П. отождествлялся с хурритским божест- 
вом Шавушка в образе воина на коне. 

В. В. Иванов. 

ПИРЕНА (Пеірцѵгі), в греческой мифоло- 
гии: 1) одна из двенадцати дочерей речно- 
го бога Ахелоя (вариант: речного бога 
Асопа; Біосі. IV 72), возлюбленная Посей- 
дона, от которого имела двоих детей — 
Лехея и Кенхрея, эпонимов двух главных 
портов Коринфа (Раиз. II 2, 3). Артемида 
на охоте случайно убила одного из сыно- 
вей Кенхрея, и П. в горе лила так много 
слёз, что превратилась в источник, из ко- 
торого коринфяне добывали питьевую во- 
ду (II 3, 2). По одной из версий мифа, воз- 
ле источника П. Беллерофонт поймал 
крылатого коня Пегаса (Ріпсі. 01. XIII 57 
след.); 2) одна из пятидесяти данаид 
(Ароііосі. II 1, 5). 

М.В. 

ПИРИФОЙ, Пиритой (ПеіріѲоод), в гре- 
ческой мифологии царь лапифов, сын Ик- 
сиона и Дии (Ароііосі. I 8, 2; вариант: Зев- 
са и Дии, Нош. II. II 741). С именем П. свя- 
зан ряд мифов. На свадьбе П. и Гиппода- 
мии произошла битва лапифов с кентав- 
рами (Оѵісі. Меѣ. XII 210-340). Полипойт, 
сын от брака П. и Гипподамии, один из 
претендентов на руку Елены (Ароііосі. III 
10, 8). П. — участник калидонской охоты 
(Ароііосі. I 8, 2; Оѵісі. Меѣ. VIII 304), куда 
прибыл вместе с Тесеем. Дружба с Тесеем 
была неразрывной. П. помог Тесею похи- 
тить двенадцатилетнюю Елену и привезти 
её в Афидны (Ароііосі. III 10, 7; еріѣ. I 23). 
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Геракл, Тесей и Пирифой в царстве Аида. 

Римская мраморная копия. С греческого 
оригинала ок. 430 до н. э. Рим, Музей Торлония. 

П. и Тесей вместе пытались похитить Пер- 
сефону из айда и были наказаны; в даль- 
нейшем Геракл освободил Тесел, а П. так 
и остался в наказание прикованным к 
камню у входа в аид (Ароііосі. II 5, 12), по- 
этому в походе аргонавтов оба друга не 
участвовали (Ароіі. Шюсі. 1 101-104). П. и 
Тесей похитили также царицу амазонок 
Антиопу, ставшую супругой Тесел (Раиз. 
I 2, 1), пытались похитить жену царя фес- 
протов, но были взяты в плен, а в это вре- 
мя Диоскуры овладели Афиднами (I 17, 
4-5). П. и Тесей ходили также походом на 
Лакедемон (1 18, 5), дав друг другу клятву 
верности. В Афинах вблизи академии бы- 
ло святилище П. и Тесею (I 30, 4). В обра- 
зе П. очевидны черты архаического героя, 
отсюда сюжеты калидонской охоты, по- 
хищения женщин, военных набегов. 

А. Т.-Г. 

ПИРКУШИ (букв, «сумрачнолицый»), в 
грузинской мифологии божественный 
кузнец. Имя и эпитет («огнепламенный») 
указывают на связь П. с хтоническими 
силами (дэвами, каджами и т. п.). Захва- 
ченный в плен дэвами, он куёт для них 
оружие, золотые и серебряные вещи. Из 
плена П. выручает Иахсари с условием из- 
готовить ему колокол. П. приписывается 
изготовление чаш, кубков, пивоваренных 
чанов и других предметов. 

3. К. 

ПИРЫ (перс. ед. ч. — пир, «старец»), в 
мифологиях тюркоязычных народов Ма- 
лой и Средней Азии покровители различ- 
ных занятий. Представления о патронах 
профессий восходят к доисламским тра- 
дициям, наибольшее развитие получили в 
мифологии турок. С утверждением исла- 
ма роль П. приобрели многие персонажи 
мусульманской мифологии: Нух в Сред- 
ней Азии почитался как патрон плотни- 
ков; Дауд — как покровитель ремёсел, 
связанных с обработкой металла; Фатима 
(Биби Фатима у узбеков и таджиков, Биби 
Патма у туркмен, Батма Зуура у кирги- 
зов) — как покровительница женских за- 
нятий; Дюльдюль (Дюльдюль-ата) — обо- 
жествлённый конь Али — как покрови- 
тель коневодства у туркмен и т. д. Некото- 
рые П. по происхождению — местные до- 
исламские божества: Амбар-она, Бобо- 
Дехкон, Коркут, Аймуш (покровитель ов- 
цеводства у карачаевцев), Зенги-баба 
(покровитель крупного рогатого скота у 
народов Средней Азии), Жылкыши-ата 
(покровитель коневодства у казахов) и т. 


д. Ряд древних божеств-покровителей 
был замещён мусульманскими персона- 
жами, воспринявшими их функции. На- 
пример, функции почитавшегося в Сред- 
ней Азии божества - покровителя овцево- 
дства (Чопан-ата у узбеков, Шопан-ата у 
казахов, Чолпон-ата у киргизов) в турк- 
менской мифологии перешли к Мусе. 
Один и тот же персонаж мусульманской 
мифологии у разных народов может яв- 
ляться П. разных профессий: так, Увейс 
Карани в Средней Азии почитался как 
патрон верблюдоводства (Ваис-бобо, Сул- 
тан-бобо у узбеков, Вейс-баба, Вейсель-ка- 
ра у туркмен, Ойсул-ата у киргизов, Ой- 
сыл-ата или Ойсыл-кара у казахов), а в 
Турции - как покровитель шорников и 
мастеров - изготовителей бидонов. Попу- 
лярными П. являлись также Буркут-баба, 
Ашыкайдын, Камбар, Мир-Хайдар (Хай- 
дар-баба) - хозяин ветра у туркмен, неко- 
торых групп казахов и узбеков, Жалан- 
гаш-ата - хозяин ветра у некоторых групп 
казахов, Наилодж-бобо (Наладж-баба) - 
покровитель чигирных работ у узбеков и 
туркмен Хорезмского оазиса, Чекчек-ата 

- покровитель разведения коз у киргизов, 
и др. 

В суфизме П. — старец-наставник. 

В. Н. Басилов. 

ПИСЬМЕНА. Существенную роль во мно- 
гих мифопоэтических системах играют 
П., т. е. графические (в широком смысле) 
элементы — идеограммы (рисунки, иеро- 
глифы), клинописные знаки, буквы, раз- 
ные виды эвентуальных конвенциальных 
графем и т. п., преследующие цель сооб- 
щения. Это сообщение может быть обра- 
щено к другому или к самому себе (запись 
на память, т. н. меморат), но, строго гово- 
ря, не предполагает непременной дешиф- 
ровки, т. е. понимания сообщения в том 
же смысле, в каком оно характеризовало 
своего автора (знание кода). Многие П. 
долгое время оставались или остаются не- 
расшифрованными, что не мешает им 
быть элементами мифопоэтической систе- 
мы, считаться и почитаться священными, 
использоваться в магической и ритуаль- 
ной практике и т. п. Но в любом случае не- 
обходима установка на то, что П. нечто 
обозначают, т. е. что их значение, смысл 
не исчерпывается ими самими в их мате- 
риальном, чисто формальном аспекте. 
Они подразумевают отношение к себе как 
к знаку, пользование ими как знаками со 
стороны того, кто прибегает к П. (активно 

— как их создатель, производитель или 
пассивно — как их потребитель, дешиф- 
ровщик). Поэтому история письменности 
хорошо знакома с ситуациями «гиперсе- 
миотической» оценки неких конфигура- 
ций как П., хотя они П. не являются, так 
как нанесены не «мыслящей рукой», а 
объясняются случайными причинами. 
Тем не менее, до тех пор, пока данная кон- 
фигурация трактуется как П. (а не нечто 
случайное), она может быть полноправ- 
ным членом мифо-поэтического ряда. 

П. уместно отделять от так называемо- 
го «предметного» письма, представленно- 
го в разных традициях такими разновид- 
ностями, как бирки, знаки собственнос- 
ти, жезлы вестников, разные виды узел- 
кового письма (напр., кипу у древних ин- 
ков), пояса вампум с нанизанными рако- 
винами у североамериканских индейцев, 


«предметные» письма (напр., ароко — 
письмо йоруба), и от простейших видов 
«рисуночного» письма, прежде всего от 
пиктограмм, основанных на иконическом 
признаке (круг с лучами, т. е. изображе- 
ние солнца, обозначает само солнце и все- 
гда, при всех условиях только солнце). В 
отличие от пиктограммы идеограмма как 
высшая форма «рисуночного» письма уже 
является разновидностью П., поскольку 
она может передавать значение, не совпа- 
дающее с тем предметом, который высту- 
пает как форма идеограммы (тот же круг с 
лучами как идеограмма может уже обоз- 
начать не само солнце, а жару, тепло или 
соответствующие свойства — жаркий, го- 
рячий, теплый и т. п.). 

Таким образом, свойство «быть П.» 
присуще П. тем в большей степени, чем 
независимее они от «предметного» и «ри- 
суночного» принципов, т. е. чем более 
формальными и универсальными стано- 
вятся сами П., чем более они отрываются 
от материальной эмпирии, стремясь прев- 
ратиться в некую самодостаточную имма- 
нентную систему типа алфавита. Каждый 
решительный шаг на пути прогресса пись- 
менности был связан с тем, что система П. 
становилась всё более герметичной, все 
менее наглядней для неискушенного, неп- 
рофессионального пользователя П. Это 
обстоятельство наряду с тем, что введение 
П., как и каждое существенное усоверше- 
нствование системы П., давало исключи- 
тельный эффект в решении проблемы па- 
мяти, столь важной для мифопоэтической 
эпохи, способствовало резкому возраста- 
нию роли П., их престижа, приводило к 
сакрализации П. как своего рода сказоч- 
ного «чудесного» средства, с помощью ко- 
торого решаются иначе не разрешимые 
задачи. П. понимались как сакральные 
знаки, которые связаны с высшими и тай- 
ными смыслами [ср. использование П. в 
разного рода тайнописях, в текстах эсоте- 
рического характера (ср. руны), в основ- 
ных священных текстах данной традиции 
и т. п.] и противостоят сфере профаничес- 
кого, явного, сугубо материального. Соот- 
ветственно этому знание П., их изобрете- 
ние, пользование ими становится уделом 
особого разряда жрецов (ср. кельтских 
друидов или т. н. «священнокнижника» 
— ігроураццатенд в Египте, выступавшего 
в ритуальных шествиях с чернильным 
прибором и тростниковым пером) или 
приравненных фактически к ним доволь- 
но изолированных профессиональных 
писцов (как в Древнем Египте). Многие 
древние виды письменности обозначались 
как «священные» внутри данной тради- 
ции или извне (ср. ігроуХгхріха, т. е. иерог- 
лифические, « священно-вырезанные » 
письмена). Своим происхождением они 
обязаны инициативе богов. Древнеегипе- 
тский Тот и вавилонский Набу были бога- 
ми-писцами, покровителями писцов и в 
известной степени властителями челове- 
ческих судеб, которые записывались «па- 
лочкой рока». По представлениям древ- 
них египтян, Тот был не только изобрета- 
телем письма, «властителем книг», но и 
покровителем правильной устной речи 
(хотя сама речь была изобретена другими 
богами) и всех знаний. Платон сообщает, 
что Тот (Тевт) «первый изобрёл число, 
счёт, геометрию, астрономию, вдобавок 
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игру в шашки и в кости, а также и письме- 
на» (Р1а1. Рйаебг 274 ссі). В древнеегипе- 
тских представлениях о Тоте также под- 
чёркивается связь между П. и звуками: 
Тот обладал магической возможностью 
передавать написанное адекватной ему 
устной речью. Но главная сила Тота — в 
синтезе с помощью П. того, что сказано: 
«Ра изрек, и Тот записал» — такова обыч- 
ная формула, определяющая роль бога- 
писца. Дочерью или сестрой (женой) Тота 
считалась богиня — покровительница 
письма и счёта — Сешат. К Тоту обраща- 
лись с молитвой о ниспослании умения 
хорошо писать. 

Божественное происхождение П. приз- 
наётся и в исламе: аллах создал буквы и 
сообщил их Адаму (скрывая их от анге- 
лов). Даже в древнеиндийской традиции, 
ориентированной на звучащее слово, а не 
букву, существует особое божество муд- 
рости, речи, учения, науки, искусства Са- 
расвати, которое, кроме того, изобрело 
санскрит и создало буквы алфавита дева- 
нагари (правда, последние заслуги Сарае - 
вати свидетельствуются довольно поздни- 
ми источниками). В древнегреческой тра- 
диции, напротив, изобретение букв при- 
писывалось не богам, а людям, например, 
указывалось, что они были занесены с 
Востока финикийцем Кадмом (Негосіоі. V 
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Фестский диск - 
письмена Минойской 
культуры. 
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58); тем не менее, 
позже роль изобре- 
тателя письменно- 
сти была присвое- 
на Гермесу (Гермес 
Трисмегист), 
отождествлённому 
греками с Тотом (Біосі. I 16). Напротив, 
древнееврейская традиция настаивает на 
сакральности письменного текста (Торы), 
более того, — на его предвечном бытии (то 
же принималось и мусульманами в отно- 
шении Корана): «Скрижали были дело бо- 
жие, и письмена, начертанные на скрижа- 
лях, были письмена божий» (Исх. 32, 16). 
Буква, согласно позднеиудейской тради- 
ции, сакральна сама по себе и, более того, 
бессмертна. Можно сжечь свиток, но бук- 
вы неуничтожимы (ср. мотив поедания 
свитка в «Книге пророка Иезекииля» 3, 
3); ср. параллельное этому учение древне- 
индийской мимансы о бессмертии пред- 
вечно существующего звука. Этот акцент 
на букве, на П. осознается особенно чётко 
на фоне раннехристианской традиции, в 
которой букве противопоставлен дух, 
причём высший смысл связывается имен- 
но с духом: «Он (бог) дал нам способность 
быть служителями Нового Завета, не бук- 
вы, но духа; потому что буква убивает, а 
дух животворит» (2 Кор. 3, 6; ср. сходное 
противопоставление — Рим. 2, 29; 7, 6). В 
иудейской мистической традиции разви- 
вается учение о сокровенном значении 
каждой буквы еврейского алфавита (ср. 
трактат «Буквы рабби Акибы»). Согласно 
учению Акибы, названия букв суть аббре- 
виатуры, которые развёртываются в не- 
кие утверждения, 
обладающие высо- 
ким авторитетом 
(этот принцип «но- 
тарикона» был в 
употреблении и в 
раннехристианс- 
кой традиции, где 
обозначение Иису- 
са как рыбы - 
ІХѲУХ трактова- 
лось как аббревиа- 
тура формулы 
Іцаоцд Хріатбд Ѳеон 
Уюд Хоотпр, т. е. 
«Иисус Христос, 
божий сын, спаси- 
тель»; в Византии 
сходным образом 
имя Адама «раз- 
вёртывали» в обоз- 
начение простран- 
ственных зон все- 
ленной - восток, 
запад, север, юг). В 
иудейском мисти- 







Розеттский камень. 
Лондон, Британский 
музей. 


ческом трактате «Книга творения» обсуж- 
дается вопрос о том, что мир состоит из 
чисел и букв. В известном смысле, переб- 
рать весь алфавит значит пройти всю все- 
ленную от начала до конца - от алефа до 
тава (от альфы до омеги). Соответственно 
алфавит становится мощной классифика- 
ционной системой, в которой, во-первых, 
каждый элемент (буква) связан с другим, 
во-вторых, он сопоставлен с неким утве- 
рждением, формулой, сакральной цен- 
ностью, аббревиатурой которой он явля- 
ется, в-третьих, он соотнесён с другими 
смыслами — классификаторами. Так, 
алеф, первая буква еврейского алфавита, 
обозначала быка; её числовое значение - 
1; её физическое соответствие - дыхание; 
планетарное или зодиакальное - солнце; 
символическое - воля, сила; цветовое - 
бледно-жёлтый; направительное — сверху 
вниз и т. п. Ср. в латинском алфавите А - 
50, 500; солнце; маг; В - 300; луна; выс- 
шая жрица; С - 100; Стрелец; дьявол; С - 
400; Козерог или Марс; Вавилонская баш- 
ня и т. п. В друидическом алфавите: а 
(аііт) - 1; серебряная ель; Новый год; о 
(опп) - 4; дрок; весеннее равноденствие; е 
(еасШа) - 2; тополь; осеннее равноден- 
ствие; 1 (Іиіз) - 14; рябина; 22 января - 18 
февраля; (піоп) - 13; ясень; 19 февраля - 
18 марта; (сіиіг) - 12; дуб; 11 июня - 8 ию- 
ля и т. п. Рунические знаки связывались с 
определёнными «пророческими» смысла- 
ми (любовь, удача, богатство, несчастье, 
смерть, огонь, верность и т. п.). Древние 
германцы использовали руны как талис- 
ман, который помогал в бою, в любви, от- 
гонял зло и т. п. «Старшая Эдда» сохраня- 
ет представления о том, что руны, «силь- 
нейшие знаки», были созданы богами и 
вырезаны Одином, висевшим на дереве Иг- 
гдрасиль с тем, чтобы узнать тайны мира. 

Особое мифопоэтическое значение 
букв не исчерпывается приведёнными 
способами их интерпретации. Существу- 
ет, по крайней мере, ещё два типа «глу- 
бинного» толкования букв — через отсыл- 
ку их к соответствующим звукам, кото- 
рые выступают (как, напр., в упанишадах 
и ряде древнеиндийских трактатов по фи- 
лософии языка) как классификационные 
элементы большой разрешающей силы, и 
через анализ конститутивных элементов 
букв, отсылающих к некоему жесту, ки- 
неме (нередко артикуляционно-произно- 
сительного характера); ср. «глоссолали- 
ческие» опыты Андрея Белого, оживляю- 
щие мотив языка, уподобляемого перу, 
изображающему соответствующую букву 
(идея звукобуквенного изоморфизма). 
Широко распространено и соотнесение 
букв с числами (напр., в алфавитах, вос- 
ходящих к греческому или - еще ранее - 
финикийскому источникам), моделирова- 
ние мира числом — буквой (ср. языковое 
единство пары читать — считать). Весьма 
многочисленны и примеры обращения в 
связи с П. и книгой к образам раститель- 
ного кода. Речь идёт о засеянном семена- 
ми поле как образе книги, с дальнейшей 
детализацией: борозда — строка, семя — 
буква, сеянье — писание, сбор урожая — 
чтение, разумение книги, сам урожай — 
образ духовных результатов чтения. Эти 
образы (как в загадках, так и в старой 
учительной литературе и разного рода ал- 
легориях) сопрягаются с одним из моти- 
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вов «основного» мифа: расчленение, а за- 
тем собирание воедино младшего сына бо- 
га (или его позднейших трансформаций, в 
частности поэта). Этот образ реализуется 
не только в мифе, но и в практике древних 
поэтов, обучавшихся разъятию и собира- 
нию текста, а также в языковых мотиви- 
ровках понятия чтения (ср. лат. Іе^о, «со- 
бираю» и «читаю» при др.-греч. Хгуш, «со- 
бираю», «выбираю», ной «говорю», «выс- 
казываю» ит. п.). 

Изобретатели алфавита как родона- 
чальники культурной традиции пользова- 
лись особым уважением, нередко счита- 
лись святыми (ср. Месропа Маштоца, 
Ульфилу, Кирилла и Мефодия, Стефана 
Пермского и др.), что является продолже- 
нием жреческой традиции изобретения П. 
и заботы о письме, о священных текстах, 
о книге. Святость деяния возрастает ещё 
более, когда не только изобретены П., но и 
на них к тому же записан основной сак- 
ральный текст данной традиции. 

В. Н. Топоров. 

ПИТАО-КОСОБИ, в мифологии древних 
сапотеков бог кукурузы. Находился в тес- 
ной связи с богом дождя Косихо-Питао. 
Изображался с хоботообразным носом. 
Ему поклонялись и как символу в виде 
крупного початка кукурузы. 

В. Е. Б. 

ПИТАО-ШОО, в мифологии сапотеков 
бог-ягуар, бог землетрясений. С древнос- 
ти аналогичные боги известны большин- 
ству народов Месоамерики под названием 
«сердце гор», «сердце земли». П.-Ш. счи- 
тается богом-пророком, голосом которого 
является горное эхо. П.-Ш. представляют 
в виде атланта, держащего на плечах зем- 
лю; когда он шевелится, земля двигается 
и происходят землетрясения. 

В. Е. Б. 

ПИТ АРЫ (др.-инд. РгЬагай, «отцы»), в 
древнеиндийской мифологии обожествля- 
емые умершие предки, пребывающие на 
третьем небе. Культ И. играл особую роль 
в погребальных обрядах, относящихся к 
богу смерти Яме, «господину над И.». В 
«Ригведе» И. посвящены два гимна (X 15, 
54). Под И. обычно понимают первых, 
древних прародителей, проложивших 
путь, по которому следуют и недавно 
умершие. И. упоминаются в связи с треть- 
им шагом Вишну. Различают разные 
группы И.: вайрупы, навагвы, ангирасы, 
атхарваны, бхригу, васиштхи. Особенно 
близкое отношение к Яме имеют ангира- 
сы. Согласно «Атхарваведе» (XVIII 2, 49), 
И. населяют воздух, землю и небеса. Они 
пируют с Ямой и другими богами (РВ X 
14, 10; АВ XVIII 4, 10), участвуют в жерт- 
воприношении сомы (подчёркивается их 
любовь к напитку). К ним обращаются с 
просьбами о богатстве, потомстве, долгой 
жизни. И. бессмертны (АВ VI 41, 3), и о 
них говорят, как о богах. Иногда им при- 
писываются и космические действия (они 
украшают небо звёздами, устанавливают 
тьму и свет, порождают зарю, обнаружи- 
вают спрятанный свет и т. п.). Путь И. от- 
личен от пути богов, подобно тому как 
мир И. (ріігіока) противопоставлен миру 
богов (зѵаг^а Іока) (Шат.-бр. VI 6, 2, 4). 
Тем не менее, согласно «Ваю-пуране» и 
«Хариванше», первые И. были сыновья- 
ми богов, тогда как сами боги, пренебрег- 
шие Брахмой, были прокляты им и обра- 


щены в безумцев. Иногда И. называют де- 
сятерых Праджапати, прародителей лю- 
дей. Культ И. имеет глубокие индоевро- 
пейские корни (ср. также польск. сіхіасіу, 
рус. «деды» и т. п.). 

В. Т. 

ПИТФЕЙ (ПітѲенд), в греческой мифоло- 
гии сын Пелопа и Гипподамии, брат Фиес- 
та и Атрея; царь Трезен, обладатель веще- 
го дара. И. понял смысл ответа оракула 
царю Эгею, вопрошавшему, будет ли у не- 
го потомство; напоив Эгея, И. уложил его 
спать со своей дочерью Эфрой, которая ро- 
дила от Эгея Тесея (вариант мифа о рожде- 
нии героя; Ароііосі. III 15, 6-7; 16, 1). 

А. Т.-Г. 

ПИФОН, Дельфиний (ПнѲсоѵ), в греческой 
мифологии чудовищный змей, рождён- 
ный землёй Геей. Опустошал окрестности 
Дельф и сторожил древнее прорицалище 
Геи и Фемиды в Дельфах (Раиз. X 6, 6). 
Гера поручила И. воспитание чудовищно- 
го Тифона. Аполлон, убив И., основал на 
месте древнего прорицалища храм и учре- 
дил Пифийские игры (Нутп. Нот. II 
115-196; Саіііт. Нутп. II 100-104); в 
этом мифе получила отражение смена 
хтонического архаизма новым, олимпий- 
ским божеством. 

А. Т.-Г. 

ПИЦЕН, бичен, пичан, печан, пицин, ен, 
енпери, урман иясе, в мифологии запад- 
носибирских татар дух - хозяин леса. 
Считалось, что может и приносить удачу, 
и причинять зло, заводя в глухие дебри. 
Представлялся в образе человека (в част- 
ности, благообразного старца с длинным 
посохом и котомкой за плечами), а также 
различных зверей (например, обезьяны). 
И. живёт в заброшенных охотничьих из- 
бушках, любит лошадей, катается на них, 
путает гриву, мажет её смолой. В облике 
красивой женщины вступает в любовную 
связь с человеком. Один из рассказов о И. 
гласит, что однажды охотник в лесу 
встретил женщину (в облике которой пе- 
ред ним предстал И.), женился на ней и 
зажил богато. Однажды, придя домой 
раньше положенного, вместо красавицы- 
жены он увидел страшилище с торчащи- 
ми изо рта клыками. Из своих распущен- 
ных волос она вытаскивала ящериц и пое- 
дала их. Охотник в ужасе закричал, и сра- 
зу всё пропало — и жена, и его богатство. 

В мифологиях других тюркоязычных 
народов И. соответствуют арсури у чува- 
шей, шурале у казанских татар и башкир. 
У тобольских и омских татар И. близки 
волосатые, неприятно пахнущие «лесные 
люди» йыш-кеше (ср. также агач киши), 
которые завлекают путников в лес, женят 
их на себе. По ночам души йыш-кеше вы- 
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ходят наружу через дыру под мышкой 
(ср. Убыр). 

В. Б. 

ПИШАЧИ (др.-инд. рісаса), в древнеин- 
дийской мифологии злобные и вредонос- 
ные демоны, насылающие болезни, напа- 
дающие на людей и питающиеся их мясом 
и кровью. В поздневедийской литературе 
три класса благих существ: боги, люди и 
питары («отцы») - противостоят трём 
группам существ демонических: асурам, 
ракшасам и И. (Тайт.-самх. II 4, 1). И. 
обычно рассматриваются как проклятые 
души питаров-предков. Согласно другим 
источникам, И. - дети Кашьяпы и его же- 
ны Пишачи либо же сотворены Брахмой 
из своего гнева (Вишну-пур. I 5, 42). Судя 
по некоторым сведениям (об особом, при- 
сущем И. языке — пайшачи, о месте их 
пребывания — в горах Виндхья), миф о И. 
имеет историческую основу: не исключе- 
но, что это какое-то племя аборигенов, 
вступившее в конфликт с ариями. 

П. Г. 

ПИШДАДИДЫ, пешдадиды, в иранской 
мифологии первая династия Ирана. Соот- 
ветствует древним Парадата. Династия И. 
включает (по «Шахнаме») десять царей: 
Каюмарс, Хушанг (см. Хаошйангха), Тах- 
мурас (Тахма-Урупа), Джамшид, Заххак, 
Фаридун (см. Траэтаона), Манучехр, Нав- 
зар, Зутахмасп-Зав и Гаршасп (см. Кер- 
саспа). Цикл сказаний о И. (первоначаль- 
но они существовали раздельно), очевид- 
но, позднего происхождения, носит ком- 
пилятивный характер и, возможно, воз- 
ник в эпоху парфянского царя Вологеса I 
(1 в.). Однако легенды о П. содержат и не- 
который реальный древний исторический 
фон: И. поклоняются светилам — солнцу, 
луне, планетам и другим элементам ми- 
роздания [Бируни; аналогичные описа- 
ния древнеиранских верований содержат- 
ся у Геродота (1131)]. Схемы легендарных 
династий, И. и Кейянидов, создают хро- 
нологическую панораму священной исто- 
рии с образом Заратуштры в центре. 

Л. Л. 

ПИЭРИДЫ, Пиериды (Піерібед), в гречес- 
кой мифологии одно из названий муз. По 
одной из версий мифа, музы получили 
название И. по имени Пиера, прибывшего 
из Македонии и давшего также название 
местности Пиерии во Фракии, где обита- 
ли музы; он же установил число муз и дал 
имена каждой из девяти (Раив. IX 29, 3). 
По другому мифу, П. - девять дочерей Пи- 
ера, носивших те же имена, что и музы; 
они вызвали на состязание в пении самих 
муз и были побеждены и наказаны ими за 
дерзость (музы превратили И. в сорок) 
(Оѵісі. Меі. V 300-678). В мифе о И. отра- 
зилось воспоминание о победе, одержан- 
ной младшими музами (олимпийскими) 
над их более древними, местными пред- 
шественницами старшими музами И., 
имена которых затем были приданы млад- 
шим музам. 

А. Т.-Г. 

ПЛЕМЕНА БОГИНИ ДАНУ (ирл. Тиаіііа 
Бе Бапапп), в кельтской (ирландской) ми- 
фологии основная группа богов. В средне- 
вековых ирландских псевдоисторических 
компиляциях изображались одной из 
«рас» — завоевательниц Ирландии; они 
прибыли с таинственных северных остро- 
вов и, победив демонов-фоморов, в свою 
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очередь уступили господство над Ирлан- 
дией «сыновьям Миля» (подробнее см. в 
ст. Кельтская мифология). Дану (Ану, ср. 
ирл. апае, «богатство», «процветание»; 
валлийск. Дон) признавалась матерью — 
прародительницей богов, среди которых 
наиболее известны Дагда, Нуаду, Диан 
Кехт (божественный врачеватель), Луг, 
Гоибниу (бог-кузнец), Огма. В валлийс- 
кой традиции супругом Дон был Бели (ви- 
димо, связанный с галльским солнечным 
богом Беленусом), от которого вели свою 
родословную крупнейшие валлийские ис- 
торические династии. В валлийских гене- 
алогиях Дану — Дон превращается в Ан- 
ну, что характерно и для бретонской тра- 
диции, где Анна повелевает народом 
мёртвых — анаон (ср. валлийское назва- 
ние потустороннего мира — аннон). 

С. Ш. 

Эйрена ( мир ) с младенцем Плутосом 
( богатством ) — произведение Кефисодота — 
стояла на рыночной площади Афин. 

Римская копия. Мюнхен, Глиптотека. 



Плеяды. 

Картина Э. Веддера. 
1885. Нью-Йорк, 
музей искусств 
Метрополитен. 

ПЛЕЯДЫ (ПХгіа- 
бед), в греческой 
мифологии семь 
дочерей титана Ат- 
ланта и океаниды 
Плейоны: Алкио- 
на, Меропа, Келе- 
но, Электра, Сте- 
ропа, Тайгета, 
Майя. Все сестры 
сочетались с богами, за исключением Ме- 
ропы, которая стала женой Сисифа. П. 
преследовал охотник Орион (Нез. Орр. 
619), пока они не превратились в голубей. 
Зевс же вознёс их в виде созвездия на не- 
бо. Шесть звёзд из этого созвездия сияют 
ярко, а седьмую, Меропу, почти не видно, 
так как ей стыдно, что она вышла замуж 
за смертного (Рз.-Ега'Ьоз'Ыі. 23) (вариант: 
П. превратились в созвездие после смерти 
их брата Гиада и сестёр Гиад, Ну§. ЕаЬ. 
192). 

А. Т.-Г. 

ПЛИСФЕН (ПХеіаѲёѵгід), в греческой ми- 
фологии один из представителей рода Пе- 
лопа. Различные источники называют П. 
либо сыном Атрея (Ароііосі. III 2, 2; тогда 
Агамемнон и Менелай становятся внука- 
ми Атрея), либо непосредственно сыном 
Пелопа. 

В. Я. 

ПЛУТОН (ПХонтшѵ), в греческой мифоло- 
гии одно из имён бога - владыки царства 
мёртвых айда. 

А. Т.-Г. 

ПЛУТОС (ПХонтод), в греческой мифоло- 
гии бог богатства, сын Деметры и Иасио- 
на, родившийся на Крите (Нез. Тйео§. 
969-974). П. в своей более ранней форме 
связан с Деметрой и Персефоной. Всякий, 
кто удостоился любви этих богинь, попа- 
дает под покровительство П., дарующего 
людям обилие запасов и стад (Нутп. 
Нот. V 486-489). Объединение с элевсин- 
ским культом обеих богинь привело так- 
же к отождествлению П. и Плутона (Аи- 
да), т. к. божество мёртвых мыслилось об- 
ладателем несметных подземных бо- 
гатств. П. посвящена комедия Аристофа- 
на «Плутос», где бог изображён слепым 
старцем, не ведающим справедливого рас- 
пределения богатства. Исцелённый в хра- 
ме Асклепия, П. наделяет богатством бед- 
няков и отнимает его у богачей. Эта ситу- 
ация производит невероятные комичес- 
кие изменения в обществе, где никто не 
желает работать и боги в нищенском виде 
нанимаются подёнщиками к разбогатев- 
шему бедняку. В классической античнос- 
ти П. стал восприниматься как некая пер- 
сонификация богатства. 

А. Т.-Г. 

ПОД АГА (лат. Ройала у средневековых 
авторов), у балтийских славян божество, 
имевшее, согласно хронике Гельмгольда 
(12 в.), храм с идолом в Плуне. Возможно, 
имя П. тождественно польск. Ро&оба, упо- 
минаемому у Я. Длугоша (15 в.) как одно 
из имён божеств сезонного типа. Предпо- 
лагалось возведение имени П. к рус. кор- 


ню «жечь» («пожечь»), лит. ра-сіе^-іі, что 
позволило бы связать его с культом огня; 
предполагавшиеся сближения с именем 
Дажьбога остаются проблематичными. 

В. И., В. Т. 

ПОДАЛИРИЙ (ПобаАеірюд), в греческой 
мифологии сын Асклепия, унаследовав- 
ший вместе с братом Махаоном от отца ис- 
кусство врачевания. В историческое вре- 
мя почитался как герой-исцелитель глав- 
ным образом в Фессалии, Карий и Южной 
Италии (Нош. II. II 729-733, Раиз. 111 26, 
10; 81гаЬ. VI 284). 

В. Я. 

ПОКОЛЕНИЯ мифологические, способ 
организации времени, персонажей панте- 
она и героев сакральной истории. П. де- 
лятся на поколения богов, ведущие нача- 
ло от первого существа (или пары су- 
ществ), с которыми связан акт творения, 
поколения людей и промежуточные поко- 
ления (чудовищ, карликов, великанов и 
т. п., хотя великаны могут входить и в по- 
коления богов; так, в греческой мифоло- 
гии титаны предшествуют богам актуаль- 
ного пантеона). Иногда устанавливается 
соответствие между П. богов и П. людей 
(напр., греческий золотой век называют 
веком Крона). Сама идея П. характерна 
для развитых пантеонов и отчасти предс- 
тавляет собой способ упорядочения слиш- 
ком разросшейся мифологической систе- 
мы, осложнённой вариантами (вплоть до 
приурочения вариантов одного мифа к 
разным поколениям богов — в греческой 
традиции Афродита Урания и Афродита 
Пандемос отстоят друг от друга на два по- 
коления). П. богов сменяются в большин- 
стве случаев насильственно. Классичес- 
кими примерами такого конфликта мож- 
но считать греческий и хурритский. В 
обоих случаях павшее (старшее) поколе- 
ние богов производит новое чудовище, 
чтобы отомстить победителям (Рея рожда- 
ет Тифона, Кумарби — Улликумме), при- 
чём это чудовище в сущности является 
братом предполагаемых жертв. 

Сходные мотивы можно найти у хет- 
тов, шумеро-аккадцев, финикийцев. Ин- 
тересный пример мифологической разра- 
ботки темы П. даёт сказание о героичес- 


Плутон - Гадес. 

Римская копия. По греческому оригиналу 5 в. 
до н. э. Рим, Национальный музей. 
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ком детстве культурного героя — триксте- 
ра Ворона (Йель) у северо-западных ин- 
дейцев-тлинкитов. Борьба молодого Йеля 
со старым Вороном с истоков реки Насс 
трактуется как месть старику, убивавше- 
му (из страха инцеста) своих племянни- 
ков и наследников. На глубинном уровне 
этот сюжет осмысляется как борьба кос- 
моса с хаосом (всемирным потопом, нас- 
ланным стариком), как преодоление 
смерти и как успешное прохождение ини- 
циационных испытаний. 

Смена П. богов повторяется в мире лю- 
дей, когда они сменяют великанов или 
иных чудовищ на земле. П. людей, как 
правило, характеризуются деградацией, 
иногда изменением условий существова- 
ния. Наиболее известный пример — гре- 
ческий миф о пяти веках. Отголосок ми- 
фологической темы поколений можно ви- 
деть не только в развитых генеалогиях 
людей — героев мифов (упорядочение от- 
ношений между людьми по образцу пан- 
теона), но и в перечнях поколений, с кото- 
рых начинаются эпические («Шахнаме») 
или исторические (летописи и хроники) 
своды. 

Г. А. Левинтон. 

ПОЛАЗНИК (укр. полажайник, польск. 
рос11а2пік, болг. палезник, словац. роіаг- 
пік, словен. роіагіс, роіагаг, хорв. роіе- 
гаЦ, в славянской мифологии и новогод- 
ней обрядности персонаж, приносящий 
плодородие и счастье, и соответствующий 
ему ритуал. П. - первый посетитель дома 
в наступившем Новом году (реже - живот- 
ное, вводимое в дом, - вол, овца, коза; у 
поляков подлазник - название рождестве- 
нской ёлки). С ним связаны ритуалы гада- 
ния: если П. - удачливый человек (серб, 
срепан - ср. Среча), год будет счастливым; 

Полигимния - муза торжественных гимнов. 

Саркофаг муз. Римская работа нач. 2 в. 

Мрамор. Париж, Лувр. 



Жертвоприношение Поликсены. 
Скульптура П. Феди. 1866. 
Флоренция, Лоджия деи Ланци. 


если П. - мужчина, родятся де- 
ти и животные мужского пола, 
женщина - женского и т. п. В 
честь П. устраивают пиршество, 
он совершает магические акты с 
рождественским поленом (см. 
Бадняк), произнося заклинания 
о размножении скота, здоровье 
людей. 

В. И., В. Т. 

ПОЛИВ (П6Хн|Зод), в греческой 
мифологии: 1) царь египетских 
Фив, принимавший у себя зане- 
сённых в Египет по пути из-под 
Трои Менелая и Елену (Нош. 
Об. IV 125 след.); 2) сикионский 
царь, дед Адраста по матери 
(НегоскгЬ. V 67); 3) коринфский 
царь, приёмный отец Эдипа 
(8орЬ. О. К. 774 след., 
1014-1022). Поскольку, по не- 
которым версиям, младенец 
Эдип был подобран в Сикионе, 
этого П. иногда отождествляли 
сП. из Сикиона. 

В. Я. 



ПОЛИГИМНИЯ, Полимния (ПоАйцѵіа); в 
греческой мифологии одна из девяти муз, 
дочь Зевса и Мнемосины (Нез. Тйео§. 78). 
Она - муза серьёзной гимнической поэ- 
зии, ей приписывали изобретение лиры. 
П. помогала «запоминать схваченное» 
(МуЙі. Ѵаі. II 24). Имя П. указывает на то, 
что поэты приобрели созданными ими 
гимнами бессмертную славу (Біосі. V 7). 
П. изображается со свитком в руках, в за- 
думчивой позе. 

А. Т.-Г. 

ПОЛИДЕКТ (ПоХнбёхтпд), в греческой ми- 
фологии внук царя Эола и сын Магнета 
(Ароііоб. 19,6). Царствовал на острове Се- 
риф, где Диктис - его брат выловил из мо- 
ря ящик с Данаей и младенцем Персеем. 
П., влюбившись в Данаю, пытался силой 
овладеть ею и отправил возмужавшего 
Персея на розыски горгоны Медузы, что- 
бы избавиться от него. Вернувшись побе- 
дителем, Персей застал мать, спасающей- 
ся у алтаря от преследований П. Персей 
головой Медузы превратил П. и его при- 
верженцев в каменные статуи (Ароііоб. II 
4, 2-3). 

А. Т.-Г. 

ПОЛИДОР (ПоХнбород), в греческой ми- 
фологии троянский царевич, сын Приа- 
ма. Согласно «Илиаде», матерью П. была 
Лаофоя и погиб он в бою, сражённый 
Ахиллом (XX 407-418; XXI 88-91). По 
более поздней версии, вероятно, фракий- 
ского происхождения, обработанной в 
«Гекубе» Еврипида, матерью П. являлась 
Гекуба. Чтобы уберечь юного П. от гибели 
во время Троянской войны, родители 
отослали его из Трои с большими сокрови- 
щами к фракийскому царю Полиместору. 
Тот же после взятия Трои ахейцами, то ли 
польстившись на сокровища, то ли желая 
оказать услугу победителям, убил П. и 
бросил его тело в море. Труп прибило к бе- 
регу как раз возле того места, где Гекуба 
вместе с другими пленными троянскими 
женщинами ожидала своей участи. Геку- 


ба, воспользовавшись пребыванием Поли- 
местора в ахейском лагере, заманила его с 
детьми к себе и при помощи своих служа- 
нок убила детей Полиместора, а его само- 
го ослепила. П. был похоронен на фракий- 
ском берегу Полиместором (Ѵег§. Аеп. III 
22-68). Когда здесь остановился бежав- 
ший из Трои Эней и пытался срубить для 
жертвоприношения ветви с куста, росше- 
го на безымянном холме, с ветвей закапа- 
ла кровь, и голос убитого П. раскрыл тай- 
ну его смерти. Троянцы совершили здесь 
новое погребение и жертвоприношение. 

П. звали также сына Кадма (основате- 
ля Фив) и Гармонии, прадеда Эдипа (Нез. 
Тйео§. 978; 8орй. О. К. 265 след.). 

В. Н. Ярхо. 

ПОЛИКСЕНА (ПоАл^гѵп), в греческой ми- 
фологии дочь Приама и Гекубы. Когда 
ахейцы после взятия Трои намеревались 
вернуться домой, над могилой Ахилла по- 
явилась его тень, потребовавшая принесе- 
ния ему в жертву П. Заклание П. произ- 
вёл сын Ахилла Неоптолем, причём П. гор- 
до подставила себя под удар меча и умерла 
с достоинством. Сказание о П., засвиде- 
тельствованное в киклическом эпосе, ли- 
рике и афинской трагедии, восходит к 
древнему обычаю погребать вместе с геро- 
ем его жену, наложниц, любимых слуг, 
коня и др. Поздняя версия объясняла ги- 
бель П. на романтический лад: влюблён- 
ный в П. Ахилл был коварно убит, придя 
безоружным для переговоров о свадьбе, и 
после смерти он зовёт к себе наречённую 
(Нуе. ЕаЬ. 110). 

В. Я. 

ПОЛИМЕСТОР (ПоХѵцтіатюр), в греческой 
мифологии фракийский царь, зять Приа- 
ма, убивший троянского царевича Поли- 
дора. 

В. Я. 

ПОЛИНЕЗИЙСКАЯ И МИКРОНЕЗИЙ- 
СКАЯ МИФОЛОГИЯ. Полинезийская 
мифология (П. м.), мифологические пред- 
ставления коренных жителей Полинезии 
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- островов, расположенных в централь- 
ной части Тихого океана. Предки полине- 
зийцев заселили острова, придя, по-види- 
мому, из Юго-Восточной Азии, главным 
образом через Индонезию и Меланезию, 
не ранее 2-го тыс. до н. э. (спорадические 
контакты с населением Центральной и 
Южной Америки, на которых настаивает 
норвежский исследователь Т. Хейердал, 
вряд ли могут служить доказательством 
заселения Полинезии из Америки). Жи- 
тели Западной Полинезии (Самоа и Тонга) 
считают себя автохтонами, тогда как в ми- 
фах большинства других полинезийских 
островов в качестве места, откуда рассе- 
лились полинезийцы и куда возвращают- 
ся после смерти души достойных, фигури- 
рует чедесная страна на западе — Гавайки 
(Аваики). Новозеландский этнограф Те 
Ранги Хироа (П. Бак) — сторонник север- 
ного (через Микронезию) пути заселения 
Полинезии, полагает, что Гавайки — одно 
из названий острова Раиатеа (острова Об- 
щества). Хотя эта гипотеза не может счи- 
таться полностью доказанной, обращает 
на себя внимание то обстоятельство, что 
именно на Раиатеа, в местности Опоа, на- 
ходится общеполинезийский культовый 
центр, жрецы которого кодифицировали 
древние полинезийские ритуально-мифо- 
логические традиции. Впрочем, несмотря 
на кодификацию, варианты мифов на раз- 
личных островах значительно отличают- 
ся друг от друга. 

Основным источником для изучения 
П. м. является фольклор, включающий 
многочисленные песни, сказки, преда- 
ния, театрализованные народные произ- 
ведения и т. п. Элементы мифа, волшеб- 
ной сказки, местного предания предстают 
в определённом синкретическом един- 
стве. На многих островах Полинезии име- 
ются полупрофессиональные певцы-ска- 
зители или исполнители танцев, которые 
являются знатоками традиционных сю- 
жетов, мотивов, стилистических клише. 
Большую роль играли жрецы (тохунга, 
такуха, кахуна и т. п.), в некоторых мес- 
тах, например на Таити, составлявшие 
особые корпорации, шаманы-колдуны и 
экстатические прорицатели (таула, тауа, 
каула и т. п.), сакрализованные племен- 
ные вожди (типа таитянских королей или 
тонганского обожествлённого царя-жреца 
туи-тонга), противостоявшие собственно 
военным вождям, а также (в Восточной 
Полинезии) мужские союзы, к которым 
восходит своеобразный институт ариои, 
связанный на Таити с культом бога Псп и 
специализирующийся в основном на теат- 
рализации мифов. Ритуальная оппозиция 
сакрального — профанного в П. м. крайне 
гипертрофирована и соотнесена с предс- 
тавлением об особой силе (мана), а также с 
системой табу. 

П. м., в отличие от родственных ей ме- 
ланезийской и микронезийской мифоло- 
гий, знает не только различные категории 
духов (туреку у маори Новой Зеландии, 
менехуне на Гавайях и другие подобные 
существа типа эльфов) и мифических пер- 
вопредков — культурных героев (сохра- 
нивших здесь только реликтовую связь с 
тотемизмом), но и целый пантеон высших 
богов, типологически близких к мифоло- 
гическим пантеонам древних цивилиза- 
ций Средиземноморья, Индии, Китая, 


Японии, Америки. П. м. в какой-то мере 
сливается с генеалогией, т. к. боги вклю- 
чены в число «предков» и фигурируют в 
начальных частях квазиисторических 
преданий о миграциях первопоселенцев 
тех или иных островов после того, как они 
покинули прекрасную Гавайку, о воен- 
ных конфликтах между ними и т. п. 

Почти повсеместно высший уровень 
пантеона богов включает Тангароа (Танга- 
лоа, Тагалоа, Таароа, Каналоа; ср. с куль- 
турным героем и трикстером Тангаро в 
меланезийской мифологии), а также (иск- 
лючая Западную Полинезию) Тане (Кане), 
Ронго (Роо, Лоно), Ту (Ку). Общеполине- 
зийские боги дублируют друг друга в со- 
вершении таких деяний, как отделение 
неба от земли, а также создание самой 
земли, людей, культуры. Как хозяева сти- 
хий они представляют оппозиции: свет — 
тьма, суша — вода, море — лес, мир — 
война и т. п. В образе Тангароа, например, 
черты первопредка — культурного героя 
сохраняются лишь как реликты. В основ- 
ном же он — небесный бог-творец, бог 
морской стихии (всюду, кроме Гавайев). 
На Гавайских островах Тангароа — хто- 
ническое существо, тогда как в Новой Зе- 
ландии хтоническим существом является 
Фиро (Хиро). Соответственно в Новой Зе- 
ландии (и во многих других местах) Тан- 
гароа противостоит Тане как богу лесов, 
дикорастущих злаков, лесных зверей и 
птиц (оппозиция вода — суша и море — 
лес), а на Гавайских островах как хтони- 
ческое существо — богу света (в Новой Зе- 
ландии оппозиция тьмы и света представ- 
лена соответственно Хиро и Тане). Тане 
повсеместно воплощает свет, солнце, с 
ним связана «живая вода». Ронго-громов- 
ник выступает в большинстве случаев как 
бог земледелия и мира (Новая Зеландия, 
юго-восточные атоллы, Гавайские остро- 
ва). В качестве бога мира Ронго в Новой 
Зеландии противостоит богу войны Ту. На 
острове Мангайа Ронго, почитаемый в ка- 
честве главного бога, оставаясь покрови- 
телем земледелия, напротив, сам являет- 
ся богом войны и противопоставляется 
своему близнецу Тангароа. Мир разделён 
между близнецами таким образом, что 
Тангароа принадлежит всё «красное», а 
Ронго — всё остальное; темноволосые лю- 
ди считаются потомками Ронго, а светло- 
волосые — потомками Тангароа. 

По-видимому, на относительно позд- 
нем этапе выдвинулись молодые воинст- 
венные боги — Оро, сын Тангароа, — на 
островах Общества, Таири (Кайла) — на 
Гавайях, Макемаке (иногда отождеств- 
лённый с Тангароа) — на острове Пасхи. 
Почитатели Оро (напр., ариои) были наи- 
более упорными противниками христиан- 
ства. В Новой Зеландии, по-видимому, не 
без христианского влияния, жрецы выд- 
винули в качестве верховного бога По, не- 
известного на других островах. Благодаря 
тому что информация о богах, вошедших 
в высший пантеон, сакрализована, они за- 
нимают важное место в заклинаниях-мо- 
литвах, гимнах, генеалогиях и перечнях- 
«каталогах», но в повествованиях фигу- 
рируют гораздо реже. Однако на низших 
уровнях мифологической иерархии появ- 
ляются персонажи с тем же именем 
(напр., Хиро), которые и становятся геро- 
ями повествований, преданий и сказок. 


Кроме того, некоторые герои, относящие- 
ся к более низким уровням мифологичес- 
кой иерархии, функционально и отчасти 
генетически соотнесены с высшими бога- 
ми, выступают как их «представители». 
Таков, в частности, Тинирау, который яв- 
ляется хозяином рыб и морских зверей и 
мыслится сыном Тангароа. С известными 
оговорками его можно рассматривать как 
сказочного «двойника» Тангароа. В ми- 
фах творения высшие боги на разных ост- 
ровах заменяют друг друга; в делах творе- 
ния наряду с высшими богами участвуют 
также Ру, Мауи, Тонофити и др. Само на- 
чало космогонического процесса связыва- 
ется в Полинезии (кроме её западной час- 
ти) с представлением о первой паре богов. 
У маори это Ранги — небо и Папа — зем- 
ля, у других племён — Атеа (Ватеа, Фа- 
теа, Уакеа) — пространство или Те Туму 
— источник (обычно в роли мужского на- 
чала) и Папа или Фаахоту (Хахахоту, Хо- 
охоку) — земля (в качестве женского на- 
чала), причём Папа соотносится с острова- 
ми вулканического происхождения, а Фа- 
ахоту — с коралловыми атоллами. Предс- 
тавления о По — тьме или ночи (также 
царство мёртвых) или Коре — пустоте 
(ничто), распространённые в Полинезии 
(кроме Тонга и Самоа), символизируют 
изначальный хаос, который постепенно 
преодолевается в ходе космогонического 
процесса. В Новой Зеландии, по свиде- 
тельству новозеландского исследователя 
маорийских древностей Э. Беста, серия 
персонифицированных абстракций, сле- 
довавших за По или Коре, или уподобляет 
развитие мира росту дерева (образы кор- 
ня, отростков, корешков, ствола и листь- 
ев), что соответствует широко распростра- 
нённой в мифах различных народов кон- 
цепции мирового дерева, или выражает 
его в антропоморфных терминах. Подвиг 
отделения неба от земли, дающий место 
свету и жизни, приписывается в различ- 
ных местах Тангароа, Ту, Тане, Ру, Мауи 
и др. В Новой Зеландии оно носит харак- 
тер своеобразного бунта богов-братьев 
против их родителей Ранги и Папы, с пос- 
ледующей ссорой между братьями. По од- 
ному из центральнополинезийских вари- 
антов, в период тьмы По в раковине уже 
сидел сам себя создавший Тангароа, кото- 
рый затем сделал из раковины небо и зем- 
лю. Пространство между ними — дух 
Атеа. В некоторых вариантах окончатель- 
ный подъём неба связан с борьбой Тане 
против Атеа, выступающего в виде чудо- 
вища-осьминога. Эти мотивы созвучны 
вавилонскому мифу о борьбе Мардука с 
Тиамат и греческим мифам о борьбе поко- 
лений богов. В мифах творения великие 
боги Тангароа, Тане или Ронго, Атеа соз- 
дают первых людей (Тики и Хину) из зем- 
ли, глины, раковин, тыквы. В ряде вари- 
антов происхождение человеческого рода 
связывается с кровосмешением Тане (Уа- 
кеа, Ронго или Тики) и его дочерью. По- 
добные инцестуальные мотивы типичны 
для мифов о родоначальниках во многих 
мифологических системах. В Западной 
Полинезии распространён миф о проис- 
хождении человека от червей. 

В полинезийской космологии господ- 
ствует несколько иная, чем в космогонии, 
система противопоставлений. Земля од- 
новременно противопоставляется небу, 
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состоящему из многих слоев, и подземно- 
му миру, ассоциирующемуся с тьмой По. 
Впрочем, функции верхнего и нижнего 
миров часто смешиваются. Связь между 
мирами большей частью поддерживается 
через мировое дерево, по которому подни- 
маются и опускаются боги, герои и души 
мёртвых. В По, где царствует хозяйка (хо- 
зяин) царства смерти Миру (Милу), души 
обычно погибают. Но души вождей и геро- 
ев, по представлениям западных полине- 
зийцев, отправляются на запад — в стра- 
ну Пулоту, а, согласно представлениям, 
господствующим в других частях Полине- 
зии, возвращаются на Гавайки (ср. дуа- 
листические представления в других ми- 
фологиях, в частности в германо-сканди- 
навской, где мрачное подземное царство 
хель противостоит небесной вальхалле). 

В центре полинезийского повествова- 
тельного фольклора стоит цикл мифов и 
сказок о Мауи. В Центр. Полинезии име- 
ется жреческая версия о Мауи как благо- 
родном полубоге, действующем совместно 
с богами, младшем брате великого жреца 
верховного бога Тангароа (на Туамоту и 
Раратонге Мауи - сын Тангароа); в Запад- 
ной Полинезии, на Ротуме, а также в Ме- 
ланезии Мауи выступает как герой - побе- 
дитель людоедов и чудовищ, что прибли- 
жает его к типу сказочного богатыря. Од- 
нако в большинстве мест Полинезии Мауи 
— культурный герой и трикстер. Мифы о 
Мауи тесно связаны с ритуальным комп- 
лексом, включающим аспекты тотемичес- 
кий, аграрный, посвятительный. 

Пережиточно-тотемический аспект от- 
чётливо прослеживается также в цикле 
мифических сказок о Хине (Сине) и её воз- 
любленном Тинирау (Синилау) — хозяине 
рыб и морских животных, умеющем пре- 
вращаться в кита или покровительствую- 
щем китам. Он жестоко мстит жрецу Кае, 
нарушившему табу и коварно убившему 
кита, который по приказу Тинирау отво- 
зил жреца на его родной остров (в некото- 
рых вариантах Кае — муж Хины). Также 
«тотемичен» брат, воспитатель и покро- 
витель Хины — Рупе, иногда принимаю- 
щий вид голубя и защищающий Хину от 
обид со стороны Тинирау и его старших 
жён. Сватовство Тинирау к Хине, ссоры с 
жёнами, изгнание Хины с ребёнком в лес, 
примирение супругов и т. п. имеют много- 
численные параллели в европейских сказ- 
ках. 

Наряду с мифами о культурных героях 
и высших богах в Полинезии распростра- 
нены повествования (в прозе со стихотвор- 
ными вставками-песнями), близкие по 
жанру к богатырским сказкам, которые 
так или иначе увязаны с общей мифологи- 
ческой системой (как и мифы о героях у 
древних греков), а сами герои включены в 
генеалогию. Герои этих повествований, 
как правило, побеждают врагов не столь- 
ко благодаря своей физической силе, 
сколько с помощью магии, колдовства и 
чудесных родичей. К этой категории отно- 
сится общеполинезийский цикл, несколь- 
ко менее популярный только на западе, о 
Тафаки (Тахаки) и его роде. Тафаки и его 
брат Карихи выступают как внуки некое- 
го Каитангата и людоедки, спустившейся 
с неба, и как сыновья Хемы и Пунги (или 
одного из них). Сыном Тафаки является 
Вахинероа, а внуком (реже — сыном) — 


Рата. Хотя Тафаки прославлен в качестве 
строителя домов, а Рата — лодок, они не 
культурные герои типа Мауи, а типичные 
сказочные богатыри. Их поэтические би- 
ографии наряду с чертами мифа включа- 
ют свойственные жанру богатырской 
сказки эпизоды героического детства, чу- 
десного сватовства и особенно родовой 
мести, ради осуществления которой они 
посещают верхний или нижний мир и по- 
беждают злых духов и чудовищ. В отли- 
чие от Мауи, образы Тафаки и Рата явля- 
ются объектами героической идеализа- 
ции. Аналогичные героические сказания 
имеются и о Вакатау — внуке Раты, и о 
других персонажах, не связанных с этим 
циклом (об Аукеле на Гавайях, о Нгару на 
Мангаие, о Тура или Мата-Оро в Новой Зе- 
ландии, об Ати на Раротонге). 

От повествований такого рода трудно 
отличимы собственно исторические пре- 
дания о расселении полинезийцев по ост- 
ровам и о жизни первопоселенцев, о меж- 
племенных войнах, которые порой вели к 
новым переселениям, и т. д. В числе вели- 
ких путешественников — Хиро и Рата, 
имена которых совпадают с именами бо- 
гов. Популярны сказания о Купе, который 
покинул Центральную Полинезию, охо- 
тясь за кальмарами, и после долгих стра- 
нствий открыл Новую Зеландию, о Тое, 
оставившем свою родину в поисках про- 
павшего внука и также достигшего Новой 
Зеландии, о Тонгана, который бежал с Та- 
ити и переселился на Раротонгу, потерпев 
поражение в распре со сводным братом 
Тутапу из-за плодов, оставленных покой- 
ным отцом, о Моихеке, отвергнутом же- 
ной, перед которой его оклеветали и пере- 
селившемся с Таити на Гавайи. 

В мотивах некоторых преданий место 
переселений занимают «династические» 
распри. Согласно преданию о борьбе У ми 
и Хакау — младшего и старшего сыновей 
Лилоа за власть на Гавайях, побеждает 
младший, который рисуется типичным 
сакрализованным вождём-жрецом. Борь- 
ба ханау-еепе («тощие» или «длинноу- 
хие») и ханау-момоко («тучные» или «ко- 
роткоухие») — основной мотив преданий 
острова Пасхи. О мифологических предс- 
тавлениях рапануйцев — коренного насе- 
ления острова Пасхи см. в ст. Рапануйс- 
кая мифология. 

Е. М. Мелетинский. 

Микронезййская мифология (М. м.), 
комплекс мифологических представле- 
ний микронезийцев — коренного населе- 
ния Каролинских, Маршалловых, Мариа- 
нских о-вов, о-вов Гилберта, Науру, Ошен 
(Банаба), а также о-ва Нуи в группе о-вов 
Тувалу (бывш. Эллис). С П. м. её связыва- 
ет определённая генетическая близость. С 
микронезийскими мифами нередко совпа- 
дают мифы населения о-вов Нукуро и Ка- 
пингамаранги (полинезийские «анкла- 
вы» в Микронезии). В то же время в вос- 
точной Микронезии известны собственно 
полинезийские мифологические системы. 

Для М. м. характерно разнообразие 
мифов творения. Первоначальный хаос 
представлен пустотой (её населяет нетвар- 
ное божество, например, Пунтан у чамор- 
ро), морем и скалой (или небольшим пус- 
тынным участком суши), двустворчатой 
раковиной, в которой слиты воедино небо 
и земля. Элементы окружающего мира 


создаются магией слова божества (Лоуа, 
или Лоа на Маршалловых о-вах), трудом 
демиурга (Солал, Лук, Логеиланг, Нареау 
«старший», Великий паук, Лоуа, Анулап, 
Алууей, черепаха Табакеа на о-ве Нуи), 
возникают из частей тела божества (Пун- 
тан у чаморро, Бакаунанеку, «Великий 
луч» на о-ве Нуи). Море либо извечно, ли- 
бо возникает из пота божества, угря, чер- 
вя (о-в Науру, о-ва Гилберта). Стихии, бу- 
ри, приливы считаются результатом сов- 
местного труда богов неба и подводного 
мира (Алулоп и Солал на Каролинских о- 
вах). Суша создаётся разными способами: 
в море бросают песок, землю, пепел, пло- 
ды пандануса или кокоса, цветы, корзины 
(на Маршалловых о-вах известен миф о 
появлении островов Ралик и Радак, кото- 
рые разбросал человек из корзины, пере- 
данной ему богом Лоа; из самой корзины 
возник о-в Кили); боги вылавливают ост- 
рова из моря крючком или сетью (Тмело- 
год на о-ве Палау; Мотикитик, идентифи- 
цируемый с полинезийским Мау и; Наре- 
ау, чьё второе имя — Тикитики отражает 
полинезийское заимствование; Матуа- 
ранг на ряде о-вов Гилберта), в сушу прев- 
ращаются птицы, опускающиеся на морс- 
кие волны (воет. Микронезия). 

В мифе о Дамабедоа и Дебенори (о-в 
Науру) островом становится плавучий 
дом, построенный людьми, а в палауан- 
ском мифе сушу — огромную башню, воз- 
вышающуюся над морем, строят рыбы, 
рождённые подводной богиней. Небо либо 
существует извечно, либо возникает из 
одной створки раковины, из тела чайки 
(Маршалловы о-ва). Разделение неба и 
земли осуществляет демиург с помощью 
червей, улиток, угря Риики (Риги), бабоч- 
ки, сами черви (о-в Науру), угорь. Солнце 
и луна появляются из глаз божества (Ма- 
рианские о-ва, о-ва Гилберта), из улиток, 
из камня, разрубленного надвое и бро- 
шенного в небо; они рождаются вместе с 
морем от первой человеческой пары (о-ва 
Гилберта), от земной женщины, разделя- 
ются в результате ссоры (о-в Яп). Звёзды 
считаются детьми богов или камнями (о-в 
Яп), животными, поднявшимися в небо; 
Млечный путь — тело измученного разде- 
лением неба и земли угря Риики (о-ва 
Гилберта). Растения и некоторые живот- 
ные либо сотворены (рождены) богами, 
либо происходят из подземного и подвод- 
ного мира. В М. м. эксплицитно выраже- 
на идея мирового дерева (часто это панда- 
нус, обращенный кроной к земле). Люди 
сотворены богами или возникают из кам- 
ня, песка, палочек, ствола дерева (по гил- 
бертскому мифу предки — люди Матанга 
возникают из ветвей мирового дерева 
Кап-н-тику-аба, растущего на о-ве Самоа), 
сгустка крови или волдыря на ноге бога, а 
также глаз или рук божества; они рожда- 
ются богиней или полубогиней (как и в 
Меланезии, известны богини, рождаю- 
щие одновременно детей и пищу, расте- 
ния, рыб, — богиня Лигубубфану на о-ве 
Трук, Латмикаик — на о-ве Палау, Аидь- 
ял — на о-ве Ифалук), происходят от сое- 
динения воды с растениями (о-в Понапе), 
воды с песком (о-ва Гилберта), создаются 
вместе с животными посредством закли- 
нания (Маршалловы о-ва). Гилбертские 
мифы объясняют возникновение всех лю- 
дей, кроме самих гилбертцев, считаю- 
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щихся нетварными. Животные и люди 
могут превращаться друг в друга (на о-ве 
Науру отмечен сюжет о превращении че- 
ловека в акулу). Изначально люди бессме- 
ртны (как деревья, снова вырастающие 
после порубки). Смерть — это кара за на- 
рушение табу или результат спора богов. 
Гром, молния, радуга создаются богами (в 
ряде вариантов рождаются земной жен- 
щиной или мышью). 

Пантеон богов М. м. недостаточно раз- 
вит, он имеет многочисленные параллели 
в мифах других народов Океании. Парал- 
лели полинезийскому Тангароа отмеча- 
ются в безымянном громовнике (о-в Пона- 
пе), невидимом божестве (возможно, Уэл- 
леб) и слепом боге Бикара (Маршалловы 
о-ва); имеющиеся в М. м. мотивы прихода 
божества на землю (Лук, Лугеиланг) сход- 
ны с мифами о полинезийском Ронго (Ло- 
но). На отдельных островах известны бо- 
жества войны, любви, ремёсел (весьма по- 
пулярен Саланг - патрон судо- и домостро- 
ительства), навигации (Ану эн мараси, 
Нан-челанг на Каролинских о-вах), тату- 
ировки (Неикаликибай на о-вах Гилбер- 
та). Многие функции божеств могут ис- 
полнять и небесные духи (Иолофат, Палу- 
поп, «великий мореход», его сын Алулу- 
ей). На низших уровнях М. м. появляют- 
ся персонажи с именами богов, например, 
Пунтан — бог и человек великой хитрости 
у чаморо; Нареау — демиург и трикстер. 

Большую роль, чем собственно боги, 
играют в М. м. полубоги, духи, герои. Раз- 
личаются духи земные и небесные, доб- 
рые («свои») и злые («чужие»), например 
бладек и делеп у палауанцев. 

Из циклов мифов о небесных духах, 
мифических героях, трикстерах наиболее 
известны мифы об Иолофате (Олофоле) на 
Каролинских о-вах; Буэ, Нареау (или Ма- 
туаранге) на о-вах Гилберта, Науру; Мо- 
тикитике, Эдао, Палулопе (на о-ве Намо- 
лук он бог радуги). Некоторые персонажи 
(Олофат, Буэ, Нареау) сочетают черты 
культурного героя и трикстера. Аналогию 
гавайским менехуне - маленьким веселым 
и хитрым человечкам, составляют неуло- 
вимые тсокелаи (о-ва Понапе), нониб и 
анджинимар (Маршалловы о-ва). Один из 
важнейших подвигов героев — приобрете- 
ние огня и дар его людям. Знание, маги- 
ческие умения герои приобретают также 
во сне, крадут или принимают их от духов 
(священная черепаха делает Эдао, сына 
Уэллеба, великим магом). Для них харак- 
терно чудесное рождение (Олофат, сын 
земной женщины и бога Лугеиланга, рож- 
дается из головы матери) и развитие. 

Значительное развитие у народов Мик- 
ронезии получили анимистические предс- 
тавления (духи природы анитеу у чамор- 
ро, ану у каролинцев, аний у маршалл- 
цев). Распространено противопоставление 
подземного (подводного) и небесного ми- 
ра, «рая» и «ада» (макан и ярн на о-ве Яп; 
пайит и пуэлико на о-вах Понапе; ср. так- 
же сетепуолис — ад в представлениях жи- 
телей Каролинских о-вов, куда Олафат тя- 
нет грешников; сассалагухан — ад у ча- 
морро; земля героев-предков и Матанг — 
рай у гилбертцев). Души умерших отправ- 
ляются на север или на запад, а оттуда — 
в иной (загробный) мир, причём число 
этих миров варьируется. Широко распро- 
странён миф о смыкающихся скалах, раз- 


бивающих души умерших перед дверью 
небесного бога, о небесном страже душ. 

Распространены сюжеты о нарушени- 
ях табу, в частности об инцесте (миф о 
Сикхалоле и его матери на Каролинских 
о-вах; мифы о совращении братьями сест- 
ры, племянником - тетки и т. п.). Нару- 
шает табу Мотикитик, следующий за сво- 
ей матерью, которая направляется в под- 
земный мир; повсеместно известны мифы 
о нарушении запрета открывать таинст- 
венный мешок, свёрток и т. п. За выполне- 
нием табу следят личные птицы, волшеб- 
ный пес Сау Компул. Мифы и предания 
микронезийцев богаты сюжетами о демо- 
нических существах или полудухах (кан 
на о-ве Яп, легаслеп на о-ве Улити, тунга 
на о-ве Ифалук), которым свойственны 
дикая сила и тупоумие. Приняв облик че- 
ловека, они сватаются за девушку, ловят 
свою жертву и хотят съесть её, но человек 
либо убегает, оставляя «амулет-замести- 
тель», либо хитростью побеждает духов 
(история о бвуче-сумасшедшем и людо- 
еде; о-в Улити). Многочисленны истории 
о детях животных, которым их родители 
помогают совершить необходимый посту- 
пок, ведущий к признанию, о старшем и 
младшем брате, причём младший спасает 
старшего, обучает его ремеслу (иногда 
братья оказываются врагами), и др. 

Следы тотемизма проявляются в почи- 
тании угря, червя, ящерицы, рыбы и при- 
числяемого к ним дельфина, осьминога и 
некоторых птиц. Тотемизм растений ре- 
док; отмечено поклонение огромному бао- 
бабу на о-ве Науру, двум древним деревь- 
ям, считавшимся частью мирового дерева 
на о-ве Беру в группе о-вов Гилберта. 

М. С. Полинская. 
ПОЛИНИК (ПоАцѵеіхг|ё), в греческой ми- 
фологии сын фиванского царя Эдипа и 
Иокасты, брат Этеокла и Антигоны. По 
наиболее древней версии мифа, содержав- 
шейся в эпической поэме «Фиваида», пос- 
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ле саморазоблачения Эдипа сыновья поте- 
ряли к нему уважение, и однажды П. по- 
дал отцу вино в золотом кубке Лая, напом- 
нившем Эдипу о совершённом им преступ- 
лении. В другой раз братья послали Эдипу 
не подобающую ему долю мяса (8с1ю1. 
8орй. О. С. 1375). Еврипид добавляет к 
этому, что сыновья заточили Эдипа в глу- 
бине дворца, чтобы заглушить в людях 
воспоминание о своём позорном рожде- 
нии (Еиг. РКоеп. 63-66). Разгневанный 
Эдип дважды проклял сыновей, завещав 
им делить наследство с мечом в руках, по- 
ка они не убьют друг друга (Аезсйуі. 8ері. 
785-790; Еиг. РЙоеп. 66-68, 874-877; 
8орй. О. С. 789 след.). Поэтому П. усло- 
вился с Этеоклом, что они будут царство- 
вать в Фивах поочерёдно. Однако Этеокл, 
выступающий чаще как старший из двух, 
не уступил трона П., а изгнал его из Фив. 
По другой версии, П. был старшим и во 
время своего правления изгнал из Фив 
Эдипа (8орК. О. С. 1352-1359) или, во вся- 
ком случае, не мешал его изгнанию; затем 
сам П. был изгнан Этеоклом. В результате 
П. нашёл прибежище в Аргосе у Адраста, 
богатыми подарками привлёк на свою сто- 
рону его дочь, женился на ней (по другой 
версии, Адраст сам выдал дочь замуж за 
П.) и убедил тестя организовать поход 
против Фив, чтобы вернуть утраченную 
царскую власть (Еиг. РКоеп. 69-80, 473- 
493; АроШхі. III 6, 1-3; Яу§. ЕаЬ. 67) (см. 
Семеро против Фив). Как инициатор зах- 
ватнической войны против родного города 
П. изображён Эсхилом (8ер1. 580-586, 
658-671) и Софоклом (О. С. 1370-1392), и 
само его имя толкуется как «ищущий бра- 
ни» (лоХи, «много», ѵгтход, «вражда», 
«брань»). Только Еврипид в «Финикиян- 
ках» с известным сочувствием рисует П. 
как жертву несправедливости, вынудив- 
шей его к применению силы. В единобор- 
стве у стен осаждённых Фив погибают оба 
брата (Аезсйуі. 8ер1. 792-802; Еиг. РКоеп. 
1339-1424), но фиванцам под страхом 
смертной казни запрещается предавать 
тело П. земле. Приказ царя Креонта ре- 
шается нарушить Антигона, поплативша- 
яся за это собственной жизнью. 

В. Н. Ярхо. 

ПОЛИФЕМ (ПоХисргщод), в греческой ми- 
фологии: 1) киклоп, сын Посейдона и 
нимфы Тоосы, дочери морского божества 
Форкия (Нош. Ой. I 71-73). Страшный и 
кровожадный великан с одним глазом П.- 
пастух живёт в пещере, где у него сложен 
очаг, он доит коз, делает творог, питается 
сырым мясом. IX песнь «Одиссеи» Гомера 
посвящена приключениям Одиссея в пе- 
щере П., который во время опьянения и 
сна был ослеплён героем, избежавшим 
участи своих спутников, съеденных П. Не 
зная настоящего имени своего обидчика, 
так как Одиссей назвал себя «никто», ос- 
леплённый великан, на зов которого сбе- 
жались соседи киклопы, кричит, приводя 
их в замешательство, что его ослепил 
«никто» . Узнав от отплывающего Одиссея 
его подлинное имя, П. в ярости от того, 
что свершилось давнее предсказание ора- 
кула о его ослеплении именно Одиссеем, 
сбрасывает скалы на его корабли. 

В эллинистической литературе у Фео- 
крита (идиллия XI) П. — вполне мирный 
пастух, над безобразием которого смеют- 
ся девицы и который тщетно ухаживает 
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за нимфой Галатеей, горюя о недостижи- 
мой любви. Миф о неудачной любви П. к 
Галатее и его страшной мести её возлюб- 
ленному Акиду — у Овидия (Меі. XIII 
750-897); 2) лапиф, сын Злата, брат Ке- 
нея (Нот. II. I 264). П. — участник битвы 
кентавров и лапифов, а также похода ар- 
гонавтов (Ароіі. Шюб. I 40-44). Однако П. 
не добрался до Колхиды; помогая Гераклу 
разыскивать Гиласа, он не успел попасть 
на корабль, остался в Мисии, основал го- 
род Киос, где стал царствовать, а Геракл 
вернулся в Аргос (Ароііосі. 19, 19). 

А. А. Тахо-Годи. 

ПОЛУДНИЦЫ (рус. «полудница», чеш. и 
словац. роіесіпісе, польск. роіисіпіса, сло- 
вен. роіисіпіса и др.), в славянской мифо- 
логии полевые духи, в частности вопло- 

Помона. Скульптура А. Майоля. Бронза. 1907. 
Москва, Музей изобразительных искусств им. 

А. С. Пушкина. 



щение солнечного удара. П. представляли 
в виде девушки в белом платье, с длинны- 
ми волосами или косматой старухи, появ- 
ляющейся в поле (обычно во ржи: другое 
русское название П. - «ржаница») и прес- 
ледующей тех, кто работает в поле. П. мо- 
жет свернуть шею, похитить ребенка, ос- 
тавленного в поле; в сниженном варианте 
П. пугают детей, забирающихся в огоро- 
ды. Образ П. в народных верованиях 
иногда сливается с образом русалок. 

В. И., В. Т. 

ПОМОНА (Рошопа, от рошо, «древесный 
плод»), в римской мифологии богиня пло- 
дов. Жена Пика, Вертумна и др. О древ- 
ности культа свидетельствуют священная 
роща П., наличие у неё фламина и празд- 
ник в её честь — помональ. В надписях 
культ П. не засвидетельствован. 

Е. Ш. 

ПОНМАКЬИ, в мифологии бирманцев бо- 
жество, покровитель урожая. Предпола- 
гается, что П. — искажение слова «Поб- 
бакьай» («звезда пятницы», т. е. Венера). 
П. представляют как женщину с больши- 
ми грудями и огромным животом. По-ви- 
димому, П. — первоначально женское бо- 
жество плодородия, ассоциировалась за- 
тем с планетой Венера. В Бирме после сбо- 
ра урожая в одиннадцатый месяц бирман- 
ского года женщины всю ночь пекут бе- 
лые и красные пироги и с наступлением 
утра предлагают их П. 

Я. Ч. 

ПОПЕЛ, Пепел (польск. Роріеі), в запад- 
нославянской раннеисторической тради- 
ции легендарный князь, изгнанный за 
неправедность своими соперниками из ро- 
да Котышки и заеденный мышами (ср. за- 
падноевропейский мотив смерти еписко- 
па Гаттона). Архаические истоки легенды 
обнаруживаются в сопоставлении с восто- 
чнославянской сказкой об Иване Попяло- 
ве, который двенадцать лет лежал в пеп- 
ле, затем, стряхнув с себя шесть пудов 
пепла, убил «змеиху», а пепел её рассы- 
пал (типичное для мифа повторение ос- 
новного мотива, выраженного в имени ге- 
роя). Змееборец превращается в кота, 
подслушивая разговор змеихи с её дочерь- 
ми: ср. имя Котышки в польской легенде 
и мотивы противопоставления кота и мы- 
шей, восставшего из пепла богатыря и 
слепоты, связанной с пеплом (в польской 
легенде князь Мешко из рода Котышки 
был слеп семь лет). 

В. И., В. Т. 

ПОР, в мифологии обских угров одна из 
двух фратрий (родовых объединений) на- 
ряду с Мось. Согласно тотемическому пре- 
данию, первая женщина Пор родилась от 
медведицы, съевшей зонтичное растение 
порых (откуда, по мифу, и идёт название 
фратрии). Представители П. занимали ве- 
дущее положение в отправлении культа 
медведя — покровителя П. (см. Консыгой- 
ка). Древние П.-люди изображаются жес- 
токими людоедами (в отличие от Мось) и 
часто отождествляются с менквами. 

Е. X. 

ПОРТУН (РогЬшшз, Рогішшз Раіег, от 
рогЬиз, «порт»), в римской мифологии бог 
дверей (возможно, близкий Янусу), но 
главным образом входа в реку или море, 
бог гавани (Ѵег§. Аеп. V 241). Имел фла- 
мина и праздник — портуналии, справ- 
лявшийся на Тибре 17 августа. 



Помона. Картина Н. Фуше. 1 700. 

ПОСЕЙДОН (ПоагібсЬѵ), в греческой ми- 
фологии один из главных олимпийских 
богов, владыка моря, сын Кроноса и Реи, 
брат Зевса и Аида (Нез. Тйео§. 453-457), с 
которыми он поделил господство над ми- 
ром. Бросив жребий, он получил в удел 
море (Зевс - небо, Аид - подземное царст- 
во) (Нош. II. V 187-194). Древнейшее 
представление о П. связано с плодородием 
земли, пропитанной влагой, поэтому имя 
П. можно понимать в его дорийской фор- 
ме как «супруг земли» в именительном 
падеже (П. Кречмер) (Роіеісіап — роі=роз, 
корень слова указывает на «супружество» 
и 6а=^а, «земля») или в звательном паде- 
же (И. Б. Гофман), отсюда эпитеты П. — 
«колебателъ земли» (Нот. Ой. V 366), 
«земледержец» (I 68). С другой стороны, 
древнейший П. связан с индоевропейским 
зооморфным демоном плодородия, высту- 
павшим в облике коня или быка, и таким 
образом сближается с неиссякаемой по- 
рождающей силой земных недр, а значит, 
и с водной стихией. Отсюда в имени П. ви- 
дят воплощение текучей плодоносной 
сущности, которая выражена в застыв- 
шей форме ритуального обращения: «вла- 
дыка вод» (А. Карнуа, А. Хойбек), так как 
дорийск. Роіеісіап разлагается: роіеі, 
«владыка» в звательном падеже, и прила- 
гательное баоп, «водный», «водяной» в 
звательном падеже, образованное от индо- 
европейского корня 6а-, бапи-, указываю- 


Посейдон и дельфин. Статер 430-410 до н. э. 
из Лукании. Берлин, Государственные музеи. 
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Нептун на колеснице. Архитектор Н. Салъви. 1632-1 762. Рим, Фонтан Треви. 



щего на влагу и реку (ср. осет. Донбетты- 
ра, наименования рек Дон, Днепр, Ду- 
най). С расселением греческих племён на 
островах П. стали отождествлять не толь- 
ко с влагой, дарующей жизнь земле, но и 
с просторами моря. Олимпийский П. не- 
разрывно связан именно с морской стихи- 
ей, сохранив в качестве рудиментов эпи- 
теты, указывающие на былую связь с зем- 
лёй, мифы о зооморфных ипостасях П. — 
коне и быке и предания о П., своим тре- 
зубцем выбивающем из земли пресную 
влагу источников. Архаические черты у 
олимпийского П. находят выражение в 
его буйном нраве, попытках сохранить 
свою независимость. Вынужденный приз- 


нать главенство Зевса, он считает себя 
равным ему (Нот. II. XV 185 след., 194- 
199). П. участвует в мятеже против Зевса, 
и его спасает от оков Фетида (I 398-400). 
Он в союзе с Герой, воспользовавшись 
сном Зевса, подаёт помощь ахейцам, вы- 
зывая гнев громовержца, и угрожает ему 
непримиримой враждой (XV 212-217). П. 
идёт на помощь ахейцам с мечом, схожим 
с молнией, предводительствуя их воин- 
ством (XIV 384-388). П. ненавидит троян- 
цев, царь которых Лаомедонт в своё время 
не заплатил ему и Аполлону обусловлен- 
ной платы. П. наслал на Трою страшное 
морское чудовище, угрожавшее царской 
дочери Гесионе, спасённой Гераклом 
(Ароііосі. II 5, 9). 

Он один идёт 
против решения 
олимпийцев воз- 
вратить домой 
Одиссея, ненавидя 
его за ослепление 
Полифема (Нош. 
Ой. I 68-75), хотя 
Зевс уверен, что П. 
не может спорить 
со всеми бессмерт- 


Нептун. 

Фонтан скульптора 
Джамболоньи. 

1563. Болонья. 


Посейдон поражает 
гиганта Полибота во 
время гигантомахии. 
Аттическая черно- 
фигурная амфора. 
Ок. 540 -530 до н. э. 
Париж, Лувр. 


ными и поступать самовластно (I 77-79). 
Однако П. не успокаивается и насылает на 
Одиссея страшную бурю, разбивая его 
плот и своим трезубцем взбудораживая 
море, тучи и ветры (V 291-319). П. ярост- 
но действует своим трезубцем, желая или 
поднять бурю, или погубить кого-либо из 
героев. Он разбивает скалу и губит Аякса 
Оилида за его нечестивую похвальбу (IV 
505-511). Трезубец П. — некий древний 
фетиш, наделённый магической силой. 
Именно в споре с Афиной П. выбивает тре- 
зубцем источник, даруя его жителям Ат- 
тики (Оѵій. Меі. VI 75-77). Но П. было 
вполне достаточно крепко ударить ладо- 
нью по кораблю феаков, чтобы превратить 
его в скалу и втиснуть эту скалу в морское 
дно (Нош. Ой. XIII 162 — 164). П. не живёт 
на Олимпе, владея собственным роскош- 
ным дворцом на дне моря в Эгах (V 381). 
П. мчится на колеснице, запряжённой 
длинногривыми конями, по морю (V 380). 
Морская тёмно-синяя бурливая волна и 
есть сам П., постоянно именуемый «сине- 
кудрым», «темно-власым» (Нош. II. XIV 
390). Облик П. страшен, могуч и стихиен. 
Под его стопою трепещут леса. Своего 
дворца в Эгах он достигает, сделав три-че- 
тыре шага с фракийских гор (XIII 10-31). 
П. — супруг нереиды Амфитриты (Нез. 
Тйео^. 930). От неё у него сын Тритон — 
владыка морских глубин (XIII 931 след.). 
П. — отец множества детей, и все они сти- 
хийны, ужасны и чудовищны. Это вели- 
каны Сарпедон (Ароііой. II 5, 9), Орион и 
Алоады, царь бебриков, кулачный боец 
Амик — от нимфы Мел ии («ясеневой»; 
Ароіі. Шюй. II 1-3), великан Антей — от 
Земли, киклоп Полифем, царь Бусирис, 
убивающий всех чужестранцев (Ароііой. 
II 5, 11), разбойники Керкион (Ну§. ГаЬ. 
187) и Скирон (Ароііой. еріі. I 2); от меду- 
зы Горгоны у него Хрисаор («златомеч») и 
Пегас, выбивший копытом источник Гип- 
покрену (Нез. Тйео§. 280-283). Деметра в 
образе эринии родила от П. коня Арейона 
(Ароііой. II 6, 8), что дополняет сведения о 
зооморфной сущности П. Он выслал из 
моря на Крит прекрасного быка, свою соб- 
ственную ипостась, который вместе с Па- 
сифаей породил чудовище Минотавра 
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(Ароііосі. III 1, 3-4). Однако были слабые 
попытки связать П. с героическим миром, 
хотя и здесь П. является в облике водной 
стихии. Приняв облик речного бога, П. 
вступил в брак с Тиро, породившей Пелея 
и Нелея, отца мудрого Нестора (Нот. Ой. 
XI 241-254). 

П. считается божественным отцом Те- 
сея (Вассйуі. XVII 33-37), сына афинско- 
го царя Эгея. Доказывая своё божествен- 
ное происхождение, Тесей бросился в мо- 
ре, чтобы достать кинутое туда Миносом 
золотое кольцо, добыл его у Амфитриты и 
вернулся победителем (Раиз. I 17, 3; Вас- 
сйуі. XVII). Именно Тесей - героический 
сын П. убивает Минотавра - тоже сына 
П., только чудовищного. Среди аргонав- 
тов есть сыновья П. - Эвфем, Эргин и Ан- 
кей (Ароіі. Шюй. I 179-189), не играю- 
щие, однако, существенной роли в похо- 
де. Вряд ли П. можно считать основате- 
лем и защитником полисов; он оспаривал 
у Гелиоса Коринф и потерпел поражение, 
с острова Эгина его вытеснил Зевс, с Нак- 
соса - Дионис, из Дельф - Аполлон, из 
Трезена - Афина (Ріиі. <Зие8І, сопѵ. IX 6). 
Она же оказалась победительницей в 
Афинах, посадив там маслину вопреки П. 
Гера забрала себе Аргос, за что П. наслал 
сначала засуху, а затем море. Единствен- 
ная страна, где царили П. и его потомки, 
которых Зевс покарал за нечестие, - ост- 
ров Атлантида (Ріаі. СгШаз). 

Культ П. связан с почитанием его как 
божества моря, источников (его эпитеты: 
Кренух, «держатель источника»; Нимфа- 
гет, «водитель нимф») и землетрясений. 
Страбон сообщает (I 3, 16), что родосцы 
после землетрясения вблизи острова Фера 
воздвигли храм П. Асфалию - «дарующе- 
му безопасность». П. почитался по всей 
Греции также как Фитальмий, наряду с 
Дионисом Дендритом, «древесным», и им 
обоим была посвящена сосна (РІігЬ. С^иез!. 
сопѵ. V 3, 1). Культ П. Гиппия - «конно- 
го» преимущественно фессалийский. В 
Аргосе был храм П. Проклистия — «при- 
чиняющего наводнение» в память спора 
Геры и П., когда отвергнутый аргосцами 
П. наслал на Арголиду море (Раиз. I 29, 
4). На акрополе у святилища Эрехфея ещё 
во 2 в. почитался источник солоноватой 
воды, якобы выбитый трезубцем П. 
(НегоскгЬ. VIII 55). В Трезене, несмотря на 
поражение П. от Афины «могучей», почи- 
тают П. «царя» (Раиз. II 30, 6). Там же 
храм П. Фитальмия в память бесплодия, 
посланного П. на землю, пропитавшуюся 
морской солью, и милости П., прекратив- 
шего гнев (II 32, 8). Культ П. всюду связан 
с бедствиями, сопровождавшими его гнев, 
сменяемый затем на прощение. 

П. — древнее мужское хтоническое бо- 
жество, обладавшее универсальной влас- 
тью, на более поздней героической ступе- 
ни было вытеснено мужским патриар- 
хальным божеством, возглавившим олим- 
пийцев, Зевсом, и больше уже не заняло 
главенствующего положения, оставаясь в 
неизменной оппозиции к Олимпу. 

В римской мифологии отождествлялся 
с Нептуном. 

А. Ф. Лосев. 

ПОТАЛА (санскр. роіаіа, роіаіака, раиіа- 
Іака), в буддийской мифологии название 
рая, где обитают Авалокитешвара и Тара. 
По индийским и тибетским источникам, 


находится на вершине горы на побережье 
Индийского океана, в китайском буддиз- 
ме - на острове в Восточно-Китайском мо- 
ре (см. Путо). Согласно тибетской тради- 
ции, в П. Будда произнёс основную тантру 
Авалокитешвары, а также по просьбе 
Манджушри (чтобы излечить от проказы 
царя Ишварапрабху) один из двух специ- 
альных магических текстов (дхарани) 
Авалокитешвары. П. называется также 
дворец далай-лам в Лхасе. 

О. Ф. Волкова. 

ПОТОП. Мифы, легенды, предания о П. 
широко распространены (тема П. отсут- 
ствует или получила случайное отраже- 
ние в мифологиях народов Японии, Афри- 
ки, Австралии). Многообразные вариан- 
ты темы П. демонстрируют сложную кар- 
тину смешения сведений о реальных пото- 
пах с более поздними сюжетами, возник- 
шими уже в силу чисто мифологической 
логики. Выделяются версии П., где он 
трактуется как катаклизм мирового зна- 
чения (вселенский потоп), когда гибнет 
всё живое или сохраняется лишь его ми- 
нимум, необходимый для возрождения в 
последующее время жизни на земле. К 
этому кругу представлений о П. принад- 
лежат версии П., которые объясняют ги- 
бель мира и человеческого рода и их воз- 
рождение, происходящее в «начале вре- 
мён», и эсхатологические концепции гря- 
дущей гибели мира от П. (или от огня и 
воды). 

Основная схема мифов о вселенском П. 
сводится к следующему: бог насылает на 
людей П. в наказание за плохое поведе- 
ние, нарушение табу, убийство животных 
и т. п. или без особой причины. Некото- 
рые люди (обычно праведники), заранее 
извещённые о П., принимают меры к спа- 
сению: строят корабль (ковчег, плот, 
большое каноэ, лодку и др.) или же укры- 
ваются от опасности на горе, высоком де- 
реве (вариант: быстрорастущее дерево 
возносит вверх людей по мере прибыва- 
ния вод), на плавающем острове, на пан- 
цире черепахи, на крабе, в большой тыкве 
или скорлупе кокосового ореха и т. п. Спа- 
сающиеся нередко берут с собой живот- 
ных, семена и (или) растения и т. п. Ли- 
вень, приводящий к П., продолжается в 
течение сакрально отмеченного периода 
времени (напр., 7, 40 дней, полгода). Ког- 
да он прекращается и воды начинают спа- 
дать, на поиски суши выпускается птица 
(иногда - грызун), приносящая, наконец, 
благую весть. Корабль достигает горы, 
острова (люди спу- 
скаются с дерева, 
горы ит. п.), начи- 
нается новая, час- 
то более праведная 
жизнь в соответст- 
вии с божествен- 
ными заповедями; 
люди, скот, расте- 
ния размножаются 
и вновь заселяют 



Потоп. Миниатюра моголъской школы. 16 в. 


землю. Показательно появление в сюжете 
о П. мотива первой человеческой пары или 
супругов, становящихся в послепотопной 
жизни прародителями человечества, ино- 
гда родоначальниками этнической и 
культурной традиции. Тем самым мифо- 
поэтическая тема П. становится важней- 
шим соединительным звеном между при- 
родой и культурой, космологией и квази- 
историей, естественным правом и мора- 
лью, опирающейся на божественные уста- 
новления (завет между богом и людьми). 

Древнейшее воплощение этой схемы 
содержится в шумерской версии (см. в ст. 
Зиусудра), послужившей источником для 
более поздних вавилонской (см. в ст. Ат- 
рахасис, Шумеро-аккадская мифология) 
и библейской (см. в ст. Ной) версий. Семи- 
тский вариант сказания о П., возможно, 
оказал влияние на разработку греческого 
мифа о Девкалионе и Пирре, спасшихся 
во время П., устроенного Зевсом. В отли- 
чие от ближневосточных версий, гречес- 
кий миф акцентирует тему П. как грани, 
после которой начинается эллинская ци- 
вилизация (у Девкалиона и Пирры рожда- 
ется сын Эллин — родоначальник гречес- 
ких племён), вместе с тем в нём П. лишён 
черт всемирного, почти космологического 
явления. Мотив П., плавания на корабле 



Всемирный потоп. 
Эскиз картины В. 
Верещагина. 1869. 
Санкт-Петербург, 
Гос. Русский музей. 
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по водам и обретения благодати в новой 
жизни соотносится с не менее популяр- 
ным на Ближнем Востоке (и за его преде- 
лами) мотивом плавания солнца или сол- 
нечного бога в ладье (на лотосе, водяной 
лилии и т. п.) по мировому океану с тем, 
чтобы восстановить силы, израсходован- 
ные за день, и возродиться к новой жизни. 
В ряде мифов творения П. связан с сосу- 
дом с водой, из которого возникают пер- 
вый мужчина и первая женщина, стано- 
вящиеся прародителями человеческого 
рода. 

При рассмотрении теории, согласно 
которой именно Ближний Восток был 
центром (возможно, конечно, не един- 
ственным), откуда распространялись вер- 
сии мотива П., существенно помнить, что 
на Ближнем Востоке и в смежных восточ- 
ноевропейском и западноазиатском ареа- 
лах распространены и другие сюжеты, 
связанные с П. В частности, сюда относят- 
ся мифы, где говорится о том, что причи- 
ной П., обычно длящегося семь суток, бы- 
ло неосторожное (иногда — намеренное) 
движение огромных животных (рыбы, че- 
репахи, лягушки, быка и др.), на которых 
покоится земля. В ряде разработок темы 
П. обнаруживаются дуалистические мо- 
тивы укрытия в ковчеге не только благого 
начала, но и отрицательного, дьявольско- 
го [иногда как трансформация противо- 
поставления праведного человека, спаса- 
ющегося во время П. (или выполняющих 
заветы бога послепотопных людей), и не- 
праведных, погрязших в грехе людей, 
уничтоженных П.]. 


Египетская версия 
мифа о П. (в «Книге 
коровы»), видимо, 
представляет собой 
коренную переработку 
старой его схемы. Она 
предлагает инвертиро- 
ванную схему сказа- 
ния: с помощью П. 
удаётся спасти людей. 
Боги решают наказать 
людей за их грехи, наслав на них Око Ра 
(богиню Хатор-Сехмет, см. в ст. Египет- 
ская мифология). Истребление людей 
принимает такие размеры, что боги реша- 
ют спасти их. Особый красный минерал — 
ди-ди смешали с ячменным пивом и полу- 
ченную жидкость вылили на поля. Утром 
богиня нашла всё затопленным (образ П. в 
сниженном варианте) красной жидкос- 
тью, которую она приняла за кровь лю- 
дей. «И тогда она стала пить, и сладостно 
было её сердце. И пошла она пьяная, и не 
узнала людей», которые были таким обра- 
зом спасены. В индийской традиции ядро 
сюжета о П. (см. в ст. Ману) введено в схе- 
му, связанную с представлениями доа- 
рийского населения Индии. Существуют 
версии, по которым в конце каждого из 
четырёх мировых периодов (юга) П. унич- 
тожает мир. Концепция уничтожения ми- 
ра через воду и огонь, холод, снег сущест- 
вовала и в Иране. Однако подобные эсха- 
тологические версии П. образуют иной ми- 
фологический сюжет; его воплощениями 
можно также считать платоновский миф 
об Атлантиде, полинезийские версии о П. 
(например: огонь и вода, отпрыски перво- 
родного осьминога, вступают в борьбу, по- 
беждает вода, заливающая мир, позже 
восстановленный благодаря Тангароа). 

В индийской традиции известны и бо- 
лее частные сюжеты, связанные с П. Та- 
ков рассказ о конфликте между Кришной, 
советовавшим пастухам перестать чтить 
Индру, и Индрой, обрушившим на землю 
ливень, с тем чтобы П. смыл с лица земли 
пастухов и их стада. Кришна, чтобы спас- 
ти их, поднял гору Го- 
вардхану и удерживал 
её на кончике пальца 
семь дней и семь ночей, 
пока Индра не при- 
знал своего пораже- 
ния и не прекратил И. 

Миф о И. в китай- 
ской традиции сооб- 
щает о страшном на- 
воднении и сопутство- 
вавших ему разруше- 
ниях: вода поднялась 
до небес, люди приш- 
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ли в отчаяние. Гунь по поручению верхов- 
ного правителя начинает борьбу с И. Де- 
вять лет он пытался дамбами (в некото- 
рых версиях — также с помощью укра- 
денной у правителя чудесной саморасту- 
щей земли сижан) запрудить потоки во- 
ды, но потерпел неудачу и был казнён на 
горе Юйшань. Борьбу с И. продолжает 
сын Гуня Юй, который прорыл каналы, 
отвёл воды в море, изгнал из болотистых 
низин змей и драконов и сделал землю 
годной для обработки. Обычно полагают 
(А. Масперо, В. Эберхард и др.), что миф о 
Гуне и Юе имел два центра, из которых он 
распространился по Китаю. В китайской 
версии П. существенны два обстоятель- 
ства: отсутствие мотива преступления лю- 
дей как причины П. (П. выступает как ес- 
тественное природное явление) и подчи- 
нённость сюжета о П. общей теме землеу- 
строяющей деятельности. 

Особое развитие мифопоэтическая те- 
ма П. получила в Новом свете. Америка- 
нские версии П. имеют независимое про- 
исхождение (хотя в некоторых поздних 
версиях обнаруживаются частные, и при- 
том вторичные, следы влияния библей- 
ской истории о Ное). Чаще всего П. в этих 
традициях связан с временем вскоре пос- 
ле творения мира и с персонажем - пер- 
вопредком ныне существующего племе- 
ни. Характерный пример — версия П. в 
эпосе киче «Пополь-Вух». После того как 
кончилась неудачей попытка создать лю- 
дей из глины, боги сотворили деревянных 
людей. Но те не имели ни души, ни разу- 
ма, не помнили о своих творцах, бесцель- 
но блуждали по земле, и боги решили 
уничтожить этих людей, устроив П. Свер- 
ху лилась густая смола, боги вырывали 
людям глаза, отрывали головы, пожира- 
ли их плоть, ломали кости, крушили жи- 
лы. Лик земли потемнел, начал падать 
чёрный дождь. Тогда сошлись все живот- 
ные, деревья, скалы, вещи, утварь и стали 
бить и упрекать деревянных людей. Спа- 
саясь от преследователей, люди карабка- 
лись на деревья, на крыши, но те сбрасы- 
вали их наземь, пещеры закрывались для 
них. Деревянные люди погибли, от них 
остались только жалкие потомки — лес- 
ные обезьяны. По сравнению с версиями 
П., известными в традициях Старого све- 
та, миф из «Пополь-Вух» представляет 
сам мотив П. как периферийный и не ак- 
центирует вину людей. Майя, полагав- 
шие, что мир не раз подвергался П. (или 
пожару, землетрясению), почитали четы- 
рёх братьев — бакабов, спасшихся от П. В 
книге «Чилам-Балам» есть предсказание 
о гибели мира, которая будет вызвана ба- 
кабами, наславшими ливни и обрушив- 
шими небеса на землю. Близкие сведения 
содержатся и у Б. де Лас Касас в «Истории 
Индий». В мифологии инков П. вызыва- 
ется высшим божеством Виракоча, недо- 
вольным первыми людьми и замыслив- 
шим их уничтожить. 

Различные версии связывают П. со 
слезами покинутого мужа или ревнивого 
возлюбленного, с водой, вытекшей из чре- 
ва поражённого горем чудовища, и т. п. 
Различны и способы спасения от П. (вле- 
зание на небо, иногда с помощью быстро 
вырастающего дерева). У чибча бог Чиб- 
чачум затопил долину Боготы, чтобы по- 
карать людей за нанесённые ему обиды. 
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Яганы считали, что П. был послан луной 
как месть за её оскорбление людьми, уз- 
навшими тайну инициационных ритуа- 
лов. Некоторые индейские племена Эква- 
дора связывали П. с убийством фантасти- 
ческого удава. Бороро объясняли П. 
действием водяного духа, получившего 
рану. В Гайане считается, что П. вызыва- 
ет падение древа жизни. Сходную причи- 
ну (рубка больших деревьев «небесными 
людьми») выдвигают индейцы кашинауа. 
Иногда П. насылают существа подземного 
мира. У арауканов П. — результат сопер- 
ничества и поединка двух чудовищных 
змей, которые, демонстрируя свою силу, 
заставляют вздыматься воды. Индейцы 
каража объясняют происхождение И. 
тем, что некий человек подземного мира 
разбивает тыкву, наполненную водой. 
Индейцы ипурина, напротив, считают, 
что И. возникает от того, что огромный 
котёл на солнце переполняется водой. У 
индейцев тайно из-за четырёх мифологи- 
ческих героев-братьев, разбивших маги- 
ческую тыкву, массы воды заполняют 
землю. В ряде случаев И. объясняется на- 
рушением табу (в частности, менструаль- 
ного, как у индейцев тоба). Особую роль в 
сюжете о И. играют Анды, на которых 
спасаются избранные герои (у инков, гу- 
анка и аймара, напротив, герой спасается 
в запечатанной пещере). Мотив ковчега в 
южноамериканских версиях довольно ре- 
док. Иногда его объясняют заимствовани- 
ем из Библии, хотя в некоторых традици- 
ях он представляется вполне самостоя- 
тельным (индейцы Карибских островов, 
маку ши, ягуа, апинаже и др.). У некото- 
рых племён (гуарайо, чири-гуано и др.) 
распространён мотив спасения во время 
И. маленьких мальчиков и девочек, ук- 
рывшихся в тыкве. Иногда сюжет И. ус- 
ложняется: у индейцев каинганг к спас- 
шимся от И., но истощённым от голода 
персонажам прилетает водоплавающая 
птица с корзиной земли; иногда после И. 
земля воссоздаётся водоплавающими пти- 
цами (в частности, утками). Отмечается 
мотив заселения послепотопной земли с 
помощью бросания камней (у индейцев 
маку ши, таманак и др.). В некоторых слу- 
чаях тема И. включается в миф, реализу- 
ющий противопоставление огня и воды. 
Так, у ряда индейских племён Бразилии 
главный бог насылает огонь с целью унич- 
тожить мир и его нечестивых обитателей, 
но волшебник, чтобы потушить пламя, 
вызывает обильные дожди, которые за- 
топляют землю. Отмечены (например, в 
Мексике) сюжеты об антипотопе: солнце 
впитывает в себя всю земную влагу и вы- 
пускает её не в виде дождя, а в виде пара; 
вся жизнь на земле погибает, спасается 
только одна человеческая пара, предуп- 
реждённая заранее богом. В мифе о П. ин- 
дейцев Северо-западного побережья Тихо- 
го океана великий дух, живший на снеж- 
ной вершине горы Рейнир, разгневался на 
людей и зверей и решил их уничтожить, 
дав возможность спастись только семье 
одного праведного человека и добрым зве- 
рям. Он велел этому человеку выстрелить 
стрелой в тучу, затем второй стрелой 
выстрелить так, чтобы попасть в оперение 
первой, и т. д., пока не образуется длин- 
ная цепь стрел. Когда это было сделано, 
великий дух приказал человеку, его семье 


и добрым зверям лезть на небо, что они и 
сделали, когда же полезли дурные люди и 
злые звери, первая стрела была выдерну- 
та из тучи, вся цепь распалась и неугод- 
ные великому духу существа снова оказа- 
лись на земле; начался ливень и вода зато- 
пила землю, уничтожив всё живое. Тогда 
П. был прекращён; после того как земля 
высохла, добрый человек со своей семьёй 
и зверями спустился на землю и жил в 
благоденствии . 

Сказочный фольклор разных традиций 
широко отражает тему П. Наиболее ти- 
пичные сюжеты — ковчег, спасение пар 
разных животных, выпускание птицы, 
причаливание к горе, проникновение на 
корабль нечистой силы (в виде мыши и т. 
п.), жена Ноя и дьявол и т. д. 

В. Н. Топоров. 

Иконография библейской истории о П. 
сложилась в 4-6 вв. Сцены П. в средневе- 
ковом искусстве изображались чаще всего 
циклически: сооружение ковчега, ковчег 
в бушующих волнах, Ной, принимающий 
благую весть о близости суши, и т. д. В 
эпоху Возрождения тема П. представлена 
у П. Уччелло (фреска в церкви Санта-Ма- 
рия Новелла во Флоренции), Микеланд- 
жело (сцена П. в росписях потолка Сикс- 
тинской капеллы), Леонардо да Винчи 
(графические композиции, объединяемые 
под условным названием «П. » , являют об- 
раз всемирной катастрофы). Стоическое 
осмысление П. как звена в гигантском 
цикле эволюции природы характерно для 
полотна Н. Пуссена «Зима, или Потоп». В 
протестантских аллегориях 16-17 вв. (Д. 
Барентс и др.) тема П. решается обычно в 
этико-назидательном ключе. Сцены П. 
особенно популярны в живописи и графи- 
ке романтизма (Т. Жерико, У. Тернер, 
Дж. Мартин, И. К. Айвазовский И др.). 

М. Н. Соколов. 

ПОТРИМПС (Роігітриз, Роігутриз), в 
прусской мифологии бог. В письменных 
источниках 16-17 вв. назван богом рек и 
источников. Согласно немецкому хрони- 
сту 16 в. С. Грунау, П. вместе с Патолсом 
и Перкучасом составляли триаду богов, 
изображавшихся на прусском знамени: 
считалось, что П. приносил удачу в сра- 
жениях. П. — безбородый юноша в венке 
из колосьев, в противоположность Патол- 
су, старцу с длинной бородой. Вероятно, 
П. имел также отношение к весне и плодо- 
родию. 

Образ П. сложился, по-видимому, че- 
рез раздвоение древнего бога плодородия 
Тримпса на бога моря Аутримпса и П. 

В. И., В. Т. 

ПО ТХЕН, Пу Тхен, в мифологии чёрных 
тай и других народов Лаоса и Северного 
Вьетнама (тайская языковая группа) гла- 
ва небесных духов — тхенов. В стране П. 
Т. находится мир мёртвых человеческих 
душ, которые возделывают там рисовые 
поля и подсечные участки. П. Т. аналоги- 
чен Тхен Факхыну у лаотянцев. 

Я. Ч. 

ПОУПА («цветущая»), в мифологии бир- 
манцев священная гора, обитель богов. 
Согласно мифу, гора поднялась среди рав- 
нины после землетрясения и вулканичес- 
кого извержения. Считалось, что она яв- 
ляется домом духов — натов и их главы 
Махагири; в её пещерах живут феи, кото- 
рые питаются цветами. Район горы П. 


считается также прародиной многих ти- 
бето-бирманских народов Бирмы. 

Я. Ч. 

ПОХЬЁЛА (Ройіоіа), Сариола, Пименто- 
ла, Унтамола («тёмное царство»), в фин- 
ской и карельской мифологии северная 
страна, иной мир («страна людоедов», 
«злая страна»). Расположена там, где не- 
босвод смыкается с землёй; ассоциирует- 
ся с подземным загробным миром — Ма- 
нилой. Умершие пересекают поток Мани- 
лы и попадают в сумрачный холодный 
двор со скрипучими железными воротами 
— селение П. Хозяйка П. Лоухи (по А. Ту- 
рунену, Лоухи в конструкции ЬоиЫ 
Роіуоіап етапіо, «Лоухи Похьёлы хозяй- 
ка», — эпитет П., а не имя хозяйки: ср. 
фин. ІоиЫ, «скала», «камень», и постоян- 
ный эпитет П. — «скалистая П.») — ста- 
руха-колдунья, антагонист Вяйнямёйне- 
на, Ильмаринена и других героев карело- 
финских рун. Она похищает солнце и ме- 
сяц, огонь из очагов страны Калевалы, 
сампо, прячет похищенное в основании 
скалы П. Вероятно, первоначально хозяй- 
ка П. — хранительница культурных благ, 
которые добывают в ином мире культур- 
ные герои. В П. герои ездят свататься 
(распространённый фольклорный сюжет 
поисков невесты в ином мире). 

А. Ю. Айхенвалъд. 
ПОЭТ, певец, в мифопоэтической тради- 
ции персонифицированный образ сверхо- 
бычного видения, обожествлённой памя- 
ти коллектива. П. знает всю вселенную в 
пространстве и во времени, умеет всё наз- 
вать своим словом (отсюда П. как устано- 
витель имён), создаёт мир в его поэтичес- 
ком, текстовом воплощении, параллель- 
ный внетекстовому миру, созданному де- 
миургом. Творчество, делание объединяет 
П. с жрецом. Воспроизводя мир, П., как и 
жрец, расчленяет, разъединяет первона- 
чальное единство вселенной, устанавли- 
вает природу разъятых частей через опре- 
деление системы отождествлений и синте- 
зирует новое единство, оба они борются с 
хаосом и укрепляют космическую органи- 
зацию, её закон. И П., и жрец воспроизво- 
дят то, что некогда сделал демиург (куль- 
турный герой), с их помощью преодолева- 
ются энтропические тенденции, элементы 
хаоса изгоняются и перерабатываются, 
мир космизируется вновь и вновь, обеспе- 
чивая процветание, богатство, продолже- 
ние в потомстве (при этом П. выступает 
одновременно как субъект и объект текс- 
та, как жертвующий и жертва). Тождест- 
во П. и жреца влечёт за собой представле- 
ние о магической силе П. [ср. П. -шама- 
нов, библейского Давида, игрой на гуслях 
успокаивавшего Саула, когда того трево- 
жил злой дух, легенды об Орфее, завора- 
живающем животных, деревья и скалы, 
Вяйнямёйнене, П. — шамане и чародее, 
слагающем заговорные руны, гусляре 
Садко, Франциске Ассизском, обращаю- 
щемся с проповедью к животным и пти- 
цам, библейских П., служащих перед 
скинией, приносящих воинам победу (ср. 
1 Парал. 6, 32, 2 Парал. 20, 21), ирлан- 
дских филидов — П. и ворожеев-предска- 
зателей и т. д.]. П. — создатель священ- 
ных текстов. В Индии мудрец-П. Вьяса 
почитался составителем собраний вед и 
пуран, творцом «Махабхараты», основа- 
телем веданты и т. д. Отдельные мандалы 
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«Ригведы» или группы гимнов приписы- 
ваются полулегендарным родам певцов- 
брахманов или отдельным певцам (Виш- 
вамитре, Вамадеве, Васиштхе, Бхарад- 
вадже, Гритсамаде, Готаме, Канве, Нод- 
хасу и др.), автором «Рамаяны» считают 
Вальмики. П. ведомо прошлое, настоящее 
и будущее. Ведает всё, что было, есть и бу- 
дет, Калхант (Нот. II. I 70), Гесиод изла- 
гает «подробно, что было, что есть и что 
будет» (Тйео^. 32, 38), покровительницы 
поэзии музы — дочери Зевса и богини па- 
мяти Мнемосины (в их числе известна 
Мнема, «память»), вёльва рассказывает о 
«прошлом всех сущих, о древних, что 
помню» («Прорицание вёльвы» 1), вещий 
Боян «помняшеть... първыхъ временъ 
усобиць», ведийские П. — «всевидящие» 
(РВ III 26, 8). Как указание на сверхзре- 
ние часто возникает мотив слепоты П. (ср. 
слепоту Тиресия, Фамирида, фракийско- 
го певца Демодока, самого Гомера); функ- 
ция прорицания реализуется также в мо- 
тиве загадывания и отгадывания загадок 
(ср. Эдипа). Сверхвидение П. есть муд- 
рость. В Греции со времён Пиндара скла- 
дывается представление о поэзии как о 
мудрости, мёд поэзии скандинавской ми- 
фологии даёт мудрость и поэтическое 
вдохновение, Один - бог мудрости и пок- 
ровитель поэтов, Соломон — мудрец и П., 
тюркский Коркут — П. -шаман, провидец 
и мудрый советник государей, кельтский 
Огма — изобретатель письменности, про- 
рок и П., в китайской мифопоэтической 
традиции П. — сверхчеловек, космичес- 
кий пророк, охватывающий словом небо и 
землю, находящийся в трансе вдохнове- 
ния (ср. «Вэнь фу» Лу Цзи), и одновремен- 
но учёный-эрудит, знающий язык преды- 
дущих тысячелетий, и т. д. Как храни- 
тель обожествлённой памяти, традиций 
коллектива П. несёт в себе бессмертие, 
жизнь. В то же время память о прошлом 
связывает его с нижним миром (ср. вари- 
ант, в котором музы — дочери Урана и 
Геи; «сатурнический стих» при обозначе- 
нии царства смерти как Заіигпіа ге^па и 
т. д.). П. определяет прикосновенность к 
иррациональному (ср. неистовство, кото- 
рое посылают П. музы, Ріа!. РКаейг. 244 
а, 245 а; шаманский экстаз Одина и т. д.), 
к тому царству, к смерти. П. нисходит в 
царство смерти, независимо от того, идёт 
ли речь о реальном пребывании там, 
оформленном в особый мотив (Орфей, 
Данте и Вергилий и др.), или о нисхожде- 
нии духа. П. — посредник не только меж- 
ду прошлым и настоящим (темпорально), 
но и между тем царством и этим (локаль- 
но). В этом смысле он подобен шаману (ср. 
образ П. -шамана) и, как и последний, не- 
сёт на себе печать иного царства. Показа- 
тельно, что ирландское обозначение П. 
НИ восходит к индоевропейскому корню 
*ие1-, обозначающему одновременно 
смерть, царство мёртвых, богатство, 
власть. К тому же корню восходит славя- 
нский Велес, внук которого — П. Боян. П. 
преобразует божественное в человеческое 
и возводит человеческое на уровень боже- 
ственного, в акте поэтического творчества 
средостением, соединяющим эти сферы, 
является язык, речь, слово П. [ср. мифо- 
поэтическую формулу мысль (принадле- 
жащая миру богов) — слово — дело]. Так, 
в индийской мифологии П. — отец слов 


(РВ III 26, 9), искатель истинного пути (III 
55, 2; 19, 16), П. помогают молитвам, же- 
ланиям, жертвоприношениям людей дос- 
тичь богов и воспринимают ответ богов; 
боги же возбуждают поэтическое творче- 
ство, помогают певцам, делают их прони- 
цательным, передают им жертву и т. д.; 
покровители П. — Брихаспати, ангирасы, 
Сарасвати, как П. почитается Кришна; 
поэтическая речь, слово персонифициру- 
ется в образе Вач. Медиативная функция 
П. может реализоваться в мотиве его бо- 
жественного призвания и чудесного про- 
исхождения песенного дара: Демодок 
«дар песней приял от богов...» (Нош. Осі. 
VIII 47), Вьяса получил певческий дар от 
Брахмы (Рам. I 2, 30-34), ср. сюжеты о 
призвании шамана-П. (см. в ст. Шаманс- 
кая мифология), библейскую легенду о 
призвании пророка (Ис. 6, 2-9), англо- 
саксонскую легенду о первом П. Кэдмоне 
у Беды Достопочтенного, среднеазиатские 
представления о том, что сказителей-ма- 
насчи призывает к пению сам Манас, и т. 
д. Источник божественного поэтического 
дара нередко осмысливается как пища 
(питьё): ср. мёд поэзии, индийский сома, 
одаряющий певцов мастерством, вода 
Кастальского ключа и т. д., см. также в 
ст. Опьяняющий напиток. 

В творчестве П. следует определённой 
технологии (причём «поэтическое» возни- 
кает только в некоем пространстве, опре- 
деляемом такими крайними состояния- 
ми, как созидание и разрушение, ср. анаг- 
рамматическую поэзию), поэтому слово 
(стих, текст и т. д.) делается, вытёсывает- 
ся, выковывается, ткётся, прядётся, спле- 
тается и т. д. Соответственно и П. высту- 
пает как делатель, кузнец, ткач и т. п. (ср. 
в «Ригведе» П. — мастера, IV 2, 15, VI 17, 
15; плотники, III 38, 1). 

Двуприродности П. как посредника со- 
ответствует наличие особого языка (или 
языков) П., ср. т. н. индоевропейский по- 
этический язык, «язык богов» греческой, 
иранской («ахуровский» и «дэвовский» 
словари), скандинавской, хеттской и др. 
традиций, пять разновидностей языка в 
средневековом ирландском трактате «Ру- 
ководство учёных» и др. 

В рамках т. н. «основного» индоевро- 
пейского мифа о борьбе громовержца со 
змеем П. (рассматриваемый как транс- 
формация демиурга) может быть сопос- 
тавлен с младшим сыном громовержца, 
наказанным отцом и изгнанным в подзем- 
ное царство. 

Отзвуки темы наказания в связи с об- 
разом П. постоянны в греческой мифоло- 
гии: Аполлон наказывает Марсия, Лина, 
Мидаса, музы наказывают Фамирида. Ва- 
риантом этого мотива можно считать 
представление об отмеченности П. некой 
ущербностью: ср. мифологизированные 
рассказы об индийском П. Калидасе, изо- 
билующие сюжетами о его неполноцен- 
ности (он рубит сук дерева, на котором си- 
дит, глуп, не говорит на санскрите и т. п.). 

В художественной литературе и изоб- 
разительном искусстве нашли отражение 
мифологемы о вдохновенном П., поэте — 
ясновидце и прорицателе, П. — пророке, 
возлюбленном, изгнаннике и страдальце, 
о триумфе П. ит. д.,в «Божественной ко- 
медии» Данте П. символизирует челове- 
ческую мудрость. Особенно характерен 


мотив преждевременной смерти П., отсы- 
лающий к сюжету прижизненного схож- 
дения П. в царство смерти. В античной 
традиции складывается образ П. -пчелы и 
поэзии-мёда (у Платона, Горация и т. д.), 
позднее с пчелой сравнивают П. Даниил 
Заточник, П. Ронсар; ср. также у О. Ман- 
дельштама: «...чтобы, как пчёлы, лирни- 
ки слепые нам подарили ионийский мёд» . 
Символы поэзии и триумфа П. — венок из 
лавра или плюща, арфа или лира, перо, 
свиток. В итальянской живописи поэзия 
персонифицируется обычно в образе жен- 
щины в небесно-голубой одежде, укра- 
шенной звёздами; голова её крылата, 
женщина держит лавровый венок и арфу, 
перед нею лебедь. 

В. Н. Топоров. 

ПРАБХА (др.-инд. РгаЫіа, букв, «свет», 
«сияние»), в древнеиндийской мифоло- 
гии персонифицированный свет (сияние) 
в виде жены солнца, или жены Кальпы, 
или в виде Дурги; П. употребляется в эпо- 
се как имя целого ряда персонажей — 
Шакти, дочери Сварбхану и матери Наху- 
ши, одной апсары, а также как одно из 
названий города Куберы. 

В. Т. 

ПРАВДА И КРИВДА, в славянской ми- 
фологии одно из основных выражений 
главного противопоставления типа доли 

— недоли. Наиболее отчётливо мотив П. и 
К. отразился в «Голубиной книге»: «Это 
не два зверя собирал ися, / не два лютые 
собегалися: / Это Правда с Кривдой сохо- 
дилася, /Промежду собой они бились-дра- 
лись./ Кривда Правду одолеть хочет; 
Правда Кривду переспорила. Правда пош- 
ла на небеса / ... А Кривда пошла у нас вся 
по всей земле». Хотя в окончательной ре- 
дакции этого сюжета в «Голубиной кни- 
ге» сказалось влияние христианства, не 
подлежит сомнению, что истоки этого 
текста восходят к глубокой древности. 
Аналогичные мотивы повторяются в тож- 
дественных пословицах разных славян- 
ских народов, возводимых к общеславян- 
ской традиции. Противопоставление 
правды, правоты (и других производных 
от слав. *ргаѵъ, «правый») и неправоты, 
кривды пронизывает всю терминологию 
древнейших славянских предправовых и 
правовых текстов (типа «Русской Прав- 
ды», судебника 11 в., само название кото- 
рого содержит слово «правда» в архаичес- 
ком предправовом смысле). Общеиндоев- 
ропейские истоки этих представлений мо- 
гут быть реконструированы благодаря 
точному совпадению с аналогичным моти- 
вом спора Правды (др.-инд. заіуа) с проти- 
воположным началом в «Ригведе», сход- 
ными мифологическими различиями в 
греческом предправе, в т. ч. — в противо- 
поставлении двух Правд — двух Дике в 
ранней греческой трагедии. Как и в дру- 
гих индоевропейских традициях, разли- 
чие П. и К. символизировалось в конкрет- 
ных понятиях правого — левого, прямого 

— изогнутого (что сказывалось в роли 
имён, производных от соответствующих 
обозначений: греч. Лаий как «левый», 
слав. Крив и т. п.). Соответственно в рус- 
ском фольклоре сохраняются предправо- 
вые формулы типа «даю (правую) руку 
свою на отсечение», «хоть правую руку 
отрубить». Противоположные по смыслу 
формулы, связанные с кривдой, сохране- 
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ны в былевом эпосе: «Как по кривде су- 
дить, да быть убитому» . Для раннего сла- 
вянского поэтического и предправового 
сознания выстраивается ряд совмещен- 
ных противопоставлений: П. и К., правый 
суд — неправый суд, жизнь — смерть. 
При вероятном наличии индоевропейс- 
ких предправовых истоков (где в древней- 
шей форме правда обозначалась причас- 
тием на *-п1 от корня *ез, «быть истин- 
ным», ср. рус. «суть», «сущая правда»; 
др.-инд. заі-уа-, хетт, азапі;-, «сущий, ис- 
тинный»; др.-англ. зоб, отсюда англ. 
зооПі и т. п.) на мифологический сюжет 
спора П. и К. в славянской и других индо- 
европейских традициях могли оказать 
влияние и распространённые в древневос- 
точной литературе (древнеегипетской, 
хурритской, хеттской и др.) сюжеты, опи- 
сывающие спор П. и К. и двух людей (час- 
то братьев — доброго и злого), воплощаю- 
щих противоположные начала дуалисти- 
ческого мифа. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ПРАДЖАПАТИ [др.-инд. Ргаіараіі, 
собств. «господин потомства» (творения)], 
в древнеиндийской мифологии божество 
— творец всего сущего. С таким приуроче- 
нием это имя появляется в «Ригведе» че- 
тырежды (кроме этого, П. — эпитет Сави- 
тара, IV 53, 2, и Сомы, IX 5, 9): П. — един- 
ственный, кто охватывает все существа (X 
121, 10), способствует рождению детей (X 
85, 43), загоняет коров в стойло (X 169, 4), 
вливает семя (X 184, 1). В знаменитом 
гимне неизвестному богу, где П. назван 
лишь в самом конце, говорится, что он 
возник как золотой зародыш, стал един- 
ственным господином творения (ср. Виш- 
вакарман как ипостась П.), поддержал 
землю и небо, укрепил солнце, измерил 
пространство, дал жизнь и силу; П. власт- 
вует над двуногими и четвероногими, его 
руки — стороны света. Эта функция выс- 
шего бога и господина творения ещё более 
полно засвидетельствована «Атхарваве- 
дой», «Ваджасанейи-самхитой Яджурве- 
ды» и особенно брахманами. Здесь П. — 
главный бог и отец богов (Шат.-бр. II 1, 6, 
14; Тайтт.-бр. VIII 1, 3, 4 и др.), един- 
ственный, кто существовал вначале 
(Шат.-бр. II 2, 4, 1), творец асуров (Тайтт.- 
бр. II 2, 2, 3), установитель жертвоприно- 
шения (Шат.-бр. II 4, 4, 1; VI 2, 3, 1). Упа- 
нишады сохраняют именно этот образ П., 
придавая ему, однако, черты универсаль- 
ного безличного принципа, абсолюта. 
Уже в сутрах П. отождествляется с Брах- 
мой. В эпосе П. становится эпитетом 
Брахмы (и некоторых других богов-твор- 
цов) или даже его особой ипостасью. Тем 
не менее именно Брахма и другие боги- 
творцы вытесняют образ П. во всех его 
прежних функциях. Зато некоторые до- 
полнительные детали выясняются из свя- 
зей П. не только с Брахмой, но и с Вишну, 
Ямой и Варуной. Именем П. позже назы- 
вают мудрецов (Мбх. X 21), праотцев че- 
ловеческого рода, а также одну из восьми 
узаконенных форм брака. Основной сю- 
жет с участием П. обнаруживает своё ядро 
в «Ригведе» (I 71, 5; X 61, 5-7) и в том или 
ином виде отражён в «Майтрайяни-сам- 
хите» (IV 2, 12), «Шатапатха-брахмане» (I 
7, 4, 1), «Айтарейя-брахмане» (III 33) и 
др.: П. воспылал страстью к собственной 
дочери Ушас; пытаясь спастись, она обер- 


нулась ланью-самкой, а П. обернулся сам- 
цом; увидавший это Рудра пришёл в 
ярость и собрался поразить П., но тот обе- 
щал Рудре отдать ему власть над зверями. 
«Каушика-брахмана» (VI) предлагает 
иную версию: когда боги, сыновья П., 
увидели на востоке свою сестру Ушас, у 
них выпало семя; П. собрал его в золотой 
сосуд, и из этого семени родился Рудра. 
Тот же сюжет уже в ведийские времена 
передавался и в астральном плане: П. 
отождествлялся с созвездием Мригашир- 
ша, Ушас — с созвездием Рохини (Тель- 
ца), Рудра — с Ардра. 

В. Н. Топоров. 

ПРАДЖНЯ (санскр. ргаща, букв, «муд- 
рость», «понимание»), в буддийской ми- 
фологии ваджраяны женское соответст- 
вие будд, бодхисатв, идамов и прочих ми- 
фологических персонажей. Некоторые 
П., как, например, Тара, Ваджраварахи, 
Курукулла, выступают и самостоятельно 
(выполняя при этом функции бодхисатв и 
идамов). П., которых изображают в угро- 
жающем виде, называются Дакини. 

Л. М. 

ПРАЗДНИК, в архаичной мифопоэтичес- 
кой и религиозной традиции временной 
отрезок, обладающий особой связью со 
сферой сакрального, предполагающий 
максимальную причастность к этой сфере 
всех участвующих в П. и отмечаемый как 
некое институциализированное (даже ес- 
ли оно носит импровизационный харак- 
тер) действо. П. противопоставлен обыч- 
ным, непраздничным дням — будням, а 
при более детальной дифференциации — 
особенно необычным будням, т. н. «несча- 
стным» дням, и в идеале имеет целью дос- 
тижение оптимального психофизического 
состояния его участников — от эйфории, 
связанной с полнотой миро- и/или бого- 
ощущения, до восстановления некоего 
среднего, нейтрального обыденного уров- 
ня, нарушенного трагической, «отрица- 
тельной» ситуацией (смерть, несчастье, 
ущерб). Противопоставление П. — будни 
является ключевым и определяющим, а 
такие признаки, как ритуальность — ари- 
туальность (точнее — степень и характер 
проявления ритуальности), весёлость — 
печаль, официальность — неофициаль- 
ность, торжественность — неторжествен- 
ность, должны рассматриваться как вто- 
ричные и несущественные при различе- 
нии П. и не-П. Существенным и неотъем- 
лемым признаком П. является также его 
сакральность. Эта связь сакральности и 
П. в его архаичной форме настолько обя- 
зательна, что в известной степени и в оп- 
ределённом контексте можно сказать, что 
сакрально то, что связано с сутью П., с его 
ядром. При этом надо оговориться, что су- 
ществуют, во-первых, и чисто мирские 
(профанические) П. (особенно в эпоху 
кризиса мифопоэтического мировоззре- 
ния), и, во-вторых, внутри П. как сакра- 
льного целого выделяются профаничес- 
кие фрагменты (иногда они разворачива- 
ются как относительно самостоятельный 
праздничный обряд, параллельный сак- 
ральному ядру П.). Но для мифопоэтичес- 
кой эпохи любой мирской П. соотнесён с 
сакральными ценностями данного кол- 
лектива, с его сакральной историей или, 
во всяком случае, с неким прецедентом, 
который может подвергаться сакрализа- 


ции. Такие связи более или менее полно 
прослеживаются не только в вырожден- 
ных чисто развлекательных мирских П., 
но даже и в том случае, когда П. как тако- 
вой теряет свой статус и становится объ- 
ектом иного знакового ряда — игрой (осо- 
бенно часто детской), фольклорным текс- 
том или обычаем и даже деритуализован- 
ным приёмом в повседневном поведении, 
в частности в трудовой деятельности. Се- 
мантические мотивировки П. и разных 
его вариантов подчёркивают так или ина- 
че идею сакральности (ср. рус. святки, 
польск. яѵѵіеіо, сербо-хорв. свечаник и т. 
п. — от *зѵеі;-, «святой», «сакральный»; 
англ, йоіісіау «праздник»: йоіу, «святой», 
и т. п.; многочисленные обозначения не- 
дельного праздника, воскресенья как сол- 
нечного или божьего дня, ср. нем. 8опп- 
1а§, англ. 8ипсІау и т. п.), незанятости, 
пустоты от дел (ср. укр. неділя), «порож- 
нести» (рус. «праздник»). Эта «пустота», 
«незаполненность» П. так или иначе соот- 
носится с обычной для понимания П. иде- 
ей о разрыве профанической временной 
длительности, о П. как состоянии, когда 
время останавливается, когда его нет. 

Классифицируя П. архаичной мифо- 
поэтической традиции, можно различать 
главный П. данной традиции (универ- 
сальный П.), так сказать, сверхпраздник, 
обладающий наибольшей сакральной си- 
лой; праздники годового цикла [практи- 
чески известны и многогодовые циклы — 
семи-, двенадцати-, шестидесятигодовые; 
циклы, связанные с новым веком, новой 
эрой (летосчислением) и т. п.]; П., при- 
уроченные к более дробным временным 
подразделениям (сезонные П., месячные 
П., недельные П. и их эквиваленты, в 
частности суточные образы П., т. е. те раз- 
рывы мирского времени, которые прихо- 
дятся, напр., на утреннюю или вечернюю 
молитву, на посещение храма, на ежед- 
невные фиксированные во времени сеан- 
сы медитации, транса, йоги и т. п.); П. 
жизненного цикла (рождение, инициа- 
ция, брак, смерть). В ряде случаев суще- 
ственно различать П. официальные (в бо- 
лее позднее время часто совпадающие с 
государственными П.) и неофициальные 
[ср. такую нередкую их трансформацию, 
как церковные и «народные» (внецерков- 
ные) П.], П. «закрытые» (тайные, узко- 
конфессиональные) и «открытые» (в кото- 
рых в принципе могут участвовать все), 
П. частичные (напр., женские, детские, 
воинские) и полные, П. разовые и повто- 
ряющиеся периодически, П. подготовлен- 
ные и импровизированные (нередко без 
чёткого плана и программы, но с наличи- 
ем некоторых «праздничных» ходов, опе- 
раций; из них, как из заготовок, монтиру- 
ется целое праздника) и т. п. В конкрет- 
ных традициях разные типы П. включа- 
ются в единую последовательность и не- 
редко образуют весьма сложный и много- 
уровневый праздничный «текст». Харак- 
терен в этом отношении римский кален- 
дарь П., в котором выделялись празднич- 
ные дни, игры, дни жертвоприношений, 
отмечались достойные празднования ис- 
торические события, указывались данные 
о восходе и заходе светил, созвездий. Этот 
календарь (лат. Газіі), ведшийся понти- 
фиками и более или менее «закрытый» до 
305 до н. э., одновременно представлял со- 
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бой и анналы, историческую хронику (ср. 
«Фасты» Овидия — описание П. первого 
полугодия). Римляне делили все дни года 
на (Нез ^езіл, т. е. дни, посвященные слу- 
жению богам, и сііез рго^езИ, когда зани- 
мались обычными общественными или 
частными делами. Біез ^езіі, особенно 
когда они продолжались несколько дней 
подряд, назывались П. — іегте, которые 
делились на общественные и частные, 
справлявшиеся отдельными лицами или 
семьями (дни рождения, поминки по 
умершим — ^егіае сіепісаіез ит.п.). Обще- 
ственные П. в свою очередь различались в 
зависимости от того, идёт ли речь о регу- 
лярных праздниках (^егіае Іе^Шшае) или 
о назначаемых П. (^егіае сопсерііѵае) — 
ежегодно в определённые или произволь- 
но выбранные дни (^егіае іпсіісілѵае) или 
же по экстренным случаям. В особенно 
счастливых или несчастных случаях наз- 
начались т. н. чрезвычайные П. (^егіае 
ітрегаі;іѵае) — девятидневные П. (^егіае 
поѵетсііаіез) для умилостивления богов, 
например в случае зловещих знамений. 

Наиболее полно смысл и функция П. 
раскрываются в главном П. данной тради- 
ции, который чаще всего происходит в мо- 
мент, рассматриваемый как критичес- 
кий, на переходе от старого года к новому 
году. Многие черты и атрибуты этого П. 
так или иначе присутствуют и в других 
П., но только в этом основном П. они соб- 
раны воедино и взяты в их наиболее рель- 
ефном и операционном значении. Глав- 
ный П. начинается в ситуации, связанной 
с обострённым и напряжённым ожидани- 
ем катастрофы мира. Старый мир, старое 
время, старый человек «износились», и 
их ожидает распад, смерть. Силы хаоса, 
кажется, одолевают космическую органи- 
зацию мира. Печаль, траур, пост, резкое 
увеличение числа запретов, иногда нало- 
жение на себя дополнительных испыта- 
ний (вплоть до самоистязаний) характе- 
ризуют положение членов коллектива в 
этот момент. Силы жизни и плодородия 
на исходе, они умирают (что часто вопло- 
щается в одном из наиболее характерных 
мотивов главного праздника во многих 
традициях — мотиве умирания бога пло- 
дородия, его исчезновения из этого мира). 
В таких условиях спасти положение мо- 
жет лишь чудо, равное чуду первого тво- 
рения, когда хаос был побеждён и устано- 
вилась космическая организация. Нужно 
идеально точное воспроизведение преце- 
дента, того, что имело место «в начале», 
«в первый раз» (в принципе каждый П. и 
отсылает к этому началу, напоминает об 
этом первом разе). Для этого необходимы 
соответствующие условия: требуется оп- 
ределить то место и время, где состоится 
это воспроизведение прецедента, т. е. най- 
ти соответствующие пространственный 
центр и точку во времени, тот перерыв в 
профанической длительности, когда вре- 
мени нет. Жрец, царь-жрец (сакральный 
царь), иногда два жреца (в чём отражают- 
ся исключительно тесные связи П., как и 
самого сюжета творения, с идеей дуаль- 
ной организации архаичного коллектива 
и — шире — с наличием системы класси- 
фикации, основанной на бинарных проти- 
вопоставлениях) совершают ритуал. 
Расчленяя жертвенное животное или че- 
ловека (особенно в ранних ритуальных 


системах), они как бы «доводят» работу 
хаоса до конца, до некоего нуля космич- 
ности. Лишь теперь может начаться новое 
творение, постепенное преодоление хао- 
тических сил и идущее параллельно ему 
синтезирование космоса. Части разъятой 
и разбросанной по разным местам жертвы 
собираются, отождествляются с элемента- 
ми космоса и соединяются. Образ вселен- 
ной в виде жертвы как бы обменивается 
на реальный мир, восставший из небы- 
тия. В него возвращается организация (в 
частности, он снова может быть описан в 
соответствии с бинарной классификаци- 
ей), плодородие, процветание, жизнь. 
Происходит творение нового мира, нового 
времени, нового человеческого коллекти- 
ва, причащающегося к наиболее сакраль- 
ным ценностям, к теургическому действу. 
Этой концептуально-ритуальной схеме П. 
соответствуют действия всех членов кол- 
лектива, принимающих участие в празд- 
нике: выворачивание мира и его призна- 
ков наизнанку, мена субъекта и объекта, 
превращение последнего в первого, низа в 
верх, раба в господина, зла в добро, смер- 
ти в жизнь и т. п. (иногда дело доходит и 
до половой травестии), разного рода пере- 
становки, подмены (ряжение), формиро- 
вание некоего «антимира» с изнаночными 
характеристиками и «антиповедения». 
Эту инверсию элементов мира и правил 
поведения в нём нужно рассматривать 
как крайнее средство увеличения абсурд- 
ности жизни, которому соответствует и 
крайнее нервное напряжение, нуждающе- 
еся в немедленной и предельной разряд- 
ке. Психотерапевтическая функция риту- 
ала и сопутствующего ему праздничного 
действа и состоит в снятии этого напряже- 
ния, что достигается вовлечением участ- 
ников ритуала и П. в созидание нового ми- 
ра, в проверку его связей и смыслов. 

На основании многочисленных версий 
главного П. и ещё более обильных данных 
о других П. могут быть реконструированы 
суть и структура архаичного «первопразд- 
ника», такие его ведущие черты, как все- 
проникающая сакральность, целостный 
характер, прагматичность (он рассматри- 
вался как абсолютно необходимое практи- 
ческое действие), эффективность («перво- 
праздник» - самый сильный инструмент 
человека в его взаимоотношениях с при- 
родой), неотделимость от ритуала, синте- 
тичность (использование всех доступных 
человеку знаковых систем), всеобщность 
(участвуют все члены коллектива), игро- 
вой характер, эмоциональность. Эти осо- 
бенности единого «первопраздника» поз- 
воляют вывести из него всё многообразие 
реально засвидетельствованных типов 
«неполных» специализированных П., ос- 
новные черты культа и культуры. В этом 
смысле «первопраздник» - своего рода эн- 
циклопедический свод архаичной культу- 
ры и средство порождения в ходе празд- 
ничной «игры» новых форм культуры в её 
символических образах. Само понятие 
Ношо ^егіепз, «человек празднующий», 
отмечает важную стадию в развитии чело- 
веческой культуры и поднимает проблему 
реконструкции П. в палеолите и поиска то- 
го, что могло соответствовать П. на ещё бо- 
лее ранних стадиях (вплоть до гоминид). 

Из реально наблюдаемых П. ближе 
всего к реконструируемому «первопразд- 


нику», кроме главных годовых ритуалов, 
стоят церемонии, в которых в той или 
иной форме «разыгрывается» известный 
трёхчленный комплекс «жизнь — смерть 
— рождение (новая жизнь)». К таким П. 
принадлежат разнообразные П. плодоро- 
дия, связанные с мифологемой умираю- 
щего и воскресающего бога или с жен- 
ским божеством земли и вегетации (см. 
Богиня-мать); иногда мужское и женское 
начала, выступающие особенно ярко в 
мистериальных вариантах П., воплоще- 
ны в символы огня и воды (ср. развёрты- 
вание этой темы в иранском ноурузе, 
хеттском П. Пурулия, П. типа Ивана Ку- 
палы). Другой тип П., более или менее 
полно сохраняющих существенные черты 
«первопраздника», соотносится с па- 
мятью о «первоначальных временах» (см. 
Время мифическое), о времени творения, 
о демиурге, воплощенном в божество, в 
культурного героя или в тотемическое 
животное. У австралийских аборигенов 
многие черты «первопраздника» обнару- 
живаются в церемониях типа интичиуму, 
воссоздающих те или иные события из 
«времени сновидения» , или в таких слож- 
ных церемониях, как цикл, посвященный 
Воллункве (у племени варрамунга), или, 
наконец, в ряде инициационных ритуа- 
лов (см. Инициация и мифы). Т. н. основ- 
ной миф, особенно в тех версиях, где на- 
казанный сын бога превращается в зёрна, 
семена, из которых вырастает растение, 
также близко отражает ряд особенностей 
«первопраздника» . В нём, в частности, со- 
держится объяснение происхождения 
стимулятора праздничного настроения — 
галлюциногенного или опьяняющего на- 
питка, получаемого при соответствующей 
переработке плодов того растения, кото- 
рое как раз и является образом умершего 
божества. Вино, пиво, сома и т. п. часто 
объясняют сюжет П. и одновременно яв- 
ляются важными двигателями всего П. и 
существенными средствами достижения 
искомого состояния (ср. элевсинские мис- 
терии или дионисии). Иногда они в боль- 
шей степени определяют стихию празд- 
ничности, дух самого П., нежели более 
поздние ритуализованные (ср., напр., ри- 
туал жертвоприношения царя, рекон- 
струируемый Ф. Рэгланом, или ритуал 
увенчания царя, восстанавливаемый А. 
М. Хокартом, ит. п.) и секуляризованные 
мотивировки П. 

Наиболее часто П. мотивируется ми- 
фом — событие, рассказываемое в мифе, 
рассматривается как прецедент, отмечае- 
мый соответствующим П., в котором мо- 
жет воспроизводиться, в частности, и сам 
этот миф (миф как сценарий П., по край- 
ней мере, его ритуала: ср. Адонис и адо- 
нии, Дионис и дионисии и т. п.). Гораздо 
реже тема П. становится ядром мифа — 
обычно П. упоминается как сопутствую- 
щее обстоятельство, не укоренённое во 
внутренней структуре мифа; при этом са- 
ми П. чаще всего отражают некий само- 
стоятельный мифологический мотив (ср. 
свадьбу Пелея и Фетиды как завязку ми- 
фологического сюжета о Троянской вой- 
не). Однако во многих случаях мотиви- 
ровка П. выступает, скорее, как его внеш- 
ний повод, который, правда, в той или 
иной степени влияет на отбор актуализи- 
руемых элементов П., но не отменяет еди- 
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ной сущности, лежащей в основе всех П. 
во всём их многообразии. Не случайны 
давно подмеченные черты большого сход- 
ства (иногда единства) многих сезонных 
П., с одной стороны, и основных П. жиз- 
ненного цикла — с другой. Разные П. пе- 
редают единый общий смысл, и в них в 
очень значительной степени совпадает на- 
бор элементов праздничной композиции, 
многие операции, вещественные атрибу- 
ты, система символов, а иногда даже и со- 
провождающие разные П. ритуальные 
тексты (растительные символы - зерно, 
семена, сноп, зелень, деревце, листья, 
ветки...; животные символы - яйца, жир, 
шерсть. . . ; кулинарно-гастрономические 
символы - блины, пироги, караваи, хво- 
рост, жареная свинина, колбасы и т. д., 
пиво, вино, квас; псевдоантропоморфные 
символы типа масленицы, Костромы, 
Ивана Купалы; тема огня и воды; ряже- 
ние и разоблачение, растерзание, сожже- 
ние; игры, песни, шутки, смех, балагур- 
ство; гадания и загадки, элементы диало- 
га и дуальности; эротизм). В этом смысле 
даже применительно к недавнему прош- 
лому или даже настоящему времени для 
ряда архаичных традиций уместно гово- 
рить не только о разных, но весьма сход- 
ных между собой П., но и о едином П. с 
несколько различающимися частными 
вариантами. Разумеется, сказанное не от- 
носится к большому количеству специа- 
лизированных П., дифференцирован- 
ность которых очень велика. 

В. Н. Топоров. 

ПРАКРИТИ (др.-инд. ргакгЬі-), в древне- 
индийской мифологии и умозрении пер- 
воначальная субстанция, природные ус- 
ловия чего-либо, материальная причина, 
первопричина мира объектов. В мифоло- 
гии П. воплощает высшую волю творца; 
идентифицируется с майей — иллюзией, 
шакти — божественной женской энерги- 
ей. В ряде философских школ противосто- 
ит пуруше, понимаемому как «Я», отлич- 
ное от тела, ума и чувств. П. состоит из 
трёх субстанций — гун, которые, постоян- 
но изменяясь, порождают страдание, ра- 
дость, безразличие. П. характеризуется 
необусловленностью, вечностью, везде- 
сущностью. Соединившись с пурушей, П. 
нарушает равновесие и вызывает эволю- 
цию мира. 

В. Т. 

ПРАКСИФЕЯ, Пракситея (Пра^іѲёа), в 
греческой мифологии: 1) дочь Теспия, ро- 
дившая от Геракла Нефа (Ароііосі. II 7, 8); 
2) жена афинского царя Эрехфея, пожерт- 
вовавшая своими дочерьми ради победы 
афинян в войне с Элевсином (Ьусиг^. 98 
след.); 3) наяда, жена афинского царя 
Эрихтония, мать Пандиона (Ароііосі. III 
14, 6). 

А. Т.-Г. 

ПРАТЬЕКАБУДДА (санскр. ргаіуека- 
ЪискНіа, пали рассекаЪискШа, «будда для 
самого себя»), в буддийской мифологии 
тот, кто достиг нирваны, но не проповеду- 
ет дхарму. П. появляются в те же самые 
кальпы, что и будды, но они никогда не 
встречают будд. Одновременно может су- 
ществовать неограниченное число П. 

Л. М. 

ПРАХ КЕТ МЕАЛИА, в кхмерской мифо- 
логии принц, для которого был выстроен 
ансамбль Ангкора. Сын правителя Индра- 


пасты (здесь как название Кампучии) П. 
К. М. обладал изумительной красотой и 
моральными совершенствами. Сам Энтреа 
(Индра) спустился к нему на землю и заб- 
рал его на небо. Но райские существа тево- 
ды не могли перенести запаха человека. 
Тогда Энтреа велел божественному архи- 
тектору Пуснуке воздвигнуть на земле 
дворец, аналогичный небесному. Бык 
Нандин указал на холме Бакхенг место 
для строительства. Пятибашенный храм 
Ангкор Ват стал обиталищем П. К. М. 

Я. Ч. 

ПРАХЛАДА (др.-инд. ргаЫайа, букв, 
«радость», «восторг»), в индуистской ми- 
фологии сын асура Хираньякашипу, дед 
асура Бали. Наиболее подробно миф о П. 
излагается пуранами; отдельные эпизоды 
этого мифа содержатся также в «Махабха- 
рате». Вопреки воле отца, возгордившего- 
ся своим могуществом, П. с детства стал 
почитателем - бхактом Вишну. Хиранья- 
кашипу сначала пытается разубедить сы- 
на, затем в гневе хочет его убить: прика- 
зывает зарубить П., напускает на него 
змей, слонов, брахманов с заклинаниями, 
травит его ядом, топит в океане, обруши- 
вает на него скалы и т. д., — но П. неуяз- 
вим, так как его охраняет Вишну. После 
того как Вишну в образе человеко-льва 
(см. Аватара) убил Хираньякашипу, П. 
становится царём асуров. Но его могуще- 
ство, основанное на его добродетели, бес- 
покоит богов. Индра является к П. в виде 
брахмана и просит у него в дар его добро- 
детель. П. не может ни в чём отказать 
брахману и расстаётся со своей доброде- 
телью, тем самым успокаивая богов. 

С. С. 

ПРЕДАНИЯ И МИФЫ. Термин «преда- 
ние» (П.) (из греч. ларабоац, «передача», 
«преподавание», «предание»), в расшири- 
тельном употреблении близок к термину 
«традиция» (т. е. приблизительно — «пе- 
редача учения, знаний из поколения в по- 
коление, как правило, устно»). Но, если в 
европейских языках слова, восходящие к 
лат. ІгасШло, покрывают и научное, и бы- 
товое, и религиозное значения, то в рус- 
ской терминологии П. («Предание» в 
единственном числе) относится прежде 
всего к религиозной сфере (в других смыс- 
лах употребляется термин «традиция»). 

В религиях, ориентированных на пись- 
менные тексты (христианство, иудаизм, 
ислам), священное П. понимается как 
способ передачи религиозного учения в 
устной форме с помощью проповеди, об- 
ряда и т. п., существующий параллельно 
со священным Писанием. И П. и Писание 
отражают откровение, причём П. может 
считаться первичным по времени, но 
(иногда) вторичным по значению. Эти 
свойства могут разделяться; так, для Вет- 
хого завета различают первичное П., за- 
фиксированное в Библии, и П. позднего 
иудаизма, частично закреплённое Талму- 
дом. 

Проблема выявления первоначального 
П. («доканонического») может существо- 
вать и в самой религиозной системе, и в её 
научных исследованиях (особенно акту- 
альна задача реконструкции доканони- 
ческого П. в буддологии). В христианской 
теологии утверждение о том, что не всё 
может быть передано Писанием, считают 
иногда противоречащим тезису о полноте 
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откровения в последнем, на этом основана 
протестантская доктрина о «достаточнос- 
ти Писания» (в новейшее время непопу- 
лярная и в протестантизме). В православ- 
ной традиции, наоборот, известны случаи 
признания примата П. над писанием 
(напр., у А. С. Хомякова). П. может рас- 
сматриваться как сокровенное знание 
церкви, не сообщаемое непосвящённым, 
но отличающееся от эсотерического зна- 
ния тем, что в случае необходимости 
(напр., для опровержения ереси) может 
быть открыто оглашено в проповеди, пос- 
тановлении собора и т. п. Наконец, П. 
трактуется и как само знание (а не способ 
его сообщения), не сформулированное в 
слове, позволяющее отличать истинное от 
ложного и постигать откровение. В этом 
понимании П. противопоставлено «преда- 
ниям» во множественном числе как сооб- 
щению конкретных фрагментов учения. 

Соотношение П. и писания в «мировых 
религиях» и иудаизме особенно отчётливо 
показывает типологическое отличие пос- 
ледних от «традиционных» религиозно- 
мифологических систем, хотя бы и суще- 
ствующих в письменных культурах. В 
этих системах, несмотря на наличие, нап- 
ример в древнегреческой культуре, разви- 
той теологии, письменные тексты не яв- 
ляются кодификацией мифа (кроме позд- 
нейших мифографий, занимающих явно 
периферийное положение), они лишь упо- 
минают, используют, обрабатывают ми- 
фологические сюжеты, известные кол- 
лективу из П. и культа. 

В другом значении предания представ- 
ляют собой фольклорные тексты с уста- 
новкой на достоверность и с факультатив- 
ным (в отличие от легенды) присутствием 
элемента чудесного, тексты несакрально- 
го и несказочного характера (ср. История 
и мифы, Легенды и мифы). В этом фольк- 
лористическом употреблении сохраняют- 
ся такие черты первоначального смысла 
слова «предание», как истинность сооб- 
щаемого и передача знания из поколения 
в поколение. Эта линейная направлен- 
ность традиции принципиально важна 
для определения фольклорного жанра П., 
соотнесённого с историческим, линейным 
временем и историческими (или квазиис- 
торическими) персонажами и, в отличие 
от легенды, никак не связанного с време- 
нем циклическим. Установка на достовер- 
ность, истинность П. отражается в таких 
русских жанровых определениях, ис- 
пользуемых носителями, как «быль», 
«бывальщина» и т. п. Понятие П. в своём 
фольклорном значении приобретает точ- 
ный смысл для традиций типа европейс- 
кой только в противопоставлении жанру 
легенды. Если в легенде фигурируют пер- 
сонажи священной истории, канонизиро- 
ванные святые или чисто мифологичес- 
кие персонажи, то в П. действуют прежде 
всего исторические лица. Если героем 
оказывается лицо, канонизированное 
церковью, то принадлежность его жанру 
П. или легенды определяется самим сю- 
жетом: что для него существеннее, исто- 
ричность данного лица (на фоне которой 
канонизация выступает лишь как один из 
ряда признаков) или же его статус свято- 
го, независимо от того, существовал ли та- 
кой человек где-либо кроме своего жития. 
Второй важный признак — это факульта- 
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тивность для П. элемента «чудесного», но 
этот элемент вовсе не невозможен в П., и 
исторические лица в нём могут наделять- 
ся весьма фантастическими свойствами. В 
традициях, не знающих противопоставле- 
ния мирской и священной истории и (ши- 
ре) не переживших смены религиозно-ми- 
фологической системы, разграничение 
этих жанров невозможно, в них существу- 
ет единый жанр «исторического» повест- 
вования. 

Хотя делались попытки выделить та- 
кие виды преданий, как мифологические, 
натуралистические (о происхождении 
растений и животных), географические (о 
происхождении местностей, особенностей 
рельефа, топонимов, полезных ископае- 
мых) ит. п., сейчас эти тексты большин- 
ство исследователей относит к жанру ле- 
генд (т. н. «мифологические П.» частично 
принадлежат жанру «быличек», мемора- 
тов). Этиологические тексты по своей 
природе относятся, конечно, к мифам и 
легендам, как и сюжеты, описывающие 
прошлое, исчезнувшее население данной 
местности. Однако возможны промежу- 
точные случаи, так как в некоторых пове- 
ствованиях этого рода может отсутство- 
вать фантастический элемент (в сюжетах 
о происхождении топонимов, населённых 
пунктов, памятников - например «камен- 
ных баб» - кладов). Возможно, правиль- 
нее было бы, вслед за В. Я. Проппом, вы- 
делить особый жанр этиологических рас- 
сказов, объединяющий фантастические и 
нефантастические тексты и противопос- 
тавленный и легендам, и преданиям. 

Можно выделить также подвид семей- 
ных П., передающихся внутри какого-то 
рода (семьи — если речь идёт о краткой 
традиции), часто также пограничных с 
легендами, а с другой стороны, через вве- 
дение исторических имён, соприкасаю- 
щихся с историческими преданиями. К 
последним близки и специфические пре- 
дания с «коллективным» героем (преда- 
ния о разбойниках, оккупантах и т. п.), 
которые, однако, тяготеют к циклизации 
вокруг одного героя с историческим или 
квазиисторическим именем (напр., цикл, 
связанный с именем Яношика в разбой- 
ничьих преданиях у словаков). Эта тен- 
денция к циклизации вокруг одного име- 
ни показывает, что историческое имя яв- 
ляется конструктивным фактором преда- 
ний — прежде всего исторических, обра- 
зующих «ядро» жанра, к которому как 
периферийные явления примыкают пере- 
численные выше подвиды. В историчес- 
ких преданиях, например, фантастичес- 
кий элемент (отсутствие которого оказы- 
вается решающим жанровым признаком 
для других видов преданий) не разрушает 
границ жанра и его наличие не делает П. 
легендой. 

Будучи «историческим» жанром, П. 
вносит архаические схемы и мифологизи- 
рующие «коррективы» не в господствую- 
щую религиозную систему (как легенда), 
а в представления о мирской истории 
(речь не идёт, конечно, о тех культурах, в 
которых П. является единственным спо- 
собом хранения исторической памяти). 
Функция П. в тех культурах, где оно про- 
тивопоставлено письменным историчес- 
ким жанрам (не говоря уже о научном или 
пред научном историческом описании), — 


в мифологизирующем корректировании 
истории, превращении бессодержатель- 
ной, с мифопоэтической точки зрения, це- 
пи событий в набор осмысленных (т. е. ка- 
нонических) сюжетов, в приписывании 
историческим персонажам таких свойств, 
которые позволяют им быть значимыми 
персонажами и в фольклорно-мифологи- 
ческом плане. Истинность П. при этом 
для носителя несомненна и, видимо, пре- 
восходит достоверность письменной (в 
частности, официальной) истории. Для 
последней ссылка на П. служит (в ранне- 
исторических письменных жанрах) дока- 
зательством и гарантией достоверности, 
что типологически близко к подобным же 
ссылкам на устную традицию в таких 
письменных эпосах, как «Слово о полку 
Игореве» («по былинам сего времени») 
или «Песнь о Хильдебранде», «Махабха- 
рата» и «Рамаяна», также сообщающих 
об истинных событиях и нуждающихся в 
подтверждении своей достоверности. От- 
сюда и широкое включение преданий в 
состав раннеисторических письменных 
текстов, прежде всего летописей и хро- 
ник, а также античных биографий, близ- 
ких к историческим жанрам. Так, изло- 
жение мифологических сюжетов у Плу- 
тарха превращает их в некое подобие пре- 
даний. 

В отличие от широкого «приурочения» 
легенд, действие преданий происходит 
только в историческом времени, не втор- 
гаясь ни во время мифическое, ни в насто- 
ящее. Обязательной дистанцией, отделя- 
ющей их от времени носителя, П. отлича- 
ется как от утопических легенд (которые 
описывают настоящее или эсхатологичес- 
кое будущее), так и от сказа, мемората, 
слуха ит.п., события которых близки по 
времени к жизни их носителей. Если та- 
кие тексты (слухи и т. п. «актуальные» 
тексты) не исчезают «за давностью», то 
временная дистанция превращает их в 
предания. 

Хотя П. имеют и собственный набор 
мотивов, главным образом в них воспро- 
изводятся традиционные мифологичес- 
кие схемы, приспособленные к реальным 
(или квазиреальным) событиям. Чаще 
всего воспроизводится схема или отдель- 
ные моменты биографии культурного 
(или сказочного) героя (чудесное рожде- 
ние, чудесные свойства или владение чу- 
десным предметом), приписываемые ис- 
торическому герою. Признаки мифологи- 
ческого героя подвергаются «модерниза- 
ции», «социализации», отсюда распрост- 
ранённый в преданиях мотив героя-зас- 
тупника, защитника угнетённых. 

Воспроизведение в исторических пре- 
даниях мифологических сюжетов и схем 
делает неправомочным вопрос об истори- 
ческой достоверности преданий для таких 
традиций, где они не являются единствен- 
ным видом исторической памяти, а сосу- 
ществуют с более «рациональной» исто- 
рией. Содержанием П. является не исто- 
рическое событие, а воспроизводимая ми- 
фологическая схема (сходные проблемы 
возникают и при изучении эпоса, в кото- 
ром фигурируют исторические имена, со- 
бытия и достоверные названия местнос- 
тей). Особенно заметны эти свойства в та- 
ких поздних исторических текстах, кото- 
рые вообще не трансформируют историю, 


но лишь отбирают из неё факты, уклады- 
вающиеся в мифологизирующую схему 
канонической биографии (отчасти задан- 
ную упоминавшимся выше античным 
жанром). Наиболее характерный пример 
— каноническая биография Наполеона. В 
том виде, в каком она существует в «мас- 
совом» сознании, она настолько препари- 
рована этим сознанием, что дала повод па- 
родировать её как типичный солярный 
миф. Таким образом, если легенда, сакра- 
лизуясь, стремится к жанру жития, то П. 
в своём движении в мирскую сторону вы- 
рождается в исторический анекдот. 

Г. А. Левинтон. 

ПРЕДКИ, в мифологии: 1) персонажи 
эпохи первотворения (см. Время мифи- 
ческое), связанные с происхождением лю- 
дей. Среди П. выделяются тотемные пер- 
вопредки — прародители человеческой 
родовой группы (рода, фратрии, племени 
в целом, большей частью отождествляе- 
мого с человечеством), а нередко и связан- 
ного с нею определённого вида животных, 
растений и др. природных объектов. То- 
темные П. — зооморфны или зооантропо- 
морфны, преобладают, однако, антропо- 
морфные существа. Они, породив или соз- 
дав (доделав), подобно демиургам, людей, 
сами превращаются в животных и т. п. 
(что нередко воспринимается как первая 
смерть, уход в иной мир). Наряду с по- 
рождением (или созданием) «настоящих 
людей», П. совершают также культурные 
и творческие деяния (см. в ст. Культур- 
ный герой). Это, как правило, совпадает с 
рубежом мифологического времени. П. 
рассматриваются как люди других миров, 
иногда превращаются в духов (дема, ори- 
ша), но это уже иные существа, принадле- 
жащие эмпирическому времени. В про- 
цессе обожествления появляется фигура 
всеобщего отца, надтотемного предка; 
связанные с мифическим временем П. 
продолжают функционировать и в настоя- 
щем, но их местожительство переносится 
в иной мир. Они постепенно сливаются с 
космическим образом бога-творца (пер- 
вопредки, в т. ч. и тотемные, имеющие 
женский облик, т. е. выступающие как 
прародительницы, соотносимы с образом 
богини-матери). Иногда сам первопредок, 
от которого происходят люди, создаётся 
богом (или состоит с ним в родстве), выс- 
тупает его помощником, посланцем. Пер- 
вопредок (или его сын) в ряде случаев 
отождествляется с первочеловеком. 

Первая пара людей зачастую даёт нача- 
ло ряду семей, кланов П., как правило 
становящихся П. -эпонимами племён и 
внутриплеменных групп. От них нередко 
происходит ряд поколений П., связываю- 
щихся с определённой эпохой возникно- 
вения человечества (ср. Патриархи). Пер- 
вопредками-культурными героями, пер- 
выми людьми в ряде мифологий выступа- 
ет первый царь или вождь, от которых 
происходит весь народ (Кинту у ганда, 
древнеиранские первые цари Йима- 
Джамшид, Траэтаона-Феридун и др.). 
Как П. часто выступают племена антропо- 
морфных существ мифического времени 
(напр., нарты), нередко рассматривающи- 
еся как предшествующее поколение богов 
или людей, первый народ. Их обычно от- 
личает долголетие, воинственность и др. 
особенности, а также тератологические 
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черты, двуполость, поедание табуирован- 
ной еды и т. п. Связанные с хаосом, они, 
как правило, гибнут или занимают марги- 
нальное положение. Вместе с тем, первый 
народ нередко выполняет роль культурно- 
го героя (андумбулу у догонов). 2) В эмпи- 
рическое (профанное) время П. - старшие 
родственники, живые и умершие, стано- 
вившиеся объектом почитания, предме- 
том специального культа. 

Умершие П. — одна из категорий ду- 
хов. Согласно мифологическим представ- 
лениям, основная масса умерших П. свя- 
зана не только с «чужим», далёким заг- 
робным миром, но и со «своим», близким. 
Захоронения рассматриваются как грани- 
ца «своего» и «чужого» мира, место оби- 
тания (наряду с загробным миром) или 
«сборов» П. Умершие П. не только уходят 
в загробный мир, но одновременно (или 
через некоторый период — иногда после 
пребывания в загробном мире) воплоща- 
ются в животных, растения, природные 
объекты. Согласно верованиям, они не- 
редко снова приходят в мир живых (ср. 
представление зулу о том, что после смер- 
ти дух П. возвращается к селению и се- 
лится рядом; погребальные обряды нь- 
якьюса преследовали цель удалить П. в 
загробный мир и одновременно вернуть 
его в свой мир в качестве уже доброго ду- 
ха). По другим представлениям, общение 
с умершими П. происходит в сновидени- 
ях. Умершие П. тесно связаны с амбива- 
лентной стихией огня, ассоциированного 
как со смертью, так и с жизнью, стоящего 
на грани природы и культуры; причем не 
только с природным, подземным огнем, 
но и с домашним (ср. различные табуа- 
ции, связанные с очагом и направленные 
на то, чтобы не отпугнуть П.; контакты с 
П. через огонь, например у марийцев, 
мордвы, удмуртов, народов Африки; сам 
жертвенный костёр в ритуале и трупосож- 
жение при похоронах). 

Умершие П. часто по-прежнему счита- 
лись членами рода (ср. реинкарнацию в 
тотемных животных и новорожденных 
детей того же рода) и составляли с живу- 
щими единую сакральную общину. Прек- 
ращение или нарушение правил отправ- 
ления культа П. рассматривалось как 
исключение их из общины, приводило к 
каре с их стороны и их окончательной ги- 
бели. 

Осуществляя связь коллектива с иным 
миром, включающим не освоенные живу- 
щими природные стихии, П. способство- 
вали подчинению этих стихий потомкам, 
а также плодородию. Регулярные ритуа- 
лы-вызывания П. обеспечивали их санк- 
цию и помощь на протяжении соответ- 
ствующих промежутков времени. 

П. не властны, как правило, над члена- 
ми иной родственной группы, зависят 
именно от своих потомков. П. могли счи- 
таться «своими» как по отцовской линии, 
так и по материнской (несколько реже) 
или по обеим сразу. 

Дихотомия «старший — младший» до- 
полнялась различием в цепи поколений 
умерших П. давно и недавно умерших П. 
(первых — последних): первопредков, 
первых умерших, основателей, старей- 
шин родов и семей и ряда ближайших по- 
колений П. (часто — трёх последних); на- 
ходящиеся между ними П. нередко были 


безликими, лишь связывающими полюса, 
иногда злыми как в цейлонской ведий- 
ской религии (ср. кит. таблички у домаш- 
него алтаря, в которых воплощались 
шэнь основателя рода и шести ближай- 
ших умерших П.; у многих народов Афри- 
ки, напр. у луба, при изготовлении амуле- 
тов, лечении, начале работ призывались 
основатель рода и три ближайших поко- 
ления «своих» П.). 

Старшие (давно умершие, как и умер- 
шие в старшей возрастной категории, но с 
верховенством первых) сохраняли главен- 
ствующую роль в загробной жизни. Одна- 
ко непосредственно обращались, как пра- 
вило, к последним по времени «своим» 
умершим (взрослым) как ближайшим к 
живущиМ. П. в принципе подвластны 
первопредку и богам, однако могут повли- 
ять на них. Таким образом, П. оказывают- 
ся посредниками между первопредками и 
богами, с одной стороны, и людьми — с 
другой. 

Уход П. в страну первопредка — это 
возвращение к истоку, нередко понимав- 
шееся как воссоединение П. с первопред- 
ком, что сообщало П. некую магическую 
эманацию, которая при реинкарнации П. 
в потомках передавалась им, иногда при- 
равниваясь к непосредственному вопло- 
щению в них первопредка. П. оказыва- 
лись, таким образом, медиаторами между 
эпохой первотворения и настоящим. Осо- 
бое значение приобретало воплощение 
первопредка и всех последующих предков 
в царях и вождях, с которыми связывали 
общеплеменное благополучие. Сама идея 
продолжения жизни после смерти была 
идеей неисчезновения в космосе некото- 
рой силы, которая сохранялась в лице ду- 
хов П. в иных мирах и одновременно воск- 
ресала в этом мире с возвращением или 
реинкарнацией П. Переход-вливание П. 
или их эманации в живущих родственни- 
ков в круговороте смертей и возрождений 
связывались с идеей наследственности, 
определяли восприятие потомками обли- 
ка, качеств П. Таким образом, П. соединя- 
ют все части космоса как в пространстве, 
так и во времени. Ср. помещение захоро- 
нений в центре мира внутри универсаль- 
ной космологической модели (очаг в доме, 
алтарь в храме). 

Понятие П., занимающих сакральную 
позицию в социуме, распространялось и 
на живущих старших родственников, ко- 
торые также были объектом почитания, 
иногда и культового. Через старших жи- 
вущих П., как правило, осуществлялась 
связь между живыми и умершими. 

О. Ю. Бессмертная, А. Л. Рябинин. 
ПРЕСТОЛЫ (греч. Ѳроѵоі), в христианс- 
ких представлениях один из девяти чинов 
ангельских. Упоминается в Новом завете 
(Кол. 1, 16). По классификации Псевдо- 
Дионисия Ареопагита (5 — нач. 6 вв.) — 
третий чин, составляющий вместе с сера- 
фимами и херувимами первую триаду. 
Данте в «Божественной комедии» («Рай», 
песнь 9,61) трактует П. как зерцала боже- 
ственного промысла, читая в которых, 
райские души предрекают будущее. Но 
чаще П. понимают в более буквальном 
смысле как некие седалища божества. 

О. Н. 

ПРЕТ, Пройт (Проітод), в греческой мифо- 
логии царь Тиринфа в Арголиде, сын 


Абанта, брат-близнец Акрисия, отец Пре- 
тид (Лисиппы, Ифианассы и Ифинои) и 
Мегапента (Ароііосі. II 2, 1-2). П. и Акри- 
сий враждовали уже в чреве матери (вари- 
ант: Акрисий возненавидел брата после 
того, как тот соблазнил его дочь Данаю, II 
4, 1). После смерти отца братья стали бо- 
роться за царскую власть в Арголиде. В 
этой борьбе П. потерпел поражение и бе- 
жал к ливийскому царю Иобату (вариант: 
к Амфианаксу, Ароііоб. II 2, 1; к Афиду — 
III 9, 1), женился на его дочери Сфенебее 
(вариант: Антии — Нош. II. VI 160) и, по- 
лучив помощь тестя, возобновил войну с 
Акрисием. После долгой борьбы братья 
пришли к соглашению: Акрисий остался 
править в Аргосе, а П. получил во владе- 
ние Тиринф. Ему приписывали сооруже- 
ние киклопических стен вокруг города 
(Ароііоб. II 2, 1-2; Раиз. II 25, 7). Возмож- 
но, в мифе отразился исторический факт 
— соперничество властителей крито-ми- 
кенской эпохи. Во время войны между П. 
и Акрисием был изобретён щит (Ароііоб. 
II 2, 1). С П. связан также миф о Беллеро- 
фонте, жившем после изгнания из Корин- 
фа в Арголиде. Когда отвергнутая Белле- 
рофонтом Сфенебея оклеветала его перед 
П., тот, поверив жене, что Беллерофонт 
покушался на её честь, послал его к Иоба- 
ту с письмом, в котором просил убить по- 
дателя (Ароііоб. II 3, 1). С П. связан также 
миф о Претидах и прорицателе Мелампе, 
который вылечил девушек от безумия и 
получил за это для себя и своего брата Би- 
анта часть царства П. Меламп и Биант же- 
нились на дочерях П. Лисиппе и Ифиа- 
нассе (II 2, 2). Овидий приводит миф о 
том, как во время осады Аргоса Персей 
превратил П. в камень (Меі. V 236). 

М. Н. Ботвинник. 
ПРЕТЫ (др.-инд. ргеіа, «ушедший»), 1) в 
древнеиндийской мифологии духи умер- 
ших, в течение некоторого периода после 
смерти (от нескольких недель до года) ос- 
тающиеся жить среди людей. За это время 
людям необходимо совершить определён- 
ный ритуал (сапиндикарану), чтобы П. не 
стали бхутами, демонами из свиты Шивы, 
но соединились с «отцами» — питарами в 
небесном царстве (РВ X 14, 8). В народ- 
ных суевериях, тем не менее, П. часто 
отождествляются с бхутами и рассматри- 
ваются как существа, враждебные людям. 

П. Г. 

2) В буддийской мифологии духи, ко- 
торые не могут удовлетворить своих же- 
ланий. Так, например, несмотря на изоби- 
лие пищи в преталоке (одна из шести сфер 
сансары, где П. живут), П. не могут насы- 
титься, ибо животы у них огромные, а рты 
не больше чем игольное ушко. П. рожда- 
ются те, кто в прошлой жизни были жад- 
ными, скупыми, жестокими и прожорли- 
выми. 

Л. М. 

ПРИАМ (Пріацос;), в греческой мифоло- 
гии последний царь Трои. Сын Лаомедон- 
та. Когда Геракл убил Лаомедонта и его 
сыновей, отомстив ему за обман, он позво- 
лил дочери Лаомедонта Гесионе оставить 
при себе одного из братьев. Выбор девуш- 
ки пал на младшего, носившего имя По- 
дарк. Геракл согласился даровать ему сво- 
боду при условии, что Гесиона выкупит 
брата из рабства, составляющего естест- 
венный удел пленного; Гесиона отдала за 
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Приам. Фрагмент росписи краснофигурной 
амфоры Евфимида. Ок. 510 до н. э. Мюнхен, 
Музей античного прикладного искусства. 


брата своё покрывало, после чего Геракл 
оставил юношу царствовать в Трое под 
именем П. (античная этимология произ- 
водила его от греч. глагола ргіазНіаі, «по- 
купать»; отсюда П., «выкупленный») 
(Ароііосі. II 6, 4; Ну§. ГаЪ. 89). В «Илиаде» 
П. — престарелый царь, глава многочис- 
ленного семейства, насчитывающего 50 
сыновей и 12 дочерей (VI 242-252). 

Во время Троянской войны П. потерял 
многих из своих сыновей, в т. ч. старшего 
и самого храброго — Гектора. Сцена, в ко- 
торой убитый горем П. просит у Ахилла 
отдать ему за большой выкуп тело Гекто- 
ра, принадлежит к числу наиболее извест- 
ных и волнующих эпизодов «Илиады» 
(XXIV 169-676). В ночь взятия Трои П. 
пытался вооружиться и выйти в бой, но 
Гекуба уговорила его искать спасения у 
домашнего алтаря Зевса. Здесь его настиг 
и безжалостно убил Неоптолем (Еиг. 
Тгоасі. 481-483; Ѵег§. Аеп. 533-558). 

В. Я. 

ПРИАП (Пришос;, Пріцлод), в античной 
мифологии итифаллическое божество 
производительных сил природы (изна- 
чально собственно фаллос). Место проис- 
хождения культа П. неизвестно, локали- 


зация его в Лампсаке (Троада) вторична 
(81гаЬ. XIII 1, 12; Раиз. IX 31, 2). Жители 
Лампсаки считали П. основателем их го- 
рода, но в соперничающих городах и на 
островах утверждали, что П. был изгнан 
из города за небывалый по размерам фал- 
лос (8егѵ. Ѵег§. Аеп. IV 111). На ранней 
стадии (до конца 4 в. до н. э.) П. почитал- 
ся в виде древесного сучка и осла; мифы о 
П. и осле у Овидия (Еазі. I 391-456), Гиги- 
на (Азіг. II 23) и др. После походов Алек- 
сандра Македонского культ П. широко 
распространяется по всему Восточному 
Средиземноморью и включается в мифо- 
логию Диониса. Возникает миф о проис- 
хождении П. от Диониса и Адониса (по 
другим вариантам — от Зевса или Герме- 
са). Матерью П. была либо одна из нимф 
(8с1ю1. Тйеосг. I 21), либо Афродита (Раиз. 
IX 31, 2). По одной версии (8с1ю1. Ароіі. 
ШіосІ. I 932), Афродита, беременная П. от 
Диониса, сошлась с Адонисом; ворожба 
ревнивой Геры сделала ребёнка уродцем 
(уродство состояло в наличии у П. двух 
фаллосов, что объясняется двойным отцо- 
вством — Диониса и Адониса). По другой 
версии (8иіс1а, 3), П. — сын Афродиты и 
Зевса, из-за насланного Герой уродства он 
был оставлен в горах и подобран пастуха- 
ми или нимфами, силеном и сатиром. 

В римскую эпоху культ П. достигает 
наивысшего расцвета. П. был включён в 
круг римских божеств плодородия (Помо- 
ны, Сильвана и др.). Добрый сельский бо- 
жок (Оѵісі. Тгізііа I 10, 26), страж садов 
(Біосі. IV 6, 4), следящий за чистотой род- 
ников и правильным межеванием земли 
(ср. Термин), покровитель рыбаков и мат- 
росов, проституток, развратников и евну- 
хов, сводник, кутила и педераст, он - 
«учитель Вакха», помощник Геракла, 
олицетворение «порождающего логоса» 
стоиков, создатель моря и суши, тождест- 
венный Эроту, Пану и Доброму демону 
(СогтгЬ. 27) и Все-бог (Рапіііеоз; СП. III 
1139). П. - «священен», он - «отец», 
«царь», «благодетель и защитник», удос- 
тоившийся неумирающего жанра как нас- 
тенной (надпись из Тиволи, СП XIV 
3565), так и книжной (Катулл, Гораций, 
Вергилий, Марциал) поэзии — т. н. приа- 
пей. Изображения П. (в основном относя- 
щиеся к эпохе империи) находились в ле- 
сах, садах, виноградниках, на дорогах, 
пасеках, пристанях и в публичных домах 
по всей Греции, Италии, Германии, Гал- 
лии, в Далмации, Фракии, Африке и Ис- 
пании. Атрибуты П: рог изобилия, тирс, 
факел, маска, кошель, садовый инвентарь 
и музыкальные инструменты (главным 



Неоптолем убивает Приама. 
Аттическая чернофигурная амфора. 
Ок. 520-510 до н. э. Париж, Лувр. 



Дионис-Приап с ивовым венком. 
Золотой статер. Ок. 360-340 до н. э. 
Париж, Национальная библиотека. 


образом двойная флейта). Кроме цветоч- 
ных венков и гирлянд, овощей, фруктов, 
меда, бобов и вина, П. приносили в жерт- 
ву кровь бычков, козлов, ягнят, поросят, 
голубей и рыб, окропляя ею изображения 
П. (пурпурный или густо-шафранный хи- 
тон подарила младенцу П. мать, чтобы 
сгладить уродство сына, Кассиодор, Ѵагіа 
VI 21, 2). Каждая кухня считалась святи- 
лищем П. (Ѵег§. Есі. VII 33 в.). Праздни- 
ки в честь П. в марте и июне сопровожда- 
лись сексуальным неистовством и весель- 
ем; как простонародный культовый пер- 
сонаж П. участвовал в праздниках Демет- 
ры, Диониса и Доброй богини (Вопа Беа). 

Наиболее распространённый иконогра- 
фический тип П. — старичок с фаллооб- 
разной головой (один из эпитетов П. - Ігі- 
рйаііиз, третий фаллос - голова П), одной 
рукой поддерживающий полу или корзи- 


Саркофаг амазонок. Слева - Пенфесилея и амазонки. В центре - Андромаха. Справа - Парис и Гекуба. Крайний справа - Приам. 
Римская работа ок. 1 70-180. Мрамор. Палермо, Археологический музей. 
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ну с овощами, фруктами и зеленью, а дру- 
гой - фаллос (бесчисленные терракотовые 
статуэтки, мраморные рельефы, геммы, 
фрески; также амулеты). Кроме изобра- 
жений П. на могильных камнях, большой 
интерес представляют распространённые 
от Галлии до Фригии фаллические амуле- 
ты и статуэтки, на которых умершие 
предстают в облике П. В Риме П. отожде- 
ствлялся с божеством Му туном Титином. 

Г. Ч. Гусейнов. 

ПРИБАЛТИЙСКО-ФИНСКАЯ МИФО- 
ЛОГИЯ, см. в ст. Финно-угорская мифо- 
логия. 

ПРИПАРШИС (Ргірагваз; рагзаз, «поро- 
сёнок», и префикс ргі), в литовской мифо- 
логии божество, связанное со свиньями. 
Упоминается в описании жемайтских бо- 
гов у Я. Ласицкого (1615) - Ргірагзіз, а 
также в источниках 19 в. Ср. других «сви- 
ных» богов у Ласицкого - Кремата, Кру- 
кис. 

В. И., В. Т. 

ПРИТХИ (др.-инд. РгЫіо), Притху, в 
древнеиндийской мифологии первый 
царь, потомок Ману Сваямбхувы. П. не- 
сколько раз упоминается в «Ригведе» и 
«Атхарваведе», однако окончательную 
обработку мифы, связанные с его именем, 
получили в пуранах. Так, «Вишну-пура- 
на» (I 13) рассказывает, что отца П. тира- 
на Вену оскорблённые им риши убили 
стеблями травы куши. Затем они потёрли 
правую руку убитого, и из неё появился 
П., «сияющий, как Агни». Риши помаза- 
ли его царём, но земля, разорённая безза- 
кониями его отца, приняла вид коровы и 
попыталась убежать от него. П. догнал её, 
и земля обещала ему покориться, если он 
подарит ей телёнка. П. сделал телёнком 
Ману Вайвасвату и принялся доить зем- 
лю, которая отдала ему свои плоды. Тем 
самым земля как бы получила из рук П. 
новое рождение и стала в его честь назы- 
ваться Притхиви. В вишнуитской мифо- 
логии П. считается 22-й аватарой Вишну. 

П. Г. 

ПРИТХИВИ (др.-инд. РгЫііѵі, собств. 
«широкая»), в древнеиндийской мифоло- 
гии обожествлённая и персонифициро- 
ванная земля. В «Ригведе» и «Атхарваве- 
де» ей посвящено по одному гимну (V 84; 
XII 1); обычно же П. -земля прославляется 
с Дьяусом-небоМ. П. - женское начало, 
она мать (РВ X 18, 10), а Дьяус - мужское 
начало, отец. Они супруги, которые пер- 
воначально были слиты воедино (их разъ- 
единение, приписываемое прежде всего 
Индре или Варуне, приравнивается к соз- 
данию вселенной). Из семени, испускае- 
мого Дьяусом в виде дождя, мёда, жира, 
П. производит всё живое. Персонифика- 

Притпхи ототится на богиню земли 
Притхиви в виде коровы. Иллюстрация 
«Бхагавата Пурана». 1 740. 



ция И. весьма слабая: она изобильна, не- 
сёт на себе тяжесть гор, поддерживает де- 
ревья; к ней приходят умершие; она мать 
всех существ. Согласно ведам, есть три 
Земли. Земля людей называется Бхуми 
(Вішті), иногда и Урви (СГгѵі, «широ- 
кая»). 

Нередко П. появляется и в послеведий- 
ской литературе. Так, П. приютила у себя 
хайхаев в сказании о Парашураме (Мбх. 
III, Вишну-Пур. IV); богине Кали П. дала 
бёдра («Маркандейя-пурана»). В некото- 
рых текстах имя П. производят от имени 
Притхи («Вишну-пурана»). Как представ- 
ление о матери-земле, так и мотив её разъ- 
единения с отцом-небом имеют многочис- 
ленные типологические параллели. 

В. Т. 

ПРИШНИ (др. -инд. Ргзпі-, букв, «пёст- 
рая»), ведийский мифологический персо- 
наж, женское божество, имеющее облик 
коровы, собственно — божественная не- 
бесная корова; само слово в единственном 
числе может обозначать и корову, и быка 
(по принципу «пятнистый», «пёстрый»), 
а во множественном числе относится к ко- 
ровам, которые дали Соме молоко для 
Индры (РВ I 84, 10-11; VIII 8, 19; 7, 10; 
58, 3). П. - жена Рудры; из своего сияю- 
щего вымени она произвела на свет сыно- 
вей марутов, божеств бури и ветра (II 34, 
2), называемых поэтому ргзпітаіагаіі, 
«имеющие Пришни матерью» или даже 
просто ^отаіагай, «имеющие корову ма- 
терью» (I 23, 10; 85, 3; VIII 20, 8 и др.; АВ 

V 21, 11). Не раз упоминаются в «Ригве- 
де» вымя и молоко П., однажды (IV 5, 10) 
говорится о её тайном укрытии (выме- 
ни?). Обычно образ П. понимается как ме- 
тафора пёстрой (во всяком случае, неодно- 
родной по цвету) грозовой тучи, иногда — 
пламенеющих туч (рождённые П. маруты 
не случайно сравниваются с огнями, ср. 

VI 66, 1-3), уподобляемых разбухшему 
вымени. Вообще с П. связана символика 
воды как плодородной силы. Так, в одном 
из гимнов «Ригведы» (VII 35, 13) П., на- 
зываемая «богохранимой», восхваляется 
вслед за другими персонификациями вод 
(в частности, подземного царства): Аджа 
Экапад, Ахи Будхнья, Океан, Апам На- 
пат; ср. также название реки Ргзпі (дру- 
гой вариант - Рагизпі). Эта особенность П. 
позволяет с уверенностью ввести П. в круг 
божеств, связанных с плодородием, и на- 
метить её мифологические связи и анало- 
гии. Так, оказывается возможным сопос- 
тавить имя П. с глаголом, обозначающим 
разбрызгивание воды, порошение дождя 
(ср. хетт, раррагз-, тохар, рарагз-, чеш. 
ргзеіі и др.), с сербской Прпорушей. Разу- 
меется, следует иметь в виду и другие ана- 
логии — как внутри древнеиндийской ми- 
фологии [само имя Ргзпі носят несколько 
женских персонажей: так, о Деваки, жене 
Васудевы и матери Кришны, говорится, 
что она была рождена вновь как Пришни; 
ср. также мифологический персонаж 
Пришнигу — Ргзпщи-, собств. «имеющий 
пёстрых коров», РВ I, 112, 7; название 
племени, враждебного ариям, VII 18, 10], 
так и в ближайшей родственной иранской 
мифологии (ср. авест. Рагзаі-^іиз, «обла- 
дающий пёстрыми коровами» в соотнесе- 
нии с вед. ргзасі-азѵа-, «обладающий пёст- 
рыми конями»). 

В. Н. Топоров. 



Филомела и Прокна. Картина Элизабет 
Джейн Гарднер. 19 в. 


ПРОВЕ (в лат. передаче Ргоѵе), в балтий- 
ско-славянской мифологии бог. Почитал- 
ся как высшее божество в Старгарде (Ваг- 
рия). Связан со священными дубами, ле- 
сами и рощами, где и почитался во время 
празднеств, проводившихся во второй день 
недели жрецом П. Не имел идола. Имя П. 
сопоставляется с именем бога Поревита у 
балтийских славян и с польск. Рогѵаіа, 
отождествляемой с Прозерпиной в списке 
польских богов у Я. Длугоша (15 в.). Сог- 
ласно одной из гипотез, имя П. - видоиз- 
менение общеславянского имени бога гро- 
зы Перуна (ср. связь с дубом — деревом 
громовержца). По другой гипотезе (В. Пи- 
зани), имя П. — один из эпитетов Перуна 

— *ргаѵ, «правый, справедливый», иска- 
жённый при передаче. Согласно третьему 
объяснению, П. — бог плодородия, как и 
Поревит, чьи имена родственны слав. *ро- 
га, «изобилие, плодородие». 

В. И., В. Т. 

ПРОКНА (Прохѵгі), в греческой мифоло- 
гии дочь афинского царя Пандиона, вы- 
данная им замуж за фракийского царя Те- 
рея. Терей влюбился в сестру П. Филоме- 
лу. Уверив Филомелу в смерти П. (скры- 
той им в глуши), он женился на Филоме- 
ле, но затем отрезал ей язык и заточил её. 
Филомела выткала на пеплосе письмо к 
П., и та разыскала сестру, убила своего 
сына Итиса от Терея и его мясом накорми- 
ла Терея, бежав вместе с сестрой. Узнав- 
ший истину Терей бросился преследовать 
сестёр, но они взмолились к богам, и те 
превратили их в птиц: П. в соловья, Фило- 
мелу в ласточку, а Терея в удода (Ароііоб. 
III 14, 8; Оѵіб. Меѣ. VI 424-674). Став пти- 
цами, П. и Терей издавали те звуки, кото- 
рые были их последними словами: П. про- 
изнесла «Ітп, Ітп» («Итис, Итис»), а Терей 

— «Поп, Поп» («где? где?»); этиологичес- 
кий вариант мифа, объясняющий проис- 
хождение звуков, издаваемых этими пти- 
цами. 

А. Т.-Г. 

ПРОКРУСТ (Прокропатцд), в греческой 
мифологии знаменитый разбойник (из- 
вестен также под именами Дамаста и По- 
липемона), подстерегавший путников на 
дороге между Мегарой и Афинами. Он из- 
готовил два ложа; на большое ложе укла- 
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Тесей и Прокруст. 
Аттическая красно- 
фигурная амфора. 
470-460 до н. э. 
Мюнхен, Музей 
античного 
прикладного 
искусства. 


Гера и Прометей. 
Фрагмент росписи 
краснофигурного 
килика Дуриса. 
470-460 до н. э. 

Париж, 

Национальная 

библиотека. 




дывал небольших ростом путников и бил 
их молотом, чтобы растянуть тела, на ма- 
ленькое — высоких ростом и отпиливал те 
части тела, которые там не помещались. 
П. был убит вблизи реки Кефис Тесеем, 
когда тот, устанавливая порядок в Атти- 
ке, очистил её от чудовищ и преступников 
(Ароііосі. ери. I 4; Вассйуі. XVIII 27 след.; 
Раиз. I 38, 5). 

А. Т.-Г. 

ПРОМЕТЕЙ (ПроццОгид), в греческой ми- 
фологии сын титана Налета, двоюродный 
брат Зевса. Мать П. — океанида Климена 
(Нез. Тйео§. 507 след.; по другим вариан- 
там: богиня правосудия Фемида, Аезсйуі. 
Ргот. 18, или океанида Асия, Ароііосі. I 2, 
3). Братья П. (Нез. Тйео§. 509-518) - Ме- 
нетий (сброшен Зевсом в тартар после ти- 
таномахии), Атлант (в наказание поддер- 
живает небесный свод), Эпиметей (супруг 
Пандоры). Среди детей П. Девкалион (сын 
П. и Пандоры, 8с1ю1. Ароіі. Шюсі. III 
1086), супруг Пирры (дочери Эпиметея и 
Пандоры) (Ароііосі. I 7, 2). 

Имя П. означает «мыслящий прежде», 
«предвидящий» (в противоположность 
Эпиметею, «мыслящему после», «крепко- 
му задним умом») и связано с производ- 
ным от индоевропейского корня те-сИі-, 
теп-сИі-, «размышлять», «познавать». В 
образе П. несомненны черты древнего до- 
олимпийского божества, коренящегося в 
балканском субстрате, покровителя мест- 
ного автохтонного населения. П. олимпий- 
ского периода греческой мифологии объе- 


диняет черты архаического божественно- 
го покровителя племени (согласно 8с1ю1. 
Ароіі. Шюсі. III 1086, Эллин - сын Девка- 
лиона и Пирры) с перекрывшими древний 
субстрат образами богов. Он сохраняет 
свои первоначальные благодетельные 
функции и включается в систему родст- 
венных отношений новых богов. П. не 
участвует в титаномахии, противится на- 
сильственным действиям титанов против 
олимпийцев и даже добровольно вступает 
с олимпийцами в союз (Аезсйуі. Ргот. 
202-208), тем самым противопоставляя 
себя бывшим сородичам. От своего прош- 
лого П. сохраняет независимое положение 
в отношении новых владык, сознание сво- 
его хтонического происхождения (по его 
собственным словам, он - сын Геи - Зем- 
ли, отождествляемой с Фемидой, Аезсйуі. 
Ргот. 209-210). Мудрость (18), получен- 
ную им от своих прародителей (известно, 
что он пользуется советом Геи вступить в 
союз с Зевсом и осилить его хитростью, 
211-218), дерзость (30), граничащую с 
ловким обманом (62), он использует, по- 
кровительствуя жалкому роду людей 
(Н), создателем которых он является по 
целому ряду свидетельств. П. действует 
на заре олимпийского периода греческой 
мифологии в процессе её трудного станов- 


ления и борьбы с «чудовищами прежних 
времён» (Аезсйуі. Ргот. 151). Недаром 
П., несмотря на своё небывалое превосхо- 
дство над хтоническими сородичами, жа- 
леет и Атланта, и Тифона, жестоко нака- 
занных Зевсом (347-355). Древнее хитро- 
умие П. в олимпийской системе приобре- 
тает черты мудрости, в которой нуждает- 
ся сам Зевс. С другой стороны, классичес- 
кая олимпийская мифология не может 
терпеть двух создателей человечества и 
носителей справедливости - П. и Зевса. 
Поэтому П. обязательно должен противо- 
поставить себя Зевсу, но не грубо и чисто 
физически, как это было с титанами, а за- 
нять позицию, при которой он превосхо- 
дил бы самого Зевса, т. е. занять позицию 
мученика, пожертвовавшего собой ради 
людей. Зевс же действует против соперни- 
ка, пользуясь грубыми приёмами наси- 
лия, памятуя свои победы над титанами, 
когда он одержал верх благодаря именно 
физическому превосходству, мощи своих 
перунов и неукротимости своих союзни- 
ков - сторуких (219-221). 

Мифы о П. связаны с подступами к ге- 
роическому веку. Это время битвы Зевса с 
титанами, установления новой власти 
Зевса (Аезсйуі. Ргот. 148-150), создания 
рода человеческого. Согласно ряду источ- 


Прометей создает первых людей. Слева от него - Афина, справа - Гермес, две мойры: Лахезис и Клото, Посейдон, Артемида иАтропос. 

Саркофаг Прометея. Римская работа ок. 240. Мрамор. Париж, Лувр. 
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Атлант и Прометей, которого терзает орёл 
Зевса. Фрагмент росписи чернофигурного 
лаконского килика. Ок. 550 до н. э. Рим, 
Ватиканские музеи. 

ников, П. как древнейшее божество сам 
вылепил первых людей из земли и воды 
(Ароііосі. I 7, 1), да ещё создал их смотря- 
щими в небо, по подобию богов (Оѵісі. Меі. 
I 81-88), но сделал это П. по воле Зевса 
(ЕаЪиІае Аезорісае 228 Наизгаііі.). Более 
того, есть указания на то, что люди и жи- 
вотные были созданы богами в глубине 
земли из смеси огня и земли, а П. и Эпи- 
метею боги поручили распределить спо- 
собности между ними. Именно Эпиметей 
виноват в беззащитности людей, так как 
истратил все способности к жизни на зем- 
ле на животных, поэтому П. должен был 
позаботиться о людях. Увидев, что все 
животные заботливо всем снабжены, а че- 
ловек «наг и не обут, без ложа и без ору- 
жия», П. крадёт «премудрое умение Ге- 


феста и Афины вместе с огнём, потому что 
без огня никто не мог бы им владеть или 
пользоваться» (так в виде огня, украден- 
ного им из мастерской Гефеста и Афины, 
П. дарует человечеству технический про- 
гресс; Р1а1. Ргоі. 320 (1 - 321 е). Согласно 
Эсхилу (Ргот. 506), «все искусства у лю- 
дей от П.», причём, оказывается, что П. 
наделил разумом слепых, жалких людей, 
живших, как муравьи в пещерах, научил 
их строить дома, корабли, заниматься ре- 
мёслами, носить одежды, считать, писать 
и читать, различать времена года, прино- 
сить жертвы богам и гадать (442-504). Од- 
нако в других источниках о роли П. в 
культурном развитии человечества даже 
не упоминается (8орК. Апіщ. 332-375). 
Начала государственности и порядка, а 
также нравственные качества человека 
связаны не с дарами П., а с деятельностью 
Зевса (Нез. Тйео^. 96, Орр. 256-264). На- 
учить людей жить обществом П. не сумел, 
так как не мог войти во владения Зевса, 
обладавшего этим умением (321 б). Не су- 
мел он им вложить стыд и правду, кото- 
рые ввёл среди людей Зевс через Гермеса 
(322 Ъ-б). Однако совершенствовать род 
людей, им созданный, Зевс не пожелал, а 
решил уничтожить его и насадить новый. 

Известен миф о том, как Зевс, рассер- 
дившись, уничтожил род человеческий, 
послав потоп. Но оставленная Зевсом 
единственная пара - супруги Девкалион и 
Пирра (т. е. сын П. и дочь Эпиметея) соз- 
дали новый род человеческий, бросая 
камни себе за спину (Оѵіб. Меі. I 390- 
413). Так П., теперь уже через сына, снова 
принял участие в создании рода челове- 
ческого. Это П. осмелился пожалеть лю- 


дей и добыл для них огонь, передав его в 
полом тростнике (Нез. Тйео§. 535-566). В 
мифах П. - благодетель человечества, соз- 
данного при его участии, и снисходитель- 
ный покровитель своих созданий в ещё 
догероическую пору, Зевс же — неумолим 
и суров; он не раз уничтожает поколения 
людей, не снисходя к их ничтожеству. 
Зевс — родоначальник поколения героев 
развитого патриархата, в котором П. зай- 
мёт очень скромное место рядом с круп- 
нейшими фигурами Гефеста и Афины. С 
Гефестом П. роднила их общая связь с ог- 
нём, причём Гефесту тоже приписыва- 
лись просветительские функции среди 
людей (Нутп. Нот. XX). Афина играла 
большую роль в создании людей, вдохнув 
в них душу. Именно П. (а не Афине и Ге- 
фесту) приписывается создание первой 
женщины (Ріоііп IV 3, 14; Еи1§. II 9). Афи- 
на даже помогает П. похитить огонь (8егѵ. 
Ѵег|г. Вие. VI 42). Есть сведения о том, что 
и наказан-то П. был не за свои благодея- 
ния людям, а потому, что влюбился в 
Афину (8с1іоЪ Ароіі. Кйоб. II 1249) или по- 
тому, что был внебрачным сыном Геры и 
одного из титанов Эвримедонта. Зевс сбро- 
сил Эвримедонта в тартар, а П. приковал 
к скале на Кавказе (ЕизІаНі. 8с1ю1. II. р. 
987, 4 след.). П. вселил в людей «слепые 
надежды» , но не дал им способности пред- 
видеть свою судьбу и тем самым развил в 
них стремление к постоянной деятельнос- 
ти и забвение горестей (Аезсйуі. Ргот. 
248- 250). П. - это древний культурный 
герой, идущий ради своих подопечных на 
обман Зевса, на открытую дерзость и стра- 
дание. Даже введение обычая приносить 
богам в качестве пожертвования не луч- 


Слева - Прикованный Прометей. Скульптура Н. С. Адама. Мрамор. 1 762. Париж, Лувр. 
Справа - Прикованный Прометей. Картина Я. Йорданса. 1618-20. Кёльн, музей Вальраф-Рихарц. 
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шие куски мяса, а кости, покрытые жи- 
ром, — заслуга П., обманувшего Зевса в 
Меконе, когда устанавливался жертвен- 
ный ритуал, а значит, и взаимоотноше- 
ния богов и людей (Нез. Тйео§. 535-560). 
Характерно, что Зевс, разгадавший обман 
П., допустил его, чтобы иметь повод нака- 
зать людей и П. В результате Зевс лишает 
людей огня. П. в свою очередь опять-таки 
обманом добывает его, но теперь П. под- 
стерегает главное наказание: он прикован 
к горам Кавказа в пределах Скифии, где 
орёл выклёвывает ему печень, ежедневно 
вырастающую вновь (Ароііосі. I 7, 1). В от- 
местку людям и П. боги посылают на зем- 
лю первую женщину, носительницу бед, 
Пандору. П. внутренне торжествует над 
Зевсом, будучи хранителем древней тай- 
ны: он знает, что женитьба Зевса на боги- 
не Фетиде приведёт к рождению мощного 
сына, который свергнет Зевса. П. сознаёт, 
что власть Зевса невечна, как и власть его 
предшественников, ибо это воля «трёхли- 
ких» мойр и «памятливых» эриний 
(Аезсйуі. Ргот. 515-519). Именно незна- 
ние будущего страшит Зевса, и он осво- 
бождает П. в обмен на раскрытие тайны. 
Зевс отправляет на подвиг своего велико- 
го сына Геракла, чтобы, освободив П., тот 
ещё больше прославил себя (Нез. Тйео§. 
527-531). Освобождение П. Гераклом 
происходит на пути Геракла к своему 
одиннадцатому подвигу - добыче золотых 
яблок в саду Гесперид. Помощь приходит 
к П. и от кентавра Хирона, сына Кроноса. 
Бессмертный Хирон ранен отравленной 
стрелой Гераклом, он испытывает страш- 
ные муки и жаждет смерти. За возмож- 
ность сойти в аид Хирон предлагает Зевсу 
отдать П. своё бессмертие (Ароііосі. II 5, 
4). Пока совершаются деяния знамени- 
тых героев, П., которому нет места в мире 
классического героизма, прикован, и ар- 
гонавты слышат его стоны, проплывая 
вблизи Кавказских гор (Ароіі. Шюсі. II 
1248-1258). Освобождение П. получает за 
поколение до Троянской войны, а его 
собственные благодеяния людям соверша- 
ются ещё до рождения великих героев. В 
эпоху же Троянской войны П. — уже дав- 
нее прошлое, поэтому Гомер не вспомина- 
ет о нём (к этому времени Зевс прочно за- 
нял место владыки людей и богов, дарова- 
теля всех благ и покровителя героев). У 


Гесиода П. — хитрый, но добрый к людям 
обманщик Зевса, не без оснований им на- 
казанный. Образ того П. (как символа че- 
ловеческой цивилизации), который явля- 
ется героем эсхиловской трилогии (до- 
шедшей до нас лишь в виде одной части 
«Прикованный П.» и в разрозненных 
фрагментах), - попытка в конечном итоге 
привести к примирению дополисное 
прошлое и полисное настоящее, архаичес- 
кого благодетеля людей П. и олимпийско- 
го владыку над людьми и богами Зевса, 
представить в гармоничном единстве два 
исторических периода. П. так и не стал 
олимпийским божеством, обладая, одна- 
ко, чрезвычайно важными для формиро- 
вания олимпийской ступени мифологии 
функциями. Более того, в античности су- 
ществовала традиция осудительного изоб- 
ражения П., причём она принадлежит 
римским авторам. Для Горация дерзкий 
П. совершил «злой обман», принеся 
огонь, что послужило развитию губитель- 
ных последствий (Сагт. I 3, 27-33). Соз- 
давая человека, он вложил в него «злобу» 
и «безумие» льва (I 16, 13-16); П. забо- 
тился только о его теле, и отсюда все беды 
человеческой жизни и вражда среди лю- 
дей (Ргорегі. 111 5, 7-12). 

Следы культа П. должны были бы 
прежде всего сохраниться среди ремеслен- 
ников, но это сословие посвящено не П., а 
Гефесту и Афине (Ріаі. Ье^. XI 920 6). У 
Павсания сохранилось сообщение о том, 
что в Афинской академии был жертвен- 
ник П.; от него начинался бег до города 
через Керамик с зажжёнными факелами, 
которые бегуны должны были сохранить 
горящими (I 30, 2). В Афинах проходили 
празднества в честь П., справляемые еже- 
годно горшечниками, чьим покровителем 
был П. Они устраивали бег с факелами, 
зажжёнными от жертвенника П. в акаде- 
мии. Однако бег с факелами был и в честь 
Афины на панафинеях и Гефеста на гефес- 
тиях (8с1ю1. Агізіоріі. Кап. 131). На Про- 
метеях и гефестиях выступали хоры муж- 
чин и мальчиков. 

А. Ф. Лосев. 

Сюжеты мифа о П. («наказание и осво- 
бождение П.» - древнейший из промете- 
евских сюжетов в античном искусстве, 
«П., приковываемый к скале», «орёл, 
клюющий печень П.», «П., несущий 


огонь») получили отражение в греческой 
вазописи, на этрусских зеркалах 5-4 вв. 
до н. э., на помпейских фресках, на рим- 
ских светильниках. Сюжет «сотворение 
человека» изображается на рельефах сар- 
кофагов, геммах 3-1 вв. до н. э. В европей- 
ском изобразительном искусстве сюжеты 
мифа о П. разрабатывались Пьеро ди Ко- 
зимо, Л. Карраччи, Аннибале Карраччи, 
П. П. Рубенсом, Я. Йордансом, Тицианом 
и др. В европейской литературе к образу 
П. обращались Боккаччо, П. Кальдерон, 
Вольтер, И. В. Гёте, И. Г. Гердер, А. Шле- 
гель, Дж. Байрон, П. Шелли, Вяч. Ива- 
нов, А. Жид, Ф. Кафка и др. 

ПРОМЫ, в мифологии кхмеров небесные 
существа, ставшие родоначальниками 
людей. По древнекхмерской космогонии, 
вокруг горы Сомеру (Меру) находятся в 
океане четыре острова, один из которых 
Чумпуйтвип населён людьми. Над горой 
Сомеру находится райский мир красивых 
долгоживущих существ - тевода. Ещё вы- 
ше - меньший по размеру мир более со- 
вершенных существ - П. Наконец, пос- 
ледний, двадцать седьмой, небесный мир 
Нипеау (нирвана), где живёт только Буд- 
да. 

Земной мир уже был населён людьми, 
но их из-за грехов погубили тевода. Зем- 
лю сначала жгло семь солнц, потом всё за- 
лил потоп. Когда вода стала сбывать, на 
землю были посланы в качестве стражей 
восемь П. Они попробовали на вкус мор- 
скую пену. Захотели есть и ели землю, а 
когда появились растения, стали питать- 
ся ими. По другой версии, они ели снача- 
ла грибы, затем плоды лианы и, наконец, 
рис. От последнего их животы наполни- 
лись экскрементами и в их телах откры- 
лись по два отверстия. Когда это произош- 
ло, П. разделились на мужчин и женщин, 
и от них пошли другие люди. Они начали 
строить жилища, возделывать рис и прев- 
ратились в людей. 

Я. Ч. 

ПРОСТРАНСТВО. П., будучи одним из 
важнейших элементов мифопоэтической 
архаичной модели мира, осмысливалось в 
рамках этой модели совершенно отлично 
от того, как оно представляется современ- 
ному человечеству под воздействием науч- 
ных взглядов (особенно после Галилея и 
Ньютона), которые постулировали геомет- 
ризованное, гомогенное, непрерывное, 
бесконечно делимое П., равное самому се- 
бе в каждой его части. Это «рационализи- 
рованное» пространство не существовало 
в мифопоэтической модели мира (как не- 
редко не было и самого слова для «П.»). 

В архаичной модели мира П. оживот- 
ворено, одухотворено и качественно раз- 
нородно. Оно не является идеальным, аб- 
страктным, пустым, не предшествует ве- 
щам, его заполняющим, а наоборот, кон- 
ституируется ими. Оно всегда заполнено и 
всегда вещно; вне вещей оно не существу- 
ет. Воплощением отсутствия П. (не-П.) 
является хаос до начала творения; в усло- 
виях уже наличествующего творения, ко- 
гда складывается оппозиция: П. в космосе 
(в центре) - отсутствие П. в хаосе (на пе- 
риферии); наконец, внутри самого космо- 
са - в остатках хаотического начала, ещё 
не переработанного космическими сила- 
ми, когда хаотическое отсутствие П. (не- 
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П.) помещается в центре космоса, кото- 
рый окружает своим П. область хаотичес- 
кого не-П. Не разделяет мифопоэтическое 
сознание и П. и время. Любое полноцен- 
ное описание П. первобытным или арха- 
ичным сознанием предполагает определе- 
ние «здесь-теперь», а не просто «здесь»; 
П. и время образуют в этом случае нераз- 
рывное единство - хронотоп. «Языковая» 
мифология подтверждает это заключение 
нередкими примерами обозначения П., 
его «наполнения» (боги, люди, животные, 
растения, элементы сакральной топогра- 
фии, сакрализованные и мифологизиро- 
ванные объекты из сферы культуры, сово- 
купность всего, что так или иначе «орга- 
низует» П., собирает его) и времени одним 
и тем же словом или словами одного кор- 
ня. Классический образец - лат. огЬіз, 
«окружность», «круг», но и - «земной 
круг», «мир», «земля» (ср. огЬіз Іеггае 
или 'Ьеггагшн; также - «область», «стра- 
на», «царство» и т. д., даже «небо», «не- 
бесный свод»); «годичный круговорот», 
«год», «круговое движение» (ср. огЬіз 
Іетрогит, «круговорот времён», огЬіз 
аппииз, «годовой оборот») и, наконец, 
«человечество», «человеческий род», це- 
лый ряд круглых предметов и т. п. 

Отделённость П. от не-П., его отдель- 
ность - важнейшее свойство П., и в ряде 
случаев само П. обозначается по этому 
принципу (ср. др.-инд. гаіаз «пространст- 
во» при паП, «простирает», из индоевро- 
пейского *ге§'-, «проводить линию», «ре- 
зать», «очерчивать»; ср. лат. ге^іопез, 
«небесные линии», проводившиеся во 
время гаданий римскими авгурами, но и 
обозначение определённого пространства, 
региона). Но П. возникает не только и не 
столько через отделение его от чего-то, 
выделение из хаоса, сколько через развёр- 
тывание, распространение его вовне по от- 
ношению к некоему центру [т. е. той точ- 
ке, из которой совершается или некогда 
совершилось это развёртывание и через 
которую как бы проходит стрела разви- 
тия, ось разворота; ср. при др.-инд. гаіаз, 
«пространство», обозначение творческого 
женского принципа Ѵі-гаі, букв, «раз-» и 
«простор» («пространство»)] или безотно- 
сительно к этому центру. В этом послед- 
нем случае особенно показательным нуж- 
но считать русское слово «пространство», 
обладающее исключительной семантичес- 
кой ёмкостью и мифопоэтической выра- 
зительностью. Его внутренняя форма 
(*рго-зіюг-) апеллирует к таким смыслам, 
как «вперёд», «вширь», «вовне», «откры- 
тость», «воля». Мифопоэтическая вселен- 
ная — не просто широкое, развёртываю- 
щееся вовне, свободное П. Это П. к тому 
же организовано, расчленено, состоит из 
частей и, следовательно, предполагает две 
противоположные по смыслу операции, 
удостоверяющие, однако, единое содер- 
жание — составность П. Речь идёт об осу- 
ществляемых мифологическим мышле- 
нием и действием операциях членения 
(анализ) и соединения (синтез) П., кото- 
рые выявляются не только в результате 
научной реконструкции, но и реально и 
вполне осознанно используются носите- 
лями мифологического сознания в основ- 
ном годовом ритуале на стыке старого и 
нового года: распадение старого мира 
[прежнего пространственно-временного 


(и вещного) континуума] — расчленение 
жертвы, понимаемой как образ этого ми- 
ра; составление (соединение, синтезиро- 
вание из частей, образовавшихся при рас- 
падении) нового мира — собирание воеди- 
но членов тела расчленённой ранее жерт- 
вы. Вместе с тем на заключительном этапе 
мифопоэтической эпохи обнаруживается 
тенденция выработки основ «преднауч- 
ной» и «предфилософской» концепции от- 
носительно однородного и равного самому 
себе в своих частях П. На этом этапе П. 
предпочитают описывать не столько как 
гармоническое равновесие соподчинён- 
ных частей, имеющее эстетическую цен- 
ность (сама космизованность П. придаёт 
ему эту ценность) и потому доступное от- 
ражению в Слове (характерно, что космо- 
гонические тексты о П. и его частях лежат 
у истоков того, что можно назвать эстети- 
чески отмеченной, сакральной поэзией), 
сколько как то, что измеряется. Эти изме- 
рения П. во многих традициях получили 
исключительное развитие (напр., в Егип- 
те, в Двуречье, в Китае, в древнеамерика- 
нских цивилизациях и т. п.) и дали нача- 
ло разветвлённой нумерологии и геомет- 
рии (отчасти - астрономии) как особым 
областям постепенно десакрализующего- 
ся знания. Но и в эту эпоху П. всё ещё ли- 
шено непрерывности, сплошной протя- 
жённости, гомогенности; оно разнородно. 

Особенного внимания заслуживают 
случаи, когда разные (в идеале - все) воз- 
никающие части П. имеют единый источ- 
ник происхождения, в частности, когда 
им ставятся в соответствие разные части 
некоего единого другого образа. Ср. мифы 
о происхождении частей космического или 
(чаще) земного П. из членов тела первоче- 
ловека. Мифологизированные объекты, 
заполняющие П. и конституирующие его, 
выстраивают в пределах общего П. некое 
семантическое П. определённой структу- 
ры (семантическое обживание П.). Центр 
всего сакрального П. отмечается алтарём, 
храмом, крестом, древом мировым, миро- 
вой осью (ахіз типсіі), пупом земли, кам- 
нем, мировой горой, высшей персонифи- 
цированной сакральной ценностью. 

К центру ведёт путь, т. е. то, что связы- 
вает самую отдалённую периферию, во- 
первых, и все объекты, заполняющие П., 
во-вторых, с высшей сакральной ценнос- 
тью. Движение по П. к центру подтверж- 
дает действительность-истинность самого 
П., «пробегаемого» этим путём, и, глав- 
ное, доступность каждому узнать П., ос- 
воить его, достигнуть его сокровенных 
ценностей. Путь в горизонтальном П. стал 
той осью, на которой создавались различ- 
ные эпические формы народной словес- 
ности и прежде всего сказка. В сказке ге- 
рой отправляется вовне, на периферию 
П., отличающуюся особой опасностью и 
концентрацией злых сил; более того, мес- 
то, к которому приезжает сказочный ге- 
рой, часто находится вне П., в том остатке 
«непространственного» хаоса, где решает- 
ся судьба и героя, и самого этого места, 
поскольку победа героя обозначает освое- 
ние П., приобщение его космизированно- 
му и организованному «культурному» П. 
Такая же задача решается и в специаль- 
ных ритуалах освоения П. во многих тра- 
дициях: обход территории по периметру, 
операция освоения центра (или двух ос- 


новных центров - переднего угла и печи - 
при ритуале перехода в новый дом у вос- 
точных славян), освящение ключевых то- 
чек нового П. с помощью жертвоприноше- 
ния, помещения в них сакральных ценно- 
стей (крест, икона, другие символы благо- 
получия), разного рода оберегов и амуле- 
тов, заговаривания (молитвы, заговоры и 
т. п.); ср. мифологические фигуры богов 
стран света, охранителей-стражей границ 
П. или его отмеченных точек и т. п. 

Некоторые тексты, описывающие 
путь, очень подробно характеризуют объ- 
ектную структуру П.; ср., например, заго- 
воры с детально разработанными этапами 
пути из своего дома к сакральному центру 
(из избы дверьми на двор, со двора ворота- 
ми в поле, по дороге через поле, реку, че- 
рез лес и горы, к синему морю-окияну, по- 
среди которого остров Буян, на нём бел- 
горюч камень-алатырь, на нём дерево, 
крест ит. п., иногда святители); при этом 
начальная и конечная точки пути соотне- 
сены с отмеченными временными момен- 
тами (напр., с утренней зарёй или появле- 
нием месяца и звёзд). «Объектная» струк- 
тура пути вместе с тем с исключительной 
точностью указывает все грани перехода 
между «своим» П. и «чужим» П. Особое 
внимание мифопоэтического сознания к 
началу и концу (пределу), с одной сторо- 
ны, и к переходам-границам (порог, 
дверь, мост, лестница, окно и т. п.), — с 
другой, обнаруживает его тончайшую 
способность не только к дифференциации 
П., но и к усвоению (определению) семан- 
тики частей П., преимущественно тех 
ключевых мест (или моментов, если речь 
идёт о времени), от которых зависит безо- 
пасность человека. Поэтому в архаичной 
модели мира особое внимание уделено 
«дурному» П. (болото, лес, ущелье, раз- 
вилка дорог, перекрёсток). Нередко осо- 
бые объекты указывают на переход к этим 
неблагоприятным местам или же нейтра- 
лизуют их (ср. роль креста, позже — хра- 
ма, часовни, иконы и т. п.). 

Наряду с универсальными для любого 
мифопоэтического сознания чертами вос- 
приятия П. можно засвидетельствовать и 
различия, связанные с особенностями об- 
раза жизни людей и их материального про- 
изводства. Французский археолог и этно- 
граф А. Леруа-Гуран отмечает, что для 
бродячего охотника П. - это путь, трасса 
его кочевок: он воспринимает П. динами- 
чески, двигаясь через него. Эта линейная 
и динамическая форма П. (езрасе Шпег- 
апЦ отразилась и в древнейшей мифоло- 
гии - особенно в мифах о культурных ге- 
роях, совершающих свои подвиги как бы 
по пути своих странствований. Древность 
этой мифологии засвидетельствована па- 
мятниками верхнепалеолитической на- 
скальной живописи, где композиция раз- 
вёртывается линейно на протяжении 
иногда километров (пещеры Ласко, Нио и 
др.). Представления о статическом или 
радиальном П. (езрасе гауоппапЦ, воспри- 
нимаемом в виде серии расходящихся от 
сакрального центра концентрических 
кругов, затухающих к границам неведо- 
мого, присущи только земледельческим 
народам и народам городской культуры. 

Архаичные представления о П., в част- 
ности о роли пути в освоении П. и в ста- 
новлении героя (как субъекта странст- 
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Протей. Иллюстрация книги Е. Францизи. 
1695. Волъфенбюттелъ, Библиотека герцога 
Августа. 


вия), надолго пережили мифопоэтичес- 
кую эпоху. Хронотоп тех произведений ан- 
тичной художественной литературы позд- 
него периода, которые определяются как 
авантюрный роман испытания, авантюр- 
но-бытовой роман, биографический ро- 
ман, равным образом сохраняет как сле- 
ды мифопоэтического понимания П., так 
и признаки начавшегося процесса деми- 
фологизации и десакрализации этого П. 
(ср. абстрактную пространственную экс- 
тенсивность с обилием случайностей, тех- 
ническую неконкретизированную связь 
П. и времени, пассивность и известную 
«механистичность» героя в отношении П. 
и времени и т. п. как характерные черты 
античного романа). Рыцарский роман 
средневековья в определённой степени 
продолжает эту же линию. Но и в великих 
произведениях искусства от «Божествен- 
ной комедии» Данте до «Фауста» И. В. Гё- 
те, «Мёртвых душ» Н. В. Гоголя или 
«Преступления и наказания» Ф. М. Дос- 
тоевского достаточно отчётливо обнару- 
живаются следы мифопоэтической кон- 
цепции П. Более того, подлинное и само- 
довлеющее П. в художественном произве- 
дении (особенно у писателей с мощной ар- 
хетипической основой) обычно отсылает 
именно к мифопоэтическому П. (ср. твор- 
чество Э. Т. А. Гофмана, Гоголя, Достоевс- 
кого, М. Пруста, Дж. Джойса, Ф. Кафки, 
Т. Манна, Г. Хессе, А. Белого, К. К. Ваги- 
нова, А. П. Платонова и др.) с характер- 
ными для него членениями и семантикой 
составляющих его частей. То же относится 
и к произведениям изобразительного ис- 
кусства (ср. тему П. в иконописи, у Джотто 
и других тречентистов, у мастеров «кос- 
мизированного» пейзажа в 16 в., в ряде 
более поздних направлений живописи и 
скульптуры — вплоть до наших дней. См. 
также статьи Космос, Космогонические 
мифы, Модель мира, Изобразительное ис- 
кусство и мифология. В. Н. Топоров. 


ПРОТЕЙ (Прсотейд, Пратенд), в греческой 
мифологии морское божество. Как сын 
Посейдона (Ароііосі. II 5, 9) П. наделён 
всеми традиционными чертами морских 
богов (ср. Главк, Иерей, Фок): старостью, 
обилием детей (протидов) или подопеч- 
ных (тюленей), способностью принимать 
облик различных существ и многознани- 
ем; он — пастух тюленьих стад (Ѵег§. 
Оеог^. IV 387; Оѵісі. Ашог. II 15, 10). Как 
сын Египта (Ароііосі. II 1, 5) и супруг Пса- 
маты (Еиг. Неі. 6) П. царствует в Мемфи- 
се; Геродот (II 112; 116-118) считает имя 
П. титулом «парути» («фараон»). П. 
скрывает свой пророческий дар от всяко- 
го, кто не сумеет поймать его истинный 
облик. У П. в Египте находилась настоя- 
щая Елена (в то время как Парису достал- 
ся только её призрак, поскольку Зевс или 
Гера подменили подлинную Елену; 
Ьусорйг. 112; Еиг. Неі. 1-20; НегоскгЬ. II 
112-121). После падения Трои П. расска- 
зывает Менелаю о судьбе греческого войс- 
ка; Менелай добился этого с помощью до- 
чери (или жены) П. - Эйдотеи (Нош. Об. 
IV 387; или Эйдо, Аезсйуі. 1г§. 212), пре- 
дупредившей, что, хотя П. и будет превра- 
щаться в разных зверей (льва, пантеру, 
змею, быка, кабана, птицу и обезьяну), 
потом в огонь, воду и дерево, его нужно 
держать до тех пор, пока он не остановит- 
ся на собственном облике — сонливого 
старичка (РЫІозІг. Іша§. II 17, 10). Эпи- 
зод «Одиссеи» (IV 351-424) уже в антич- 
ности стал объектом аллегорических тол- 
кований: стоики (8с1ю1. Ногп. Об. IV 384) 
видели в П. аллегорию материи (ср. «П., 
или Материя» Ф. Бэкона), оформляемой 
Эйдотеей (букв, «богиня формы»). 

Г. Ч. Гусейнов. 

ПРОТЕСИЛАЙ (ПрютгстіХаод), в гречес- 
кой мифологии сын царя фессалийского 
города Филаки Ификла. Будучи в прош- 
лом одним из женихов Елены (Нез. 1г§. 
199, 6), П. принял участие в Троянской 
войне, выступив против Трои во главе 
ополчения на 40 кораблях. Несмотря на 
предсказание, что первый ахеец, высадив- 
шийся на берег Трои, погибнет, П. первым 
соскочил с корабля и был убит Гектором 
(Нош. II. II 695-702; Ароііоб. еріі. III 30). 
Ряд источников приписывает П. значи- 
тельную роль во время неудачной экспе- 
диции греков против Трои за 10 лет до 
Троянской войны. Согласно одной из вер- 
сий мифа, П. в связи со сборами не успел 
даже принести положенные жертвы Аф- 
родите, и её гневом источники иногда объ- 
ясняют гибель П. Дома у П. осталась суп- 
руга Лаодамия, с которой он вступил в 
брак за несколько дней до отъезда под 
Трою. После смерти П. продолжал питать 
столь страстную любовь к оставленной 
супруге, что боги разрешили ему вернуть- 
ся к ней на одну ночь. Когда Лаодамия по- 
няла, что теперь П. уходит навсегда в цар- 
ство мёртвых, она закололась мечом. По 
другому варианту, Лаодамия, тоскуя по 
П. , изготовила из воска его статую и брала 
её с собой в постель каждую ночь; когда 
отец потребовал сжечь статую, Лаодамия 
бросилась вслед за ней в костёр (Оѵіб. 
Негоіб. XIII; Ароііоб. еріѣ. III 30; Яу§. 
ІаЪ. 104). 

Возвращение П. из преисподней и дио- 
нисовский ритуал, которым Лаодамия 
чтит его статую, указывают на близость 


П. к кругу фракийских сказаний о боге 
Дионисе. Исторически засвидетельство- 
ван культ П. в Филаке (Ріпб. ІзПіт. I 59) и 
в Элеунте, где была гробница П. (Негобоі. 
IX 116). Включение мифа о П. в сказание 
о Троянской войне произошло гораздо 
позднее и отчасти может быть объяснено 
географической близостью Элеунта к об- 
ласти Троада. 

В. Я. 

ПРОТОИНДИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, ми- 

фологические представления древнего на- 
селения Северо-Западной Индии, создате- 
лей т. н. хараппской культуры, представ- 
ляющей городскую цивилизацию долины 
Инда (3-2-е тыс. до н. э.), тесно связанную 
с древними культурами Белуджистана и 
Синда. Сведения о П. м. получены на ос- 
новании анализа найденных в долине Ин- 
да (Мохенджо-Даро, Хараппа и др.) куль- 
товых сооружений и различных объектов 
культового характера (терракотовые ста- 
туэтки, символические сооружения из 
камня, амулеты, изображения на печа- 
тях, табличках с протоиндийскими над- 
писями и др.). Сравнение этих объектов с 
типологически сходными явлениями, от- 
меченными в том же ареале (или по сосед- 
ству) в более позднее время, позволяет не 
только дать интерпретацию некоторых 
мифологических представлений харапп- 
ской культуры, но и показать весьма зна- 
чительную устойчивость ряда существен- 
ных ритуально-мифологических моделей 
и схем. Прежде всего это относится к раз- 
ным аспектам культа плодородия. Среди 
статуэток, находимых при раскопках па- 
мятников хараппской культуры, особен- 
но многочисленны стандартные женские 
фигурки из глины, видимо, изображаю- 
щие великую богиню-мать, культ кото- 
рой, как и соответствующие изображе- 
ния, до сих пор относится к числу наибо- 
лее распространённых и интимных обы- 
чаев в индийской деревне. Мужской ас- 
пект плодородия связан с встречающимся 
на печатях изображением рогатого и трёх- 
ликого божества, восседающего на троне 
или на земле в ритуальной позе (с поджа- 
тыми ногами); между рогами — выраста- 
ющая из головы ветвь с цветами; вокруг 
животные - олени или антилопы, носо- 
рог, слон, буйвол, тигр. По своему типу 
это изображение наиболее близко образу 
Шивы-Пашупати, господина зверей. 
Впрочем, иногда и женские изображения 
снабжены рогами и связаны с раститель- 
ными мотивами. Такова сцена на одной из 
табличек из Мохенджо-Даро: богиня с ро- 
гами находится в разветвлении священно- 
го фигового дерева, перед ней в позе почи- 
тания рогатый адорант также, видимо, 
божественного происхождения; у него 
между рогами ветвь с цветами и листья- 
ми; позади него — козёл с человеческим 
лицом; под этой сценой — семь фигур, ве- 
роятно, богинь с длинными косами и 
ветвью на голове; по-видимому, они отно- 
сятся к нижнему миру; в частности, их 
сравнивали с богиней оспы Ситалой и её 
шестью сестрами; сама же рогатая богиня 
сопоставлялась с Лакшми. В контексте 
мотивов, связанных с плодородием, нахо- 
дят своё место многочисленные фалличес- 
кие символы из камня конусообразной 
формы [ср. поклонение линге (обливание 
её водой, умащивание маслом, обращение 



=,І=,[=,І=,[=,І=,[=,І=,І=,І=,І=,[=,І=,[=,І=,[=,І=,І=,І=,І=,І=,І=,І=,І=,І=,І=,[=,І=,[=,І=,Ь ПРЯЖА 835 


к ней, в частности женщин) в культе Ши- 
вы в Индии вплоть до последнего времени 
(секта лингаитов)]; ср. изображение на пе- 
чати трёхликого персонажа в итифалли- 
ческом состоянии. Этим символам, види- 
мо, соответствуют женские символы 
(йони) в виде каменных колец. В связи с 
символами этих двух родов выдвигалось 
мнение о том, что сочетание их отражено 
в архаичных колоннах, в основании своём 
выходящих из каменного кольца. В про- 
тоиндийской цивилизации засвидетель- 
ствованы также игры типа шахмат или 
шашек, в которых употреблялись фишки 
фаллической формы (известно немало ти- 
пологических параллелей, где разные сто- 
роны в играх такого рода обозначаются 
как «мужская» и «женская» и фигуры 
уподобляются соответствующим симво- 
лам, ср. кетские «шахматы»). Особый ми- 
фологический мотив - животные у дерева 
или женщина у дерева - отмечен на ряде 
протоиндийских печатей. Весьма харак- 
терно, что из деревьев изображаются толь- 
ко два вида - ашваттха и пиппала, кото- 
рые позже (в ведийской и индуистской 
традициях) выступают как образ мирово- 
го дерева (см. Древо мировое). Ср., напри- 
мер, изображение богини в дереве, бога на 
троне, буйвола и тигрицы, которое, как и 
ряд других сцен, справедливо рассматри- 
вается как своего рода конспект мифа. Не 
менее характерны случаи мультиплика- 
ции ашваттхи. Ср. женский персонаж 
между двумя стволами ашваттхи или аш- 
ваттху с четырьмя ветвями, около кото- 
рой две держащиеся за неё фигуры. Осо- 
бенно многочисленны на печатях и табли- 
цах изображения животных — тура, бы- 
ка, буйвола, носорога, слона, тигра, гави- 
ала с рыбой, антилопы, козла, змей (при 
этом почти полностью отсутствуют изоб- 
ражения льва; даже в протоиндийском 
изображении, соответствующем по типу 
известному образу Гильгамеша, держа- 
щего двух львов справа и слева от себя, ль- 
вы заменены тиграми). Нередки изобра- 
жения фантастических гибридных жи- 
вотных - антропотризавра (бык с лицом 
человека, хоботом слона, хвостом тигра), 
тура - трикефала (верхняя голова - анти- 
лопы, нижняя - быка), носорога - трике- 
фала эктозавра (звездообразная фигура с 
головами разных животных). В ряде слу- 
чаев изображаются животные, следую- 
щие друг за другом (политерионы). Есть 
основания полагать, что некоторые прото- 
индийские изображения животных пред- 
восхищают более поздний мотив вахан и 
л окапал, воплощённых в животных (мож- 
но говорить и о протоиндийских соответ- 
ствиях более поздней системе образов зо- 
диака). Несомненно, с идеей плодородия 
были связаны и символы, встречающиеся 
в протоиндийских табличках [свастика, 
трилистник, нечто напоминающее древ- 
неегипетский «джед», колесо с шестью 
спицами, видимо, как образ солнца (ср. 
шестилучевую фигуру с головой тура, со- 
поставленную Э. Маккеем с солнцем)]. 
Исследователи указывали на ряд прото- 
индийских параллелей (а, возможно, и 
источников) к индуистским мифам, свя- 
занным с Шивой и его жёнами, Вишну 
(ср. аватару Вишну-вепря в связи с космо- 
гоническим мифом), Скандой, с обраще- 
нием к астрономическому и календарно- 


му коду. Стоит обратить внимание на то, 
что протоиндийский мифологический ма- 
териал апеллирует прежде всего к индуи- 
стскому (шиваизм, вишнуизм) комплек- 
су, а не к более близкому по времени ве- 
дийскому, а также на нередкие факты об- 
наружения ближайших параллелей не в 
Северной Индии, а на дравидском юге. 
Эти особенности существенны с точки зре- 
ния исторических связей протоиндий- 
ской мифологии, которая всё чаще объяс- 
няется как протодравидская. Вместе с тем 
уже первыми исследователями культуры 
древней долины Инда отмечены разитель- 
ные параллели и, видимо, прямые заим- 
ствования из культуры шумерского круга 
(ср. хотя бы протоиндийскую параллель к 
образам Гильгамеша и Энкиду). 

Рассмотрение некоторых важнейших 
тем и образов протоиндийской мифологии 
существенно в силу того обстоятельства, 
что в комплексе индуистской мифологии 
обнаруживается немало отражений и про- 
должений мифологических, религиозных 
и ритуальных идей, впервые отмеченных 
на территории Индии в памятниках имен- 
но протоиндийской цивилизации и про- 
должающихся вплоть до низовой «дереве- 
нской» мифологии современной Индии. 

В. Н. Топоров. 

ПРУССКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. Бал- 
тийская мифология. 

ПРЯЖА, мифопоэтический символ дол- 
гой жизни, прядения — ткачества, также 
причудливости фантазии, преувеличе- 
ния. Образ И., пряденой нити, вытягива- 
ния её и сучения обычно тесно связан (а 
иногда и неотделим) с темой сырья — жи- 
вотного (шерсть, руно, волос) и раститель- 
ного (лён, конопля, хлопок и т. п.), а так- 
же с ткачеством как дальнейшей обработ- 
кой П. Когда речь идёт об обработке рас- 
тительного материала, на первый план 
выступают мотивы, отсылающие к основ- 
ному мифу в варианте умирающего и вос- 
кресающего бога: бросание (семени) в зем- 
лю, прорастание, вырывание (растения), 
его вытягивание, расчленение, помеще- 
ние в воду и т. п. Когда П. делается из жи- 
вотного материала, на первое место выд- 
вигаются мотивы плодородия, выступаю- 
щие прежде всего в ритуальной сфере. Ср. 
восточнославянский заговор от змей: «у 
чистом поли на синим мори стоиць дуб 
широколист, под тым дубом вовцы [овцы] 
стары, пераяры, черная вовна [волна, т. е 
шерсть]. На той вовне ляжиць змея змеи- 
ная» (Е. Романов, Белорусский сборник 
V, № 280, с. 108). Связь дуба, шерсти и 
змеи отсылает к мотиву змея под миро- 
вым деревом (в заговорах мотивы шерсти 
и змеи иногда объединяются даже в име- 
ни змеи - Шкуропея). В одном из хетт- 
ских ритуалов, где фигурируют змея и 
шерсть (йиіапа, слово того же корня, что 
рус. волна, «шерсть»), упоминается и ве- 
ретено (Ішіаіі) и действие прядения — на- 
матывания (йиіаіііа-). Идея последова- 
тельно укрываемого и всё более возраста- 
ющего плодородия содержится в типовых 
текстах, в которых П., шерсть, шкуру ве- 
шают на дерево или другой растительный 
символ. Ср. хеттский ритуальный текст, 
посвященный культу исчезающего и возв- 
ращающегося бога Телепинуса: «перед бо- 
гом Телепинусом воздвигается вечнозеле- 


ное дерево еіа-, с него свешивается шкура 
(руно) овцы (барана), внутри же него по- 
мещается бараний (овечий) жир, внутри 
же него помещаются зерно (бога) полей и 
вино, внутри же него помещаются бык и 
овца (баран), внутри же него помещаются 
долгие годы (жизни) и потомство». В 
Египте, в Фивах на празднике Амона еже- 
годно приносили в жертву барана, снима- 
ли с него шкуру и надевали на статую бо- 
га (ср. как объяснение мотив Зевса, явля- 
ющегося Гераклу в одежде из бараньего 
руна). Ещё более распространены вырож- 
денные примеры подобного обряда — ве- 
шание П. на дерево с целью увеличения 
блага (ср. изображение руна в корзинах 
около дерева в древнегреческой вазопи- 
си). В цикле мифов об аргонавтах руно бы- 
ло повешено на дерево в священной роще 
и охранялось драконом. Семантика золо- 
того руна перекликается с символически- 
ми значениями, приписываемыми в ми- 
фопоэтической традиции золотым воло- 
сам (ср. Настасью — золотую косу в рус- 
ской сказке). 

Одним из наиболее частых воплоще- 
ний П. в мифологии выступает образ нити 
или верви (верёвки). Иногда нить понима- 
ется метафорически и соотносится с жиз- 
нью, которая развивается подобно пряде- 
нию нити. Так, в греческой мифологии че- 
ловеческая жизнь оказывается во власти 
богинь судьбы мойр: Клото прядёт нить, 
Лахесис протягивает (проводит) её через 
превратности судьбы, Атропос перерезает 
нить, обрывая жизнь (ср. Парки, Норны). 
Прядётся не только нить, вервь и жизнь, 
но также составляется человеческий кол- 
лектив, община, в которой всё спрядено 
одной нитью. Русская вервь как обозначе- 
ние верёвки, т. е. чего-то спряденного и 
ссученного, и общины реализует именно 
этот образ (ср. англ, таре как название не- 
которых территориально-административ- 
ных единиц при горе, «верёвка»). Вместе 
с тем П., нить, вервь является и мерой 
длины. Образ П., нити «разыгрывается» и 
в хронологическом плане — как обозначе- 
ние переплетённости поколений. Ср. сло- 
ва того же корня, что и рус. «вервь», сер- 
бо-хорв. врвник, «родственник», или хет. 
уагиаіап-, «семья», «потомство»; лу- 
вийск. лѵаглѵаіаі-, «семя», «зародыш», 
«потомство». В этом контексте объясня- 
ются такие символические значения П.- 
нити, как жизнь, пуповина, преемствен- 
ность, очерёдность, ряд, а также судьба. 
Отсюда роль нити, верёвки как образа 
связи неба с землёй, реже земли с нижним 
миром. Сниженный образ нити или верви- 
спасительницы, по которой удаётся куда- 
то спуститься или, наоборот, подняться и 
тем самым спастись от преследователя, 
постоянно фигурирует в мифах и в фольк- 
лорных текстах. Ср. мотив спасения Тесея 
из лабиринта Миноса (где он был обречён 
на съедение Минотавру) с помощью клуб- 
ка нитей, переданного ему Ариадной. П. и 
прядение, как правило, связаны с женщи- 
ной. Прядёт П. женский персонаж, про- 
должающий древнерусскую Мокошь — 
Мокуша или Кикимора. С прядением и П. 
часто связана хозяйка нижнего мира. 

Во многих случаях весьма распростра- 
нённый образ божественной девы-пряхи 
практически не отличим от девы-ткачихи. 
Представление о сочетании двух действий 
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Амур и Психея, первый поцелуй. 
Картина В. А. Бужеро. 1873. 


(прядение, тканье) и двух результатов 
(П., ткань) отражено в мифе об Арахне, 
превращенной Афиной в паука, который 
и прядёт нить (П.), и создаёт ткань (паути- 
ну). Оба процесса совершает и т. н. косми- 
ческий ткач, который в ряде космологи- 
ческих традиций не только создаёт косми- 
ческую ткань (вещество), но и прядёт кос- 
мическую нить, П., составляющую самое 
ткань (ср. образ земли как войлока у Ана- 
ксимена при мифопоэтических представ- 
лениях о свивании земли и неба). Образ не- 
бесной П. (облака) и космической П. встре- 
чается не только в фольклорной, но и в 
философской традиции. Так, у Платона 
(«Государство», с. 616 и след.) космичес- 
кое устройство объясняется как результат 
действия веретена, приводимого в движе- 
ние Необходимостью — Ананке (ср. прял- 
ку как образ космического пупа, женско- 
го лона, как эмблему Геракла и т. п.). 

В. Н. Топоров. 

ПСАТХА, в адыгской мифологии бог ду- 
ши. В пантеоне богов по своему значению 



следует за Тха и Тхашхо. Вместе с Тха он 
раздаёт души и ведает ими. Пребывает на 
небе. Возглавляет устраиваемый ежегод- 
но на Ошхамахо пир богов. П. вездесущ, 
способен воздействовать на природу — ус- 
мирять ураганы, бураны, бушующий оке- 
ан. П. посвящались общенародные празд- 
нества, вокруг деревянного фетиша П. со- 
вершались обряды с плясками. В жертву 
П. приносили белую козу. 

М. М. 

ПСИХЕЯ, Психе (фнхл, «душа, дыха- 
ние»), в греческой мифологии олицетво- 
рение души, дыхания. П. отождествля- 
лась с тем или иным живым существом, с 
отдельными функциями живого организ- 
ма и его частями. Дыхание человека сбли- 
жалось с дуновением, ветром, вихрем, 
крылатостью. Души умерших представ- 
ляются вихрем призраков вокруг Гекаты, 
призрак Ахилла под Троей появляется в 
сопровождении вихря (Рйііозіг. Негоіс. III 
26). П. представлялась на памятниках 
изобразительного искусства в виде бабоч- 
ки, то вылетающей из погребального кос- 
тра, то отправляющейся в аид. Иногда ба- 
бочка прямо отождествлялась с умершим 
(ОѵісІ. Шеі. XV 374). Греческое слово «П.» 
означает «душа» и «бабочка» (Аристо- 
тель, История животных, IV 7). П. пред- 
ставлялась и как летящая птица. Души 
умерших в аиде рисуются летающими 
(Нош. Об. XI 37, 605), они слетаются на 
кровь (XI 36-43), порхают в виде теней и 
сновидений (XI 217-222). 

Душа Патрокла удаляется с «писком» 
(Нош. II. XXIII 100), причём употребляет- 
ся глагол Ігібгеіп, «щебетать», «пищать». 
Души убитых Одиссеем женихов также 
уходят в аид с писком нетопырей (Нош. 
Об. XXIV 5-9). П. представлялась в виде 
орла, устремляющего ввысь свой полёт. В 
ряде текстов Гомера диафрагма восприни- 
мается как П. - душа (Нош. II. XVI 530; 
Об. I 322). Кровь - тоже носитель души; у 
раненого душа выходит через рану вместе 
с кровью (Нош. II. XIV 518 след.) или её 
вырывают вместе с остриём копья (XVI 
505). По Пифагору, П. питается кровью; 
кровь - «седалище души» (8егѵ. Ѵег§. 
Аеп. V 79). 

Объединив различные мифы о П., Апу- 
лей создал поэтическую сказку о стран- 
ствиях человеческой души, жаждущей 
слиться с любовью (Ариі. Меі. IV 28 — VI 
24). С помощью Зефира Амур получил в 
жёны царскую дочь П. Однако П. наруши- 
ла запрет никогда не видеть лица своего 





Амур и Психея. Мраморная копия К. 
Алъбачини с греческого оригинала. Кон. 18 в. 
Мадрид, Академия искусств Сан-Фернандо. 


загадочного супруга. Ночью, сгорая от 
любопытства, она зажигает светильник и 
восхищённо смотрит на юного бога, не за- 
мечая горячей капли масла, упавшей на 
нежную кожу Амура. Амур исчезает, и П. 
должна вернуть его себе, пройдя множест- 
во испытаний. Преодолев их и даже спус- 
тившись в аид за живой водой, П. после 
мучительных страданий вновь обретает 
Амура, который просит у Зевса разреше- 
ния на брак с возлюбленной и примиряет- 
ся с Афродитой, злобно преследовавшей 
П. Рассказ Апулея имеет явно фольклор- 
ные и мифологические истоки, до него, 
однако, литературно не зафиксирован- 
ные. Русская народная сказка в обработке 
С. Т. Аксакова «Аленький цветочек» раз- 
рабатывает тот же древний сюжет. 

А. Ф. Лосев. 


Амур и Психея. 
Скульптура 
А. Кановы. 1 793. 
Париж, Лувр. 


Психея любуется 
Амуром. 
Скульптура 
Ц. Бароззи. 
С.-Петербург. 
Эрмитаж. 
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Амур увлекает Психею. 
Картина В. А. Бужеро. 1 889. 


В античном искусстве П. изображается 
в виде бабочки или крылатой девочки (эт- 
русские скарабеи, рельефы, терракота). 
На геммах 3-1 вв. до н. э. встречаются 
бесчисленные трактовки темы П. и Амур; 
особенно популярен сюжет ловли П. — ба- 
бочки Амуром с горящим факелом в руке. 
Бабочка П. изображалась на многих надг- 
робиях над черепом и др. символами смер- 
ти. На помпейских фресках П. изобража- 
лась с атрибутами муз - грифелем и флей- 
той. Многочисленные эроты и П., занятые 
собиранием цветов, работами на масло- 
бойне, встречаются на фресках дома Вет- 
тиев в Помпеях. К теме Амур и П. обраща- 
лись Джулио Романо, Рафаэль, П. П. Ру- 
бенс, А. Канова, Б. Торвальдсен и др. Ал- 
легорическое толкование мифа об Амуре 
и П. у Кальдерона в двух ауто. К теме П. 
обращались Ж. Лафонтен («Любовь П. и 
Купидона»), Мольер (драма «П.») и др. 

ПСЫХО-ГУАША, в адыгской мифологии 
хозяйка рек. Первоначально П.-г. была 
богиней, равной по значению Шибле, на- 
ряду с ним она ведала дождями. В поверь- 
ях П.-г. выступает персонажем низшей 
мифологии: она имеет облик красивой 
женщины с длинными волосами, облада- 
ет магическим гребнем. Иногда вступает в 
интимные отношения с мужчинами. П.-г. 
одолевает человека, если он пугается при 
встрече с ней. 

М. М. 

ПТАХ, Пта (рНі), в египетской мифоло- 
гии бог города Мемфиса. Культ П. имел 
общеегипетский характер, был распрост- 
ранён также в Нубии, Палестине, на Си- 
нае. П. изображался в виде человека в 
одеянии, плотно облегающем и закрыва- 
ющем его, кроме кистей рук, держащих 
посох «уас». Согласно богословскому про- 
изведению мемфисских жрецов (т. н. «Па- 
мятник мемфисской теологии»), П. — де- 
миург, создавший первых восемь богов 



Птах. Золотая статуя из сокровищницы 
гробницы Тутанхамона. 



Птах. Рельеф 22 династии. Париж, Лувр. 


(своих ипостасей — Птахов), мир и всё в 
нём существующее (животных, растения, 
людей, города, храмы, ремёсла, искусства 
и т. д.) «языком и сердцем», задумав тво- 
рение в своём сердце и назвав задуманное 
языком. Он стоит во главе мемфисской эн- 
неады (девятки) богов: «Эннеада — это гу- 
бы и зубы П., уста которого назвали все 
вещи» . П. — язык и сердце эннеады, в нём 
заключены все боги. Глава гелиопольской 
эннеады Атум также происходит от П., 
таким образом, к П. восходят и девять бо- 
гов Гелиополя. П. считался покровителем 
ремёсел (поэтому в Древней Греции он 
отождествлялся с Гефестом), искусств, а 
также богом истины и справедливости. 
Женой П. была Сехмет, сыном — Нефер- 
тум. В поздний период его сыном называ- 
ли также Имхотепа (мудреца и врачевате- 
ля, обожествлённого верховного сановни- 
ка фараона Джосера и строителя его пира- 
миды, 28 в. до н. э.). Жёнами П. иногда 
назывались также Маат, Бает, Тефнут, 
Хатор. Душа П. - Апис, язык - Тот. В 
имени Птах-Татенен с П. был отождест- 
влён бог земли Татенен. Новое синкрети- 
ческое божество почиталось как дающее 
пищу. Получив, слившись с Татененом, 
связь с почвой и плодородием, П. был объ- 
единён с богом плодородия и покровите- 
лем умерших Сонаром (Птах-Сокар), а за- 
тем с Осирисом (Птах-Сокар-Осирис). 

Птах-Сокар-Осирис имел функции бо- 
га загробного царства. С развитием рели- 
гиозного синкретизма П. был отождес- 
твлён и с большинством других египетс- 
ких богов: Ну ном, Тотом, Атумом, Амо- 
ном, Ра, Себеком-Ра. и др. Как демиург он 
сближался с Хну мом. 

Р. И. Рубинштейн. 
ПТИЦЫ. В различных мифопоэтических 
традициях П. выступают как непремен- 
ный элемент религиозно-мифологической 
системы и ритуала, обладающий разнооб- 
разными функциями. П. могут быть бо- 
жествами, демиургами, героями, превра- 
щенными людьми, трикстерами, ездовы- 
ми животными богов, шаманов, героев; 
тотемными предками и т. п. Они выступа- 
ют как особые мифопоэтические класси- 
фикаторы и символы божественной сущ- 
ности, верха, неба, духа неба, солнца, гро- 
ма, ветра, облака, свободы, роста, жизни, 
плодородия, изобилия, подъёма, восхож- 
дения, вдохновения, пророчества, пред- 
сказания, связи между космическими зо- 
нами, души, дитяти, духа жизни и т. п. 
Типология птичь- 
их образов в мифах 
охватывает не то- 
лько реально су- 
ществующие виды 
П., но и фантасти- 
ческих П. (Анзуда 
в Месопотамии, 

Гаруды у индий- 


Рамзес III 
преподносит дар 
Птаху. Луксор, 
Мединет Хабу 
поминальный храм 
Рамсеса III. 20-я 
династия. 


цев, Симурга, Варагны у иранцев, летаю- 
щего Танифы у маори, Руха у арабов, 
Страха-Раха, Стратим-птицы, Ноготь- 
птицы, Ворона Вороновича, жар-птицы в 
русской традиции), или существ гибрид- 
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Феникс. Фрагмент сицилийской мозаики. 


ной природы (сфинкс, химеры, сирены, 
горгоны, Пегас, грифоны, анчутка и т. 
п.), обладающих признаками П. (крылья, 
перья, умение летать). 

Ранние изображения П., имеющие сак- 
ральный характер, относятся к верхнему 
палеолиту (наскальная живопись и пред- 
меты т. н. «мобильного» искусства). Для 
неолита характерны изображения (неред- 
ко в сочетании с солярными знаками над 
П.) птичьих кортежей или симметричных 
«птичьих» композиций, вотивных пово- 
зок с П. На рельефе из VI слоя Чатал-Хю- 
юка изображены головы двух коршунов, 
охватывающих женские груди, под ними 
— обглоданные коршунами кости (тема 
жизни и смерти); на фресках VII слоя — 
стервятники с огромными крыльями и че- 
ловеческими ногами, которые терзают 
безглавого человека; ср. также образ 
«коршуновзорой» горгоны, женщины с 
птичьим лицом у Гомера; птичьи черты 
бабы-яги, албасты и др. 

На мировом древе или древе жизни 
место П. на его вершине. В качестве П. 
мирового древа в каждой конкретной тра- 
диции обычно выступает наиболее царст- 
венная птица — чаще всего орёл, иногда 
обозначаемый как гром-птица (в сибир- 
ских шаманских традициях), реже некий 
обобщенный образ большой («главной») 
П., в отдельных случаях с фантастически- 
ми чертами. П. на мировом древе обозна- 
чает верх и в этом смысле противопостав- 
лена животным классификаторам низа — 
хтоническим животным, прежде всего 
змее; известно также противопоставление 
П. рыбам (в шумерском тексте «Дом Ры- 
бы»), а у ряда сибирских народов — ма- 
монту. Многие мифологические и сказоч- 
ные тексты, а также произведения изоб- 
разительного искусства изображают пое- 
динок П. (орла) и змеи, в котором П. выс- 
тупает как пернатый помощник бога (ча- 
ще бога грома, чьим воплощением в ряде 
сибирских традиций рассматривается 
гром-птица) либо непосредственно проти- 
востоит змее. Мотив подобного поединка 
нередко сохраняет следы поединка бога и 
его противника, тем более, что птица вер- 


шины мирового древа (по преимуществу 
орёл) в разных традициях соотносится с 
громовержцем: Зевсом, Юпитером, Инд- 
рой, Перкунасом и др., но в реконструк- 
ции также увязывается с образом мирово- 
го древа (ср. также связь П. с божествен- 
ным напитком: похищение орлом сомы 
для Индры; похищение Зевсом, действую- 
щим в виде орла, виночерпия Ганимеда и 
т. п.). В разных источниках встречается 
образ двух И., сидящих на вершине или 
верхних ветвях мирового древа справа и 
слева от вертикали ствола. В этих случаях 
И. соотносятся с солнцем и луной, и вся 
схема может быть понята как род космо- 
логической модели. Такие композиции 
известны и в архаичном типе загадок о 
космосе, мировом древе или древе жизни 
(РВ I 164, 20-22). Вместе с тем в ритуаль- 
ном плане эта пара П. воплощает собой 
идею плодородия, благополучия, богатст- 
ва. П. выступают здесь как своего рода 
стражи богатства и гаранты правильности 
совершения ритуала. В частности, так мо- 
гут быть истолкованы образы П. на брах- 
мане (трансформация образа мирового 
древа) и на бархисе (жертвенной траве, на 
которой совершается жертвоприношение) 
в ведийском ритуале (ср. РВ X 114, 3). 
Трансформацией образа П. на мировом 
древе является и сказочный мотив: в на- 
граду за спасение птенцов в гнезде на де- 
реве (дубе) от змея Орёл, Ворон Вороно- 
вич, Ноготь-птица и т. п. выносят героя из 
подземного царства, где он добыл живую 
воду, на землю (иногда П. спасает героя 
вне связи с образом мирового древа; ср. 
мотив спасения орлом Вяйнямёйнена). 
Инверсией этого мотива можно считать 
индейский миф о разорителе орлиных 
гнезд, находящий параллели в некоторых 
евразийских сюжетах (у кетов, обских уг- 
ров): герой разоряет гнездо орла (ворона, 
попугая ара и др. хищных П.) и добывает 
огонь. В этом же ряду стоит распростра- 
нённый среди народов северо-восточной 
Азии и у американских индейцев мифоло- 
гический сюжет, где чудесное средство 
(огонь, свет, солнце и т. п.) добывает сама 
П. — орёл или ворон, выступая в этом слу- 
чае как демиург (впрочем, известны вер- 
сии, в которых ворон действует как ис- 
полнитель воли или двойник творца; ср. 
тунгусские мифологические представле- 
ния) или культурный герой, а также как 
первопредок. Демиургическими функци- 
ями наделены также орёл и другие П., 
выступающие или как творцы вселенной 
(земли), или как родоначальники данной 
культурной традиции. Более специализи- 
рована роль в творении земли некоторых 
водоплавающих П. (гагара, нырок, утка и 
т. п.); широко распространена версия ны- 
ряния П. (иногда многократного), подня- 
тия ею со дна мирового океана ила, гли- 
ны, из которых и возникает земля. В ки- 
тайской традиции, по другой из версий, 
Цзянь-ди проглатывает два яйца, снесён- 
ные ласточкой, и рождает основателя 
иньцев Ци. В Полинезии известен миф о 
божестве, которое в виде П. спускается в 
воду и кладёт яйцо, давшее начало Га- 
вайским островам. На островах Тихого 
океана распространён мотив птицы — 
посланца бога, оплодотворяющей камень 
или дерево, из которых возникают живые 
существа. П. иногда выступают и как 


«вторичный» демиург или как помощник 
человека при «втором» творении. 

Широко распространены представле- 
ния о П. как о первопредках, тотемах пле- 
мени. Пережитки фратриального тоте- 
мизма у австралийских племён сохраня- 
ются не только в мифологии, но и в назва- 
ниях фратриальных объединений (фрат- 
рии Белого и Чёрного какаду, Клинохвос- 
того орла и Ворона, Эму и др.); у тлинки- 
тов на северо-западном побережье Север- 
ной Америки имелось две фратрии - вол- 
ка и ворона; в первую входили роды орла 
и пингвина, во вторую - ворона, гуся, фи- 
лина. Существовали и племенные «пти- 
чьи» тотемы (в Африке известно племя с 
тотемическим названием «попугай»). 
«Птичья» тема отражается и в т. н. поло- 
вом тотемизме (в австралийском племени 
курнаи тотемом мужской части считалась 
птица крапивник, в женской — синешей- 
ка). У дравидов тотемной П. был воробей, 
у италийцев — дятел. В литературе выс- 
казывается мнение о тотемическом проис- 
хождении образа голубя в древнееврей- 
ской традиции, развитием которой явля- 
ется, видимо, и христианская тема голу- 
бя. Показательно, что в качестве тотемов 
выступают и «хорошие» («божьи») П. (го- 
лубь, орёл, лебедь, аист и т. п.) и П., кото- 
рые, по крайней мере, во многих традици- 
ях квалифицируются как «плохие», несу- 
щие угрозу, пророчащие беду и т. п. (во- 
рон, сова, филин, воробей и т. п.), а также 
«непромысловые» П., мелкие П. (типа си- 
нешейки и крапивника). В ряде традиций 
орел выступает как «первоцарь» и учре- 
дитель иерархии, а также как эмблема 
власти, в частности царской (ср. перья ор- 
ла как атрибут и символ власти и роль 
изображений орла в геральдике). С другой 
стороны, орёл нередко начинает жречес- 
кую (и шаманскую) традицию (ср. орли- 
ные атрибуты шамана в ряде сибирских и 
африканских традиций: когти, перья, 
крылья ит.п.). Как шаманские П. извест- 
ны также гагара, чайка, гусь, ворон, фи- 
лин, сова. Весьма распространенным как 
в древних (Египет, Двуречье, Греция, Ки- 
тай), так и во многих современных тради- 
циях является представление о душе в ви- 
де П. Обские угры считали, что у человека 
несколько душ: одна из них (т. н. «уходя- 
щая вниз по реке душа») может прини- 
мать вид трясогузки, синицы, сороки, 
ласточки и др. П., другая — «сонная» ду- 
ша (приходящая к человеку только во 
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сне) предстаёт в виде «птицы сна» — глу- 
харки, изображение которой помещается 
на детских колыбельках. Образ души- 
птицы в ряде случаев перекликается с об- 
разом птицы-вестника смерти. В одном из 
гимнов «Ригведы» изображается отчая- 
ние человека при виде голубя, ходящего 
по очагу: человек знает, что он умрёт. Как 
вестник смерти и символ души голубь 
выступает и в христианской традиции, а 
также у некоторых народов Средней 
Азии, североамериканских гуронов и др. 
В качестве символа души П. выступают у 
эвенков, алтайцев, якутов, индейцев бо- 
роро в Южной Америке и др. Иногда диф- 
ференциация шла ещё дальше: у тлинки- 
тов душа утонувшего ребенка воплоща- 
лась в морскую утку; душа младенца, за- 
душенного матерью во время сна, - в сову 
и т. п. (у ряда американских племён П. - 
душа в раю или средство перенесения ду- 
ши в рай). В мифах, сказках, народных 
песнях, сфере гаданий, примет, суеверий 
отмечено огромное количество примеров 
превращения в П. богов, героев, людей. В 
виде орла выступают Зевс и Дионис; позд- 
нее с головой орла изображался еванге- 
лист Иоанн. В греческой мифологии изве- 
стно также превращение Зевса в лебедя 
(при соблазнении Леды), Плеяд - в голу- 
бей, Прокны - в соловья, её сестры - в лас- 
точку, мужа Прокны Тесея - в удода, Ал- 
кионы - в зимородка. Римский бог лесов 
Пик был превращен в дятла за то, что от- 
верг любовь Кирки. Для Древнего Египта 
характерно обилие птичьих изображений 
на знаменах, гербах и т. п. (сокол, чибис и 
др.) и образов богов-птиц. Был широко 
распространён культ сокола (или ястре- 
ба), бывшего формой воплощения Гора и 
его ипостасей. Сокол с распростёртыми 
крыльями был в Древнем Египте симво- 
лом неба, воплощением бога Монту и счи- 
тался священной птицей (в частности, 
олицетворением фараона). Священным 
считался и ибис, воплощение бога Тота 
(убийство ибиса, как и сокола, каралось 
смертью; в Абидосе обнаружено кладби- 
ще с захоронениями священных ибисов, 2 
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в. н. э.). Как воплощение богини - покро- 
вительницы Верхнего Египта почитался 
коршун. В Карнаке коршун рассматри- 
вался как ипостась богини Мут. «Пти- 
чью» кодовую версию, повествующую о 
борьбе сокола и змей, имеет и тема сопер- 
ничества божественных братьев Гора и Се- 
та, что отсылает к уже упомянутому моти- 
ву поединка П. и змеи, приуроченного к 
схеме мирового древа. В виде голубя - ду- 
ха, который охранял Осириса, иногда 
изображалась Исида. В шумеро-аккадс- 
кой мифологии птичьи черты имели Иш- 
тар, Адад, Ашшур, Тиамат и другие боже- 
ства. Божество езидов Малаки-тауз изоб- 
ражалось в виде П., похожей на павлина. 
Почитание священных П. было широко 
распространено в древнем Китае. Бог 
Шан-ди, приняв образ божественной П. 
(ласточки), чудесным образом зачал сы- 
на, ставшего родоначальником иньцев. 
Ацтеки вели происхождение бога Уици- 
лопочтли от птички колибри (он изобра- 
жался как человек с зелёным оперением 
на голове). Птичьи ипостаси и метаморфо- 
зы широко известны в сибирском ареале. 
Некоторые сыновья финно-угорского бога 
Нуми-Торума почитались в виде птиц (ле- 
бедя, гуся, ястреба). Особенно широко 
представлены подобные превращения в 
фольклоре. Герой русских былин Вольга, 
охотясь на лебедей и уток, превращается в 
сокола. Сказочные девицы после купания 
обращаются в лебедиц, утиц или голубок 
(иногда это связано с утратой своей одеж- 
ды и облачением в птичью). В птиц (сов, 
сорок и т. п.) могут обращаться и ведьмы, 
колдуны, злые духи. Вместе с тем П. и бо- 
ги, герои, шаманы, люди связаны друг с 
другом не только возможностью метамор- 
фоз, но и как атрибуты, символы, священ- 
ные животные, с одной стороны, и их об- 
ладатели, повелители, хозяева - с другой; 
ср. связь Аполлона с лебедем и вороном, 
Афродиты - с лебедями и воробьями, 
Афины, Гермеса, Асклепия, Марса - с пе- 
тухом, Юноны - с гусями и т. д. В индий- 
ской традиции Вишну изображался с пти- 
цей, Кришна - с павлиньим пером; в сви- 
те Брахмы был гусь, а в свите его жены 
Сарасвати - лебедь или павлин. В живо- 
писи итальянского Возрождения (Рафа- 
эль и др.) распространен образ мадонны со 
щеглом - символом страстей, опалённос- 
ти (такую же символику имеет и коро- 
лёк). Связь богов, жрецов, людей с П. про- 
является и в мотиве проповеди (или бесе- 
ды) среди П. (тибетская легенда о Будде, 
беседующем с птицами, проповедь свято- 
го Франциска птицам, получившая отра- 
жение в произведениях средневековой ев- 
ропейской живописи). Понимание птичь- 
его языка в мифологии и фольклоре при- 
писывается обычно персонажам, которые 
особенно близки к природе, часто облада- 
ют магической властью над нею. Мифопо- 
этические связи П. и человека иногда за- 
вуалированы или вовсе оттеснены в поль- 
зу других ассоциаций образа П. (америка- 
нская версия о превращении П. и камня, 
являющихся потомством солнца и луны, 
соответственно в женщину и мужчину, 
которые и стали производителями челове- 
ческого рода; П. как передатчица открове- 
ния, отождествляемая с высшей мудрос- 
тью, воплощение облаков, огня, солнца, 
громового раската в иранской традиции). 


П. отведена значительная роль в риту- 
алах. Ср. ритуальное убийство П. как фор- 
му почитания божества с обликом птицы, 
например поклонение индейцев акагхе- 
мем Великому сарычу, сопровождавше- 
еся убийством сарыча в храме; праздник 
встречи весны, приуроченный к прилету 
первой весенней птицы, «открывающей» 
весну, землю, плодородие (в восточносла- 
вянской традиции характерна связь П. с 
вырием, заморской райской страной); вы- 
пускание птиц на волю, печенье ритуаль- 
ных «птиц» из теста («жаворонки») и т. п. 
На рубеже весны и лета у многих евро- 
пейских народов совершался обряд кумо- 
вства, знаком которого (напр., в южнору- 
сском ареале) мог быть другой, более част- 
ный и специализированный обряд «кре- 
щения кукушки», кончавшийся иногда 
её похоронами. Исключительное место 
среди ритуальных (а иногда даже и дери- 
туализованных и десакрализованных) 
миметических танцев занимают «пти- 
чьи» танцы: т. н. «утиный» танец, танцы 
орла и индюка у американских индейцев, 
русский вариант весеннего хоровода - 
«вутица», литовская детская игра «уточ- 
ка», «журавлиные» танцы в Греции и др. 
Огромное количество образов и мотивов 
связано с П. в книжном животном эпосе 
(курочка Пинта и петух Шантеклер в «Ро- 
мане о Ренаре»), в баснях, аллегориях, 
фаблио, апологах, в средневековых «Фи- 
зиологах», в загадках, пословицах. Пти- 
чья тема широко представлена в символи- 
ке и эмблематике. 

Большое значение в мифопоэтических 
представлениях имеют образы и связан- 
ная с ними символика отдельных П. Аист 
символизирует в ряде традиций обилие, 
плодородие, долголетие, материнские 
чувства (и одновременно сыновнее почте- 
ние), предвещает благую судьбу, рожде- 
ние детей (так же как и цапля). 

Воробей воплощает привязанность к 
человеку, меланхоличность, низость, 
драчливость, жадность, похотливость (в 
Китае воробьи - сверхъестественные вест- 
ники, у индейцев — образ изобилия). 

Ворона — символ ловкости, хитрости, 
коварства, всеядности, воровства, распро- 
странения молвы (так же как сорока). 
Впрочем, семантика образа вороны весь- 
ма различна: в Японии она - вестник и 
спутник ками (богов), образ сыновнего 
почтения; в Греции — носительница пло- 
хих вестей, но символ долголетия, в Ин- 
дии - вестник смерти, во Франции и Ита- 
лии - птица, приносящая несчастье; у 
ирокезов - даритель зерна. В ряде тради- 
ций ворона - превращенная женщина (в 
греческой мифологии дочь фокидского 
царя Коронида). В ряде индейских тради- 
ций у вороны отмечаются черты громовой 
птицы (ее карканье ассоциируется с гро- 
мом, блеск глаз - с молнией). 

Голубь выступает в ряде традиций как 
символ души умершего, небесный вест- 
ник. Древнейшие изображения голубя 
восходят к 6-5-му тыс. до н. э. (находки в 
Арпачае, Северная Месопотамия). В хрис- 
тианской традиции голубь символизирует 
святой дух (иногда голубь и нимб или 
семь голубей); голубь и лилия — благове- 
щение; двенадцать голубей ассоциирует- 
ся с апостолами. У древних евреев голубь 
— образ искупления; голубь и ветвь оли- 
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вы воплощают мир, обновленную жизнь, 
знак, данный Ною (ср. участие голубя в 
истории потопа). В Китае с голубем связы- 
вают идею долголетия, бесстрастного ис- 
полнения сыновнего долга и т. п. 

Гусь в космогонических представлени- 
ях и соответствующих мифах нередко вы- 
ступает как птица хаоса, но вместе с тем и 
как творец вселенной, снесший золотое 
яйцо — солнце (образ великого Гоготуна в 
египетской мифологии). В ряде языков 
понятия солнца и гуся передаются сход- 
ными языковыми элементами. В Китае 
гусь связан с небом и с принципом ян; рас- 
сматривается как талисман, помогающий 
любви в браке. В гностической традиции 
гусь - воплощение святого духа, символ 
предусмотрительности и бдительности. В 
средние века в Европе верили, что гуси яв- 
ляются ездовыми животными ведьм. В 
ряде сибирских традиций известен т. н. 
«гусиный дух», ведавший судьбой. К идее 
бессмысленной глупости отсылает тема 
эзоповой басни об убийстве гуся, кладу- 
щего золотые яйца. 

Дятел символизирует в христианской 
традиции ересь и дьявола. Известен вари- 
ант римского мифа, согласно которому 
дятел вместе с волчицей участвует во 
вскармливании Рема и Ромула. 

Журавль в некоторых традициях выс- 
тупает как вестник плодородия, принося- 
щий дождь. В буддизме символизирует 
зиму. В китайской мифологической тра- 
диции журавли переносят по воздуху ан- 
гелов, сопровождают умерших, иногда с 
ними связана идея долголетия; в китай- 
ском искусстве журавль как одно из воп- 
лощений долголетия ассоциируется с ки- 
парисом и сосной, в японском — с хризан- 
темой и сосной. Согласно распространён- 
ным в Индонезии поверьям, журавль 
рождается из скалы, омываемой морски- 
ми волнами. В христианстве символ доб- 
рой жизни, верности, аскетизма. 

Ибис в Древнем Египте почитался как 
священная птица; считался воплощением 
Тота, символизировал рассвет, утро, так 
как, стоя в воде, он раньше других птиц 
приветствует рассвет (аналогична симво- 
лика журавля и цапли). В европейской 
традиции ибис - зодиакальная птица, уп- 
равляющая знаком Водолея, в христиан- 
стве - символ плотского желания, нечис- 
тоты, лености. 

Индюк (индейка) в ряде традиций сим- 
вол глупости, чванства, напыщенности, 
всего внешнего, показного, но и гордости, 
высокомерия, иногда — неудачи. По од- 
ному из индейских мифов, когда земля 
была создана, но еще не затвердела, ин- 
дюк, предупреждённый, что на землю са- 
диться нельзя, был послан осмотреть её; 
однако, устав, он сел на полужидкую по- 
верхность, стал бить крыльями, чтобы 
взлететь снова, и сделал весь рельеф зем- 
ли неровным, образовав долины, холмы, 
горы. У индейцев майя индюк — распре- 
делитель дождя. 

Страус был в Древнем Египте эмблемой 
Маат и Шу; в древнем искусстве Двуречья 
и у арабов связан с демонами, одно из воп- 
лощений духа хаоса, существа драконьей 
природы (отчасти эта традиция присут- 
ствует в византийском и русском средне- 
вековье; вместе с тем — сказочная птица, 
«мать всех птиц»; ср. Стратим-птица, 


Страфил(ь), Страхиль и т. д. в древнерус- 
ской «Голубиной Книге»). В христиан- 
ской традиции страус, напротив, — сим- 
вол тех, кто полагает свою веру в боге. 

См. также статьи Ворон, Ласточка, Ле- 
бедь, Орёл, Павлин, Петух. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ПУГОС, Пухос, Анки-Пугос, в хантыйс- 
кой мифологии богиня-жизнедательница. 
По представлениям восточных хантов, П. 
ведает рождением детей. Считалось, что 
П. посылает в чрево женщин маленьких 
детей, при рождении даёт младенцу жиз- 
ненную силу (ильт) и опекает его в первые 
месяцы жизни (согласно поверьям, ребё- 
нок, лопоча, общается с П.). П. — дочь (по 
другим вариантам — мать) Нуми-Торума. 

Е. X. 

ПУКЕ, Пукис (Рикіз, жен. род рикіепе), в 
латышской мифологии летучий дух, дра- 
кон. Упомянут П. Эйнгорном (нач. 17 в.). 
В народных сказках — огнедышащий 
многоголовый змей, противник героя, 
обитающий в воде или возле воды. В по- 
верьях латышей П. — дух, приносящий в 
дом богатства (ср. литов. Айтвараса): хо- 
зяева хуторов покупают или заполучают 
его, продав собственную душу и души 
близких чёрту. П. крадёт по ночам у сосе- 
дей деньги и съестные припасы, перено- 
сит их по воздуху хозяину в своём хвосте- 
мешке, сам принимает вид летящего пла- 
мени. Обитает в хозяйственных построй- 
ках. Ср. также др.-исл. рике, «чёрт», др.- 
англ. риса, «кобольд». 

В. И., В. Т. 

ПУ ЛАНСЕНГ, в лаотянской мифологии 
(тайская языковая группа) бог — устрои- 
тель земли и культурный герой. П. Л. был 
королём ещё до потопа. Когда верховный 
бог Тхен Факхын послал потоп, П. Л. вме- 
сте с двумя другими добродетельными ко- 
ролями спасся на плоту. Вода подняла их 
плот до неба, и там три короля упросили 
его позволить людям снова заселить зем- 
лю. Бог дал им с собой буйвола. В Мыонг- 
тхане (местность, расположенная в Дьен- 
бьенфу во Вьетнаме) они стали возделы- 
вать рисовые поля. Через три года буйвол 
умер. Из его ноздрей выросли две огром- 
ные лианы, на которых созрели тыквы. П. 
Л. пронзил тыкву куском железа, и через 
отверстие вышли первые люди. Выходя, 
они испачкались в угле, и поэтому горцы 
имеют тёмную кожу. П. Л. расширил от- 
верстие ножом, и вышли ещё люди — ла- 
отянцы и другие тайские народы, светлые 
и более высокого роста. П. Л. научил всех 
людей ремёслам, строительству домов, об- 
рядам, почитанию родителей и предков. 

Я. Ч. 

ПУЛАСТЬЯ (др.-инд. Риіазіуа), в индуис- 
тской мифологии один из Праджапати. 
Потомками П. были ванары (обезьяны), 
киннары, ракшасы (Мбх. I 60, 7) и среди 
них герои «Рамаяны» — Равана, Кумбха- 
карна, Шурпанакха и Вибхишана — дети 
Вишраваса, старшего сына П. По мифи- 
ческому преданию, через П. Брахмой бы- 
ли переданы людям многие пураны. 

П. Г. 

ПУЛУГУ, Билику, в андаманской мифо- 
логии олицетворение разрушительного 
северо-восточного муссона, выступающе- 
го то в женском, то в мужском образе. 
Считается, что П. обитает где-то на севе- 
ро-востоке, жилищем ему служит пещера 


или дом из камня на небесах. П. приносит 
на острова штормы и бури, разрушитель- 
ная сила которых истолковывается как 
гнев П., вызванный нарушением тради- 
ционных запретов, иногда неясного про- 
исхождения (нельзя шуметь во время пе- 
ния цикады, нельзя умерщвлять цикаду и 
некоторых рыб и птиц, растоплять пчели- 
ный воск и т. д.). В одном из мифов рас- 
сказывается о том, как П. наслал на лю- 
дей бурю за то, что они потревожили ци- 
каду во время её пения. Виновные были 
смыты в океан и превратились в рыб, а те, 
которые были унесены ветром, преврати- 
лись в птиц. В мифах П. часто выступает 
как создатель мира и первого человека — 
Томо. П. многому научил Томо и его жену 
Миту, в т. ч. добывать огонь и пользовать- 
ся им. Вместе с анимистическими пред- 
ставлениями с образом П. связаны некото- 
рые тотемистические верования. В мифах 
прослеживается родство П. с некоторыми 
птицами, рыбами и другими животными. 
Культа П. на Андаманах никогда не было. 
Лишь отдельными заклинаниями люди 
пытались испугать П., чтобы предотвра- 
тить дождь, бурю. За П. стоял целый 
класс духов, отличающихся друг от друга 
как местными названиями, так и своими 
функциями. 

А. Н. С. 

ПУ НЕН И НАНГ БЫОН, в мифологии бе- 
лых тай Вьетнама (тайская языковая 
группа) божества, которые катят по небу 
огромные шары, сделанные из золота и се- 
ребра. Пу нен (П. н., «господин солнца») 
вечером скатывает солнце на землю и 
скрывает его под плотным покрывалом, а 
ночью катит на восток по южному краю 
земли. Луна идёт по тому же пути, но в об- 
ратном направлении. Нанг быон (Н. б., 
«дама луны») длинным шарфом в разные 
дни то сильнее, то слабее обматывает лу- 
ну. Солнечные или лунные затмения бы- 
вают оттого, что небесные юноши и де- 
вушки встречаются для любви, и чтобы 
их не видели, скатывают светила и закры- 
вают их покрывалами. 

Я. Ч. 

ПУП ЗЕМЛИ, мифопоэтический символ 
центра. Как таковой П. з. служит опорой 
других символов центра (например, миро- 
вой оси) или их вершиной (он обозначает 
вершину мировой горы или место, к кото- 
рому пристал ковчег, когда стали спадать 
воды мирового потопа). В рамках мифоло- 
гическо-космической концепции, уста- 
навливающей соответствия между эле- 
ментами микрокосма и макрокосма (глаза 
- солнце, волосы - растения, кости - кам- 
ни и т. п.), пуп занимает место, в котором 
совмещаются оба соотносимых объекта: 
пуп первочеловека и есть пуп вселенной 
(ср. как исключение возникновение из пу- 
па первочеловека Пуруши воздушного 
пространства - РВ X 90, 14). Идёт ли речь 
о человеческом или космическом пупе, он 
обозначается одним словом (ср. рус. пуп, 
нем. МаЬеІ, англ, паѵеі, др.-греч. ’оцсраХод, 
др.-инд. паЫіі). Особая сакральность П. з. 
объясняется его связью с родовым мес- 
том, с тем, что он несёт на себе след проис- 
хождения человека, вселенной (расширя- 
ющейся после взрыва: ср. др.-инд. паЫі-, 
«взрываться», «лопаться») и земли (в не- 
которых центральноазиатских традициях 
она разрастается вокруг П. з. как своего 
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центра). В отличие от других категорий 
моделирования пространства (ср. в связи 
с этим ст. о середине мира, репрезентаци- 
ей которой является и П. з.), П. з. пре- 
дельно отвлечён, геометричен и метафи- 
зичен, он служит идеальным мыслимым 
центром в медитативном трансе (напр., в 
буддийских и византийских мистических 
созерцаниях; считалось, что через созер- 
цание собственного пупа можно изолиро- 
ваться от «возмущающего» влияния субъ- 
ективных факторов и охватить десубъек- 
тивизированный мир как единое целое). 

Согласно Страбону, в Дельфах встрети- 
лись посланные Зевсом с востока и с запа- 
да два орла. В память об этом обретённом 
сакральном центре в середине дельфий- 
ского храма был установлен мраморный 
шар с двумя золотыми орлами по сторо- 
нам шара. У древних евреев священный 
щит имел форму пупа (выступ в центре 
круглого щита назывался пупом или сло- 
вом того же корня в древнегреческом и ла- 
тинском языках). В ряде традиций П. з. 
отмечается каменными полусферами 
(пол-яйца) или особыми межевыми кам- 
нями (в Южной Индии они называются 
«пуповыми камнями», ср. лат. шпЪо, «ме- 
жевой камень» при итЪШсиз, «пуп»). В 
ряде традиций (напр., у индейцев суньи) 
существуют особые мифы, посвященные 
теме отыскания П. з., и технология опре- 
деления центра. У некоторых американс- 
ких индейцев этот поиск мотивируется 
представлениями о происхождении пле- 
мени из пупа или пупа — лона земли. 

Распространён образ П. з. и в азиат- 
ских традициях. Так, в одной якутской 
легенде рассказывается о «спокойном 
месте - жёлтом П. восьмиугольной мате- 
ри земли» . Из П. растёт цветущее дерево с 
восемью ветвями: его кора из серебра, сок 
из золота, из кроны сочится божествен- 
ный напиток с жёлтой пеной, утоляющий 
голод и жажду и устраняющий горе и пе- 
чаль. В других легендах этот П. з. отмеча- 
ет место рождения первого человека («бе- 
лого юноши»). Понятие П. з. часто встре- 
чается в индийских ритуальных текстах 
(«Этот алтарь - крайняя граница земли, 
это жертвоприношение - пуп мирозда- 
ния», РВ 1 164, 35). П. з. - это место, в ко- 
тором пребывает Агни, когда он на земле, 
иногда в нём локализуется Вивасват (I 
139, 1). В странах юго-западной Азии и 
Дальнего Востока известно много приме- 
ров приурочения образа П. з. к храмам, 
святилищам, алтарям или к трону боже- 
ства, особенно матери-земли. П. з. фигу- 
рирует в ряде финноязычных мифологий. 
В частности, в заговорах против болезней 
упоминается не только сам П. з., но и мо- 
тив его вырывания из земли. 

П. з. может рассматриваться и как 
вход в лоно, в чрево, в преисподнюю. Так, 
например, у древних греков, кроме 
Дельф, П. з. считался и город Энна в цент- 
ре Сицилии, где находился храм Деметры 
в память о том, что в этом месте Аид похи- 
тил Персефону. В связи с подобными 
представлениями пуп нередко табуирует- 
ся, служит объектом оберегов и запретов. 
Считается, что злая сила внедряет в чело- 
века болезни и пороки именно через пуп. 
В одной тюркской мусульманской легенде 
рассказывается, что, увидев первого чело- 
века, дьявол плюнул ему в желудок, но 



Пупыги. Дерево. Ленинград, 
Музей антропологии и этнографии. 


аллах вычистил плевок, отчего П. до сих 
пор имеет вид рубца, шрама. 

Пуповину часто считают определяю- 
щей судьбу человека. Маори вешают пу- 
повину новорожденной на ветвь священ- 
ного дерева, чтобы, выросши, она стала 
плодовитой. Индейцы чироки хранят пу- 
повину девочки под ступкой для растира- 
ния зерна, считая, что это сделает её ис- 
кусной в печении хлеба. Туземцы Запад- 
ной Австралии топят пуповину мальчика 
в воде: это поможет ему стать хорошим 
охотником. Древние германцы считали, 
что ребёнок, съевший свою пуповину, ста- 
новится умным, а у испанцев бытует 
представление о том, что ребёнок, чья пу- 
повина съедена каким-либо животным, 
вырастает плохим человеком. 

В. Н. Топоров. 

ПУПЫГ, пупи, тов, туви, в мансийской 
мифологии духи-хранители и духи пред- 
ков (в отличие от злых духов куль). 77 П., 
посланных Нуми-Торумом на землю в по- 
мощь людям, стали вместо этого уничто- 
жать людей, за что были заточены в под- 
земелье. В хантыйской мифологии П. и 
куль называются лунг. 

Е. X. 

ПУРАМДХИ (др.-инд. РигатсШі), в древ- 
неиндийской мифологии божество, персо- 
нифицирующее изобилие и полноту да- 
ров, щедрость, исполнение желаний. В 
«Ригведе» (X 39, 7) упоминается женщи- 
на по имени П., которой Ашвины дали 
лёгкие роды (она же связана с Ашвинами, 
I 116, 13, 117, 19); поэтому характерно 
употребление этого слова в «Ригведе» как 
имени нарицательного для обозначения 
плодовитой женщины (то же — в пракри- 
тах). Первоначальное значение имени 
П. — «творящая (дающая) дары». Бли- 
жайшая параллель — авест. паренди. 

В. Т. 

ПУРУРАВАС (Ригигаѵаз), в индуистской 
мифологии первый царь Лунной динас- 
тии, сын Илы и Будхи. Миф о П. и Урва- 
ши, являющийся вариантом мотива люб- 
ви смертного к богине, отражен в «Ригве- 
де» (X 95), подробно изложен в «Шатапат- 
ха-брахмане» (XI 5, 1) и многих пуранах, 
обработан Калидасой в драме «Викрамор- 
ваши» («Мужеством обретенная Урва- 
ши»). Согласно «Шатапатха-брахмане», 
П. полюбила Урваши и согласилась жить 
с ним на земле, но с условием, что никог- 
да не увидит его без одежды. Между тем 


гандхарвы, обеспокоенные, что Урваши 
слишком долго остаётся среди людей, ре- 
шили разлучить её с П. Среди ночи они 
похитили двух барашков, привязанных к 
ложу Урваши, а когда П. бросился за ни- 
ми в погоню, они сверкнули молнией, и 
Урваши увидела его обнажённым. В тот 
же миг Урваши исчезла. Скитаясь по зем- 
ле в поисках супруги, П. пришёл к некое- 
му озеру, где в облике лебедей купались 
апсары. Узнав среди них Урваши, П. стал 
молить её не покидать его больше. Урва- 
ши сначала отказывалась, а затем пригла- 
сила его прийти снова к озеру ровно через 
год, когда у неё родится сын от П. (буду- 
щий царь Аюс). Через год Урваши посове- 
товала П. попросить у гандхарвов дар — 
сделать его гандхарвом. П. последовал её 
совету, и гандхарвы дали ему жаровню со 
священным огнём, на котором П. должен 
был принести жертву, чтобы стать их со- 
родичем. Однако П. потерял жаровню и 
ему пришлось добывать огонь заново — 
трением друг о друга двух дощечек, выст- 
роганных из смоковницы (дерево ашват- 
тха). Принеся на этом огне жертву, П. об- 
рёл природу гандхарвы и соединился с 
Урваши. Добывание П. священного огня 
послужило, согласно мифологической 
традиции, прообразом добывания огня 
при ведийском жертвоприношении. «Ма- 
хабхарата» утверждает при этом, что П. 
был первым смертным, который учредил 
три рода священного огня: для домашних 
обрядов, для жертвоприношений и для 
возлияний (I 70, 21). 

П. А. Гринцер. 

ПУРУША (др.-инд. Ригиза, букв, «чело- 
век»), в древнеиндийской мифологии пер- 
вочеловек, из которого возникли элемен- 
ты космоса, вселенская душа, «Я»; в не- 
которых философских системах (напр., 
санкхья) П. - вечное, сознающее, но 
инертное начало, соединяющееся с прак- 
рити, в результате чего возникает мир 
множественности (вещей). П. посвящен 
гимн в «Ригведе» (X 90). Для П. характер- 
ны: многочисленность или многосостав- 
ность (он тысячеглаз, тысяченог, тыся- 
чеглав), большие размеры (он повсюду, со 
всех сторон покрывает землю, четверть 
его - все существа, три четверти - бессме- 
ртное на небе), власть над бессмертием, 
свойство «быть родителем своих родите- 
лей» (от П. родилась Вирадж, а от неё — 
П.) и ряд особенностей как первожертвы. 
Он приносится в жертву богам путём расч- 
ленения на составные части, из которых 
возникают основные элементы социаль- 
ной и космической организации: рот — > 
брахманы - жрецы, руки -> раджаньи 
или кшатрии - воины, бёдра — > вайшьи — 
земледельцы, ноги — > шудры - низшее 
сословие (отражение сословной структу- 
ры варн); дух -> луна, глаз -> солнце, ус- 
та -> Индра и Агни, дыхание -> ветер, 
пуп — > воздушное пространство, голова 
-> небо, ноги -> земля, ухо -> стороны 
света и т. д. Тем самым П. стал образом пе- 
рехода от единой целостности к множест- 
венной расчленённости, он тот, кто нейт- 
рализует противопоставление «быть еди- 
ным» — «быть многим». Расчленение П. 
создаёт новый тип космической организа- 
ции — вселенную широких пространств, 
место спасения от косного и обуженного 
хаоса. Мотивы П. в «Атхарваведе» (X 2), 
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«Шатапатха-брахмане» (VI 1, 1, 8), упа- 
нишадах (ср. особенно «Айтарейя-упани- 
шаду») в совокупности с текстами, посвя- 
щенными жертвоприношению П. (ритуал 
пурушамедха), позволяют реконструиро- 
вать исходный обряд жертвоприношения 
человека, расчленения его на части и 
отождествления их с элементами космоса. 
Более поздние ведийские тексты предла- 
гают ряд новых отождествлений: П. - это 
Праджапати, Праджапати - это год, этот 
П. - тот же самый как в эфире, так и в не- 
бе (Джайм.-бр. II 56); П. - время (Гоп.-бр. 
V 23); П. - на солнце, на луне..., он - 
жизнь, он - Праджапати (Джайм.-бр. II 
62). Далее П. идентифицируется с Брах- 
маном (ср. Шат.-бр. X 6, 3, 2). В упаниша- 
дах П. - жизненный принцип, одушевля- 
ющий людей и другие существа (иногда 
П. отождествляется с Атманом). Таким 
образом, П. постепенно становится важ- 
ным понятием древнеиндийского умозре- 
ния, в частности при классификациях; 
мифологические же функции П. переда- 
ются другим персонажам (ср. видение 
мудреца Маркандейи в «Матсья-пуране» : 
древний П. и Вишну-Нараяна или П. как 
имя Брахмы). 

В. Н. Топоров. 

ПУРЬГИНЕ-ПАЗ, в мордовской (эрзя) 
мифологии бог грома. Имя и образ П.-п. 
возникли под влиянием балтийской ми- 
фологии (ср. балт. Перкунаса); под воз- 
действием христианства П.-п. приобрёл 
некоторые атрибуты Ильи-пророка: он 
разъезжает по небу на колеснице, запря- 
жённой тремя огненными конями, колёса 
колесницы высекают молнии (иногда 
молнию представляли в виде самостоя- 
тельного божества — Ендол-паза). В левой 
руке П.-п. - гром, в правой - дождь. У 
мордвы-мокши громовник - Атям. Во- 
оружённый луком-радугой и каменными 
стрелами, он преследует шайтанов,, кото- 
рые его передразнивают. 

ПУСА, путисадо (кит. транскрипция от 
санскр. ЬосНіізаНѵа), в китайском буддиз- 
ме святые, достигшие наивысшего проз- 
рения, но не ставшие буддами, а посвя- 
тившие себя вспомоществованию и защи- 
те всех живущих, а также наставлению на 
путь прозрения истины (ср. Бодхисатва). 
Культ П. распространён также в синкре- 
тических буддийско-даосских сектах. На- 
иболее часто встречаются П.: Гуань-инь 
(Гуань-ши-инь), Пусянь, Вэныну (Вэнь- 
шушили), Дашичжи, а также Милэ (в раз- 
ных вариантах, в т. ч. как будда). В народ- 
ных культах П. нередко назывались наи- 
более прославленные реальные деятели 
китайского буддизма, буддийские и даос- 
ские отшельники. В этих случаях титул 
П. равнозначен лохань (алохань), цзюй- 
ши (отшельник). В Корее П. называются 
посаль, в Японии — босацу. 

Л. Н. М. 

ПУСЯНЬ (кит. перевод санскр. имени 
ЗашапІаЫіасІга, кор. Похён; япон. Фу- 
кэн), в буддийской мифологии в Китае, 
Корее и Японии один из наиболее попу- 
лярных бодхисатв. П. — распространи- 
тель и защитник учения Будды, исполня- 
ющий это согласно десяти великим поже- 
ланиям. Восседая на лотосе, применяет 
все возможные средства для приведения 
живущих во врата закона Будды. В Лото- 


совой сутре воспринимает сутру от Манд- 
жушри (Вэныну) и, объезжая на белом 
слоне земли остальных бодхисатв, читает 
её для всех живущих. Изображается или 
на лотосе-троне и с цветком лотоса в руке, 
или на слоне, в этом случае — в паре с вос- 
седающим на тигре Манджушри. В тант- 
ризме перевоплощается в облик других 
бодхисатв, почитается как основатель 
школы и один из 13 божественных учите- 
лей буддизма. 

Л. Н. М. 

ПУТО (япон. Буда, кор. Потха, от санскр. 
Поталака), в мифологии дальневосточно- 
го буддизма место в древнем государстве 
Малакута на Малабарском побережье (в 
Индии), где появлялся бодхисатва Авало- 
китешвара (Гуань-инь); впоследствии 
название Поталака (Потала, П.) было пе- 
ренесено на другие местности в Китае и 
Тибете, где якобы является Гуань-инь. 
Наиболее знаменит остров П. в Восточно- 
Китайском море, к югу от устья залива 
Ханчжоу вань, который был назван так 
после того, как японский монах-палом- 
ник Эгаку в 858 оставил здесь статую Гу- 
ань-инь с горы Утай. Монастыри, нося- 
щие имя П., встречаются в странах Даль- 
него Востока повсеместно, наиболее изве- 
стны П. на горе Утай (Китай, Шаньси), в 
Чэндэ (Китай, Хэбэй), в Яньяне (Корея, 
Канвондо). 

Л. Н. М. 

ПУТХЕН, в мифологии народа куки на се- 
веро-востоке Индии и в Бангладеш (тибе- 
то-бирманская группа) верховное божест- 
во. П. благожелателен к людям. Там, где 
он обитает — где-то на севере, по-видимо- 
му в Тибете, находится рай. Туда П. про- 
пускает только достойных. Сын П. по 
имени Гхумокши — злое божество. 

Я. Ч. 

ПУТЬ, в мифопоэтической и религиозной 
моделях мира образ связи между двумя 
отмеченными точками пространства. Пос- 
тоянное и неотъемлемое свойство П. - его 
трудность. П. строится по линии всё воз- 
растающих трудностей и опасностей, уг- 
рожающих мифологическому герою-пут- 
нику, поэтому преодоление П. есть под- 
виг, подвижничество путника. Начало П. 

- небо, гора, вершина мирового дерева, 
дворец, святилище храма и т. п. для богов 
или дом для сказочного героя, участника 
ритуала - не описывается развёрнуто или 
оно не упоминается вовсе. Конец П. - цель 
движения, где находятся высшие сак- 
ральные ценности мира, либо то препят- 
ствие (опасность, угроза), которое, будучи 
преодолено или устранено, открывает дос- 
туп к этим ценностям. При незакреплён- 
ности в реальном пространстве начала и 
конца П. (ср. П. сказочного героя или ми- 
фологического персонажа, отправляюще- 
гося на край света, в тридевятое царство, 
в нижний мир) именно сам П. соединяет 
их и нейтрализует противопоставления: 
свой - чужой, внутренний — внешний, 
близкий - далёкий, видимый — невиди- 
мый, сакральный - профанический. От- 
меченность начала и конца П. как двух 
крайних точек - состояний, пределов вы- 
ражается предметно (дом — храм или дом 

- иное царство), изменением статуса пер- 
сонажа, достигшего конца П., нередко и 
его внешнего облика (см. Оборотничест- 
во). Исключение составляет П. в нижний 


мир, в царство смерти, куда отправляют- 
ся не только с целью приобрести некий из- 
быток (напр., живую воду, дающую веч- 
ную жизнь и юность), но и для компенса- 
ции утраченного (например, вернуть 
жизнь умершему). Ср. разные версии та- 
ких путешествий (Инанны, Гильгамеша, 
Орфея, Одиссея, Энея, хождение богоро- 
дицы по мукам). П. вниз противостоит П. 
вверх — на небо. Если «прохождение» П. 
только по горизонтали, как правило, свя- 
зано с принадлежностью персонажа к 
классу героев, подвижников или к особо- 
му состоянию (например, участие в ритуа- 
ле, в паломничестве), то способностью со- 
вершать вертикальный П. вверх и/или 
вниз обладают мифологические персона- 
жи или служители культа (шаманы) иск- 
лючительных качеств. В шаманских тра- 
дициях пространственные перемещения 
шаманов происходят как в горизонталь- 
ном, так и в вертикальном направлениях 
(см. в ст. Шаманская мифология). Обыч- 
ный персонаж проделывает вертикаль- 
ный П. лишь фигурально — «путешеству- 
ет» его душа. Ср. небесные путешествия 
душ, когда описываются и сам П. души, и 
её превращения (ср. «Необычайным я па- 
реньем /От тленна мира отделюсь. С ду- 
шой бессмертною и пеньем, /Как лебедь, в 
воздух поднимусь. /В двояком образе не- 
тленный, /Не задержусь в вратах мы- 
тарств...» — «Лебедь» Г. Р. Державина). 
В мифопоэтических описаниях горизон- 
тального П. различаются два вида П. : П. к 
сакральному центру, когда высшее благо 
обретается постепенным к нему прибли- 
жением (своя страна -> город -> его 
центр -> храм -> алтарь -> жертва); П. к 
чужой и страшной периферии, мешаю- 
щей соединению с сакральным центром 
или же уменьшающей его сакральность 
(дом -> двор -> поле -> лес, болото, тес- 
нина -> яма, дыра, колодец, пещера -> 
иное царство), когда сакральные ценнос- 
ти достигаются сразу, в сложной борьбе - 
поединке со злом. Этот динамический, 
связанный с максимальным риском образ 
П. отвечает вероятностному характеру 
постигаемого мифопоэтическим сознани- 
ем мира: значимо и ценно то, что связано 
с предельным усилием, с ситуацией 
«или/или», в которой происходит станов- 
ление человека как героя, как божества 
или богоподобного существа. Такой П. по- 
лон неопределённостей (развилка дорог, 
перекрёсток, сулящие опасность), неожи- 
данных препятствий (огненная река, дра- 
кон, змей, хищный зверь, злой дух, де- 
мон, разбойник ит.п., ставящие под угро- 
зу саму реальность П.). В этой ситуации 
весь П. как бы сжимается в ничтожный по 
протяжённости, но важнейший по значе- 
нию участок П. - в мост, переправа через 
который требует от героя-путника смелос- 
ти, хитрости и изобретательности. 

П., конституируемый объектами (как 
топографическими, так и сакральными), 
отмечающими разные участки П., и не- 
редко в целом соотнесённый с определён- 
ными временными координатами, высту- 
пает как один из важнейших простран- 
ственно-временных классификаторов, 
или - более узко - как модель «спациали- 
зации» времени. Одним из воплощений 
этой функции П. можно считать широко 
распространённую мифологему о П. солн- 
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ца или соответствующего солнечного бо- 
жества (его коней, колесницы, ладьи и т. 
п.) в течение суточного или годового цик- 
ла. Мифологема П. (часто в своем истоке 
кругового) повторяется в связи со многи- 
ми древнеиндийскими божествами, так 
или иначе соотносимыми с солнцем. Свя- 
занный с солнцем Пушан называется «по- 
велителем П.», «охранителем П.», «спа- 
сителем от ложных П.». Богиня утренней 
зари Ушас озирает П. людей, освещает их, 
приготавливает их для людей, всегда сле- 
дует правильным П. С П. связаны Сурья, 
Ашвины, Митра, Адити. Связь с П., нали- 
чие своего П. становится характеристи- 
кой и других богов - Варуны, Индры, Аг- 
ни, Сомы, адитьев. В мифологизирован- 
ной космологии древних индийцев умер- 
ших ожидают П. богов и П. предков, от- 
цов. В других традициях мотив П. также 
связывается с солярными божествами — 
от космического хоровода Аполлона до 
хождения за пастухами-ночлежниками и 
их скотом латышского Усинына. Но, как 
и в других традициях, образ земного П. и 
его божества, покровителя дорог и путе- 
шествующих, получает особо рельефное 
воплощение в фигурах Гермеса или Мер- 
курия. Неким образом небесного (солнеч- 
ного) П. может быть и реальный путь (не- 
редко именно круговой). Круговой П. про- 
делывается в специальных ритуалах осво- 
ения нового пространства и в выборе мес- 
та для поселения, в ритуальном обходе 
святилища, храма (ср., в частности, обряд 
обведения невесты и жениха вокруг неко- 
его символа) и т. п. (ср. концепцию Л. М. 
Хокарта о функции «открывателя пу- 
тей», из которой позже развились функ- 
ции ведущего жреца и ведущего воена- 
чальника, ещё не утратившие связи с П.). 

Особым типом П. является бесконеч- 
ный, безблагодатный П. как образ вечнос- 
ти (ср. обречённость на такой путь Агас- 
фера - Вечного жида), а также нарочито 
затруднённый П. - лабиринт (ср. историю 
Тесея и Ариадны с её путеводной нитью). 
Но есть и тип «трудного» П., который свя- 
зан с искуплением (ср. крестный П. Иису- 
са Христа на Голгофу с особо выделяемы- 
ми 12 остановками на этом П. - от смерт- 
ного приговора до смерти на кресте). 

Во многих мифопоэтических и религи- 
озных традициях мифологема П. высту- 
пает метафорически, как обозначение ли- 
нии поведения (особенно часто нравствен- 
ного, духовного), как некий свод правил, 
закон, учение. Так, Будда называл своё 
учение срединным путём (др.-инд. шай- 
ку аша ргаіірай, пали та] і Мша раіірайа), 
который в плане практического поведе- 
ния противопоставлялся крайнему аске- 
тизму и гедонизму. Фактически П. явля- 
ется и учение о Дао, развитое Лао-цзы в 
«Даодэцзине» и усвоенное также конфу- 
цианством. В древних китайских филосо- 
фско-религиозных трактатах учение о П. 
(или П. как учение) играет исключитель- 
ную роль. В Библии говорится о П. госпо- 
да, Завета, жизни, мудрости, правды, ми- 
лости, праведности и т. п., но нередко 
речь идёт и о другом П. - П. неправедно- 
сти, греха, лжи, зла, беззакония. Проти- 
вопоставление прямого и кривого П. ха- 
рактерно и для древнеиранской традиции 
- Аша-Арта - Друдж, т. е. Правда - Ложь 
(см. Аша Вахишта), ср. Правду и Кривду 


и соответственно два пути в русской 
фольклорно-мифологической традиции . 
В хеттской литературе известен заимство- 
ванный рассказ о двух сыновьях Аппу — 
Злом и Благом, чьи имена выводятся из 
мотивов дурного и истинного П. богов. В 
гностицизме понимание П. к спасению 
предполагает прежде всего самопознание 
человека. Мифопоэтические представле- 
ния о П. в значительной степени были ус- 
воены и последующей эпохой. 

В. Н. Топоров. 

ПУШАН (др.-инд. Ризап, вероятно, от 
риз, «расцветать»), в древнеиндийской 
мифологии божество, связанное с солн- 
цем, с плодородием, с путём. В ряде слу- 
чаев отмечаются антропоморфные черты 
П. и портретные детали (топчущая нога, 
правая рука, взлохмаченные волосы и бо- 
рода, беззубость); его атрибуты — золотой 
топор, шило, стрекало, колесница, запря- 
жённая козлами вместо коней. 

О солнечной природе П. свидетельству- 
ют его нахождение на небе, постоянное 
движение, наблюдение за всеми сущест- 
вами. Золотой корабль П. движется в не- 
бесном море (РВ VI 58,3). Небесный путь 
П. цикличен, он связан с вечным повторе- 
нием, у него два пространственно-времен- 
ных фокуса: П. родился на высоте и вто- 
рично — в глубине, в яме; рождение было 
в ночи года (VI 58, 1), в середине ночного 
часа, на юге; в другой раз он родился в се- 
редине года на севере. 

Американская исследовательница С. 
Крамриш подчеркнула эти два положе- 
ния П. (зенит и надир), определяющие два 
направления — вниз и вверх и вертикаль, 
соединяющую их и символизируемую об- 
разом Аджа Экапада; в названии послед- 
него скрыто обозначение козла, животно- 
го П. Сюжетно П. также связан с солнцем: 
он женится на дочери солнца, является 
послом солнечной Сурьи и т. д. Одна из ос- 
новных черт П. — его отношение к пути: 
он — «повелитель пути» (VI 53, 1), охра- 
нитель дорог, спаситель от ложных путей. 
П. знает пути истины, находит путь к бо- 
гатству, провожает умерших по пути 
предков (РВ X 17, 3-5; АВ XVI 9, 2; XVIII 
2, 53; отсюда связь с богом смерти Ямой и 
просьбы типа: «Пусть Яма, П. защитят 
нас от смерти», АВ XIX 20,1). Путь П. 
приводит к избавлению от амхас, хаоти- 
ческого обуживающего начала, к выходу 
в мир широкого космического простран- 
ства, поэтому его называют «избавите- 
лем», «освободителем», «сыном избавле- 
ния». П. заполняет воздушное простран- 
ство. Он приносит пищу, богатство, успех, 
открывает сокровища, предоставляет убе- 
жище, он - хранитель скота и пастух все- 
го сущего, он щедр, доброжелателен (в 
частности, к поэтам, покровителем кото- 
рых он считается, ср. РВ II 40, 6; VI 55, 3, 
5; VIII 4, 16; IX 67, 10); П. связан узами 
дружбы со всеми богами, всегда готов 
придти на помощь; он защищает своих 
приверженцев и враждует с клеветника- 
ми, ворами, разбойниками. П. вручает не- 
весту жениху (РВ X 85; ср. АВ XIV 1,15, 
ЗЗ-о роли П. в свадебном ритуале). Идея 
максимального плодородия, особой сексу- 
альной силы отражена в мотивах инцеста, 
относящихся к П.: он — любовник своей 
сестры и претендует на то, чтобы стать же- 
нихом своей матери (АВ VI 55, 4-5), ср. 


мотив обилия волос и отсутствия зубов (IV 
30, 24) у П. Беззубость П. объясняется в 
истории жертвоприношения Дакши 
(Шат.-бр. I 7, 4, 1-9; Тайтт.-бр. II 6, 8, 3- 
5; «Каушика-брахмана» VI 13, ср. также 
эпические версии): не приглашённый на 
жертвоприношение Рудра выбивает кон- 
цом своего лука зубы П. (а потом, смилос- 
тивившись, возвращает их ему). Есть ос- 
нование усматривать в этом эпизоде пере- 
осмысление одного из мотивов архаичной 
схемы - наказание П. за некий грех (нару- 
шение пищевого запрета? - отсюда каша 
как еда П.) частичным поражением. 
Вместе с тем нужно иметь в виду мотив 
выжимания сока сомы зубами и смешива- 
ния его с кашей в истории Апалы (сам П. 
тесно связан с Сомой; в частности, он на- 
ходит скрытого Сому, см. РВ I 23, 14). Ср. 
также обилие волос и отсутствие зубов у 
П. с выпадением волос и сильными зуба- 
ми у Апалы. Есть свидетельства ещё одно- 
го мотива - помощь П. своему другу и бра- 
ту Индре во время его битвы с Вритрой 
(ср. РВ VI 57, 1-3). П. связан и с Ашвина- 
ми и Праджапати, выступающими как 
его отцы; с Вач, которая несёт его, с Ваю. 
Позднее роль П. становится менее значи- 
тельной; его имя появляется всё реже и 
реже. В ритуале П. ведёт жертвенную ло- 
шадь к месту жертвоприношения. В це- 
лом для П. характерно сочетание небес- 
ных и хтонических (он друг неба и земли, 
VI 58, 4), антропоморфных и териоморф- 
ных черт. Индоевропейские истоки П. 
очевидны, ср. др.-греч. Паѵ (из *Раизоп-), 
прус. Риз(к)аШз и косвенно имя авест. де- 
мона Араоза. 

В. Т. 

ПУШКАЙТС, Пушайтс (РизскагЬз, Риз- 
скаШз, РизсккауЬз, РизсккагЬиз), в прус- 
ской мифологии божество, связанное с 
землёй и находящееся под священной бу- 
зиной (в описании ритуалов древней Суда- 
вии, 1547). Согласно «Хронике» Бретку- 
наса (кон. 16 в.), П. - божество, ведающее 
плодами земли, в частности злаками, по 
Я. Малецкому (позже - по Я. Ласицкому), 
- покровитель священных рощ. П. входит 
в тетраду богов с природно-хозяйственны- 
ми функциями, наряду с Аушаутсом, 
Пильвитсом и Пергрубрюсом, которому П. 
противопоставлен. Согласно «Судавской 
книжечке» (1563), к бузине, под которой 
живёт П., приносят хлеб, пиво и другие 
продукты, просят прислать барздуков и 
маркополей, гномов, находящихся в ус- 
лужении у П., чтобы они помогли напол- 
нить амбары зерном и сохранить хлеб. 
Ночью в амбаре устанавливался стол с 
хлебом, сыром, маслом, пивом, устраива- 
лось пиршество: считалось, что съеденная 
пища - залог обильного урожая. Ритуал 
обнаружения вора, описанный там же, со- 
провождался призыванием Окопирмса 
(небо) и П. (земля). М. Стрыйковский 
(кон. 16 в.) видел ритуалы поклонения 
«чёрту» Пушайту в Самландии, Курлян- 
дии, Лифляндии и Жемайтии: считалось, 
что он живёт в бузине; дважды в год (ви- 
димо, весной и осенью) устраивали ритуа- 
лы в его честь с установлением стола в ри- 
ге и т. д. В Пруссии, согласно Стрыйков- 
скому, ещё чтили бузину как священное 
дерево, с которым связаны подземные че- 
ловечки (кгазпіе 1исІ2Іе) ростом с локоть 
(ср. мужичок с ноготок, борода с локоток 
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в русской сказке). Они показываются при 
луне, особенно больным. Главный из двух 
праздников в честь П. приходится на ок- 
тябрь, когда урожай уже собран (сходен с 
ритуалом в честь Пергрубрюса). Поздние 
источники упоминают культ П. не только 
в Пруссии, но и в Жемайтии, Ливонии, 
России (Я. Ласицкий и др.). М. Преториус 
(17 в.) относит П. к «земным богам» и под- 
робно описывает его помощников. Гупель 
(2-я половина 18 в.) упоминает среди ла- 
тышских богов подземного царства Пуш- 
кейса, лесного бога. У Г. Ф. Стендера и Я. 
Ланге (кон. 18 в.) упомянут РизсйкеШз, 
РиІзсІікеІгЬіз, божество зелёных рощ (со- 
поставляемое с рим. Сильваном) и однов- 
ременно божество воздуха, уподобляемое 
быстрой птице. Ключевым моментом, по- 
зволяющим объяснить образ П., является 
его связь с бузиной (в поздних источниках 
барздуки превращаются в Вегсіиккаі под 
влиянием польск. Ъе 2 , «бузина»), расте- 
нием, связанным в разных традициях с 
плодородием и подземным царством. Наз- 
вание П., живущего в бузине, сопостави- 
мо с латыш, ризкиоі, ризкиоі, «украше- 
ние, убирание цветами» (ср. литов, ризки- 
оіі), а также со словами, передающими 
значение «опушаться, распушаться, рас- 
цветать» и т. п. (соцветие бузины имеет 
вид метёлки с пушистыми веточками). 
Ср. также рус. «пухнуть», «пушиться», 
«пушистый» и т. п.: «пушное жито», ве- 
сенние взывания типа - «Боже, роди жи- 
то пушистое». Эта этимологическая связь 
имени П. позволяет соотнести его с рядом 
мифологических персонажей других ин- 
доевропейских традиций, чьи имена со- 
держат тот же корень *риз-/*риоз- (не 
исключено, что на поздних этапах на имя 
П. - как бога леса, например, - могло вли- 
ять и название сосны, ср. литов, ризіз, 
имеющее иное происхождение). Ср. др.- 
инд. Путана (Ризап, ризуаіі, «цветёт»), 
авест. дэва Апаошу (Араоза из * А-риз, 
«лишённый процветания»), др.-греч. Пан 
(Паѵ, видимо, из *Раизап) и т. п. Это язы- 
ковое сродство объясняет общность мифо- 
логических характеристик: хтоничность, 
плодородие, иногда с подчёркнутой сексу- 
альностью (мотив козла, например, хоро- 
шо известный в связи с Пушаном и Па- 
ном: ср. связь козла с бузиной и главу о 
почитании козла, которая предшествует в 
«Судавской книжечке» главе о П.), «рас- 
пушённость», волосатость, всклокочен- 
ность, роль снов и дивинаций (часто — 
дурных) и т. п. Всё это даёт основания го- 
ворить об индоевропейских истоках обра- 
за П., хотя в народных верованиях балтов 
он не засвидетельствован. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ПХАТУВЧУНГ, в мифологии ахомов (се- 
веро-восточная Индия, тайская языковая 
группа) высшее божество, создатель ми- 
ра. Первоначально ничего не существова- 
ло, кроме мирового океана и сияния све- 
та, которое и было П. Открывший глаза 
П. вынул из своей груди бога Кхунтхив- 
кхама, который преклонился перед П. Из 
одной половины тела этого бога П. создал 
краба, опустившегося на дно, чтобы под- 
держивать прекрасный остров, созданный 
П., — землю. Из другой — мировую змею 
Лака. Змея обвила краба. На севере земли 
П. создал мировую белую гору Канпхра- 
пхук. Ахомский миф включает также ва- 


риант, по которому небо соткал из золо- 
тых нитей паук, а земля появилась из его 
экскрементов. С неба на землю П. опустил 
тысячи сверкающих нитей, чтобы связать 
небо и землю. По нитям с неба на землю 
опустились души живых существ. 

Я. Ч. 

ПХИБАН («дух деревни»), в мифологии 
лаотянцев (тайская языковая группа) дух 

— хранитель местности. Его называют 
также Пхихакбан («дух, любящий дерев- 
ню») или Пхилаксабан («дух, защищаю- 
щий деревню»). Ежегодно П. получал 
жертвоприношения в виде буйволов. 

Я. Ч. 

ПХРА ИН, Пра Ин, Пха Ин, Пхья Ин (от 
санскр. Индра), в мифологии лаотянцев и 
других тайских народов высшее благое 
божество. Оно окружено сонмом божеств 

— девата, духов — хранителей различных 
местностей. П. И. иногда выступает геро- 
ем народных буддийских мифов. В народ- 
ном буддизме тайских народов П. И. иног- 
да рассматривается как божество, стоя- 
щее рангом ниже Будды, его защитник. 

Я. Ч. 

ПХРА ПХУМ, в мифологии народа лы 
(тайская языковая группа) божество до- 
буддийского пантеона. Считается, что не- 
когда П. П. был более могучим богом, чем 
Пра Ин (Пхра Ин). П. П. спустился на 
землю, после того как она была опустоше- 
на жаром семи солнц. Он оставил только 
одно солнце, разделил годы на месяцы и 
дни. Его антагонист Пра Ин позвал жен- 
ских духов семи планет и пообещал же- 
ниться на них, если они убьют П. П. Из 
волоса Пра Ин был сделан лук, и пущен- 
ная из него стрела отсекла голову П. П. На 
тело П. П. поместили голову слона. Боги 
отсоветовали Пра Ину жениться на семи 
сестрах. Они так и остались с головой П. 
П., держа её по очереди в течение года. 

Я. Ч. 

ПХУ НГО И НЕ НГАМ, в мифологии лао- 
тянцев, лы и других тайских по языку на- 
родов Лаоса божества - устроители земли. 
На земле выросла огромная лиана, кото- 
рая достигла неба и затенила всю поверх- 
ность земли. Никто из людей без приказа 
Кхун Болома не решался срубить лиану. 
Но в конце концов престарелая пара - 
Пху Нго (П. Н.) и его жена Не Нгам (Н. 
Н.) решилась срубить лиану. Людей они 
просили, чтобы те после их смерти возда- 
вали им почести, призывая в начале тра- 
пезы. Через три месяца и три дня лиана 
была срублена и обрушилась на землю, по- 
хоронив под собой П. Н. и Н. Н. Но солнце 
снова засияло. Другое наименование П. 
Н. и Н. Н. - Пху Тхао Йо и Ме Я Нгам. 
Иногда обоих супругов называют Йо. 

Я. Ч. 

ПЧЕЛА. Отражения образа П. в мифоло- 
гических представлениях известны уже в 
эпоху неолита (изображения в Чатал-Хю- 
юке в Южной Турции) и, видимо, связаны 
с развитием примитивного пчеловодства, 
прежде всего в ареале Малой Азии, Кавка- 
за, Ближнего Востока, Египта (существо- 
вали и другие изолированные очаги пче- 
ловодства, ср. свидетельство Д. де Ланды 
в «Сообщении о делах в Юкатане»). С П. 
связан один из важных вариантов мотива 
плодородия — «открытие» весны. В рус- 
ских веснянках П. появляется в тех же 
контекстах («... Ты замкни зимоньку..., 


отомкни летечко..., лето хлебородное»), 
что и другие символы весны — жаворо- 
нок, кулик, Мати Пречистая. Но П. иног- 
да выступает как орудие бога, способству- 
ющего пробуждению (вызыванию) боже- 
ства плодородия. В хеттском мифе боже- 
ство плодородия Телепинус исчезает и по- 
гибают растения, животные, люди и боги, 
всё застилает облако (пчелиного) роя. 
Мать богов Ханнаханна посылает на поис- 
ки Телепинуса П., которая находит и жа- 
лит его. Бог приходит в неистовство. Его 
гнев умеряет особыми обрядами богиня 
Камрусепа (букв, «дух пчелиного роя», 
соответствует хатти Каттах-цифури, «ца- 
рица богиня»). Когда гнев Телепинуса 
стихает, облако (пчелиного) роя исчезает. 
Свидетельство о связи П. с образом миро- 
вого дерева сохранилось и в русской обря- 
довой традиции [«Вырастало деревце да 
кипарисовое. Как в этом деревце да три 
угодьица: по вершине деревца да соловей 
песни поёт, посередь-то деревца да пчёлы 
яры (ср. ярость Телепинуса и связь с П. 
Ярилы) гнезда вьют»]. Согласно сканди- 
навскому мифу, живительным священ- 
ным мёдом пропитано древо Иггдрасиль. 
В ряде традиций существует связь П. с ду- 
бом, выступающим и как мировое дерево, 
и как дерево громовержца. Ср. басню Фед- 
ра (II 13) о пчелиных сотах на высоком ду- 
бу или гимн Каллимаха к Артемиде, свя- 
занной с П., где говорится о выстреле в 
улей и затем в дуб (выстрел или громкий 
звук связывается с обузданием дикого роя 
П.). В русской традиции устойчив мотив 
появления П. на Руси из заморской сторо- 
ны: бог посылает Зосиму и Савватия при- 
нести «божью работницу» (или Свириди- 
на и Свиридину, т. е. самца и самку П.) на 
Русь из земли Египетской (из горы, из пе- 
щеры в стране идольской или, наоборот, 
райской); в свою очередь архангел Гаври- 
ил поднимает всю «пчелиную силу» и ве- 
лит ей лететь на Русь. Согласно загово- 
рам, переносу П. на Русь покровитель- 
ствуют Спас и богородица, находящиеся 
на камне алатырь. Это подкрепляется на- 
личием на Руси пчелиного праздника — 
17 апреля, дня Зосимы, чей образ пред- 
ставляет собой одно из переживаний язы- 
ческой эпохи с её культом пчелиного бога, 
подлинное имя которого было утрачено 
(зосимою назывался улей с иконой Зоси- 
мы и Савватия, соловецких угодников). В 
качестве литовского эквивалента Зосимы 
выступает Бубилас. В ряде русских текс- 


Пчела-богиня с женской головой, возможно 
Артемида. Золотая пластина с Родоса. 

7 в. до н. э. Лондон, Британский музей. 
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тов (песен, заговоров) с П. связываются 
Егорий и Илья (которые так или иначе яв- 
ляются трансформациями громовержца), 
а также огонь и вода, стихии-орудия гро- 
мовержца. Подобная связь П. (с громове- 
ржцем Юпитером) обнаруживается и в 
римской традиции (Ѵег§. Оеог§. IV). Ср. 
потопление первого роя П. в воде, рожде- 
ние П. из воды, от водяного (ср. историю 
аркадского пастуха Аристея, сына водя- 
ной нимфы Кирены и внука реки Пенея 
или - по другой версии - Урана и Геи, 
отождествлявшегося с Зевсом или Апол- 
лоном и ведавшего охраной П.), жертво- 
приношение П. водяному и т. п. (ср. П., 
носящих Деметре чистую воду из святого 
источника), мотив зажигания П. мона- 
стыря с последующим заливанием пожа- 
ра (ср. представление румын о том, что по- 
жар, возникший от молнии Ильи, можно 
потушить только водой, смешанной с мё- 
дом, или самим мёдом, освящённым в 
Ильин день). 

И. участвует в космогонических мифах 
и преданиях, выступая на стороне бога и 
против злого духа. В богомильской бинар- 
ной легенде сочетаются мотивы И., стре- 
лы, свадьбы солнца на фоне поединка бога 
и дьявола. В одной румынской космогони- 
ческой легенде И. частично поражает са- 
тана (отчего у И. на теле есть тонкий раз- 
рез). Но чаще именно И. жалит противни- 
ка бога. Сниженный вариант этого мотива 
представлен в животной сказке, напри- 
мер о козе лупленой, которая забралась в 
избу, выжив из неё зайца, и никого туда 
не пускала, пока её не ужалила И. (Афа- 
насьев, № 62). Для этой схемы возможно 
предположение о том, что громовержец с 
помощью И. вызывал животное (козу), 
воплощающее плодородие. В этом случае 
получает объяснение непосредственное 
предшествование пчелиного праздника 
первому весеннему празднику плодоро- 
дия (Егорьев день, ярильский праздник и 
т. п.). Косвенной отсылкой к персонажам 
«основного» мифа можно считать широко 
распространённую связь П. именно с бого- 
матерью как женой бога (или его мате- 
рью). Так, у адыгов имя древнего божест- 
ва П. неизвестно, но покровительницей П. 
считается Мерем (ср. в христианской тра- 
диции: согласно святой Бригитте, дева 
Мария говорила: «Я воистину была уль- 
ем, когда самая священная пчела — сын 
божий — поселилась в моём чреве»), у аб- 
хазов — Анана-Гунда, у осетин — Анигал. 
Покровителем П. является и мужской 
персонаж, типологически продолжаю- 
щий образ бога, мужа женского персона- 
жа из «основного» мифа (Джарг у сванов, 
Джеге у мегрелов). В некоторых традици- 
ях как предпочтительная оформляется 
связь П. с божествами плодородия из 
класса Великих матерей (или богинь-ма- 
терей). Вплоть до эллинистической эпохи 
в Малой Азии жрецов Кибелы, сходной с 
богиней-матерью, называли «П.». Пчели- 
ная тема определяет многие черты устрой- 
ства и организации древнего святилища 
Артемиды в Эфесе. Сама Артемида рас- 
сматривалась как образ священной П., её 
культовым животным считалась П., жри- 
цы святилища назывались пчелами 
(цеХіаааі, собств. «медуницы»), жрецы-ев- 
нухи - трутнями, П. назывались и жрицы 
Деметры, Персефоны, Великой матери 


(возможно, Реи как дочери Урана и Геи, 
жены Кроноса и всех Кронидов). В бога- 
том мёдом Эпидамне особенно почитали 
родоначальницу П. нимфу Мелиссу. П. 
была символом «медовых» Индры, Виш- 
ну и Кришны; известен образ Кришны в 
виде П., вьющейся над головой Вишну; 
тетива лука бога любви Камы представля- 
ла собой нить с нанизанными на неё П. В 
раннехристианском искусстве катакомб 
П. символизировала восставшего из смер- 
ти Христа, бессмертие. Вместе с тем П. 
была и образом царской мощи (например, 
в Египте), особой витальной силы - маны, 
царской мудрости, накопляемой подобно 
тому, как П. собирают нектар (ср. «Пче- 
ла» как типовое начало средневековых 
сборников нравоучительного характера). 
Идеальное устройство общества в его мо- 
нархическом варианте, которое нередко 
соотносили с пчелиным ульем, противо- 
поставлялось муравейнику как образу де- 
мократически-уравнительного общежи- 
тия. Высокая степень «организованнос- 
ти» П. и мёда (особенно сотового), олицет- 
воряющих начало высшей мудрости, де- 
лает П. и мёд универсальными символами 
поэтического слова, шире — самой поэзии 
(ср. Мёд поэзии). В древнегреческой и 
римской традиции поэты нередко сравни- 
вают себя с П. (Ср. в поэзии эпохи Возрож- 
дения ронсаровское: «^е геззешЫе а 
ГАЪеШе», в русской поэзии возобновлен- 
ное Вяч. Ивановым и О. Э. Мандельшта- 
мом: «Чтобы, как пчёлы, лирники слепые 
/Нам подарили ионийский мёд...».) Одна- 
ко другая мотивировка, основанная на 
связи П. и мёда со сферой смерти (ср. пос- 
вящение мёда хтоническому божеству Ге- 
кате и медовых лепёшек богине-матери — 
матери-земле; ср. обычаи приглашать П. 
на похороны, драпировать улей трауром и 
употреблять мёд для ритуальных возлия- 
ний на могилах), отсылает к мифологеме 
поэта, спускающегося в царство мёртвых, 
к смерти ради обретения высшей творчес- 
кой силы — новой жизни, бессмертия 
(«Возьми ж на радость дикий мой подарок 
/Невзрачное сухое ожерелье/ Из мёртвых 
пчёл, мёд превративших в солнце» — О. 
Э. Мандельштам). Мёд и медовые напитки 
— нектар, амброзия составляют пищу бес- 
смертных богов Олимпа, ими вскормлены 
Дионис и Гермес, акридами и диким мё- 
дом питался в пустыне Иоанн Предтеча. 
По библейскому описанию, в земле обето- 
ванной «течёт» молоко и мёд (Исх. 3, 8). В 
«Атхарваведе» духовное познание упо- 
добляется производству мёда пчёлами. 
Подобная же символика прослеживается 
в обрядах инициации (ср. в митраизме 
омывание посвящаемыми своих рук мё- 
дом; обычай обмазывать тело умершего 
мёдом, ср. описание Геродотом вавилон- 
ского обычая хоронить в мёде мёртвых; 
близкий обычай, вероятно, стоит за ми- 
фом о Главке, утонувшем в бочке с мё- 
дом). Ряд положительных символических 
смыслов связывается с пчелиным ульем: 
красноречие, трудолюбие, порядок, бе- 
режливость, мудрость. Пчелиная матка 
обычно выступает как символ верховной 
власти, плодородия, богини-матери (эм- 
блема девы Марии). В геральдике особен- 
но часты образы П. и цветка, пчелиной 
матки, пчелиного роя, П. и мёда и т. п. 

С П. связано огромное количество ми- 


фологических и сказочных мотивов. Один 
из них — происхождение П. из тела мёрт- 
вого животного (В 713), основанный на 
том, что П. действительно охотно устраи- 
вают себе улей в трупах скота, в скелетах. 
Именно этот мотив предполагается загад- 
кой Самсона («из идущего вышло ядомое, 
и из сильного вышло сладкое» — Суд. XIV 
14), основанной на эпизоде, когда Самсон 
обнаружил в трупе убитого им незадолго 
льва рой пчёл и мёд, взял мёд и накормил 
им домашних (XIV 6-10). Иногда разви- 
вается мотив о происхождении П. из слёз 
или слезы, упавшей из глаз распинаемого 
Христа (в одной бретонской сказке), или 
из слёз солнечного бога Ра (в египетской 
версии мифа). Нередко П. даются челове- 
ку в готовом виде культурным героем 
(как, напр., у южноамериканских индей- 
цев кайнганг). К числу распространённых 
относятся сказочные мотивы П. - «божь- 
ей помощницы» (В 482), П. - «божьей ла- 
зутчицы» (А 33), П. - как души умершего 
или образа реинкарнации (Е 734; Е 
715.3.1; Е 616.1). Во многих традициях 
П. по ряду признаков объединяют с людь- 
ми: о П. говорят, что она «умерла» (а не 
«сдохла»); с П. здороваются, на пасху их 
поздравляют. Объявление П. важных 
фактов (о смерти, каких-либо тайн и т. п.) 

- характерная черта «пчелиных» обря- 
дов. П. обычно являются (и в Африке, и в 
Австралии) тотемными животными (нуэр 
объединяют П. и питонов в один тип тоте- 
мов из-за сходства окраски тела). С П. 
связана широчайшая сфера табуирования 

— от табуированных названий, число ко- 
торых иногда очень значительно, вклю- 
чая особые запреты (например, на покуп- 
ку пчёл в пятницу или даже вообще на по- 
купку; их приручают, П. делятся или вла- 
деют сообща; ср. белорус, сябрына как 
своеобразную форму духовного родства на 
почве совместного владения пчелиным 
роем) и до особой «магической» техноло- 
гии пчеловодства, сохраняемой иногда в 
самой глубокой тайне. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ПШИШАН, в адыгской мифологии боже- 
ство — покровитель скотоводства. По-ви- 
димому, в представлениях разных этни- 
ческих групп адыгов его функции неско- 
лько различались: П. почитали как по- 
кровителя и коров, и овец, и коз, и круп- 
ного рогатого скота, и лошадей. 

М. М. 

ПЭКТУСАН (кит. Байтоушань, «гора с бе- 
лой шапкой»), в корейской мифологии 
священная гора, ассоциируемая с однои- 
мённой главной вершиной хребта Чанбэк. 
В корейских и китайских мифах и преда- 
ниях называлась также Тхэбэксан («вели- 
кая белая»), Пэксан («белая») или Чан- 
бэксан («вечно Белая»). Согласно мифу о 
Тангуне, здесь жили первопредки корей- 
цев, к которым спустился с небес Хванун 
и возвёл Священный град (Синей). П. — 
символ независимой Кореи. 

Л. К. 

ПЭН, в древнекитайской мифологии гига- 
нтская птица, её спина простирается на 
несколько тысяч ли (ли - ок. 0,5 км), кры- 
лья П. напоминают нависшие тучи. Сразу 
П. может пролететь 90 тысяч ли. В книге 
философа 4 в. до н. э. Чжуан-цзы, где 
впервые упоминается П., говорится, что 
некая гигантская рыба кунь (кит?) пре- 
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вращается в птицу и так получается П., 
который летит в некую местность Нань- 
минь («южный мрак»), т. е. Небесный 
пруд. Во время её полёта волны в океане 
вздымаются на 3 тысячи ли. Некоторые 
древние комментаторы считали, что наз- 
вание «П.» — фонетический вариант пти- 
цы (см. Фэнхуан). 

Б.Р. 

ПЭН ЛАЙ, Пэнлайдао («остров Пэнлай»), 
в даосской китайской мифологии один из 
островов бессмертных, вариант даосского 
рая. (Всего, по даосским верованиям, нас- 
читывается 36 небесных пещер и 72 счаст- 
ливые страны, которые рассматриваются 
как райская обитель.) Среди них П. явля- 
ется самым знаменитым местом обитания 
бессмертных. П. именуется также Пэн- 
лайшань (шань, «гора»), гора-остров, пла- 
вающая в Восточном море или заливе Бо- 
хай. Название «П.» представляет собой, 
по-видимому, т. н. скользящий топоним, 
так как Пэнлай — название местности на 
полуострове Шаньдун («пэн» значит гус- 
тая трава артемизия, а «лай» — древний 
этноним, название племени, известного 
по надписям на гадальных костях, т. е. 
примерно с 14 в. до н. э.). Наиболее под- 
робное описание П. содержится в трактате 
«Лецзы», где рассказывается, что в безд- 
не Гуйсюй некогда плавали пять гор: Дай- 
сюй, Юаньцзяо, Фанчжан, Инчжоу и П. 
Окружность каждой из них — 30 тысяч 
ли (ли — ок. 0,5 км), плато на вершине — 
9 тысяч ли, горы отстоят друг от друга на 
70 тысяч ли. Все строения там из золота и 
нефрита, все звери и птицы белого (т. е. 
священного) цвета, деревья, на которых 
зреют жемчуг и белые драгоценные кам- 
ни, растут кущами, плоды имеют удиви- 
тельный аромат. Тот, кому довелось их от- 
ведать, не старел и не умирал. На остро- 
вах жили бессмертные (сянь). Однако ост- 
рова носило по волнам, и это причиняло 
бессмертным беспокойство. Тогда бессме- 
ртные обратились с жалобой к Шан-ди. 
Тот послал в море гигантских черепах, 
чтобы они держали горы на головах. Ве- 
ликан Лун-бо поймал на крючок шесть че- 
репах, две горы - Юаньцзяо и Дайюй 
унесло в северный океан, остались П., 
Фанчжан и Инчжоу. В Древнем Китае не- 
которые императоры снаряжали специ- 
альные экспедиции на поиски П. Сущест- 
вовало представление о том, что П. и две 
другие горы издали напоминают тучи, 
когда люди приближаются к ним, горы- 
острова уходят под воду. 

Б. Л. Рифтин. 

ПЭН-ЦЗУ («старец Пэн»), в древнекитай- 
ской мифологии знаменитый долгожи- 
тель, праправнук мифического государя 
Чжуань-сюя. Считается, что П.-ц. носил 
фамилию Цзянь и имя Кэн. Он жил уже 
будто бы во времена совершенномудрого 
правителя Яо (по традиционной хроноло- 
гии, правил в 2356-2255 до н. э.), пере- 
жил легендарную династию Ся и дожил 
до конца династии Инь (т. е. до 12-11 вв. 
до н. э.). По легенде, он прожил более 700 
лет (обычно указывается 767). В «Вопро- 
сах к небу» поэта Цюй Юаня (4 в. до н. э.) 
говорится, что П.-ц. поднёс фазаний суп 
Верховному небесному владыке (по дру- 
гим толкованиям, правителю Яо). И за это 
был награждён необычайным долголети- 
ем. Согласно «Жизнеописанию П.-ц.» Гэ 


Хуна, П.-ц. в трёхлетием возрасте поте- 
рял мать, потом попал в плен к племенам 
цюаньжунов и более 100 лет скитался в 
западном крае, потеряв 49 жён и 54 сына. 
П.-ц. проповедовал отказ от мирских удо- 
вольствий («пять звуков ведут к глухоте, 
пять вкусов портят рот»). Ему приписы- 
вается учение о жизненной силе (цзин), 
которая вырабатывается в организме че- 
ловека. Когда её становится мало, человек 
заболевает, когда она иссякает, человек 
умирает. Восполнение этой силы происхо- 
дит во время полового акта. П.-ц. также 
приписывается учение о тренировке ды- 
хания с целью обеспечения долголетия. По 
преданию, некая дева Цай-нюй выспроси- 
ла у П.-ц. секрет долголетия и передала 
его иньскому государю. Тот воспользовал- 
ся им, но потом отдал приказ казнить 
всех, кто будет распространять учение П.- 
ц. Узнав об этом, П.-ц. ушёл из страны не- 
известно куда. Но через 70 с лишним лет 
его будто бы встретили на западе, в стране 
зыбучих песков (Люша). У некоторых 
средневековых авторов образ П.-ц. конта- 
минирован с образом Лао-цзы. По некото- 
рым версиям, П.-ц. женился на Цай-нюй, 
у них родилось два сына У и И, по назва- 
нию горы Уишань, на которой жил П.-ц. 
Образ П.-ц. постоянно находит отражение 
в китайской литературе. 

Б. Л. Рифтин. 

ПЯТНИЦА, персонаж в восточнославянс- 
кой и отчасти южнославянской традиции, 
продолжение главного женского божества 
славянского пантеона - Мокоши. Позднее 
культ П., соединяющийся с христианс- 
ким культом святой Параскевы-Пятницы 
у восточных и святой Петки у южных сла- 
вян, сохраняет некоторые черты исходно- 
го языческого образа в народной демоно- 
логии. У восточных славян П. - персони- 
фицированное представление нечётного 
дня недели, следующего за чётным днём, 
четвергом, посвященным различным 
ипостасям громовержца Перуна. В паре 
Четверг - Пятница, воспроизводящей бо- 
лее древнюю Перун - Мокошь, особенно 
ясна взаимная связь противопоставлений 
чёт-нечет и мужской-женский. П. иначе 
называлась льняницей (покровительни- 
цей пряжи и льна, который женщины на- 
чинали мять с 28 октября старого стиля — 
дня, посвященного П.), «бабьей святой», 
занимающейся повоем. В день П. запре- 
щено прясть, по пятницам нельзя купать 
детей, кто не постится в святую пятницу, 
может утонуть. По украинским поверьям, 
П. ходит исколотая иглами и изверченная 
веретёнами (до 19 в. на Украине сохра- 
нялся обычай «водить П.» - женщину с 
распущенными волосами), потому что не- 
честивые женщины шьют и прядут в пос- 
вященные ей дни (по другому поверью — 
прядут не лён, а волосы Недели, отождес- 
твляемой или соединяемой сП.). Соглас- 
но «Стоглаву» и другим древнерусским 
текстам, в день П. женщины не пряли и 
не стирали («мыли») платья, а мужчины 
не пахали, чтобы не запылить П. и не за- 
сорить ей глаз. В случае нарушения за- 
претов П. может покарать болезнями глаз 
и другими бедами. В болгарской песне с 
жалобами на нарушающих запреты, свя- 
занные с П., обращаются к Илье-громов- 
нику дева Мария и Мария Магдалина. Со- 
единение женского мифического персона- 


жа с водой и пряжей отражено в общесла- 
вянском мотиве: в восточнославянском 
варианте баба-яга задаёт героине работу - 
прясть, а та убегает от неё, причём путь 
погоне преграждает река; в южнославян- 
ском варианте Параська (ср. Параскева- 
П.), взятая в плен турками, осталась не- 
преклонной и бежала из гарема, охраняе- 
мая ангелом; спасаясь от погони, она пре- 
вратилась в чистую криницу. У восточ- 
ных славян деревянные скульптуры П. 
ставились на колодцах, ей приносили 
жертвы, бросая в колодец ткани, льняную 
кудель, выпряденные нитки и овечью 
шерсть (название обряда - мокрида - не- 
посредственно связано с основой *ток-гъ, 
от которого образовано имя Мокоши, сое- 
диняющее мотивы пряжи и влаги-воды). 
Сохранились ранние свидетельства почи- 
тания восточными славянами двенадцати 
П., которые в своей негативной функции 
могут быть соотнесены с двенадцатью ли- 
хорадками (в частности, есть поверье, что 
от лихорадки избавляется тот, кто постит- 
ся в шестую П.); как двенадцать сестёр 
выступают и полуночницы, сходные по 
функции с Мокошью и П. И у восточных, 
и у южных славян П. (святая Петка) свя- 
зывается с мышами. В украинских сказ- 
ках святая П. вместе с Понедельником и 
Средой выступает в качестве трёх персо- 
нажей, по функции сходных с тремя 
Ягишнами, несущими службу на подсту- 
пах к городу. В духовных стихах П. опи- 
сывается как женщина со свечой, дающая 
заповедь поститься в свой день. На старых 
севернорусских иконах (в частности, на 
новгородской иконе второй половины 13 
в., предназначенной для женского монас- 
тыря) П. может изображаться на обороте 
образа богоматери. Типологически славя- 
нские параллели о П. имеют общие черты 
с таджикской Биби-Сешанби («госпожа 
вторник»), а также с мифологическими 
образами женщин, прядущих пряжу 
судьбы типа греческих мойр, исландских 
норн, хеттских ткачих. 

Б. И., В. Т. 
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РА, Ре (гс), в египетской мифологии бог 
солнца. Центр его культа — город Гелио- 
поль (древнеегипетский Иуну). Как и 
многие другие солнечные божества, воп- 
лощался в образе сокола (иногда также — 
огромного кота), изображался человеком 
с головой сокола, увенчанной солнечным 
диском. Фетиш Р. — столб-обелиск «Бен- 
бен» (он же фетиш Бену, в эпоху V динас- 
тии был сооружён храм Р. в виде четырёх- 
гранного обелиска). Во многих текстах Р. 
называют дневным солнцем (в отличие от 
Атума - вечернего, и Хепри - утреннего). 
В «Текстах пирамид» Р. выступает также 
как бог умершего царя. Позднее в заупо- 


койном культе он был оттеснён Осирисом, 
продолжая играть значительную роль в 
загробном мире: участвовал в загробном 
суде, давал тепло и свет для умерших, ко- 
торые днём совершают выход из гробни- 
цы, чтобы видеть Р. С возвышением V ди- 
настии Древнего царства (26-25 вв. до н. 
э.), происходившей из Гелиополя, Р. стал 
главным богом пантеона и его культ при- 
обрёл общеегипетский характер. Почита- 
ние Р. распространилось и в Нубии. Р. от- 
теснил более древнего гелиопольского де- 
миурга Атума и, отождествлённый с ним 
(Ра-Атум), стал во главе эннеады богов. 
Его стали считать создателем мира и лю- 


дей (возникших из его слёз), отцом богов, 
отцом царя, что отражено в титуле фарао- 
на «са Ра», т. е. «сын Ра». Р. был отожде- 
ствлён с Гором (Ра-Гарахути), Амоном 
(Амон-Ра, остававшимся верховным бо- 
гом и в период Нового царства), Птахом, 
Осирисом, Хнумом, Хепри, Себеком и др. 
С Р. связываются и многие другие божест- 
ва. Тот- луна создан Р. как его заместитель 
ночью (Тот также выступал как сердце 
Р.). Ба (души) Р. - Апис и Бену, «посред- 
ник Ра, докладывающий истину Атуму», 
- Мневис. Дочери Р., помогающие ему по- 
ражать врагов, - Серкет, почитавшиеся 
как его Око Сехмет, Тефнут, Хатор. Хра- 


Слева - Рае образе сокола, несущего солнечный диск. Рисунок из «Книги мёртвых» Анхаи. Ок. 1100 до н. э. Лондон, Британский музей. 
Справа - Поклонение Ра-Гарахути. Раскрашенная стела. Ок. 1100 до н. э. Париж, Лувр. 
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нительница Р. — огнедышащая змея Уто 
(также считавшаяся его Оком). 

Согласно мифу, днём Р., освещая зем- 
лю, плывёт по небесному Нилу в барке 
Манджет, вечером пересаживается в бар- 
ку Месектет и спускается в преисподнюю, 
где, сражаясь с силами мрака, плывёт по 
подземному Нилу, а утром вновь появля- 
ется на горизонте. По другим мифам, Нут 
каждый вечер проглатывает Р. и утром 
рождает его вновь, либо Р. появляется из 
цветка лотоса на холме, поднявшемся из 
первобытного хаоса — Нуна. В «Текстах 
пирамид» говорится о Р. как о «золотом 
телёнке», рождённом коровой-небом. Из- 
вестен миф, согласно которому, Р. возник 
из огненного острова, давшего ему силу 
уничтожить хаос и мрак и создать в мире 
порядок, основанный на истине и спра- 
ведливости (воплощение её — дочь Р. Ма- 
ат, стоящая на носу его барки). Р. правит 
миром подобно царю. Со своей барки он 
видит всё, что делается на земле, разбира- 
ет жалобы, через бога божественного сло- 
ва Ху и богиню мудрости Сиа отдаёт рас- 
поряжения, а Тот, являющийся его вер- 
ховным сановником, пишет указы и запе- 
чатывает письма. Цикл мифов посвящен 
борьбе Р. с силами мрака (как правило, 
воплощёнными в образе змея Апопа). Ряд 
мифов о Р. связан с представлениями о 
смене времён года (подробнее см. в ст. 
Египетская мифология). Древние греки 
отождествляли Р. с Гелиосом. 

Р. И. Рубинштейн. 
РААВ (греч. Рссоф), Рахав (евр. гайаЪ, от 
корня гйЪ, «быть широким»?), 1) в иуда- 
истической мифологии имя одного из чу- 
довищ, с которым сражался Яхве (см. в 
статьях Иудаистическая мифология, Ле- 
виафан); 2) в библейском предании (Иис. 
Нав. 2, 1—21; 6, 16 и 21-24) иерихонская 
блудница (по некоторым данным - хозяй- 
ка постоялого двора); в её доме в город - 


Ра на небесной корове. 



ской стене укрылось двое юношей, пос- 
ланных Иисусом Навином на разведку в 
город. Когда царь иерихонский, которому 
сообщили об этом, потребовал выдачи ла- 
зутчиков, Р. спрятала их в снопах льна на 
кровле своего дома, а преследователей на- 
вела на ложный след. Р., уверовавшая в 
Яхве, взяла с юношей клятву, что при 
взятии города всех её родных пощадят. 
Затем Р. спустила юношей по верёвке че- 
рез окно, которое по их совету пометила 
красным шнуром; по нему осаждавшие 
нашли дом блудницы и вывели Р. со все- 
ми её родными из города, немедленно пос- 
ле этого сожжённого. 

Согласно агадической традиции, Р., 
которая была одной из четырёх красивей- 
ших женщин на свете, в течение сорока 
лет, что евреи странствовали по пустыне 
(на пути из Египта в землю обетованную), 


вела безнравственную жизнь, принимая 
всех окрестных царей, так что была пре- 
красно осведомлена обо всём, что проис- 
ходило вокруг. После взятия Иерихона Р. 
приняла иудейство и вышла замуж за 
Иисуса Навина, став прародительницей 
восьми пророков. За её твёрдость в вере 
Яхве обещал Р., что один из её потомков 
увидит то, что не было дано видеть ни од- 
ному пророку — им был Иезекииль (см. 
Иезекииля видение). 

Новозаветная традиция (Матф. 1,5) 
включает Р. в родословную Иосифа Об- 
ручника (а соответственно и царя Дави- 
да). Её история приводится то как пример 
«оправдания делами» (Иаков 2, 25), то 
как пример спасения верой (Евр. 11, 31) 
— мысль, получившая развитие в протес- 
тантской теологии. 
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РАБ, слуга, шут. Как особый персонаж 
мифа противопоставлен мифологическо- 
му царю и часто равнозначен шутовскому 
царю и господину; в обрядовой сфере роль 
Р. характерна для периодических ритуа- 
лов, во время которых происходит перево- 
рачивание социальной иерархии, когда 
роли властителей исполняют обладатели 
наиболее низкого социального ранга, и 
наоборот. «Низ» получает свою семанти- 
ку от исходного мифологического квазип- 
ространственного низа, т. е. земли, земно- 
го лона, плодородящей загробности. Как 
низовые существа Р. выполняют в мифе 
роль хтонических персонажей. По своей 
семантике Р. - персона смерти, так же 
как царь - персона жизни. Верх социаль- 
ной иерархии - «жизнь», низ - «смерть». 
Поэтому в Риме приговорённый к смерти 
зачислялся в Р.; загадочные «слепые Р.» 
скифов (НегоскгЬ. IV 2) также могут счи- 
таться мифологическим образом смерти, 
часто изображаемой незрячей, «...“ра- 
бом” первоначально и был умерший - тот, 
кого убивали в схватке с врагами; раб - 
это “враг”, смерть, которую нужно оси- 
лить и сделать царём, этот же раб, побе- 
див в поединке, становится царём; так 
беглый раб боролся на жизнь и смерть со 
жрецом Дианы Арицийской и делался ца- 
рём рощ и возлюбленным Дианы до ново- 
го поединка с новым рабом» (О. М. Фрей- 
денберг). Это — своего рода резюме работ 
Дж. Фрейзера о царе-маге. Р. замещает 
царя в смерти: умерщвление царя заменя- 
ется умерщвлением Р., т. е. царя шутовс- 
кого, мнимого. Царь как воплощение 
жизни умирает в Р. - воплощении смер- 
ти, чтобы родиться снова царём. Так, 
хеттский царь обращается к своему обря- 
довому заместителю Р. - военнопленному 
со словами: «Смотри! Меня вновь... (боже- 
ство?) родило». Ещё солярная школа ми- 
фологов обратила внимание на то, что в 
мифах боги и герои, в которых на первый 
план выступает световая (солярная, аст- 
ральная и пр.) характеристика, проходят 
фазу рабства, означающую по своей се- 
мантике временную смерть (закат свети- 
ла, исчезновение тепла и света). Аполлон 
временный раб царей Адмета и Лаомедон- 
та, Геракл — Эврисфея. Исследования П. 
Сентива вскрыли в таких фольклорных 
персонажах, как Золушка или героиня 
сказки Перро «Ослиная кожа», световое 
божество, которое переживает фазу смер- 
ти, выраженную метафорами унижения, 
рабства, скитальчества, рубища и грязи 
(перепачканное, обезображенное лицо); 
под грязными лохмотьями скрыт сверка- 
ющий наряд (космического, небесного об- 
лика, как три платья Ослиной кожи), под 
грязной тряпицей — звезда на лбу героя и 
т. п. По Сентиву, всё это — короли и коро- 
левы карнавала; в этих сказках видят 
также отражение свадебного и (или) ини- 
циационного обряда. Любая из этих инте- 
рпретаций может быть согласована с ис- 
пользованием метафоры смерти — 
рабства, за которым следуют освобожде- 
ние, свадьба, воскресение. «Рабством» пе- 
редаётся и смерть духа вегетации. Так, 
например, Баал объявляет себя Р. царя 
подземного царства, спускается в преис- 
поднюю и умирает; вместе с ним умирает 
растительность. Связь смерти царя и раб- 
ства выявляется и в таком позднем памят- 


нике, как сатира Сенеки, который делает 
умершего императора Клавдия Р. в преис- 
подней. Поскольку временная смерть 
изображается как временное отсутствие, 
заточение и рабство (с последующим отво- 
еванием трона, царства и жены), в повест- 
вовательном фольклоре появляется мотив 
неузнанного в рабском облике тайно вер- 
нувшегося царя, который изгоняет узур- 
патора. Образец такого рода героя — в го- 
меровском Одиссее, исполняющем на пи- 
рах женихов Пенелопы роль прислужни- 
ка и нищего-попрошайки. Здесь же, воз- 
можно, следует усматривать генезис ог- 
ромного числа мифов, сказок и преданий 
(а затем и литературных сюжетов) о под- 
кидышах - принцах и принцессах по про- 
исхождению или даже детях богов, кото- 
рые воспитываются в крестьянском доме 
или являются Р., слугами, но в конце кон- 
цов бывают опознаны, получают царство 
и вступают в брак с царской дочерью (сы- 
ном). Мифологический образец сокрытия 
царского достоинства под рабским обли- 
чьем преобразовывал исторические пре- 
дания. Так, в сказаниях о царе Соломоне, 
исследованных А. Н. Веселовским, Асмо- 
дей (смерть, чёрт) завладевает престолом 
Соломона, который, как нищий, просит у 
дверей подаяния. Иисус, терпящий поно- 
шения толпы и насмешки римских сол- 
дат, ещё немецким исследователем 19 в. 
П. Венд ландом был поставлен в связь с ца- 
рём сатурналий. Царь-мессия иудаизма в 
христианстве становится в одно и то же 
время Р. на земле и царем на небе (царство 
не от мира сего), причем небесный царь 
претерпевает рабскую смерть. Христианс- 
кая проповедь грядущего блаженства си- 
рых, убогих и бедных, Р., а не господ в на- 
родных «изводах» легко приобретает при- 
вычную форму мифологического утопиз- 
ма. Прохождение фазы временной смерти 
породило в мифологическом повествова- 
нии фигуру двойника. Герой остаётся в 
жизни, а его двойник умирает. Таковы Ге- 
ракл и Ификл, близнецы Диоскуры, 
Ахилл, теряющий Патрокла, Гильгамеш, 
расставшийся с Энкиду, Тесей, покинув- 
ший в преисподней Перифоя. Двойник 
может быть другом, братом, но может 
быть рабом и слугой, коль скоро метафора 
смерти влечёт за собой такую аранжиров- 
ку двойничества. Р. и хозяин, слуга и гос- 
подин (напр., Вата и Анубис в «Сказке о 
двух братьях») — это вариант пары смерт- 
ного и бога (как Кастор и Полидевк), злой 
и благой силы (как Ахурамазда и Ангро- 
Майнью). Преданность Р. или слуги, как 
и кровные узы, передаёт семантическое 
тождество персонажей, а травестия двой- 
ников, представительство одного за дру- 
гого (Патрокл в доспехах Ахилла, переда- 
ча части бессмертия Полидевка Кастору, 
переодевание принца и нищего и т. п.) 
служит нейтрализации значимых оппози- 
ций, поиску равновесия и медиации по- 
лярных противоположностей (так же как 
обрядовая травестия и обмен ролями). 
Мифологемы т. н. «карнавала» и близнеч- 
ная мифология непосредственно объеди- 
няются в иранском Йиме. Йима — первый 
царь золотого века, в котором не было ни 
холода, ни старости, ни смерти. С другой 
стороны, Йима — первый умерший, при- 
нёсший смерть людям и ставший царём 
загробного мира. И этот двойственный 


персонаж оказывается шутовским царём 
(=«раб») на иранском празднике «дня го- 
да», во время которого воспроизводится 
блаженное состояние начала мира, а в ка- 
честве «карнавального» (шутовского, вре- 
менного) царя Пима получает имя Хзаеіа, 
что, видимо, означает «близнец-царь», в 
то же время само имя Уіта, вероятно, 
связано с *іет-, передающим идею слия- 
ния, объединения двоичных противопос- 
тавлений. Йима параллелен другому ца- 
рю золотого века, хтоническому божеству 
Сатурну. Празднование сатурналий, так 
же как «дня года», совершается в память 
о золотом веке; на нём избирается шутов- 
ской царь, а рабы занимают положение 
господ. Это характерное для сатурналий 
переворачивание социального статуса как 
бы добавляет недостающий элемент к 
комплексу Йимы — царя-раба, «близнеца 
самому себе». 

Р. как метафора смерти тесно связан 
ещё с несколькими её метафорами, преж- 
де всего с такой метафорой смерти, как 
глупость и безумие, временное помраче- 
ние, юродство, характеризующие период 
мытарств мифического героя, его времен- 
ной гибели. Таковы Геракл (ср. «Безум- 
ный Геракл» Еврипида), по некоторым 
версиям, — Одиссей (Ну§. ЕаЬ. 95), Трис- 
тан, Сехизмундо у П. Кальдерона, Гамлет 
и др. В шуте-дураке-Р. как носителе смер- 
ти персонифицируется священная роль 
смеха. Обрядовая функция срамословия - 
животворящая и плодотворящая; в этой 
своей функции срамословие и насмешки 
сопровождают смерть мнимого шутовско- 
го царя-Р. Однако осмеянию подлежит не 
только изгоняемый и развенчиваемый 
шутовской царь (умирающая смерть), но 
и реальный властитель, римский триум- 
фатор (а также брачующиеся и погребае- 
мые); и тогда осмеяние не обращено на Р., 
но от Р. исходит. Обязанность шута-дура- 
ка-Р. -юродивого, его семантическая при- 
нуждённость к акту благодетельного жи- 
вотворящего смеха со временем начинает 
восприниматься как «право» придворных 
шутов, прерогатива священных безумцев. 
Со временем ритуальное срамословие при- 
обретает черты чисто негативного порица- 
ния, обличения, сатиры. Другая метафо- 
ра смерти — «голод», и потому Р., слуга и 
шут получают характеристику вечно ал- 
чущего обжоры, в комедии — амплуа па- 
расита и повара. Р. прожорлив, как про- 
жорлива и ненасытна смерть. Многочис- 
ленные национальные шуты носят поэто- 
му как воплощения обжорства имена раз- 
личных блюд (см. также Еда), а шутовс- 
кой царь сатурналий и европейский бобо- 
вый король являются распорядителями 
обжорства и пьянства. 

Рядом с метафорой обжорства стоит 
ещё одна метафора плодотворящей смер- 
ти — брак. Известны обряды священного 
брака, в которых исполнителями были 
осуждённые на смерть преступники (ср. 
Апулей, «Метаморфозы» X 29, 34-35); бо- 
бовый шутовской царь венчается с шуто- 
вской царицей; параллельно браку и пиру 
хозяев в античной комедии справляется 
брак и пир Р. (ср. свадьбу пары слуг в ев- 
ропейской литературе); выход из рабства 
и обретение царства параллельны возвра- 
щению супруги (Нала и Дамаянти, Одис- 
сей и Пенелопа); история героев типа Ива- 
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на- дурака или Золушки завершается бра- 
ком. Своего рода сатурналии брака проис- 
ходили во время аргосского праздника 
гибристика, на котором Р. становились 
обрядовыми супругами свободных жен- 
щин и получали таким образом роль же- 
нихов (= «царей»). 

Реализация мифологических пред- 
ставлений о Р. в действенных формах (об- 
ряд) несколько отличается от реализации 
в формах повествовательных. Так, в обря- 
де царь и Р. присутствуют одновременно 
как два персонажа: Р. занимает трон царя, 
и царь тут же рабствует ему. Таким обра- 
зом, две противоположные фазы космичес- 
кой жизни — «зима» и «весна», «смерть» и 
«рождение» - не следуют друг за другом 
во времени, а даны пространственно ря- 
дом. В мифологическом повествовании 
персонаж, как правило, один, но пережи- 
вает превращение: царь теряет трон и ста- 
новится Р. или Р., дурак, лицо низкого 
звания добивается царства. Ритуальная 
замена царя в период опасности и удале- 
ние его из резиденции в повествовании да- 
ёт узурпацию власти самозванцем во вре- 
мя отсутствия царя. Если ритуальное 
царство карнавального владыки распола- 
гается в особом, праздничном времени 
(праздник дураков, сатурналии, вакхи- 
ческий праздник сакеи и пр.), то в сказке 
и мифе праздничному времени соответ- 
ствует особое мифическое пространство — 
страна дураков, город ленивцев, шутовс- 
кая страна навыворот. 

Мифология Р. оставила большой след в 
художественном творчестве. Ранним при- 
мером сознательного мифотворчества в 
связи с Р. может служить «Песнь о Риге» 
в «Старшей Эдде». 

В театре и литературе фигурируют сме- 
ховые дублёры, карикатуры и пародии ге- 


роев-хозяев — их слуги, Р., лакеи и суб- 
ретки, «канканные пары» всякого рода. 
Слуга, надувающий своего хозяина, изде- 
вающийся над ним, как Фигаро или пуш- 
кинский работник Балда, несёт в себе са- 
турнический элемент. Литературное нас- 
ледие мифологии Р. (и царя) выражено в 
таком явлении, как карнавализация ли- 
тературы (подробно исследована М. М. 
Бахтиным). Сюжет царя-Р. и временного 
царствования в драме и литературе (Сан- 
чо-Панса, шекспировский Сляй и др.) 
проанализирован О. М. Фрейденберг, ко- 
торая связывала сюжетно-жанровую фак- 
туру европейского плутовского романа с 
мифологическим амплуа трикстера. 

Н. В. Брагинская. 
РАБИЕ, в мифологии вемале (Восточная 
Индонезия) богиня луны, одна из триады 
божественных дев (Р., Хаинувеле, Мулуа 
Сатене). По представлениям вемале, Р. 
вначале жила вместе с первыми людьми 
на земле. Когда она вступила в «мулуа» 
(брачный возрастной класс девушек), в 
неё влюбился солнечный бог Тувале, но 
родители Р. не дали согласия на брак и 
вместо неё привели ему свинью. Разгне- 
ванный Тувале на следующий день похи- 
тил Р., утащив её под землю. Вскоре Р. по- 
явилась на небе в виде луны, супруги Ту- 
вале. 

М. Ч. 

РАВАНА (др.-инд. Каѵапа, «ревущий»), в 
индуистской мифологии царь ракшасов и 
антагонист главного героя Рамы в эпосе 
«Рамаяна». Он наделён чертами мифоло- 
гического дракона: имеет десять голов, 
способен передвигаться по воздуху на сво- 
ей колеснице Пушпаке, живёт среди вод 
на острове Ланка, разоряет земли, пожи- 
рает живые существа, похищает женщин. 
Согласно «Рамаяне», Р. десять тысяч лет 
предавался сурово- 
му подвижничест- 
ву, чтобы умилос- 
тивить Брахму, и 
за это Брахма на- 
градил его даром 
неуязвимости для 
богов и демонов. В 
силу этого дара Р. 
получил власть 
над трилокой (тре- 
мя мирами); он 
изгнал своего свод- 
ного брата Куберу 
с Ланки и основал 
там царство рак- 
шасов, победил 
Индру, заставил 
богов прислужи- 
вать себе в своём 
доме (Агни был его 
поваром, Варуна 
доставлял ему во- 
ду, Кубера — про- 
питание, Ваю мёл 
пол и т. д.). Чтобы 
избавиться от ти- 



Равана, балансирую- 
щий горой Кайласа. 
12 в. Халебид, храм 
Хосайлешвар. 


рании Р., боги попросили Вишну родить- 
ся в облике смертного человека — Рамы. 
Рама убил Р. в битве под Ланкой, поразив 
его в сердце стрелой Брахмы (до этого Ра- 
ма тщетно отсекал у Р. голову за головой, 
но они мгновенно вырастали снова). Зна- 
чение имени Р. разъясняется легендой о 
его соперничестве с Шивой (Рам. VII 16): 
однажды Р. попытался сокрушить гору 
Кайласа, на которой покоились Шива и 
Парвати, но Шива прижал к земле гору (а 
вместе с ней и Р.) большим пальцем своей 
ноги; от боли Р. издал рёв, сотрясший ми- 
ры, и Шива, который спустя некоторое 
время отпустил Р., прозвал его «Реву- 
щий». Главной супругой Р. была Мандо- 
дари. Она вместе с другими его жёнами 
сожгла себя по обычаю сати на погребаль- 
ном костре мужа. 

П. А. Гринцер. 

РАГАНА, в литовской и латышской ми- 
фологии ведьма. Литов. Кацапа, га^апа, 
латыш, га^апа образовано от глагола со 
значением «видеть» — литов, ге^еіі, ла- 
тыш. гесігеі — и имеет ту же внутреннюю 
форму, что и рус. «ведьма» (от рус. «ве- 
дать», «видеть»). В народной этимологии 
наблюдаются попытки осмыслить назва- 
ние Р. в связи с обозначением рога (литов, 
га^аз, латыш, га^з); этому способствует 
связь Р. с рогатым чёртом или с рогатыми 
животными (так, Г. Стендер в 18 в. описы- 
вает Р. как летающую по воздуху ведьму, 
которая превращается в кошку или разъ- 
езжает на козле). Названия Р. у балтий- 
ских народов очень разнообразны (ср. ли- 
тов. гупе, сегаипіпке, Ьигііпіпке, кегеіща, 
ѵіесіта и т. п. собств. «знахарка», «чаров- 
ница», «колдунья» и т. п.), как и весьма 
популярные народные поверья, рассказы 
типа быличек и т. п. По народным предс- 
тавлениям, Р. принадлежит к категории 
людей со сверхъестественными способ- 
ностями (литов, пераргазіі 2 шопез, «не- 
обычные люди»). Р. считаются чаще всего 
пожилые женщины, реже — девицы, ко- 
торые по внешнему виду никак не отлича- 
ются от обычных людей. Одна из основ- 
ных особенностей Р. — их оборотничест- 
во: Р. может превращаться в кошку, 
свинью, собаку, козу, лошадь, рыбу (осо- 
бенно в щуку), в пресмыкающегося, в жа- 
бу, в червя, даже в птицу (сороку, ворону, 
куропатку, ласточку). Р. служит чёрту, 
выполняя его приказы (иногда чёрт назы- 
вается «царём» Р.). Нередко сожитель- 
ствует с чёртом. Р. не тонет в воде (если 
только при ней нет иглы или какого-ни- 
будь железного предмета) и обычно не го- 
рит в огне. В литовских сказаниях упоми- 
нается о школе Р., якобы существовавшей 
в Германии (ср. поверья о шабашах на го- 
ре Броккен в Германии). Основная функ- 
ция Р. — вредить людям и скотине (отме- 
чаются изредка и невредоносные дейст- 
вия Р., например они помогают найти во- 
ра или излечивают болезни). Чаще всего 
Р. насылают на людей (обычно через еду, 
какие-либо предметы) болезнь и смерть 
или превращают их в зверей и птиц. Р. 
портят домашних животных (особенно в 
день святого Ионаса — Иванов день, 24 
июня): выдаивают коров, портят молоко, 
ездят по ночам на лошадях, мучая их, 
стригут овец, заколдовывают скотину и т. 
п. Они портят и растения, прежде всего 
зерновые и огородные, но также и траву 


=< | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =д= РАДХА 051 



Рунический камень с острова Мэн, Велико- 
британия. Слева - волк пожирает Одина, 
справа - Тор сражается с мировым змеем. 


(поражают градом), после чего случается 
неурожай. По жемайтским источникам, 
шабаши Р. устраиваются на горе Шатрия; 
иногда в этой связи говорится и о Киеве. 
Обычно шабаши справляют в ночь на свя- 
того Ионаса — Яниса, но иногда и на бла- 
говещение (литов, іщпйгіпез), в самый ко- 
роткий день и самую длинную ночь. Р. 
слетаются на метлах, ступах, мялках для 
льна, смазывая себе подмышки мазью. На 
шабашах они пляшут, поют, бражнича- 
ют, рассказывают чертям, угощающим 
их, о своих злых поступках. Любимое уго- 
щение Р. — горох. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
РАГНАРЕК [др.-исл. га^пагок, «судьба 
(гибель) богов»], в скандинавской мифо- 
логии гибель богов и всего мира, следую- 
щая за последней битвой богов и хтони- 
ческих чудовищ. Предвестием Р. являют- 
ся смерть юного бога Бальдра, а затем на- 
рушение родовых норм, кровавые распри 


Тор сражается с мировым змеем Ёрмунгандом. 
Картина Й.-Х. Фюссли. 



родичей («детей сестёр»), моральный ха- 
ос. В «Речах Вафтруднира» («Старшая Эд- 
да») и в «Младшей Эдде» упоминается 
также трёхгодичная «великанская зима» 
(фимбульветер), предшествующая Р. 
Волк (Фенрир?) глотает солнце, другой 
волк похищает месяц. В «Прорицании 
вёльвы» говорится, что солнце «чернеет», 
звёзды падают с неба. Происходят землет- 
рясения, дрожит и гудит мировой ясень 
Иггдрасиль, вода заливает землю (или 
земля погружается в море). Все эти при- 
родные явления (а также нестерпимый 
жар) следуют за последней битвой богов с 
хтоническими силами (в «Младшей Эдде» 
предшествуют этой битве), собственно, и 
приводящей к гибели богов. На свободу 
вырываются хтонические чудовища, 
прежде всего волк Фенрир и мировой змей 
Ёрмунганд, а также их отец Локи. Из 
хель (царства мёртвых) приплывает ко- 
рабль мертвецов Нагльфар (сделанный из 
ногтей мертвецов). Согласно «Прорица- 
нию вёльвы», рулём правит Локи; в 
«Младшей Эдде» корабль ведёт великан 
Хрюм (в «Прорицании вёльвы» он не свя- 
зан с Нагльфаром). Появляются также 
«инеистые великаны» (хримтурсы), вой- 
ско сынов Муспелля скачет по мосту Бив- 
рёст, который при этом рушится. Великан 
Сурт приближается с юга с мечом, кото- 
рый «ярче солнца» (огонь). 

Страж богов Хеймдалль, трубя в рог 
Гьяллархорн («громкий рог»), будит бо- 
гов-асов во главе с Одином и его дружину 
из павших воинов (эйнхериев). Вслед за 
тем Один скачет к Мимиру, хозяину ис- 
точника мудрости, испрашивая у него со- 
вета перед боем. На поле битвы выезжают 
боги и эйнхерии, возглавляемые Одином. 
Место битвы названо или Вигрид [по «Ре- 
чам Вафтруднира» («Старшая Эдда»), или 
Оскопнир («Речи Фафнира»). Один сра- 
жается с Фенриром, Тор с Ёрмунгандом, 
бог Тюр с демонским псом Гармом, Хейм- 
далль с Локи, бог Фрейр с Суртом. Фен- 
рир проглатывает Одина, но сын Одина 
Видар тут же разрывает волку пасть (или 
пронзает его мечом). Сурт убивает Фрейра 
(так как, объясняет «Младшая Эдда», он 
отдал свой меч слуге Скирниру); другие 
участники поединков убивают друг друга. 
Сурт сжигает огнём мир. При этом поги- 
бают и все люди. Но за гибелью мира пос- 
ледует его возрождение: выживают и се- 
лятся на месте, где ранее был Асгард (жи- 
лище богов), представители «младшего 
поколения» богов - Видар и Вали (сыно- 
вья Одина), Магни и Моди (сыновья Тора; 
они наследуют его молот Мьёлльнир); 
возвращаются из царства мёртвых хель и 
примиряются между собой Бальдр и его 
убийца — слепой бог Хёд. Выживут, ук- 
рывшись в роще Ходдмимир, и два чело- 
века — Лив и Ливтрасир, они вновь дадут 
начало человеческому роду («Старшая Эд- 
да», «Речи Вафтруднира»). Скандинавс- 
кий миф о конце мира имеет многочис- 
ленные параллели в кельтской (ирлан- 
дской), иранской, отчасти индийской ми- 
фологиях, в кавказских сказаниях о при- 
кованных великанах и героях. 

Е. М. Мелетинский. 
РАГУИЛ (евр. геси’еі, букв, «друг бога»), 
в иудаистической послебиблейской мифо- 
логии один из семи великих ангелов (ар- 
хангелов). В апокрифической книге Ено- 


ха Р. — «один из святых ангелов, следую- 
щих за всеми светилами» (20, 4). Во вто- 
рой книге Еноха и позднее имя Р. часто 
смешивается с именем огненного ангела 
Разнила (Разиэля, гагіеі, «божьи тай- 
ны»), небесного путеводителя Еноха. В 
агадической ангелологии образ Р. = Раз- 
нила получает значительное развитие. 
Позднейшая легенда о вознесении на небо 
Моисея описывает Р. как ангела, прости- 
рающего свои крылья над ангельским чи- 
ном хайот («жизни»), дабы прочие анге- 
лы, прислуживающие богу, не были ист- 
реблены их огненным дыханием («Песик- 
та раббати» 20). В средневековой мифоло- 
гии Р. предстаёт как родоначальник прак- 
тической каббалы и ангел магии, давший 
людям знание астрологии, гаданий и аму- 
летов. Средневековая «Книга Разнила» 
представляет собой собрание всевозмож- 
ных тайн о сотворении мира, устройстве 
небес, именах ангелов, амулетах и закли- 
наниях, якобы переданных Разиилом 
Адаму после изгнания того из рая (по дру- 
гой версии, — Ною при входе его в ков- 
чег). Книга эта дошла якобы до царя Соло- 
мона. По существующему поверью, дом, в 
котором она хранится, не подвержен по- 
жару. 

РАДАМАНФ, Радамант (РабацаѵѲнд), в 
греческой мифологии сын Зевса и Евро- 
пы, брат Миноса и Сарпедона. Р. родился 
на Крите, куда прибыл Зевс, похитив- 
ший, приняв облик быка, дочь финикий- 
ского царя Европу. Когда критский царь 
Астерий вступил в брак с Европой, он 
усыновил её детей. Р. дал критянам зако- 
ны, но затем бежал в Беотию и женился 
на Алкмене (Ароііой. III 1, 1-2), остав- 
шейся вдовой после гибели Амфитриона. 
Будучи самым справедливым из всех лю- 
дей, Р. после смерти стал вместе с Мино- 
сом и Эаком судьёй над мёртвыми в аиде 
(III 1, 2; РіпсІ. 01. II 75). О блаженной жиз- 
ни Р. на елисейских полях и о его поездке 
на остров Эвбея к великану Титию сооб- 
щается у Гомера (Нош. Ой. IV 563-565, 
VII 321-324). Сыновья Р. Гортин и Эритр 
— эпонимы городов Гортины на Крите и 
Эритры в Беотии. 

А. Т.-Г. 

РАДЖИ, в мифологии нгаджу острова 
Калимантан (Западная Индонезия) пять 
повелителей духов, персонифицирующие 
отдельные аспекты амбивалентного боже- 
ственного начала Махаталы-Джати. Один 
из них Пали, или Ньаро, громовержец, 
следит за соблюдением людьми норм 
обычного права и многочисленных табу 
(«пали»); Онтонг приносит людям счастье 
и удачу в их начинаниях; Сиал насылает 
на людей беды и злосчастье; Перес — по- 
велитель оспы, болезней и эпидемий; 
Ханту — господин злых духов и волшеб- 
ства, действующий через своих помощни- 
ков, колдунов — хантуэнов, живущих 
среди людей. Пали принадлежит к верх- 
нему миру Махаталы, Перес и Ханту — к 
нижнему миру Джати, а два остальных Р. 
ассоциируются с обоими мирами. 

М. Ч. 

РАДХА (др.-инд. гайка традиционно свя- 
зывается с корнем гайк, «преуспевать», 
«радовать»), в индуистской мифологии 
пастушка, возлюбленная Кришны. В 
«Бхагавата-пуране» Кришна из множест- 
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Рад ха встречает Кришну. 1 770. Калькутта, музей. 


ва пастушек выделяет одну, которая 
пользуется его особым расположением, но 
имени её не сообщается. Один из наиболее 
ранних и наиболее известных текстов, в 
которых Р. выступает главной и даже 
единственной возлюбленной Кришны, — 
санскритская поэма Джаядевы «Гита-го- 
винда» (12 в.). Позже пара Р. — Кришна 
получает широкое распространение в поэ- 
зии на новоиндийских языках, а также в 
различных теологических построениях 
кришнаитских сект (секта Чайтаньи в 
Бенгалии, секта Валлабхачарьи в Север- 
ной Индии и др.). Р. понимается при этом 
как символ человеческой души, стремя- 
щейся к богу — Кришне. Однако во мно- 
гих индийских поэтических произведени- 
ях и часто в живописи Р. и Кришна изоб- 
ражаются скорее как идеальная любовная 
пара без какой-либо теологической трак- 
товки. Некоторые кришнаитские секты 
почитают Р. как воплощение Лакшми, 
супруги Вишну (ибо Кришна — воплоще- 
ние Вишну), другие секты считают вопло- 
щением Лакшми не Р., а первую «закон- 
ную» супругу Кришны — Рукмини. 

С. С. 

РАЗИАЙКЕ, в саамской мифологии боги- 
ня травы и пастбищ, покровительница 
оленей. Согласно одному из мифов, под её 
покровительством олени так размножи- 
лись, что съели всю траву и стали поги- 
бать. Тогда бог Каврай создал волков, что- 
бы те очистили землю от падали и сократи- 
ли число оленей, человеку же дал собаку. 

РАЙ (не вполне ясная этимология рус. 
слова связывается с авест. гау-, «богат- 
ство, счастье» и др.-инд. гауіз, «дар, вла- 
дение»), парадиз (греч. ларабгкгод «сад, 
парк», от др. -иран. раігі-сіаега, «отовсюду 
огороженное место»; из греч. - лат. рага- 
сіізиз и обозначения Р. во всех зап.-европ. 
языках), в христианских представлениях 
место вечного блаженства, обещанное 
праведникам в будущей жизни. С точки 
зрения строгой теологии и мистики о Р. 
известно только одно — что там человек 
всегда с богом (раскаявшемуся разбойни- 
ку Христос обещает не просто Р., но гово- 
рит: «ныне же будешь со мною в Р. » , Лук. 
23, 43); он соединяется с богом, созерцает 
его лицом к лицу (то, что на латыни схо- 
ластов называется ѵізіо Ъеаііііса, «виде- 


ние, дарующее блаженство»). Возможнос- 
ти человеческой фантазии блаженство Р. 
заведомо превышает: «не видел того глаз, 
не слышало ухо, и не приходило на сердце 
человеку, что приготовил бог любящим 
его» (1 Кор. 2,9, переосмысленная цитата 
Ис. 64, 4). Новый завет (в отличие от Ко- 
рана) не дает чувственных и наглядных 
образов Р. (ср. Джанна), но или чисто ме- 
тафорическую образность притч о браке, о 
брачном пире и т. п. (Матф. 25, 1-12; Лук. 
14, 16-24 и др.), или формулы без всякой 
образности вообще (например, «войти в 
радость господина своего», Матф. 25, 21), 
дающие понять, что самая природа чело- 
века и его бытие «в воскресении» ради- 
кально переменятся («в воскресении ни 
женятся, ни выходят замуж, но пребыва- 
ют, как ангелы божии на небесах», Матф. 
22, 30; «мы теперь дети бога, но еще не 
открылось, что будем; знаем только что, 
когда откроется, будем подобны ему, по- 
тому что увидим его, как он есть», I Ио. 3, 
2). Еще путь Данте по Р. в конечном счете 
ведет к у зрению троицы («Р.», XXXIII). 

Что касается мифологизирующей, наг- 
лядно опредмечивающей разработки об- 
разов Р. в христианской литературной, 
иконографической и фольклорной тради- 
ции, то она идет по трем линиям: Р. как 
сад; Р. как город; Р. как небеса. Для каж- 
дой линии исходной точкой служат биб- 
лейские или околобиблейские тексты: 
для первой - ветхозаветное описание Эде- 
ма (Быт. 2, 8-3, 24); для второй - новоза- 
ветное описание Небесного Иерусалима 
(Апок. 21, 2-22, 5); для третьей - апокри- 
фические описания надстроенных один 
над другим и населённых ангелами небес- 
ных ярусов (начиная с «Книг Еноха Пра- 
ведного»). Каждая линия имеет своё отно- 
шение к человеческой истории: Эдем — 
невинное начало пути человечества; Не- 
бесный Иерусалим — эсхатологический 
конец этого пути, напротив, небеса проти- 
востоят пути человечества, как неизмен- 
ное — переменчивому, истинное — прев- 
ратному, ясное знание — заблуждению, а 
потому правдивое свидетельство — беспо- 
рядочному и беззаконному деянию (тот 
же Енох ведёт на небесах летопись всем 
делам людей от начальных до конечных 
времён). Эквивалентность образов «сада» 
и «города» для архаического мышления 


выражена уже в языке (слав, град означа- 
ло и «город» и «сад, огород», ср. градарь, 
«садовник», вертоград, нем. С-агЬеп, 
«сад»). Они эквивалентны как образы 
пространства «отовсюду ограждённого» 
(ср. выше этимологию слова «парадиз») и 
постольку умиротворённого, укрытого, 
упорядоченного и украшенного, обжитого 
и дружественного человеку — в противо- 
положность «тьме внешней» (Матф. 22, 
13), лежащему за стенами хаосу (ср. в 
скандинавской мифологии оппозицию 
миров Мидгард-Утгард). 

Ограждённость и замкнутость Эдема, у 
врат которого после грехопадения Адама 
и Евы (см. «Грехопадение») поставлен на 
страже херувим с огненным мечом (Быт. 
3, 24), ощутима тем сильнее, что для 
ближневосточных климатических усло- 
вий сад — всегда более или менее оазис, 
орошаемый проточной водой (Быт. 2, 10, 
ср. проточную воду как символ благодати, 
Пс. 1, 3) и резко отличный от бесплодных 
земель вокруг, как бы миниатюрный мир 
со своим особым воздухом (в поэзии си- 
рийского автора 4 в. Ефрема Сирина под- 
чёркивается качество ветров Р., сравни- 
тельно с которыми дуновения обычного 
воздуха — зачумлённые и тлетворные). 
Поскольку Эдем — «земной Р.», имею- 
щий географическую локализацию «на 
востоке» (Быт. 2, 9), в ареале северной Ме- 
сопотамии (хотя локализация эта через 


Райский сад. Левая створка триптиха 
X. Босха «Сад наслаждений» . Мадрид, Прадо. 
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Слева - Райский сад. Миниатюра братьев Лимбург в «Богатейшем часослове герцога Беррийского». Нач. 15 в. 
Справа - Парадиз. Картина Я. Брейгеля Старшего. 1620. Берлин, картинная галерея. 


понятие «востока» связана с солнцем и 
постольку с небом, поскольку восток — 
эквивалент верха), заведомо материаль- 
ный, дающий представление о том, какой 
должна была быть земля, не постигнутая 
проклятием за грех Адама и Евы, мысль о 
нем связана для христианства (особенно 
сирийского, византийского и русского) с 
идеей освящения вещественного, телесно- 
го начала. Тот же Ефрем, опираясь на вет- 
хозаветное упоминание четырёх рек, вы- 
текающих из Эдема (Быт. 2, 11), говорит о 
водах Р., таинственно подмешивающихся 
к водам земли и подслащивающих их го- 
речь. В легендах о деве Марии и о святых 
(от повара Евфросина, ранняя Византия - 
до Серафима Саровского, Россия, 18-19 
вв.) возникает мотив занесённых из Р. це- 
лящих или утешающих плодов, иногда 
хлебов (эти яства, как и воды у Ефрема, 
символически соотнесены с евхаристией, 
«хлебом ангелов» - недаром в житии Ев- 
фросина плоды кладут на дискос - и стоят 
в одном ряду с Граалем). В качестве места, 
произращающего чудесные плоды, Р. 
можно сопоставить с садом Гесперид в гре- 
ческой мифологии и с Аваллоном в кельт- 
ской мифологии. В «Послании архиепис- 
копа Новгородского Василия ко владыке 
Тверскому Федору» (14 в.) рассказывает- 
ся, что новгородские мореплаватели во 
главе с неким Моиславом были занесены 
ветром к высоким горам, за которыми ле- 
жал Р., на одной из гор виднелось неру- 
котворное изображение «Деисуса» (Хрис- 
тос, дева Мария, Иоанн Креститель), из-за 
гор лился необычайный свет и слышались 
«веселия гласы», а к горам подходила не- 
бесная твердь, сходясь с землёй. Секуля- 
ризация темы Р. как сада в западноевро- 
пейском искусстве, начиная с позднего се- 
верного средневековья, идёт по линии чув- 
ствительной идиллии среди зелени, с на- 


туралистическим изображением цветов, 
источника, грядок и т. п.; позднее сад все 
больше превращается в лес, на подаче ко- 
торого оттачивается чувство ландшафта. 

Линия Р. как города имеет за собой 
очень древние и широко распространен- 
ные представления о «круглых» и «квад- 
ратных» святых городах (ср. «квадрат- 
ный Рим», основанный Ромулом), отра- 
жающих своим геометрически регуляр- 
ным планом устроение вселенной («круг 
земель»); Р. как сад, сближаясь и в этом с 
Р. как городом, тоже мог давать в плане 
правильный круг (как на миниатюре бра- 
тьев Лимбург в «Богатейшем часослове 
герцога Беррийского», нач. 15 в.). Ново- 
заветный Небесный Иерусалим квадра- 


тен; каждая сторона этого квадрата имеет 
по 12 000 стадий (ок. 2220 км), то есть её 
протяжённость представляет собой ре- 
зультат умножения чисел 12 (число изб- 
ранничества и «народа божьего», см. Две- 
надцать сыновей Иакова и Двенадцать 
апостолов) и 1000 (полноты, космическо- 
го множества); стороны ориентированы 
строго на 4 страны света, выявляя мисти- 
ческое тождество срединного города и 
круга земель, причём каждая из них име- 
ет по 3 ворот, показывая на каждую стра- 
ну света образ троицы (Апок. 21, 13-16). 
Материалы, из которых выстроен город, 
светоносны; они уподобляются то «чисто- 
му золоту» и «прозрачному стеклу» (ср. 
соединение золота и стекла в технике хри- 


Рай. Фрагмент росписи алтаря «Страшный суд» работы Дж. ди Паоло. 
1460-65. Сиена, Пинакотека. 






054 РАКШАСЫ 



Предводитель ракшасов Равана сотрясает гору Кайласа, резиденцию Шивы. 
Ангкор, храм Банти Шрей. 


стианских искусств — византиискои мо- 
заики и западноевропейского витража), 
то 12 самоцветам из нагрудного украше- 
ния, которое должен был носить древне- 
еврейский первосвященник, то жемчугу, 
символизировавшему духовный свет 
(Апок. 21, 11; 18-21). Поскольку весь го- 
род осиян «славой божией», сходной с яс- 
писом, и освящён реальным присутстви- 
ем бога, он уже не нуждается в храме как 
особом святом месте (22). Истекающая от 
престола бога «река воды жизни» и расту- 
щее «по ту и другую сторону реки» древо 
жизни (Апок. 22, 1-2) ещё раз обнаружи- 
вают в Небесном Иерусалиме черты сада 
Эдема. В ирландском «Видении Тнугда- 
ла» (сер. 12 в.) образ Р. как города подвер- 
гается утроению: иерархия Серебряного 
города, Золотого города и Города драго- 
ценных камней, соответствующая иерар- 
хии населяющих эти города святых. Если 
новоевропейская секуляризация темы Р. 
как сада вела к идеализированному обра- 
зу природы, т. е. к идеологии натурализ- 
ма, то секуляризация темы Р. как города 
вела к идеализированному образу общест- 
ва и цивилизации, т. е. к идеологии уто- 
пии (урбанистические фантазии, начиная 
с позднего Возрождения; «Город Солнца» 
Т. Кампанеллы, «Христианополис» И. В. 
Андрэе, где связь с новозаветным прото- 
типом особенно очевидна, и т. п.). 

Напротив, Р. как небеса есть принци- 
пиальная противоположность всего «зем- 
ного» и, следовательно, трансцендирова- 
ние природы и цивилизации. Конкретные 
образы, в которых воплощалась эта тема, 
заданы той или иной космологией: в ран- 
них или низовых текстах - ближневосточ- 
ной (небеса, надстроенные над плоской 
землёй), но обычно аристотелевско-птоле- 
меевской (концентрические сферы вокруг 
земного шара, сфера Луны как граница 
между дольним миром тления и беспоря- 
дочного движения и горним миром нетле- 
ния и размеренного шествия светил, огне- 
вое небо Эмпирея, объемлющее прочие 
сферы и руководящее их движением, как 
абсолютный верх космоса и предельное 


явление божественного присутствия). Во 
втором случае христианская фантазия 
имела языческий образец — «Сновидение 
Сципиона» из диалога Цицерона «О госу- 
дарстве», рисующее блаженный путь от- 
решённой от земли и тела души к звёздам. 
Тема Р. как небес, в отличие от Эдема и 
Небесного Иерусалима, была почти непо- 
двластна изобразительным искусствам, 
но зато была классически разработана в 
последней части «Божественной коме- 
дии» Данте, где 9 небесных сфер (Эмпи- 
рей и небо неподвижных звёзд и 7 небес 
Сатурна, Юпитера, Марса, Солнца, Вене- 
ры, Меркурия и Луны) поставлены в 
связь с учением о девяти чинах ангель- 
ских, упомянута гармония сфер, о кото- 
рой учили пифагорейцы, идея иерархии 
избранников примирена с их равенством в 
единении (души являются Данте на той 
или иной сфере в меру своей славы, но по 
существу пребывают на Эмпирее, с бо- 
гом), души объединены в личностно- 
сверхличные сущности Орла и Розы, и це- 
лое дано как панорама оттенков света. 

С. С. Аверинцев. 

РАКШАСЫ (др.-инд. гакзаз или гакзаза, 
«тот, кто охраняет» или «тот, от кого хо- 
ронятся»), в древнеиндийской мифологии 
один из основных классов демонов. В от- 
личие от асуров, являющихся соперника- 
ми богов, Р. выступают главным образом 
врагами людей. 

В ведийской литературе Р. рисуются 
ночными чудовищами, преследующими 
людей и мешающими жертвоприношени- 
ям; они либо сами имеют устрашающий 
вид: одноглазые, с несколькими голова- 
ми, рогатые (АВ VIII 6), либо принимают 
обличье зловещих зверей и птиц (РВ VII 
104). Позднее о Р. обычно говорится как о 
великанах-людоедах, длинноруких, с ог- 
ненными глазами, огромными животами, 
проваленными ртами, окровавленными 
клыками и т. п. Согласно «Махабхарате» 
(I 66), Р. — потомки Пуластьи, но по дру- 
гим мифам, их создал Брахма, чтобы «ох- 
ранять» (отсюда их имя) первозданные во- 
ды. «Рамаяна» рассказывает (VII 4-34), 


что столицей Р. был город Ланка. Во мно- 
гих мифах Р., вследствие дурных деяний 
или по проклятию, становятся смертные 
люди, гандхарвы и другие полубожест- 
венные существа. Так, Рама и Лакшмана 
закапывают в землю неуязвимого для лю- 
бого рода оружия ракшасу Вирадху. Но 
как только они его закопали, из могиль- 
ного холма поднялся прекрасный гандха- 
рва, объяснивший, что он стал Р. по прок- 
лятию Куберы, а теперь, благодаря Раме, 
навсегда избавился от своего ужасного об- 
лика («Рамаяна» III 3-4). 

В другой раз Рама сжигает ракшасу 
Кабандху, представлявшего собой бесфор- 
менную глыбу мяса, с зияющей пастью 
посреди брюха и одним глазом в груди. И 
здесь из пламени появился гандхарва, бо- 
жественный сын Лакшми, превращенный 
в Р. ударом ваджры Индры (Рам. III 71). 
Среди многих эпитетов Р. наиболее упот- 
ребительны нишичары («странствующие 
в ночи») и ятудханы («бродяги»). С Р. час- 
то идентифицируются другие виды злых 
духов, например пишачи. 

В мифах о Р. некоторые исследователи 
усматривают следы переосмысленных 
представлений об аборигенных народнос- 
тях Индии. 

П. А. Гринцер. 

РАМА (др.-инд. Каша, «тёмный»), Рама- 
чандра [Катасапсіга, «Рама (прекрасный, 
как) месяц»], в индуистской мифологии 
седьмая аватара Вишну, в которой он из- 
бавляет богов и людей от тирании царя 
ракшасов Раваны. Земными родителями 
Р. были царь Айодхьи Дашаратха и его 
жена Каусалья. Предком Р. считается 
Рагху, легендарный царь Солнечной ди- 
настии, поэтому Р. часто именуют Рагха- 
ва («потомок Рагху»). Когда Р. стал юно- 
шей, он женился на царевне из Видехи — 
Сите, пройдя ради Ситы через брачное ис- 
пытание и сломав на нём лук Шивы, кото- 
рый до него не мог даже согнуть ни один 
из претендентов на руку царевны. Даша- 
ратха решил провозгласить Р. своим нас- 
ледником. Однако его вторая жена Кай- 
кейи, которой некогда Дашаратха обещал 
выполнить два её желания, потребовала 
от него, чтобы он на 14 лет изгнал Р. из 
Айодхьи, а наследником сделал её сына — 
Бхарату. Вместе с Рамой в изгнание ухо- 


Рама, Лакшмана и Сита в изгнании. 
6 в. Деогарх, храм Дасаватара. 
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дят его сводный брат Лакшмана и Сита, а 
Дашаратха вскоре умирает, не перенеся 
разлуки с любимым сыном. Ведя отшель- 
ническую жизнь в лесу, Р. и Лакшмана 
совершают многие подвиги и убивают нес- 
колько могучих ракшасов, вызвав этим 
гнев Раваны. Равана похищает Ситу и 
уносит её на колеснице по воздуху в свою 
столицу на остров Ланка. После долгих и 
бесплодных поисков Ситы Р. заключает 
союз с царём обезьян Сугривой. Мудрый 
советник Сугривы Хануман проникает на 
Ланку и обнаруживает там Ситу. Он сооб- 
щает об этом Р., и Р., возглавив войско 
обезьян и медведей, строит мост через 
океан и осаждает Ланку. В последовав- 
шей битве Р. и Лакшмана убивают воена- 
чальников ракшасов, а в заключительном 
поединке Р. побеждает десятиголового 
Равану. Освободив Ситу, Р. возвращается 
с ней в Айодхью, и Бхарата добровольно 
уступает ему царство. В седьмой книге 
«Рамаяны» рассказано о завершении 
жизни Р.: в Айодхье, послушный ропоту 
подданных, обвиняющих Ситу в невер- 
ности, Р. изгоняет её в лес; Сита находит 
себе убежище в обители аскета Вальмики. 
Р. находит там своих сыновей Кушу и Ла- 
ву, призывает к себе Ситу, но Ситу по её 
просьбе поглощает мать-земля, и супругам 
было суждено соединиться лишь на небе. 

В качестве аватары Вишну Р. представ- 
лен только в поздних, первой и седьмой, 
книгах «Рамаяны», которая окончатель- 
но сложилась в устной традиции прибли- 
зительно к 3 в. н. э. В остальных книгах 
поэмы, а также в «Дашаратха-джатаке» 
буддийского канона «Типитаки», где 
впервые изложена часть сказания о Р., Р. 
— ещё смертный, хотя и богоравный ге- 
рой. Но начиная с 11 в. культ Р. становит- 
ся одним из двух (наряду с кришнаизмом) 
важнейших культов индуизма. В северо- 


лющее воплоще- 
ние творческого 
начала абсолюта, 
высшей объектив- 
ной реальности — 
Брахмана. 

Как верховное божество трактуется Р. 
и в классической эпической поэме на язы- 
ке хинди «Рамачаритаманасе» («Море де- 
яний Рамы») Тулсидаса. «Рамаяна» неод- 
нократно перелагалась на все новоиндий- 
ские языки. Из Индии сказание о Р. про- 
никло во многие страны Азии; известны 
его яванские, малайские, кампучийские, 
сиамские, тибетские, монгольские, ки- 
тайские и другие версии. Одновременно 
сюжеты, связанные с жизнью и подвига- 
ми Р., нашли широкое отражение в изоб- 
разительном искусстве Южной и Юго- 
Восточной Азии: храмы Кайласанатхи в 
Эллоре близ Бомбея (8 в.), Прамбанана на 
Яве (9 в.), Ангкор-Вата и Ангкор-Тхома в 
Кампучии (12-13 вв.), могольская миниа- 
тюра 16-17 вв. Основными культовыми 
центрами рамаизма являются в Индии го- 
род Ауд вблизи Файзабада (где некогда, 
по преданию, располагалась Айодхья — 
столица царства Рамы), Битхур (место 
обители Вальмики, где жила Сита и роди- 
лись Куша и Лава), гора Читракут, На- 
шик в верхнем течении реки Годавари, 
Рамешварам (крайняя южная точка Ин- 
достана, откуда Рама, по преданию, пе- 
реправлялся на Ланку), Сита-Элийя на 
Ланке (место заточения Ситы в плену у 
Раваны) и др. В Северной Индии начало 
празднества «дасахра» (в конце сентября 
каждого года) ознаменовывается предс- 
тавлением рамлилы — народной драмы 
на сюжет «Рамаяны». 

П. А. Гринцер. 

РАНГДА («вдова»), в балийско-индуист- 
ской мифологии (на острове Бали, Индо- 
незия), царица ведьм и чёрной магии, по- 
велевающая лейяками (вредоносными ду- 
хами-оборотнями). Р. насылает чуму и го- 
лод на людей. Под покровом ночи Р. вы- 
рывает трупы из могил, пожирает детей и 
т. п. Силой, противостоящей Р. и стремя- 
щейся её усми- 
рить, считается 
повелитель демо- 
нов — Баронг. Уст- 
рашающий облик 
Р. отражён в сак- 
ральной маске, ко- 
торая надевается 
участником тради- 


Битва между 
армиями Рамы и 
царя Ланки. 
Удайпур. 1649-53. 


Рамаяна. 

Фреска. Бангкок, 
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индийском вишну- 
изме имя Р. слу- 
жит обозначением 
высшего божества 
и Р. рассматрива- 
ется как единст- 
венное и всеобъем- 


ционной мистерии «Рангда-Баронг», про- 
исходящей при главных святилищах 
культа предков. 

Г. Б. 

РАНГХА, в иранской мифологии (в 
«Авесте») мировая река. Омывала одну 
сторону мира и выступала символом края 
света, максимальной удалённости. Образ 
Р., видимо, - один из древнейших в 
иранской мифологической традиции. 
Обычный эпитет Р. — «исток и устье кото- 
рой пребывают далеко (отсюда)». Глубина 
её в тысячу раз превышала рост человека 
(«Яшт» V 63, 81; X 104; XIV 29). В её бас- 
сейне обитали «безголовые» племена 
(«Видевдат» I 19). В Р. водится гигант- 
ская благая рыба Кара (19, 42; «Бунда- 
хишн» 18, 3). Ряд исследователей (в част- 
ности, В. И. Абаев) отождествляют Р. с 
Волгой. В «Ригведе» Р. соответствует ре- 
ка Раса. 

Л. Л. 

РАПАИТЫ (угарит. гр’шн; финик, гр’ш; 
евр. гера’іт), в западносемитской мифо- 
логии обитатели царства мёртвых (ср. с 
ветхозаветными рефаимами). В северной 
Африке в романизованной пунийской сре- 
де Р. отождествлялись с римскими мана- 
ми. Среди угаритских мифопоэтических 
преданий об Акхате сохранились фраг- 
менты о Р., участвующих вместе с богами 
в каких-то работах и трапезах бога Илу. В 
мифоэпическом предании о Карату Р. — 
сообщество, действующее вместе с народ- 
ным собранием. В одном из обрядовых 
текстов они вместе с народным собранием 
участвуют в ритуальном жертвоприноше- 
нии, при этом даже называются по име- 
нам, к участию в жертвоприношении при- 
зываются также «Р. прежние», т. е. быв- 
шие таковыми в предшествующих поко- 
лениях. Данниилу именуется мужем ра- 
паитским. Можно предположить, что Р. 
— это категория людей, прошедших спе- 
циальный обряд посвящения — квази- 
смерть, уравнивавший их с обитателями 
царства мёртвых; в результате этого обря- 
да посвященные Р. приобщались к тай- 
нам богов (а именно: познание богов свой- 
ственно умершим, согласно версиям мифа 
о борьбе Балу и Муту). Этимология слова 
(от гр’, «исцелять») даёт основание счи- 
тать, что Р. была свойственна целитель- 
ная сила. 

И. Ш. 

РАПАНУЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, мифо- 
логические представления рапануйцев — 
коренного населения острова Пасхи (Ра- 
пануи). Особенности Р. м., как и всей 
культуры рапануйцев, во многом обуслов- 
лены сложностью процесса заселения ост- 
рова (в 3-4 вв. н. э. на острове появились 
переселенцы с Маркизских островов, в 
8-9 вв. — новые переселенцы с других 
островов Восточной Полинезии) и после- 
дующими контактами рапануйцев с ин- 
дейцами тихоокеанского побережья Аме- 
рики. На основе изучения археологичес- 
ких и этнографических данных, рапануй- 
ского фольклора и его сопоставления с ми- 
фами и фольклором других народов Поли- 
незии большинство исследователей пола- 
гает, что Р. м. представляет собой ветвь 
полинезийской мифологии (см. в ст. По- 
линезийская и микронезийская мифоло- 
гия): фольклорные материалы и отрывоч- 
ные сведения рапануйских информаторов 
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показывают, что рапануйцам были изве- 
стны главные боги общеполинезийского 
пантеона, имевшие здесь другие, локаль- 
ные, имена (Макемаке, Меа Кахи, Теко и 
др.). Норвежский исследователь Т. 
Хейердал считает, что главные боги Р. м. 
имеют неполинезийский характер. Обра- 
зы богов и духов (аку-аку) нашли отраже- 
ние в песнопениях и заклинаниях, испол- 
нявшихся во время празднеств и обрядов 
умилостивления богов, обладавших таин- 
ственной силой (мана), в сакральной час- 
ти генеалогий верховных вождей. Есть 
все основания полагать, что пантеон рапа- 
нуйцев включал могущественных богов, 
принимавших участие в сотворении мира 
из хаоса и тьмы (Тане, Танга Роа, Ронго и 
др.), и детей и внуков великих богов — 
обожествлённых предков и духов, возве- 
дённых позднее в ранг богов (Тики, Хена 
Наку, Хива Кара Рере). 

Космогонические мифы рапануйцев не 
сохранились, однако в фольклоре зареги- 
стрирован сюжет о Хеке - великом осьми- 
ноге мифических времён и др. Созданию 
мира посвящена поздняя экзотерическая 
версия «Сотворение мира», согласно кото- 
рой божества, соединяясь друг с другом 
или с какими-либо предметами и явлени- 
ями природы, порождают растения, жи- 
вотных, рыб, птиц, людей. В космогра- 
фии нашли, очевидно, отражение дуалис- 
тические представления о двух мирах — 
мире света и мире тьмы, куда, покинув те- 
лесную оболочку, отправляются духи 
умерших. По представлениям рапануй- 
цев, духи (существа мужского или женс- 
кого пола) могли вселяться в птиц, рыб, 
животных или в растения; злые духи, по- 
селяясь на земле, вмешивались в жизнь 
людей, мстили им за обиды и оскорбле- 
ния. Духи молодых островитян, рано по- 
кинувших мир света и солнца, могли вер- 
нуться на землю и вновь стать людьми. 
Духи верховных вождей и знатных рапа- 
нуйцев, согласно традициям, возвраща- 
ются на Хиву (местный вариант страны 
Гаваики — легендарной прародины вос- 
точнополинезийцев). Как и повсюду в По- 
линезии, богам были свойственны черты 
культурных героев и хозяев стихий: они 
создают острова и первых людей (Макема- 
ке), способствуют росту растений и разм- 
ножению птиц (Макемаке, Ронго), иногда 
действуют в образе животных — обитате- 
лей тех стихий, над которыми они власт- 
вуют (Танга Роа). Верховный бог Макема- 
ке близок по своим функциям общеполи- 
незийскому Тане (отчасти, возможно, и 
Танга Роа). Макемаке, как и Тане, создаёт 
землю, солнце, луну, звёзды, а также пер- 
вые живые существа — прародителей ра- 
пануйцев. В представлениях рапануйцев 
Макемаке («светлый») был некогда тесно 
связан с солнцем и символическим огнём; 
атрибутом бога была молния, а символом 
— красный цвет. «Красная вода» Макема- 
ке воплощала жизненную силу. Макема- 
ке, властитель небесных сфер и хозяин 
птиц, почитался в образе его священных 
птиц — морских крачек. Наскальные ли- 
чины Макемаке, его гротескные фигурки 
из дерева, череп - воплощение таинствен- 
ной силы (маны) Макемаке играли боль- 
шую роль в магических обрядах. Антипо- 
дом бога-творца Макемаке выступает Уо- 
ке (Увоке), бог-разрушитель (видимо, 


поздняя ипостась общеполинезийского 
бога — громовержца и покровителя зем- 
леделия Ронго). Уоке разрушал землю, 
поднимая и опуская её с помощью палки- 
копалки до тех пор, пока от неё остался 
один остров Рапануи («пуп земли»). Сим- 
волом Уоке было, вероятно, нагрудное ук- 
рашение (реи миро), вырезанное из дерева 
в виде полумесяца, концы которого 
оформлены как стилизованные головки 
бога — такое украшение рапануйцы носи- 
ли некогда во время празднества посадки 
батата кумара (ср. Ронго как покровителя 
кумары в Новой Зеландии). Исследовате- 
ли полагают, что рапануйцам было извест- 
но полинезийское хтоническое божество 
Хиро, которого они наделяли также фун- 
кциями бога дождя. Ещё в 1-й трети 20 в. 
сохранялись воспоминания об обряде вы- 
зывания дождя («длинных слёз Хиро»), 
возводимого Хейердалом к древним куль- 
турам Южной Америки. В селении Орон- 
го обнаружены изображения «плачущего 
бога». Несколько экзотерических версий 
мифов связано с образом Танга Роа, хозя- 
ина водных стихий и морских животных; 
рапануйцы возводили к Танга Роа (и его 
сыну Ронго) генеалогию своих верховных 
вождей (резные двуликие антропоморф- 
ные изображения Танга Роа вырезаны на 
церемониальных жезлах — атрибутах 
власти священных правителей острова 
Пасхи). Своим земным предком рапануй- 
цы считали также Тики те Хату (Тики- 
господин); в мифе о сотворении мира Ти- 
ки выступает в роли непосредственного 
предка легендарного вождя рапануйцев 
Хота Матуа. 

По мере развития Р. м. в ней появились 
новые, местные боги и божества. Божест- 
во Хива Кара Рере по существу дублирует 
общеполинезийского Хиро, а бог Хена На- 
ку (покровитель птиц) принимает некото- 
рые черты и функции Макемаке. Полине- 
зийская богиня луны и покровительница 
женщин Хине (Хина) трансформирова- 
лась в злую старуху Нуахине, властитель- 
ницу человеческих судеб. К общеполине- 
зийскому Мауи восходят многие черты 
рапануйского культурного героя и трикс- 
тера Уре а Ваи а Нухе (эпитет Мауи); Уре, 
персонаж версий этиологического харак- 
тера, не просто изобретательный шутник, 
похожий на хитроумного Мауи, — это сам 
Мауи в ином, позднем амплуа. Ряд мифо- 
логических и фольклорных (о помощи от- 
ца после смерти, о бессмертии души) сю- 
жетов появился уже после знакомства ра- 
пануйцев с библейскими сказаниями (в 
процессе христианизации острова Пасхи в 
кон. 19 в.). 

Мифологические представления про- 
низывают и версии древних исторических 
преданий рапануйцев, повествующих о 
плаваниях их предков, жизни первых по- 
селенцев, о войнах между разными груп- 
пами населения [в частности, между ха- 
нау момако («короткоухие») и ханау еепе 
(«длинноухие»)]. Легендарные вожди и 
герои рапануйцев, жрецы и прорицатели 
действуют в легендах с помощью магии, 
колдовства, заклинаний, чудесных прев- 
ращений. 

И. К. Фёдорова. 

РАРОГ, Рарашек (чеш. и словац.), рариг 
(укр.), в славянской мифологии огненный 
дух, связанный с культом очага. Согласно 


чешским поверьям, Р. может появиться 
на свет из яйца, которое девять дней и но- 
чей высиживает человек на печи. Р. пред- 
ставляли в образе птицы (обычно хищной 
— ср. чеш. гагой, «сокол») или дракона с 
искрящимся телом, пламенеющими воло- 
сами и сиянием, вырывающимся изо рта, 
а также в виде огненного вихря (ср. лито- 
вского Айтвараса). Возможно, образ Р. ге- 
нетически связан с древнерусским Сваро- 
гом и русским Рахом (Страх — Рах рус- 
ских заговоров, воплощение огневого вет- 
ра - суховея), а также с иранским божест- 
вом Веретрагной, одна из инкарнаций ко- 
торого — сокол. Табуированием и преоб- 
разованием того же имени можно объяс- 
нить и кашубск. ТѴаго^ и т. п. По-види- 
мому, образ Р. как огневого духа (ранее, 
возможно, и божества) был общеславян- 
ским. 

В. И., В. Т. 

РАСТЕНИЯ. Роль Р. в мифопоэтических 
представлениях определяется прежде все- 
го наличием особого растительного («веге- 
тативного») кода, с чем связано участие Р. 
в многочисленных системах классифика- 
ции. Единым растительным образом, воп- 
лощающим в себе универсальную концеп- 
цию мира, выступает мировое древо (см. 
Древо мировое и его варианты - древо 
жизни, древо познания, шаманское древо 
и т. п.). Исключительная роль Р. — диких 
и особенно культурных — в жизни чело- 
века способствовала мифологизации всего 
контекста, в котором выступают Р., начи- 
ная с земли, понимаемой как материнское 
лоно Р. и жизни вообще, и кончая всеми 
благоприятными факторами, влияющи- 
ми на Р. (дождь, ветры, град и т. п.). Само 
поле (так же, как и Р.) нередко представ- 
лялось живым существом, беременной 
женщиной, ожидающей потомства, или 
же могилой, скрывающей в себе погибшее 
зерно. В разных традициях с Р., порожда- 
ющей их землёй и общей идеей раститель- 
ного плодородия связано огромное число 
божеств - Гея, Деметра, Персефона (и Ко- 
ра), Дионис, Нарцисс, Гиацинт; Флора, 
Церера, Вирбий; Сома, Араньяни; Укко и 
др. Во многих традициях выделяется так- 
же изоморфизм Р. человеку. Существуют 
мифологемы о боге или человеке, висящем 
на дереве (скандинавский Один на дереве 
Иггдрасиль, кельтское божество на дере- 
ве, Иисус Христос на крестном древе и т. 
п.), о человеке, вырастающем из Р. или 
прорастающем в виде Р. («прорастание» 
Осириса; т. н. сады Адониса при том, что 
сам Адонис был рождён из мирового дере- 
ва; возрождение Аттиса в виде цветов и 
деревьев; растительное прошлое Диониса; 
связь с деревьями нимф и дриад и т. п.), о 
превращении мифологических персона- 
жей в Р., в частности в цветы (Дафна, 
Нарцисс, Гиацинт и др.), о зачатии от пло- 
да Р. [дочь реки Сангариос зачала Аттиса 
от вкушения плода миндального (вари- 
ант: гранатового) дерева], о происхожде- 
нии Р. из крови или тела мифологическо- 
го персонажа. Символика плодородия, 
процветания, богатства, новой жизни, вы- 
раженная в растительном коде, проявля- 
ется в сюжетах о том, как в данной тради- 
ции научились выращивать Р.; ср. элевси- 
нские мистерии как память о передаче Де- 
метрой начатков земледелия и зёрен пше- 
ницы Триптолему, олицетворяющему 
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Растения. Деталь росписи центральной части 
«Гентского алтаря» Я. ван Эйка. 1 432. 
Гент, собор святого Бавона. 


тройную вспашку земли, или о том, как 
люди (боги) научились приготовлять из Р. 
опьяняющий напиток, вкушение которо- 
го даёт силу, процветание, увеличивает 
плодородие, открывает путь к новой жиз- 
ни (высшая форма такого божественного 
напитка — напиток бессмертия, вкушае- 
мый богами). Особые мифы связывают са- 
мо Р. с мифологическим персонажем, 
превращенным в него, и с получаемым из 
него напитком (Сома в индийской тради- 
ции, богиня Майяуэль у центральноаме- 
риканских индейцев и др.). В греческой 
мифологии известны связанные с Диони- 
сом мотивы его рождения от громовержца 
Зевса, поразившего молнией мать Диони- 
са Семелу, расчленения титанами (в куль- 
те Диониса-Загрея), обучения людей ви- 
ноградарству и виноделию и т. п., в месо- 
американской традиции - сюжеты о рож- 
дении в преисподней (иногда в месте, по- 
раженном стрелой бога грома) бога маиса, 
о происхождении из разных его частей 
съедобных плодов и др. В фольклоре этой 
схеме соответствуют многочисленные 
тексты типа «Джон Ячменное зерно», где 
из семян (зёрен) персонифицированного 
растения приготовляют хмельной напи- 
ток (пиво, эль и т. п.). Многие Р. или их 
цветы и плоды соотносятся с образами 
мужского и женского детородного начала. 
Идея вечной жизни и плодородия может 
реализоваться и на материале совокуп- 
ности Р., образующих сад, который в ряде 
случаев понимается как рай. В библей- 
ском варианте в раю произрастают древо 
жизни и древо познания. В славянской 
мифологической традиции символика рая 
связывается и с райским деревом (или яй- 
цом, заключающим в себе скот), и с воз- 
растающей растительной силой, урожаем 
хлеба (образ рая-каравая), и с персонифи- 
цированным образом плодородия — Раем, 
иногда чередующимся с другим ярко вы- 
раженным растительным символом пло- 
дородия (в ряде случаев чрезмерного, вы- 
рывающегося из-под контроля) — Споры- 
шем. 


В космогонических мифах Р. выступа- 
ют как фактически первый объект из все- 
го, что появилось или было создано бога- 
ми. Вместе с тем как объект мифологичес- 
ких и ритуальных систем Р. выкристал- 
лизовались позже, чем животные. Ядро 
мифопоэтических представлений о Р. 
предполагает уже более или менее разви- 
тые земледельческие культы, и, следова- 
тельно, само земледелие, появляющееся 
гораздо позже, чем скотоводство и тем бо- 
лее охотничий и рыболовный промысел. 
Поздней мифологизацией Р., вероятно, 
объясняется и слабая (в отличие от живот- 
ных) и к тому же ограниченная связь Р. с 
тотемизмом, которая отмечается прежде 
всего в наиболее архаичных культурах, 
знакомых с самым примитивным земле- 
делием (у папуасов Новой Гвинеи и др.). У 
племени маринд-аним тотемические ми- 
фы характеризуются наличием таких мо- 
тивов, как происхождение банана, коко- 
совой пальмы, сахарного тростника и т. 
п., которые хорошо известны и вне тоте- 
мической схемы. Германское племя сем- 
нонов выводило своё происхождение от 
деревьев одной рощи, которую они почи- 
тали священной; у европейских народов 
были широко распространены поверья, 
что люди берут младенцев из-под деревьев 
(ср. нем. КІеіпкіпсіегЬаит, букв, «дерево 
маленьких детей») или что души предков 
живут в дереве, ветвях, листьях, цветах и 
т. п. (ср. распространённый мотив божест- 
венного голоса или человеческих голосов, 
слышимых в шелесте листьев, и исполь- 
зование его в предсказаниях, сфере ман- 
тики и магии). Д. К. Зеленин связывал с 
тотемизмом и т. н. «строительные» жерт- 
вы, рассматривавшиеся как компенсация 
за рубку деревьев, из которых строился 
дом, мост и т. п. В народных представле- 
ниях деревья нередко воспринимаются 
как живые существа: они чувствуют, ды- 
шат, говорят друг с другом (и даже с людь- 
ми, обладающими особыми способностя- 
ми), их нельзя бить, рубить, пилить, оск- 
вернять. По этой же причине с деревьями 
и другими Р. часто связаны многочислен- 
ные табу, приметы, поверья и т. п. Неред- 
ко Р. рассматриваются и как жилище не- 
чистой силы, злых духов (осина, бузина, 
корень мандрагоры). Особенно распростра- 
нены представления о духах Р. как носи- 
телях свойств данного Р. В их числе т. н. 
хлебные духи или демоны, которых пред- 
ставляли нередко в человеческом или жи- 
вотном облике: «хлебная мать», «хлебная 
женщина», «хлебный старик», «дева хле- 
ба», «мать хлеба», «мать риса», «ржаной 
человек», «овсяная невеста» или «хлеб- 
ные волки», «ржаные собаки», «ржаные 
свиньи», «ржаные телки», «ржаные зай- 
цы» и т. п. Характерно, что многие типич- 
ные растительные божества (Дионис, Де- 
метра, Аттис, Вирбий и др.) также имеют 
животные атрибуты (а иногда и ипоста- 
си). В фольклоре сама жатва нередко упо- 
добляется кровавому пиру, убийству. В 
ряде ближневосточных и средиземномо- 
рских традиций существовал обряд опла- 
кивания первого сжатого снопа. В одних 
случаях земледельческие обряды вопло- 
щали самую общую идею плодородия 
(рождественская ель, верба или т. н. «май- 
ское дерево» в Западной Европе, внесение 
священной ветки, дни цветов, праздники 


типа римских флоралий, сербскохорватс- 
ких и отчасти болгарских «Лазарице» и 
«Кралице», Зелёного Юрия, Ярилина 
дня; ср. также завивание берёзки в день 
Троицы, Маковей, яблочный и др. «спа- 
сы» в христианизированных славянских 
традициях и т. п.), а в других были посвя- 
щены конкретным циклам весенне-летне- 
го сезона и соответствующих земледель- 
ческих работ (встреча весны, выход в по- 
ле, сев, жатва, праздник урожая и т. п.; в 
этом же ряду стоят и такие древнегречес- 
кие обряды, как священная вспашка в ме- 
сяце Пианепсионе, приуроченная к тесмо- 
фориям, варка бобов для предпахатного 
жертвоприношения, приготовление и раз- 
дача священной каши, квалифицируемой 
как «всезерние»). Растительные символы 
в их естественном и обработанном (еда, 
напитки) виде, ритуальные игры и увесе- 
ления, а также соответствующие тексты в 
диапазоне от неприличных шуток до те- 
мы смерти (оплакивания) во многом опре- 
деляют и все другие праздники, непосред- 
ственно не связанные с земледельческой 
проблематикой и темой Р., в первую оче- 
редь брачные обряды (у греков покрови- 
тельницами брака и брачных союзов были 
богини земного плодородия Деметра и 
Персефона — Тесмофоры, т. е. законода- 
тельницы) и похороны. Р. — важный ат- 
рибут церемонии выбора вождя, поэти- 
ческих и иных состязаний, суда и др. Осо- 
бый класс мифов и этнологических легенд 
объясняют появление и распространение 
культурных Р. Нередко их происхожде- 
ние связывается с деятельностью куль- 
турного героя. 

Объектами мифологизации становятся 
не только сами Р., но и их корни, листья, 
ветви, а также те части, которые выража- 
ют квинтэссенцию не только данного, но и 
вообще всех Р. (цветы, плод, зерно, семя). 
Плод (фрукт) в различных мифологичес- 
ких традициях символизирует идею изо- 
билия, плодородия, успеха, жатвы; в ду- 
ховном плане - мудрость (в геральдике - 
счастье, удачу, мир и т. п.). В христиан- 
стве плод - символ небесного блаженства, 
добродетели, атрибут девы Марии. Зап- 
ретный плод с древа познания добра и зла 
ассоциируется с яблоком, фигой, лимо- 
ном, апельсином, гранатом, грушей, ай- 
вой. Духовный плод - в христианской 

Вход Господень в Иерусалим. Деталь фрески 
Джотто. Падуя, капелла Сковеньи. 
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традиции представлен фиговым деревом с 
плодами на нём и цветами, сливой, виног- 
радной лозой и т. д. Зерно и семя — самый 
общий и глубокий из всех растительных 
символов, подчёркивающих идею непре- 
рывности развития жизни и плодородия 
(в животном коде им соответствует яйцо). 

Бамбук играет существенную роль в 
китайской и японской символике, явля- 
ется одним из атрибутов новогоднего, 
брачного и похоронного образов. 

Берёза в ряде традиций символизирует 
свет, сияние, чистоту, неясность, женст- 
венность ит. п. В друидической традиции 
берёза — дерево начала, символ первого 
месяца года (24 декабря — 21 января). В 
Риме атрибуты из берёзы использовались 
при вступлении консула в правление. В 
Шотландии берёза связывалась с предс- 
тавлениями о покойниках. 

Боярышник в кельтской традиции — 
дерево божества зимы и тьмы, в другом 
варианте, связанном с той же темой, боя- 
рышник является отцом Олвена, который 
из-за тяжёлых больших ресниц, покры- 
вавших его плечи, был не в состоянии ви- 
деть до тех пор, пока ему (как славянско- 
му Вию) не поднимали ресницу вилами. 
Кельты считали боярышник деревом при- 
нудительного целомудрия. Он связывался 
с маем как месяцем ритуального воздер- 
жания от полового общения, позже став- 
шего месяцем оргиастических обрядовых 
празднеств вокруг «майского» дерева. В 
Древней Греции ветки боярышника воз- 
жигали на алтарях Гимена, а цветы укра- 
шали невесту на брачной церемонии (ср. 
рус. боярышник, боярышня, барышня). В 
христианской традиции связан с девой 
Марией. 

Бузина в мифопоэтических представ- 
лениях разных народов принадлежит к 
числу, как правило, сомнительных Р., 
связанных с несчастьем, смертью, злыми 
духами, существами хтонического типа. 
В некоторых версиях христианского пре- 
дания Иуда повесился на бузине; вместе с 
тем у некоторых христианских авторов 
она называется и деревом распятия. В Ир- 
ландии считалось, что ведьмы использу- 
ют прутья бузины как лошадей. С бузи- 
ной связывают насылание дурных снов, 
иногда дивинаций (ср. мифологизирован- 
ный образ бузины в «Золотом горшке» Э. 
Т. А. Гофмана). В то же время у пруссов 
бузина — священное дерево. Под ней оби- 
тают Пушкайтс и находящиеся у него в 
услужении гномы-барздуки и маркополи. 

Бук нередко выступает как символ ве- 
личественности, процветания, чести и по- 
беды, стойкости и полноты жизненных 
сил. Позднее с ним начинает связываться 
символика письменности, буквенного 
знания, литературы (рус. буква, англо- 
сакс. Ьос, англ. Ъоок «книга» и др.). 

Гранат в ряде традиций выступает в 
функции райского (золотого) яблока, пло- 
да от древа познания, чудесного средства 
(в ряде сказочных мотивов). В Древней 
Греции считался образом смерти, забве- 
ния, но и божественной пищи, надежды на 
бессмертие, что находит объяснения в ми- 
фе о Персефоне, проглотившей гранатовое 
зернышко. Считалось также, что гранат 
возник из крови Диониса. В христианстве 
образ граната соотносится с даром, кото- 
рый принесён Иисусом Христом с небес 


(ср. также представление о гранате как 
знаке божьего благословения в индуиз- 
ме); гранат - одна из эмблем девы Марии. 
В Корее гранат трактовался как пища бо- 
гов и посвящался умершим предкам. 

Дуб во многих индоевропейских тради- 
циях — священное дерево, небесные вра- 
та, через которые божество может поя- 
виться перед людьми, жилище бога или 
богов. Дуб посвящен Перкунасу (видимо, 
и Перуну), Тору, Зевсу, Юпитеру и дру- 
гим громовержцам; разбитый молнией 
дуб в одних традициях считался недоб- 
рым, в других (например, в Литве), напро- 
тив, благоприятным знаком. Дуб иногда 
выступает и как образ дерева, на котором 
распято лишённое производительных сил 
божество (часто солнечное), которому, 
впрочем, суждено возродиться. Особую 
роль в мифологии играет образ дуба, уви- 
того «золотой ветвью» омелы. Священ- 
ным считалось и дубовое полено; с его по- 
мощью поддерживался вечный огонь в 
храме Весты; его ритуально сжигали в се- 
редине лета, сопоставляя это действие с 
лишением божества плодородия его 
мужской силы. Вместе с тем сожжение 
полена рассматривалось и как акт, веду- 
щий к воскресению духа плодородия (ха- 
рактерно в этой связи широкое использо- 
вание дубового пепла в народной медици- 
не). Дубовая палица в качестве орудия 
громовержца или солнечного бога симво- 
лизировала твёрдость власти, суровость. 
Венок из дубовых листьев отсылал к идее 
силы, мощи, достоинства. У дуба, почита- 
емого как царское дерево совершались 
важнейшие ритуалы (жертвоприноше- 
ния, суд, клятвы и т. п.), устраивались 
праздники. В библейской традиции дуб 
(наряду с кедром) символ гордости и высо- 
комерия; у дуба становится царём Авиме- 
лах, под дубом восседает Саул, под дубом 
погребают Дебору, под дубом Иаков зака- 
пывает чужих богов, на дубе находит свой 
конец Авессалом. У христиан дуб — эмб- 
лема Христа (по некоторым версиям хрис- 
тианского предания крест распятия был 
сделан из дуба). В Древней Греции цент- 
ром святилища Зевса в Додоне был ста- 
рый дуб, под которым находился источ- 
ник. Зевсу был посвящен и особый крыла- 
тый дуб, на который было наброшено пок- 
рывало с изображением земли, океана и 
звёзд. В Афинах мальчик, произносив- 
ший во время элевсинских мистерий 
брачную формулу, увенчивался дубовыми 
листьями и терниями (в Риме дубовые 
ветви носили в брачных процессиях, видя 
в них символ плодородия). По некоторым 
версиям из дуба была сделана мачта ко- 
рабля аргонавтов. В дуб и липу были по- 
смертно превращены богами Филемон и 
Бавкида. «Дубовыми» нимфами являлись 
также греческие дриады и гамадриады. 
Дубу отводилась значительная роль в ми- 
фопоэтических представлениях кельтов. 
В частности, под дубом творит свои чары 
герой народных преданий Мерлин. В ряде 
традиций с дубом связывалось происхож- 
дение человеческого рода. 

Ель — символ храбрости, смелости (до 
дерзости, безрассудства), приподнятого 
состояния духа, верности, бессмертия, 
долголетия, надменности, царских досто- 
инств. В Древней Греции ель считалась 
деревом надежды (бытовало представле- 


ние, что троянский конь был частично 
сделан из ели; греки использовали еловые 
ветви при прорицаниях). В кельтском 
друидическом календаре ели посвящен 
день 23 декабря, когда согласно кель- 
тской традиции, рождается божественное 
дитя, воплощающее дух плодородия. 
Рождественская ель символизирует нача- 
ло годового цикла и жизни в целом. Ело- 
вая шишка — символ огня жизни, нача- 
ла, восстановления здоровья; в ряде тра- 
диций ассоциируется с фаллосом. Впро- 
чем символом огня (в т. ч. и небесного) яв- 
лялась и сама ель, возможно, из-за сход- 
ства её формы с формой пламени (ср. англ, 
йг, «ель», Нге, «огонь»). 

Ива имеет различные (часто противо- 
положные) символические значения, 
встречающиеся иногда в одних и тех же 
традициях. Она может выступать в функ- 
ции мирового древа или древа жизни и 
символизировать долголетие и обилие 
жизни. В европейской низовой традиции 
иве приписывались чары против луны и 
ведьм. В средневековой Европе её называ- 
ли деревом певцов и поэтов, поскольку 
считалось, что она способна даровать 
красноречие. В Китае с ивой связывались 
представления о женской красоте, мягко- 
сти, податливости, о весне; существовало 
поверье о способности ивовых ветвей, вы- 
вешенных на воротах, отгонять злых ду- 
хов, что согласуется и с более общим пред- 
ставлением об иве как средстве связи с ду- 
ховным миром. Комплекс отрицательной 
семантики образа ивы включает такие 
символы, как несчастье и невежество (у 
древних евреев), печаль, грусть, смерть, 
похороны (ср. образ плакучей ивы в 
фольклоре и поэзии). В Древней Греции 
ива посвящалась женским божествам, так 
или иначе связанным с идеей смерти (Ге- 
ката, Кирка, Персефона). В Японии ива — 
дерево печали, слабости, но и нежности, 
девичьего изящества, спокойствия, пот- 
ребности в постоянстве или соединении. 

Пальма во многих ближневосточных 
традициях древности (Двуречье, Фини- 
кия, Египет) выступала в функции древа 
жизни (как древо жизни, соотнесённое с 
праведным человеком, пальма иногда 
изображается и в христианском искусст- 
ве), а в Древнем Египте и как образ време- 
ни, года. В ряде традиций понимается как 
образ фаллоса с вырывающимся из него 
пламенем или как андрогиническая и со- 
лярная эмблема, соотносимая с образами 
типа «майского» дерева. В христианском 
искусстве — символ мученичества и чис- 
тоты, знак посетивших гроб господень 
(также талисман против искушений), 
«пальмовым воскресеньем» называется 
день въезда Иисуса Христа в Иерусалим. 

Персиковое дерево, его плоды, цветы и 
ветви пользовались особым почитанием в 
Древнем Китае как один из основных сим- 
волов бессмертия. Ветви и цветы, в част- 
ности, использовали для изгнания демо- 
нов, при лечении болезней, как амулеты 
(особенно при эпидемиях). Из персиково- 
го дерева изготовлялся ряд ритуальных 
предметов. Считалось, что из него были 
сделаны стрелы, которыми Чжан Сянь по- 
ражал небесного пса. Идея бессмертия, 
связывавшаяся с персиковым деревом и 
плодом, мифологически мотивировалась 
преданиями о Си-ван-му с её персиковы- 
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ми садами бессмертия. Персиковый цвет, 
отличающийся особой нежностью, симво- 
лизировал женское начало (весной во вре- 
мя свадьбы невесте преподносилась цве- 
тущая персиковая ветвь). Персиковое де- 
рево и плоды почитались также в Иране, 
странах Ближнего Востока, Средней Азии 
и др. 

Тростник в Восточном Средиземно- 
морье (в частности, в Египте) выступает 
как эмблема царской власти, в христиан- 
стве, напротив, — символ смирения, но и 
справедливости. Триада (тростник, лилия 
и дубовый лист) в восточнохристианской 
традиции воплощает слабость человека 
(тростник), преображённую через воскре- 
сение (лилия) в силу (дубовый лист). У 
древнего населения Центральной Амери- 
ки символ засухи, утраченной юности и 
жизненного тепла. В греческой мифоло- 
гии с тростником связывается огонь как 
жизненное начало (Прометей приносит 
огонь людям в полом тростнике). В мифах 
из тростника изготовляются различные 
духовые музыкальные инструменты, не- 
редко фигурирующие в мифологических 
текстах (ср. свирель Пана). 

Фиговое дерево (смоковница) понима- 
ется как символ брака, плодовитости, 
вожделения, женского начала, но и исти- 
ны; часто сопоставляется с образом мно- 
гогрудого дерева (плоды видны раньше 
чем листья). Листья и плоды иногда тол- 
куются как сочетание мужского и жен- 
ского начал, символизирующее жизнь и 
любовь. Иногда фиговым считается биб- 
лейское древо познания добра и зла. Фи- 
говый лист был первой одеждой Адама по 
вкушении им запретного плода. В мусуль- 
манской традиции плод фигового дерева 
считается священным. В буддизме с фиго- 
вым деревом ассоциируется священное 
дерево бодхи, под которым Будде откры- 
лась истина. 

Мифологизации подвергаются не толь- 
ко деревья и другие крупные Р., но и тра- 
вы, мох и другие объекты растительного 
мира. Трава нередко выступает как сим- 
вол простых людей, покорности, подчи- 
нённости, безвестности, неприметности, 
но также и полезности. В японской тради- 
ции известно противопоставление травы 
как женского начала деревьям как муж- 
скому началу. С травой связаны идеи дол- 
голетия и здоровья. В ряде традиций 
распространено представление о траве 
как о волосах некоего первочеловека, из 
членов которого возникла земля или Все- 
ленная. Некоторые мифологически отме- 
ченные травы широко используются в ри- 
туалах. Мох нередко символизирует ску- 
ку, в Японии старость. 

Особые системы символических значе- 
ний образуют цветы и грибы. См. также 
статьи Древо жизни, Древо мировое, Дре- 
во познания, Лилия, Лотос, Мак, Мандра- 
гора, Можжевельник, Омела, Осина, Роза. 

В. Н. Топоров. 

РАТИ (др.-инд. гаіі, «удовольствие», 
«наслаждение»), в древнеиндийской ми- 
фологии богиня любовной страсти, супру- 
га бога любви Камы. Согласно преданию, 
когда Шива испепелил Каму, Р. обрати- 
лась с мольбами к Парвати, и Шива возро- 
дил её мужа. Приняв обличье смертной 
женщины, Р. вырастила Каму (родивше- 
гося в образе Прадьюмны, сына Кришны 


и Рукмини), затем открыла ему связыва- 
ющие их узы, снова стала его женой и ро- 
дила от него сына Анируддху. Наряду с 
Камой, Р. занимает важное место в соот- 
ветствующем культе; в Южной Индии 
засвидетельствованы особые церемонии, 
во время которых исполняется плач Р. по 
своему супругу. 



Архангел Рафаил с епископом Домойте. 
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РАТНАСАМБХАВА [санскр. га^пазашЬ- 
йаѵа, букв, «тот (из которого) возникают 
драгоценности»], в буддийской мифоло- 
гии ваджраяны один из т. н. дхьяни-будд 
(см. Будда). Р. является главой семьи рат- 
на. В мандале дхьяни-будд Р. изображает- 
ся на юге, он жёлтого цвета, его правая 
рука — в варадамудре (ладонь повёрнута 
к зрителям), что символизирует щед- 
рость. Его праджней (женским соответ- 
ствием) считается Мамаки, и из него эма- 
нирует бодхисатва Ратнапани. Земным 
соответствием Р. считают бывшего будду 
Кашьяпу. Р. упоминается впервые в 
«Гухьясамаджатантре» (3 в. н. э.). По не- 
которым легендам, Р. порождены т. н. 
Ратнарая (три драгоценности) — основ- 
ные компоненты буддизма — Будда 
Шакьямуни, дхарма и сангха. 

Л. М. 

РАТ-ТАУИ (гс.-Ь-І.мгь «Рат» — форма 
женского рода от имени Ра, «Тауи», букв, 
«обе земли»), в египетской мифологии бо- 
гиня, жена Монту, родившая ребёнка- 
солнце Гора-па-Ра. Связана с культом Ра, 
отождествлялась с Иунит. Ипостасью Р.- 
Т. нередко являлась Сешат. 

Р. Р. 

РАУГУПАТИС, в литовской мифологии 
божество, ведающее брожением и фермен- 
тацией (с его помощью получают кислое 
тесто, пиво и т. п.). Ему приносят в жерт- 
ву пёстрых молодых кур. Р. (Кап^ираііз у 
М. Преториуса, 18 в.) имеет и несколько 
отличные имена у авторов 16 в., ср. Каи- 
^игетараіі у Я. 

Ласицкого, 

Кіщисгіз у М. 

Стрыйковского, 
происходящие от 
литов. гіщіпіі, 

«квасить» (гіщріе- 
піз, «кислое моло- 
ко»), гаіщіі, «ква- 
сить» (рус. «ры- 
гать», «отрыж- 
ка»), и т. п. Таким 
образом, имя Р. 
обозначает «госпо- 
дин (повелитель) 
брожения, кваше- 
ния » . 

В. И., В. Т. 

РАФАИЛ (евр. ге- 
рйаеі, «исцели, бо- 
же»), в послебиб- 
лейской мифоло- 
гии один из семи 
великих ангелов 
(архангелов). Апо- 


крифическая книга Еноха (40, 9) призна- 
ёт его вторым в ряду архангелов (после 
Михаила). В неканонической книге Тови- 
та он выступает в роли ангела-целителя, 
посланного богом, чтобы вернуть Товиту 
зрение и избавить от одержимости злым 
духом Асмодеем девицу, предназначен- 
ную в жёны Товии (сыну Товита), и назы- 
вается одним из «семи святых ангелов, 
которые возносят молитвы святых и вос- 
ходят пред славу святого» (Тов. 12, 12- 
15). Вместе с Гавриилом он наказывает 
ангелов-повстанцев Шемихазая и Азазе- 
ля (книга Еноха). Выступая наравне с 
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другими архангелами в функции просве- 
тителя (ср. Михаил), Р. научает Ноя рас- 
познавать целебные травы, передаёт Ада- 
му книги тайных знаний (позднее, в «По- 
терянном рае» Дж. Мильтона, Р. пред- 
ставлен учителем Адама и Евы). Как и 
они, Р. сокрушает злых духов, склоняю- 
щих людей к порокам и преступлениям, 
особенно же насылающих болезни. Отго- 
лоски представлений о Р. как целителе 
прослеживаются в описанной Цельсом и 
Оригеном символике гностической секты 
офитов, представлявших семерых архан- 
гелов в образах животных, среди них Р. в 
образе змеи (дракона), связанной в ряде 
мифологий с врачеванием. Каббалисти- 
ческие представления ставят Р. во главе 
одной из высших ангельских иерархий — 
офаним. 

РАХИЛЬ (евр. гайеі, «овца»), в ветхоза- 
ветном предании (Быт. 29-35) младшая 
дочь Лавана Арамеянина, сестра Лии, 
двоюродная сестра и жена Иакова. Иаков 
впервые встречает Р. у колодца близ Хар- 
рана в Месопотамии. Когда Р. подошла к 
колодцу, чтобы напоить скот, который 
она пасла, Иаков, отвалив камень от его 
устья, напоил овец, поцеловал Р. и запла- 
кал (в мотиве колодца с его символикой 
плодородия, возрождения, священного 
брака, новой жизни воспроизводится сце- 
на сватовства Ревекки, Быт. 24). Иаков, 
полюбивший красивую станом и лицом 
Р., вынужден служить Лавану в течение 
семи лет, чтобы получить Р. в жёны. Во 
время свадьбы Лаван ввёл к Иакову свою 
старшую дочь — некрасивую Лию. После 
традиционных семидневных празднеств 
отдал ему и Р., за которую Иаков служил 
ещё семь лет. Р., тайно уходя с Иаковом, 
всеми его домочадцами и слугами из дома 
Лавана в Ханаан, захватывает с собой ста- 
туэтки домашних богов своего отца; тот, 
догнав беглецов, требует идолов обратно. 
Иаков, ничего не знавший о краже, обе- 
щает Лавану, что похититель будет каз- 
нён, но Р. кладёт идолов под верблюжье 
седло и, ссылаясь на недомогание, остаёт- 
ся сидеть на нём во всё время поисков, так 
что они оказываются безуспешными. 
Умерла Р. во время родов Вениамина и 
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погребена по дороге в Ефрафу (Вифлеем; 
35, 19). В дальнейшей библейской тради- 
ции Р. и Лия выступают как праматери 
всего дома Израилева (Руфь 4, 11; Иерем. 
31, 15, повторено у Матф. 2, 17-18). Это 
повествование, как показали клинопис- 
ные находки (в частности, документы из 
Нузи), содержит множество реликтов 
правовых отношений, бытовавших в Се- 
верной Месопотамии сер. 2-го тыс. до н. 
э., которые поясняют значение некоторых 
фрагментов предания. 

В агадических толкованиях предпоч- 
тение нередко отдаётся Лии перед Р., хотя 
чаще утверждается их равенство. Так, обе 
сестры считаются прародительницами ца- 
рей, пророков, судей и героев. Из четырёх 
видов растений, применяющихся для 
культовых целей во время праздника Ку- 
щей и символизирующих четыре прама- 
тери - Еву, Сарру, Р. и Лию, Р., как умер- 
шая самой молодой, олицетворяется реч- 
ной вербой, вянущей раньше остальных. 


РАХУ (Каіш), в индийской мифологии де- 
мон (асура), сын царя дайтьев Викпрачит- 
ти и дочери Дакши Симхики. Р. считался 
также планетой, вызывающей солнечные 
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и лунные затмения. Когда боги вкушали 
амриту, Р. удалось обманом получить к 
ней доступ и отпить несколько глотков. 
Но едва амрита дошла до его горла, солн- 
це и луна заметили Р. в толпе богов и до- 
несли о нём Вишну. Вишну срезал голову 
Р. своим диском, но так как голова демона 
от амриты стала бессмертной, она не по- 
гибла, а вознеслась на небо. С тех пор, же- 
лая отомстить луне и солнцу, голова Р. 
время от времени их заглатывает (Мбх. I 
17, 4-9). 

П. Г. 

В монгольских письменных источни- 
ках в основном сохранился индийский 
мифологический сюжет о Р. Приняв об- 
лик бога луны, Р. проникает к тенгри, ко- 
торым бог солнца (или Хормуста) вернул 
ранее захваченный асурами напиток бес- 
смертия (аршан); отведав его, Р. становит- 
ся бессмертным, прежде чем Очирвани по 
приказу Хормусты удаётся разрубить Р. 
пополам. С тех пор в отместку Р. периоди- 
чески заглатывает луну и солнце. В уст- 
ных традициях монголов (калмыцкая и 
халхасская версии) Р. (Араха, имеющий, 
по-видимому, облик змеи) выпивает ар- 
шан, изготовленный божеством (Бурхан- 
бакши, Очирвани, Арья-Була — санскр. 
Авалокитешвара), и мочится в сосуд (ва- 
риант: проглатывает напиток вместе с со- 
судом). Согласно некоторым версиям, за- 
мена аршана (как дождевой влаги) мочой 
демона грозит истреблением всего живого 
на земле. Чтобы не допустить этого, Арья- 
Була выпивает содержимое сосуда, отчего 
весь чернеет (ср. возникновение при изго- 
товлении амриты угрожающего всему 
живому яда, который проглатывает Ши- 
ва, из-за чего у него синеет шея). Араху 
же разгневанное божество рассекает посо- 
хом или очиром (оружие громовержца 
Очирвани) надвое. Нижняя часть демона 
проваливается в нижний мир, откуда из- 
вергает вулканы, или распадается на за- 
полнивших землю насекомых и пресмы- 
кающихся. Верхняя часть демона (голо- 
ва) прячется за месяцем (за тучей, дере- 
вом), но благодаря солнцу и луне её обна- 
руживает божество и приковывает к теле- 
ге на луне (чем объясняются лунные пят- 
на) (варианты: к горной вершине, к ска- 
ле). Голова Арахи периодически заглаты- 
вает солнце и луну (поэтому происходят 
затмения). В варианте мифа тункинских 
бурят божество преследует Р. за то, что он 
съел шерсть на человеке; иногда он квали- 
фицируется как изобретатель водки. В не- 
которых бурятских версиях образ Р. разд- 
ваивается: Ал ха, глотающий луну, и Ар- 
хан-шутхер («дьявол Архан»), глотаю- 
щий солнце. По представлениям эхиритов 
и булагатов, Архан-шутхер — лишь ма- 
ленький волосатый дух, который дразнит 
громовержца Хухедей-мергена, а затем 
скрывается, в его укрытие Хухедей-мер- 
ген направляет громовые стрелы. В неко- 
торых сюжетах бурятской мифологии Ар- 
хан появляется из отрезанной головы по- 
верженного в космической схватке вождя 
тёмных восточных тенгри Ата Улана. По 
ордосской версии, Р. — отвратительное 
зловонное девятиглавое чудовище с де- 
сятью тысячами глаз и змеиным хвостом. 
Когда Р. приближается к солнцу и смрад 
проникает в 18 ворот находящегося там 
стеклянного города, его жители запирают 
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ворота, и земля погружается во мрак. В 
другом ордосском варианте мифа верхняя 
часть туловища, разорванного надвое 
Очирвани, находится на солнце, а ниж- 
няя — на луне (либо наоборот: у смотря- 
щего на солнце глаза слезятся из-за того, 
что ему стыдно созерцать нижнюю обна- 
жённую часть тела демона). В дербетской 
версии Арахи — передняя часть мангуса- 
людоеда, разрубленного верховным боже- 
ством (великим бурханом); зад чудовища 
виден на солнце (это пятна на нём). Арахи 
же борется с месяцем. В одном халхас- 
ском сюжете верхнюю часть чудовища за 
палочку, продетую в его ноздри, держат 
солнце и месяц. Имеется халхасское по- 
верье, согласно которому Р. (Арах) сам на- 
делён функцией громовержца и именует- 
ся одной из звёзд семизвездия, которая 
вызывает затмения; ср. формулу (правда, 
редкую) монгольского шаманского при- 
зывания: «61 великая звезда, возглавляе- 
мая Раху». Р. сближается с другими 
фольклорно-мифологическими персона- 
жами : в одном ордосском варианте чудо- 
вище, прикованное Очирвани по частям к 
солнцу и к луне, называется Арга (Арха?) 
Белый заяц (Арга чагаан туулай); сущест- 
вуют версии мифа о Дайн Дерхе, в кото- 
рых он либо отождествляется с Арахи, ли- 
бо является его соперником и вступает с 
ним в поединок. 

С. Ю. Неклюдов. 
РАХШ (фарси, восходит к корню, означа- 
ющему «свет», «сияние»), в иранском 
эпосе богатырский конь Рустама. Р. из- 
бран Рустамом, потому что он один выдер- 
живает тяжесть его руки (известный эпи- 
ческий мотив выбора и испытания коня). 
Р. - верный товарищ и помощник Руста- 
ма: в согдийском тексте о Рустаме (5 в.) он 
будит его при приближении врагов, в 
«Шахнаме» во время похода Рустама в Ма- 
зендеран Р. убивает дикого льва. Образ Р. 
вошёл в персидские и таджикские сказки. 

И. Б. 

РАШАП, Решеф (гзр, «пламя»), в запад- 
носемитской мифологии бог огня и мол- 
ний, губитель, насылающий мор. Иногда 


предстаёт как бог войны, покровитель 
оружия. Выступает в паре с Анат, очевид- 
но, являющейся его супругой, или Куд- 
шу; тесно связан с Хороном. Отождест- 
влялся с шумеро-аккадским Нергалом, в 
эллинистическую эпоху — с Аполлоном. 
В теогонии Санхонйатона — Филона Р., 
очевидно, соответствуют «свет», «огонь» 
и «пламя» — потомки Геноса и Генеи, 
открывшие людям способ добывания и ис- 
пользования огня; от них происходят ги- 
ганты. Р. вошёл в египетский пантеон; по- 
читался также на Кипре. Согласно египе- 
тским источникам, Р. носит короткое оде- 
яние, перетянутое ремнями, высокую ко- 
нусообразную шапку, в руках у него щит, 
копьё и боевой топор. Одной из ипостасей 
Р., возможно, являлся палестинско-хана- 
анейский бог Миккаль. 

И. Ш. 

РАШИ, в грузинской мифологии быст- 
рые, всемогущие кони героев; имя восхо- 
дит к имени легендарного коня Рахш в 
иранской и таджикской мифопоэтичес- 
ких традициях. Появление Р. необычно: 
они рождаются из мышц человека, выхо- 
дят из моря, вырастают из земли. Разли- 
чаются земные, морские и небесные Р. 
Земные Р. наделены добрыми функциями, 
обладают вещим даром, прозорливостью; 
помогая герою, они выполняют все его по- 
ручения. У морских Р. дикий нрав; герой 
выводит их из пучины или волшебными 
удилами, или с помощью земных Р. Моло- 
ко морских Р. обладает целебными свой- 
ствами, но добыча его сопряжена с опас- 
ностями. Небесные Р. обычно крылаты, 
огнедышащи. Приручаются они с боль- 
шим трудом, но приручённые становятся 
верными помощниками героя, выполня- 
ют все его поручения. 

М. Чачава. 

РАШНУ (авест.), Рашн (среднеперс.), в 
иранской мифологии дух праведности. 
Вместе с Митрой и Сраошей один из за- 
гробных судей благих и злых деяний. Для 
их нелицеприятного взвешивания ему до- 
верены весы. Р. — постоянный спутник 
Митры, вездесущ и всеведущ, часто упо- 
минается в связи с мировой рекой Ранг- 
хой как местом его обитания, на вершине 
мировой горы («Яшт» XII 25). 

Л. Л. 

РЕВЕККА (греч. Ре|3|3гха), Ривка (евр. 
КіЬца, возможно, от гЬц, «откармливать» 
или от аккад. гаЬаки, «быть нежным»), по 
ветхозаветному преданию, жена Исаака, 
родившая ему близнецов Иакова и Исава, 
одна из четырёх 
прародительниц 
еврейского народа. 

Дочь Вафуила Ара- 
меянина, племян- 
ника Авраама, сес- 
тра Лавана. Рож- 
дение её в арамейс- 
кой семье города 
Харрана (одного из 
культурных цент- 
ров Северной Ме- 


сопотамии) указывает на родство евреев с 
арамейцами, их связь с цивилизацией 
Двуречья. Р. покидает языческий Хар- 
ран, повторяя путь Авраама. Но, в отли- 
чие от Авраама, призванного в Ханаан не- 
посредственно голосом свыше, Р., как 
женщина, получает указание через Елеа- 
зара, домоправителя Авраама, посланно- 
го Авраамом на его родину за женой для 
сына его Исаака. Сопровождаемый кара- 
ваном верблюдов, везущих свадебные по- 
дарки, Елеазар останавливается у колод- 
ца и молится о ниспослании ему знамения 

— девица, предназначенная в жёны Иса- 
аку, должна начерпать воды для всего ка- 
равана. Ею оказывается Р., девица «пре- 
красная видом» (Быт., 24, 16), родствен- 
ница Исаака. Сопровождаемая пророчес- 
ким благословением Лавана: «Сестра на- 
ша, да родятся от тебя тысячи тысяч!» 
(24, 60), Р. отправляется в Ханаан и ста- 
новится женой сорокалетнего Исаака. 
Вначале Р. была неплодна, но после уси- 
ленных молитв Исаака зачала. К велико- 
му её удивлению, «сыновья в утробе стали 
биться» (согласно более поздней легенде, 
будущий праведник Иаков приходил в 
движение, когда Р. проходила мимо свя- 
тых мест, а нечестивый Исав радовался, 
почувствовав близость идольских капищ. 

— «Берешит рабба», 63, 6). По преданию 
(мидраш Га-Гадол к Быт. 25, 32), Исав ро- 
дился первым потому, что ещё в утробе Р. 
пригрозил Иакову, что убьёт мать, если 
тот не уступит ему первородство. Впослед- 
ствии Р., полюбившая Иакова за кро- 
тость, научила его хитростью возвратить 
утраченное первородство, а потом, опаса- 
ясь мести Исава, уговорила мужа отпра- 
вить Иакова к своим родным в Харран. В 
позднейших представлениях Р. выступа- 
ет защитницей своих потомков перед не- 
бесным престолом, как некогда она защи- 
тила Иакова от Исава. 

Д. В. Щедровицкий. 
РЕКА. Важный мифологический символ, 
элемент сакральной топографии. В ряде 
мифологий, прежде всего шаманского ти- 
па, в качестве некоего «стержня» вселен- 
ной, мирового пути, пронизывающего 
верхний, средний и нижний миры, высту- 
пает т. н. космическая (или мировая) Р. 
Она обычно является и родовой (или ша- 
манской) Р. Иногда её составной частью 
бывает символически переосмысленная 
реальная главная Р. данного региона. 
Примером космической Р. может слу- 
жить эвенкийская Мумонги хокто бира 
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(«водяная дорога-река»). В её верховьях 
(в верхнем мире), в болотистом месте с 
обильными пастбищами живут души оле- 
ней, а рядом обитают души людей, служа- 
щие источником продолжения человечес- 
кого рода; вдоль среднего течения Р. (в 
среднем мире) обитают живые люди и жи- 
вотные, в низовьях помещается мир мёрт- 
вых, куда шаман провожает душу умер- 
шего. Эвенки отождествляют с космичес- 
кой шаманской Р. и шаманское дерево ту- 
ру, и шаманский чум с примыкающими к 
нему с востока молодыми лиственницами 
и деревянными изображениями духов — 
дарпэ и с запада ритуальной галереей — 
онанг: дарпэ символизирует верховья Р. и 
верхний мир, чум — средний мир, а онанг 

— Р. мёртвых (онанг поэтому делался из 
мёртвого леса — валежника). В ряде тра- 
диций, характеризующихся дуальной ор- 
ганизацией общества, описываются две 
космические родовые Р., символизирую- 
щие каждую из двух фратрий; эти Р. те- 
кут параллельно (иногда с неба) и впадают 
в общее море. Эвенкийские, орочские и т. 
п. изображения такой космической Р. или 
двух Р. показывают, как всё, что есть в 
трёх мирах, располагается по течению 
космической Р. и её земного воплощения 

— реальной Р. У енисейских кетов осью 
вселенной является Енисей. В верховьях 
Енисея (тёплый верх, небо) находится 
добрая Томэм, оттуда прилетают птицы и 
приходит весна, в низовьях Енисея (хо- 
лодный низ, преисподняя) находится 
злая Хоседэм (в царстве на острове в устье 
Енисея собираются мёртвые души). 

Другим вариантом образа космической 
Р., вероятно, является находящееся в 
центре вселенной большое море или озе- 
ро, из которого вытекают главные Р. 
(иногда они текут из центра, отмеченного 
древом мировым) или одна Р. В калмыкс- 
кой космологии из середины озера Марво 
растёт древо жизни Замбу; из него в нап- 
равлении сторон света текут четыре боль- 
шие Р., которые, сделав по семь меандров, 
возвращаются в озеро. Озеро центра нахо- 
дится на высокой горе, и Р. свергаются 
вниз по скалам, имеющим облики голов 
слона, быка, лошади, льва. Таким обра- 
зом, широко распространённая в разных 
традициях идея четырёх стражей стран 
света в данном случае соединяется с обра- 
зом четырёх Р., которые не только задают 


структуру пространства, но и выступают 
как элементы мифопоэтической класси- 
фикации (характерно также, что Р. несут 
в своих водах элементы, из которых состо- 
ят скалы: золотой песок, серебряный, 
красный и голубой). Четыре Р., указыва- 
ющие стороны света, известны в библей- 
ских легендах (ср. Быт. 2, 10-14). На му- 
сульманских персидских миниатюрах 
иногда изображается четыре потока воды, 
растекающихся по четырём направлени- 
ям из-под райского дерева туба, на кото- 
ром сидит птица Хома; вокруг находятся 
Мухаммад и его сподвижники. 

Упомянуты четыре реки и в «Младшей 
Эдде» — Кермт, Эрмт и две Керлауг, кото- 
рые Тор переходит вброд, когда асы у ясе- 
ня Иггдрасиля вершат свой суд. В «Речах 
Гримнира» описывается, как олень Эйк- 
тюрнир поедает листья мирового дерева и 
из падающей с рогов в Хвергельмир влаги 
образуются многочисленные Р., одна из 
которых находится у жилища богов, дру- 
гие - в земле людей, но устремлены в 
хель. В «Прорицании вёльвы» (19-20) со- 
общается об источнике Урд, омывающем 
Иггдрасиль и ставшем местом, откуда 
произошли три девы — Урд, Верданди и 
Скульд. 

Ещё одно отражение образа Р. как кос- 
мических вод можно видеть в мифопоэти- 
ческих представлениях о происхождении 
Р. из первозданного океана мирового: его 
вездесущность объясняет помещение Р. 
по краям земли, на небе, в преисподней. В 
греческой мифологии Океан — величай- 
шая река в мире (Нош. II. XIV 245-246), 
окружающая землю и море, дающая при- 
ют небесным светилам и начало всем во- 
дам, в т. ч. и Р. (XXI 195-197 и др.). Гре- 
кам было знакомо и представление о Р., 
падающей с неба. В Древнем Египте счи- 
талось, что Нил является порождением 
Нуна, открывающего Нилу два истока. 
Согласно Геродоту, Нил выходит наружу 
между скалами Крофи и Мофи и течёт и 
на север, в Египет, и на юг, в Эфиопию 
(Негосіоѣ. 2, 28). Космичность Нила, его 
подземный и небесный характер подчёр- 
киваются во многих текстах. В гимне богу 
Атону (14 в. до н. э.) говорится: «Ты соз- 
дал Нил в преисподней и вывел его на зем- 
лю по желанию своему, чтобы продлить 
жизнь людей... Ты даровал небесам их 
Нил, чтобы падал он наземь... Нил на не- 


бе для чужестранцев и для диких живот- 
ных о четырёх ногах, а Нил, выходящий 
из преисподней, — для земли возлюблен- 
ной...». Нил был тем мифологическим и 
ритуальным объектом, который соединил 
многие локальные варианты мифологи- 
ческих представлений и ритуальной 
практики. В «Текстах пирамид» об Оси- 
рисе говорится как о «новой воде», при 
этом имеется в виду разлив Нила (поздняя 
традиция склонна соотносить разливы 
Нила именно с мифом об Осирисе). Вместе 
с тем Павсаний в своём «Описании Элла- 
ды» (X 32, 18) связывает разливы Нила со 
слезами Исиды, которая ежегодно опла- 
кивает Осириса; Гелиодор в «Эфиопике» 
называет величайшими праздники егип- 
тян, посвященные Нилу. Плутарх («О ре- 
ках», 16) сообщает о фараоне, который 
принёс в жертву Нилу собственную дочь. 
Овидий, Диодор, Ювенал и некоторые 
другие античные авторы нередко говорят 
о человеческих жертвах Нилу, однако 
собственно египетские источники не со- 
держат подобных сведений. Вместе с тем 
образ «подземного Нила» был тесно свя- 
зан со смертью, с душами умерших и су- 
дом над ними в загробном мире (опять-та- 
ки важна его ассоциация с Осирисом — 
верховным судьёй мёртвых). Аналогич- 
ную роль играют Р. нижнего мира во мно- 
гих других традициях. Примерами могут 
служить чёрная Р. смерти подземного 
царства Туони в «Калевале» (в неё, в част- 
ности, бросают разрубленного на части 
Лемминкяйнена) или подробная гидро- 
графия греческого айда — Р. забвения Ле- 
та; Р., окружающая подземное царство; 
Стикс; Кокит; Пирифлегетон; Ахеронт. С 
этими Р. связан мотив переправы душ 
мёртвых, в которой участвуют Гермес 
Психопомп и Харон. И в этом случае то- 
пографические объекты нижнего мира об- 
наруживают связь с посмертным судом. В 
некоторых традициях сама Р. выступает 
как божество, символизирующее высший 
суд (сР. Р. -Судию у хеттов или ханаанеян, 
обычай испытания водой — как одной из 
форм ордалии — «божьего суда»; так же 
объясняется и обычай клятвы при воде). 

Следы космической, мироустрояющей 
роли Р. отражаются и в создании особого 
пласта имён — сакральной гидронимии, 
предполагающей, с одной стороны, сакра- 
лизацию реально существующих Р., и, с 
другой стороны, соотнесение этих реаль- 
ных Р. с их небесным мифологическим 
прообразом — космической Р. Все круп- 
ные Р. каждого ареала: Хуанхэ, Янцзы, 
Меконг, Ганг, Инд, Тигр, Евфрат, Волга, 
Днепр, Обь, Амур, Конго, Замбези, Мис- 
сисипи, Амазонка и т. п. - могут быть сак- 
рал изованными или, во всяком случае, 
входящими в мифологические мотивы. В 
«Ригведе» прославляется Синдху (Инд) 
как Р., текущая впереди всех струящихся 
вод и превосходящая их по силе; Синдху 
богата конями, колесницами, одеждами, 
золотом, шерстью. Восхваляются и при- 
токи Синдху, и другие крупные реки Ин- 
дии — Ганга, Ямуна, Сарасвати, Паруш- 
ни, Шутудри и др. Главной рекой ведийс- 
кой сакрализованной географии является 
Сарасвати. Сарасвати хорошо известна в 
персонифицированном виде: она не толь- 
ко богиня Р., но и нередко отождествляет- 
ся с Вач, персонифицированной Речью. 
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Нисхождение Ганги. Картина П. Сайни. 


Связь Р. с речью принадлежит к числу ар- 
хетипических образов. В основе иденти- 
фикации не только акустический эффект 
шумно текущей воды, но и образ самого 
потока Р. и речи, последовательного пере- 
текания — развития, от начала до конца, 
до состояния смысловой наполненности. 
Образ Сарасвати оказался настолько вли- 
ятельным и индуцирующим новые эле- 
менты содержания, что к нему было соз- 
дано мужское соответствие — Сарасват, 
которое подчёркивало мужской аспект 
плодоносной силы Р. (как и речи). В «Риг- 
веде» Р. не раз называются божественны- 
ми (IV 55, 3; V 46, 6; 49, 4) и бессмертны- 
ми (I 62, 10). Часто обыгрывается сак- 
ральная речная нумерология — 3, 7, 3x7, 
99; есть упоминание и о четырёх сладко- 
текущих Р. (I 62, 6). Р. — супруги быка- 
Индры (V 42, 12), они сестры Варуны (VIII 
41, 2), и он живёт в них. Один из наиболее 
известных «речных» мифов — рассказ о 
сошествии на землю Ганги, дошедший до 
нас в разных версиях древнеиндийского 
эпоса (Мбх. III, Рам. I) и в ряде памятни- 
ков изобразительного искусства (ср. рель- 
ефное изображение мифа в храме Махаба- 
липурам, Мадрас). Царь Бхагиратха умо- 
лил прекрасную деву Гангу (образ небес- 
ной Р., не смешивавшейся с земными Р.) 
смыть её священными водами грехи пред- 
ков. Её воды низринулись с вершины 
снежной горы на землю, заполнили пере- 
сохший океан, проникли в подземное 
царство, коснулись праха предков Бхаги- 
ратхи, которые получили очищение и об- 
рели небесное блаженство. С тех пор Ган- 
га течёт по земле и впадает в океан. С Тан- 
гой связаны такие важные мотивы, как 
проглатывание Ганги мудрецом Джахну, 
пребывание в Ганге семени Шивы и омо- 
вение сестёр Криттик в мифе о рождении 
Сканды и др. 

В китайской традиции рассказывается 
о небесном духе Цзюй-лин, который про- 


исходил из верховьев реки Фэнынуй и не- 
когда был духом Р. Он не только расколол 
и раздвинул гору Хуашань, которая ме- 
шала течь Хуанхэ, и открыл Р. прямой 
путь к морю, но и выступил (в даосской 
традиции начала нашей эры) как косми- 
ческий первотворец, отделивший небо от 
земли. В водах Хуанхэ Юй увидел речного 
духа, давшего ему карту рек, благодаря 
которой Юй догадался, как нужно бороть- 
ся с потопом. Важную роль в мифе творе- 
ния сыграл хеттский бог Р.: после того как 
небо и земля были разделены, он «взял се- 
бе очищение, жизнь потомства и силу 
плодородия». Известный хеттский риту- 
ал Туннави иначе называется обрядом Р.: 
«Когда Старая женщина (жрица) прихо- 
дит на берег реки, она отламывает тонкий 
кусок хлеба для божества берега реки, и 
она кладёт его на берег реки, и она разбра- 
сывает муку и куски пирога на берег, и ль- 
ёт на берег вино, и говорит: божество бере- 
га реки! Смотри! Я пришла к тебе. И ты, 
божество реки, с берегов которой взята 
эта глина, возьми её в свою руку, и очисти 
этого человека глиной; очисти все двенад- 
цать частей его тела» . При обряде очище- 
ния бога и человека от заклятия перед 
храмом вырывают водоём, соединяют его 
каналом с Р., делают образы клятв и про- 
клятий из серебра и золота, кладут их в 
лодку и выпускают её по каналу в Р. Ста- 
рая женщина произносит заговор: «Как 
лодку река унесла..., так точно река уне- 
сёт всех тех, кто виновен в заклятиях... 
Пусть злые слова уплывут в далёкие стра- 
ны, за море! Вспять не обратится река, об- 
ратно пусть не приплывут заклятия и 
злые слова! » . 

Существенна роль Р. в библейской и 
христианской мифологиях. В награду лю- 
дям Р. прокладываются в пустыне, отк- 
рываются в горах, иссекаются из скалы; в 
наказание же Р. иссушаются, превраща- 
ются в пустыню, в смолу, в кровь, напол- 
няются гадами. Одна из казней египет- 
ских состояла в том, что господь (руками 
Аарона) ударил жезлом по воде, и она 
превратилась в кровь (Исх. 7, 17-21). Фа- 
раону снится сон о семи тучных и семи то- 
щих коровах, выходящих из Р. (Быт. 41, 
1-3); на берегу Р. фараонова дочь находит 
корзину с младенцем Моисеем (Исх. 2, 
5-6) и т. д. В новозаветной традиции в Р. 
Иордане происходит крещение водой; 
один из эпитетов Иисуса Христа — «Река 
жизни» . 


В Древней Греции (как на Балканах, 
так и в Малой Азии) очень многие Р. были 
включены в сакральную топографию. На 
их берегах разворачивается действие мно- 
гих мифов, они населены наядами. Неко- 
торые мифы разыгрываются именно в 
«речном» коде; ср. миф об Алфее и Арету- 
се, сходный мотив в «Фьезоланских ним- 
фах» Боккаччо, где любовное соединение 
героев продолжается посмертно, когда 
они превращаются в два сливающихся 
ручья — Африко и Мензола. Греки мифо- 
логизировали и свои Р. [Пермес (ср. пер- 
месские девы — музы), источник Иппок- 
рена, Алфей, Пеней, Меандр, Скамандр] и 
чужие (Стримон, Гебр, Падуе, Род анус, 
Фасис и др.), а часто создавали полностью 
мифические, как гиперборейский Эри- 
дан, с которым связана гибель Фаэтона. 
Особое место в греческой мифологии зани- 
мает Нил, сын Океана и Тефиды, у кото- 
рых родились три тысячи сыновей — реч- 
ных божеств. 

Один из вариантов т. н. основного ми- 
фа актуализирует роль Р. Поединок меж- 
ду громовержцем и его противником в 
значительной степени объясняется тем, 
что последний запрудил воды Р., чем выз- 
вал угрозу плодородию и жизни. Само 
имя древнеиндийского чудовища Вритры 
означает «затор», «запруда», «преграда». 
Индра «убил дракона, он просверлил от- 
верстия для рек, он рассек чресла гор», и 
теперь «как мычащие коровы, спеша, 
прямо к морю сбегают воды» (РВ I 32, 1- 
2). Имя матери Вритры Дану означает по- 
ток, воду; этот же корень используется в 
названиях ряда мифологизированных Р. 
иранского происхождения — Дон, Днепр, 
Дунай и т. п. Сходные мотивы поражения 
чудовища, удерживающего воды, и его 
матери — Р. известны во многих традици- 
ях (ср. южноамериканские мифы о змее 
— удерживателе вод, при том, что змей 
связан с огнём, ср. Змей Огненный Волк), 
но бывает, что главная функция змея — 
охранять Р. (кстати, иногда змея превра- 
щается в Р., чем и объясняется извилис- 
тость её течения). Многочисленны преда- 
ния и легенды, относящиеся к Днепру 
(этимология названия этой Р. восходит к 
иран. бапи, «река», «вода», и индоевроп. 
*іеЫіг- с идеей соития, плодородия). В 
них сочетается, по крайней мере, два 
слоя: миф о небесном происхождении 
Днепра и его порогов и одна из версий ос- 
новного мифа, согласно которой божий 


Речная нимфа. Картина Г. Дж. Дрейпера. 1863. 
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коваль гнал запряжённого в плуг змея 
вплоть до Чёрного моря [отсюда — т. н. 
Змиевы валы (сам корень слова «вал» не- 
отделим от имени противника громоверж- 
ца — Волос/Велес, др.-инд. Вала, Вритра 
и т. п.)], не давая ему напиться воды из 
Днепра: разрешение на это было дано 
змею лишь по достижении Чёрного моря. 
Реконструируется и мотив происхожде- 
ния днепровских порогов в местах оста- 
новки змея. Сходные мотивы отмечены в 
гуронском дуальном мифе об Иоскехе и 
Тавискароне. Спасаясь от погони, Тавис- 
карон создавал на Р. пороги и быстрины; 
капли его крови, падая на землю, превра- 
щались в кремень (ср. близкое объяснение 
Р. Дунай как потока крови одноимённого 
богатыря в русских былинах). 

Существует огромный фольклорный 
материал, мотивирующий происхожде- 
ние Р. Образ Р. играет значительную роль 
в сказочных мотивах (ср. в русских сказ- 
ках такие мотивы, как Р. -оборотень, ог- 
ненная Р., за которой живёт змей, Р. и ба- 
ба-яга, молочная Р. с кисельными берега- 
ми, Р. из пива, мёда, вина и водки и т. п., 
ср. также важный мотив купания героя 
или девиц царевен и т. п. в Р. или озере). 
У американских индейцев многочислен- 
ны сказки о духах Р. (нередко в противо- 
поставлении к духам гор), о Р. и соответ- 
ствующем животном (ср. сказку «Бобр и 
река Гранд-Ронд»), о падении моста богов 
вР. ит. п., этиологические сказки о про- 
исхождении Р. и о том, почему они текут 
в одну сторону, почему они меняют напра- 
вление (здесь особая роль отводится Койо- 
ту). Роль Р. как места совершения ритуа- 
лов в значительной степени объясняется 
пограничной функцией Р.: она рубеж 
между этим и тем, нижним миром, между 
своим пространством и чужим. 

Символические значения Р. - препят- 
ствие, опасность, потоп, наводнение; 
ужас, вход в подземное царство; речь, си- 
ла прорицания (в древней Англии Р., в 
частности, почитались и за их пророчес- 
кие свойства). Мотив вступления в Р. оз- 
начает начало важного дела, подвиг; пе- 
реправа через Р. — завершение подвига, 
обретение нового статуса, новой жизни 
(ср., в частности, буддийскую символи- 
ку). В христианской символике с образом 
Р. связаны святые Христофор и Евстахий. 

В. Н. Топоров. 

РЕКОМ, в осетинской мифологии божест- 
во плодородия, покровитель древнего ро- 
да Царазоновых (13 в.) в Алагирском уще- 
лье Северной Осетии; позднее божество 
иронской и туальской этнических групп 
осетин. Считалось, что храм Р. (в Цейской 
котловине, близ селения Цей) построен 
им самим из брёвен, не поддающихся гни- 
ению, которые погружались сами собой в 
арбы, и волы везли их без проводника по 
назначенной дороге. В честь Р. в опреде- 
лённый день в году приносили в жертву 
баранов, быков, варили пиво и другие на- 
питки и устраивали пир, на котором име- 
ли право присутствовать только мужчи- 
ны. Однажды в день праздника к храму Р. 
шла женщина, которая несла на руках ре- 
бёнка и гнала перед собой барана, пред- 
назначенного в жертву Р. Когда она при- 
близилась к храму, вдруг задул сильный 
ветер, превративший её, ребёнка и барана 
в каменные изваяния. В храме хранилась 


зрительная труба Р., его шлем, стрелы и 
другие предметы, обладавшие чудотвор- 
ной силой. Р. приносит изобилие, уро- 
жай, охраняет скот, луга, отгоняет чертей 
и разные болезни. Однако Р. требовал, что- 
бы каждый охотник, убивший тура, ос- 
тавлял его рога в храме, а из мяса живот- 
ного приготовлял шашлык, иначе охот- 
ник больше не сможет убить даже дичи. В 
нартском эпосе Р. возник одновременно с 
Мыкалгабырта и Таранджелозом из трёх 
слезинок бога, пролитых им по поводу ги- 
бели нарта Батрадза. 

Б. К. 

РЕЛИГИЯ И МИФОЛОГИЯ. Вопрос о со- 
отношении религии (Р.) и мифологии (М.) 
по-разному решался учёными разных на- 
правлений. Старая, т. н. мифологическая 
(астрально-мифологическая, натуристи- 
ческая), школа, которая впервые начала 
систематически исследовать мифологи- 
ческий материал главным образом индо- 
европейских, но отчасти и других наро- 
дов, не ставила этого вопроса в прямой 
форме, потому что Р. в то время считались 
лишь сложные вероучения - христианст- 
во, ислам, иудаизм и др., М. же рассмат- 
ривалась как древняя поэзия. При этом 
сторонники мифологической школы не 
разграничивали М. в этом понимании от 
народных религиозных верований. 

Впервые применил понятие «миф» к 
христианскому вероучению крупный ис- 
торик Р., либеральный богослов Д. Штра- 
ус («Жизнь Иисуса», 1835), пытавшийся 
снять мифические наросты и наслоения с 
облика «исторического Иисуса». Больше 
сблизили М. и Р. этнографы эволюциони- 
стской школы. По мнению Э. Тэйлора, в 
основе всей М. лежит примитивное ани- 
мистическое мировоззрение, из которого 
и вся Р. черпает своё содержание. Этот 
взгляд по-разному варьировался этногра- 
фами-эволюционистами. И. Харузин ви- 
дел в М. главный источник для познания 
религиозных верований народа, посколь- 
ку мифологический материал использует- 
ся в культе. Согласно Харузину, без М. — 
своего рода мировоззрения первобытного 
человека — нельзя уяснить себе и Р. Аме- 
риканский этнограф Д. Бринтон тоже 
подчёркивал тесную связь М. с Р., считая, 
что сама М. по существу религиозна; од- 
нако, по его мнению, не Р. происходит из 
М., а М. происходит от Р.; подлинные ми- 
фы являются плодами того проникнове- 
ния в божественное, которое составляет 
реальную и единственную основу всех ре- 
лигий. К. Прёйс полагал, что миф — необ- 
ходимая составная часть культа. 

Сходные взгляды высказывались и в 
марксистской литературе. Так, Г. В. Пле- 
ханов находил, что религиозные пред- 
ставления - это мифологический элемент 
Р. При этом Плеханов признавал этиоло- 
гическое значение мифов — «первого вы- 
ражения сознания человеком причинной 
связи между явлениями». П. Лафарг не 
проводил разграничения между понятия- 
ми «миф» и «Р.». По А. Б. Рановичу, М. 
— всегда один из элементов Р. 

Но уже с кон. 19 в. делались попытки 
отграничить М. от Р., даже противопоста- 
вить одну другой. Эти попытки выражали 
тенденцию обелить Р., освободить её от 
компрометирующего мифологического 
элемента, от наивных или забавных рас- 


сказов, над которыми смеялись уже древ- 
ние мыслители. Так, Ф. Джевонс писал, 
что миф - это ни Р., ни источник Р.; это - 
первобытная философия, наука, а частью 
художественный вымысел; Р. может 
только отбирать мифы, отбрасывая то, что 
с ней несовместимо. С. Рейнак проводил 
резкую грань между мифами и Р.; М. 
представляет собой, по его мнению, лишь 
собрание рассказов, тогда как для Р. ха- 
рактерны эмоции и выражение их в 
действиях, чего нет в мифах. Настойчивее 
всего пытались размежевать Р. и М. сто- 
ронники теории прамонотеизма — Э. 
Лэнг, В. Шмидт и их последователи. Они 
видели свою основную задачу в том, чтобы 
представить Р. как чисто моральное миро- 
воззрение, лишённое низменных, грубо 
мифологических мотивов, и освободить от 
таких мотивов в особенности первобыт- 
ную Р., состоявшую будто бы в почитании 
единого бога-творца. Основоположник те- 
ории прамонотеизма Э. Лэнг писал о двух 
течениях — религиозном и мифическом в 
Р.; религиозное течение даже у дикарей 
свободно от магических обычаев умилос- 
тивления духов; мифологическое же пол- 
но магии, обманА. В. Шмидт, глава венс- 
кой школы, старался доказать, что мифо- 
логические элементы в Р. представляют 
собой поздние наслоения, лишь затемня- 
ющие, загрязняющие первоначальный 
образ небесного единого бога — образ, по 
его утверждению, возвышенный, мораль- 
но чистый, лишённый вначале всяких ми- 
фологических черт. 

Представители теории прамонотеизма 
только выразили наиболее откровенно ту 
мысль, которая, быть может, неосознанно 
для самих авторов, сквозит и в сочинени- 
ях других буржуазных учёных: примесь 
М. загрязняет Р. В апологетической тен- 
денции, однако, нельзя обвинить тех ав- 
торов, которые разграничивали миф и Р. 
путём сужения понятия Р.; так, напри- 
мер, В. Вундт считал, что Р. налицо лишь 
там, где есть вера в богов, а М. охватывает 
веру в духов, демонов, в души людей и 
животных, и она представляет собой не 
более как начатки Р. Близок к этому 
взгляд П. Эренрейха, согласно которому, 
М. вначале не была религиозной и лишь 
на поздних ступенях связывается с Р. В 
противоположность теоретикам прамоно- 
теизма марксисты признают Р. явлением 
отрицательным, М. же — положительной 
культурной ценностью, считая, что имен- 
но примесь Р. «портит» М. Ту же прибли- 
зительно мысль высказывал М. Горький; 
он был склонен сближать, почти отождес- 
твлять мифологическое и сказочное твор- 
чество и резко разграничивал, даже про- 
тивопоставлял друг другу М. и Р. Он счи- 
тал, что мифы, как и сказки, вырастали 
на почве трудового опыта народа, выра- 
жали мечту трудящегося человека о поко- 
рении природы; а Р. возникла из отрыва 
идеологического мышления от практики, 
от труда. 

Взаимодействие М. и Р. на большом 
фактическом материале рассматривается 
венгерским марксистом И. Тренченьи- 
Вальдапфелем. По его мнению, Р. — сила 
реакционная, подчиняющая человека 
тайным силам, в то время как М. — сила 
прогресса, даёт крылья человеческому са- 
мосознанию, создавая положительных ге- 
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роев и даже прекрасные образы богов как 
высшую ступень самосовершенствования 
человека; в первобытном обществе М. бы- 
ла частью Р., позднее, на рубеже бесклас- 
сового и формирующегося классового об- 
щества, мифотворчество отделилось от Р.; 
М. стала свободной и прогрессивной об- 
ластью фантазии, в которой человеческое 
самосознание смогло вступить в борьбу 
против пут Р., старавшейся вселить в че- 
ловека чувство беззащитности и зависи- 
мости от внешних сил. Толкование Трен- 
ченьи-Вальдапфеля (как отчасти и М. 
Горького) основывается по существу 
лишь на развитой и поздней мифологии, 
преимущественно греческой; исследова- 
тель почти не принимает во внимание пер- 
воначальные стадии развития мифа. Ис- 
торическое соотношение М. и Р. на самом 
деле было гораздо сложнее. 

В современной науке господствует мне- 
ние о тесной связи между М. и Р., при этом 
остающимися самостоятельными. Источ- 
ники Р. и М. различны: корни Р. — в бес- 
силии человека перед слепыми природны- 
ми и социальными стихиями; М. — в эле- 
ментарной потребности человеческого 
ума в понимании и объяснении окружаю- 
щей действительности. Выражаются Р. и 
М., конечно, в формах, обусловленных и 
общим уровнем общественно-культурного 
развития, и конкретно-историческими 
факторами. 

Сама по себе мифотворческая деятель- 
ность человеческого разума не заключает 
в себе ничего религиозного, о чём свиде- 
тельствуют мифы аборигенов Австралии, 
островитян Океании, народов Африки и 
Америки (о животных, об окружающей 
человека природе). Самые элементарные 
из них содержат ответы на вопросы: поче- 
му ворон чёрный; почему летучая мышь 
плохо видит днём; почему медведь без 
хвоста, и т. п. Другие мифы служат объяс- 
нением того, почему море такое большое; 
почему солнце совершает ежедневно свой 
путь по небу с востока на запад; откуда 
люди получили огонь; почему различают- 
ся формы тела мужчин и женщин, и т. п. 

Но когда мифы объясняют явления со- 
циальной жизни, обычаи, нормы поведе- 
ния (касающиеся, например, разделения 
по возрасту и полу, родственных, межпле- 
менных отношений и др.), это объяснение 
превращается в мифологическое обосно- 
вание и оправдание данных форм соци- 
альной практики, санкцию и сакрализа- 
цию их; таким образом, сакрализованные 
социальные нормы, предписания, запре- 
ты становятся обязательными и непри- 
косновенными. В классовом обществе бо- 
ги начинают олицетворять в первую оче- 
редь социальную власть. «Фантастичес- 
кие образы, в которых первоначально от- 
ражались только таинственные силы при- 
роды, приобретают теперь также и обще- 
ственные атрибуты и становятся предста- 
вителями исторических сил» (Энгельс Ф., 
см. Маркс К. и Энгельс Ф., Соч., 2 изд., т. 
20, с. 329). Возникает миф, который вы- 
полняет важнейшую социально-норма- 
тивную функцию. Социальная практика 
обосновывается и освящается ссылкой на 
мифическое прошлое; в мифе повествует- 
ся о действиях мифических предков, 
культурных героев, демиургов, устано- 
вивших данный обряд или данный за- 


прет. Так узакониваются обряды инициа- 
ции, тотемический ритуал, брачные нор- 
мы. И сами мифы, и фигурирующие в них 
персонажи обычно окутаны строгой тай- 
ной от всех непосвящённых, от нечленов 
рода или племени. Устанавливается, не- 
разрывная связь между мифами и религи- 
озными обрядами. Миф как бы разъясня- 
ет и обосновывает совершаемую религиоз- 
ную церемонию; а эта церемония (обряд) 
как бы воспроизводит в лицах рецитируе- 
мый или пересказываемый миф. Это тес- 
ное взаимодействие мифа и обряда вызва- 
ло длительный спор в науке: что является 
первичным, а что производным — миф 
или обряд. Большинство современных 
учёных склоняются к мнению о первич- 
ности обряда по отношению к мифу, но од- 
новременно не отрицается и обратная за- 
висимость и взаимодействие мифа и обря- 
да (см. Культовые мифы, Обряды и мифы, 
Тотемические мифы). 

Хотя М. играет и важную роль в исто- 
рии Р., как бы поставляя материал для со- 
держания религиозных верований, не она 
является самым существенным элемен- 
том Р. Ещё Робертсону Смиту принадле- 
жит глубокая мысль о том, что в древних 
Р. основу составляли не верования, не 
догматы, а обряды, ритуал, в котором 
участие членов общины было обязатель- 
ным. Во многих Р. мифологическая сторо- 
на составляет второстепенный, необяза- 
тельный, иногда несущественный эле- 
мент. Например, в Р. древних греков, у 
которых М. достигла особого развития и 
разнообразия содержания, мифы отнюдь 
не составляли сути Р. Вера в мифы не бы- 
ла обязательной. Многие образованные 
люди смеялись над мифами, при этом не 
навлекая на себя упреков в безбожии до 
тех пор, пока они с почтением относились 
к богам — покровителям города и выпол- 
няли предписанные религиозные обряды. 
Известны и Р., в которых мифологичес- 
кая сторона играла совсем неприметную 
роль и даже почти отсутствовала (напр., в 
конфуцианстве). Мифы — это произведе- 
ние народной фантазии, наивно объясня- 
ющее факты реального мира. Они рожда- 
ются из естественной любознательности 
человечества, на ранних стадиях его раз- 
вития, на почве трудового опыта; по мере 
расширения этого опыта, вместе с ростом 
материального производства, расширяет- 
ся круг мифологической фантазии, ус- 
ложняется её содержание. Имея различ- 
ные корни, М. и Р. имеют общее — оли- 
цетворяющую фантазию. Именно это уже 
на ранних ступенях развития способству- 
ет включению мифологических представ- 
лений в область Р. В отличие от других ре- 
лигиозных представлений, религиозно- 
мифологическое обладает ещё одним ха- 
рактерным признаком: фигурирующие в 
М. события, явления относятся к отдалён- 
ному прошлому (мифологическая эпоха). 
В Р. встречаются культовые мифы, свя- 
занные с религиозно-магическими обря- 
дами, в которых обряд обосновывается и 
объясняется характерным для М. спосо- 
бом: учреждение данного обряда возво- 
дится к глубокой мифологической древ- 
ности, связывается с мифическими персо- 
нажами, сам миф, как и обряд, становит- 
ся священным, тайным (эсотерическая 
М.). Для непосвящённых в тайны обряда 


сочиняются мифы (экзотерическая М.), в 
которые сами посвященные не верят; в 
них для устрашения вводятся фантасти- 
ческие образы духов, чудовищ и др. (тера- 
тологический миф). Сливаясь с религиоз- 
но-магическими обрядами, мифы состав- 
ляют существенную часть содержания ре- 
лигиозных верований. На поздней стадии 
развития — в мировых религиях — мифы 
утрачивают деление на эсотерические и 
экзотерические, становятся религиозны- 
ми догматами. Но у некоторых народов 
(особенно в Древней Греции) чрезмерное 
развитие мифологической фантазии при- 
водило к тому, что и отвлечённо филосо- 
фские, даже атеистические, идеи иногда 
облекались в мифологическую форму. Та- 
ким образом, М. и на ранних, и на позд- 
них ступенях исторического развития 
иногда сохраняла известную независи- 
мость от Р. 

С. А. Токарев. 

РЕНЕНУТЕТ (гпп.-Ь), Термутис (греч. 
ѲгрцонѲіс;), в египетской мифологии боги- 
ня, охраняющая собранный урожай. Во- 
площалась в образе змеи, изображалась в 
виде змеи или женщины со змеёй на голо- 
ве. Эпитеты Р. — «владычица плодоро- 
дия», «правительница закромов». Сын Р. 
— бог зерна Непери (иногда их обоих 
отождествляли с Исидой и Гором). Счита- 
лось, что змея-Р. появляется на поле во 
время жатвы, следя за тщательностью 
уборки урожая. Р. дарует изобилие, уда- 
чу, богатство, счастье, помогает при ро- 
дах. Впоследствии она, как и бог урожая 
винограда Шаи, стала почитаться как бо- 
гиня судьбы. Р., часто вместе с Шаи, упо- 
минается в добрых пожеланиях, напри- 
мер: «да будет жить с тобой здоровье, при 
тебе Шаи, Рененутет в руке твоей»; «да 
будет жить Рененутет на пути твоём». 
Праздник Р., во время которого фараон 
приносил ей благодарственную жертву, 
отмечался в день окончания жатвы. 

Р. Р. 

РЕС (Рцаод), в греческой мифологии фра- 
кийский царь, союзник троянцев. Р. на 


Крылатая Рененутет и Гор в виде льва. 
Храм в Ком Омбо. 
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десятом году войны прибывает в троян- 
ский лагерь и в первую же ночь становит- 
ся жертвой Диомеда и Одиссея (которые 
нападают на спящих фракийцев, убивают 
Р. и 12 его соратников и угоняют знамени- 
тых коней Р.) (Нот. II. X 433-445 и 470- 
531). По другому варианту (Ріпсі. 1г§. 
262), Р. в первый же день пребывания под 
Троей сражает в бою столько ахейцев, что 
Афина побуждает Диомеда и Одиссея про- 
браться ночью во вражеский лагерь и уст- 
ранить Р. По происхождению Р., скорее 
всего, — речное божество, эпоним однои- 
мённой реки в Троаде, его распростране- 
ние на европейском материке относится к 
сравнительно позднему времени (здесь от- 
цом Р. считался речной бог Стримон, в то 
время как малоазийская традиция назы- 
вала отцом Р. некоего Эионея). Миф о Р. 
получил обработку в трагедии «Р.», при- 
писываемой Еврипиду, но относящейся, 
скорее всего, к 4 в. до н. э., и в переложе- 
нии позднеэллинистического автора Пар- 
фения из Никеи (1 в. до н. э.)* 

В. Я . 

РЕФАИМ (евр. гераіт), в ветхозаветных 
преданиях древнейшие обитатели Хана- 
ана, люди исполинского роста и огромной 
физической силы. Они были покорены 
родственными евреям моавитянами и ам- 
монитянами (Втор. 2, 10-21), а ко време- 
ни исхода из Египта почти полностью ис- 
чезли с лица земли, сохранились очень 
немногие из них, например Ог, царь Васа- 
нский, железный одр которого «и теперь в 
Равве у сынов Аммоновых, длина его де- 
вять локтей, а ширина его четыре локтя» 


(3, 11). Ещё во времена Дави- 
да существовали «сыны Ра- 
фы» (легендарного предка Р.) 
- четыре брата, имевшие по 
шесть пальцев на руках и но- 
гах и обладавшие гигантской 
силой (2 Царств 21, 16-22). 
Одним из них был великан Го- 
лиаф, сражённый юным Да- 
видом. С течением веков ис- 
чезнувшие Р. стали отождес- 
твляться с обитателями под- 
земного или подводного мира 
(Иов 26, 5), заточёнными за 
грехи «в глубине преиспод- 
ней» (шеола), с могуществен- 
ными царями древних идоло- 
поклонников, попавшими в 
ад. Их подземные судороги — причина 
землетрясений. Лишь при воскресении 
мёртвых окончатся их мучения - «восста- 
нут мёртвые тела, ... земля извергнет ре- 
фаимов» (Ис. 26, 19). 

В апокрифических сказаниях (книга 
Еноха 7, 2-3) Р. отождествляются с «ис- 
полинами», рождёнными смертными 
женщинами от падших ангелов (ср. Быт. 
6, 2-5). Страшные чудовища, ростом в 18 
локтей, с 16 рядами зубов, они впервые 
стали вкушать мясную пищу, а от убий- 
ства животных перешли к истреблению 
людей; именно Р. изобрели оружие и на- 
чали кровопролитные войны (Мидраш 
Агада к Быт. 10, 9). Благодаря опасным 
знаниям, унаследованным от падших ан- 
гелов, Р. получили колоссальную власть 
над природой: они умели «охватывать не- 
бесный свод, способствуя низведению 
дождей» («Берешит рабба» 26, 17; «Сота» 
346). Особую разновидность Р. составля- 
ли анаким — великаны с непомерно длин- 
ной шеей (народная этимология от апац, 
«шея»). Р. погибли «от неразумия своего» 
(«Барух» 3, 26-28), истребляя друг друга, 
и после смерти стали злыми духами, нена- 
видящими людей. Лишь некоторые из 
них, успевшие родить детей, сохранили 
свой облик в потомстве (книга Еноха 15, 
8; книга Юбилеев 7, 29). 

Конец «губившим землю» гигантам 
положил всемирный потоп. Из них одно- 
му только Огу удалось спастись в ноевом 
ковчеге. Исполинский рост унаследовал 
от Р. также богатырь и охотник Нимврод. 

Д. В. Щедровицкий. 



Рея с младенцем Зевсом и корибанты. 

Терракотовый рельеф. 2 в. Париж, Лувр. 

РЕЯ (Реіа), в греческой мифологии древ- 
няя богиня, титанида, дочь Урана и Геи 
(Нез. Тйео§. 135), супруга Кроноса, ро- 
дившая ему Гестию, Деметру, Геру, Аида, 
Посейдона и Зевса. Кронос, боясь быть ли- 
шённым власти, пожирал своих детей, но 
Р. по совету родителей спасла Зевса. Кро- 
носу вместо сына она подложила запелё- 
натый камень, который он и проглотил, а 
сына в тайне от отца отправила на Крит, 
на гору Дикта (453-486). По одному из ва- 
риантов мифа, Р. обманула Кроноса при 
рождении Посейдона. Она спрятала сына 
среди пасущихся овец, а Кроносу дала 
проглотить жеребёнка, сославшись на то, 
что именно его она и родила (Раиз. VIII 8, 
2). В период поздней античности Р. отож- 
дествлялась с фригийской Великой ма- 
терью богов и получила имя Р.-Кибелы, 
культ которой отличался оргиастическим 
характером. Свиту Р. на Крите составля- 
ли куреты и корибанты. 

А. Т.-Г. 

РЕЯ СИЛЬВИЯ (Кеа, Шіеа Зііѵіа), Илия, 
в римской мифологии мать Ромула и Ре- 
ма. По одной версии, приближавшей ос- 
нование Рима к прибытию в Италию 
Энея, Р. С. была его дочерью или внучкой; 
по другой, более распространённой, — до- 
черью царя Альбы-Лонги Нумитора (от- 
сюда вторая часть имени Р. С. от зііѵіиз, 
«лесовик» - прозвище или родовое имя 
всех царей Альбы-Лонги), изгнанного 
своим захватившим власть братом Аму- 
лием. Амулий, чтобы у Р. С. не было де- 


Слева - Рея-Кибела на льве, рядом - Адрастея. Фрагмент южного фриза Пергамского алтаря. Мрамор. 180-160 до н. э. Берлин, 
Государственные музеи. Справа - Марс и Рея-Сильвия. Картина 17 . 77 . Рубенса. 1616-161 7. Вена, музей Лихтенштейна. 
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тей, сделал её весталкой. Однако Р. С. ро- 
дила двух близнецов от полюбившего её 
Марса (есть версия, что от Амулия в обли- 
ке Марса). Согласно одним преданиям, Р. 
С. потом была убита Амулием, согласно 
другим, - заточена в темницу, откуда её 
освободили, свергнув Амулия, сыновья, 
согласно третьим, - она бросилась в Тибр, 
была спасена богом Тиберином и стала его 
женой (Ьіѵ. I 3; Біоп. Наііс. I 71; Оѵісі. 
Разі. II 598 след.). 

Е. Ш. 

РИАНГОМБЕ, Лиангомбе, Киранга-Ри- 
ангомбе, мифологический персонаж у 
бантуязычных народов Межозерья. В ле- 
гендах Р. — могущественный царь и сын 
царя. По некоторым мифам, он спустился 
на землю с неба и породил всех царей. 
После смерти Р. его душа вернулась в не- 
бо. Согласно мифологическим представ- 
лениям, Р. - основатель тайного общества 
имандва, связанного с культом предков 
царского рода (по другим версиям, он уна- 
следовал функции жреца и главы культа 
от своего отца царя Бабинга ба Нундо). В 
одном из мифов Р. однажды отправился 
на охоту, чтобы исполнить просьбу жены, 
дочери великого царя Руганзу, достать ей 
шкуру буйвола (вариант: антилопы). Он 
ранил буйвола, но сам был им убит. Перед 
смертью Р. приказал всем вступить в об- 
щество имандва и совершать ему ежеднев- 
ные жертвоприношения и молитвы (пос- 
ледователям культа Р. запрещено есть мя- 
со буйвола); затем Р. удалился на вулкан 
Мухавура (считающийся его обычным 
местопребыванием) и стал выращивать на 
его плодородных склонах табак. Узнав, 
что его плантациям угрожает могущест- 
венный враг — Нирагонго, Р. предложил 
ему встретиться под деревом муко, посвя- 
щенным имандва. Когда тот отказался 
прийти, Р. с помощью божества Имана от- 
вёл своим огненным мечом воду, питав- 
шую земли Нирагонго, и горящими угля- 
ми зажёг вулкан — жилище Нирагонго. 
После этого Имана передал Р. управление 
и власть над людьми, поручив ему заботу 
об их благополучии. 

По другому варианту, Р. при жизни 
был царём Мухавура. Один из подчинён- 
ных ему вождей — Нирагонго выступил 
против его власти. Тогда Р. мечом рассёк 
его пополам и принудил удалиться на вул- 
кан, верхушку которого он срезал своим 
огненным мечом. Сбросив туда своего про- 
тивника, он забросал его головешками. 
Этот вулкан стал называться Нирагонго. 

Существует представление, что некото- 
рые люди могут быть одержимыми Р., то 
есть представлять Р.; им приносят дары, 
жертвы. 

Е. С. Котляр. 

РИБХУ (др.-инд. КЫш, букв, «искус- 
ный»), в древнеиндийской мифологии 
класс низших божеств или полубогов, вы- 
зывающих плодородие и богатство. Р. об- 
разуют триаду: Рибху (или Рибхукшан, 
«предводитель Р.»), Вибху (Вибхван), 
Ваджа. Отец Р. - Судханван, потомок Ан- 
гираса (однажды к Р. обращаются как к 
сыну Индры, РВ IV 37, 4; ср. также «дети 
мощи»). Р. достигли божественности из-за 
их приверженности к добрым делам. Их 
приглашают на жертвоприношение, исп- 
робовать сому. Р. особенно тесно связаны 
с Индрой: они подобны ему (IV 37, 5), по- 


могают вместе с ним смертным одержать 
победу, делают для него колесницу и т. д. 
Вообще, подчёркивается искусность Р., у 
них хорошие руки. Р. по виду подобны 
солнцу, у них сияющая колесница и жир- 
ные кони, металлические шлемы. Р. под- 
держивают небо. В «Атхарваведе» (III 30, 
2) указывается, что Р. некогда были людь- 
ми, которые благодаря тапасу приобщи- 
лись к богам. Боги высоко оценили их 
труды и сделали их божественными ре- 
месленниками: Ваджу у богов, Рибхукша- 
на у Индры, Вибхвана у Варуны. 

В. Т. 

РИКИРАЛ ДАК ( «топорогрудый»), в ми- 
фологии лакцев и дидойцев (чалхулчи) 
злой лесной дух антропоморфного обли- 
ка, из груди которого торчит топор. По 
представлениям лакцев, Р. д. покрыт гус- 
той длинной шерстью. Отличается боль- 
шой силой, неуязвим; однако идёт в услу- 
жение к человеку, сумевшему с помощью 
хитрости вырвать у него клок шерсти. Р. 
д. аналогичен кумыкский кылыч тёш 
(«саблегрудый») или темир тёш («желез- 
ногрудый»). По некоторым поверьям ку- 
мыков, кылыч тёш одноглаз; сожительст- 
вует с похищаемыми им женщинами, от 
этих связей рождаются одноглазые дети. 
Кылыч тёша можно перехитрить. Во дво- 
ре в пень втыкают остриём вверх саблю и 
накрывают её буркой. Полагая, что ею ук- 
рыт спящий человек, кылыч тёш, чтобы 
рассечь его своей саблей, грудью бросает- 
ся на бурку, сам напарывается на саблю и 
погибает. 

Х.Х 

РИМСКАЯ МИФОЛОГИЯ. Судить о древ 
нейшем периоде Р. м. чрезвычайно труд- 
но, так как источники относятся к более 
позднему времени (1 в. до н. э. - 4 в. н. э.) 
и часто содержат ложные этимологии 
имён богов и интерпретации их функций. 
В науке долгое время господствовало мне- 
ние о том, что у римлян первоначально от- 
сутствовали ясные представления о богах 
как о неких определённых, индивидуали- 
зированных персонажах — в мире суще- 
ствуют безличные вредоносные или благо- 
детельные силы — нумина (пишіпа), свой- 
ственные отдельным предметам, живым 
существам, действиям. Так, в жреческих 
книгах «Индигитаментах» перечисляют- 
ся божества посева, произрастания семян, 
цветения, созревания, жатвы колосьев, 
бракосочетания, зачатия, развития заро- 
дыша, рождения ребёнка, его первого 
крика, выхода на прогулку, возвращения 
домой и т. д. (Аиі. С-еІІ. I 21), имена кото- 
рых образованы от названий отдельных 
актов. Утверждению такого мнения спо- 
собствовали неопределённость пола древ- 
них божеств (ср. Палее), отразившаяся в 
наличии мужских и женских ипостасей у 
некоторых из них (Фавн — Фавна, Помо- 
на — Помон ит. п.), в формуле обращения 
к божеству — «бог или богиня» , «муж или 



Диана на колеснице. Серебряный денарий. 

169-158 до н. э. Кроуфорд. 

женщина» ; использование в обращении к 
божеству добавления: «или каким иным 
именем ты желаешь называться» (II 28). 
Свидетельство Варрона о том, что у рим- 
лян в древности существовали лишь сим- 
волы богов (Юпитер - камень, Марс - ко- 
пьё, Веста - огонь и др.), а различные об- 
ряды и ритуалы толковались как дейст- 
вия, имевшие целью усилить благодетель- 
ное и нейтрализовать губительное воздей- 
ствие нумина, также служило обоснова- 
нием того, что само мировосприятие рим- 
лян препятствовало антропоморфизации 
богов и созданию мифологической систе- 
мы, предполагающей взаимосвязи между 
богами, их родственные и брачные отно- 
шения. Из массы нумина исследователи 
выделяли только древнейшую триаду - 
Юпитера, Марса и Квирина, с которыми, 
однако, не связывали какие-либо мифы, 
появившиеся, по их мнению, лишь под 
влиянием этрусской и особенно греческой 
мифологии: греки принесли в Рим своих 
антропоморфных богов и связанные с ни- 
ми мифы, научили римлян строить хра- 
мы, ваять статуи богов, различать богов 
по их полу, возрасту, функциям, положе- 
нию в иерархии, воздавать им более слож- 
ный, чем примитивные магические обря- 
ды, культ. Ряд современных исследовате- 
лей поставил под сомнение теорию нуми- 
на. П. Бойансе показал, что «Индигита- 
менты» были не народным творчеством, а 
созданием жрецов — понтификов (многие 
из них были юристами, а римским юрис- 
там свойственна крайняя детализация яв- 
лений и казусов); по его наблюдениям, тер- 
мин «нумина» всегда употреблялся у рим- 
ских авторов и в надписях как «воля», 
«сила», «величие», действие бога (а так- 
же сената, импе- 
ратора), и римля- 
не всегда (и в 
древнейшее вре- 
мя) имели изобра- 
жения богов (они 
в виде примитив- 
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ных глиняных фигурок известны благода- 
ря раскопкам уже с нач. 1-го тыс. до н. э.). 
Засвидетельствованная иногда неопреде- 
лённость пола и имени божеств обуслов- 
ливалась неясностью, к кому из них сле- 
дует обращаться в определённом случае 
(напр., при землетрясении, так как не бы- 
ло известно, кто его вызывает, Аиі. Оеіі. II 
28), нежеланием жрецов из опасения зло- 
употреблений открыть подлинное имя бо- 
га (8егѵ. Ѵег§. Аеп. II 351), слиянием бо- 
жества одного пола с аналогичным и одно- 
имённым, но другого пола, почитавшим- 
ся в соседней общине (Церера в некоторых 
италийских общинах известна как Це- 
рус). Наличие в Р. м. пар божеств объяс- 
нимо аналогиями с описанными В. Ман- 
хардтом крестьянскими обрядами, в кото- 
рых духи растительности, весны, жатвы и 
т. д. могли изображаться мужчиной, жен- 
щиной или парами (ср. король и королева 


мая). Боги с отдельными мелкими функ- 
циями, как показал Г. Узенер, встреча- 
лись у многих других народов (в частнос- 
ти, греков), и, следовательно, это не явля- 
ется какой-то спецификой римского созна- 
ния. Некоторые авторы (А. Гренье) пред- 
полагали существование у римлян прими- 
тивной мифологии, впоследствии заглох- 
шей, искали в далёком прошлом Рима по- 
рождавшие мифы верования, аналогич- 
ные верованиям стадиально близких при- 
митивных народов (Дж. Фрейзер), восхо- 
дящую к индоевропейской мифологии 
общность, отражающую представление о 
трёхчленной системе мифологических 
функций: религиозно-жреческой (в Р. м. 
её воплощение - Юпитер), военной (Марс) 
и хозяйственной (Квирин), и иерархичес- 
кие или конфликтные соотношения меж- 
ду богами. По мнению Дюмезиля, специ- 
фика Р. м. состоит в том, что конфликты и 


гармония воспроизводятся на «героичес- 
ком» уровне в римских легендах, т. е. пе- 
реносятся из мира богов в мир героев: вой- 
на Ромула (религиозно-жреческая функ- 
ция) и его союзника Лукумона (военная 
функция) с Титом Тацием (хозяйственная 
функция), последовавший за ней мир и 
союз этих героев, а значит, всех необходи- 
мых обществу компонентов, отразивший- 
ся в предании о делении общества на три 
трибы — Рамнов (в честь Ромула), Луце- 
ров (в честь Лукумона), Титиев (в честь 
Тита Тация). Дюмезиль интерпретирует 
большинство римских богов и богинь как 
причастных к одной из трёх социальных 
функций и возводит к индоевропейской 
основе ряд римских обрядов (напр., праз- 
дник в честь Матер Матуты) и легенд о 
древнейших римских героях (напр., о по- 
единке Горациев и Куриациев, о Муции 
Сцеволе, которого он сопоставляет со скан- 
динавским Фрейром, о Горации Коклесе, 
сопоставляемом с Одином). Положения 
Дюмезиля, отвергшего мнение об антими- 
фологичности римлян и показавшего, как 
под влиянием особых обстоятельств воз- 
никла Р. м. — как отражение земного Ри- 
ма в сфере небесной, несмотря на ряд воз- 
ражений, приняты многими современны- 
ми учёными. Меньшую роль стали отво- 
дить этрусскому и даже греческому влия- 
нию, подчёркивая самобытность римской 
религии, возникшей в результате синой- 
кизма общин, её политический характер, 
обусловленный особенностями римского 
государства как посредника между граж- 
данами и богами (Ж. Байе). 

На основе немногих дошедших источ- 
ников (гимны коллегий Арвальских бра- 
тьев и салиев, формулы, произносившие- 
ся главой коллегии фециалов Патер Пат- 
ратус при объявлении войны и заключе- 
нии мира и союзов и др.), а также отдель- 
ных упоминаний у позднейших авторов 
допустимо полагать, что верования рим- 
лян в древнейший период были аналогич- 
ны стадиально близким верованиям дру- 
гих народов (см. Италийская мифология). 
Вероятно, существовал некогда миф о сот- 
ворении мира Янусом (оттеснённым затем 
Юпитером), а также миф о происхожде- 
нии людей от дуба (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 
315), об их первоначально дикой жизни и 
последующей цивилизации культурными 
героями или богами (Янусом, Сатурном, 
Пиком, Пилумном и Пикумном и др.). 
Значение культа дуба для римлян (как и 
для других италиков и для кельтов) под- 
чёркивал Фрейзер, ссылаясь на связь дуба 
с Юпитером, с царями Альбы и Рима, воп- 
лощавшими дух дуба, с духом и нимфой 
дуба Вирбием и Дианой, сочетавшимися 
сакральным браком, так же как царь Ну- 
ма сочетался с близкой Диане Эгерией в 
священном лесу. Почитание деревьев и 
рощ играло большую роль. Большинству 
древних богов были посвящены рощи, где 
в их честь совершались священнодей- 
ствия. Общим для всех рощ был бог Лу ко- 
рне, хранитель убежища Ромула (II 761). 
Как священные почитались рощи и де- 
ревья в отдельных имениях и на отдель- 
ных холмах Рима. Общими святынями 
Рима считались смоковница, под которой 
волчица кормила Ромула и Рема и приз- 
наки увядания которой воспринимались 
как знак угрожающей городу страшной 
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опасности; священный дуб на Капитолии, 
которому Ромул принёс свою первую до- 
бычу - зроііа оріта, оружие и доспехи 
убитого им царя, а также каменный дуб 
на Ватикане (Рііп. Маѣ. Ііізі. XVI 37, 1). С 
лесом связаны вещий Фавн (ряд преданий 
о нём, возможно, восходит к древнейшим 
мифам) и Сильван. Культ леса имел непо- 
средственное отношение к культу водных 
источников (см. Фоне, Ютурна), каждый 
из них — священное обиталище лимф (за- 
тем нимф), героинь многих преданий. Ве- 
роятно наличие мифов о священных жи- 
вотных — дятле, орле и особенно волке. 
Волку был посвящен ритуал луперкалий 
(волчьего праздника, см. в ст. Фавн), воз- 
можно, связанный с обрядом инициации. 
Волкам приписывались различные чудес- 
ные и магические свойства, считалось, 
что волчица сочетается браком при всех 
сородичах и, если её муж гибнет, остаётся 
верна его памяти, что некоторые люди мо- 
гут превращаться в волков (8егѵ. Ѵег§. 
Аеп. IV 458; Рііп. Хаѣ. Ьізі. VIII 24, 3; 34, 
1-2). Мифы о сакральных браках (Дианы 
и Вирбия, Нумы и Эгерии, Лара с жрицей 
домашнего очага, весталкой или рабыней, 
ставшей матерью героя-основателя и за- 
конодателя — Ромула или Сервия Тул- 
лия, Акки Ларентии и Геркулеса, Сервия 
Туллия и Фортуны) восходят к древней- 
шей основе. К ней же восходят различные 
легенды об отмене (под влиянием цивили- 
зующего влияния Геркулеса, Сатурна) че- 
ловеческих жертвоприношений, замене 
их праздником Аргеев (когда из святи- 
лищ курий отправлялась процессия к 
Тибру и жрецы сбрасывали в реку куклы, 
и был введён обычай вешать на перекрёст- 
ках заменявшие свободных и рабов куклы 
и шерстяные шары и т. п.). Из приписы- 
ваемого Нуме календаря праздников и 
списка назначенных им фламинов, из упо- 
минаний древних святилищ известно о су- 
ществовании культов Вулкана, Палатуи, 


Фуррины, Флоры, Карменты, Цереры, 
Помоны, Волу пии и др., которые не были 
безличными нумина и, возможно, имели 
не только свои обряды, но и свои мифы, 
забытые или трансформировавшиеся с 
трансформацией самих богов. Древняя 
римская религия формировалась парал- 
лельно с процессом синойкизма общин, 
лежавшим в основе возникновения Рима; 
боги отдельных общин сливались друг с 
другом, смешивались, аккумулировали 
свои функции, приходили в упадок или 
возвышались, становились общими, как 
общими становились обряды и жреческие 
коллегии. Палее слилась с Палатуей, са- 
бинский бог клятв Семо Санкус с Диус 
Фидиус, Ларента с Ларундой; удвоены 
были коллегии луперков и салиев, общим 
для первых объединившихся семи вер- 
шин холмов стал праздник септимонтия и 
т. п. По мере вытеснения родовых связей 
соседскими, а родов фамилиями главную 
роль стали играть культы фамилий, сме- 
шавшиеся с родовыми культами; Макро- 
бий упоминает о фамильных праздниках 
Эмилиев, Клавдиев, Корнелиев (МасгоЪ. 
8а1. 116, 7-8). Эти культы фамилий груп- 
пировались вокруг домашней Весты, ла- 
ров, пенатов. Также существовали культы 
соседских общин-курий и пагов и культы 
всей римской гражданской общины (от- 
сюда деление священнодействий на част- 
ные - ргіѵаіа, совершаемые частью наро- 
да - рориіагіз и общенародные - риЫіса). 
Эти культы не были отгорожены друг от 
друга: почитались одни и те же боги, со- 
вершались одни и те же обряды (напр., 
ритуальный обход-люстрация имения, 
пага, территории Рима), все они находи- 
лись под контролем коллегии понтификов 
во главе с великим понтификом, оттес- 
нившей жрецов-фламинов. Считалось, 
что совершаемое во благо общины служит 
и благу отдельных граждан, и наоборот. 
Ранние культы были типично общинны- 
ми, с почитанием священных деревьев, 
общего очага Весты, жилища сакрального 
главы общины-регии, где хранились глав- 
ные святыни, подземного алтаря Конса 
[возможно, возникшего в те времена, ког- 
да собранный с общих земель урожай 
складывался в общее хранилище, с отк- 
рывавшейся трижды в год круглой ямой 
(мундус) — входом в царство мёртвых, где 
обитали маны]. 

Мир богов представлялся устроенным 
по образцу мира людей; они имели своего 
царя Юпитера, наиболее почитаемые из 
них именовались, как и сенаторы, отцами 

- раігез, имели своих божественных слуг 

- Іатиіі Ііѵі и, видимо, аналог весталок - 
божественных дев - ѵіг^іпез сііѵі, обслу- 
живавших их очаг. Они делились на богов 
небесных, земных и подземных (Ьіѵ. I 32, 
6-14), однако одни и те же боги могли 
действовать во всех трёх мирах (напр., 
Юпитер, Диана, Меркурий). Миры богов, 
людей и мёртвых были разграничены 
(так, право богов - іаз не смешивалось с 
правом человеческим — іиз, из действия 
которого изымалось всё посвященное бо- 
гам; маны впускались в мир живых лишь 
трижды в год) и вместе с тем взаимосвяза- 
ны. Люди не начинали ни одного важного 
дела, не узнав, как отнесутся к нему боги. 
Отсюда сложная наука авгуров и гаруспи- 
ков, читавших волю богов по полёту и по- 


ведению птиц, внутренностям (особенно 
печени) жертвенных животных, удару 
молнии. Отсюда же постоянное стремле- 
ние истолковать необычное: рождение 
уродов у людей и животных, появление в 
городе волков, на небе двух солнц, комет, 
влаги на статуях богов и т. п., понять, не 
знак ли это неудовольствия богов, чем оно 
вызвано и как его искупить. Большую 
роль при этом играли связанные с куль- 
том Аполлона т. н. Сивиллины книги, 
якобы купленные за большую цену Тарк- 
винием Гордым у пророчицы Сивиллы и 
содержавшие туманные стихотворные из- 
речения. Порученные специальной жре- 
ческой коллегии, они хранились в тайне 
от непосвящённых. В случае угрожаю- 
щих знамений жрецы по специальному 
постановлению сената искали в них ука- 
заний, как поступить. Боги постоянно 
присутствовали среди людей, иногда по- 
давали голос. Богов врага с помощью оп- 
ределённой формулы (еѵосаііо) можно бы- 
ло переманить на сторону Рима, где им уч- 
реждался культ. Так перешли в Рим мно- 
гие боги италийских городов, что вело к 
усложнению образов римских одноимён- 
ных богов. Считалось, что мёртвые влия- 
ют на дела живых, мстят за пренебреже- 
ние к установленным в их честь обрядам 
(Оѵісі. Газ!. II 563 след.). Умерший отец 
становился богом для своих сыновей (сын 
поднимал кость отца с погребального 
костра и объявлял, что покойный стал бо- 
гом). Существовали культы отдельных со- 
словий (конный Нептун и Диоскуры у 
всадников; Цецера, Либер, Либера у пле- 
беев), отдельных профессий (Меркурий у 
торговцев, Минерва у ремесленников, ху- 
дожников, писателей, учителей). Каж- 
дый коллектив был неразрывно связан со 
своими богами. Каждый член фамилии 
был обязан участвовать в её культе, а пе- 
реходя в другую по усыновлению или бра- 
ку, принимал её культ. Гражданин был 
обязан участвовать в культе гражданской 
общины. Когда Рим стал главой Латин- 
ского союза, он принял культы его богов 
Дианы Арицийской и Юпитера Латиари- 
са. Центром культа в Риме, окончательно 
оформившимся как единый город, стал 
Капитолийский храм, а богом римской 
мощи и славы — Юпитер Капитолийский. 
Позднее, когда появилось много людей, 


Гаруспики изучают внутренности жертвен- 
ного быка перед храмом Юпитера Капи- 
толийского. Рельеф. Нач. 2 в. Париж, Лувр. 
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не связанных с каким-нибудь исконно су- 
ществовавшим коллективом: переселен- 
цы, оторвавшиеся от фамилий рабы и от- 
пущенники, — для них создавались куль- 
товые коллегии с вербовавшимися из их 
среды министрами и магистратами богов 
римского пантеона. Отсюда сформулиро- 
ванное впоследствии Варроном положе- 
ние о приоритете гражданских установле- 
ний над религиозными, общин над почи- 
таемыми ими культами. 

На дальнейшее развитие Р. м. оказали 
влияние три фактора: демократизация об- 
щества, обусловленная победой плебса, 
победоносная римская агрессия и знаком- 
ство с более развитыми культурами и ре- 
лигиями, с которыми римляне вступили в 
сложные взаимоотношения. Демократи- 
зация, сделавшая доступными для плебе- 
ев жреческие должности, ранее занимав- 
шиеся только патрициями, а должность 
главы культа — великого понтифика — 
выборной, в соединении с запрещением 
дарить и завещать земли храмам, не дала 
развиться ни жреческой касте, ни её опло- 
ту — храмовому хозяйству. Высшим авто- 
ритетом стала сама гражданская община, 
а чёткость социальной структуры (полно- 
правные граждане, с одной стороны, пол- 
ностью бесправные, удерживаемые толь- 
ко силой рабы, — с другой) делала беспо- 
лезным какое-либо вуалирование её боже- 
ственной санкцией. Всё это обусловило от- 
сутствие какой бы то ни было религиоз- 
ной догмы. Граждане обязаны были чтить 
богов, составлявших как бы часть их об- 
щины (отсюда распространённая впослед- 
ствии мысль о мире как великом городе 
людей и богов), но могли о них думать, го- 
ворить и писать что угодно, вплоть до пол- 
ного их отрицания. Такие мотивы встре- 
чаются уже у поэта 3-2 вв. до н. э. Энния, 
они всесторонне развиты в трактатах Ци- 
церона «О природе богов» и «О дивина- 
ции», в которых сам бывший авгуром Ци- 
церон высмеивает все способы выяснить 
волю богов и решительно сомневается в 
их существовании, хотя в трактате «О за- 
конах», написанном с точки зрения поли- 
тика, а не философа, считает веру в богов 
и все религиозные установления предков 
обязательными. Этика определялась не 
религией, хотя римляне и обожествляли 


различные добродетели, необходимые 
гражданам для служения государству, а 
благом гражданской общины, награждав- 
шей достойных заслуженным почётом, 
каравшей и клеймившей презрением за- 
бывших свой долг. Питаемое римлянами 
отвращение к личной сильной власти, к 
людям, поставившим себя над народом 
(Кориолан, Манлий Капитолийский и т. 
п.), исключало культ царей и героев, и ес- 
ли таковой в древнейшее время существо- 
вал (см. Лары), то потом заглох. Даже 
культ Квирина-Ромула не играл заметной 
роли. С другой стороны, беспрерывные 
победоносные войны Рима, стоившие ог- 
ромного напряжения сил и многих жертв, 
требовали некоего идеологического офор- 
мления и оправдания. Их давал постепен- 
но складывавшийся миф о Риме как горо- 
де, основанном по предначертанию богов, 
предназначивших ему власть над миром, 
о событиях его истории как этапах на пути 
к осуществлению этого предназначения, о 
римском народе как избранном богами и 
исполненном исключительных добродете- 
лей, и о тех, кто во имя его величия, а не 
личной славы совершал невиданные под- 
виги, отдавал свои способности, свою 
жизнь и жизни детей на службу Рима. 

Когда, каким образом, в какой после- 
довательности, из каких компонентов соз- 
давался «римский миф», установить 
трудно за отсутствием соответственных 
источников. Один из компонентов — миф 
об Энее, видимо, очень древен, но неизве- 
стно, каков он был первоначально. Наибо- 
лее существенные элементы «римского 
мифа» встречаются в первых дошедших 
до нас римских письменных источниках 
3-2 вв. до н. э. (Пунические войны, несом- 
ненно, стимулировали его развитие). По- 
том уже у современников Августа — Тита 
Ливия и Вергилия («Энеида») они оказы- 
ваются объединёнными в одну систему. 
Тогда провиденциальная миссия Рима ка- 
залась осуществившейся, и Вергилий 
сформулировал свою знаменитую мысль о 
предназначении Рима править миром, 
смирять дерзких и щадить покорных. О 
сложном генезисе «римского мифа» мож- 
но судить на примере легенды о царе Сер- 
вии Туллии, прототипом которого был эт- 
русский полководец Мастарна, превра- 


тившийся в сына Лара и рабыни Таркви- 
ния Древнего; воспитанный предвидев- 
шей его славное будущее мудрой царицей 
Танаквиль (известной также под именем 
Гаи Цецилии, образ очень сложный и не 
поддающийся адекватной интерпрета- 
ции), возлюбленный Фортуны, народолю- 
бец, раздавший народу земли (чтобы сде- 
лать его независимым от знати), устано- 
вивший ценз (чтобы каждый мог выдви- 
нуться не по родовитости, а по способнос- 
тям), учредивший для крестьян паги и па- 
ганалии, для соседей — компиталии, для 
рабов и чужеземцев культ Дианы на Авен- 
тине. Сервий Туллий затем был убит по 
наущению ненавидевшего его сената до- 
черью и зятем. О происхождении других 
персонажей «римского мифа» (т. е. восхо- 
дят ли они к индоевропейским или ита- 
лийским богам и героям или к реально 
жившим людям) ничего неизвестно. Ми- 
фы о них группировались вокруг Януса, 
Сатурна, Пика, Фавна, Латина, Эвандра, 
Питумна и Пилумна и особенно вокруг 
Энея. Ряд мифов связан с римскими царя- 
ми Ромулом, Нумой (которому приписы- 
вали большинство религиозных установ- 
лений Рима, введённых им по совету Эге- 
рии), Тулом Гостилием (при котором про- 
изошёл поединок Горациев и Куриациев и 
который, возомнив себя равным Юпите- 
ру, погиб от удара молнии), Тарквинием 
Древним (заложившим Капитолийский 
храм), Тарквинием Гордым (окончившим 
строительство храма; по преданию, когда 
рыли котлован для фундамента этого хра- 
ма, была найдена человеческая голова, 
что предвещало будущую власть Рима над 
миром) и Сервием Туллием. Третья груп- 
па мифов связана с установлением респуб- 
лики; герои этих мифов — люди, ничего 
не щадившие для величия Рима и испол- 
ненные исключительных добродетелей 
(Лукреция - жена Коллатина, обесчещен- 
ная сыном Тарквиния Гордого и покон- 
чившая с собой, что послужило началом 
восстания против царя; основатель рес- 
публики и первый консул Юний Брут, 
казнивший сыновей, уличённых в загово- 
ре в пользу изгнанного Тарквиния; Му- 
ций Сцевола, прокравшийся в лагерь эт- 
русского царя Порсенны, чтобы его убить, 
и пойманный. Чтобы доказать стойкость 
римских юношей, он сжёг себе руку на 
очаге Порсенны; Курций, бросившийся в 
открывшуюся на Форуме пропасть, чтобы 
отвратить от Рима гнев богов; Деции Му- 
сы — отец и сын, обрёкшие себя и вражес- 
кое войско подземным богам, чтобы обес- 
печить победу римлянам; рабыня Тутула, 
отправившаяся с другими рабынями, пе- 
реодетыми матронами, к воевавшим с Ри- 
мом латинам, требовавшим в заложницы 
знатных римлянок, напоившая врагов и 
подавшая сигнал римлянам, ворвавшим- 
ся в лагерь спящих врагов и их перебив- 
шим, и др.). Ставшие непонятными обря- 
ды связывались с мифами: ноны Капроти- 
ны (когда рабыни пользовались свободой 
и одевались, как свободные) — с подвигом 
Тутулы; праздник поплифугий («бегство 
народа», 5 июля) — с исчезновением Ро- 
мула, которого народ искал, бегая в смя- 
тении; праздник регифугий («бегство ца- 
ря», 24 февраля; в этот день царь священ- 
нодействий приносил жертву на месте ко- 
миций и затем убегал) — с изгнанием 
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Тарквиния Гордого; обычай приносить в 
жертву собак — с их нерадивостью во вре- 
мя войны с галлами (когда из-за молча- 
ния собак защитники Рима чуть не про- 
пустили врага; спасли город поднявшие 
крик капитолийские гуси, посвященные 
Юноне). 

Так, «римский миф», объясняющий 
прошлое, оправдывающий настоящее и 
направляющий будущее, вытеснил, види- 
мо, некогда существовавшие примитив- 
ные мифы о создании мира и людей. Пот- 
ребность в них стала удовлетворяться за 
счёт проникновения в Рим развитой гре- 
ческой мифологии и отождествления рим- 
ских богов с греческими. У автора нач. 3 
в. до н. э. Ливия Андронника, переведше- 
го на латынь «Одиссею» и первым писав- 
шего пьесы для театра на сюжеты гречес- 
ких мифов, выступают романизованные 
греческие боги, которые, очевидно, уже 
известны публике. Заимствование гречес- 
ких богов началось не позднее кон. 6 - 
нач. 5 вв. до н. э. с введения культа Апол- 
лона, затем римляне стали знакомиться с 
греческими мифами, потом и с элевсин- 
скими и самофракийскими мистериями, 
мистериями Диониса и греческими рели- 
гиозно-философскими течениями. Инте- 
рпретируя мифы, ведущие государствен- 
ные деятели стали претендовать на боже- 
ственное происхождение (первым в этом 
смысле был Сципион Африканский), на 
особое покровительство божества (Сулла 
и Цезарь — на покровительство Венеры, 
Антоний — Геркулеса и Диониса), на уго- 
тованное их душам бессмертие и особое 
место в звёздных сферах или полях бла- 
женных. В провинциях распространялся 
культ полководцев. Так был подготовлен 
императорский культ, начавшийся с обо- 
жествления Цезаря и Августа, а затем его 
преемников. Императоры отождествляли 
себя с богами, их жёны — с богинями. С 
сер. Зв.н.э., когда распространяются со- 
лярные культы в Риме, императоры стали 
отождествлять себя с этими богами. С ус- 
тановлением империи «римский миф» в 
связи с обострением социальных противо- 
речий, отстранением народа от участия в 
государственных делах, утратой Римом 
его характера гражданской общины, на- 
чал всё более терять свою популярность. 
Знать и интеллигенция обращаются к раз- 
личным религиозно-философским тече- 
ниям, по-своему толковавшим старые ми- 
фы и природу богов, к астрологии, демо- 
нологии, восточным культам. Народ со- 
храняет верность старым богам, но не 
официальным, а созданным им самим, бо- 
гам земли, ремесла и пр. (Геркулес, осо- 
бенно Сильван, Бона Деа, Ферония и пр.). 
От них ждали покровительства при жиз- 
ни и награды после смерти. Вера в бес- 
смертие души и её загробную судьбу как 
результат поведения при жизни становит- 
ся всеобщей. Вместе с тем растёт тяга к 
единому всемогущему богу, стоящему вы- 
ше земных владык, но близкого «малень- 
кому человеку» уже не как члену какой- 
то общины, а лично; тяга к примеру для 
подражания, к человеку, ставшему богом 
за труды и жертвы на благо людей. Все 
эти многообразные течения обусловили 
полное разложение «римского мифа» и 
подготовили победу христианства. 

Е. М. Штаерман. 


РИТА (др.-инд. гЬа-), обозначение универ- 
сального космического закона, одно из 
ключевых понятий древнеиндийского ми- 
фологического умозрения. Р. определяет 
преобразование неупорядоченного состоя- 
ния в упорядоченное и обеспечивает со- 
хранение основных условий существова- 
ния вселенной, человека, нравственнос- 
ти. Посредством Р. достигается порядок 
круговращения вселенной. Поскольку 
этот порядок совпадает с истиной, то и Р. 
толковалась как истина в самом широком 
смысле (немецкий индолог Г. Людерс). 
Противоположность Р. — анрита (апгЬа-), 
неупорядоченность как лишённость Р. 
Всеобщий характер Р. проявляется в том, 
что она управляет и вселенной, и ритуа- 
лом; она определяет и физический, и нрав- 
ственный аспект жизни. Р. была установ- 
лена адитьями, которые и охраняют её. 
Более всех богов связан с Р. Варуна (и Ми- 
тра), именно он контролирует соответст- 
вие между Р. и поступками людей. Р. не 
видима смертными: «закон сокрыт зако- 
ном» (РВ V 62, 1), т. е. Р. определяется не 
извне, а из самой себя; иначе говоря, она 
определяет всё, включая и самоё себя. Да- 
же деяния богов - не более чем частные 
проявления Р. Посредством Р. регулиру- 
ются движение солнца, дождь, жизнь рас- 
тений, животных, людей, действия богов. 
В послеведийскую эпоху усиливается эти- 
ческая интерпретация Р. Понятие Р. вос- 
ходит к индо-иранским истокам (ср. 
авест. аза-) и находит себе немало типоло- 
гических параллелей, ср. др.-греч. Дике и 
т. п. 

В. Н. Топоров. 

РИШИ (др.-инд. гзі-), в древнеиндийской 
мифологии мудрец, провидец. Особенно 
известны (уже в «Ригведе») т. н. «семь 
Р.». Они божественны и сами связаны с 
богами. Их имена в «Шатапатха-брахма- 
не» (XIV 5, 2, 6): Готама, Бхарадваджа, 
Вишвамитра, Джамад-агни, Васиштха, 
Кашьяпа, Атри (ср. Брихад.-уп. II 2, 6), в 
«Махабхарате» : Маричи, Атри, Ангирас, 
Пулаха, Крату, Пуластья, Васиштха. К 
этим именам добавляются в «Ваю-пура- 
не» Бхригу, а в «Вишну-пуране» Бхригуи 
Дакша (в «Вишну-пуране» они называют- 
ся «девять Брахмариши»). Среди других 
имён Р. упоминаются ещё Вьяса, Гаута- 
ма, Канва, Вальмики, Ману, Вибхандака. 
Согласно «Шатапатха-брахмане» (II 1, 2, 
4) и другим источникам, «семь Р.» были 
некогда медведями (гкза), а потом образо- 
вали семичленное созвездие Большой 
Медведицы. Этот мотив, возможно, выз- 
ван к жизни сходством древнеиндийских 
слов для Р. и медведя и числовым показа- 
телем 7. Видимо, те же «семь Р.» иногда 
выступают как семь древних жрецов, про- 
славляющих Индру, или семь хотаров, 
которые вместе с Ману принесли первую 
жертву богам. Наряду с мифологически- 
ми Р. - ср. создание ими чудовища для бо- 
рьбы против врагов (Джайм.-бр. III - ска- 
зание о Чьяване) - известны и полулеген- 
дарные (напр., те, которым приписывает- 
ся составление отдельных частей «Ригве- 
ды») и реальные Р. (основатели философс- 
ких систем, аскеты, грамматики и др.). 

В. Т. 

РОБИГ (КоЪщо или КоЪщиз, от гоЪщиз, 
«ржавчина, поражающая колосья»), в 
римской мифологии божество мужского 


(реже женского) пола, защищающее уро- 
жай от болезней колосьев и - вместе с бо- 
гом Авверунком («отвращающим») - рим- 
скую общину от бедствий. В таком случае 
искупительные жертвы приносились Р. в 
посвященной ему роще фламином Квири- 
на (Аиі. Оеіі. IV 6; V 12). В праздник роби- 
галии (23 апреля) процессия одетых в бе- 
лое граждан во главе с фламином Квири- 
на направлялась в рощу Р., где приносили 
ему в жертву рыжую собаку (воплощение 
солнечного жара или ржавчины) и ягнён- 
ка с просьбой охранить колосья. Рыжая 
собака с той же целью приносилась в жер- 
тву незадолго до робигалии в ритуале 
аи^игіит или засгит сапагіз (от сапіз, 
«собака») неизвестному божеству (Оѵісі. 
Газѣ. IV 905 след.). 

Е. Ш. 

РОД (др.-рус. родъ, Родъ из обшеслав. 
госіъ, индоевроп. *НогсИш-, родственно 
хетт, йагсіи, «потомок», иероглифическ. 
лувийск. йагЬи, «потомок»), в славянской 
мифологии воплощение рода, единства 
потомков одного предка. Для раннего пе- 
риода (реконструируемого, в частности, 
на основании совпадения терминологии 
восточнославянских и хетто-лувийских 
мифологических и обрядовых текстов) 
можно предполагать, что в культе Р. отра- 
зился индоевропейский культ НогсОш — 
рода, собрания потомков. Сопоставление 
летописных данных со свидетельствами о 
культе Р. и рожаниц в «поучениях» про- 
тив язычества показывает, что в 11-12 вв. 
у восточных славян ещё сохранялось ми- 
фологическое осмысление единства кня- 
жеского рода как субъекта и объекта пра- 
ва русских князей, территориальной еди- 
ницы и родовой земли, не подлежащей 
членению. В древнерусских списках язы- 
ческих божеств Р. и связывающиеся с 
ним женские мифологические существа 
рожаницы обычно следуют непосред- 
ственно за главными богами. Им соверша- 
ли особые жертвоприношения едой (в том 
числе кашей, специально для этого варив- 
шейся, хлебами, сырами) и питьём (мё- 
дом). В приготовлении кушаний особую 
роль в этот период (но возможно, и рань- 
ше: ср. характерные упоминания лу- 
вийск. йагсіи- и производных от него слов 
в текстах обрядов, совершавшихся жри- 
цами) играли женщины. Возможно, что 
культ Р. длительное время сохранялся и в 
мужской среде (в том числе в княжеской), 
тогда как рожаницы стали относиться к 
многочисленным существам, упоминаю- 
щимся обычно в форме множественного 
(собирательного) числа женского рода (ср. 
берегини, лихорадки и т. п.) и связанным 
с женской средой (в «поучениях» — «бабы 
богомерзкие», среди которых сохраня- 
лись некоторые языческие культы). Для 
этого позднего периода «двоеверия» мож- 
но предполагать и непосредственную 
связь культа рожаниц с идеей продолже- 
ния рода и судьбой новорождённого, кото- 
рому роженицы (хорв. роженицы, словен. 
гоіепісе) определяют долю (ср. также об- 
разы Суда и судециц). 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
РОДАСИ (др.-инд. Косіазі, ср. госіаз, «зем- 
ля»), в древнеиндийской мифологии: 1) 
жена Рудры; ближайшая подруга мару- 
тов, находящаяся на их колеснице и несу- 
щая удовольствия; у неё распущенные ко- 
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сы; подчёркивается её молодость и асурс- 
кая природа (см. Асуры), упоминаются её 
сыновья; 2) в двойственном числе парный 
образ неба и земли: Р. подобны двум 
юным девицам, непобедимы, исполнены 
благ. Р. — родители Сомы. 

В. Т. 

РОЖДЕНИЕ. С времён глубочайшей 
древности идея Р. (и плодородящей силы 
женщины) связывалась с идеей плодоро- 
дия вообще и животворящей силы земли в 
частности (ср. палеолитические фигурки 
богинь-матерей, мужские и женские зна- 
ки в палеолитической живописи, воспри- 
ятие пещеры — места Р. как лона земли). 
С Р. связано также представление, соглас- 
но которому ничто живое не умирает, но 
лишь временно покидает этот мир, чтобы 
вновь появиться в нём, родившись повто- 
рно. С несколько более поздним периодом 
развития мифопоэтического мышления 
связаны процессы «космизации» пред- 
ставлений о Р., перевода биологических, 
сексуальных явлений на уровень астраль- 
ных, планетарных (ср. особую роль солн- 
ца и луны в символике смерти и возрож- 
дения; постепенная замена женских и 
мужских знаков солярными и лунарными 
отмечается уже в неолите) и других при- 
родных процессов (ср. священный брак 
неба и земли). В этом кругу мифологичес- 
ких символов Р. из женского лона стано- 
вится лишь частным случаем, преоблада- 
ет Р. супружеской парой богов неживых 
объектов (например, островов в мифе об 
Идзанаки и Идзанами), появление живых 
существ из неживых объектов [например, 
первые люди создаются у палеоазиатов и 
индейцев Вороном из земли, травы, кос- 
тей, пыли; в шумеро-аккадской мифоло- 
гии — богиней Нинмах из глины и т. п.; в 
скандинавской мифологии прародитель 
богов Бури возник из солёных камней, ко- 
торые лизала корова (Аудумла)] или из 
различных частей тела мифологических 
персонажей (Пуруши, Имира, Зевса, 
Брахмы) и т. п. Наряду с этим многочис- 
ленны и сюжеты о Р. детей от брака боже- 
ства со смертным. Основной семантичес- 
кий комплекс, вычленяемый в анализе 
проблемы Р. в мифах, представляет собой 
переплетение мотивов чудесного Р. от 
девственного (непорочного) зачатия и 
смерти-возрождения. Чудесное Р. отно- 
сится к числу наиболее распространён- 
ных мотивов во всех мифологиях и в 
фольклоре. На наиболее примитивных 
ступенях развития человеческой культу- 
ры чудесное Р. приписывается всем без 
исключения (обычно это связывают с то- 
темистическими верованиями и представ- 
лениями о партеногенезе). Так, напри- 
мер, у австралийцев новорожденное дитя 
есть перевоплотившийся предок, душа 
которого вошла в женщину. В дальней- 
шем эта идея находит различное отраже- 
ние в разных традициях. В развитых 
«космизированных» мифологиях земле- 
дельческих народов Ближнего Востока и 
Европы доминируют мотивы смерти как 
условия плодородия. Р. и смерть отождес- 
твляются («Гроб есть материнское лоно и 
небо... Смерть есть рождение» — О. М. 
Фрейденберг); ср. мифологический сюжет 
путешествия в царство мёртвых, похище- 
ния божества плодородия демоном смерти 
и т. п. и последующего второго рождения 


бога или героя (см. в ст. Умирающий и 
воскресающий бог). Чудесное Р. стано- 
вится прерогативой богов, героев и царей, 
вплоть до чудесного Р. Иисуса Христа. В 
христианстве развивается представление 
о разделённости телесного и духовного Р. 
простых смертных и участия бога в пос- 
леднем: жизнь ребёнка — «дар божий», и 
его душа «боговдохновенна». В «Еванге- 
лии от Иоанна» на вопрос Никодима: 
«Как может человек родиться, будучи 
стар? неужели может он в другой раз вой- 
ти в утробу матери своей и родиться? » Ии- 
сус Христос отвечает: «Рождённое от пло- 
ти есть плоть, а рождённое от духа есть 
дух» (3, 4-6). Эти христианские представ- 
ления восходят к древнейшим мифологи- 
ческим пластам (ср. египетские мифы и 
ритуалы божественного зачатия и рожде- 
ния фараона). К. Юнг полагал, что идея 
второго Р. универсальна и обнаруживает- 
ся и в целительной магии, и в шаманизме, 
и в средневековой оккультной философии 
(ср. также детские фантазии о «ненастоя- 
щести» своих родителей). 

В мифологиях другого культурного 
круга - индийской, китайской, монголь- 
ской большое развитие получили идеи ре- 
инкарнации (повторного Р. в человечьем 
облике с сохранением, по крайней мере, 
частичной памяти о прошлых Р.) и мета- 
мпсихоза (переселения души после смер- 
ти в другое рождающееся существо), регу- 
лируемых безличными силами (карма и т. 
п.). Согласно индуистским представлени- 
ям, и люди, и боги включены в бесконеч- 
ную «цепь перерождений» — сансару. По 
буддийским взглядам, многие из небожи- 
телей превращаются в людей, заслужив- 
ших это прежними делами; основные боги 
ведийского пантеона олицетворяют лишь 
степень или стадию духовного восхожде- 
ния личности. Индра, например, завер- 
шив предназначенные ему деяния, усту- 
пает место в мире богов смертному, при- 
нявшему тот же образ. Немало благочес- 
тивых людей в прошлом являлось в обли- 
ке Индры, и сам Будда в своих прошлых 
Р. был Индрой 36 раз. 

Чудесное зачатие и Р. тесно связаны с 
предметами, так или иначе символизиру- 
ющими плодородие. Это могут быть пло- 
ды и ягоды различных растений (орехи, 
бананы, миндаль), вода, особенно дожде- 
вая (миф о Данае; ср. обряды вызывания 
дождя, в которых женщины побуждают 
небесное божество к половому акту, и по- 
верья о том, что дождевая вода избавляет 
от бесплодия), вода с червяком (Р. Куху- 
лина), рыба (символ плодовитости). Дру- 
гие важнейшие мифологические симво- 
лы, часто сопутствующие сюжету чудес- 
ного Р., — луна, рог или рогатый зверь 
(универсальные символы изобилия или 
плодородия), змей. 

В мотиве чудесного Р. обнаруживается 
и символика, отражающая идею Р. -воз- 
рождение. Так, часто встречающийся в 
фольклоре мотив Р. из печки или очага 
восходит к обычаям и мифам, связывав- 
шим культ огня с культом предков, а Р. от 
проглоченного кусочка трупа — к тотеми- 
ческим ритуалам каннибальского типа 
(ср. сказание индейцев-тлинкитов, в кото- 
ром муж убивает своих детей из ревности 
к жене, один из убитых сыновей превра- 
щается в небольшой предмет и жена, 


проглотив его, снова рождает того же сы- 
на). Ср. также Р. -возрождение Ваты от 
проглоченной его женой щепки в египет- 
ской сказке о двух братьях. 

Восхождение мотива чудесного Р. к 
идее реинкарнации объясняет мотив бы- 
строго роста новорожденного («герой, 
умерший взрослым, взрослым же и воз- 
вращается» - В. Я. Пропп). В мифе афри- 
канского племени басуто рассказывается, 
как огромное животное пожирает всех 
людей, пока не остаётся в живых только 
женщина. У неё рождается сын с украше- 
нием (знаком божественного происхожде- 
ния) на шее, и, пока она отворачивается, 
чтобы приготовить ему соломенную под- 
стилку, он вырастает взрослым. В одном 
из вариантов мифа о похищении солнца 
индейцев квакиютль герой, чтобы по- 
пасть в дом к женщине, у которой в коро- 
бочке спрятано солнце, превращается в 
ребёнка, входит в чрево этой женщины и 
вновь рождается через четыре дня: в воз- 
расте одного дня он уже мог ходить, двух 
- разговаривать, четырёх - принялся 
кричать о коробочке с солнцем. 

Покровительницы браков, беременнос- 
ти, родов — обычно наиболее почитаемые 
богини пантеона: ср., например, Геру, 
Юнону, Тиннит, Гуань-инь, Каннон, Исэ- 
гэй айысыт. 

Л. А. Седов. 

РОЗА, один из наиболее распространён- 
ных мифопоэтических образов. В преде- 
лах многообразного и ёмкого «цветочно- 
го» кода Р. занимает ведущее место. Так, 
Брахма, споривший о цветах с Вишну, от- 
дал предпочтение сначала лотосу, но, уви- 
дев Р., показанную ему Вишну, признал 
свою ошибку и вместе с ней первенство 
Вишну. В древности с образом Р. связыва- 
ли радость, позже — тайну, тишину (ср. 
лат. зиЬ гоза, букв, «под розой» как обоз- 
начение тайны), но и любовь. Последнее 
значение стало наиболее устойчивым эле- 
ментом символа Р. Вместе с тем в Греции, 
Риме, Китае и позже в ряде германоязыч- 
ных стран Р. стала цветком, связанным с 


Золотая роза в Ватиканской библиотеке. 
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Золотая роза. Работа Дж. и П. Спанья. 
1818-19. Вена, императорский дворец Хофбург. 
похоронами, со смертью. Нередко её прев- 
ращали в цветок загробного царства. Пин- 
дар, Проперций и Тибулл воспевают «Р. 
Елисейских полей». С другой стороны, Р. 
на могилах мучеников отсылают к идее 
воскресения. Более полный набор симво- 
лических значений Р. включает: красоту, 
совершенство, изящество, радость, лю- 
бовь, удовольствие, хвалу, славу, пыш- 
ность, блаженство, аромат, пламенность, 
гордость, мудрость, молитву, медитацию, 
тайну, таинство, тишину. Р. может выс- 
тупать как символ солнца, звезды, богини 
любви и красоты (в Древнем Риме Р. свя- 
зана прежде всего с Венерой, по ряду вер- 
сий она произошла от слёз Венеры), жен- 
щины (преимущественно - красавицы; не 
случайно большое разнообразие «розо- 
вых» имён: Роза, Розина, Розита, Розет- 
та, Розалия, Розалинда, Розамунда, Ро- 
забланка и т. п.). У арабов Р., напротив, 
мужской символ, в еврейской каббале Р. - 
образ единства. Р. символизирует число 
пять, и эта её особенность отражена в ка- 
толическом обиходе, где чётки и особая 
молитва по ним называются «Розарий» 
(лат. Козагішн, нем. Козепкгапг), причём 
«Розарий» соотносится с размышлением о 
трёх «пятерицах» — пяти «радостных», 
пяти «скорбных» и пяти «славных» таин- 
ствах жизни девы Марии, которая и сама 
почитается как Р. или имеет Р. своим ат- 
рибутом. Р. в католицизме является так- 
же атрибутом Иисуса Христа, святого Ге- 
оргия, святых — Екатерины, Софии, До- 
ротеи, Терезы и др., часто символизируя 
церковь вообще. В христианстве Р. обре- 
тает особую символическую ёмкость: ми- 
лосердие, милость, всепрощение, божест- 
венная любовь, мученичество, победа. В 
средневековом христианском искусстве 
Р. символизирует небесное блаженство 
(постепенно вытесняя лилию в передаче 
этого смысла). Своё символическое значе- 
ние получают и части Р.: её зелень соотно- 
сится с радостью, шипы — с печалью, сам 
цветок — со славой. Вершиной поэтичес- 
кого и религиозного осмысления этого об- 
раза можно считать Р. как мистический 
символ, объединяющий все души правед- 
ных, в финале «Божественной комедии» 


Данте. В высшем плане неба (Рай XXX- 
XXXIII) поэт видит огромную пламенею- 
щую Р., лепестки которой - души правед- 
ных, а высший из них - богоматерь. Пос- 
ле Данте Р. всё чаще символизирует ду- 
ховное избранничество, высокое этичес- 
кое совершенство, творческий порыв (в 
итальянском гуманистическом неоплато- 
низме, философских утопиях розенкрей- 
церов и масонов и т. д.). Р. как символ 
земной чувствительной страсти чрезвы- 
чайно популярна в средневековой курту- 
азной литературе, новоевропейской лю- 
бовной лирике, эротической аллегорике 
16-18 вв. Эволюция образа Р. отмечается 
и в более поздней поэтической и мистичес- 
кой традиции. Так, у немецкого поэта К. 
Брентано в «Романсах о Розарии» высту- 
пают три сестры - Розароза (Алая роза), 
Розадора (Золотая роза) и Розабланка (Бе- 
лая роза), которым грозит кровосмеси- 
тельная связь с братьями, но их спасает 
вмешательство благодати. Р. становится 
стержневым образом-символом в искус- 
стве романтиков (У. Блейк, Д. Г. Россети, 
А. Штифтер и др.), символистов рубежа 
19-20 вв. (С. Малларме, В. де Лиль-Адан, 

O. Уайльд, кружок франц. поэтов - розен- 
крейцеров и др.), писателей 20 в. (напри- 
мер, У. Б. Йитс, Дж. Джойс, Т. С. Элиот, 
П. Целан; в России, в первую очередь, - 
А. А. Блок и О. Э. Мандельштам); в боль- 
шинстве своём мотивы Р. у этих авторов 
так или иначе восходят к Данте. В поэти- 
ческом цикле Вяч. Иванова «Козагішн» 

P. связывает воедино бесконечное число 
символов, сопровождая человека от колы- 
бели через брак к смертному ложу, и яв- 
ляется как бы универсальным символом 
мира и человеческой жизни. Образ Р. при- 
сутствует во многих произведениях иску- 
сства (Р. - один из основных и древней- 
ших видов орнамента, мистическая Р. на 
витражах средневековых храмов). Р. зна- 
менует совершенно «божественную» гар- 
монию мироздания. В Швеции само поня- 
тие «народных росписей» обозначается 
как «гозетаіпіщу», т. е. «живопись Р.». С 
12 В. Р. вводится в геральдику, став од- 
ним из наиболее устойчивых её знаков. В 
барочной живописи 17 в. (Испания, 
Фландрия) Р. нередко обособляется в са- 
мостоятельные символические натюрмор- 
ты. Существуют различные версии объяс- 
нения цвета розы (розового, красного и 
др.) и происхождения шипов. По одной 
версии, Р. стала красной, когда на её ле- 
пестки упала капля крови с ноги Афроди- 
ты, уколовшейся шипом Р. во время поис- 
ков ею убитого Адониса. Иная мотивиров- 
ка — белая Р. зарделась от удовольствия и 
стала красной, когда её поцеловала гуляв- 
шая в Эдемском саду Ева. По другой вер- 
сии, Р. покраснела из-за неосторожности 
Купидона, уронившего каплю вина на Р. 
С Купидоном связывают и происхожде- 
ние шипов Р. Вдыхая благоухание Р., Ку- 
пидон был ужален пчелой; разгневав- 
шись, он выстрелил в розовый куст стре- 
лой, и она превратилась в шип. По друго- 
му варианту, происхождение шипов свя- 
зано с Вакхом, который, преследуя ним- 
фу, оказался перед непреодолимой огра- 
дой из терниев и приказал ей стать огра- 
дой из Р, Однако позже, увидев, что такая 
ограда не может удержать нимфу, Вакх 
снабдил Р. шипами. Отчасти сходная вер- 


сия известна по этиологическому преда- 
нию алгонкинских индейцев (Глускабе, 
чтобы удержать животных от поедания 
цветов, сделал Р. колючими). Согласно 
раннехристианской традиции, до грехо- 
падения Р. не имела шипов. Красный цвет 
Р. объясняется кровью Христа, пролитой 
на кресте (красные Р. нередко связыва- 
лись с огнём; известен мотив превраще- 
ния пепла сожжённых христианских му- 
чеников в красные Р.; ср. иранскую ле- 
генду, о Заратуштре, которого уложили с 
целью умерщвления на горящее ложе, 
превратившееся, однако, в ложе из Р.), а 
тернии Р. соотносились с терновым вен- 
цом. Исключительную роль играет Р. в 
символике иранской литературы и искус- 
ства. Традиционен мотив любви соловья к 
Р.: когда её срывают, соловей вскрикива- 
ет; Р. красна от крови влюблённого в неё 
соловья и т. п. Не менее известен мотив, 
объединяющий Р. и вино. Арабская му- 
сульманская традиция знает образ белой 
Р. - пота, выступившего на Мухаммаде на 
его пути к небу и упавшего на землю. В гер- 
манской традиции Р. принадлежат кар- 
ликам, гномам, феям и находятся под их 
неусыпной защитой. Символика различ- 
ных видов Р. и её элементов многообраз- 
на. Красная Р. - христианский символ 
земного мира; эмблема Адониса, Афроди- 
ты, Венеры, Сафо; знак дома Ланкасте- 
ров; восторг, стыдливость, стыд, жела- 
ние, объятие, страсть, материнство, 
смерть, мученичество. Белая Р. - чистота, 
девственность, духовность, абстрактная 
мысль, тишина; знак дома Йорков. Крас- 
ная и белая Р. - единство, союз. Гирлянда 
Р. - атрибут Эроса, Купидона, святой Це- 
цилии; блаженная душа, небесная ра- 
дость, утешение в христианской вере; ан- 
гельский венец. Р. на кресте - смерть 
Христа. Шип Р. - страдание, смерть; 
христианский символ греха; Р. без шипов 
- неблагодарность. Венок из Р. - небесная 
радость, награда за добродетель. Розовый 
сад - Новый Иерусалим; Небесная Р. - ро- 
за дантовского Рая, образ универсума и 
высшего блаженства. Золотая Р. - Р., бла- 
гославляемая священником и вносимая 
на празднике в храм; символ церкви, не- 
бесного благословения и радости. Сереб- 
ряная Р. - жилище Брахмы. Розетка Р. - 
знак семи имён аллаха в мусульманстве; в 
буддизме - знание, закон, путь порядка, 
т. е. тройственная истина, символизируе- 
мая и лотосом; звезда, круг вселенной. 
Розовое дерево - убежище, приют. 

В. Н. Топоров. 

РОКАПИ, в грузинской мифологии пер- 
сонаж, главенствующий над злыми хвос- 
татыми старухами - кудиани, которые 
приносят ему людские сердца. Наказан- 
ный богом Р. прикован к железному шес- 
ту, вбитому глубоко в землю. Р. каждый 
год пытается вырвать шест и освободить- 
ся из плена, но когда это ему почти удаёт- 
ся, на шест садится птичка; Р. замахива- 
ется на неё палкой, птичка улетает, а 
шест снова уходит в землю. 

М. Ч. 

РОМА (Коша), в римской мифологии бо- 
гиня, персонификация города Рима. 
Впервые изображения Р., увенчанной Фи- 
дес, появляются в 204 до н. э. на монетах 
южноиталийских Локр. Во 2 в. до н. э. её 
культ стали учреждать попавшие под 
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власть Рима города восточных провин- 
ций. Статуи Р. восточные города и народы 
посвящали также Юпитеру Капитолий- 
скому. Иногда культ Р. сочетался с куль- 
том римских полководцев, например Т. 
Фламинина (РІігЬ. Патіпіпиз 16). В прав- 
ление Августа культ Р. как на востоке, 
так и на западе соединяется с почитанием 
обожествлённого Цезаря и самого Авгус- 
та. Август и Р. получают общие храмы и 
общих жрецов. Император Адриан посвя- 
тил богине сопровождавшийся играми 
праздник. Монеты с легендами Р.: Авгус- 
та, Вечная, Непобедимая, Счастливая и 
пр. — чеканились почти всеми римскими 
императорами . 

Е. Ш. 

РОМУЛ (Котиіиз), в римской мифологии 
основатель и эпоним Рима. О происхожде- 
нии Р. и его брата-близнеца Рема сущест- 
вовали различные версии: они — сыновья 
или внуки Энея; сыновья дочери или ра- 
быни альбанского царя Тархетия и духа 
домашнего очага Лара; сыновья Реи Силь- 
вии и Марса (РІігЬ. Котиіиз 1-2; 8егѵ. 
Ѵег§. Аеп. VI 774). Близнецов, брошен- 
ных по приказанию царя Амулия (дяди 
Реи Сильвии) в Тибр, вынесло на берег 
под смоковницей, посвященной Румине, 
богине вскармливания новорождённых. 
Там их охраняли и кормили дятел и вол- 
чица, потом дети были найдены пастухом 
Фаустулом, который вместе со своей же- 
ной Аккой Ларентией воспитал их. Став 
взрослыми и узнав о своём происхожде- 
нии, близнецы собрали отряд беглецов и 
разбойников, убили Амулия, вернули 
власть в Альба-Лонге деду Нумитору , а са- 
ми решили основать новый город. Брать- 
ям, ожидавшим необходимого для начала 
всякого дела знака воли богов - авгурия, 
явились коршуны: шесть - Рему на Авен- 
тине и двенадцать - Р. на Палатине, что 
предвещало двенадцать веков существо- 
вания города. С этим связывалось уста- 
новление в Риме авгурий — гаданий по по- 
лёту и поведению птиц. Первым авгуром 
считался Р.; его авгуральный жезл (ІгЬи- 
из), которым авгуры отмечали на небе зо- 
ны будущего полёта птиц, хранился как 
особая святыня в курии салиев и якобы не 
сгорел при её пожаре (Сіе. Бе сііѵіпаиопе I 
17). Рем, завидуя предпочтению, оказан- 
ному богами брату, стал над ним насме- 
хаться и в разгоревшейся ссоре был убит. 
Городу, основанному согласно этрусским 
правилам, Р. дал своё имя и стал его пер- 
вым царём, учредителем его основных 
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вая народу завоёванные земли, что на- 
строило против него патрициев. Когда на 
38-м году царствования Р. внезапно ис- 
чез, народ, думая, что его убили сенато- 
ры, был готов к возмущению (с этим свя- 
зывали установление праздника попли- 
фугии, «бегство народа»). Однако Р. явил- 
ся некоему Юлию Прокулу и велел пере- 
дать народу, что он вернулся на небо к сво- 
ему отцу и стал теперь богом Квирином, 
покровителем Рима. Он призывает рим- 
лян и их потомков быть мужественными и 
упражняться в военном деле, что даст им 
невиданное могущество, и тогда никто не 
сможет противостоять римскому оружию 
(Ріиі. Котиіиз; Оѵіб. Разі. I 3-16). С име- 
нем Р. были связаны древнейшие святы- 
ни и ритуалы Рима («хижина Р.», «гроб- 
ница Р.» - на месте древних комиций, ру- 
минальская смоковница, бег луперков 
вокруг Палатина, в котором участвовали 
некогда Р. и Рем, живя у Фаустула; кол- 
легия Арвальских братьев, в которую Р. 
входил вместе с одиннадцатью сыновьями 
Акки Ларентии). Миф о Р. впитал различ- 
ные элементы: древнейшие мотивы близ- 
нечных мифов, общеиталийские мотивы 
об основателях городов (напр., о Цекуле, 
об основателе города Куры) и общеиндоев- 
ропейские представления (по мнению Ж. 
Дюмезиля) о борьбе и союзе богов трёх со- 
циальных функций (Р., Лукумон и Тит 
Таций). По мере развития «римского ми- 
фа» (см. в ст. Римская мифология) миф о 
Р. обогащался идеями о богоизбранности 
римского народа и о предначертанном ему 
господстве над миром. 

Е. М. Штаерман. 
РОХИНИ (др.-инд. КоЫпі, от корня со 
значением «красный»), в древнеиндий- 
ской мифологии обозначение: 1) дочери 
Кашьяпы и Сурабхи и матери рогатого 
скота, особенно Камадхену (ср. гоЫпі, 
«красная корова»); 2) дочери Дакши, 
вступившего с ней в связь в виде козла (Р. 
стала антилопой); другой сюжет связан с 
Р. как любимой женой Сомы; 3) жены 
Кришны; 4) двух жён Васудевы (отца 
Кришны) и матери Баларамы; 5) дочери 
Хираньякашипу ; 6) девятой накшатры и 
т. п. 

В. Т. 

РУГАНЗУ, Луганзу, в мифологии наро- 
дов Руанды культурный герой. Согласно 
мифам, Р. ввёл различные полезные рас- 
тения - фасоль, батат, банановые деревья, 
в стране появились домашние животные. 


институтов (сената, всадничества, деле- 
ния народа на патрициев и плебеев, пат- 
роната первых над вторыми, легионов и 
пр.). Для увеличения населения Р. учре- 
дил в священной роще бога Лукариса убе- 
жище для беглецов, свободных и рабов, 
массами стекавшихся в Рим. Так как ок- 
рестные племена не желали выдавать за 
них замуж своих дочерей, Р. пригласил 
на праздник в честь бога Конса соседних 
сабинян с их жёнами и дочерьми и дал 
приказ римлянам по условленному знаку 
хватать девушек. Сам Р. женился на Гер- 
силии. Похищение сабинянок привело к 
войне с царём сабинян Титом Тацием и его 
союзником царём Ценина Акроном. Убив 
последнего в поединке, Р. посвятил его 
доспехи (зроііа оріта — доспехи и оружие 
убитого царя) у священного дуба Юпитеру 
Феретрию («сражающему»), устроив 
праздник и торжественное шествие, пред- 
восхищавшее триумф. Храм он посвятил 
Юпитеру Статору («останавливающему») 
в благодарность за то, что бог остановил 
его обратившееся было в бегство войско. 
При посредничестве Герсилии и других 
сабинянок с сабинянами был заключён 
мир и союз. Р. разделил власть с Титом 
Тацием, и их объединившийся народ стал 
называться «римский народ квиритов» 
(по имени Р. и родины Тация города Ку- 
ры). Они стали почитать общих римских и 
сабинских богов, совместно справлять лу- 
перкалии и матроналии, повиноваться об- 
щим законам. Народ был разделён на три 
трибы: Рамнов (в честь Р.), Луцеров (по 
одной версии, происхождение этого наз- 
вания неизвестно, по другой, — оно было 
дано в честь союз- 
ника Р. этруска 
Лукумона) и Тати- 
ев (или Тициев) (в 
честь Тита Тация). 
После смерти Та- 
ция Р. стал пра- 
вить один, ведя по- 
бедоносные войны 
с соседями и разда- 


Капитолийская вол- 
чица, кормящая Ро- 
му ла и Рема. Бронза. 
Нач. 5 в. до н. э. 

Рим, Капитолийские 
музеи. 
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Р. научил людей плавить руду, строить 
дома, варить пиво. С ним связано возник- 
новение водопадов, скал. Благодаря ему 
образовался естественный мост на реке 
Рузизи, соединяющей озёра Киви и Тан- 
ганьика. Великан Ньянгара, засадив ба- 
нанами одну сторону реки, решил пере- 
браться на другой её берег и там продол- 
жить свою работу. Едва он вошёл в воду, 
Р. бросил ему в спину свой жезл, чтобы 
заставить его вернуться. Но жезл сосколь- 
знул в воду и превратился в скалу. Ньян- 
гара вступил на этот мост, и с тех пор по 
нему перебираются через Рузизи. Р. вы- 
ступает также в роли мифического царя, 
способствовавшего объединению государ- 
ства Руанда. Ко временам Р. относят уста- 
новление различных обычаев и обрядов 
(напр., культ Риангомбе и мёртвых). 

Е. К. 

РУДА (гсЬѵ, гсі, гйу, «земная»), в древне- 
арабской мифологии богиня, почитавша- 
яся во всей Северной и Центральной Ара- 
вии; в пантеоне самудских арабов — вер- 
ховное божество (наряду с Нахи). Р., од- 
нако, не упоминается в южных самудских 
надписях; в них фигурирует Узза, что мо- 
жет свидетельствовать о тождественности 
этих богинь. Очевидно, Р. — богиня земли 
и плодородия. В сафских надписях упо- 
минания о ней сопровождаются изобра- 
жениями обнажённой богини плодоро- 
дия; в самудских — сообщается о принесе- 
нии в жертву Р. первинок урожая. По дру- 
гой гипотезе, Р. - «милостивая» - богиня 
солнца или планеты Венера. Р. являлась 
также богиней подземного царства, вла- 
дыкой мёртвых; её эпитет — «госпожа 
смерти». В оазисе Думат находилась ста- 
туя Р. Известно, что Мухаммад приказал 
разрушить святилище Р., принадлежав- 
шее племени тамим. Возможно, Р. родст- 
венно почитавшееся в Пальмире божество 
земли Арцу, иногда называвшееся Арцу- 
бел (Арцу-владыка). 

РУДРА (др.-инд. Кисіга, объясняемое по- 
разному от гиб-, «реветь», в связи с госіаз, 
«земля»), в древнеиндийской мифологии 
божество, персонифицирующее грозу, 
ярость, гнев; ведийский предшественник 
Шивы. В «Ригведе» ему посвящено три 
гимна. Подчёркивается разрушительная 
сила Р., его яростный нрав (Р. считается 
отцом марутов — рудриев). Р. — убийца 
(один из эпитетов — «мужеубийца»); к не- 
му обращаются с просьбой не убивать ни 
большого, ни малого, ни выросшего, ни 
отца, ни матери, не наносить вреда телу, 
семени, жизни, коровам и лошадям. 
Смерть насылается Р. и непосредственно, 
и через яд, через лихорадку. Живёт он на 
севере, с которым, как и с западом, связа- 
но в древнеиндийской модели мира всё 
плохое. Р. юн, быстр, силён, неуязвим, у 
него твёрдые члены, спутанные волосы, 
прекрасные губы; он улыбается, как солн- 
це. Вместе с тем он свиреп и разрушите- 
лен, как ужасный зверь (РВ II 33, 11), он 
— «красный вепрь неба» (II 33, 7) и бык, 
отец мира (VI 49, 10) и великий асура не- 
бес (II 1, 6). У него колесница, в руке — 
молния или палица, лук и стрелы (в «Ат- 
харваведе» он не раз называется лучни- 
ком). В поздних самхитах он тысячеглаз 
(АВ II 2, 2, 7; Вадж.-самх. XVI 7); его жи- 
вот чёрен, а спина красна (АВ XV 1, 7-8), 


у него синяя шея (Вадж.-самх. XVI 7); он 
медного цвета (или красного), носит шку- 
ру, живёт в горах (III 36; XVI 2-4, 51). Он 

— многоформен. Связанный со смертью, 
Р. может и отвращать смерть: его просят о 
лекарствах, дающих долгую жизнь, его на- 
зывают исцелителем и лучшим из врачей. 
Оргиастические черты Р. неотделимы от 
связываемых с ним представлений о пло- 
дородии и жизни. Он окружён зооморф- 
ными символами сексуальной силы. Оп- 
лодотворяющий дождь - одно из средств 
Р. против слабости. К Р. обращаются с 
просьбой: «Да размножимся мы, о Р., че- 
рез детей» (П 33, 1); о нём говорят: «Да 
создаст он благо нашему скакуну, здо- 
ровье барану и овце, мужчинам и женщи- 
нам, быку». С Р. связывают понятие жиз- 
ненной силы (VII 36, 5), упоминают о его 
милости, дружбе, готовности защищать и 
творить благо. Таким образом, Р. соотно- 
сим со всеми членами комплекса «смерть 

- плодородие - жизнь» ; недаром его на- 
зывают Трьямбака, «имеющий трёх мате- 
рей» (т. е. три космических царства). Пре- 
имущественные связи Р. — с марутами, 
Сомой (в «Ригведе» ещё и с Агни, Вач, 
Вишну). Жена Р., она же подруга мару- 
тов, - Родаси (как жена упоминается и 
Рудрани), букв, «земля и небо» (ср. мифо- 
логический мотив превращения Р. в бы- 
ка, брака с землёй, принявшей облик пят- 
нистой коровы, рождения 37 сыновей-во- 
инов - марутов, ставших спутниками 
Индры). 

Наиболее известный миф о Р., дошед- 
ший в разных версиях, в т. ч. и более позд- 
них, связан с историей жертвоприноше- 
ния Дакши. На это жертвоприношение, 
совершаемое на вершине великой горы 
Химават, были созваны все боги, кроме Р. 
Разъярённый, он появляется в середине 
ритуала, пронзает стрелой жертву, кото- 
рая, превратившись в антилопу, подня- 
лась на небо и стала созвездием Мрига- 
ширша. Затем, напав на богов, Р. наносит 
им телесные увечья, которые после просьб 
о пощаде он устраняет; только Дакше, чья 
голова исчезла, пришлось дать голову 
козла. В другой версии боги сами призы- 
вают Р., чтобы покарать Праджапати за 
его преследования собственной дочери Ро- 
хини (наконец, иногда и сам Р. рассмат- 
ривается как плод кровосмесительной 
связи). Р. участвует как предводитель бо- 
гов в битве с асурами, возглавлявшимися 
Ушанасом, из-за Тары, жены Брихаспа- 
ти, похищенной у него Сомой (Вишну- 
пур. IV и др.). Тем самым Р. выступает в 
качестве покровителя рода Ангирасов 
(сам Ангирас, как иногда и Р., считается 
сыном Брахмы; Р. вышел из его головы). 
В послеведийской мифологии из культа 
Р. развивается культ Шивы. Само имя Р. 
(и его эпитеты Пашупати, «хозяин скота», 
Шарва и т. д.) стало одним из прозвищ 
Шивы. Иконография Шивы также позво- 
ляет разъяснить некоторые черты Р. Руд- 
ра возник на индо-арийской почве, хотя 
некоторые сходные черты прослеживают- 
ся и в соседних ареалах (к северо-западу 
от Индии) или в других культурах (напр., 
в древнейшей цивилизации долины Ин- 
да). Из типологических параллелей осо- 
бенно интересны: Рудра и крот - Аполлон 
и мыши (Аполлон Сминфей - «мыши- 
ный » ) . В. Н. Топоров. 


РУДРЫ, в древнеиндийской мифологии 
класс божеств, связанных с Рудрой; пер- 
воначально Р. было восемь: Бхава, Шар- 
ва, Пашупати, Угра, Махадева, Рудра, 
Ишана, Ашани; потом одиннадцать: Ма- 
хан, Махатман, Матиман, Бхишана, Бха- 
ямкара, Ритудхваджа, Урдхвакеша, Пин- 
галакша, Ручи, Шучи, Рудра (Айт.-бр., 
Шат.-бр.) и тридцать три (Тайтт.-самх. I 
4, 11, 1). Обычно отцом Р. считается Руд- 
ра. Иногда с Р. отождествляются маруты. 

В. Т. 

РУЕВИТ [лат. КиціеиШшз, искажённое 
(?) Кіпѵіі], в балтийско-славянской мифо- 
логии бог войны, отождествляемый за- 
падноевропейскими хронистами с рим- 
ским Марсом. Его атрибуты - семь мечей 
у пояса и восьмой в правой руке. Дубовый 
идол Р. имел семь ликов. В культовом 
центре Коренице на юге острова Рюген из 
трёх храмов - Р., Поревита и Поренута - 
главным считался храм Р.; в одном из пе- 
речислений богов в «Книтлингасага» Р. 
стоит на первом месте. 

В. И., В. Т. 

РУЙМОН, в осетинской мифологии змее- 
видное чудовище. Р. рождён от оленя сле- 
пым, однако он может стать зрячим и 
уничтожить людей. Чтобы этого не случи- 
лось, небесные духи поднимают его цепью 
на небо, там отрубают от него мечом куски 
и раздают их умершим, отчего последние 
снова молодеют и принимают тот возраст, 
в котором умерли. 

B. К. 

РУКМИНИ (др.-инд. гиктіпі, «золотая», 
«украшенная золотом»), в индуистской 
мифологии первая жена Кришны, дочь 
царя Бхишмаки из страны Видарбха (со- 
временный Бирар). По настоянию своего 
брата Рукмы Р. должна была стать женой 
Шишупалы, но в день свадьбы Кришна 
украл её и, победив армии Рукмы и Ши- 
шупалы, увёз в Двараку, где и женился на 
ней. У Р. и Кришны было десять сыновей 
(из которых первый, Прадьюмна, счита- 
ется воплощением Камы) и одна дочь. 
После смерти Кришны Р. вместе с семью 
другими его жёнами сожгла себя на погре- 
бальном костре мужа. Некоторые криш- 
наитские секты считают Р. следующим 
после Ситы воплощением Лакшми, суп- 
руги Вишну. 

C. С. 

РУЛАКЬЕ (тибет. ги-іаз-зкуе, «рождён- 
ный из рога»), в тибетской мифологии 
первый министр в перечне мудрых мини- 
стров и благородных царей, культурный 
герой. Его родители: мать - вдова царя 
Тригумцэнпо, отец - горный бог Ярлха- 
шампо. После гибели царя Тригумцэнпо 
царице приснился сон о Ярлхашампо, ко- 
торый в облике огромного белого яка взо- 


Свадъба Кришны и Рукмини. 
Акварель. Ок. 1800. 
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Русалочка. 
Скульптура 
М. Антокольского. 
Санкт-Петербург, 
Эрмитаж. 


шёл на её ложе. Восемь месяцев спустя ца- 
рица родила сгусток крови, спрятала его в 
рог дикого яка и обернула рог в одежды. 
Заглянув туда несколько дней спустя, она 
обнаружила маленького мальчика, кото- 
рого назвали «мальчик Япджан, рождён- 
ный из рога». 

Р. согнал с трона убийцу царя Тригум- 
цэнпо и пригласил на царство сына царя 
«Птицу». Став министром, он одомашнил 
животных, научил тибетцев заготавли- 
вать сено впрок, с именем Р. связывают 
возникновение пашни, сбор урожая. По 
другим версиям, Р. обучил тибетцев пла- 
вить металлы (золото, серебро, медь, же- 
лезо), обжигать древесный уголь, изобрёл 


плуг и ярмо (про- 
делав отверстие в 
куске дерева), про- 
рыл каналы и осу- 
шил землю, через 
непреодолимые ре- 
ки построил мос- 
ты. По некоторым 
версиям, функции Р. приписываются 
другим мудрым министрам. 

Е. Д. Огнева. 

РУНГИС, Рудзу рунгитис («ржаной Р.»), 
в латышской мифологии дух зерна, кото- 
рый приносит и насыпает зерно. Р. при- 
надлежит к числу домашних духов; часто 
он принимает вид чёрной кошки (чему, 
видимо, способствует близость латыш, 
гип&із, собств. «круглый, ядрёный» (о че- 
ловеке или животном) к латыш, гипсіз, 
«кот»). Упоминается как мифологичес- 
кий персонаж уже у Г. Стендера (18 в.). 

В. И., В. Т. 

РУПАВАЧАРА (санскр., пали гираѵаса- 
га), в буддийской мифологии класс бо- 
жеств, обитающих 
в Рупадхату. Р. не 
нуждаются в пи- 
ще, одежде (они 
рождаются вместе 
с тончайшим пок- 
ровом), доме (кото- 
рый также возни- 
кает одновременно 
с их рождением). 
Хотя запах и вкус 
в Рупадхату отсут- 
ствуют, у Р. есть 
рот и нос, чтобы 
они не выглядели 
уродливыми. Ор- 
ганов деторожде- 
ния у Р. нет, но нет 
и полной бесполос- 


Рыбак и сирена. 
Картина Ф. Лейтона. 
1856-1858. 


Русалки. Картина 
К. Маковского. 1879. 
Санкт-Петербург, 
Гос. Русский музей. 


Русалка. 
Поволжская дере- 
вянная резьба. 19 в. 



ти. Р. рождаются чудесным образом, их 
родителями считаются те, кто в этот мо- 
мент оказался наиболее близко. 

О. Ф. Волкова. 

РУПАДХАТУ (санскр., пали гирасШаІи, 
«мир имеющих форму»), в буддийской 
мифологии один из миров, расположен- 
ный над «миром желания» Камадхату и 
под «миром не имеющих формы» — Ару- 
падхату (см. Брахмалока, Девалока). 
Описание Р. смоделировано на основании 
внутреннего йогического медитативного 
опыта, перенесённого во внешний план 
существования. В Р. отсутствуют два наи- 
более грубых чувственных явления - вкус 
и запах и соответственно вкусовое и обо- 
нятельное сознания. Зрение и слух имеют 
необыкновенную силу. Р. делится на че- 
тыре уровня, соотнесённых с четырьмя 
ступенями дхьяны — йогического транса. 
Земной человек, оставаясь телом на зем- 
ле, может путём дхьянической практики 
достигать видения определённых уровней 
Р. и переживания реальности Р. В народ- 
ных верованиях Р. обычно понимается 
материально как один из высших миров, 
в которых перерождаются после смерти 
люди, овладевшие соответствующей сту- 
пенью дхьяны. Четвёртый уровень Р. — 
это низший уровень мира, не подвергаю- 
щийся разрушению в самвартакальпе (пе- 
риод разрушения мира огнём, водой и вет- 
ром в конце кальпы). 

О. Ф. Волкова. 

РУСАЛКИ, ку палки, водяницы, лоскоту- 
хи и другие, в славянской мифологии су- 
щества, как правило вредоносные, в кото- 
рых превращаются умершие девушки, 
преимущественно утопленницы, некре- 
щёные дети (ср. Мавки). Представляются 
в виде красивых девушек с длинными рас- 
пущенными зелёными волосами (ср. юж- 
нославянских вил, западноевропейских 
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Рустам над умирающим Сухрабом. Миниа- 
тюра. 1614. Лондон, Британская библиотека. 

ундин), реже — в виде косматых безобраз- 
ных женщин (у северных русских). В ру- 
сальную неделю, следующую за троицей, 
выходят из воды, бегают по полям, кача- 
ются на деревьях, могут защекотать 
встречных до смерти или увлечь в воду. 
Особенно опасны в четверг — русальчин 
велик день. Поэтому в русальную неделю 
нельзя было купаться, а выходя из дерев- 
ни, брали с собой полынь, которой Р. яко- 
бы боятся. На просьбы Р. дать им одежду 
женщины вешали на деревья пряжу, поло- 
тенца, нитки, девушки - венки. Всю тро- 
ицкую неделю пели русальные песни, в 
воскресенье (русальное заговенье) изгоня- 
ли, «провожали» Р. (или весну). Р. обыч- 
но изображала девушка, которой распус- 
кали волосы, надевали венок и с песнями 
провожали в рожь. Вталкивая её в рожь, с 
криками разбегались, а Р. догоняла. Часто 
Р. изображали в виде чучела (иногда - об- 
ряженного ржаного снопа), несли его в по- 
ле и там оставляли на меже или разрыва- 
ли и разбрасывали по полю. Известны слу- 
чаи потопления чучела, сопровождавшие- 
ся имитацией церковного отпевания. В 
этом варианте обряд проводов Р. испытал 
очевидное влияние «похорон Костромы». 
В южнорусских и поволжских областях 
известен ритуал «вождения русалки». 

Образ Р. связан одновременно с водой и 
растительностью, сочетает черты водных 
духов (иногда Р. представляли в свите во- 
дяного) и карнавальных персонажей, воп- 
лощающих плодородие, типа Костромы, 
Ярилы ит. п., смерть которых гарантиро- 
вала урожай. Отсюда вероятна и связь Р. с 
миром мёртвых: по-видимому, под влия- 
нием христианства Р. стали отождест- 
влять лишь с вредоносными «заложны- 
ми» покойниками, умершими неестест- 
венной смертью. Возможно, название Р. 
восходит к древнерусским языческим иг- 
рищам русалиям, известным по церков- 
но-обличительной литературе. По гипоте- 
зе Ф. Миклошича наименование русалий 
заимствовано славянами на Балканах, где 
античные поминальные обряды носили 
название розалии. Образ Р. популярен в 
литературе (А. С. Пушкин, Н. В. Гоголь) и 
живописи. 

В. В. Иванов. 


РУСТАМ (фарси; восходит к ср.-иран. Ро- 
тастахм, «богатырь»), герой иранского 
эпоса, богатырь. Образ Р. принадлежит к 
систанскому, или сакско-согдийскому, 
эпическому циклу и отсутствует в «Авес- 
те». В ряде источников Р. выступает как 
противник зороастризма. Первое сохра- 
нившееся письменное упоминание о Р. со- 
держится в согдийском фрагменте 5 в., 
повествующем о битве Р. с дэвами. Как 
Ротастахм Р. фигурирует в парфянских 
поэмах «Ядгар Зареран» и «Драхт Асу- 
рик», в пехлевийском «Бахман-Яште» (в 
нём он — борец против арабского нашест- 
вия). В «Шахнаме» Р. — чудесно родив- 
шийся сын богатыря Заля и Рудабы, доче- 
ри кабульского владыки Мехраба из рода 
Заххака. Дед Р. — богатырь из рода 
Джамшида (сын Таршаспа-Керсаспы и 
внук Исрита-Триты) Нариман, просла- 
вившийся своими подвигами на службе у 
Фариду на. Богатырская мощь Р. прояв- 
ляется уже в детстве: он убивает булавой 
дикого белого слона, выбирает себе могу- 
чего коня Рахша. Выросши, Р. становится 
главной опорой иранских царей в борьбе 
против туранцев, возглавляемых Афраси- 
абом. Р. возводит на престол первого царя 
династии Кейянидов Кай Кубада, неод- 
нократно спасает Кай Кавуса. При спасе- 
нии Кай Кавуса, попавшего во время по- 
хода в Мазендеран в плен к Белому дэву, 
Р. совершает семь подвигов: убивает ди- 
кого льва, дракона-аждарха, чародейку- 
ведьму, Белого дэва, находит чудесный 
источник, берёт в плен разбойника Авла- 
да, умерщвляет мазендеранского шаха 
Аржанг-дэва. Р. — воспитатель Сиявуша 
(см. Сйаваршан); мстя за его смерть, Р. 
вместе с его сыном Кай Хусроу идёт вой- 
ной на Афрасиаба, в которой тот погибает 
(во время боёв с туранцами Р. убивает чу- 
довищного Акван-дэва). В Самангане Р. 
влюбляется в дочь царя — красавицу Тах- 
мину, которая после его отъезда рождает 
от него сына — богатыря Сухраба, служа- 
щего Афрасиабу. Во время похода Сухра- 
ба в Иран по воле рока происходит трёх- 
кратный поединок не опознавших друг 
друга Р. и Сухраба. В третьем поединке Р. 
хитростью одолевает и убивает Сухраба, и 
лишь после этого узнаёт сына. Также во- 
лей рока Р. вынужден вступить в бой со 
своим любимым другом Исфандияром. С 
помощью хитроумного Заля, наученного 
Симургом, Р. узнаёт, что глаз - единст- 
венное уязвимое место Исфандияра, и 



Руфь на поле Вооза. 

Картина Ю. Шнора фон Карлфелъда. 1828. 
Лондон, Национальная галерея. 


пронзает его отравленной стрелой. Не- 
вольный убийца сына и друга, Р. погиба- 
ет, попав в волчью яму, приготовленную 
его коварным братом Шагадом. 

И. С. Брагинский. 
РУФЬ (евр. КігЬ), в ветхозаветных преда- 
ниях моавитянка, прабабка царя Давида 
(её история излагается в «Книге Руфи»). 
Из любви и сострадания к своей свекрови 
Ноемини, переселившейся во время голо- 
да из Иудеи в Моав и лишившейся там му- 
жа и двоих сыновей (один из которых был 
мужем Р.), Р. вместе с ней отправляется в 
Вифлеем Иудейский, где она делит с Ное- 
минью все тяготы жизни, собирая в поле 
колосья и принося их свекрови (Руфь 2, 
2-3). Владелец поля, знатный вифлеем- 
лянин Вооз, дальний родственник её 
умершего мужа, восхищённый благород- 
ством Р., берёт её в жёны. У них рождает- 
ся сын Овид, которого Ноеминь нянчит, 
как своего ребёнка (4, 16-17). Согласно 
агаде, Р. в награду за своё человеколюбие 
дожила до дней своего праправнука, царя 
Соломона, и дивилась его мудрости, сидя 
справа от него во время суда («Рут рабба», 
2 , 2 ). 


Д. В. Щедровицкий. 
РУХАНГА, в мифологии бантуязычного 
народа ньоро (Межозерье) божество, де- 
миург и культурный герой. Согласно ми- 
фу, по приказанию Р. его брат Нкья стал 
первым обитателем земли. В те времена 
небо было очень близко к земле, оно опи- 
ралось на дерево и столб, скреплённые 
между собой железным стержнем. Р. ве- 
лел Нкья обломать ветви дерева, чтобы 
построить жилище. Но тот не смог даже 
согнуть ветви. Р. подбросил камень так, 


Ноеминь умоляет 
Руфь и Орфу 
вернуться в Моав. 
Гравюра В. Блейка. 

1795. 
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Рыбы. Апулийское краснофигурное блюдо. 
320-310 до н. э. Париж, Лувр. 


что он раскололся на три части, ставшие 
ножом, топором и колотушкой. Отдав их 
брату, Р. показал ему, как срезать деревья 
и травы и как построить себе хижину. Од- 
нажды Нкья спросил Р., зачем он сделал 
ни для чего непригодное тело и желудок. 
Тогда Р. создал коров и, срезав дерево, вы- 
долбил из древесины сосуд для молока. 
Затем он создал стелющееся по земле рас- 
тение, на котором тотчас же в изобилии 
выросли тыквы. 

По другому варианту мифа, у Р. было 
двое сыновей-близнецов, которых он пос- 
лал на землю. Один из них, Кагаба, участ- 
вовал в творении вместе с Р. и служил пос- 
редником между ним и людьми. Другой 
брат стал первым человеком и получил от 
Р. жену. Оба брата жили на земле, окутан- 
ной тьмой и холодным туманом, пока Ка- 
габа не создал солнце, луну, ночь и сон. 
Затем он соорудил хижину и снабдил ос- 


тавшегося на земле брата семенами тык- 
вы для посева. Кагаба с неба послал брату 
огонь в виде молнии, которая упала на су- 
хую траву. Первый человек стал варить 
на огне плоды тыквы. Своих трёх сыновей 
он послал к Кагаба, чтобы тот дал им име- 
на. На своём пути они нашли голову коро- 
вы, верёвку для привязывания коров во 
время доения и корзину элевзины. Стар- 
ший схватил корзину с элевзиной и стал 
первым земледельцем; второй взял верёв- 
ку и стал первым пастухом, а младший 
забрал голову коровы и стал вождём; от 
него произошёл род вождей ньоро. 

Е. С. Котляр. 

РЫБА. В общих трёхчленных (по верти- 
кали) мифологических схемах вселенной 
Р. служат основным зооморфным класси- 
фикатором нижней космической зоны и 
противопоставлены птицам как классифи- 
катору верхней зоны и (менее отчётливо) 
крупным животным (часто копытным), 
символизирующим среднюю космичес- 
кую зону. На основании изображения Р. 
из Горж-д’Анфер (Дордонь) можно сде- 
лать вывод о стремлении помещать такие 
образы внизу (над Р. находится изображе- 
ние, иногда толкуемое как голова птицы). 
В произведениях т. н. мобильного искус- 
ства палеолита наиболее частый сюжет 
(на жезлах с отверстиями) представлен Р. 
в виде фаллоса. Продолжением этого ас- 
пекта «рыбной» темы являются т. н. ка- 
менные рыбы из неолитических стоянок и 
погребений Сибири (им соответствуют бо- 
лее поздние фигурки Р., используемые в 
качестве приманки и магического средст- 
ва в промысловой магии; ср. также сиби- 
рские наскальные изображения Р., кото- 
рые, например у хантов, указывают и на- 


правление движения Р. Библейский сим- 
волизм «рыбных» образов в средневеко- 
вой западноевропейской скульптуре — в 
известной степени лишь трансформация 
архаичных каменных Р. 

Демиургическая функция Р. проявля- 
ется в двух вариантах — активном, когда 
Р. приносит со дна первозданного океана 
ил, из которого и создаётся земля, и пас- 
сивном, когда Р. (кит, три кита, дельфин 
и т. п.) является опорой земли. Согласно 
бурятским представлениям, резкое дви- 
жение Р. -опоры, плавающей в океане, 
приводит к землетрясению. У алтайцев 
землю, созданную Ульгенем, поддержи- 
вают три Р.; когда одна Р. опускает голо- 
ву, начинается наводнение. Более или ме- 
нее сходные варианты зафиксированы у 
айнов, японцев и других народов Евра- 
зии. Возможно, мотив Р. как опоры земли 
в океане связан прежде всего с индийски- 
ми представлениями о мировой горе по- 
среди океана, повлиявшими, в частности, 
на центральноазиатские традиции. В тех 
космогонических версиях, где мировой 
океан объемлет всю вселенную, солнце 
объезжает землю вверху на солнечной ла- 
дье, внизу — на Р., выступающей в каче- 
стве ездового животного солярного боже- 
ства. Сниженный вариант демиургичес- 
кой функции Р. обнаруживается в преда- 
ниях и мифах о потопе, в которых Р. выс- 
тупает как спаситель жизни, например в 
индийской традиции (некоторые исследо- 
ватели связывают этот мотив с наследием 
автохтонного австроазийского населения) 
первочеловек Ману поймал Р., которая 
попросила вырастить её, обещая спасти в 
будущем Ману от потопа (в ряде версий 
Р., спасшая Ману, трактуется как вопло- 
щение Вишну). Ацтекский Тескатлипока, 
пожелавший выделиться среди братьев, 
превратил себя в солнце, а землю населил 
людьми, сотворенными из пепла, осталь- 
ные боги сделали так, что всё было смыто 
водой и люди превратились в Р. В одной 
из китайских версий потопа Гунъ прини- 
мает после гибели облик Р., а из его тела 
возникает Юй, которому удаётся укро- 
тить воды. Р. в Китае была одним из сим- 
волов богатства. 

В ареале распространения мифов и 
преданий о потопе и особенно на его пери- 
ферии (Сирия, Палестина, Малая Азия, 
Закавказье, Иран и др.) хорошо сохраня- 
ются следы «рыбной» мифологии и куль- 
та Р. Древнейшее свидетельство - шумер- 
ский текст (т. н. «Дом рыбы»), представ- 
ляющий собой монолог (видимо, божест- 
ва), посвященный заботам о безопасной 
жизни Р., для которой строится специаль- 
ный дом (ср. в этой связи сведения о хра- 
мовых бассейнах для Р. на Ближнем Вос- 
токе и в Закавказье). Описываются и вра- 
ги Р. - различные птицы, крокодил, су- 
ществование которых делает убежище 
для Р. особенно необходимым. Контекст 
расширяется, если учесть, что шумерский 
бог вод Энки, установивший порядок во 
вселенной, наделяет реки и болота Р. и 
назначает бога, «любящего Р.» (имя его 
остаётся нерасшифрованным). Так как у 
Энки есть свой корабль, то шумерская 
схема (бог воды на корабле, заботящийся 
о Р.) оказывается инвертированной по от- 
ношению к индийской схеме потопа (Р. 
заботится о первочеловеке). В локальных 
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вариантах японского мифа о творении бог 
луны Цукуёми по повелению Аматэрасу 
спускается на землю, чтобы служить бо- 
гине пищи Укэмоти: приветствуя бога лу- 
ны, она поворачивает голову к морю, и из 
её уст выскакивают различные Р., высту- 
пающие здесь уже только как средство 
поддержания жизни. Вавилонский Эа, со- 
ответствующий шумерскому Энки, мог 
представляться в виде человека-Р. Эа при- 
писывались не только мощь и мудрость, 
но и целительные способности; известны 
изображения «рыбообразного» Эа у посте- 
ли больного ребёнка (ср. роль изображе- 
ния и фигурок Р. в целебной магии). О 
широком распространении культа Р. в За- 
кавказье свидетельствует, в частности, 
использование Р. (например, форели) при 
лечении разных болезней (в том числе 
бесплодия). В Закавказье верили в суще- 
ствование особой матери-Р., говорящей 
человеческим языком; совершали обряд 
захоронения Р. Здесь же обнаруживаются 
и следы представлений о Р. как опоре зем- 
ли (кахетинцы верили, что землетрясе- 
ния, происходящие от пошатывания ог- 
ромной чудовищной Р., сулят хороший 
урожай). Магическое значение имели за- 
кавказские типы «рыбного» орнамента (у 
хевсуров, в Кахетии и др.), использовав- 
шегося в женских одеждах; в этой связи 
ср. традиционные приёмы изображения 
Р. на блюдах, тарелках и т. п. [от блюда из 
Самарры (Двуречье, 5-4-го тыс. до н. э.) 
до таких десакрализованных образцов, 
как керамические изделия Б. Палисси 
(кон. 16 - нач. 17 вв.)]. К этому же кругу 
явлений относятся табу на называние Р. и 
употребление их в пищу, ряд ритуалов, 
связанных с рыбной ловлей. Пережитки 
культа Р. известны и на Северном Кавка- 
зе: в частности, к Р. имеет отношение осе- 
тинский Донбеттыр. С Р. связывается и те- 
ма умирающего и воскресающего бога пло- 
дородия, которая прослеживается в кон- 
тексте реконструкции афро-евразийского 
мифа об Иштари (Иштар) и её соответст- 
виях; идеографически один из основных 
центров культа Иштар Ниневия обознача- 
ется как «дом рыбы». Центральный мо- 
тив этого мифа связан с самооскоплением 
(ср. трактат Лукиана «О Сирийской боги- 
не», где этот мотив относится к прекрас- 
ному юноше Комбабосу, а его действие 
происходит в Гиераполе, где почиталась 
Деркето-Атаргатис), причём в ряде вари- 
антов фаллос бросается в воду и проглаты- 
вается Р. (в египетской версии Сет бросает 
детородный член Осириса в Нил и Р. съе- 
дает его; ср. также самооскопление Ваты 
из египетской «Повести о двух братьях»). 
Имеются различные варианты этого моти- 
ва. Например, в грузинской сказке «О де- 
вяти сыновьях царя» младший сын берёт 
живую воду из источника, принадлежа- 
щего женщине-Р.; когда юношу убивают 
и расчленяют, женщина-Р. собирает тело 
и с помощью воды из источника воскре- 
шает его. В древнееврейской традиции Р. 
связана с демоном Асмодеем, особенно в 
его отношениях с Соломоном и Товией 
(Товия одолевает Асмодея с помощью Р.). 
В рамках смерти и воскрешения можно 
рассматривать и историю библейского Ио- 
ны, проглоченного Р.; ср. мотив героя, 
проглатываемого Р., в меланезийской 
сказке о Камакаджаку (в русской сказке 


Ивана также проглатывает щука-Р., кото- 
рая сама его и изрыгает). Во всех этих слу- 
чаях Р. выступает как некий эквивалент 
нижнего мира, царства мёртвых (для того 
чтобы воскреснуть к новой жизни, нужно 
побывать в нём). Иногда Р. актуализирует 
образ водного чудовища, похищающего 
женщину и делающего её своей женой. 
Таким же олицетворением смерти, тьмы, 
водного хаоса является и библейский Ле- 
виафан, изображаемый не только в виде 
дракона, но и в виде Р. Согласно библей- 
ской традиции, Р. получит мессия и раз- 
делит её с праведными в конце мира (в 
Талмуде мессия обозначается как Ба§, 
«рыба»); второе пришествие мессии прои- 
зойдёт, когда Сатурн и Юпитер сойдутся в 
зодиакальном знаке Рыб (три сплетенные 
Р., образующие треугольник, — распрост- 
ранённый мотив средневековой архитек- 
туры). Иранским соответствием библей- 
скому Левиафану в известной степени яв- 
ляется гигантская первозданная Р. Кара, 
охраняющая мировое дерево (дерево хом- 
хаома, чаокерена, всеисцеляющее дерево 
виспобиш), растущее посреди озера Вору- 
каша (ср. также иранский мотив гигант- 
ской Р., плавающей в океане преисподней 
и несущей на себе быка как опору мира). В 
числе других фантастических Р. древне- 
индийская гибридная макара, самым не- 
посредственным образом связанная с пло- 
дородием, или чудо-юдо (чудо морское) 
русских сказок, нередко обладающее чер- 
тами и свойствами Р.; в мифологических 
представлениях как чудовище рыбьей 
природы обычно выступает кит. У иранс- 
ких народов и их соседей Р. считались 
чистыми существами, благотворно влия- 
ющими на человека. Когда один кафир 
выпустил из лука стрелу в небо, чтобы по- 
разить бога, Р. закрыла его своим телом 
(жабры — раны Р.). По представлениям 
народов Северной Сибири, у Р. есть свои 
покровители, в частности «волосатый 
отец» , пасущий рыбные отары и помогаю- 
щий рыболовам. Согласно хантыйским 
преданиям, Р. создал Култэтта-Лунг. Ас- 
талях-Торум (Ас-ях-Торум) — не только 
бог верховий Оби, но и распорядитель 
рыбными богатствами. Божество Ауття- 
Отыр живёт в Обской губе в виде щуки и 
распоряжается морской Р. Наконец, бог 
Средней Сосьвы Тахыт-котль-Торум (или 
Махар-Торум) в детстве был проглочен Р. 
и принял в её брюхе облик лягушки. Су- 
ществуют поверья о Р. разных видов как о 
предках людей и вместе с тем о происхож- 
дении Р. из частей человеческого тела. В 
известной мере с этой точки зрения долж- 
ны рассматриваться и гибридные челове- 
ко-Р. (саамский Аккрува). Впрочем, рас- 
пределение человеческих и рыбьих черт 
может быть и иным: у нивхов хозяин мо- 
ря имеет человеческий облик (старик с се- 
дой бородой) и живёт с семьёй в доме, но 
дом находится под водой; в распоряжении 
хозяина моря есть икра от разных Р., ко- 
торую он по мере надобности бросает в мо- 
ре. В ряде африканских традиций Р. - 
воплощение души умершего человека. В 
Китае, Индии и некоторых других ареа- 
лах Р. символизирует новое рождение; по- 
этому её образ часто используется в похо- 
ронных ритуалах (ср. изображения Р. в 
древнеегипетских захоронениях). Не слу- 
чайна в этом отношении «рыбная» мета- 


форика Иисуса Христа, прослеживаемая 
как на формальном уровне (греческое сло- 
во НхѲнд, «рыба», расшифровывалось как 
аббревиатура греческой формулы «Иисус 
Христос, божий сын, спаситель»), так и 
по существу [ср. Р. как символ веры, чис- 
тоты, девы Марии, а также крещения, 
причастия (где она заменяется хлебом и 
вином; в этом же ряду стоит евангельский 
мотив насыщения Р. и хлебами)]; Иисус 
Христос иногда называется в ранней 
христианской литературе «Рыбой» (ср. 
этот образ в катакомбном искусстве), а 
христиане «рыбаками»; ср. образ апосто- 
лов-рыбарей Петра и Андрея, которых 
Иисус Христос обещал сделать «ловцами 
человеков» (Матф. 4, 19); отсюда иноска- 
зательная окраска сцен ужения и ловли 
сетью Р. в средневековом европейском ис- 
кусстве (ср. также образ Будды как рыба- 
ка). Многочисленны изображения Р. на 
печатях, медалях, гробницах раннехрис- 
тианской эпохи. 

Р. может символизировать не только 
плодородие, плодовитость, изобилие (ми- 
фопоэтически отмеченным является и об- 
раз рыбьей икры), сексуальную силу, 
мудрость, но и скудость, скупость, равно- 
душие, сексуальную индифферентность (в 
связи с особенностями размножения Р.), 
глупость. Р. - частый персонаж сказочно- 
го фольклора. В русских сказках участву- 
ют не только безымянная Р. или Р.-чудо 
(типа чудо-юдо), но и щука, ёрш, карась, 
язь, лещ, мень, налим, окунь, осётр, пло- 
тичка, сёмга, сиг, сом, сорога, калуга и др. 

Некоторые из видов Р. выделены осо- 
бо. Лосось символизирует изобилие, зна- 
ние, вдохновение (среди американских 
индейцев и финно-угорских народов рас- 
пространено мнение, что во внутреннос- 
тях лосося находится огонь; ср. проанали- 
зированные К. Леви-Стросом индейские 
мифы об освобождении лососей, которым 
мешают воздвигаемые койотом речные 
пороги; лосось — эмблема Фингэла, героя 
фенианского цикла ирландских легенд). 
Карп почитается в Китае и Японии за 
красный цвет (ср. мотив золотой рыбки) и 
символизирует силу и храбрость, а также 
упорство в борьбе. Сазан играет особую 
роль в шаманском ритуале изгнания злых 
духов. Акула — образ опасности, зла, 
смерти (в японской мифологии посланец 
божества; божественная акула Саме помо- 
гает тем, кто её почитает) и т. п. В одном 
ряду с Р. фигурирует в мифопоэтических 
представлениях и образ дельфина, симво- 
лизирующий море, морскую силу [дель- 


Знак рыб на стене Амьенского 
кафедрального собора. 13-16 вв. 
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фин — одна из ипостасей Посейдона (Неп- 
туна), Тритона, эмблема Нереид], свобо- 
ду, благородство, любовь, удовольствие. 
Дельфин рассматривается как царствен- 
ная Р., благожелательная к людям. Он 
приходит на помощь тонущим (в гречес- 
ком мифе дельфин спасает Ариона), пре- 
дупреждает мореплавателей об опасности 
и т. п. В дельфина превращается Апол- 
лон, Пифон тоже иногда называется дель- 
фином. Ранить дельфина — грех и знак 
несчастья. Дельфин нередко выступает 
как носитель душ умерших на острова 
блаженных (ср. изображения дельфина на 
похоронных урнах в Древней Греции). В 
индуизме дельфин — конь Камы. В хрис- 
тианской символике дельфин связывает- 
ся с Иисусом Христом как творцом и спа- 
сителем, с воскресением и спасением. 
Астральный образ дельфина представлен 
одноименным созвездием. Изображения 
дельфина часто встречаются на талисма- 
нах и широко используются в геральдике. 

В. Н. Топоров. 

Наряду с названными выше в средневе- 
ковом христианском искусстве получили 
распространение изображения Ионы, а 
также Левиафана, представлявшихся в 
виде Р., дельфина, гиппопотама или фан- 
тастического водного животного, а позд- 
нее в виде кита. В светской культуре Ре- 


нессанса возрождается античный образ 
Фортуны, выуживающей людей словно Р. 
из моря житейского. 

Р. — распространенная и красочная де- 
таль религиозной и социальной полемики 
эпохи Реформации (особенно в Нидерлан- 
дах); в искусстве этого времени распрост- 
ранены сцены рыбных рынков и лавок, 
ловли Р. и т. п., наделённые широким 
спектром семантических оттенков — от 
сатиры на человеческую похоть до отзву- 
ка споров о церковных таинствах и иерар- 
хии. Изображения гигантской Р., пожи- 
рающей рыбную мелочь, трактуются как 
иносказание о неумолимости и верховной 
мощи Природы. Гностико-алхимическая 
традиция толкования образа Р. как сим- 
вола мистического перерождения вновь 
возникает в 20 в. в околонаучном психоа- 
налитическом оккультизме (К. Г. Юнг 
посвящает этому символу значительную 
часть своей работы «Эон») и модернис- 
тском искусстве. 

М. Н. Соколов. 

РЮБЕЦАЛЬ (КиЬегаЫ), в германской 
низшей мифологии горный дух, воплоще- 
ние горной непогоды и обвалов. Являлся 
людям в образе серого монаха, хорошим 
помогал, плохих сбивал с пути, замани- 
вал в пропасть. 

М. Ю. 




Рюбецалъ. Картина М. фон Ш винда. 1859. 
Мюнхен, галерея Шак. 
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САБАЗИЙ, Сабасий (2а|3а^юд), фригий- 
ское божество, которое в греческой мифо- 
логии отождествляется с Дионисом- 
Загреем, сыном Зевса-змея и Персефоны 
(Біосі. IV 4, 1). Культ С. распространился 
в Греции в 5 в. до н. э., затем в Риме, где 
слился с культом Юпитера. Священным 
животным С. была змея. 

А. Т.-Г. 

САБАЛЕЙПБЬЯ (букв, «бабочка риса»), 
в мифологии каренов, таунгу и других на- 
родов Бирмы божество, дающее урожай 
риса. Во время сева проводили обряд при- 
влечения С: разбрызгивали воду над куча- 
ми камней, чтобы с дождём появился С. 

Я. Ч. 

САБДАГ (тибет. за-Ъйа^, «владетель зем- 
ли»), в тибетской мифологии локальные 
божества, имеющие антропоморфный об- 
лик (старухи с мешком, с посохом, стару- 
хи, сидящей верхом на баране), зооантро- 
поморфный (тело человека с головой мы- 
ши, крысы, сурка, свиньи, кабана) либо 
не имеющие никакого иконографическо- 
го облика. С. обитают на земле, в пеще- 
рах, расселинах на севере и северо-восто- 
ке, в домах; в их число входят горные бо- 


Сабдаг. Тибетский ксилограф. 19 в. 
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жества лха, ньян, обитающие на деревьях 
и скалах, шибдаг — «владетели места». 
Считалось, что С. оказывают влияние при 
постройке дома, его ремонте, во время пу- 
тешествия; они насылают чуму, моровую 
язву (С. с мордой мыши, крысы, сурка). 
Но враждебность С. нейтрализуется с по- 
мощью обрядов, обращенных к С. со сви- 
ной и кабаньей мордой (эпидемии, путе- 
шествия, эпизоотии) и к «Матери всех С.» 
(«хранительнице дверей земли», «старой 
матери гневной»), которая покрыта восе- 
мьюдесятью морщинами, едет верхом на 
баране, одета в жёлтые одежды. Её небес- 
ный аналог — «царица зенита небесный 
сурок», у которой складки век, носа и рта 
покрывают нос, рот и подбородок. Её зем- 
ляной аналог — богиня «чёрная куча 
взрыхлённой земли» в облике чёрной 
женщины с серпом в правой руке и меш- 
ком, полным болезней, — в левой. С. хол- 
ма Марпори, на котором находится Пота- 
ла (резиденция далай-ламы), считается 
горный бог Ньянчентханлха. Название С. 
как земного духа-хозяина (эдзен, гадзын 
эдзен, «владыка земли» — возможно, 
калька с тибетского) перешло в мифоло- 
гию монгольских народов. 

Е. Д. Огнева. 

САВА (сербохорв. Свети Сава; образ вос- 
ходит к реальному историческому лицу, 
жившему в 12 - нач. 13 вв. и канонизиро- 
ванному православной церковью), персо- 
наж южнославянской мифологии. В 
сербском фольклоре С. связан с возвы- 
шенными местами. Ему приписывается 
оживление мёртвых, исцеление слепых, 
несгораемость его собственного тела, спо- 
собность превращать борзых в волков (ср. 
общеславянский образ волчьего пастыря), 
людей в животных, иссечение железом 
воды из камня. С. создаёт кошку для борь- 
бы с мышами (общеславянский мифоло- 
гический сюжет, в других славянских 
традициях связывавшийся с иными пер- 
сонажами). С. отнимает солнце у дьявола, 
предводительствует тучами, несущими 
град; гром, гремящий в день святого С., 



Св. Сава. Фреска в монастыре Милешеве, 
Сербия. 


считался важным предзнаменованием. 
Связь С. со скотом и тучами объясняет, в 
частности, представление о тучах как о 
скоте С. В пост на день святого С., назы- 
вавшийся савицей, не едят мяса четверо- 
ногих животных, чтобы уберечь их от вол- 
ков. Роль С. как покровителя животных 
позволяет связать его с общеславянским 
Велесом. 

В. И., В. Т. 

САВАОФ, Цебаоф (евр. зеЬа’оІ, множ, 
число от заЬ’а, «воинство», «сонм»), одно 
из имён бога в иудаистической и христиа- 
нской традициях. В библейских пророчес- 
ких книгах встречается в сочетании «Гос- 
подь воинств», что по-гречески передаёт- 
ся двояко: Паѵтохратсор, «вседержитель», 
хбрюд коѵ бцѵацеюѵ, «владыка сил» (во- 
инств); часто в Септуагинте сохраняется 
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Саваоф. Фреска Микеланджело «Сотворение Адама» 
плафона Сикстинской капеллы. 1508-12. Рим, Ватикан. 


как имя собственное — ЕарасЬѲ. Под «во- 
инством» С. подразумеваются солнце, лу- 
на и звёзды, «всё воинство небесное» 
(Втор. 4, 19), выступающие стройно и пос- 
лушные «уставам неба» (Иов 38, 32-33), 
«Цебаот» означает также бесчисленные 
воинства огневидных ангелов (книга Ено- 
ха 72, 1; Берахот 116; Пирке рабби Елие- 
зер 4), объединённых в четыре сонма (во- 
инства) под начальством Михаила, Гаври- 
ила, Уриила и Рафаила. По образу небес- 
ного создано и «земное воинство», поддер- 
живая которое (Исх. 12, 41 и др.), не толь- 
ко ангелы, но и «звёзды с путей своих» 
сражаются с врагами (Суд. 5, 20). На по- 
мощь пророкам нисходят с небес «колес- 
ницы огненные» (4 Царств 6, 17). Имя С. 
часто упоминается в связи с херувимами, 
осеняющими ковчег завета — символ бо- 
жественного присутствия на земле. В име- 
ни С., таким образом, выражена идея 
единства всех «воинств» вселенной, пост- 
роенных по принципу иерархии и соеди- 
нённых в акте славословия С. (Пс. 148). 

Д. В. Щедровицкий. 


САВЕРИГАДИНГ, в доисламской мифо- 
логии бугийцев острова Сулавеси (Запад- 
ная Индонезия) эпический герой, внук 
Батара Гуру [см. Батара Гуру (2)] и Ве 
Ньилитимо. В молодости С. совершает да- 
лекие морские путешествия. Он посещает 
также небо и страну мёртвых (Вал нала). В 
стране Чина (т. е. в земле бугийцев) он на- 
ходит принцессу Ве Чудаи, на которой 
женится. После земной жизни С. и Ве Чу- 
даи отправляются в нижний, подводный 
мир, где С. принимает от Гурурисэллэнга 
престол и титул владыки океана (Опуса- 
муда). С. — центральный персонаж поэм 
«Лагалиго». 

Ю. С. 

САВИТАР (др.-инд. 8аѵі1аг, от зь-, «рож- 
дать», букв, «порождающий»), в древне- 
индийской мифологии солярное божест- 
во. В «Ригведе» ему посвящено 11 гимнов. 
С. особенно тесно связан с Сурьей, иногда 
эти оба имени обозначают попеременно 
одно и то же божество, в других случаях 
С. отождествляется с Сурьей [(РВ V 81, 
2-3); ср. также отождествления с Бхагой 
(VII 37, 8), Митрой (V 81, 4), Рушаном (V 


81, 5)]; наконец, С. (X 85) - отец Сурьи. 
Как солнечное божество С. разъезжает на 
колеснице, запряжённой конями, по небу 
или между небом и землёй, восходит на 
небесные высоты, пробуждает по утрам 
весь мир и богов, приводит ночь и ночной 
покой, предшествует дню и ночи, членит 
время (в частности, определяет сроки 
жертвоприношения). С. торопит солнце, 
которое подчиняется ему (как и ветер). 
Универсальное определение С. - «золо- 
той» (таковы его глаза, язык, руки, воло- 
сы, одежда, колесница, кони). С. обладает 
и другими космологическими функция- 
ми: он заполняет воздушное пространство 
и мир (IV 52, 2-3; VII 45, 1), управляет 
миром (его называют господином творе- 
ния и господином мира, IV 53, 6), приво- 
дит в покой землю и укрепляет небо (X 
149, 1), удерживает небо (IV 2), охватыва- 
ет тройное воздушное и небесное простра- 
нство, приводит в движение три неба, три 
земли, охраняет людей тремя обетами (IV 
53, 5; число три особенно характерно для 
С.). С. простирает руки (он - «широкору- 
кий») и даёт свет, указывает путь водам; 
даже боги, которым он указывает бес- 
смертие (IV 54, 2), следуют его советам (II 
38, 9). С. приносит и распределяет дары, 
богатство, сокровища, счастье (он - «бог 
счастья», V 82, 3), силу, даёт долгую 
жизнь (назначает жизненный срок; его 
молят о детях), изгоняет болезни, лечит 
от истощения, ограждает от колдовства, 
защищает жертвователя, забирает грехи. 
С. - «мудрейший из мудрых» (V 42, 3), он 
знает источник океана, возбуждает мыс- 
ли; он может принимать все формы (V 81, 
2); он - асура и иногда причисляется к 
адитьям (VIII 18, 3). В «Ригведе» С. свя- 
зан ещё с Сомой, Ушас, Апам Напатом; 
упоминается (X 130, 4), что он соединился 
с Ушних — кобылой солнца. У С. есть дочь 
- Сурья. Некогда отец прочил её в жёны 
Сомы, но в состязании за право обладать 
Сурьей победили Ашвины, и она стала их 
подругой. В «Тайттирийя-брахмане» дочь 
С. - Сита, любившая Сому, но Сома был 
привязан к Шраддхе. С. дал дочери сред- 
ство, с помощью которого Сома полюбил 
её (II 3, 10, 1-3). В истории жертвоприно- 
шения Дакши Рудра лишил С. рук, но по- 
том вернул их ему. В ранней версии («Ка- 
ушика-брахмана») боги дали С. золотые 
руки. В «Махабхарате» и пуранах С. изоб- 
ражается одноруким. В эпосе С. выступа- 
ет в эпизоде битвы богов с Раваной и его 
спутниками: когда боги были близки к по- 
ражению, С. раздробил колесницу пред- 
водителя ракшасов Сумалина и поразил 
его самого, обратив в прах, после чего рак- 
шасы отступили. Тем не менее в эпосе зна- 
чение С. заметно падает. 

Индийская традиция рассматривает С. 
как образ восходящего и заходящего сол- 
нца; некоторые видят в С. один из аспек- 
тов Варуны; есть точка зрения, согласно 
которой С. первоначально был персони- 
фикацией абстрактного принципа стиму- 
лирования; связь его с солнцем — резуль- 
тат позднейшего развития. 

В. Н. Топоров. 

САВИТРИ (др.-инд. 8аѵі1гі, «солнеч- 
ная»), в древнеиндийской мифологии: 1) 
персонификация священного ведийского 
метра гаятри, дочь бога Сурьи, которую 
он отдал в жёны Брахме; 2) героиня одной 


Бог Саваоф. Эскизы росписи Владимирского собора в Киеве. 
Виктор Васнецов. 1885-1896. Москва, Гос. Третьяковская галерея. 
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из вставных легенд «Махабхараты», дочь 
царя мадров Ашвапати. С. избрала себе в 
супруги Сатьявана, сына слепого царя Дь- 
юматсены, лишившегося своего трона, 
хотя мудрец Наряда предупредил её, что 
Сатьявану осталось жить только один год. 
Когда настал предсказанный день смерти 
Сатьявана, С. последовала за мужем в лес, 
где он рубил дрова, и С. умер у неё на ко- 
ленях. В тот же момент С. увидела бога 
смерти Яму; он извлёк из тела Сатьявана 
душу и понёс её на юг, в обитель мёртвых. 
С. пошла вслед за Ямой, не отставая от не- 
го ни на шаг; тронутый её преданностью 
мужу, Яма задал ей несколько вопросов. 
Она отвечала на них столь мудро и благо- 
честиво, что в награду Яма сначала пода- 
рил её свёкру зрение и царство, затем обе- 
щал, что у неё родится сто сыновей, и, на- 
конец, вернул Сатьявану жизнь (Мбх. III 
273-283). В индийской традиции С. почи- 
тается образцом верной и мудрой жены. 

П. Г. 

САВСКАЯ ЦАРИЦА, легендарная цари- 
ца Сабейского царства (Сабы) в Южной 
Аравии. Согласно ветхозаветному преда- 
нию, С. ц., услышав о славе царя Соломо- 
на, пришла в Иерусалим испытать его за- 
гадками и изумилась его мудрости (3 
Царств 10, 1-13). В легендах агады госу- 
дарство С. ц. - волшебная страна, где пе- 
сок дороже золота, растут деревья из Эдем- 
ского сада, а люди не знают войны. Соло- 
мон, в случае отказа С. ц. явиться к нему, 
угрожает наслать на неё «царей с пехотой 
и колесницами», имея в виду подвласт- 
ных ему демонов, зверей и птиц (Мидраш 
к Притч. 1, 4). По некоторым преданиям, 
у С. ц. были козлиные ноги (вероятно, от- 
голоски мифа о зооморфной богине луны 
Южной Аравии); чтобы проверить, так ли 
это, Соломон заставляет её пройти по 
хрустальному полу, принятому С. ц. за 
озеро. В Новом завете С. ц. Именуется 
«царицей южной» и противопоставляется 
тем, кто не желает внимать мудрости Ии- 
суса (Матф. 12, 42). В мусульманских ле- 
гендах имя С. ц. - Билкис. В эфиопских 
преданиях Соломон и С. ц. - родоначаль- 
ники трёхтысячелетней династии импе- 
раторов Абиссинии (ср. Деян. 8, 27). 

Д. В. Щедровицкий. 
САГ АРА (др.-инд. 8а^ага), в индуистской 
мифологии царь Солнечной династии. Од- 



Царъ Соломон, 
царица Савская и 
царь Давид. Статуи 
на портале собора 
Сент-Этьен в Бурже 
(Франция). 12 в. 


на из жён С. Кеши- 
ни родила ему сына 
Асаманджу; дру- 
гая, Сумати, роди- 
ла огромную тык- 
ву, 60 000 семян 
которой С. помес- 
тил в сосуды с мо- 
локом, и со време- 
нем из каждого се- 
мени вырос юный 
царевич. Своим 
сыновьям С. пору- 
чил охранять ко- 
ня, предназначен- 
ного для царского 
жертвоприноше- 
ния. Но коня похитил Индра, и царевичи 
нигде на земле не могли его найти. Тогда 
они вырыли гигантское ущелье и по нему 
проникли в подземный мир — паталу. 
Там, наконец, они увидели коня, который 
пасся неподалёку от мудреца Капилы. 
Сыновья С., посчитав Капилу вором, ос- 
корбили его, и разгневанный Капила сво- 
им огненным взором сжёг их. Пепел сыно- 
вей С. обнаружил их племянник Аншу- 
ман, сын Асаманджу. Он умилостивил 
Капилу, и тот предсказал, что потомок 
Аншумана возродит сыновей С. к жизни, 
если сведёт с неба реку Ганга и она омоет 
их прах. Силой своего покаяния внук Ан- 
шумана Бхагиратха низвёл Гангу на зем- 
лю, и как только она коснулась останков 
сыновей С., царевичи обрели тело и жи- 
выми взошли на небо. Протекая по земле, 
воды Ганги заполнили ущелье, вырытое 
сыновьями С., и с тех пор оно стало в их 
честь называться Сагарой (санскр. вата- 
га), т. е. океаном. 

П. Г. 

САДЖИКСИН, в корейской мифологии 
высшие духи, покровители земли и зла- 
ков. Генетически восходят к древнеки- 
тайским Шэ цзи. Впервые культ С. рас- 
пространился в древнекорейском государ- 
стве Когурё в 4 в. В 783 в Объединённом 
Силла был принят официально культ С., 



возведённый конфуцианством в государ- 
ственный. С воцарением династии Ли в 
столичном городе Хансоне (ныне Сеул) 
под горой Инвансан были сооружены два 
храма духам земли (Куксадан) и злаков 
(Кукчиктан), которые считались опорой 
государства. Один символизировал вос- 
ток, другой - запад. Возле них в направле- 
нии с севера на юг возвышались два стол- 
ба, воплощавшие тело духов С. Трижды в 
году - в первых числах 2-й, 8-й и 12-й лу- 
ны в столице совершались великие жерт- 
воприношения С. 

Л. К. 

САДКО, в тунгусо-маньчжурской мифо- 
логии дух болезней, кровожадный и хит- 
рый, в которого превращаются души злых 
людей после их смерти. 

Г. В. 

САДКО, былинный герой, сохраняющий 
мифологические черты. По гипотезе сто- 
ронников исторической школы, образ С. 
восходит к летописному новгородскому 
купцу Сотко Сытиничу. Согласно новго- 
родским былинам, гусляр С., игра которо- 
го полюбилась Морскому царю, бьется об 
заклад с новгородскими купцами о том, 
что выловит рыбу «золотые перья» в Иль- 
мень-озере, с помощью Морского царя вы- 
игрывает заклад и становится «богатым 
гостем». С. снаряжает торговые корабли, 


Посещение царицей 
Савской царя Соло- 
мона. Деталь цент- 
ральной части 
фрески Пьеро делла 
Франчески. 1452-66. 
Ареццо, церковь Сан- 
Франческо. 


Соломон и царица 
Савская. Картина 
Дж. Демина. 19 в. 
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Садко в подводном 
царстве. Картина 
И. Репина. Санкт- 
Петербург, Гос. 
Русский музей. 



но те останавливаются в море: гусляр дол- 
жен спуститься по жребию на морское 
дно. Оказавшись в палатах Морского ца- 
ря, С. играет для него, тот пускается в 
пляс, отчего волнуется море, гибнут мо- 
реплаватели. С., по совету явившегося 
ему Миколы Угодника, прекращает игру, 
обрывая струны гуслей. Морской царь 
предлагает С. жениться на морской деви- 
це, и гусляр выбирает, по совету Миколы, 
Чернаву (ср. распространенный фольк- 
лорный сюжет о женитьбе у водяного). С. 
засыпает после свадебного пира и просы- 
пается на берегу реки Чернава. Одновре- 
менно возвращаются его корабли, и С. в 
благодарность возводит церкви в Новгоро- 
де. По-видимому, образ С. является ре- 
зультатом поздней трансформации индо- 
европейского образа мифического жениха 
дочери океана. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
САЛИХ (8аШі), в мусульманской мифоло- 
гии пророк, посланный аллахом к народу 
самуд с увещеваниями. Большинство са- 
мудян сочло его «очарованным» (26:153), 
смеялось над ним и его проповедями 
(54:24-25; 69:4). После того как аллах по- 
слал самудянам знамение - верблюдицу, 
С. просил, чтобы они оставили её пастись 
на их землях и поили из своих колодцев 
(7:71, 26:155; 14:28). Однако самудяне 
предпочли заколоть верблюдицу, поручив 
это «злосчастнейшему» из них (7:75; 
11:68; 26:157; 54:29; 91:12), и говорили 
потом С.: «Приведи к нам то, что ты обе- 
щаешь, если ты посланник» (7:75). За их 
нечестивость аллах через три дня послал 
«на них единый вопль, и они стали, как 
трава строителя оград» (54:31), «... и по- 


стигло их сотрясе- 
ние, и наутро ока- 
зались они в своём 
жилье повержен- 
ными ниц» (7:76). 

Рассказ о С., по- 
добно всем корани- 
ческим рассказам 
о пророках (ср. 
Муса, Нух), содер- 
жит много парал- 
лелей к начально- 
му периоду проро- 
ческой деятельно- 
сти Мухаммада, но 
в данном случае 
они более конкрет- 
ны и осязаемы, 
чем в историях, 
восходящих к Биб- 
лии [«Но вот - их 
две партии, кото- 
рые враждуют» 
(2:46); уверовав- 
шие - «те, которые 
считались ничтож- 
ными» (7:73) и т. 
д.], что объясняет- 
ся местным ара- 
вийским проис- 
хождением образа С. Однако доисламский 
пласт соответствующих аравийских пре- 
даний всё ещё не поддаётся достоверной 
реконструкции. Позднее предание добав- 
ляет к кораническому рассказу дополни- 
тельные детали и объяснения. В частнос- 
ти, в предании зафиксировано представ- 
ление, что С. сам создал верблюдицу из 
скалы. 

М. Б. Пиотровский. 
САЛМОНЕЙ (ЕаХцсоѵенд), в греческой ми- 
фологии сын Эола (родоначальника пле- 
мени эолийцев) и Энареты, брат Кретея, 
Сисифа и Афаманта (Ароііосі. I 7, 3). От 
Алкидики имел дочь Тиро (Нош. Об. XI 
234). С. переселился из Фессалии в Элиду, 
где основал город Салмону. Возгордив- 
шись, С. стал уподоблять себя самому Зев- 
су и присваивать приносимые богу жерт- 
вы. Влача за колесницей высушенные 
шкуры вместе с медными кувшинами, он 
заявлял, что производит гром, а бросая в 
небо зажжённые факелы, имитировал 
молнии. За дерзость Зевс поразил его Пе- 
руном и уничтожил Салмону вместе со 
всеми жителями (Ароііоб. I 9, 7; Ѵег§. 
Аеп. VI 585 след.). Вероятно, миф восхо- 
дит к реминисценциям имитативной ма- 
гии, когда цари и жрецы имитировали не- 
бесные явления. 

М. Б. 

САЛЬМЕ, в эстонской мифологии дева, 
«невеста звезды». Согласно народным 
песням, С. вылупилась из куриного яйца. 
В сюжете небесной свадьбы к С. сватаются 
солнце, луна и звезда, старший сын По- 
лярной звезды. С. отказывает солнцу и 
луне, потому что солнце портит посевы в 
засуху, а у луны слишком много обязан- 


ностей: она рано встаёт и следит за всем, 
что происходит. С. выбирает звезду за 
скромный нрав, и та уводит невесту, обе- 
щая спрятать её за облаками, превратить 
в вечернюю зарю. 

САЛЮС (8а1из, «здоровье»), в римской 
мифологии богиня здоровья, благополу- 
чия, процветания. Возможно, некогда по- 
читалась на вершине Салютаре (одной из 
вершин холма Квиринал), после синой- 
кизма став общеримской. С ней был свя- 
зан древний, возобновлённый Августом 
обряд аіщигіит Заіиііз — в период пре- 
кращения военных действий ежегодные 
обращения к богам с вопросом, дозволено 
ли просить о благополучии Рима. С. име- 
ла несколько храмов и жрецов, иногда 
обслуживавших также культ 8рез Вопа 
(«надежды на лучшее»). Как С. Августа, 
С. римского народа, С. войска изобража- 
лась на монетах императоров. 

Е. Ш. 

САМА (авест., пехл.), Сам (фарси), Сом 
(тадж.), персонаж иранской мифологии. 
В «Авесте» С. - родоначальник Самов (Са- 
мидов), «лучший» из которых - Трита. В 
среднеиранских источниках С. - потомок 
Йимы, победитель дэвов и чудовищ (в т. ч. 
Ажи-Дахаки), подготовляющий оконча- 
тельную победу добра над злом. С. отож- 
дествляется с Керсаспой (Гаршаспом), 
иногда считается его предком, иногда — 
потомком. В «Шахнаме», «Сам-наме» С. - 
богатырь на службе у шахов Ирана (обыч- 
но - у Манучехра), он - отец Заля (Даста- 
на), дед Рустама, брат (или сын) Нарима- 
на. 

И. В. 

САМАНТАБХАДРА (санскр. 8атап1а- 
Ыіабга, «всецело добрый»), в буддийской 
мифологии: 1) бодхисатва. Образ и имя С. 
встречаются во многих сутрах махаяны, 
как, например, в «Суварнапрабхасе», в 
некоторых текстах цикла «Праджняпара- 
миты». В «Саддхармапу ндарике» описы- 
вается чудесное явление его перед буддой 
Шакьямуни, где он обещает защищать 
учение будды и поддерживать тех, кто 
следует буддизму. В «Гандавьюха-сутре» 
главный герой сутры Судхана только от С. 
получает наивысшие поучения. С. упоми- 
нается в списке восьми главных бодхи- 
сатв махаяны. В ваджраяне С. считается 
эманацией будды Вайрочаны. Обычно его 
изображают сидящим на шестиголовом 
слоне, число его рук и находящихся в них 
предметных символов бывает разное, но 
всегда он держит лотос; 2) будда. Как буд- 
да, имеющий своё «поле будды» (Акани- 
штха), С. упоминается и в некоторых про- 
изведениях махаяны («Махавасту», 
«Ланкаватара»), но центральное место об- 
раз С. занимает в мифологии ваджраяны 
(особенно тибетской школы ньинма), где 
С. выступает в роли ади-будды (его тибе- 
тское название Кунтузангпо). С. изобра- 
жают обычно вместе со своей праджней 
Самантабхадри; он тёмно-синего цвета, 
сидит в позе медитации, не имеет ни 
одежды, ни одного предметного символа. 
Считается, что у С. на небе Акаништха по- 
бывал мифический основатель школы нь- 
инма Падмасамбхава. 

Л. Э. Мяллъ. 

САМАЭЛЬ, Саммаэль (евр. 8атта’е1, 
принята этимология от зат, «яд», ’еі, 
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«бог»), в иудейской демонологии злой 
дух, демон, часто отождествляемый с са- 
таной. Согласно «Мидраш Рабба» к Вто- 
розаконию (11, 10) С. — глава всех сата- 
нов. Славянская «Книга Баруха» называ- 
ет С. Сатаниилом. Другое имя (или эпи- 
тет) С. - Малхира, «ангел» или «царь 
зла». В послебиблейской литературе изве- 
стны предания о соблазнении Евы (см. в 
ст. «Грехопадение») С., принявшим об- 
лик змея. Согласно «Пирке рабби Елиэ- 
зер» (21) Каин был зачат Евой от С. «Тар- 
гум Псевдо-Ионафана» к Быт. 3, 6 расска- 
зывает, что, как только Ева вкусила плод, 
перед ней появился ангел смерти С. В ро- 
ли ангела смерти С. выступает и в мидра- 
шистской истории о смерти Моисея: пос- 
ланный отнять жизнь у престарелого Мо- 
исея, С., потерпев поражение от него в 
споре, удаляется. Бог отправляет его сно- 
ва, но Моисей ударяет его жезлом, и С. 
улетает. В коптских гностических текс- 
тах С. выступает в роли злого демиурга. 
Он великий демон, владыка нижней части 
преисподней и хаоса («Трёхобразная Пер- 
вая мысль»). Отождествляемый с враж- 
дебным ветхозаветным богом-творцом, С. 
иногда называется Саваофом, иногда же 
Саваоф считается сыном С. Имена С. тол- 
куются в коптских текстах обычно на поч- 
ве арамейского языка; С. - «слепой бог» 
или «бог слепых», Сакла - «глупый», 
Йалдабаот - «родивший Саваофа» (в копт- 
ских текстах иногда Аваоф) или «дитя ха- 
оса». 

В тексте, называемом «О происхожде- 
нии Мира», где С. именуется также «Пер- 
вый отец» , содержится народная этимоло- 
гия имени Йалдабаот: по воле Пистис Со- 
фии появился архонт из воды (в других 
текстах, «Сущность архонтов», «Трёхоб- 
разная Первая мысль» Пистис София ро- 
дила его сама). Увидев его, она сказала: 
«О, дитя, приди сюда». Поэтому он стал 
называться Йалдабаот. С. создал семь 
других существ, один из которых - Сава- 
оф. Обладая большой властью и не зная 
своего происхождения и никого, кроме се- 
бя, С. объявил, что он есть бог, и нет дру- 
гого бога, кроме него. Но появилась Пис- 
тис Софии и показала ему ошибочность 
его заявления. Тогда Саваоф возненави- 
дел отца своего, Мрак, и мать — Бездну, и 
сестру — Мысль Первого отца. Когда Пис- 
тис Софии основала царство для Саваофа, 
С., завидуя последнему, породил Смерть, 
который, будучи двуполым, создал семь 
сыновей. Те, в свою очередь, породили 
каждый по семь отпрысков. Таким обра- 
зом, были созданы 49 демонов (Зависть, 
Гнев, Плач, Похоть и др.), в противовес 
им Зоэ (Жизнь), дочь Пистис Софии, от- 
данная Саваофу, родила 7 сыновей, кото- 
рые породили каждый по 7 добрых демо- 
нов. «Сущность архонтов» рассказывает 
также, что Зоэ дунула в лицо С. и её дыха- 
ние превратилось в огненного ангела, ко- 
торый связал С. и бросил его в тартар, под 
бездну. 

А. А. Папазян. 

САМБАРИС, литовское божество плодо- 
родия. Литовский автор Бродовский в 
нач. 18 в. сообщает, что ежегодно на пас- 
ху С. подносят на белом платке три горсти 
семян и три куска от каждого блюда; еда 
пожирается собаками, а семена разбрасы- 
ваются на землю. Важный элемент ритуа- 


ла - варение пива, которое связано с обра- 
зом С. (ср. его название Аіиз ЗатЪегіппіз, 
«пиво С.»). Другой автор 18 в. Руиг ука- 
зывает две ипостаси этого божества: 
ЕешЬагуз - бог земли, соотносимый с рим- 
ским Плутоном (это же отождествление 
есть и у Бродовского), и ЕетЪегіппіз Аііиз 
— олицетворённое и мифологизированное 
пиво, связанное с С. Иногда высказывает- 
ся мнение, что сближение Руигом имени 
С. с названием земли (литов. 2 ете) вто- 
рично. Действительно, название «С.» про- 
исходит от литов. зашЬагіз, «складчина», 
«ссыпчина», крестьянский праздник по 
окончании уборки урожая; об этом празд- 
нике подробно пишет М. Преториус в 18 в. 
(ЗашЬагіоз, ЗаЬогіоз; другое название 
праздника — «трижды девять», так как 
от каждого злака берут девять горстей, 
каждую из которых делят на три части, 
после чего 27 раз бросают зёрна в общую 
кучу). Тем не менее мотив связи С. с зем- 
лёй весьма правдоподобен: пиво должно 
было соотноситься с божеством фермента- 
ции, связи которого с землёй несомненны: 
ср. Раугупатис, Раугуземепатис. Таким 
образом, возможна реконструкция, со- 
гласно которой С. сначала обозначал оп- 
ределённый ритуал, а позже был персони- 
фицирован. 

В. И., В. Т. 

САМВАРА, Чакрасамвара (санскр. заш- 
ѵага, букв, «выбор», тибет. Дэмчог, «выс- 
шее благо»), идам в буддийской мифоло- 
гии ваджраяны. Обитает на горе Кайлаш. 
Считается эманацией дхьяни-будды Ак- 
шобхьи. С. изображается синего цвета, 
обычно с четырьмя лицами и двенадца- 
тью руками. Его праджня — Ваджравара- 
хи. Во многих индийских и тибетских ле- 
гендах С. появляется перед великими буд- 
дистами (в т. ч. и перед махасиддхами Лу- 
ипа, Гхантапа, Наропа и др.), чтобы пере- 
дать им новые наставления. 

Л. М. 

САМДЗИМАРИ, в грузинской мифологии 
женщина-кадж, похищенная из страны 
каджей Каджети. Похищение С. связыва- 
ется с именем Гиорги Хахматского (проз- 
вище дано по названию местности в Хев- 
сурети). В этом представлении, так же 
как и в сюжете о последующем крещении 

С., нашёл отражение распространённый 
мотив избавления святым Георгием язы- 
ческого царя и обращения его в христиа- 
нскую веру. С. может являться простым 
смертным во сне. Иногда, приняв облик 
смертной женщины, она заставляет муж- 
чину полюбить себя и невестой входит в 
его дом, приносит ему и членам его семьи 
изобилие и удачу. Когда же обнаружива- 
ется, что она не смертная женщина, С. по- 
кидает дом. 

3. К. 

САМИ (зш, «слышащий»), в йеменской 
мифологии бог луны, почитавшийся в оа- 
зисе Рагван как бог-предок, покровитель 
и владыка страны (наряду с Зат-Химйам). 
Возможно, С. — ипостась Илу; слово «С.», 
очевидно, заменяло первоначально за- 
претное имя бога. После включения оази- 
са в государство Саба в результате синой- 
кизма С. вошёл в официальный сабейский 
пантеон, но как второстепенное божество. 
Священное животное С. — бык. Культ С. 
позднее был вытеснен культом Алмакаха. 

А. Г. Л. 


САМОДИЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ, мифо- 
логические представления народов само- 
дийской группы уральской языковой се- 
мьи: ненцев, энцев, нганасан и селькупов, 
живущих на севере Архангельской, Тю- 
менской, Томской областей, Красноярс- 
кого края [главным образом в Ненецком, 
Ямало-Ненецком и Таймырском (Долга- 
но-Ненецком) автономных округах], а 
также т. н. саянских самодийцев: мото- 
ров, карагасов, тайгийцев и камасинцев, 
утративших ныне родные языки и влив- 
шихся в состав тувинского, хакасского и 
русского населения. Повторяемость сю- 
жетов, сходство многих структур и моти- 
вов мифов, совпадение функций и свойств 
отдельных персонажей и др. свидетельст- 
вуют о том, что основные черты С. м. сфор- 
мировались в период самодийского этни- 
ческого единства (не позднее кон. 1-го 
тыс. до н. э. — нач. 1-го тыс. н. э.). Вопрос 
о генетических связях С. м. с мифология- 
ми относящихся к уральской языковой 
семье финно-угорских народов изучен не- 
достаточно. Чаще отмечаются обуслов- 
ленные многовековыми этническими кон- 
тактами её связи с мифологиями других 
народов Северной Сибири, особенно ке- 
тов. Приблизительно с 18 в. С. м. подвер- 
галась воздействию христианства (заим- 
ствование отдельных библейских сюже- 
тов, спорадическое введение в мифы но- 
вых персонажей: Христа и Николая Чудо- 
творца). Мифологии энцев и нганасан 
имеют ряд общих черт, прежде всего в ор- 
ганизации пантеона, заметно отличаю- 
щих их от ненецкой и селькупской мифо- 
логий, что, видимо, обусловлено участием 
в этногенезе этих народностей досамо- 
дийского населения Таймыра. Дошедшие 
до нас сведения о мифологии саянских са- 
модийцев крайне скудны. У энцев зафик- 
сировано два варианта пантеона, один, ве- 
роятно, более поздний, сформировался 
под влиянием контактов с ненцами (опи- 
сан Е. Д. Прокофьевой), а другой близок 
пантеону нганасан (описан Б. О. Долгих). 
Наиболее сходны ненецкий и селькуп- 
ский пантеоны. 

Ядро высшего уровня этих пантеонов 
составляют три образа (восходящих, оче- 
видно, к прасамодийской мифологии): 
верховное божество — демиург Нум, его 
антагонист — воплощение зла, божество, 
вызывающее болезни и смерть (Нга у нен- 
цев, Кызы у селькупов), и старуха-покро- 
вительница (Я-небя, «мать земли», у нен- 
цев, Ылэнта-кота у селькупов). С Я-небя 
(её другое имя — Мяд пухуця, «старуха 
дома») нередко отождествляется старуха 
— хозяйка земли Я-мюня. В близком ва- 
рианте энецкого пантеона им соответству- 
ют Нга, Тодоте и Дя-меню’о (букв, «стару- 
ха земли»). Старуха-покровительница 
имеет функции богини-матери, рождаю- 
щей и хранящей всё живое: она ведает 
рождением детей [по некоторым данным, 
хранит у себя (или в дупле древа мирово- 
го) души ещё не родившихся людей и по- 
сылает их по мере надобности на землю, 
помещая на кончики лучей утреннего 
солнца], снабжает новорождённых гени- 
талиями, ведёт книгу судеб, взращивает 
травы, врачует детские болезни, охраняет 
дом, семью, очаг, учит достигших брачно- 
го возраста девушек искусству шитья. 
Ылэнта-кота даёт также новорождённым 
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люльку, умершим - гроб, шаману - обла- 
чение и обечайку бубна. В верхний уро- 
вень пантеона иногда входят персонажи, 
имеющие вторичный характер (Микулай- 
йирико, т. е. Николай Чудотворец, у нен- 
цев, культурный герой Ича у селькупов). 

Для высшего уровня нганасанского и 
энецкого (более раннего варианта) пантео- 
нов характерно большое количество отно- 
сительно равноправных божеств (см. 
Нга), в числе которых у нганасан имеются 
сходные по характеру и функциям с не- 
нецкими и селькупскими божествами: 
создатель вселенной Ньылытыа-нгуо, 
враждебный людям Фаннида, родитель- 
ница и покровительница всего живого 
Моу-нямы. Вместе с тем, например, наря- 
ду с Моу-нямы как матерью природы по- 
читались родительница и хранительница 
рыб Бы-нямы («вода-мать»), Туй-нямы 
(«огонь-мать»), Коу-нямы («солнце- 
мать»), отмеряющая сроки менструаций 
и беременности, покровительница жен- 
щин Кичеда-нямы. 

Более низкий уровень пантеона состав- 
ляют многочисленные божества и духи — 
хозяева воды, леса, камня, огня и т. д., а 
также локальные божества (напр., Мархы 
у ненцев реки Надым). Хозяева леса (пэ- 
дара ерв у ненцев, мога биомо у энцев, ма- 
чиль лозы у селькупов) и воды (ид ерв у 
ненцев, бидо биомо у энцев, юткыль лозы 
у селькупов) помогают охотнику и рыбо- 
лову, но, рассердившись, могут лишить 
удачи и даже погубить, заставив заблу- 
диться в лесу или перевернув лодку. У 
селькупов хозяйка леса в образе самки со- 
боля вступает с избранными ею охотника- 
ми в любовную связь и дарит им удачу в 
промысле. К категории хозяев примыка- 
ют, очевидно, также божества — покрови- 
тели оленеводства - Ирео-понеде («ведаю- 
щий богатством - стадом») у энцев и 
Йилебям пэртя у ненцев. К низшему уров- 
ню пантеона относится множество духов, 
подчинённых главным божествам или 
служащих шаманам. Они подразделяют- 
ся на духов-покровителей, воплощённых 
в предметах культа (хэхэ у ненцев, ка- 
ха/киху у энцев, койка у нганасан, поркэ 
у селькупов, кайго у моторов), духов - по- 
мощников шамана (тадебцо у ненцев, са- 
мади у энцев, дямада у нганасан, одна из 
категорий лозы у селькупов), злых духов 
и духов болезней, выполняющих волю бо- 
га зла [нгылека у ненцев, амукэ (амули) у 
энцев, нгамтэру у нганасан, некоторые 
лозы у селькупов]. 

Бесчисленные демонические существа, 
как правило, враждебные человеку, нахо- 
дятся вне пантеона. В отличие от персона- 
жей пантеона, они смертны и могут пока- 
заться любому человеку. У энцев и нгана- 
сан - обычно одноногие, однорукие и од- 
ноглазые баручи (баруси), у ненцев — ве- 
ликаны-людоеды сюдбя, лесная ведьма 
парнэ (парнгэ, порнгэ), опасный для детей 
нгэмунзи, обитающие под землёй сихир- 
тя, страшилище без рта и заднего прохода 
мал тэнга («закупоренный зад»), питаю- 
щееся запахом пищи, которая превраща- 
ется после этого в нечистоты; двуликие 
сидя сята; у селькупов — великаны-людо- 
еды пюнэ (пюнегусе, пюнэкыса), многого- 
ловые черти и т. д. 

Представления о строении мироздания 
разнообразны, общераспространённым 


является членение вселенной на верхний 
(небесный), средний (наземный и водный) 
и нижний (подземный) миры. У ненцев и 
селькупов верхний мир - сфера Нума, 
средний - сфера Я-небя или Ылэнта-кота, 
нижний - Нга или Кызы (в близком вари- 
анте энецкого пантеона — соответственно 
Нга, Дя-меню’о и Тодоте). В некоторых 
мифах небо делится на семь ярусов (седь- 
мой ярус, наиболее удалённый от земли, - 
обиталище Нума), а подземный мир - на 
семь слоев льда. У ненцев широко распро- 
странён миф о находящейся в подземном 
мире опоре земли: некогда шаман (наде- 
ляемый иногда чертами богоборца) спус- 
тился под землю и после семи дней пути 
попал в железное жилище хозяина земли, 
где и остался навеки держать небольшой 
предмет - воплощение земли - и поддер- 
живать таким образом незыблемость ми- 
ра. В наиболее архаичных мифах солнце 
персонифицируется в образе женщины, а 
луна — мужчины (сами термины «месяц, 
луна» и «старик, дед, мужчина» очень 
близки: у ненцев соответственно - Дго и 
дгі, у энцев - ігіо и ігі, у селькупов - іга и 
іга). Вместе с тем существует ненецкий 
миф о браке солнца - сына и луны - доче- 
ри простых смертных, а нганасаны солн- 
це и луну почитали в женском образе, как 
матерей природы (Коу-нямы и Кичеда-ня- 
мы). Отмечены представления, что солнце 
и луна - это два глаза Нума, добрый (солн- 
це) и злой (луна). Пятна на луне почти 
повсеместно интерпретировались как фи- 
гура шамана с бубном (напр., у ненцев - 
шаман Урэр, уехавший жить на небо; в 
энецком мифе - шаман Пян-туку, при- 
близивший к себе камланием луну и при- 
липший к ней); Млечный путь - как лыж- 
ня культурного героя (Йомбо у ненцев, 
Ди’ а у энцев) или сына Нума Нун ия (у 
селькупов). По представлениям ненцев, 
видимое человеком небо - это «небесная 
шкура», закрывающая настоящее небо, 
звёздами просвечивающее через отверс- 
тия в ней. У некоторых групп селькупов 
звёзды - это корни деревьев, растущих на 
первом ярусе неба, согласно другому сель- 
купскому мифу, в подземном мире также 
имеются солнце и луна (или их тени), но 
ущербные (продырявленные) и дающие 
мало света и тепла. 

Многочисленны мифы о сотворении 
земли. Особенно распространён сюжет, со- 
гласно которому вначале всё было покры- 
то безбрежным водным пространством. 
По повелению бога-демиурга гагара ныря- 
ет под воду и достаёт со дна комочек гли- 
ны, из которого и была создана земля. 
Дальнейшее устроение мира нередко свя- 
зывается уже с деятельностью двух деми- 
ургов: у ненцев Нума и Нга или хозяина 
неба и хозяина земли, у нганасан Дёйба- 
нгуо (или какого-либо другого бога) и 
Моу-нямы. В ненецком мифе хозяин зем- 
ли сотворил тело человека, а хозяин неба 
вдул в него душу и создал оленей, хозяин 
земли достал железо из земли, а хозяин 
неба - кремень с неба, вместе они при по- 
мощи этого кремня и железа высекли пер- 
вый огонь. У нганасан Моу-нямы даёт уст- 
раивающему мир Дёйба-нгуо траву, ягель 
ит. д. Особо подчёркивается придание 
первоначально шаткой земле устойчивос- 
ти, достигнутой водружением большого 
камня (двух хребтов на севере и на юге у 


нганасан, Уральских гор у ненцев; в дру- 
гом ненецком мифе незыблемость земли 
поддерживает находящаяся в подземном 
мире опора земли). На антропогонические 
мифы повлияли (или наложились) биб- 
лейские представления (особенно у нен- 
цев): демиург вылепляет из глины изобра- 
жения мужчины и женщины и вдувает в 
них душу; разделение самодийцев, хан- 
тов, коми и русских связывается со строи- 
тельством лестницы на небо. 

Особняком стоит нганасанский миф, 
согласно которому земля и солнце, Моу- 
нямы и Коу-нямы, вначале независимо 
друг от друга плавали в первобытном оке- 
ане. Дети Моу-нямы, зооморфные духи 
дямада (интерпретируемые также как 
шаманские духи-помощники), посылают 
птичку ущипнуть Моу-нямы, чтобы при- 
влечь её внимание: они жалуются, что 
шкура земли покрыта льдом и им холодно 
жить. Моу-нямы сближается с Коу-нямы, 
от этого теплеет и лёд тает. Из шкуры 
Моу-нямы выползают голые черви каль- 
сюо - первые люди. Коу-нямы, сообщая 
дямада, что они как дети земли должны 
жить, приросши к её телу, калечит их и 
превращает в каменных идолов фала-кой- 
ка (священные камни, скалы и т. д.). 

С космогоническим циклом связаны 
мифы о всемирном потопе. Согласно не- 
нецкому мифу, некогда росла берёза (ми- 
ровое древо) с семью ветвями и семью кор- 
нями, к которой люди ходили поклонить- 
ся и принести жертвы, но её корни начали 
гнить, и, когда сгнил последний, дерево 
упало. Из его ствола хлынула кровь (в ко- 
торой воплотился священный огонь), а за- 
тем — поток воды, поглотивший все реки. 
Так начался великий потоп. Люди от него 
спаслись на плоту, на который они взяли 
по одному представителю каждого вида 
животных, а великие шаманы - на верши- 
не священной горы (семикратно прокри- 
чав, они не позволили воде приблизиться 
к ним). Прекратил потоп могуществен- 
ный шаман, направивший воду в реки. В 
другом ненецком мифе потоп — лишь пер- 
вое из трёх постигших человечество бедст- 
вий: за ним наступили страшные засуха и 
голод, и в живых остались только юноша 
и девушка. От них-то и пошёл новый чело- 
веческий род. В селькупском мифе люди 
спасаются от потопа на лодке, но злой 
дух, стремясь погубить их, просверливает 
дыру в днище; людей спасает лягушка 
(священное животное селькупов), затк- 
нувшая дыру своим телом. В устроении 
земли после потопа, как и в её сотворе- 
нии, иногда участвует гагара. 

Мифы о деяниях великих шаманов 
описывают их длительные и опасные пу- 
тешествия в землю мёртвых (чтобы возв- 
ратить направляющегося туда больного), 
к небесным божествам, различным духам 
и т. д. По представлениям ненцев, путеше- 
ствия шамана совершаются по двум тру- 
бам: трубе неба, в которой растут семь же- 
лезных лиственниц, и трубе земли; путь 
по каждой из труб занимает семь дней. В 
шаманских мифах селькупов мир описы- 
вается как бассейн реки [или, соответст- 
венно двум фратриям селькупов, - двух 
рек: «Орлиной речки» (Лимпыль-кы) и 
«речки Кедровки» (Косыль-кы), имею- 
щих общий исток и текущих параллель- 
но]. Начало мировой реки (ассоциируемое 
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с верхним миром) на юге, в «семиямном 
болоте», а устье (ассоциируемое с нижним 
миром) - на севере, у обиталища Кызы и 
его сына - холодного «моря мёртвых». В 
верховьях реки находится стальное жи- 
лище старухи-покровительницы Ылэнта- 
кота, селение кузнецов — её помощников 
(они куют железные детали для шаманско- 
го облачения), «море с кровавой водой» и 
«дерево неба с почками» (мировое дерево) 
— лестница, соединяющая землю, небо и 
подземный мир. Оно имеет семь ветвей на 
правой, солнечной, и семь ветвей на ле- 
вой, ночной, стороне, на верхних ветвях 
сидят кукушки - священные птицы, по- 
кровительницы рождений. В дупле дерева 
хранятся души ещё не родившихся лю- 
дей, в семи корнях живут семь змей, охра- 
няющих дорогу в нижний мир. Представ- 
ления о мировом дереве сохранились так- 
же у ненцев (миф, в котором его гибель 
вызвала всемирный потоп; обычай ста- 
вить в священных местах «светлое дере- 
во» — лиственницу) и нганасан [похожее 
на молодую лиственницу «дерево к небу», 
достигающее вершиной небосвода, рядом 
с которым растут семь трав — родоначаль- 
ниц всех земных растений]. 

Ряд мифов описывает происхождение 
смерти и некоторых болезней. Так, в нга- 
насанском мифе смерть появилась на зем- 
ле в результате семидневной борьбы под- 
земного белого оленя с тёмным земным. 
Один из энецких мифов рассказывает, что 
некогда страшный мор был вызван смра- 
дом от яйца, выкатившегося из могилы 
ребёнка, рождённого в инцестном браке 
двух небожителей. Непосредственной же 
причиной болезней и наступающих от них 
смертей считали действия главного злого 
божества (Нга, Кызы, Тодоте, Фаннида) и 
его духов-помощников. Душа умершего 
попадает в землю мёртвых (у нганасан — 
подземная страна Бодырбо-моу, у сельку- 
пов — управляемый Кызы город мёртвых 
в устье мировой реки), где ведёт привыч- 
ный человеку образ жизни, а позднее пре- 
вращается в насекомое. Душа шамана мо- 
жет переселиться в его преемника или 
превратиться в шаманского духа-помощ- 
ника. У нганасан зафиксированы также 
представления, что тела умерших попада- 
ют в нижний мир, а души переселяются в 
новорождённых . 

Многочисленные мифы объясняют 
различные явления природы. В представ- 
лениях ненцев и энцев холод посылает ги- 
гантский бык севера, живущий в ледовом 
море, у северной кромки неба. Зимой его 
дыхание проявляется в пламени (север- 
ном сиянии), а летом - в виде дождевых 
туч. Когда бык сбрасывает вылинявшую 
шерсть - идет снег, он дует - поднимается 
холодный ветер, стоит на месте - царит 
холод, когда движется - теплеет. Пургу у 
ненцев и нганасан олицетворяет неопрят- 
ная злая старуха с длинными седыми во- 
лосами, когда она расчёсывает их, пер- 
хоть превращается в снег. Иногда она по- 
казывается людям, особенно молодым 
мужчинам, но те замерзают и гибнут от её 
ласк. С этим персонажем, очевидно, свя- 
зан образ старухи - хозяйки холодного 
восточного ветра, погубившей своего сына 
[известен лесным ненцам, северным (та- 
зовским) селькупам и кетам]. Ветер, по 
представлениям ненцев, создаёт семью 


парами своих железных крыльев птица 
Минлей; гром - это шум полозьев нарт, на 
которых духи грозы - сыновья юга едут 
сражаться с сыновьями севера, чтобы за- 
брать у них их сестру, вдову сына юга, 
вернувшуюся после его смерти в наруше- 
ние обычаев к отцу на север. От полозьев 
нарт летят искры - молнии, а сыновья се- 
вера загораживаются от противников гро- 
зовыми тучами. В другом варианте этого 
мифа духи грозы борются с быком севера, 
который, сражаясь с ними, низвергает по- 
токи воды (сильный дождь). В мифах лес- 
ных ненцев духи грозы, птицы-грозы, 
живут в море и оттуда носят на небо воду, 
возят облака, впрягшись в них. Речь этих 
птиц - гром. У энцев и нганасан гром - бо- 
жество (Кео-нга у энцев, Кодюо-нгуо у 
нганасан), живущее на юге и возящее с со- 
бой тепло в небесном аргише (оленьем обо- 
зе). Кодюо-нгуо, в отличие от других бо- 
жеств, люди могут увидеть и, опасаясь 
этого, он всегда закрывается от их взгля- 
дов тучами. В С. м. представлен и извест- 
ный индоевропейским и некоторым дру- 
гим народам миф о борьбе бога грозы 
[обычно верховного бога, иногда — куль- 
турного героя (Ичи)] с демоническим про- 
тивником (как правило, антагонистом 
верховного бога или его слугами). Если 
противником бога грозы является божест- 
во высшего уровня пантеона, гроза инте- 
рпретируется как поединок двух равных 
соперников, поочерёдно наносящих друг 
ДРУ Г У Удары и выбивающих друг у друга 
зубы («зубами грома» ненцы называют бе- 
лемниты, что соответствует и индоевро- 
пейской традиции). Слуги бога зла лишь 
прячутся от бога грозы, поражающего их 
стрелами-молниями . 

Е. А. Хелимский. 

Мифы о культурном герое (у селькупов 
- Ича, у ненцев - Иомбо, энцев - Ди’а, 
Дюба-нга, нганасан - Дяйку, Дейба-нгуо; 
ср. Дебегей у юкагиров, Одёлоко у долган, 
Ивуль у эвенков) структурно сходны у 
всех современных самодийских народов. 
Наиболее архаичные черты его сохрани- 
лись в мифологии нганасан. Культурный 
герой одинок, он сирота, воспитанный 
«бабушкой» (мать-земля). Он отправляет- 
ся осваивать мир. Ю. Б. Симченко рекон- 
струирует исходный вариант мифа о боге- 
сироте, покровителе народа и одновремен- 
но трикстере, принадлежащий, по его 
мнению, культуре древних северных 
уральцев, охотников на дикого оленя. 
Культурный герой ничего не создаёт, но 
участвует в устроении пригодной для 
жизни земли, воюет с людоедами и чудо- 
вищными порождениями матерей приро- 
ды, освобождая из-под их власти с по- 
мощью матерей-демиургов диких оленей 
и рыболовные угодья. В одном из мифов 
он борется с матерью подземного льда и 
посещает землю мёртвых. Побеждённые 
чудовища превращаются в сакральные 
предметы, при сожжении хтонических 
существ из искр возникают комары. За- 
вершив свои подвиги, он случайно оскоп- 
ляет себя и переселяется на небо. Для 
Ди’а характерен мотив освоения мира как 
любопытство: он повсюду ходит, чтобы 
всё видеть и слышать, всё узнавать и раз- 
носить вести. Как первый человек куль- 
турный герой часто глуп и неумел, в неко- 
торых мифах выступает даже как псевдо- 


богатырь. Нганасанский Дяйку, обживая 
территорию, поначалу ведёт себя неуме- 
ло, охотится на мышей, гребёт травинкой, 
не знает, мясо каких зверей можно упо- 
треблять в пищу. Ди’а, Йомбо, Дебегей, 
Одёлоко предстают маленькими и слабы- 
ми человечками, побеждающими своих 
врагов с помощью плутовства, коварства 
и шантажа. Так, например, распростра- 
нён сюжет, в котором герой отбирает у 
злого духа рыболовные угодья, доказывая 
свои права на них, апеллируя к гласу не- 
бес (о его правах вещает бабушка, поса- 
женная им на дерево). Когда комический 
хвастун Дяйку (Ди’а, Ивуль) от удара рас- 
сыпается на куски, то одолевший его про- 
тивник думает, что он бог, который исчез, 
удалившись на небо. Раздвоение образа 
культурного героя на бога-покровителя и 
трикстера отражено в рассказах о двух 
одинаковых Ди’а (которые используют 
свое сходство для обманов), о двух брать- 
ях, один из которых - трикстер, причём 
именем культурного героя в одних случа- 
ях наделяется «умный» брат, а в других - 
«глупый». В некоторых мифах обе ипос- 
таси культурного героя встречаются как 
персонажи одного повествования. Один - 
это, например, Дюба-нга, герой-сирота, а 
другой - Ди’а, т. е. тот же Дюба-нга, но 
трактуемый как небесный лыжник, плут 
и обманщик. В результате контактов с рус- 
ским населением самодийский культур- 
ный герой-трикстер часто отождествлял- 
ся с трикстерами русских волшебных ска- 
зок (Иванушкой-дурачком, младшим бра- 
том). В мифах нганасан культурным геро- 
ем выступает также Нейминьг — женщи- 
на, которую небожители-нгуо снабдили 
иглой и научили шить. Это искусство она 
передаёт своему народу. 

Н. В. Брагинская. 

С мифами о культурном герое тесно 
смыкаются этно- и генеагонические мифы. 
В них отразилось сохраняющееся у север- 
ных самодийцев сознание своей неавтох- 
тонности на занимаемой территории: обы- 
чен сюжет о долгих странствиях первоп- 
редков (имеющих черты культурных ге- 
роев), их борьбе с ведущими необычный 
образ жизни (или наделёнными сверхъес- 
тественными свойствами) противниками; 
о потерявшем близких, заблудившемся 
или унесённом из родных мест паводком 
человеке, ставшем приёмным членом дру- 
гого рода и родоначальником его нового 
ответвления (такая ситуация рассматри- 
вается как причина филиации родов, от- 
носящихся к одной эндогамной группи- 
ровке). Первопредку часто приписывает- 
ся установление родового идола (хэхэ) 
или превращение в него после смерти. 

У некоторых самодийских групп за- 
фиксированы тотемические мифы (тоте- 
мистические воззрения были распростра- 
нены слабо, лишь у небольшой части ро- 
дов). Так, селькупы Медвежьего рода с ре- 
ки Кеть своим предком считали «медведя- 
идола» , рождённого дочерью лесного духа 
от культурного героя Ичи; нганасаны ро- 
да Нгомде вели своё происхождение от де- 
вушки, попавшей в орлиное гнездо и нау- 
ченной богом орлов шаманству. (В этом 
сюжете, как и в мифе о полёте нганасан- 
ского «сироты-бога» Дейба-нгуо на спине 
орлицы, которую он кормит кусками соб- 
ственного тела, могли отразиться мотивы 
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известного в Сибири и Северной Америке 
мифа о разорителе орлиных гнёзд.) Рас- 
пространён в мифологии северных само- 
дийцев сюжет о взаимных превращениях 
человека и гагары (объясняющий сходст- 
во её оперения с самодийской националь- 
ной одеждой), однако данных о культе га- 
гары как тотема не имеется. 

Мотивы и образы С. м. нашли отраже- 
ние в прикладном искусстве самодийских 
народностей. Атрибуты шамана: облаче- 
ние, головной убор, бубен с колотушкой - 
украшались изображениями антропомор- 
фных и зооморфных духов - его помощни- 
ков, обитателей верхнего, среднего и ниж- 
него миров. Противопоставление «камла- 
ния в верхний мир» «камланию в нижний 
мир» обусловило различную роспись пра- 
вой, «светлой», стороны бубна (изображе- 
ние солнца) и левой, «тёмной» (изображе- 
ние луны), а также контрастную окраску 
внутренней стороны колотушки (часть 
красная, а часть чёрная). С мифологичес- 
кими представлениями связаны фигурки 
- символы духов-покровителей. Мифоло- 
гические мотивы отражены в произведе- 
ниях ненецких авторов (Н. С. Вылки, И. 
Г. Истомина, Л. В. Лапцуя, А. Ф. Канюко- 
ва, В. Н. Ледкова, А. И. Пичкова и др.). 

Е.А. Хелимский. 
САМПО, в финской и карельской мифоло- 
гии источник изобилия, чудесная мельни- 
ца. Согласно рунам, С. выковал Ильмари- 
нен «из пушинки лебединой, из кусочка 
веретёнца, и из молока коровы, и из ячме- 
ня крупинки» в качестве свадебного вы- 
купа (вена) за дочь хозяйки Похьёлы, к 
которой сватался кузнец (иногда за Вяй- 
нямёйнена, который попал во власть хо- 
зяйки Похьёлы). С. намалывает столько 
хлеба, соли и денег, что хватает на еду, 
припасы и устройство пиров. Похищение 
С. из Похьёлы - центральный сюжет фин- 
ского и карельского эпоса (ср. добывание 
культурных благ у хозяев иного мира в 
германо-скандинавской мифологии и др.): 
Вяйнямёйнен отправляется в Похьёлу в 
сопровождении Ильмаринена, Еукахай- 
нена и др., усыпляет её жителей и добыва- 
ет С. из-под горы (из глубины в «девять 
саженей»). Он увозит С. на лодке, но про- 
буждающаяся хозяйка Похьёлы настига- 
ет похитителей; во время борьбы С. разби- 
вается, обломки тонут в море (потому мо- 
ре, согласно народным верованиям, бога- 
че, чем суша). По другому варианту, часть 
обломков прибивает к земле: они влияют 
на урожай. 

Руны о С. исполнялись во время кален- 
дарных праздников. По мнению У. Харва 
и других исследователей, представления о 
С. соотносятся с образом мирового столпа 
в финно-угорской мифологии. 

САМСИН, в корейской мифологии: 1) наз- 
вание трёх духов в мифе о Тангуне — вла- 
дыка неба Хванин, посредник между не- 
бесным миром и миром людей Хванун и 
первопредок корейцев Вангом; 2) один из 
добрых домашних духов (другое название 
Самсин хальмони, «бабушка Самсин») 
(см. Касин) женской половины дома, ох- 
раняющий жизнь беременных женщин и 
детей. С. считается духом сил тьмы и све- 
та (инь и ян). К С. обращались также жен- 
щины, желавшие иметь ребёнка. 

Л. Р. Концевич. 


САМСОН, греч. Еацсршѵ, лат. 8ашзоп, 
Шимшон (евр. 8ІШ80П, предположитель- 
но «служитель» или «солнечный», от зе- 
тез, «солнце»), герой ветхозаветных пре- 
даний (Суд. 13-16), наделённый невидан- 
ной физической силой; двенадцатый из 
«судей израилевых». Сын Маноя из коле- 
на Данова, из города Цора. Ко времени С. 
над сынами израилевыми, продолжавши- 
ми «делать злое пред очами господа», уже 
сорок лет тяготело иго филистимлян. 
Рождение С., которому суждено «спасать 
Израиля от руки филистимлян» (13, 5), 
Маною и его жене, долго бывшим бездет- 
ными, предрекает ангел. Этим С. (как 
Исаак, Самуил и др.) избирается на слу- 
жение богу «от чрева матери», причём да- 
ётся повеление — подготовить ребёнка к 
пожизненному назорейству (обет, состо- 
явший в соблюдении ритуальной чистоты 
и в воздержании от вина для всецелого по- 
священия себя богу; внешний признак на- 
зорея — длинные волосы, которые запре- 
щено стричь, — Чис. 6, 1-5). Затем ангел 
возносится на небо в пламени сжигаемой 
Маноем жертвы (13, 20-21). С самого 


детства на С. в решающие моменты жизни 
нисходит «дух господень», дающий ему 
чудесную силу, с помощью которой С. 
одолевает любых врагов. Все поступки С. 
имеют скрытый смысл, непонятный для 
окружающих. Так, юноша С. вопреки во- 
ле родителей решает жениться на филис- 
тимлянке. При этом им руководит тайное 
желание найти случай отомстить филис- 
тимлянам (14, 3-4). На пути в Фимнафу, 
где жила невеста С., на него нападает мо- 
лодой лев, но С., исполнившись «духа гос- 
подня», раздирает его, как козлёнка (14, 
6). Позже С. находит в трупе этого льва 
пчелиный рой и насыщается оттуда мёдом 
(14, 8). Это даёт ему повод на брачном пи- 
ру задать тридцати филистимлянам - 
«брачным друзьям» - неразрешимую за- 
гадку: «Из ядущего вышло ядомое, и из 
сильного вышло сладкое» (14, 14). С. по- 
спорил на тридцать рубашек и тридцать 
перемен одежд, что брачные друзья не 
найдут разгадки, и они, ничего не приду- 
мав за семь дней пира, пригрозили жене 
С., что сожгут её дом, если С. «оберёт их» . 
Поддавшись просьбам жены, С. сообщает 


Самсон убивает льва. Гравюра А. Дюрера. 1496-97. 
Москва, Музей изобразительных искусств им. А. С. Пушкина. 
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Слева - Самсон, убивающий филистимлянина. Мраморная скульптура Пъерино да Винчи. 
Ок. 1550. Флоренция, палаццо Веккъо. Справа - Самсон и филистимлянин. 
Мраморная скульптура Джамболоньи. Ок. 1570. Лондон, Музей Виктории и Альберта. 


ей разгадку — и тут же слышит её из уст 
филистимлян: «Что слаще мёда, и что 
сильнее льва?». Тогда, осуществляя пер- 
вый акт своей мести, С. поражает трид- 
цать филистимских воинов и отдаёт их 
одежды брачным друзьям. Гнев С. и его 
возвращение в Цор расцениваются женой 
как развод, и она выходит за одного из 
брачных друзей (14, 17-20). Это служит 
поводом для нового акта мести филистим- 
лянам: поймав триста лисиц, С. связывает 
их попарно хвостами, привязывает к ним 


горящие факелы и выпускает на жатву 
филистимлян, предавая огню весь урожай 
(15, 4-5). За это филистимляне сжигают 
жену С. и её отца, а в ответ на новое напа- 
дение С. целое филистимское войско втор- 
гается в Иудею. Три тысячи иудейских 
посланников просят С. сдаться филистим- 
лянам и отвратить этим от Иудеи угрозу 
опустошения. С. разрешает им связать се- 
бя и выдать филистимлянам. Однако в 
стане врагов «сошёл на него дух госпо- 
день, и верёвки... упали... с рук его» (15, 



Слева - Самсон иДалила. Картина А. Мантеньи. Ок. 1495. Лондон, Национальная галерея. 
Справа - Ослепление Самсона. Фрагмент картины Рембрандта. 1636. Франкфурт-на-Майне, 
Штеделевский художественный институт. 


14). Тут же С., подняв с земли ослиную че- 
люсть, поражает ею тысячу воинов-фи- 
листимлян. После битвы по молитве изне- 
могшего от жажды С. из земли пробивает- 
ся родник, получивший имя «источник 
воззвавшего» (Эйн-Гакорэ), а вся мест- 
ность в честь битвы наречена Рамат-Лехи 
(«Нагорье челюсти») (15, 15-19). После 
этих подвигов С. всенародно избирается 
«судьёй израилевым» и правит двадцать 
лет. 

Когда жители Газы Филистимской, 
оповещённые о том, что С. проведёт ночь в 
доме блудницы, запирают городские воро- 
та, дабы не выпустить его живым из горо- 
да, С., встав в полночь, вырывает ворота 
из земли, взваливает на плечи и, пройдя с 
ними половину Ханаана, водружает их на 
вершине горы близ Хеврона (16, 3). Ви- 
новницей гибели С. становится его воз- 
любленная — филистимлянка Далила из 
долины Сорек. Подкупленная «властите- 
лями филистимскими», она трижды пы- 
тается выведать у С. источник его чудес- 
ной силы, но С. трижды обманывает её, 
говоря, что он станет бессильным, если 
его свяжут семью сырыми тетивами, или 
опутают новыми верёвками, или воткут 
его волосы в ткань. По ночам Далила осу- 
ществляет всё это, но С., просыпаясь, с 
лёгкостью разрывает любые путы (16, 6- 
13). Наконец, устав от упрёков Далилы в 
нелюбви и недоверии к ней, С. «открыл ей 
всё сердце своё» : он назорей божий от чре- 
ва матери, и, если остричь ему волосы, 
обет нарушится, сила покинет его и он ста- 
нет, «как прочие люди» (16, 17). Ночью 
филистимляне остригают «семь кос голо- 
вы» спящего С., и, просыпаясь на крик 
Далилы: «филистимляне на тебя, Сам- 
сон!», - он чувствует, что сила отступила 
от него. Враги ослепляют С., заковывают 
его в цепи и заставляют вращать мельнич- 
ные жернова в темнице Газы. Между тем 
волосы его постепенно отрастают. Чтобы 
насладиться унижением С., филистимля- 
не приводят его на праздник в храм Даго- 
на и заставляют «забавлять» собравших- 
ся. С. просит отрока-поводыря подвести 
его к центральным столбам храма, чтобы 


Самсон разрушает храм. 
Фрагмент бронзового барельефа Б. Беллано. 
1484-90. Падуя, церковь Сант-Антонио. 
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опереться на них. Вознеся к богу молитву, 
С., вновь обретший силу, сдвигает с места 
два средних столба храма и с возгласом 
«Да умрёт душа моя с филистимлянами!» 
обрушивает всё здание на собравшихся, 
убивая в миг своей смерти больше врагов, 
чем за всю жизнь. 

В агаде имя С. этимологизируется как 
«солнечный», что толкуется как свиде- 
тельство его близости к богу, который 
«есть солнце и щит» (Пс. 83, 12). Когда на 
С. сходил «дух господень», он обретал та- 
кую силу, что, поднимая две горы, высе- 
кал из них огонь, как из кремней; делая 
один шаг, преодолевал расстояние между 
двумя городами («Вайикра рабба» 8, 2). 
Праотец Иаков, предрекая будущее коле- 
на Данова словами: «Дан будет судить на- 
род свой... Дан будет змеем на дороге...» 
(Быт. 49, 16-17), имел в виду времена 
судьи С. А он подобен змею: оба живут 
одиноко, у обоих вся сила в голове, оба 
мстительны, оба, умирая, убивают врагов 
(«Берешит рабба» 98, 18-19). С. проща- 
лись все грехи за то, что он никогда не 
произносил имя божие всуе; но открыв 
Далиле, что он назорей, С. тотчас был на- 
казан: ему вменились все прежние грехи 
- и он, который «следовал влечению очей 
своих» (любодействовал), был ослеплён. 
Сила возвратилась к нему перед смертью в 
награду за смирение: будучи судьёй изра- 
и левым, он ни разу не возгордился и не 
превознёсся ни над кем («Сота» 10а). 

Образ С. типологически сопоставляет- 
ся с такими эпическими героями, как шу- 
меро-аккадский Гильгамеш, греческие 
Геракл и Орион и др. Подобно им, С. обла- 
дает сверхъестественной силой, соверша- 
ет богатырские подвиги, в том числе всту- 
пает в единоборство со львом. Потеря чу- 
десной силы (или гибель) в результате 
женского коварства также характерна 
для ряда эпических героев. Представите- 
ли старой солярно-метеорологической 
школы видели в С. олицетворение солнца, 
на что, по их мнению, указывает имя С. 
(«солнечный»); волосы С. будто бы симво- 
лизируют солнечные лучи, «срезаемые» 


ночной тьмой (Далила рассматривается 
как олицетворение ночи, её имя частью 
учёных производится от евр. ІаДа, 
«ночь»); лисицы, поджигающие хлебные 
поля, — дни летней засухи и т. д. 

В изобразительном искусстве наиболее 
полное воплощение получили сюжеты: 
С., раздирающий льва (гравюра А. Дюре- 
ра, статуя для Петергофского фонтана ра- 
боты М. И. Козловского и др.)» борьба С. с 
филистимлянами (скульптуры Пьерино 
да Винчи, Дж. Болоньи), предательство 
Далилы (картины А. Мантеньи, А. ван 
Дейка и др.)» героическая смерть С. (мо- 
заика церкви Санкт-Гереон в Кёльне, 12 
в., барельеф Нижней церкви в Пече, 12 в., 
Венгрия, барельеф Б. Беллано и др.). Все 
основные события жизни С. отразил в сво- 
ём творчестве Рембрандт («С. задаёт за- 
гадку на пиру», «С. и Далила», «Ослепле- 
ние С.» и др.). Среди произведений худо- 
жественной литературы наиболее значи- 
тельна драматическая поэма Дж. Мильто- 
на «Самсон борец», среди музыкально- 
драматических произведений — оратория 
Г. Ф. Генделя «Самсон» и опера Ш. К. 
Сен-Санса «Самсон и Далила». 

Д. В. Щедровицкий. 
САМУД (ТКатисІ), в мусульманской ми- 
фологии один из «коренных», исчезнув- 
ших народов Аравии. В Коране о самудя- 
нах говорится: «и из долин её (земли) вы 
устраиваете замки, а горы высекаете, как 
дома» (7:72). Они жили «среди садов, и 
источников, и посевов, и пальм, плоды 
которых нежны» (26:147-148). Благоден- 
ствуя, самудяне не оценили милость к 
ним аллаха, отказались следовать увеще- 
ваниям и запретам посланного к ним про- 
роком Салиха, убили «верблюдицу алла- 
ха», бывшую для них знамением, и были 
за свои прегрешения уничтожены. 

Коранический рассказ о самудянах но- 
сит назидательный характер. Однако за 
мифологизированным сюжетом стоят, ви- 
димо, события реальной истории Аравии. 
Убийство самудянами-земледельцами мо- 
лочной верблюдицы, возможно, символи- 
зирует конфликт оседлых и кочевых пле- 
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Самуил помазывает Давида. 

Ингеборгская псалтырь. Ок. 1205. 

мён Аравии в начале н. э. («бедуиниза- 
ция»). Согласно античным источникам, 
племя самудян обитало на севере Хиджа- 
за, в том же районе, который указывает и 
наиболее распространённая мусульман- 
ская традиция. В этих местах находятся 
многочисленные пещерные захоронения 
и постройки набатеев (ср. Ирам Зат ал- 
имад), которые могли послужить реаль- 
ной основой для описаний Корана. Коран 
содержит указание на знакомство аудито- 
рии Мухаммада со следами жизни саму- 
дян и адитов (см. Ад): «и ясны для вас их 
жилища» (29:3). Картина гибели С. [«со- 
трясение» (7:76), «молниеносный удар» 
(41:12, 16)] напоминает описание земле- 
трясения. 

САМУИЛ (евр. Зенш’еі, «имя бога»?), в 
ветхозаветных преданиях великий про- 
рок, последний из «судей израилевых». 
Рождение С. у Елканы и Анны описывает- 


Слева - Анна приводит сына к первосвященнику. Картина Я. Викторса. 1645. Берлин, Государственные музеи. Справа - Самуил 
приветствует Саула. Скульптурная группа Дж. Винтергальдера. 1 734. Церемониальный зал монастыря Градишко, Оломоуц, Чехия. 
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ся как чудо: Анна, будучи бездетной, из- 
ливала свою скорбь в Силоме перед скини- 
ей завета и услышала от первосвященни- 
ка Илия предсказание о рождении сына (1 
Царств 1). С малых лет С. был посвящен в 
назореи (см. в ст. Самсон) и стал служить 
при скинии завета, помогая Илию. Од- 
нажды С. услышал голос бога, возвестив- 
ший будущее, и вскоре становится извест- 
ным, что С. удостоен быть пророком (1 
Царств 3). Пророчество С. сбывается: в 
битве с филистимлянами ковчег завета 
попадает в руки врагов, сыновья Илия по- 
гибают, а сам Илий, узнав об этом, умира- 
ет (4, 11-18). Однако ковчег несёт филис- 
тимлянам беду: статуя их бога Дагона па- 
дает ниц перед ковчегом и разбивается, а 
жителей поражают болезни и мор; напу- 
ганные этим, филистимляне возвращают 
евреям ковчег (1 Царств 5-6). Тогда С. на- 
чал проповедь в народе, в результате чего 
были удалены чужие боги и «весь Изра- 
иль обратился к господу» (7, 4). В решаю- 
щей битве с филистимлянами по молитве 
С. возгремел сильный гром, что повергает 
их в ужас и приносит евреям победу. С. 
становится судьёй Израиля. Он помазал в 
цари Саула. Когда же бог отверг Саула, 
впавшего в «противление», С. тайно пома- 
зал в цари Давида. С. создал в родном сво- 
ём городе Раме пророческую школу, в сте- 
нах которой скрывался Давид, преследуе- 
мый Саулом (19, 18-20). В иудаистичес- 
кой традиции С. считается автором «Кни- 
ги судей» и «Книги Руфи», а также 1-й и 
2-й книг Самуила (1 и 2 Царств). 

САМЫЛЛА, в корейской мифологии три 
духа. Согласно записи мифа в «Корё са» 
(«История Корё», 15 в., кн. 57), во време- 
на изначального Великого хаоса из горы 
Халласан на острове Чеджудо вышли три 
духа в облике людей (по другой версии, 
сюда спустился божественный животво- 
рящий эфир и три небожителя перероди- 
лись в людей). Их звали Янылла, Коылла 
и Пуылла. Они занимались охотой. Од- 
нажды к берегу Восточного (Японского) 
моря прибило запечатанный деревянный 
ящик, внутри которого находился камен- 
ный сундук. Появившийся вдруг небес- 
ный посланец открыл сундук, и в нём ока- 
зались три девушки в синих платьях, же- 
ребята, телята и зёрна пяти злаков. Де- 
вушки были японскими принцессами и 
прибыли в Тхамна, чтобы вступить в брак 
с тремя духами. С. взяли их в жёны, уста- 
новили три столицы в тех местах, где 
опустились пущенные каждым из С. стре- 
лы, и стали заниматься земледелием и ско- 
товодством. С. считаются предками трёх 
самых распространённых на острове фа- 
мильных родов Ян, Ко и Пу. В мифе о С. 
видны элементы охотничьей и позднезем- 
ледельческой культуры. 

Л. К. 

САНАСАР И БАГДАСАР, Санасар и Аба- 
мелик (Аслимелик, Аднамелик), в армян- 
ском эпосе «Сасна црер» братья-близне- 
цы, зачатые матерью Цовинар от выпи- 
тых ею двух пригоршней морской воды; 
от полной пригоршни родился Санасар 
(С.), во всём превосходящий своего брата, 
от неполной (из-за того, что иссяк морс- 
кой источник) — Багдасар (Б.) (по более 
позднему варианту, они родились от двух 
пшеничных зёрен). С. и Б. уже в пять- 


шесть лет отличались богатырской силой. 
Багдадский халиф (вариант: ассирийский 
царь Сенекерим), супруг Цовинар, хотел 
убить С. и Б. как незаконнорожденных 
(вариант: принести их в жертву своим 
идолам). Братья покинули дом халифа и 
отправились в армянские земли. Когда 
они пришли к морю, давшему им жизнь, 
С. бросился в море. Воды расступились 
перед ним, и он посуху спустился на дно 
морское. В подводном царстве он добыл 
чудесного коня Куркик Джалали, меч- 
молнию, чудесные доспехи. Искупавшись 
там в водоёме и испив ключевой воды, С. 
стал таким исполином, что Б. не узнал 
брата, когда тот вышел на сушу. Мифоло- 
гичность образа С. сказывается в его тес- 
ных связях с живительной плодотворной 
стихией — водой. Он рождён от воды; чу- 
десные доспехи, коня он получил от воды; 
испив воды, стал исполином. 

После долгих странствий С. и Б. у исто- 
ка чудесного ручья в высоких горах вы- 
строили из огромных каменных глыб кре- 
пость и город Сасун (согласно народному 
толкованию слова, «ярость»), который за- 
селили 40 семьями (построив для них 40 
домов). Так они положили начало госуда- 
рству Сасун. С. женился на красавице 
Дехцун, дочери царя Пхынце Кахак 
(«медный город»), из-за которой ему 
пришлось воевать с вишапами и пехлева- 
нами (богатырями). С. — родоначальник 
нескольких поколений сасунских героев, 
у него и Дехцун родилось три сына, среди 
них Мгер Старший (см. Михр). 

С. Б. Арутюнян. 
САНГА (санскр. Бапщйа, тамил, сапкат, 
«общество», «собрание»), в дравидской 
мифологии поэтическая академия, с кото- 
рой связывается возникновение тамиль- 
ской поэтической традиции. Первая С. су- 
ществовала якобы с незапамятных вре- 
мён на материке Лемурия, и главой её был 
Шива. Она просуществовала 4400 лет и по- 
гибла вместе с материком, затопленным 
океаном. Ей наследовала С. в городе Капа- 
дапурам, которая также погибла во время 
потопа спустя 3700 лет. Затем поэтичес- 
кую традицию поддерживала С. в Север- 
ной Мадуре. Возможность существования 
этой С. реальна, но прямых доказательств 
этого практически нет. Именно с ней свя- 
зывается самая ранняя тамильская поэ- 
зия из дошедших до нас «Восьми антоло- 
гий» и «Десяти поэм» (1-3 вв. н. э.). В сос- 
тав С., по легенде, входили поэты, знато- 
ки поэзии, придворная знать и цари. 

А.Д. 

САНГЕН, в мифологии нгаджу острова 
Калимантан (Западная Индонезия) 
сверхъестественные существа, хранители 
порядка мироздания. С. — потомки Маха- 
раджи Сангена, брата Махараджи Бу но. 
После расселения перво людей С. остались 
жить в изначальной деревне Вату Нин- 
данг Таронг. Они не оказывают непосред- 
ственного влияния на жизнь людей. Цикл 
мифов о С. включает архаичные сюжеты, 
например миф о С. Мангко Амате и его су- 
пруге Ньяи Джайе, погибших насильст- 
венной смертью и превратившихся в 
культурные растения (ср. Хаинувеле). 

М. Ч. 

САНГИАНГ, в мифологии нгаджу остро- 
ва Калимантан (Западная Индонезия) 
сверхъестественные существа. С. - потом- 


ки Махараджи Сангианга, брата Маха- 
раджи Буно, поселившиеся после расселе- 
ния перволюдей в верхнем мире над ту- 
манным морем на земле, орошаемой 160 
реками. Они покровительствуют людям, 
защищая их от происков злых раджей. 
Этимологически С. тождественно слову 
Сангхьянг, доиндуистскому наименова- 
нию сверхъестественного начала в малай- 
ском, сунданском, яванском и балийском 
языках. 

М. Ч. 

САНГКАН, в мифологии кхонтхаи и дру- 
гих тайских народов Таиланда король, с 
которым связано начало годичных цик- 
лов. Когда двенадцать его дочерей были 
ещё детьми, он сделал старшей из них иг- 
рушку, изображающую крысу. Год её 
рождения стал называться именем этого 
животного. В преклонном возрасте он ре- 
шил оставить землю и улететь на небо. Но 
поднялась буря и у короля оторвалась го- 
лова. Упала она на земли, населённые на- 
родом лао. Дочери её выкупили, и каждая 
из них держит её по году вместе со своим 
любимым животным. 

Я. Ч. 

САНГХА (санскр. и пали загщДіа, букв, 
«группа, собрание»), в буддийской мифо- 
логии одно из т. н. трёх сокровищ - буд- 
дийская община (два других - Будда и 
дхарма). Первоначально словом «С.» 
обозначали совокупность всех учеников 
Шакьямуни (Ананда, Кашьяпа, Мауд- 
гальяяна, Субхути, Шарипутра и др.), ми- 
фические или полумифические деяния 
которых занимают важное место в буд- 
дийских легендах. В последующие време- 
на членом С. мог стать каждый человек, 
который принял определённые обеты (ми- 
рянина или монаха). К числу членов С. 
могут быть отнесены и чисто мифические 
персонажи. 

Л. М. 

САНГ ХЬЯНГ, Сангхьянг, в индуистской 
мифологии Западной Индонезии и Малай- 
зии титул, употребляемый перед именами 
богов главным образом высокого статуса 
(Санг Хьянг Тунггал, санг хьянг Батара 
Гуру, санг хьянг Ибу Пертиви, санг хьянг 
Камаджайя и т. п.), за исключением бо- 
жеств демонического круга. «Санг» - час- 
тица, самостоятельно употребляемая для 
обозначения преимущественно героев и 
правителей и при персонификации (Санг 
Бома ит.п.). «Хьянг», яван. «бог» (сино- 
ним санскр. «дева») - титул для обозначе- 
ния мифологических персонажей божест- 
венного ранга, используемый и отдельно 
от «санг» (хьянг Исмайя, хьянг Гуру и т. 
п.). 

Г. Б. 

САНГ ХЬЯНГ ТУНГГАЛ («первоединый 
бог»), у народов Явы и острова Бали (Ин- 
донезия) высшее божество, от которого 
произошли главные боги- демиурги (см. 
Батара Гуру). На острове Бали называется 
также Тинтья («всемогущий», «изначаль- 
ный»). С. X. Т. выступает то как самосу- 
щее начало, то как сын Санг Хьянг Венан- 
га (всемогущего бога, одного из полузабы- 
тых богов яванского пантеона), иногда 
отождествляется с Семаром. У балийцев 
С. X. Т. (Тинтья) изображался в виде об- 
нажённого человека, источающего из тела 
языки пламени. 

Г. Б. 
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САНИБА, в осетинской мифологии дух 
плодородия; культ был распространён у 
иронской и туальской этнических групп, 
особенно — в Тагауре. Перед началом се- 
нокоса и уборки хлебов в честь С. устраи- 
вали празднества с жертвоприношениями 
и пиршествами, на которых С. просили 
ниспослать дождь, тепло, урожай хлебов, 
уберечь людей и скот от болезней. 

Б. К. 

САНО, в адыгской мифологии божествен- 
ный хмельной напиток. Первоначально С. 
пили лишь боги; ежегодно они устраива- 
ли на Ошхамахо ради этого пир, на кото- 
рый звали одного из нартов - самого силь- 
ного и храброго. Сосруко, побывавший на 
пиру и вкусивший С., сделал его вопреки 
воле богов достоянием нартов: он сбросил 
с Ошхамахо бочонок, наполненный на- 
питком; из бочонка, разбившегося на зем- 
ле, потекло С., а семена, находившиеся на 
дне, коснувшись земли, произросли, пре- 
вратившись в лозы, покрытые ягодами 
(виноград). 

М. М. 

САНСАРА (др.-инд. затзага, «блужда- 
ние», «переход через различные состоя- 
ния», «круговорот»), в этико-религиоз- 
ных воззрениях индийцев обозначение 
мирского бытия, связанного с цепью рож- 
дений и переходом из одного существова- 
ния в другое, а также — населённых жи- 
выми существами миров, в которых про- 
исходит этот переход. Идея С. и её преодо- 
ления, выхода из цепи существований за- 
нимает центральное место в ряде этико- 
религиозных систем, созданных в Индии 
(в индуизме, джайнизме, буддизме). Ха- 
рактерен образ переправы через океан С. 
как метафорическое описание преодоле- 
ния мирской суеты, спасения. В натурфи- 
лософском аспекте идея С. связана с пред- 
ставлением о периодическом возникнове- 
нии и уничтожении миров (см. Кальпа, 
Юга). В буддийских религиозно-мифоло- 
гических представлениях С. обозначает 
бытие, которое неизбежно связано со 
страданиями и перерождениями живых 
существ. С. противопоставляется нирва- 
не. Мифологический аспект понятия сан- 
сары таков: в безначально существующей 
С. есть шесть видов существ — боги (см. 
Девалока), асуры, люди, животные, пре- 
ты и обитатели нараки. Хотя способ суще- 
ствования в этих шести воплощениях по 
внешним проявлениям неодинаковый 
(первые три считаются относительно бла- 
гоприятными, последние три - неблаго- 
приятными), суть всех их одинакова - 
страдание. Вся С. представляет замкну- 
тую систему: после смерти существа пере- 
рождаются или в своей прежней сфере, 
или в более благоприятных, или в менее 
благоприятных сферах в зависимости от 
совершённых ими поступков (карма): 
например, тот, кто в этой жизни является 
человеком, может после смерти переро- 
диться в бога, а затем в обитателя нараки, 
затем стать претой, животным, асурой и 
т. д. Цепь перерождений является безна- 
чальной, но она может иметь конец, кото- 
рым и служит нирвана. Достичь нирваны 
в состоянии только люди, поэтому рожде- 
ние в облике человека считается особенно 
благоприятным (хотя жизнь богов кажет- 
ся более счастливой). Считается, что нир- 
вана находится вне системы С. и не имеет 
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с ней причинно-следственной связи. Тем 
не менее мифологические представления 
буддистов допускают вмешательство (и 
даже вступление) нирванических существ 
в С.: так, дхьяни-будды эманируются в С. 
в виде бодхисатв и земных будд, особо вы- 
дающиеся личности могут в исключи- 
тельных случаях иметь контакты даже с 
Ади-буддой (как, напр., махасиддха Ти- 
лопа и Падмасамбхава). 

Л. М. 

САНСИН, сансиллён, сангун («повели- 
тель гор»), в корейской мифологии духи 
гор. Древнекорейские племена когурё во 
время большого собрания Тонмэн в 10-ю 
луну ставили деревянное изображение ду- 
ха пещеры Сухёль («проход в подземное 
царство») на священное сидение и сам пра- 
витель приносил ему дары. В праздник 
мучхон («танцы небу») у племён йе моли- 
лись духу тигра как хозяину гор, чтобы 
обезопасить горные дороги и селения 
(«Сань-го чжи», «История Троецарст- 
вия», 5 в.). В государстве Пэкче поклоня- 
лись духам горных ущелий («Цзю Тан 
шу», «История старой династии Тан», 10 
в.). В государстве Объединённое Сил л а во 
дворце совершались дары духам трёх гор 
(Пэнлай, Фанху, Инчжоу) и пяти пиков 
(Самсан оаксин), ассоциировавшихся с 
реальными горами. В Корё (10-14 вв.) 
поклонялись духам четырёх гор - Токчок- 
сан, Пэгаксан, Сонак и Монмёк. В китай- 
ском сочинении Сюй Цзина «Гаоли ту- 
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цзин» («Описание Кореи с иллюстрация- 
ми», 12 в.) сохранилось предание о духе 
горы Сонак («сосновая»), прежде назы- 
вавшейся Косан («высокая»). При динас- 
тии Ли (кон. 14 - нач. 20 в.) особенно по- 
читаемы были духи четырёх вершин (Са- 
аксин): Чирисан на юге, Самгак в центре, 
Сонак на западе и Пибэк на севере. В 20-х 
гг. 20 в. из 522 обрядов жертвоприноше- 
ний по всей Корее 176 были посвящены С. 
В буддийских храмах на правой стене у 
главного алтаря среди изображений буд- 
дийских святых непременно были старец 
или монах в сопровождении тигра. Кон- 
фуцианцы также чествовали С. В дерев- 
нях обращались к С. при молении о дожде 
и потомстве. У корейцев была распростра- 
нена вера в то, что горы были местом оби- 
тания духов мифических предков. Тан- 
гун, Сок Тхархэ и некоторые другие пер- 
сонажи после жизни в мире людей стали 
С. Обычно С. — духи-покровители муж- 
ского пола, но в предании о Пак Чесане 
(«Самгук саги», 12 в., «Самгук юса», 13 
в.) встречается женский С. В средние века 
считалось, что в С. могли превратиться 
правители, полководцы, знаменитые кон- 
фуцианцы. 

Л. Р. Концевич. 

САНЬ ГУ АНЬ («три чиновника»), в ки- 
тайской даосской и поздней народной ми- 
фологии божества трёх стихий: Тянь-гу- 
ань («небесный чиновник»), Ди-гуань 
(«чиновник земли») и Шуй-гуань («чи- 
новник воды»); именуются также Сан гу- 
ань дади («великие государи три чиновни- 
ка»). Считалось, что Тянь-гуань дарует 
счастье, Ди-гуань отпускает грехи, а 
Шуй-гуань отвращает беду. В даосизме 
идея С. г. нередко контаминировалась с 
представлением о Сань юань («три нача- 
ла»), в соответствии с которым священны- 
ми считались 15-е числа 1-й, 7-й и 10-й 
луны, связывавшиеся соответственно с 
небом, землёй и водой. Поэтому 15-е чис- 
ла этих месяцев стали считаться праздни- 
ками, посвященными С. г. В главный из 
них (в 1-ю луну), совпадавший с праздни- 
ком фонарей, в честь Тянь-гуаня и его 
«коллег» возжигали курения, им подно- 
сили пирожки в форме черепахи (символ 
долголетия) или напоминающие цепочку. 
С. г. изображались обычно стоящими или 
сидящими втроём в костюмах чиновни- 
ков и с деревянными дощечками для за- 
писей в руках. Чаще всего встречается 
изображение одного Тянь-гуаня со свит- 
ком в руках, на котором обычно видна 
надпись: «Небесный чиновник дарует 
счастье» — иконографический тип, наве- 
янный, как предполагает французский 
синолог А. Масперо, китайскими теат- 
ральными представлениями. Изображе- 
ния Тянь-гуаня, сделанные из бумаги, 
имелись почти в каждом доме. 

В даосских сочинениях С. г. иногда ас- 
социируются с верными сановниками 
чжоуского царя Ю-вана: Тан Хуном, Гэ 
Юном, Чжоу Ши. В народной традиции 
образ наиболее почитаемого из С. г. Тянь- 
гуаня часто контаминировался с образом 
бога счастья Фу-сина из триады Сань-син. 

Б. Л. Рифтин. 

САНЬ МАО («трое Мао»), Сань-Мао- 
цзюнь («три государя Мао»), в поздней 
китайской народной мифологии братья по 
фамилии Мао — Ин, Гу и Чжун, популяр- 
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Три брата Мао. Гравюра из книги «Иллюстри- 
рованные записки о поисках духов ( трёх рели- 
гий )». Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 


ные святые даосского толка. По преда- 
нию, они жили при династии Хань во 2 в. 
до н. э. Когда старшему Мао Ину исполни- 
лось 18 лет, он ушёл от родителей и посе- 
лился на горе Хэншань. Там он сделался 
учеником святого Ван-цзюня, перенимая 
искусство воспитания духа, с помощью 
которого человек становится лёгким и не 
нуждается в еде. Постигнув законы дао и 
путь самоусовершенствования к 49 годам, 
Мао Ин вернулся в родной дом. Отец хо- 
тел поколотить сына палкой за его уход из 
дома, но палка разлетелась на куски, ко- 
торые вошли в стену. Вскоре Мао Ин по- 
кинул дом и поселился на горе Цзюйцюй- 
шань, где встретил святого, передавшего 
ему секреты магии, и Мао смог летать и 
подыматься высоко в небо. Когда к нему 
явился посланец бессмертных (сяней), 
Мао Ин сел на облако и улетел. Его бра- 
тья, узнав об этом, отправились на гору 
Цзюйцюйшань. Старший брат преподал 
им секреты долголетия, братья посели- 
лись на пиках этой горы, которая впосле- 
дствии стала называться Сань-маошань 
(«гора трёх Мао»). Через несколько лет Гу 
и Чжун на жёлтых журавлях средь бела 
дня вознеслись в небеса. На горе Цзюй- 
цюйшань был построен храм в их честь. К 
С. М. обращались с мольбой о даровании 
потомства. Учитель Мао Ина, прибывший 
в своё время с горы Тайшань, впоследст- 
вии выдал за него свою племянницу Юй- 
нюй («Нефритовую деву»), которая иног- 
да ассоциируется с богиней горы Тайшань 
Бися юаньцзюнь. С тех пор Мао Ин стал 
летать на белом журавле между этими 
двумя горами с юга на север. При су иском 
императоре Тай-цзуне Мао Ин был кано- 
низирован под именем Ю-шэн чжэнь- 
цзюнь («истинный государь, помогающий 
совершенномудрым»). Считается, что сам 
Лао-цзы назначил Мао Ина ведать судьба- 
ми людей, дав ему титул Сы-мин чжэнь- 
цзюнь («истинный государь управитель 
судеб», возможно, он контаминирован с 
древним божеством Сы-мином), Мао Гу 
был сделан Дин-лу чжэнь-цзюнем («ис- 
тинным государем, устанавливающим чи- 
ны в мире бессмертных»), а Мао Чжун — 
Бао-шэн чжэньцзюнем («истинным госу- 


дарем, охраняющим жизнь»). Братья Мао 
изображались на народных лубочных 
картинах всегда втроём с нимбами над го- 
ловой. 

Б. Л. Рифтин. 

САНЬ ХУАН («три государя», «три влас- 
тителя»), в древнекитайской мифологии 
три мифических правителя. Представле- 
ние о С. х. сложилось примерно к 4 в. до н. 
э. и, видимо, связано с троичной класси- 
фикацией в древнем Китае (небо, земля, 
человек; небо, горы, воды; дерево, огонь, 
вода и т. п.). По одной версии, это перво- 
предок Фу-си, изобретатель огня Суй- 
жэнь и покровитель земледелия Шэнь- 
нун; по другой, - Фу-си, прародительница 
Нюй-ва, Шэнь-нун; по третьей, - Фу-си, 
бог огня Чжу-жун и Шэнь-нун; в некото- 
рых памятниках вместо Чжу-жуна упо- 
минается бог вод Гун-гун. Апокрифичес- 
кие сочинения рубежа н. э. называют 
Тянь-хуана («властитель неба»), Ди-хуа- 
на («властитель земли») и Жэнь-хуана 
(«властитель людей»). В сочинении «Дун 
шэнь ба ди мяо цзин цзин» («Сокровенная 
книга о восьми государях - пещерных ду- 
хах») описываются уже не три, а девять 
владык. Маленькие владыки древнейше- 
го периода: Чу тянь хуан цзюнь («первый 
владыка - государь неба»), в зелёного 
(тёмно-синего?) цвета парчовой накидке и 
юбке, в украшенном нефритом головном 
уборе и с нефритовой пластиной (для за- 
писей) в руках; Чу ди хуан цзюнь («пер- 
вый владыка - государь земли») и Чу 
жэнь хуан цзюнь («первый владыка - го- 
сударь людей»), одетые соответственно во 
всё белое и жёлтое. Затем идут С. х. сред- 
него периода: Чжун тянь хуан цзюнь 
(«средний владыка - небесный государь») 
со змеиным телом и тринадцатью челове- 
чьими головами, ему подчинено 100 мил- 
лионов 9 тысяч небесных воинов, спуска- 
ющихся с тёмных туч, он правит 120 злы- 
ми облачными духами, 1200 бродячими 
неприкаянными душами - гуй, 12000 де- 
монами; Чжун ди хуан цзюнь («средний 
владыка - государь земли») - змей с один- 
надцатью человечьими головами, ему 
подчинено 100 миллионов 9 тысяч горных 
воинов с пяти священных пиков, он пра- 
вит всеми драконами, змеями, крокоди- 
лами и черепахами, живущими в восьми 
пустошах, у четырёх пределов земли, в 
трёх великих реках, четырёх морях, в го- 
рах, реках и долинах; Чжун жэнь хуан 
цзюнь («средний владыка — государь лю- 
дей») с туловищем дракона и девятью че- 
ловечьими головами, ему подчинены три 
чиновника (см. Сань гуань) и 100 миллио- 
нов 9 тысяч воинов, он правит душами 
всех предков семи поколений, бесами и 
добрыми духами, душами убитых и по- 
гибших от хищных зверей и птиц, убитых 
палицей или камнями, казнённых в тюрь- 
ме или погибших от меча на войне. Пос- 
ледний разряд - поздние С. х.: Хоу тянь 
хуан цзюнь («поздний владыка - государь 
неба») - с телом змеи, но человечьей голо- 
вой по фамилии Фэн и по имени Пао-си (т. 
е. отождествляемый с мифическим перво- 
предком Фу-си); Хоу ди хуан цзюнь 
(«поздний владыка - государь земли»), 
отождествляемый с богиней-прародитель- 
ницей Нюй-ва, называемый ещё Нюй-ху- 
ан («женщина-владыка») и описываемый 
как существо со змеиным телом и чело- 


вечьей головой, и, наконец, Хоу жэнь ху- 
ан цзюнь («поздний владыка — государь 
людей»), отождествляемый с Шэнь-нуном 
и изображаемый существом с телом чело- 
века, но с головой быка. 

В поздней официальной, а также на- 
родной традиции начиная с конца 13 в. С. 
х. — обычно три мифических государя: 
Фу-си, Шэнь-нун и Хуан-ди, рассматри- 
ваемые не как первопредки и культурные 
герои, а как покровители лекарского ис- 
кусства. Причины зачисления в эту триа- 
ду Фу-си не очень ясны, хотя в народе его 
зачисление в покровители медицины объ- 
ясняют тем, что Фу-си научил людей ва- 
рить мясо и тем самым избавил от болез- 
ней живота. Храмы этих покровителей 
медицины были широко распространены 
в старом Китае, с соответствующими 
скульптурными изображениями С. х. 

Б. Л. Рифтин. 

САНЬ ЦИН ( «три чистоты»), в китайской 
даосской космогонии три сферы высшего 
мира: Юйцин («нефритовая чистота»), 
Шанцин («верхняя чистота») и Тайцин 
(«великая чистота»). Юйцин доступна со- 
вершенномудрым (шэн), Шанцин - свя- 
тым (чжэнь), Тайцин - даосским бессмер- 
тным (сянь). В позднем религиозном дао- 
сизме эти сферы имели одноимённых бо- 
гов (в некоторых источниках они имеют 
особые названия). Божество Юйцина име- 
нуется обычно Юань-ши тянь-цзунь («из- 
начальный небесный владыка»), иногда 
Лэ Цзинь-синь, или носит титул Тянь-бао 
(«небесная драгоценность»). Его резиден- 
ция находится на горе Юйшань («нефри- 
товая гора»), а ворота его дворца сделаны 
из золота. Во многих сочинениях и в на- 
родной традиции Юйцин и её божество 
отождествляется с высшим божеством 
синкретического народного пантеона Юй- 
ди. Божество Шанцина носит титул Лин- 
бао тянь-цзунь («небесный владыка чу- 
десной драгоценности») или Тайшан Дао- 
цзюнь («верховный государь Дао»). Оно 
занимается измерениями времени, делит 
его на периоды. Оно обитает подле Север- 
ного предела универсума и контролирует 
взаимодействие тёмных и светлых сил — 
инь и ян. Божество третьей сферы называ- 
ется Тайшан Лао-цзюнь («верховный ста- 
рый государь») и ассоциируется с основа- 
телем даосизма Лао-цзы, его называют 
также Шэнь-бао («божественная драго- 
ценность»). Представления об этих трёх 
божествах оформились, видимо, под вли- 
янием буддийских образцов. Считается, 
что Юань-ши тянь-цзунь соответствует 
духовной природе Будды, Лин-бао тянь- 
цзунь - прославленной форме Будды, а 
Тайшан Лао-цзюнь - земной ипостаси 
Будды. 

Б. Л. Рифтин. 

САНЬЧЖУШУ («тройное жемчужное де- 
рево»), в древнекитайской мифологии чу- 
десное дерево с тремя стволами. В «Шань 
хай цзине» («Книга гор и морей») гово- 
рится: «Саньчжушу растёт у реки Чишуй 
(Красная)... Оно похоже на кипарис, но 
вместо иголок — жемчужины... Оно по- 
добно хвосту кометы». Изображения С. 
найдены на каменных (могильных) релье- 
фах эпохи Хань (рубеж н. э.), в частности 
в провинции Шаньдун. Китайский учё- 
ный Юань Кэ предполагает, что, согласно 
мифу, С. выросло из чудесной жемчужи- 
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ны, потерянной мифическим государем 
Хуан- ди на берегу реки Чишуй. 

Б.Р. 

САОПАНГ, в мифологии шанов Бирмы 
(тайская группа) бог ясного неба. По пору- 
чению главы богов Линлауна С. благоуст- 
роил землю после потопа для обитания на 
ней нового поколения людей, родившихся 
из тыквы (см. Л ит лонг). Людям С. сооб- 
щил, что до сих пор он жил в их телах, но 
теперь он должен умереть. Молния Лин- 
лауна ударила в него, и части тела С. прев- 
ратились в духов лесов, рек, прудов и по- 
лей. Из его правого глаза возникло солн- 
це, из левого луна, язык стал огнём, а нос 
превратился в золото и серебро. С. прино- 
сили в жертву быков и буйволов. 

Я. Ч. 

САОЦИН-НЯН («матушка, разметающая 
[тучи и делающая] вёдро»), в поздней ки- 
тайской народной мифологии богиня хо- 
рошей погоды. С.-н. описывается как жен- 
щина, засучившая рукава, поднявшая по- 
дол нижней одежды и орудующая вени- 
ком. Такие изображения С.-н. вывешива- 
лись на домах (стихотворение Ли Цзюнь- 
миня, 13 в.). Согласно более поздним ис- 
точникам, в период затяжных дождей 
изображения С.-н., вырезанные из бумаги 
(силуэт женщины с веником), вешали под 
стрехой дома и молили его о хорошей по- 
годе. Подобный обычай был отмечен, нап- 
ример, в районе нижнего течения Янцзы. 

Б. Р. 

САОШЬЯНТ (авест., причастие будущего 
времени от глагола «спасать»), в иранс- 
кой мифологии мессия, эсхатологический 
спаситель человечества. В иранской тра- 
диции устойчиво представление об одном 
или нескольких С., которым предначерта- 
но в конце веков вершить страшный суд, 
истребить носителей зла, воскресить пра- 
ведников и ради их бессмертия закончить 
мировую историю последней искупитель- 
ной жертвой быка. Авестийский «Фар- 
вардин-яшт» (129) разъясняет: «(он назы- 
вается) Саошьянт потому, что ему пред- 
стоит воскресить весь телесный мир». В 
зороастрийской священной истории Гайо- 
март выступал предтечей и прообразом её 
центрального действующего лица, Зара- 
туштры, преемником и завершителем 
миссии пророка являлся С. («Фарвардин- 
яшт» 145, «Саддар» 80, 4 и др.). Согласно 
пехлевийскому сочинению «Датастан-и- 
Деник» (2, 9-12), «трое суть наилучших 
тех, что пребывают в начале, середине и 
конце творения». Чаще всего С. называли 
трёх сыновей Заратуштры, чудесно рож- 
дённых после его смерти. В «Гатах», при- 
писываемых самому Заратуштре, слово 
«С.» встречается как в единственном чис- 
ле (очевидно, применительно к самому За- 
ратуштре 45, 11; 48, 9; 53, 2), так и во 
множественном (34, 13; 46, 3; 48, 12) и 
употребляется скорее как эпитет, соотно- 
симый с учительско-дидактической дея- 
тельностью. В «Хом-яште» («Ясна» 9, 2) 
речь идёт лишь об одном С., персонаже 
прошедшего времени. Возможно, как С. 
здесь выведен Митра, а само слово было 
первоначально его культовым эпитетом. 
Иногда С. называли себя, видимо, подра- 
жая Заратуштре, жрецы поздней эпохи 
(«Будем мы саошьянтами, будем мы побе- 
доносными», «Ясна» 70, 4). Очевидно, за 
С. выдавали себя некоторые цари из ди- 


настии Ахеменидов. Предполагается, что 
образ С. оказал влияние на иудео-христи- 
анские и гностические эсхатологические 
представления, при этом не исключается 
и позднее частичное обратное воздей- 
ствие. 

Л. А. Лелеков. 

САПОТЕКОВ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. Ин- 
дейцев Центральной Америки мифология. 

С АР АМА (др.-инд. Загаша, букв, «быст- 
рая»), в древнеиндийской мифологии: 1) 
собака Индры (РВ X 108, 2, 4). Позже С. 

— мать двух чудовищных псов Шарбаров, 
охраняющих царство Ямы; они же назы- 
ваются Сарамея (букв, «собака»). С. от- 
крывает следы Дасью и участвует в мифе о 
Вале: Индра посылает С. на поиски коров, 
украденных Пани, она переходит реку Ра- 
са и находит их в пещере, но Пани прого- 
няют её прочь; 2) дочь Дакши и прароди- 
тельница диких животных («Бхагавата- 
пурана»); 3) жена Вибхишаны, заботив- 
шаяся о Сите, когда она была в плену у Ра- 
ваны («Рамаяна»). 

Б. Т. 

САРАМАМА, в мифологии кечуа жен- 
ское божество, покровительница кукуру- 
зы. Изображалась в виде стеблей кукуру- 
зы, одетых в женское платье («мать маи- 
са», зачинающая и порождающая новый 
урожай); высеченных из камня початков 
кукурузы, хранившихся в домах как ко- 
нопы; двойного початка, подвешивавше- 
гося на поле между стеблей кукурузы, ко- 
торый индейцы с песнями и танцами зак- 
линали дать хороший урожай, а потом 
торжественно сжигали; початка необыч- 
ной окраски или с зёрнами, расположен- 
ными спиралью (водружался в амбаре по- 
верх собранных початков для охраны). 

С. Я. С. 

САРАНЬЮ (др.-инд. Загапуи, от загапуи, 
«быстрый», «проворный»), в древнеин- 
дийской мифологии дочь Тваштара, мать 
Ашвинов и близнецов Ямы и Ями. Иногда 
она выступает в зооморфном облике; в 
других случаях её пытаются отождест- 
вить с солнечной девой Сурьей или Ушас. 
У жены Тваштара родилась С., её выдали 
замуж за Вивасвата, которому она родила 
близнецов Яму и Ями; после этого С. бе- 
жала от нелюбимого мужа, приняв облик 
кобылицы. Вивасват в образе коня насти- 
гает С. и примиряется с ней; результат 
примирения - появление на свет двух 
братьев-близнецов Ашвинов. Позже С. на- 
зывали Санджня. 

Б. Т. 

САРАСВАТИ (др.-инд. Загазѵаіі, собств. 
«относящаяся к воде», «изящная»), в 
древнеиндийской мифологии река (глав- 
ная для ведийских ариев) и её богиня. В 
основе этого образа - река С. в северо-за- 
падной Индии (считают, что это название 

- результат перенесения иранского гидро- 
нима, ср. авест. НагайѵаШ), важный ру- 
беж в истории миграции ариев. Есть мне- 
ние, что С. - сакральное название Инда. 

В «Ригведе» С. является наиболее по- 
читаемой рекой (ей посвящены три гим- 
на). Она упоминается в ряду Сараю и 
Синдху как великий поток, а также вмес- 
те с Гангой, Ямуной, Шутудри, Парушни 
и др. Синдху называется матерью С. В 
«Ригведе» рассказывается о царях и лю- 
дях, живущих по берегам С. Она благодат- 


на, полноводна, стремительна; течёт из 
горы к морю (VI 61, 2; VII 95, 2); её поток 
величием превосходит все другие воды; 
вода её чиста, своими волнами С. разру- 
шает горные вершины. Она семичленна, и 
у неё семь сестёр (VI 61, 10, 12), она — 
мать потоков (VII 36, 6), лучшая из мате- 
рей, рек и богинь (II 41, 16), дочь Павиру, 
молнии (VI 49, 7) и жена героя (Сарасвата, 
ср. III 4, 8). С. заполняет воздушное и все 
другие пространства (VI 61, 10-12; X 65, 
1, 2). Её просят спуститься с неба, с вели- 
кой горы и принять участие в жертвопри- 
ношении; она называется асу рекой и бо- 
жественной (говорят о её небесном проис- 
хождении). 

С. - очистительница (РВ I 3, 10), она 
лечит Индру, несёт дары, пищу, потом- 
ство, жизненную силу, бессмертие (X 30, 
12); упоминается её грудь и её молоко (I 
164, 49; VI 61, 14); она создаёт телесный 
плод (X 184, 2) и она же убийца врагов (II 
1, 11 и др.). У С. золотая колесница, она 
богата лошадьми, защищает певцов (VI 
49, 7 ; VII 95, 5), связана с поэзией (I 3, 12; 
II 3, 8), она — богиня священной речи (I 3, 
10-11). Не случайно, что уже в брахманах 
С. отождествляется с Вач, речью (Шат.- 
бр. III 9, 17; Айт.-бр. III 1, 10), а в послеве- 
дийский период вообще становится боги- 
ней красноречия и мудрости, супругой 
Брахмы, изобретательницей санскрита и 
алфавита деванагари, покровительницей 
искусств и наук (подчёркиваются красо- 
та, изящество, простота, белизна С). В ве- 
дах С. связана с мужским партнёром Са- 
расватом (упоминаются его оплодотворя- 
ющие воды, он сравнивается с освежаю- 
щим дождём), с Агни и марутами, с Инд- 
рой и Ашвинами (она — жена их, Вадж.- 
самх. XIX 94), с Вадхрьяшвой, которому 


Сарасвати, сидящая на лотосе и с виной в 
руках. Бронзовая скульптура по древнему 
оригиналу. 
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Бронзовая голова правителя Аккада. 
23-22 вв. до н. э. 


она даровала сына Диводасу (РВ VI 61, 1). 
С Илой и Бхарати (иногда — с Махи и 
Хотрой) С. образует триаду, восседающую 
на жертвенной подстилке. 

В послеведийскую эпоху изменение 
функций и облика С. соотносится с появ- 
лением новых сюжетных связей. С., дочь 
Дакши, очаровывает стражей небесной 
сомы гандхарвов и выманивает у них со- 
му, сама же уходит к богам (в «Шатапат- 
ха-брахмане» этот сюжет связан с Вач). В 
других случаях С. — дочь Брахмы или его 
жена; наконец, позже её называют и же- 
ной Вишну, на основании чего образ С. об- 
наруживает тенденцию к смешению с об- 
разом Лакшми. В сюжете нашествия рак- 
шасов на север (Рам. VII) С. выпрашивает 
у Брахмы сон для брата Раваны Кумбха- 
карны. Сыну Шивы С. подносит перо для 
письма и цветные чернила («Брихаддхар- 
ма-пурана») и т. д. Часто С. выступает под 
другими именами — Брахми, Бхарати, 
Шарада, Вагишвари, Путкари. Известны 
изображения С. (в памятниках Элоры). 

В. Н. Топоров. 

САРГОН Древний, Шаррукен, Шаррукин 
(аккад.), царь (24 в. до н. э.), основатель 
обширной державы в Двуречье с центром 
в Аккаде, являющийся героем аккадской 
легенды (известна в новоассирийской и 
нововавилонской версиях). Согласно ле- 
генде, мать С. (предполагают, что она бы- 
ла жрицей, которой не разрешалось иметь 


детей) тайно родила его и, положив ново- 
рождённого в просмолённую тростнико- 
вую корзину, пустила её по реке Евфрат. 
Водонос Акки выловил корзину и воспи- 
тал ребёнка. С., ставшего садовником, по- 
любила богиня Иштар, которая помогла 
ему сделаться царём (мотив «садовник - 
богиня» ср. с шумерским мифом об Инан- 
не и садовнике Шукалитудде и с упомина- 
нием в эпосе о Гильгамеше о садовнике 
Ишшулану, которому Иштар предлагала 
свою любовь). Аккадская легенда о С. пос- 
лужила, по-видимому, источником позд- 
него (известного из греческого сочинения 
Элиана) предания о Гильгамеше как ре- 
бёнке-подкидыше. Мотив чудесного спа- 
сения младенца имеет многочисленные 
параллели (в семитской традиции - ср. 
библейский рассказ о Моисее). 

В. А. 

САРКИС, в армянской мифологии персо- 
наж, идентифицируемый (после приня- 
тия армянами христианства) с одноимён- 
ным христианским святым. Большинство 
связанных с ним сюжетов и мотивов име- 
ют дохристианское происхождение. С. пе- 
ренял функции древнего божества ветра и 
бури; он также - повелитель зооморфных 
духов тумана, хозяин волков (когда воз- 
никает угроза нападения волков, люди об- 
ращаются с молитвами к С.). 

По мифологическим представлениям, 
С. - красавец, вооружённый всадник, 
выступающий на быстроходном белом ко- 
не; поднимает ветер, бурю, метель. Душит 
тех, кто его не почитает, помогает взыва- 
ющим к нему о помощи. С. питается му- 
кой. По поверьям, в последнюю ночь по- 
священного ему поста (в феврале) С. со сво- 
ей возлюбленной посещает дома всех ар- 
мян; для него выставляют на крышах или 
за дверями муку из жареной пшеницы 
(похинд) или кашу, приготовленную из 
этой муки. Считается доброй приметой об- 
наружить на муке или каше след копыта 
коня С. В эту же ночь С. навевает девуш- 
кам и юношам сны, в которых показывает 
им их суженых. С. всегда содействует 
влюбленным, которые обращаются к нему 
за помощью (поэтому С. часто называют 
«осуществляющим заветную мечту»). 

С. Б. А. 

САРПЕДОН (ЕарлцбсЬѵ), в греческой ми- 
фологии: 1) гигант, сын Посейдона, уби- 
тый Гераклом (Ароііосі. II 5, 9); 2) один из 
трёх братьев, рождённых Европой от Зев- 
са на острове Крит. Изгнанный братом 
Миносом с Крита, он переселился в Ли- 
нию (Негосіоі. I 173). По одним мифам, 



Патрокл убивает 
Сарпедона копьем. 
Главк опаздывает 
на помощь. 
Краснофигурная 
гидрия художника 
«Поликоро». 

Ок. 400 до н. э. 
Национальный 
археологический 
музей в Поликоро. 


Гипнос и Танат вы- 
носят тело Сарпедо- 
на с поля боя в Трое. 
Лекиф. 440 г. до н. э. 
Лондон, Британский 
музей. 



Смерть Сарпедона. Фрагмент росписи красно- 
фигурного кратера Евфрония. Ок. 510 до н. э. 

Нью-Йорк, Метрополитен-музей. 

Зевс даровал ему продолжительность 
жизни в три человеческих поколения; 3) 
предводитель ликийцев во время Троян- 
ской войны, один из наиболее могущест- 
венных союзников Приама. «Илиада» на- 
зывает его сыном Зевса и Лаодамии (VI 
198 след.). С. отличается в нападении на 
ахейский лагерь (XII 290-413), погибает 
от руки Патрокла. С. - единственный сын 
Зевса, принимающий участие в Троян- 
ской войне, поэтому Зевс пытается спасти 
ему жизнь вопреки предначертаниям 
судьбы, но встречает решительное сопро- 
тивление Геры. В знак печали Зевс перед 
схваткой С. с Патроклом посылает на зем- 
лю кровавый дождь, а затем велит Апол- 
лону похитить тело убитого С. и передать 
близнецам Смерти и Сну, чтобы они пере- 
несли его в Ликию (XVI 419-683). Так как 
С. - брат Миноса и С. - участник Троян- 
ской войны считались оба сыновьями Зев- 
са, мифологическая традиция часто объе- 
диняла их в одном лице, не заботясь о воз- 
никавших из этого хронологических 
трудностях (Эсхил в недошедшей траге- 
дии «Карийцы, или Европа»). 

В. Я. 

САРРА (евр. 8агай), в ветхозаветных пре- 
даниях: 1) жена Авраама, мать Исаака. 
Оставаясь бесплодной в течение многих 
лет супружества, С. сама предлагает Ав- 
рааму в наложницы свою служанку Агарь 
(Быт. 16, 2). Бог обещает, что от С. прои- 
зойдут «народы и цари народов». Через 
трёх ангелов, посетивших Авраама и С. в 
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Сарра и ангел. Фреска Дж. Б. Тьеполо 
в архиепископском дворце в Удине (Италия). 
1 726 - 1 728 . 


дубраве Мамре, бог предрекает, что у С. 
родится сын. В том же году у С., которой к 
этому времени было около 90 лет, рожда- 
ется сын Исаак (21, 1-3). Конфликты С. с 
Агарью приводят к изгнанию Агари и её 
сына Измаила из дома Авраама. С. умира- 
ет в Хевроне, прожив 127 лет. Для её по- 
гребения Авраам покупает у «сынов хет- 
товых» пещеру Махпела. 

Согласно агадическим легендам, перед 
рождением Исаака к С. вернулась моло- 
дость, не покидавшая её до самой смерти; 
шатёр С. осеняло чудесное облако, с её 
смертью исчезнувшее, но появившееся 
вновь, когда Исаак ввёл в шатёр Ревекку 
(«Берешит рабба» 60, 15); во время жерт- 
воприношения Авраама С. явился сатана, 
сообщивший матери о мнимой смерти 
Исаака, что и послужило причиной смер- 
ти С., и др.; 2) иудейская девица из Экба- 
таны, спасённая с помощью ангела Рафа- 
ила от посягательств Асмодея благочести- 
вым Товией и ставшая его женой (Тов. 3, 
7-8, 9). См. Товит. 

Д. В. Щедровицкий. 
САРУДА-ХИКО, Сасуда-хико-ноо ками, 
Сокодоку-митама, Цубутацу-митама, 
Авасаку-митама (др.-япон. «юноша-бог 
из Саруда», где Саруда, - возможно, не- 
идентифицированный топоним, записан- 
ный идеограммами «обезьяна» и «поле»), 
персонаж японского мифа о нисхождении 
на землю потомка Аматэрасу бога Нини- 
ги. Когда Ниниги готовился спуститься с 
небес, «был тут бог, что, находясь на вось- 
ми небесных перекрёстках, освещал ввер- 
ху - равнину высокого неба (см. Такама- 
но хара), внизу - тростниковую равнину - 
срединную страну (т. е. землю; см. Асиха- 
ра-но накацу-купи)». Аматэрасу повелела 
богине Амэ-но удзумэ узнать, кто нахо- 
дится на пути Ниниги. С.-х. назвал своё 
имя и заявил, что он - земной бог и явил- 
ся сюда, услышав о нисхождении потомка 
небесных богов, чтобы послужить ему 
проводником («Кодзики», св. I). Ниниги 
приказывает Амэ-но удзумэ служить С.- 


х., а также, «взяв себе его (т. е. С.-х.) 
имя», служить самому Ниниги. В «Ни- 
хонги» содержится описание внешнего 
вида С.-х.: «нос у него длиной в семь ата 
(ата - мера длины, равная расстоянию 
между кончиками раздвинутых большого 
и среднего пальцев руки), спина у него - в 
семь хиро (хиро - мера длины, около двух 
метров), углы рта у него светятся, каж- 
дый глаз подобен огромному зеркалу и пы- 
лает, словно красные плоды кагати (пу- 
зырника)» («Нихонги», св. II, вариант). В 
«Нихонги» встречается также под именем 
«Бога развилок дорог». Мифы «Кодзики» 
объясняют происхождение других имён 
этого божества: как-то во время рыбной 
ловли раковина хирабу защемила ему ру- 
ку, отчего С.-х. ушёл под воду и утонул. 
Погрузившись на дно, он получил имя Со- 
кодоку-митама, «священный дух, достиг- 
ший дна» ; когда от его погружения на по- 
верхности воды появились пузырьки пе- 
ны, он получил имя Цубутацу-митама - 
«священный дух вскипающей пены» ; ког- 
да же С.-х. выплыл на поверхность и вода 
покрылась обильной пеной, он получил 
имя Авасаку-митама, «священный дух 
образующейся пены» («Кодзики», св. I). 

Е. М. Пину с. 

САСИКУНИ-ВАКА-ХИМЭ (др.-япон. 
«молодая дева Сасикуни», возможно, от 
топонима Сасе - села в провинции Идзу- 
мо), в японской мифологии богиня, по ге- 
неалогии «Кодзики» считается матерью 
О-кунинусИ. С. фигурирует в мифе о пер- 
вом оживлении О-кунинуси. Именно она 
обращается с просьбой к небесным богам 
вернуть жизнь её сыну, убитому братьями. 

Е. С. -Г. 


САСИН, Сасу, в корейской мифологии че- 
тыре священных животных, духи - хра- 
нители сторон света: Чхоннён («зелёный 
дракон», кит. Цинлун) - востока, Пэкхо 
(«белый дракон», кит. Бай-ху) - запада, 
Чуджак («красная птица», кит. Чжу-цяо) 
- юга и Хёнму («чёрный воин», кит. Сю- 
ань-у) - севера. Генетически восходят к 
китайским Сы-шэнь, или Сы-шоу. Их 
символика возникла под влиянием древ- 
некитайского натурфилософского учения 
об инь и ян и пяти первоэлементах или 
стихий (у син), с которыми ассоциирова- 
лись и стороны света. Они являлись соот- 
ветственно символами духов Юпитера, 
Венеры, Марса и Луны, у каждого из ко- 
торых в подчинении были стихии: дерево, 
металл, огонь и вода. Чхоннён имел длин- 
ное тело, подобное пресмыкающемуся, с 
четырьмя конечностями с острыми когтя- 
ми, с пастью, извергающей пламя; Пэкхо 
похож на дракона, но голова у него круг- 
лая; Чуджак своим видом напоминает 
красного петуха или феникса с высоким 
хохолком, распластанными крыльями и 
пышным хвостом; Хёнму имел облик че- 
репахи, обвитой змеёй, с противостоящи- 
ми друг другу головами с высунутыми 
языками. 

Барельефные фигуры С. в Китае изве- 
стны с периода правления династий Хань 
(206 до н. э. - 220 н. э.) и Бэй (220-264). 
Изображения С. сохранились в настенной 
живописи гробниц 5-7 вв. на территории 
древнекорейских государств Когурё и 
Пэкче. Драконы и птицы, похожие на фе- 
никсов, часто встречаются на изразцах и 
черепице периода Объединённого Силла 
(7-10 вв.). В Корё (10-14 вв.) и начале ди- 
настии Ли при захоронении государей бы- 


Черепаха, обвитая 
змеёй ( Хёнму ). 


Белый дракон 
(Пэкхо ). 
Фрагменты на- 
стенной живописи 
в когурёской гробни- 
це Тэмё. 6 в. Уезд 
Кансо ( провинция 
Пхёнан-Намдо, 
КНДР ). 
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ло принято, как и в Китае при династии 
Северная Вэй (386-535), наносить барель- 
ефы С. по бокам каменных гробов. Из С. 
черепаха и тигр были наиболее популяр- 
ными персонажами в народной живописи 
в старой Корее. Черепаха выступала как 
один из четырёх духов - священных жи- 
вотных (сарён), приносивших удачу. 
Тигр, будучи связанным с силой ян (свет), 
почитался как царь зверей. Он был вер- 
шителем добрых и злых дел. В Корее тигр 
нередко выступал вестником духа гор 
(сансин), считался также символом уда- 
чи. Поэтому его изображение часто можно 
встретить на мечах и регалиях представи- 
телей аристократии. В 19 в. С. изобража- 
лись также на больших военных знамё- 
нах. 

Л. Р. Концевич. 

САСРЫКВА, главный герой абхазской 
версии нартского эпоса, наделённый чер- 
тами культурного героя. С. рождается чу- 
десным образом: пленившийся красотой 
Сатаней-Гуаши нартский пастух (вари- 
ант: Сатаней-Гуаша воспылала сама к не- 
му страстью), не смогший перебраться к 
ней через разделявшую их реку, пустил в 
Сатаней-Гуашу со своего берега стрелу 
(семя). Вонзившись в прибрежный ка- 
мень (скалу), она оплодотворила его — на 
камне обозначился человеческий образ. 
Этот зародыш мальчика по поручению Са- 
таней-Гуаши был кузнецом высечен из 
камня. Приложенный к телу Сатаней-Гу- 
аши, через некоторое время он превратил- 
ся в человека и был назван С. Был закалён 
в горниле кузницы нартским кузнецом 
Айнар-ижьи. Первым подвигом С. было 
укрощение коня (араша) Бзоу, появивше- 
гося на свет (как и пёс С. Худыш) в день 
рождения С. и ставшего его чудесным по- 
мощником (гибель Бзоу во многом пре- 
допределила и гибель С.). В древнейших 
циклах героя неизменно и ревностно обе- 
регает от всевозможных опасностей, 
прежде всего от козней других сыновей, 
не признающих С. своим родным братом, 
Сатаней-Гуаша. Подвиги и победы С., как 
правило, обусловливались постоянной 
поддержкой матери-чародейки. Многие 
подвиги С. направлены на спасение брать- 
ев от неминуемой гибели, тем не менее 
они испытывают к нему ненависть из-за 
того, что своей славой он их затмевает. С. 
согревает коченеющих от холода братьев, 
по заклятию Сатаней-Гуаши настигнутых 
в горах страшным бураном, сбив с неба 
звезду; затем ради них же совершает свой 
главный подвиг - похищает огонь у адау; 
с помощью Бзоу и Худыша вызволяет всех 
своих 99 братьев, проглоченных страш- 
ной лесной женщиной. Когда неблагодар- 
ные братья, стремящиеся избавиться от 
С., сталкивают его в бездонную пропасть, 
он попадает в подземный мир, где уничто- 
жает агулшапа (дракона), завладевшего 
водными источниками. Признательные 
жители подземного мира с помощью ор- 
лицы доставляют С. на поверхность зем- 
ли. С. женится на дочери божества Аирга 
(Аерг), обладающей божественным даром 
— излучать солнечный свет мизинцем. 

В конце концов братья с помощью злой 
ведьмы-старухи выведывают уязвимое 
место С. — оставшееся незакалённым ко- 
лено правой ноги, за которое держал щип- 
цами нартский кузнец, когда закалял в 


горниле тело героя. Сбросив на С. огром- 
ный валун с высокой горы и предложив 
ему отразить камень именно правой но- 
гой, нарты губят своего младшего брата. 
К умирающему С. стекаются разные зве- 
ри, птицы (волк, ворон, голубь и др.), од- 
них из которых он благословляет, других 
проклинает; его заклинаниями и объяс- 
няются повадки и внешние приметы мно- 
гих животных и птиц (крепкая шея у вол- 
ка, красные ноги голубя, карканье ворон 
ит. д.). 

В более поздних слоях нартского эпоса 
героем, соперничающим с С., выступает 
Цвицв, которому С. оказывается обязан- 
ным многими своими победами. 

Соответствия С.: осетинский Сослан, 
адыгский Сосруко. 

Ш. X. Салакая. 

САТАНА (евр. заіап, арам. згЬ е па с или 
заіапа, «противник в суде, в споре или на 
войне, препятствующий, противореча- 
щий, обвинитель, наушник, подстрека- 
тель», ср. араб, шайтан; греч. перевод 
біос|ЗоХод, откуда рус. дьявол, нем. Теиіеі, 
«чёрт», и араб. Иблис), в религиозно-ми- 
фологических представлениях иудаизма 
и христианства главный антагонист бога 
и всех верных ему сил на небесах и на зем- 
ле, враг человеческого рода, царь ада и по- 
велитель бесов. Как существо, воля и 
действие которого есть центр и источник 
мирового зла, С. представляет собой изве- 
стную аналогию Ангро-Майнью (Ахрима- 
ну) иранской мифологии; принципиаль- 
ное различие состоит в том, что, с орто- 
доксальной точки зрения (оспаривавшей- 
ся, впрочем, дуалистическими ересями 
типа средневековых богомилов), С. проти- 
востоит богу не на равных основаниях, не 
как божество или антибожество зла, но 
как падшее творение бога и мятежный 
подданный его державы, который только 
и может, что обращать против бога силу, 
полученную от него же, и против собст- 
венной воли в конечном счёте содейство- 
вать выполнению божьего замысла - «тво- 
рить добро, всему желая зла», как гово- 
рит Мефистофель в «Фаусте» И. В. Гёте 
(перевод Б. Пастернака). Поэтому против- 
ник С. на его уровне бытия - не бог, а ар- 
хангел Михаил, предводитель добрых ан- 
гелов и заступник верующих в священной 
войне с С. В Ветхом завете слово «С.» — 
ещё имя нарицательное, употреблявше- 
еся во всех перечисленных выше смыс- 
лах; в специальном применении к С. оно 
воспринимается как прозвище безымян- 
ного врага, у которого могут быть и дру- 
гие прозвища сходного значения, напри- 
мер, как в апокрифе 2 в. до н. э. «Книга 
Юбилеев» (17, 18), Мастема (евр. тазЧе- 
тай, «вражда»); ср. в евангельских текс- 
тах обозначения типа «Лукавый» (греч. 
ропегоз, напр. Матф. 6, 13; 12, 19 и 38), 
«Враг» и т. п. По своей природе С. подобен 
ангелам («сынам Элохима»), в кругу кото- 
рых предстаёт пред лицом Яхве (Иов 1, 6). 
Его отношения с Яхве поначалу не ясны, 
хотя очевидно, что он зависим от Яхве и 
боится его запретов (Иов 1, 12; 2, 6; Зах. 3, 
2); но человеку он во всяком случае враг и 
порочит его перед Яхве (Иов 1, 9-10), что 
даёт ему роль не то прокурора на суде Ях- 
ве, не то интригана и наушника при его 
дворе. С особой враждой он относится к 
носителям сакральной власти в « избран - 
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Сатана, искушающий Иисуса Христа на кров- 
ле храма. Миниатюра греческой Хлудовской 
псалтыри. 9 в. Москва, Исторический музей. 


ном народе» , будь то царь Давид (1 Парал . 
21,4) или первосвященник Иегошуа (Зах. 
1, 2), искушая их и вводя в грех, ставя на 
их пути препятствия и оковы. Позднеиу- 
дейская литература развивает и система- 
тизирует эти черты. Поведение С. как кос- 
мического провокатора, подстрекателя и 
соблазнителя и прежде сближало его об- 
раз с образом змия из истории «грехопаде- 
ния» Адама и Евы, но только теперь их 
отождествление окончательно формули- 
руется (Прем. Сол. 2, 23-24 и др.). Здесь 
С. выступает уже не только как клеветник 
на человека перед Яхве, но и как клевет- 
ник на Яхве перед человеком, «принося- 
щий ябеду на творца своего» («Таргум 
Псевдо-Ионафана» к Быт. 3, 4). Ряд ле- 
генд приписывает С., именуемому также 
Самаэль, плотскую связь с Евой и зачатие 
Каина («Пирке рабби Елиэзер», 21, ср. 


Сатана в аду с душой Иуды в руках. Фрагмент 
иконы «Страшный суд». Новгородская школа. 
Сер. 15 в. Москва, Третьяковская галерея. 
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библейский рассказ о греховном зачатии 
рода исполинов от соитий «дочерей чело- 
веческих» с «сынами Элохима» — смыс- 
ловую инверсию языческих мифов о рож- 
дении полубога от связи смертной с богом; 
взгляд на Еву как на пособницу и подругу 
С. подчёркнут в легенде «Ялкут Бере- 
шит», 1, 23, согласно которой они были 
сотворены одновременно; ср. в статье Ева 
возможную этимологию её имени). Вну- 
шениям С. приписываются все чёрные де- 
ла из истории «избранного народа», на- 
пример поклонение израильтян золотому 
тельцу (специальная месть С. за получе- 
ние ими закона Яхве на Синае, см. Мои- 
сей; «Шаббат», 89 а и др.), прелюбодеяние 
Давида с Вирсавией («Сангедрин», 95 а), 
указ Амана об уничтожении иудеев, даже 
написанный на пергаменте из рук С. («Эс- 
тер рабба», 7). 

К С. восходит всё моральное зло мира; 
внеобразный эквивалент его образа — ха- 
рактерное для Талмуда понятие «злого 
помысла» . Поскольку же порождение гре- 
ха, сродное с ним и необходимо из него 
вытекающее, есть смерть (новозаветная 
формулировка этой ветхозаветной аксио- 
мы — Иаков 1, 15; ср. в рассказе о грехо- 
падении предупреждение Адаму — «смер- 
тию умрешь», Быт. 2, 17), С. часто слива- 
ется в позднеиудейских легендах и толко- 
ваниях с ангелом смерти, «вынимаю- 
щим» душу человека (напр., «Баба Бат- 
ра», 16 а). Воинство враждебных человеку 
духов состоит под властью С. (апокрифы 
«Мученичество Исайи», 2, 2, и «Житие 
Адама и Евы» , 16), подобно тому как дэвы 
служат под началом Ангро-Майнью. Оста- 
ётся неясным отношение между С. и таки- 
ми «начальниками» и «князьями» бесов, 
как Азазель, Велиар, Вельзевул и т. п.; 
они или тождественны ему, или его сорат- 
ники. Поскольку иудейский монотеизм в 
противоположность иранскому дуализму 
энергично настаивал на принципе «всё от 
Яхве» («Я образую свет и творю тьму, де- 
лаю мир, и произвожу бедствия», Ис. 45, 
7), бытие С. представляло для него проб- 
лему, в пределах иудаизма едва ли одноз- 
начно разрешённую. Напрашивались два 
пути нейтрализации этой проблемы. Во- 
первых, можно было акцентировать сла- 
бость С., неравный характер его борьбы с 
Яхве, страх, внушаемый ему первосоздан- 
ным светом мессии, его бессильную за- 
висть (согласно версии, намеченной в 
позднеиудейских текстах и перешедшей в 
Коран, само отпадение С. от Яхве было 
вызвано этой завистью) к человеческому 
роду, победу над С. в культовых актах, на- 
пример в покаянном празднике иом-кипур 
(сумма цифровых значений букв имени С. 
по-еврейски потому даёт 364=365-1, что 
над одним днём в году С. не властен). Этот 
путь был вполне ортодоксальным для раз- 
личных направлений иудаизма и оказал- 
ся приемлем также для христианства, где 
осмеяние С. связывается с победой над 
ним Христа. Но в мистике иудаизма воз- 
можен иной, противоположный и сомни- 
тельный путь, на котором С. ставится в 
большую близость к богу, как порождение 
атрибута гнева, вышедшего из божествен- 
ной всеполноты и обособившегося (ход 
мысли, повторяющийся у такого христиа- 
нского еретика, как немецкий философ Я. 
Бёме). Основания для этого искали в биб- 


лейских текстах: если одно и то же собы- 
тие мотивируется в более раннем тексте 
«гневом Яхве» (2 Царств 24, 1: «Гнев Ях- 
ве... возбудил Давида сказать: пойди, ис- 
числи Израиля и Иуду»), а в более позд- 
нем тексте - действием С. (1 Парал. 21, 1: 
«С... возбудил Давида сделать счисление 
израильтян»), открывалась возможность 
для интерпретации, делающей С. как бы 
олицетворением «гнева Яхве». Эту воз- 
можность наиболее явно реализуют каб- 
балисты, учащие о некой «левой» или «се- 
верной» стороне божества, которая имеет 
свою эманацию, и эманация эта состоит 
под знаком Самаэля, или С. Божествен- 
ная полнота оказывается у них интегри- 
рующей силу зла как один из своих мо- 
ментов, причём внутри божества это даже 
не зло, но становится злом вне его. В раз- 
личных формах еретической трансформа- 
ции библейского монотеизма варьируется 
модель, выявившаяся впервые в иранс- 
ком зерванизме, где Зерван есть родитель 
не только Ормазда, но и Ахримана; нап- 
ример, средневековые богомилы (ересь на 
христианской почве, типологически близ- 
кая манихейству) говорили о Сатанаиле 
(С.+е1, «бог») как сыне бога и брате Иису- 
са Христа. Но и на более ортодоксальной 
иудаистской почве С. рассматривается 
как персонаж, едва ли до конца отторгну- 
тый от общения с Яхве. Он свободно вос- 
ходит на небеса, чтобы обвинять человека 
перед Яхве (ситуация пролога книги 
Иова), и сходит с небес, чтобы ввести че- 
ловека в соблазн, а после снова подняться. 

Напротив, прямая полемика против 
всех попыток выявить корни зла в самом 
боге звучит в новозаветном тезисе: «Бог 
есть свет, и нет в нем никакой тьмы» 
(Иаков 1, 5). Раннехристианские тексты 
описывают пришествие Христа как вто- 
рое - после упомянутого у Ис. 14, 12 и от- 
несённого к Люциферу-С. - и окончатель- 
ное низвержение С., выявление его оттор- 
женности от горнего мира. Когда ученики 
Христа впервые выходят на проповедь, 
Христос видит «С., спадшего с неба, как 
молния» (Лук. 10, 18). У раннехристиан- 
ского писателя 2 в. Иринея Лионского за- 
фиксировано предание, согласно которо- 
му С. и бесы достигли полной меры в зло- 
бе и отчаянии именно в результате прихо- 
да, деятельности, жертвенной смерти и 
воскресения Христа, до конца обнару- 
живших духовную поляризацию добра и 
зла в мире. С тех пор С. очевидным обра- 
зом «осуждён» (Ио. 16, 11) и может толь- 
ко, оставаясь до поры «князем мира сего» 
(Ио. 12, 31 и др., см. Архонты), вести без- 
надёжную игру дольнего против горнего и 
времени против вечности. Даже в своём 
собственном обиталище он посрамлён со- 
шествием Христа во ад. В будущем С. 
предстоит кратковременный реванш во 
времена антихриста и затем окончатель- 
ное заключение в аду. 

Осталось не вполне выясненным, как к 
этой перспективе относится сковывание 
архангелом Михаилом С. на срок тысяче- 
летнего царства праведных с последую- 
щим выходом С. из темницы и войной ин- 
спирируемых им Гога и Магога против 
«стана святых и города возлюбленного» 
(Апок. 20, 1-10). Раннехристианский 
мыслитель 2-3 вв. Ориген учил, что в кон- 
це времён все отпавшие от бога существа, 


включая С., обратятся и будут спасены (т. 
н. апокатастасис), но эта доктрина Ориге- 
на не получила признания. 

Новозаветные тексты полностью отка- 
зываются от каких бы то ни было нагляд- 
ных образов С. Напротив, средневековая 
фантазия изощрялась в детализации та- 
ких образов, наделяя С. исполинским те- 
лом неимоверных размеров, чудовищным 
смешением антропоморфных и животных 
черт, многорукостью и т. п. Пасть С. часто 
оказывается тождественной с входом в ад, 
так что попасть в ад значит быть сожран- 
ным С. В «Божественной комедии» Данте 
(«Ад», XXXIV) С., наполовину вмёрзший 
в лёд ада (символ холода нелюбви), являет 
уродливую пародию на образы небес: у не- 
го три лица (насмешка над троицей), при- 
чём одно из них - красное (гнев как про- 
тивоположность любви), другое - бледно- 
жёлтое (бессилие или леность как проти- 
воположность всемогуществу), третье - 
чёрное (невежество как противополож- 
ность всеведению), шесть крыльев нето- 
пыря, соответствующих шести крыльям 
херувима. Зубы его пастей терзают Иуду 
Искариота, предателя высшего духовного 
авторитета, и Брута и Кассия — крамоль- 
ников, посягнувших на высший государ- 
ственный авторитет. Напротив, Дж. 
Мильтон в «Потерянном рае» сообщает 
образу С. мрачную величавость, делаю- 
щую его пригодным к роли эпического ге- 
роя (в том же направлении идёт трагедия 
нидерландского поэта Й. ван ден Вондела 
«Люцифер», герой которой умеет быть 
импозантным в своём тщеславии и рас- 
суждает о необходимости исправить 
ошибку бога на пользу самому богу). 
Только после романтизма («демоничес- 
кие» образы Дж. Байрона, «Демон» М. Ю. 
Лермонтова и т. п.), в струе либерализма и 
антиклерикализма, образ С. как вольно- 
любивого мятежника может стать одноз- 
начно положительным, обретая черты 
идеализированного греческого божества 
(«К С.» Дж. Кардуччи, поэмаМ. Раписар- 
ди «Люцифер»; особняком стоит «Лита- 
ния С.» Ш. Бодлера). Для А. Франса как 
наследника этой традиции уже аксиома- 
тично, что С. - идеал, и он играет с этой 
аксиомой в «Восстании ангелов», вывёр- 
тывая её наизнанку и доказывая, что да- 
же С., придя к власти, перестанет быть 
симпатичным . 

Параллельно с этим «сатанистские» 
мотивы разрабатывались декадентством 
конца 19 в. и его позднейшими вариация- 
ми (графика Ф. Ропса и т. п.). Всем «реа- 
билитациям» С. (напр., в трактате Дж. 
Папини «Дьявол», 1953) противостоит 
попытка возродить традиционный образ 
страшного, унылого и внутренне мёртвого 
космического властолюбца как Саурона в 
сказочном эпосе Толкиена «Повелитель 
колец». 

С. С. Аверинцев. 

САТАНА, Шатана, героиня осетинского 
нартского эпоса; дочь Уастырджи, рож- 
дённая мёртвой Дзерассой. За месяц она 
вырастала, как за год, а за год — словно за 
три года. Среди нартских девушек ей не 
было равной по красоте. От света её лица 
тёмная ночь превращалась в день, а её 
слова были прямее солнечных лучей и 
острее меча. С. выбирает себе в женихи 
доблестного и умного Урызмага, своего 
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брата по матери. Получив отказ Урызма- 
га, который был женат, С. обманом доби- 
вается своего. С. считается матерью двух 
неродных сыновей — Сослана и Батрадза. 
По зову С. Батрадз приходил на помощь 
нартам. С. - щедрая, гостеприимная хо- 
зяйка, распределительница всех припа- 
сов. Она спасает нартов от голодной смер- 
ти, устраивает пир, на который созывает 
всех жителей нартского села, ей принад- 
лежит заслуга в изобретении двух попу- 
лярных напитков осетин-алан - пива и 
алутона. Однажды во время сушки солода 
С. увидела птичку, которая, поклевав сна- 
чала хмель, а затем солод, ослабела и ста- 
ла прыгать по земле из стороны в сторону. 
Тогда С. смолола солод, сварила его, про- 
цедила варево и добавила в него крепкую 
закваску из хмеля. Получился чудесный 
напиток - пиво. Но С. не удовлетворилась 
этим. Она приготовила еще и ронга: для 
этого по ее приказанию был зарезан ба- 
ран, которого затем сварили в пиве (по 
другим вариантам - в меде). В эпосе ронг 

- самый любимый напиток нартов. Без С. 
не обходится ни одно важное событие, она 

— защитница интересов и безопасности 
нартов. Так, когда Бората решили убить 
старого Урызмага, пригласив его для это- 
го на свой пир, С. дала ему платок и веле- 
ла, в случае опасности, бросить его на пол. 
Почувствовав, что Бората решили осуще- 
ствить своё намерение, Урызмаг бросил 
платок, и немедленно на помощь ему 
явился Батрадз. В другой раз С. разгады- 
вает тайный смысл Урызмагова посла- 
ния, в котором он просил нартов прислать 
за него выкуп - сто сотен однорогих бы- 
ков, столько же двурогих, трёхрогих, че- 
тырёхрогих и пятирогих. Она сказала, 
что Урызмаг просит не выкуп, а войско, 
причём разное количество рогов означает 
разные виды вооружения. Она, рискуя 
жизнью, перегоняет нартский скот в стра- 
ну Сайнаг-алдар, спасая его от гибели. На- 
девая мужские доспехи, С. сражается как 
воин. Ничто не ускользает от её глаза и не- 
бесного зеркала, с помощью которого она 
всё узнает, сидя на семиярусной башне. 
Имя С. соответствует Сатаней у адыгов, 
балкарцев, карачаевцев, абазин, Сатаней- 
Гуаша — у абхазов. 

Б. А. Калоев. 

САТАНЕЙ, героиня адыгского нартского 
эпоса, мать и воспитательница Сосруко и 
других нартов, их мудрая наставница и 
советчица, хозяйка и распорядительница 
всего нартского хозяйства, женщина не- 
увядающей красоты. С. - организатор, 
глава нартского общества, её авторитет 
непререкаем, хотя она не допускается на 
хасу - совет мужчин. Все важнейшие со- 
бытия в жизни нартов свершаются при не- 
посредственном её участии либо под её 
влиянием. Нартам удаётся вернуть похи- 
щенные у них семена проса лишь благода- 
ря С.; следуя мудрым советам С., Сосруко 
побеждает Тотреша. С. - вещунья (пред- 
видела гибель Сосруко); обладает маги- 
ческой силой (по её просьбе останавлива- 
ется солнце), нередко выступает и как 
мастерица готовить ядовитые зелья, как 
уд. В эпизодических мотивах брачных от- 
ношений главенствует всегда С., а не её 
супруг, в роли которого выступают раз- 
ные нарты — Сое, Тлепш, Насрен-жаче, 
Уазырмес. Образ С. остаётся неизменным. 


Встречается упоминание о том, что она — 
из рода Алиджевых (варианты: Есоко- 
вых, Шаохужевых), мать её — Лалуха-Гу- 
аша, а отец — Озрокатхо или Ордаш; вос- 
питана Кардановыми. Согласно мифоло- 
гическим представлениям, С. бессмертна. 
И лишь в единственной записи сказаний 
говорится о том, что С. умирает, вдохнув 
свою душу в тело мёртвого Сосруко. 

С именем С. связаны различные топо- 
нимические поверья: в верховьях Псыжа 
был камень, который именовался печью С. 

М. И. Мижаев. 

САТАНЕЙ-ГУАША, центральный персо- 
наж абхазского нартского эпоса, прароди- 
тельница и глава большого нартского се- 
мейства; мать ста братьев-нартов и их 
единственной сестры Гунды-красавицы. 
В древнейших циклах С. -Г. - не имеющая 
мужа, нестареющая обольстительная жен- 
щина (в более поздних сказаниях упоми- 
нается отец нартов - безымянный, дрях- 
лый, больной, иногда слепой, старец, не 
играющий существенной роли в жизни 
нартов). Власть С. -Г. над нартами неогра- 
ниченна. 

С. -Г. обладает огромной физической 
силой: ударом пятки она валит бук, в ог- 
ромном вывернутом ею валуне большим 
пальцем просверливает отверстие. Глав- 
ная роль С. -Г. заключается в заботе о со- 
хранности сыновей, в воспитании млад- 
шего, любимейшего сынаСасрыквы. С. -Г. 
- прорицательница и чародейка: чудес- 
ным образом всегда узнаёт об опасностях, 
подстерегающих её сыновей, и выручает 
их; способна изменять погоду. Сасрыква 
погибает тогда, когда лишается покрови- 
тельства матери, которая в поздних сказа- 
ниях незаметно исчезает. В процессе дли- 
тельного бытования эпоса образ С. -Г. пре- 
терпел значительную эволюцию. В позд- 
них вариантах сказаний С. -Г. предстаёт 
слабой, мстительной, коварной женщи- 
ной. Так, в сказании о Нарджхеу, умык- 
нувшем Гунду-красавицу, слово С. -Г. - 
уже не закон для нартов (они, напр., не 
обращают внимания на её призыв оста- 
вить игру в мяч и во избежание беды 
встретить Нарджхеу с подобающими по- 
честями); она тщетно пытается отравить 
Нарджхеу; вынужденная сама выпить бо- 
кал отравленного вина, С. -Г. падает заме- 
ртво. 

Некоторые исследователи обращают 
внимание на мифологическую природу 
образа С. -Г. Л. X. Акаба характеризует 
свойства С. -Г. как свойства божества, ус- 
матривает «световую, солнечную приро- 
ду» её образа. Ш. Д. Инал-Ипа, Ш. X. Са- 
лакая и др. видят в образе С. -Г. в первую 
очередь отражение реальных бытовых 
черт эпохи матриархата. 

Ш. X. Салакая. 

САТАРАН, точнее Иштаран, бог неизве- 
стного (возможно эламского) происхожде- 
ния, культ которого распространился и в 
Вавилонии; покровитель города Дер (со- 
временный Аль-Бадр) в пограничной с 
Эламом области. В месопотамских источ- 
никах встречается уже в личных теофор- 
ных именах текстов из Фары (26 в. до н. 
э.). В надписи Меслима (27 в. до н. э.) Иш- 
таран - божество-свидетель и судья в спо- 
ре о пограничной области между Уммой и 
Лагашем. В роли бога-судьи выступает и в 
текстах Гудеи. В старовавилонское время 


встречается определение «Иштаран 
врач», что позволяет предполагать в нем 
бога-целителя (это подтверждается и тем, 
что посол его — змееподобный бог Нирах, 
змея же — часто символ врачевания). 

Б. А 

САТИ (др.-инд. 8аН, «сущая»), в древне- 
индийской мифологии дочь Дакши и же- 
на Шивы (Рудры). В мифе о С. отражено 
начальное противостояние брахманизма и 
культа Шивы. По этому мифу, Дакша, 
устраивая сваямвару («выбор мужа») сво- 
ей дочери, не пригласил на неё Шиву, ко- 
торого не признавал богом. С., однако, не 
хотела другого мужа, и когда она подбро- 
сила в воздух гирлянду, предназначавшу- 
юся для жениха, та, в согласии с её жела- 
нием, упала на шею внезапно появивше- 
гося Шивы. Не примирившись с выбором 
С., Дакша отстранил Шиву от жертвопри- 
ношения, на котором присутствовали ос- 
тальные боги. Оскорблённая С. потребова- 
ла, чтобы Шива разрушил жертвоприно- 
шение, а сама, не стерпев унижения, бро- 
силась в священный огонь и сгорела (в 
этой связи термин «сати» прилагался в 
Индии к вдовам, сжигающим себя на по- 
гребальном костре мужа). С обгоревшим 
телом С. Шива долго блуждал по миру, 
пока Вишну не разрубил его на множество 
кусков и не разбросал останки, сделав 
места, куда они упали, центрами палом- 
ничества. Спустя некоторое время С. воз- 
родилась как Парвати, новая жена Шивы 
(Лингапур. I 100; Бхаг.-пур. IV 5 и др.). 

П. А. Гринцер. 

САТИРЫ (Еатнроі), в греческой мифоло- 
гии демоны плодородия, составляющие 
вместе с силенами свиту Диониса. Они те- 
риоморфны и миксантропичны, покрыты 
шерстью, длинноволосы, бородаты, с ко- 
пытами (козлиными или лошадиными), 
лошадиными хвостами, с рожками или 
лошадиными ушами, однако торс и голо- 
ва у них человеческие, символом их неис- 
сякаемого плодородия является фаллос. 
Они задиристы, похотливы, влюбчивы, 
наглы, преследуют нимф и менад (Нутп. 
Нош. IV 262 след.). Они забияки, любят 
вино. С течением времени их изображали 
в более антропоморфном виде, сохраняя 
от древнего животного облика пышный 
лошадиный хвост. Часто отождествляют- 


Аттический краснофигурный канфар с 
фигурной головой сатира. 470 до н. э. Лондон, 
Британский музей. 



900 САТИС І =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =І 1 = 



Сбор винограда сатирами и менадами. Аттическая чернофигурная чаша. 
Кон. 6 в. до н. э. Париж, Национальная библиотека. 


ся с силенами. Известен миф о С. или си- 
лене Марсии, состязавшемся с Аполло- 
ном. Хор С. - непременный участник т. н. 
сатировских драм (напр., «Киклоп» Еври- 
пида, «Следопыты» Софокла). Павсаний 
(I 23, 5-6) сообщает о диком племени, оби- 
тавшем на островах Сатиридах и имевшем 
лошадиные хвосты. 

А. Т.-Г. 

САТИС (з^.І), в египетской мифологии 
богиня прохладной воды. Дочь Ра, жена 
Хнума, мать Анукет. Культ С. был рас- 
пространён в районе 1-го порога Нила, на 
острове Элефантина и в Нубии. В эпоху 
Среднего царства имела эпитет «владычи- 
ца Элефантины». Изображалась женщи- 
ной с рогами антилопы, в короне Верхне- 


го Египта. С. - защитница Ра и фараонов; 
согласно «Текстам пирамид», она очища- 
ет умерших. В период Нового царства С. 
приписывались функции богини южной 
границы и Нубии. Отождествлялась с 
Сопдет. 

Р. Р. 

САТРАДЖИТ (др.-инд. заігаді, «всюду 
побеждающий»), персонаж индуистской 
мифологии («Махабхарата», «Хариван- 
ша», пураны). С. получил от бога солнца 
Сурьи в дар волшебный камень сьяманта- 
ка. Для добродетельного владельца сья- 
мантака был неисчерпаемым источником 
золота и защитником от всех бед, но на 
дурного владельца он навлекал гибель. С., 
боясь, что Кришна может отнять у него 



Сатир. Бронза. Сер. 4 в. до н. э. Мюнхен, 
Музей античного прикладного искусства. 


волшебный камень, отдал его своему бра- 
ту Прасену (Прасенаджиту). Затем сья- 
мантакой владели лев, убивший Прасену, 
и царь медведей Джамбават, убивший 
этого льва. Кришна после долгой борьбы 
отнял волшебный камень у Джамбавата и 
вернул его С. В благодарность С. отдал 
Кришне в жёны свою дочь Сатьябхаму. 
Один из претендентов на руку Сатьябха- 
мы, Шатадханван, убил С. во время сна и 
унёс сьямантаку. Впоследствии Кришна 
убил Шатадханвана, а хранителем вол- 
шебного камня стал Акрура, дядя Криш- 
ны. 

С. С. 

САТРЕ, в этрусской мифологии божество, 
с именем которого связано представление 


1. Сатир из скульптурной группы «Приглашение к танцу». Римская мраморная копия. С греческого оригинала нач. 2 в. до н. э. Флоренция, галерея 
Уффици. 2. Спящий сатир ( т. н. «Фавн Барберини» ). Римская мраморная копия. С греческого оригинала 220-210 до н. э. Мюнхен, Музей античного 
прикладного искусства. 3. Отдыхающий сатир. Римская мраморная копия. С греческого оригинала скульптора Праксителя ( ок. 340-330 до н. э.). 

Рим, Капитолийские музеи. 
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о золотом веке — эпохе изобилия и всеоб- 
щего равенства. На этрусской модели 
бронзовой овечьей печени из Пьяченцы 
его имя помещено в самом центре. Отож- 
дествлялся с римским Сатурном. 

САТУРН (Еаіигпиз), один из древнейших 
римских богов (уже в 497 до н. э. ему был 
посвящен храм на Форуме на месте быв- 
шего там алтаря). Происхождение имени 
С., связывавшееся в народной этимологии 
с корнем заі, «сеять» (что делает его богом 
посева, семян, Ѵагг. V 64; МасгоЪ. 8аі. I 
10, 10), современными исследователями 
отвергается, как и определение его как 
хтонического божества мира мёртвых. Не 
позже начала 3 в. до н. э. стал отождест- 
вляться с Кроносом (пожирающим своих 
детей), что дало повод интерпретировать 
его как неумолимое время, поглощающее 
то, что породило, или как семя, возвраща- 
ющееся в породившую его землю. Под 
влиянием представлений о Кроносе С., ка- 
ковы бы ни были его первоначальные 
функции, стал почитаться как бог золото- 
го века, один из первых царей Лация (ку- 
да, согласно версии мифа, он бежал, низ- 
ложенный своим сыном Юпитером, и где 
был принят правившим там Янусом, раз- 
делившим с ним власть). С. научил своих 
подданных земледелию, виноградарству 
и цивилизованной жизни, почему вся 
страна стала называться «землёй С.» 
(8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 319; 322; МасгоЪ. 
8а1. I 7; 27-36; 8, 4-5). Посвященный С. 
праздник сатурналии (17 декабря), перво- 
начальный характер которого неизвестен, 
был в 217 до н. э. преобразован по образцу 
греческих кроний (Ьіѵ. XXII 1, 19). Во 
время праздника господа и слуги меня- 
лись своими обязанностями, воцарялось 
безудержное веселье карнавального типа, 
люди обменивались подарками - светиль- 
никами и глиняными фигурками, изби- 


Сатурн, пожирающий своих детей. 
Офорт Ф. Гойи. 1821-23. Мадрид. Прадо. 



рался шуточный царь сатурналий; эти 
праздники рассматривались как воспоми- 
нание о веке изобилия, всеобщей свободы 
и равенства, пользовались большой попу- 
лярностью и постепенно растягивались до 
5-7 дней. В храме С. хранилась государ- 
ственная казна. Его паредре (женскому 
соответствию) Луа (Аиі. Оеіі. XIII 23, 2) 
посвящалось оружие убитых врагов, воз- 
можно, для искупления пролитой крови и 
для отвращения её вредного влияния на 
посевы (Ьіѵ. VIII 1; 8егѵ. Ѵег§. Аеп. III 
139). Впоследствии женой С. считалась 
отождествлённая с Реей Опс. Культ С. был 
мало распространён, в основном в Афри- 
ке, где С. слился с местными ваалами и 
имел многочисленных жрецов и коллегии 
почитателей, главным образом из просто- 
го народа. В астрологии планета С. счита- 
лась холодной, мрачной планетой, наде- 
лявшей соответственными качествами 
людей. 

Е. М. Штаерман. 
САУ БАРАДЖИ ДЗУАР, в осетинской 
мифологии ангел, покровитель разбойни- 
ков, чёрный всадник («дзуар Саубараг»). 
С. б. д. обитает в пещере, откуда наблюда- 
ет за искателями ночной добычи и всяких 
приключений. Считалось, что С. б. д. едет 
на вороном коне впереди воров и грабите- 
лей, идущих на разбой. Если их поход 
оказывался неудачным, это означало, что 
они чем-то не угодили С. б. д. 

Б. К. 

САУ ДЗУАР, в осетинской мифологии 
чёрный ангел. Считалось, что от С. д. за- 
висит урожай хлебных злаков, в особен- 
ности пшеницы чёрного сорта. Перед на- 
чалом полевых работ в его честь устраива- 
ли праздник с приготовлением пива и пи- 
рогов из чёрной пшеничной муки. С. д. 
считается покровителем селения Какадур 
Даргавского ущелья. 

Б. К. 

САУЛ (евр. 8аи1, «испрошенный»), пер- 
вый царь израильско-иудейского государ- 
ства (кон. 11 в. до н. э.), в ветхозаветном 
повествовании (1 Царств 8-31) воплоще- 
ние правителя, поставленного на царство 
по воле бога, но ставшего ему «неугод- 
ным». Сын Киса, «человека знатного», из 
колена Вениаминова, из города Гивы. По- 
вествование о С. начинается в перелом- 
ный момент жизни народа, когда бог по- 
велевает состарившемуся пророку Самуи- 
лу поставить царя — на этом настаивают 
израильские старейшины, хотя Самуил 
рисует тягостную картину деспотической 
власти монарха. Выйдя из отцовского до- 
ма на поиски пропавших ослиц, С. обра- 
щается к «человеку божию» (а им оказы- 
вается Самуил) с вопросом о своей пропа- 
же. В ответ Самуил (которому бог откры- 
вает, что С. и есть тот человек, который 
должен стать царём), предсказывает С. 
его будущее и, внезапно возливая на его 
голову священный елей, «помазывает» в 
правители. Так С., вышедший искать ос- 
лиц, обретает царство. По пути домой С., в 
осуществление предсказания Самуила, 
встречает сонм поющих предков. При 
этом на него самого нисходит «дух госпо- 
день», и С. всенародно пророчествует, что 
приводит окружающих в изумление: «не- 
ужели и Саул во пророках?» (1 Царств 10, 
11). После этого Самуил, собрав весь на- 
род, предлагает избрать царя по жребию. 



Давид перед Саулом. Картина Рембрандта. 


Ок. 1665. Гаага, Королевский кабинет картин. 
Происходит чудо: жребий последователь- 
но выпадает колену Вениаминову, племе- 
ни Матриеву, Саулу, сыну Кисову. Сму- 
щённый С. прячется в обозе, откуда его 
торжественно выводят, и народ, восхи- 
щённый его красотой («от плеч своих был 
он выше всего народа»), восклицает: «Да 
живёт царь!» (10, 24). Поначалу С. отка- 
зывается от царских почестей и в мирное 
время сам пашет на своём поле (11, 4). Но 
через некоторое время он, преступая пове- 
ления Самуила, осмеливается самовольно 
возглавить общественное жертвоприно- 
шение. В наказание за это чувства С. по- 
мрачаются, он даже готов предать смерти 
своего сына Ионафана, героически одо- 
левшего филистимлян, но нарушившего 
по незнанию всенародный пост, назначен- 
ный перед сражением. Народу едва удаёт- 
ся спасти Ионафана (14, 43-45). Однако 
С. всё ещё сопутствует божье благослове- 
ние, и он ведёт победоносные войны — до 
того момента, когда, дерзко нарушая по- 
веление свыше, он оставляет в живых 
жестокого царя амаликитян Агага и прис- 
ваивает его неправедные богатства, кото- 
рые должен был истребить (15, 9-11). Тог- 
да бог «отступает» от С., повелевая Саму- 
илу втайне помазать на царство юного Да- 
вида. Не зная об этом, С. приближает юно- 
шу к себе. Единственное, что помогает С. 
отгонять злого духа, который стал мучить 
царя с тех пор, как его покинул «дух гос- 
подень» , это вдохновенная игра Давида на 
арфе. Военные подвиги Давида вскоре 
приносят ему популярность в народе, пре- 
вышающую царскую, что вызывает за- 
висть и гнев С. Далее следует полное дра- 
матизма повествование о преследовании 
Давида Саулом (см. в ст. Давид). А безу- 
мие С. всё возрастает: он готов своей ру- 
кой убить Ионафана, оправдывающего 
Давида, варварски расправляется со свя- 
щенниками из Номвы, оказавшими Дави- 
ду гостеприимство, ожесточается насто- 
лько, что приказывает умертвить без вся- 
кого предлога гаваонитян, потомков амо- 


Саул метает копье в Давида. Картина 
Гверчино. 1648. Рим, Национальная галерея 
античного искусства. 
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Саул у Аэндорской волшебницы. Картина Н. Н. Ге. 1856. Ленинград, Русский музей. 


реев среди Израиля (2 Царств 21, 1). Пе- 
ред решающим сражением с филистимля- 
нами на С. нападает страх, и он, некогда 
изгнавший из страны всех языческих га- 
дателей, решается обратиться к ворожбе. 
Последняя волшебница, вызывательница 
мёртвых, прятавшаяся в Эйн-Доре (Аэн- 
доре), просит переодетого С. «не выдавать 
её царю» и вызывает по его просьбе тень 
умершего Самуила. Раздаются слова: «... 
предаст господь Израиль вместе с тобою в 
руки филистимлянам; завтра ты и сыны 
твои будете со мною» (1 Царств 28, 19). 
Наутро израильское войско терпит жесто- 
кое поражение, и С., оказавшись в окру- 
жении, закалывается, пав на свой меч 
(31, 4). Давид оплакивает смерть С. и его 
сына Ионафана (2 Царств 1, 19-27). Тела 
С. и трёх его убитых в бою сыновей, выве- 
шенные филистимлянами на позор на го- 
родской стене, выкрадывают и предают 
погребению жители Иависа Галаадского, 
некогда спасённые С. от бесчестья. 

Д. В. Щедровицкий. 
САУНАУ, Сауроу, Сыусана, согласно ми- 
фологическим представлениям абхазов, 
покровительница ручного помола зерна. 
Упоминается в старинных трудовых 
мельничных песнях. Помол зерна на руч- 
ной мельнице был исключительно женс- 
ким занятием, соответственно и покрови- 
тельница этого ремесла мыслилась суще- 
ством женского пола. 

А. А. 

САФА, в осетинской мифологии созда- 
тель и покровитель надочажной цепи. 
Считалось, что, если цепь трогают нечис- 
тыми руками, С. может наслать на детей 
кожные болезни. Во время брачного обря- 
да шафер три раза обводил молодую вок- 
руг над очажной цепи и обращался к С. с 
просьбой принять молодую в новую се- 
мью. С. призывали на помощь во время 
сильной грозы. Имя С. входило в формулу 
клятвы, при произнесении которой даю- 
щий клятву держался за цепь. В. К. 


САХ (зй), Орион (греч. ^р^о)ѵ), в египет- 
ской мифологии персонификация созвез- 
дия Орион. Считался царём звёзд и изобра- 
жался человеком в короне Верхнего Егип- 
та. В заупокойной литературе выступает 
как покровитель умерших. Близок Оси- 
рису, которого часто называли Орионом. 

Р. Р. 

САХИМОТИ, Сахимоти-но ками (др.- 
япон. «бог, вооружённый кинжалом»), в 
японской мифологии божество, имеющее 
облик волшебного животного Вани. В 
«Кодзики», в мифе о двух братьях рыбаке 
Ходэри и охотнике Хоори, С. вывозит на 
своей спине Хоори из владений бога морей 
на землю. В благодарность Хоори дарит 
ему свой кинжал, откуда и происходит 
имя этого бога. В «Нихонги» упоминается 
также в легенде о том, как брат первого 
императора Дзиммутэнно, потерпев ко- 
раблекрушение и считая повинным в этом 
несчастье С. — морское чудовище, напа- 
дает на него. 

Е. С.-Г. 

САХЛИС АНГЕЛОЗИ (букв, «ангел до- 
ма», «домовой»), в грузинской мифоло- 
гии божество, покровительствующее 
семье, в частности охраняющее супружес- 
кие отношения. Ссора между членами 
семьи приписывалась гневу С. А. В этом 
случае ему приносили в жертву овцу или 
поросёнка, окропляя кровью жертвенного 
животного двери и стены дома. 

М. Ч. 

САХЯДАЙ-НОЙОН, Сахада-нойон, Сага- 
да-нойон, Сагадай-убугун («старец Сага- 
дай»), Гали эжен Сахядай убген («влады- 
ка огня старец Сахядай»), в бурятской ми- 
фологии божество огня, покровительству- 
ющее семье, деторождению, домашнему 
очагу; предок всех многочисленных и бе- 
зымянных духов огня, обитающих в каж- 
дом очаге. Вместе со своей женой Санха- 
лан-хатун (Сахала, Сахали, Санхурун, 
Занхалан) С.-н. является почитаемым он- 
гоном - иконическим «вместилищем» ду- 


ха родового огня и одновременно его 
конкретной персонификацией; его предс- 
тавляли человеком красного цвета. 

С.-н. называют «старший сын земли», 
«средний сын дневного неба» (тенгри) и 
«младший сын ночного (звёздного) неба», 
что соответствует монгольским шаманс- 
ким представлениям о рождении огня при 
отделении неба от земли. По другим по- 
верьям, С.-н. — сын Эсеге Малан-тенгри 
либо его внук (сын божества зимнего 
снежного неба Будургу Саган-тенгри, «из- 
морозь белый тенгри»), брат Буха нойон 
бабая и божества планеты Венера Солбона 
(монг. Цолмон). Согласно преданию, С.-н. 
был ниспослан с неба на землю западны- 
ми тенгри, чтобы защитить людей от на- 
сылаемых восточными тенгри зимних хо- 
лодов, ночных хищников и кровососущих 
насекомых (отражение универсальной ох- 
ранительной функции огня). Он женился 
на дочери хтонического божества, духа 
земли (являющегося также охотничьим 
божеством, хозяином тайги) Баян-Хангая 
(«богатый обширный»). По одному из 
аларских мифов, этот космический брак 
сопровождался исчезновением солнца и 
луны, которые взял Баян-Хангай в качест- 
ве выкупа за невесту (затем они были выз- 
волены из плена). Другой аларский миф 
повествует о ссоре С.-н. с духом воды Ге- 
рел-нойоном, который просил у него дочь 
в жёны своему сыну, чем вызвал гнев хо- 
зяина огня, расценившего подобный брак 
как противоестественный (нарушающий 
экзогамию: оба принадлежали к одному 
роду). С тех пор огонь не терпит воды. 

Имя С.-н. является производным от са- 
хиха — «блеснуть» (о молнии), «высечь» 
(огонь с помощью кремня и огнива). 

По другой гипотезе, имена С.-н. и Сан- 
халан-хатун восходят к именам сына 
Чингисхана Чагадая и его жены Чанху- 
лан. Чагадай, хранитель и жрец родового 
очага, после смерти был отождествлён с 
его духом-хозяином, который, будучи бо- 
жеством семейного огня сакрализованной 
императорской фамилии, осмысливался 
как глава всех духов огня и, таким обра- 
зом, - как обобщённое божество огня. Ср. 
также легенду, по которой С.-н. некогда 
был человеком - хранителем огня, а после 
смерти стал его духом-хозяином. В куль- 
товых текстах иногда встречается харак- 
терный для монгольской шаманской ми- 
фологии мотив раздувания С.-н. и его же- 
ной огня (очевидно, первого), что вообще 
больше соответствует функции не божест- 
ва огня, но его создателя (см. в ст. Отхан 
Галахан). 

С. Ю. Неклюдов. 
САЧХОНВАН, в корейской буддийской 
мифологии четыре небесных владыки — 
стража сторон света. Генетически восхо- 
дят к индийским махараджа или локапа- 
ла. На востоке находился страж, охраня- 
ющий царство; на западе — ясновидящий 
страж; на юге — страж роста и прибавле- 
ния; на севере — вездесущий страж, счи- 
тающийся божеством изобилия. В их 
честь в древнекорейском государстве Сил- 
ла близ столицы (ныне город Кёнджу) в 
679 был возведён монастырь Сачхонван- 
са. С. воплощены в настенной живописи, 
рельефах, на иконах и в глиняных стату- 
ях. В даосской интерпретации эти С. соот- 
ветственно несут пагоду, меч, два меча и 
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Один из четырёх небесных владык ( сачхон- 
ван ). Фрагмент росписи в монастыре Хэйнса 
близ Тэгу ( пров. Кёнсан-Пукто, Южная 
Корея ). 18 в. 

дубинку с шипом. Скульптурные изобра- 
жения С. представлены в пещерном храме 
Соккурам (8 в.). 

Л. Р. Концевич. 

СВАРГА (др.-инд. зѵаг^а, «небо»), в инду- 
истской мифологии рай Индры (индрало- 
ка), расположенный на вершине горы Ме- 
ру в антарикше. Столица С. - Амаравати, 
где находится дворец Индры Пушкарама- 
лини. В нём Индре прислуживают мару- 
ты, риши и сонмы богов, а апсары и ганд- 
харвы услаждают его музыкой и танцами 
(Мбх. II 7). Дворец окружён парком Нан- 
даной, где живёт корова Сурабхи, растут 
«кальпаврикши» - деревья, исполняю- 
щие желания, а рядом с ними легендарное 
дерево с золотой корой - «париджата» , до- 
бытое при пахтанье океана богами и асу- 
рами. Париджата наполняет благоухани- 
ем всю С. и особо любимо женой Индры 
Сачи и апсарами. Его попытался однажды 
похитить асура Андхака, но был убит Ши- 
вой. Помимо богов и божественных риши, 
С. по приглашению Индры могут посе- 
щать смертные герои (напр., Арджуна), а 
после смерти сюда попадают храбрые вои- 
ны, павшие на поле битвы. Они наслажда- 
ются жизнью в С. до тех пор, пока не при- 
дёт срок их новому рождению на земле. 

П. Г. 

СВАРОГ, Сварожич (др.-рус. Сварог, Сва- 
рожичь; зап.-слав. 2иагазісі, Хиагазіг в 
латинской передаче), в славянской мифо- 
логии бог огня. По данным древнерусских 
поучений против язычества, культ Сваро- 
жича был связан в славянском переводе 
хроники Иоанна Малалы (12 в.) с древне- 
греческим Гефестом. В древнерусском 


пантеоне особо тесные связи соединяли С. 
с Дажьбогом, названным в летописи сы- 
ном С . ( « . . . сего ради прозваша и богъ Сва- 
рогъ... и по семь царствова сынъ его име- 
немъ Солнце, его же наричють Дажь- 
богъ... Солнце царь сынъ Свароговъ еже 
есть Дажьбогъ», Ипатьевская летопись 
1114 г.). Отрывок о Свароге, отце солнца, 
связан с вставкой о Совии в «Хронике» 
Иоанна Малалы. Оба эти текста, видимо, 
отражают общую культурную традицию, 
связанную с введением трупосожжения 
(см. Совий). У балтийских славян Сваро- 
жич (иначе называвшийся Радгостом, 
Касіе^азі, Касіщазі, Кесіщозі, КіесИ^озІ) 
почитался в культовом центре редариев 
Ретре-Радгосте как один из главных бо- 
гов, атрибутами которого были конь и 
копья (ср. Свентовита), а также огромный 
вепрь, согласно легенде, выходивший из 
моря (ср. вепря как зооморфный символ 
солнца). У чехов, словаков и украинцев со 
С. можно связать огненного духа Рарога; 
ср. также Страха (-Раха) в восточнославя- 
нских заговорах. 

В. И., В. Т. 

СВАСТИКА (др.-инд. зѵазілка, от зи, 
букв, «связанное с благом»), один из наи- 
более архаичных символов, встречаю- 
щийся уже в изображениях верхнего па- 
леолита, в орнаменте многих народов в 
разных частях света. С. - обозначение бла- 
гоприятного, счастливого объекта, изоб- 
ражается в виде креста с загнутыми (под 
углом или овально; чаще — в направле- 
нии часовой стрелки) концами. С. с древ- 
нейших времён весьма распространена в 
индийской культуре, где традиционно 
толковалась как солярный символ, знак 
света и щедрости. Засвидетельствована в 
традиционной символике Китая, Древне- 
го Египта, в раннем христианстве (т. н. 
«гаммированный крест») и т. д. В новей- 
шее время С. использовалась немецкими 
фашистами в качестве эмблемы «арийско- 
го» начала, что придало С. одиозный ха- 
рактер в современном восприятии. 

СВАХА (др.-инд. зѵайа), в древнеиндий- 
ской мифологии слово, употребляемое 
как восклицание при жертвоприношении 
богам (типа: «Да будет благо!», «Во здра- 
вие!», «Благослови!» и т. п.); слово, обоз- 
начающее то, что приносится в жертву 
Агни, Индре и другим богам; персонифи- 
цированный образ жертвоприношения. 


Как восклицание, возглас, имеющий 
междометийный характер, С. употребля- 
ется с целью приглашения богов на пред- 
стоящее жертвоприношение. При этом су- 
щественно, что этот возглас предполагает 
всех богов, в отличие, например, от возг- 
ласа Ѵазаі, обращаемого к отдельным бо- 
жествам. Происхождение возгласа С. опи- 
сывается в «Шатапатха-брахмане» (II 2, 
4, 1-8), где рассказывается о том, что 
Праджапати породил из своих уст Агни, 
которому нечего было есть, так как земля 
в это время была ещё голой; Праджапати 
решил создать для Агни пищу из самого 
себя и предпринял для этого определён- 
ные действия; не будучи уверенным в том, 
что полученное им подходит для жертвы, 
он вдруг услышал голос, сказавший: 
«жертвуй это!», и понял, что его (своё, 
др.-инд. зѵа) величие сказало (айа) это; 
после чего Праджапати произнёс зѵайа и 
принёс первую жертву; с тех пор при жер- 
твоприношении произносилось это риту- 
альное слово; здесь же содержится и пер- 
вая попытка этимологического объясне- 
ния слова. Возглас зѵайа, видимо, должен 
толковаться как зи, «хорошо» и айа, «ска- 
зал» и, следовательно, представляет собой 
обычный тип благопожелания. В качестве 
вариантов этого восклицания использу- 
ются несколько отличные формы, подве- 
ргшиеся дополнительным осмыслениям 
[ср. свадха (зѵасійа) или свага (зѵа^а)]. Па- 
раллелизм между С. и свадха продолжает- 
ся и на уровне персонифицированных об- 
разов: С., как и Свадха, определяется как 
дочь Дакши и Прасути; и та и другая как- 
то связаны с Агни: С. — жена Вахни, ог- 
ня, или Абхимани (одна из ипостасей Аг- 
ни), которому она родила троих сыновей 
огненной природы (Павака, Павамана, 
Шучи); Свадха же, по одной версии, — 
дочь Агни; кроме того, она связана с пита- 
рами (в частности, она жена Кави или од- 
ного из подразделений питаров и мать 
части питаров). Основной сюжет, связан- 
ный с С., представлен в «Махабхарате» 
(III 213 и след.): С. воспылала страстью к 
Агни, но не находит никаких путей к её 
удовлетворению. Когда Агни удаляется в 
лес, мучимый желанием к жёнам семи 
мудрецов (риши), С. решает принять об- 
раз этих жён и пойти к Агни и обмануть 
его. В образе Шивы, жены Ангираса, од- 
ного из семи мудрецов, она предстаёт пе- 
ред Агни и добивается своей цели. Взяв 
его семя, С. оборачивается птицей Гаруда, 
прилетает на высокую гору и бросает семя 
в золотой сосуд. Затем поочерёдно С. при- 
нимает образ жён других из семи мудре- 
цов и шестикратно сочетается с Агни 
(лишь образ Арундхати, особенно предан- 
ной своему мужу, С. не удаётся принять), 
шестикратно бросая семя в сосуд. Через 
некоторое время рождается шестиголовое 
дитя Агни и С. по имени Сканда [Картти- 
кея или - по матери - Свахея (Зѵайеуа)]. 
Известен вариант этой истории, где вмес- 
то Агни выступает Шива, а вместо С. - 
Ума (ср., напр., версии «Матсья-пураны» 
или поэмы Калидасы «Кумарачарита»). 
По другим источникам, считается, что С. 
руководит жертвоприношениями, связан- 
ными с огнём; что её тело состоит из четы- 
рёх вед, а её члены понимаются как шесть 
членений вед (Анга); что она может выс- 
тупать и как жена Рудры - Пашупати. 


Четыре небесных владыки-махараджи ( Сачхонван ). Бронзовые статуэтки из буддийской раки в 
монастыре Камынса в уезде Волъсон ( провинция Кёнсан-Пукто ). Кон. 7 в. Сеул, Нац. музей. 
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Голова збручского идола. Камень. 10 в. 
Краковский музей. 


Образ С. в древнеиндийской мифоло- 
гии представляет собой интересный при- 
мер создания мифологического персона- 
жа и целого мифологического сюжета на 
основе ритуального словоупотребления. 

В. И. Топоров. 

СВЕНТОВИТ [зап.-слав. 8ѵапЪаѵи, 
82иеп-Ьеѵі1, ЯѵѵшгЬеѵіІ; (й) в латинской пе- 
редаче от слав. *зѵе1ъ — «святой, священ- 
ный»], в западнославянской мифологии 
«бог богов», упоминаемый Гельмольдом и 
Саксоном Грамматикой. С. - высший бог, 
связан с войной и победами; его атрибуты 
- меч, знамя, боевые значки, в т. ч. изобра- 
жавшие орла, и копья. Культовый центр 
С. - четырёхстолпный храм в балтийско- 
славянском городе Аркона. Символичес- 
кий цвет С. - красный: его храм был увен- 
чан красной кровлей, в капище был пур- 
пурный занавес, в сундуках - множество 
пурпурных одежд. Белый священный 
конь при храме С. после ночи оказывался 
покрытым грязью: верили, что ночью он 
выезжал для борьбы с врагами. При гада- 
ниях коня подводили к трём рядам ко- 
пий, и если он спотыкался на левую ногу, 
это считалось дурным предзнаменовани- 
ем, если же ступал с правой ноги — доб- 
рым. Ответы оракула С. считались наибо- 
лее весомыми. Идол С. имел четыре голо- 
вы, расположенные справа, спереди и сза- 
ди (это описание сопоставляется с четы- 
рёхглавым Збручским идолом), что позво- 
ляет соотнести С. и его четырёхстолпный 
храм с четырёхчленной (север - юг - за- 
пад - восток) моделью мира в славянской 
мифологии. Четырёхчленность С. нахо- 
дит многочисленные параллели в других 
традициях с четырёхглавыми божествами 
или четвёрками богов, охранителей стран 
света. Имя С., очевидно, представляет со- 
бой эпитет. Есть основания думать о глу- 
бинной связи С. с первоначальным громо- 
вержцем (см. Перун), в образе которого 
особенно подчеркнута воинская функция 
(эпитет «святой» относится, в частности, 
к балт. Перкунасу). 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
СВЯТОГОР, в восточнославянской мифо- 
логии древний богатырь. В русском бы- 
линном эпосе тяжести его не выносит 
«мать сыра земля», но сам он не может 


превозмочь тяги земной, заключенной в 
суме; пытаясь поднять суму, он уходит 
ногами в землю. В. Я. Пропп считал С. 
воплощением первобытной силы (его пер- 
вая встреча с Ильёй Муромцем, которого 
С. кладёт в карман вместе с конём, — ти- 
пичное деяние древнего великана), непри- 
менимой и поэтому обречённой на гибель. 
Илья и С. примеряют гроб, встреченный 
ими на пути, тот оказывается впору С., 
который не может снять крышки. Перед 
смертью С. с дыханием передаёт Илье 
лишь часть своей силы (герою нужна че- 
ловеческая, а не великанская сила). 

Гибель С. при безуспешной попытке 
вытянуть из земли «суму перемётную» и 
смерть в каменном гробу как-то связаны с 
землёй: С. не может осилить землю, земля 
не может носить С. Земля и С. в некотором 
роде антагонисты; недаром С. похваляет- 
ся: «Как бы я тяги нашёл, так я бы всю 
землю поднял». Вместе с тем С. связан с 
землёй, с её тёмными хтоническими сила- 
ми: он лежит на земле или на горе (иногда 

— сам как гора) и, как правило, спит; он 
ложится в землю в каменный гроб. Обла- 
датель хтонической силы, он не в состоя- 
нии ни совладать с ней (отсюда мотивы 
хвастовства и бессмысленной демонстра- 
ции силы: С. позволяет Илье Муромцу 
трижды ударить его со всей богатырской 
силой, сравнивая эти удары с укусом ко- 
марика), ни найти этой силе применения 

- героически-воинского (как у Ильи Му- 
ромца и других русских богатырей, охра- 
няющих границу) или хозяйственно-про- 
изводительного (как у Микулы Селянино- 
вича). С. изолирован от других героев бы- 
линного эпоса (Илья Муромец нужен 
только для того, чтобы присутствовать 
при гибели С. и как бы усвоить пагубные 
уроки чрезмерной и нецеленаправленной 
силы), не совершает никаких подвигов. В 
отличие от других богатырей С. неподви- 
жен, привязан к одному локусу (Святые 
горы). Святые горы, как и их обитатель и 
хозяин, противопоставлены в былинах 
Святой Руси. В одном из вариантов были- 
ны С. сообщает своему отцу, что был дале- 
ко на Святой Руси, но ничего не видел и не 
слышал, а только привёз оттуда богатыря 
(характерно, что отец С. - «тёмный», т. е. 
слепой, - признак существа иного мира). 
Совпадения названия места и мифологи- 
ческого персонажа (Святая гора: Свято- 
гор), неразличение 
деятеля и места 
глубоко архаично. 

Связь С. с горой 
может оказаться 
непервичной. К то- 
му же эта гора дол- 
жна пониматься не 
как самое высокое 
святое место, а как 
преграда на пути, 
место неосвоенное, 
дикое. В этом 
смысле С. нахо- 


Отдых на пути в 
Египет. 
Картина Караваджо. 
1595-97. Рим, галерея 
Дориа-Памфили. 


дится в одном ряду с такими же бесполез- 
ными хтоническими богатырями русских 
сказок, как Горыня, Дубыня и Усыня: не 
случайно в одной из былин С. назван Го- 
рынычем, что соотносит его и с Горыней и 
со Змеем Горынычем. В реконструкции С. 
— хтоническое существо, возможно, отк- 
рыто враждебное людям. В поздних вер- 
сиях С. щадит Илью Муромца, передает 
ему свою силу (хотя и предлагает Илье 
третий раз вдохнуть его дух или лизнуть 
кровавую пену, что привело бы к гибели 
Ильи), сознает свою обреченность и про- 
являет своего рода покорность судьбе. В 
этом «улучшении» образа С. сыграл роль 
и внешний фактор — эпитет «святой». Но 
сам этот эпитет, как и все имя С., являет- 
ся, видимо, результатом народно-этимо- 
логического «выпрямления» первона- 
чального имени, близкому названиям ти- 
па Вострогор, Вострогот, принадлежа- 
щим мифологической птице, связанной с 
горами («Вострогор-от птица да всем пти- 
цам птица»; «Вострогот птица вострепе- 
щется, а Фаор-от гора вся да восколеблет- 
ся» ит. п.). Другие формы, типа русского 
«веретник» (существо птицезмеиной при- 
роды, вампир), делают возможным пред- 
положение о связи этих имён и имени С. с 
иранским божеством Веретрагной, одна 
из инкарнаций которого — сокол; ср. так- 
же птицу Рарога. В этом контексте не 
только имя С., но и отдельные черты его 
(хвастовство, сверхсила, смерть, связан- 
ная с камнем или землёй, присутствие 
другого богатыря, не поддавшегося той 
же смерти) находят точные параллели в 
иранском мифе о каменном (камнеруком) 
богатыре Снавидке, погибшем от хвастов- 
ства (ср. «Яшт» XIX 43-44). 

В. В. Иванов, В. И. Топоров. 
СВЯТОЕ СЕМЕЙСТВО (лат. 8апс1а Еаті- 
Ііа), в христианских представлениях 
семья, в которой родился Иисус Христос, 
ближайшее окружение Иисуса в детстве, 
включающее его мать деву Марию и её му- 
жа Иосифа; термин «С. С.» связан пре- 
имущественно с иконографией. Искус- 
ство эпохи Возрождения и барокко созда- 
ёт образ маленькой семьи — обобщённый, 
статичный и в то же время не лишённый 
бытовой конкретности: нередко Иосиф 
изображается за работой, иногда вводятся 
дополнительные персонажи (напр., свя- 
тая Анна на картине Эль Греко, святая 
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Слева - Святое семейство (Мадонна с безбородым Иосифом ). Картина Рафаэля. 1506. Ленинград, Эрмитаж. 
Справа - Святое семейство со святой Анной. Картина Элъ Греко. 1595. Толедо, госпиталь Таверы. 


Екатерина — у X. де Риберы и др.). Замк- 
нутая обособленность С. С. понимается 
как антитип божественной троицы, при- 
чём Иисус, в силу своей богочеловеческой 
природы, оказывается связующим обе 


Справа - 


троицы звеном, посредником между «гор- 
ним» и «дольним» миром, центром, в ко- 
тором вертикаль перекрещивается с гори- 
зонталью (напр., картина Б. Э. Мурильо 
«Две троицы»; то же у фламандского ху- 
Слева - Бегство в Египет. Картина А. Дюрера. 1494-97. Дрезден, Картинная галерея. 

Святое семейство со святой Анной и Иоанном Крестителем. Картина А. Бронзино. 1550. Вена, Музей истории искусств. 


дожника 16 в. Йоса ван Клеве). В более 
широком смысле иконография С. С. свя- 
зана с сюжетами рождества (включая эпи- 
зоды поклонения пастухов и поклонения 
волхвов), сретенья (принесённого родите- 
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лями в храм младенца Иисуса встречает 
Симеон Богоприимец, который узнает в 
нём мессию) и особенно бегства в Египет 
(предупреждённый ангелом о готовящем- 
ся избиении младенцев в Вифлееме, кото- 
рое Ирод, царь Иудейский, намеревается 
учинить из страха перед новорождённым 
Христом, Иосиф с семьёй покидает Иудею 
и направляется в Египет, чтобы возвра- 
титься уже после смерти Ирода). 

О. Е. Нестерова. 
СВЯЩЕННЫЙ БРАК, свадьба. В мифоло- 
гии существует несколько категорий 
брачных мотивов. Главный брачный миф 
- это С. б. (іерод уосцод) земли и неба, начи- 
нающий творение мира. Часто этот брак 
представляется как изначальное сущест- 
вование неразделённого двуполого сущест- 
ва, находящегося в вечном соитии. Иног- 
да дети, зарождающиеся внутри этого су- 
щества, стремясь к выходу наружу, разде- 
ляют землю и небо, с чего всегда начина- 
ется творение (ср. миф об Уране, а также 
аналогичные сюжеты у маори, в древне- 
египетской, индийской и китайской ми- 
фологиях). Но даже и в тех мифах, где не- 
разделённые земля и небо не представля- 
ются персонифицированной совокупляю- 
щейся парой, разделение их, производи- 
мое творцом, вызывает определённые 
брачные ассоциации: демиург раздвигает 
их и заполняет образовавшееся простран- 
ство (ландшафтом, народом и т. п.); при 
этом воздвигается мировая вертикаль (де- 
рево, столп), соединяющая (как это имеет 
место в случае фаллоса Урана) и одновре- 
менно отделяющая небо от земли. Соглас- 
но мифологическим представлениям, этот 
С. б. периодически (циклически) воспро- 
изводится в таких природных явлениях, 
как дождь, молния, порождая уже не всю 
вселенную, а ежегодно возобновляющиеся 
блага, такие, как злаки или мигрирующие 
в течение года животные. Эти представле- 
ния, в свою очередь, воплощены в ритуа- 
лах годового цикла (напр., обливание де- 
вушки, персонифицирующей жену громо- 
вержца, на Балканах) и в свадебных обы- 
чаях (обливание и обсыпание молодых). 

Брачные мотивы иного уровня включа- 
ют в себя такие сюжеты, как брак перво- 
предков, объясняющий происхождение 
людей, и браки богов, устанавливающие 
отношения и иерархию внутри пантеона. 
Браки этого типа в ряде случаев бывают 
инцестными, так как относятся к тому пе- 
риоду, когда на земле имеется только два 
человека, одна семья и т. п., однако их не 
следует смешивать с собственно инцест- 
ным мифом, в котором инцест выступает 
как нарушение правил. 

В мифах о культурных героях брак 
часто выступает как вспомогательное 
средство для достижения тех или иных 
культурных целей (ср. миф о добывании 
мёда поэзии в «Эдде», мифы о сыновьях и 
дочерях Ворона у палеоазиатов и индей- 
цев северо-запада Американского конти- 
нента), чем мифы радикальным образом 
отличаются от немифологических жанров 
(эпоса, сказки), где волшебное средство 
служит конечной цели - достижению бра- 
ка. Брак может быть, однако, и финаль- 
ным достижением героя мифа (часто - на- 
ряду с добыванием благ); это обычно соп- 
ровождается установлением брачных 
норм, классов и обрядов. 


Наконец, нужно отдельно упомянуть 
мифы о брачных отношениях светил 
(напр., солнца и луны), имеющих чаще 
всего космогонический смысл. Браки све- 
тил и богов отражаются в свадебных риту- 
алах в виде участия этих мифологических 
персонажей в брачном обряде и входящих 
в него текстах (это может быть вручение 
невесты жениху кем-то из соответствую- 
щих персонажей, а может быть и отожде- 
ствление молодых с ними, например в 
Ригведе, где Сурья - солнце-невеста, а Со- 
ма - месяц-жених). Соотнесение врачую- 
щихся с мифологическими или сакрали- 
зованными персонажами приводит к сак- 
рализации брака в целом; так отождеств- 
ление их с Соломоном и Суламифью в 
«Песни песней», описывающей «преце- 
дент» брака, ведёт к позднейшей интер- 
претации текста как брака Христа с Цер- 
ковью, а взаимодействие с такими персо- 
нажами отражается, например, в том, что 
общение шамана с богом мыслится как 
брачное. Со С. б. свадьба соотносится, ско- 
рее всего, в виде побочного для основного 
её сюжета представления о благотворном 
влиянии свадьбы, молодых и т. п. на пло- 
дородие вокруг них. Основной же сюжет 
свадьбы, помимо мифов об установлении 
брачных норм, скорее, связан с креацион- 
ным мифом в целом (сходство между дей- 
ствиями демиурга и супруга). Важно так- 
же отметить сходство действий жениха и 
культурного героя, в особенности мифо- 
логического или сказочного змееборца, 
так как добывание жены в соответствии с 
представлениями архаического эпоса и 
волшебной сказки мыслится как её отвоё- 
вывание; отражением этого можно счи- 
тать обилие в свадебном обряде военной 
символики, мотивов похищения и т. п. 
Отголоски идеи С. б. можно обнаружить и 
в христианском церковном бракосочета- 
нии, рассматриваемом как таинство. 

Г. А. Левинтон. 

СЕ, в древнекитайской мифологии и ле- 
гендарной истории культурный герой, ос- 
нователь династии Шан. По одному вари- 
анту мифа, С. родился из яйца ласточки 
(тотемной птицы), которое подобрала его 
мать Цзянь-ди и положила в нефритовую 
шкатулку; по другому стадиально более 
позднему варианту, Цзянь-ди, проглотив- 
шей яйцо, разрезали спину и родился С. В 
исторической традиции С. считался иде- 
альным правителем, который помогал ве- 
ликому Юю в усмирении потопа. С., по од- 
ной версии, занимал должность блюстите- 
ля нравов и обычаев при Шуне. 

Б.Р. 

СЕБЕК (зЪк), Сухое (греч. 'Еоѵхос;), в еги- 
петской мифологии бог воды и разлива 
Нила. Согласно «Текстам пирамид», С. - 
сын Нейт. Его священное животное - кро- 
кодил. Он изображался в виде человека, 
крокодила или человека с головой кроко- 
дила. Центр культа С. - Файюмский 
оазис, город Крокодилополь. Расцвет 
культа С. относится к периоду правления 
XII династии (19-18 вв. до н. э.), столица 
которой находилась вблизи Файюма. Имя 
С. входило в качестве компонента в тео- 
форные имена фараонов XIII династии. 
Считалось, что С. даёт изобилие и плодо- 
родие. В ряде текстов С. рассматривается 
как защитник богов и людей (существова- 
ло представление, что его свирепость от- 



Себек в виде человека с головой крокодила. 
Египет, храм в Ком-Омбо. 


пугивает силы тьмы), однако нередко он 
выступает как бог, враждебный Ра и Оси- 
рису. С развитием религиозного синкре- 
тизма С. отождествлялся с Ра, Хнумом, 
Амоном, Хонсу, Мином. В поздний пери- 
од появилась сопутствующая С. богиня — 
«великая владычица Себектет». 

Р. Р. 

СЕБУИМЕКЕР (зЪѵуіткг), в мифологии 
Куша (древней Нубии) бог-демиург. Из- 
вестен по надписи в храме Мусавварат-эс- 
Суфры (3 в. до н. э.), рядом с его антропо- 
морфным изображением высечен извест- 
ный по египетским источникам гимн Оси- 
рису. В египетской триаде Исида-Осирис- 
Гор, очевидно, замещал Осириса. 

Э. К. 

СЕЛА, Сели, Стела, в мифологии ингу- 
шей и чеченцев бог грома и молнии, отец 
бога Елта, Села Саты, муж богини Фурки. 
С. подвластны люди, боги; в его бурдюках 
заключены стихии: из одного он выпуска- 


Себуимекер. 

Храм в Мусавварат-эс-Суфре. 3 в. до н. э. 
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ет снежную вьюгу, из другого - мороз, и т. 
д. Радуга - это лук С., который он вешает 
на небо, молнии - его стрелы. Из-за непо- 
слушания ему окривел Елта; он обрекает 
на вечные муки героя Курюко, выкравше- 
го у С. овец, воду, растения для людей, и 
героя Пхармата, похитившего у него 
огонь для нарт-орстхойцев. Согласно бо- 
лее поздним представлениям, С. не столь 
всемогущ. Предводитель нарт-орстхойцев 
Сеска Солса, вступив с ним в единоборст- 
во, поломал ему рёбра, и нарт-орстхойцы 
угнали стадо белых баранов у Горжая, ко- 
торый ежегодно совершал в честь С. жерт- 
воприношения. В весенний месяц сели- 
бут («месяц С.») по ингушскому народно- 
му календарю в святилищах С. совершали 
жертвоприношения; в молитвенных пес- 
нопениях, обращенных к нему, просили 
дождя и хорошего урожая. 

А. Т. 

СЕЛ- АНЯ (букв, «мать ветра»), в венгер- 
ской мифологии богиня, хозяйка ветра. 
Согласно одному из вариантов мифа, ве- 
тер дует из дыры, которая находится на 
большой горе где-то за семью горами, а С.- 
а. стережёт эту дыру. По другим представ- 
лениям, жилище С. -а. находится среди 
ветвей древа мирового, от движения кото- 
рых и поднимается ветер. Имеется пове- 
рье, по которому сильный ветер поднима- 
ется в том случае, когда умирает старая 
ведьма-босоркань. Предполагалось, что 
ведьма или С. -а. находится внутри вихря. 

М. X. 

СЕЛА САТА, Сели Сата, в мифологии ин- 
гушей дочь бога Селы, рождённая смерт- 
ной женщиной. Согласно сказанию, среди 
нарт-орстхойцев жила девушка необы- 
чайной красоты. Многие нарт-орстхойцы 
хотели жениться на ней. Тщетно домогал- 
ся её любви и Села. Перед смертью она 
просила нарт-орстхойцев стеречь её моги- 
лу в течении трёх дней, чтобы помешать 
влюблённому Селе удовлетворить своё же- 
лание. Но карауливший её предводитель 
нарт-орстхойцев Сеска Солса задремал к 
концу третьей ночи. Села вскрыл могилу 
и осквернил труп девушки, у которой тот- 
час же родилась дочь. Нарт-орстхойцы 
назвали её С. С. («дочь Селы»). С. С. выш- 
ла замуж за небожителя; покровитель- 
ствует людям, выступая их заступницей 
перед Селой. 


Селена на коне. Фрагмент южного фриза 
Пергамского алтаря. Мрамор. 180-160 до н. э. 
Берлин, Государственные музеи. 



Древние мифы связывают с ней проис- 
хождение Млечного пути и трёх звёзд (Ве- 
га, Денеб, Альтаир), составляющих на не- 
бе треугольник. Млечный путь — это след 
от соломы, которую С. С. пронесла для 
брачного ложа. Перед тем как выйти из 
дома за соломой, она подготовила из теста 
треугольный хлеб и сунула его в золу с 
угольками, чтобы он испёкся. Пока она 
ходила, два угла хлеба сгорели, уцелел 
лишь один. И вот теперь на небе видны три 
звезды, из которых одна (Вега) много ярче 
двух других. Ингуши называют их «треу- 
гольным хлебом Саты» (Сатибожолг). 

А. Т. 

СЕЛВАНГА, в мифологии ганда бог-пи- 
тон, хозяин воды (рек), рыбы. Он дарует 
также детей. Сестра С. Налванга — жена 
божества Мукаса. К С. обращались бес- 
плодные женщины; его благословения 
просили вступающие в брак. С. типологи- 
чески близок питону-тотему Онини в 
ашанти мифологии. 

Е. К. 

СЕЛЕНА (ЕгА,Т|ѴГ|), в греческой мифологии 
олицетворение луны (греч. стгХас;, «свет», 
«сияние»), дочь титанов Гипериона и 
Тейи, сестра Гелиоса и Эос (Нез. Тйео§. 
371-374). Известен миф о любви С. к пре- 
красному Эндимиону, которого она посе- 
щает ночью в Латмийской пещере в Карии 
(8с1іо1. Ароіі. Шюсі. IV 54-65). С. обольс- 
тил Пан, подарив ей стадо белоснежных 
ягнят (Ѵег§. Сеог§. III 391-393). С. отож- 
дествлялась с Артемидой и Гекатой (поэ- 
тому к ней обращали слова заклятий, же- 
лая привлечь возлюбленного, ТКеосг. II 
10-12, 49). Считалось, что колдовские ма- 
нипуляции особенно действенны при пол- 
ном сиянии С. (Оѵісі. Меі. VII 177-183). 
Ей соответствует римская Диана. 

А. Т.-Г. 

СЕМАР, Твален (балийск.), в индуист- 
ской мифологии Западной Индонезии и 
Малайзии сверхъестественное существо, 
ниспосланное на землю с миссией покро- 
вительства простым смертным и как вос- 
питатель и советник потомков богов. Од- 
нако мифологическая генеалогия возво- 
дит С. к разряду могущественных богов- 
демиургов с чертами трикстера. Под име- 
нем Хьянг Исмайя С. выступает как сын 
Санг Хьянг Тунггал и брат Батара Гуру 
(или Шивы), признанный старшим. С. - 
носитель и воплощение тёмного, чувст- 
венного земного начала, праха. Он счита- 
ется родителем богов, непосредственно 
сопричастных смене жизни и смерти: 
отец бога любви Санг Хьянг Камаджайи и 
божества смерти Батара Ямадипати. В 
яванской традиции он отец солнечного бо- 
га Сурьи. Как олицетворение профанной 
сферы, С. имеет уродливую внешность, 
символизирующую все несовершенства 
людей, одно из его прозвищ — пандак 
(«карлик»). Под этим обличьем С. бытует 
как персонаж театра вайянг, как глава 
панакаванов (шутов-слуг). 

Г. Б. 

СЕМАРГЛ, Симаргл (др.-рус. Семарьглъ, 
Симарьглъ, Сим-Рьглъ), в восточнославя- 
нской мифологии божество, входившее в 
число семи (или восьми) божеств древне- 
русского пантеона (см. в ст. Славянская 
мифология), идолы которых были уста- 
новлены в Киеве при князе Владимире 
(980). Имя С. восходит, по-видимому, к 



Селена на колеснице, запряжённой крылаты- 
ми лошадьми. Роспись на дне краснофигурного 
килика «мастера Брига». 490-480 до н. э. 

Берлин, Государственные музеи. 

древнему *8есІтог(о)-§о1ѵъ, «Семиглав» 
(ср. характерную для славянских богов 
поликефалию, в частности семиглавого 
Руевита). Согласно другой, более спорной 
гипотезе (К. В. Тревер и др.), имя и образ 
С. — иранское заимствование, восходит к 
мифической птице Сэнмурв. Д. Ворт свя- 
зывает С. с птицей Дав. Функции С. неяс- 
ны; вероятно, они связаны с сакральным 
числом семь и воплощением семичленно- 
го древнерусского пантеона. Характерно, 
что в некоторых текстах «Куликова цик- 
ла» имя С. искажено в Раклий, и это бо- 
жество рассматривается как языческое, 
татарское. 

В. И., В. Т. 

СЕМЕЛА (2ецёХг|), в греческой мифоло- 
гии фиванская царевна, дочь Кадма и Гар- 
монии (Нез. ТЬео^. 975-978). Полюбив- 
ший С. Зевс спускался к ней с Олимпа под 
покровом ночи. Охваченная ревностью, 
Гера внушила С. мысль попросить Зевса 



Селена и Эндимион. Картина С. Риччи. 
1 71 3. Лондон, Чизвик Хаус. 
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явиться к ней во всём своём божественном 
величии. Тот, представ перед ней в свер- 
кании молний, испепелил огнём смерт- 
ную С. и её спальню. Недоношенного С. 
шестимесячного ребёнка Зевс выхватил 
из пламени и зашил в своё бедро (Нез. 
Тйео^. 940-942; Еиг. Васей. 1-9, 88-98, 
286-297). Родившийся через три месяца 
мальчик был богом Дионисом, который, 
достигнув зрелости, разыскал мать в под- 
земном царстве, после чего С. была пере- 
несена на Олимп (Ріпсі. 01. II 25-28; Раиз. 
II 37, 5). Завистливые сестры С. истолко- 
вали её смерть как наказание, посланное 
Зевсом за то, что она отдавалась смертно- 
му. Впоследствии Зевс отомстил сестрам 
С., наслав всякого рода бедствия на их сы- 
новей. Имя С. фригийского происхожде- 
ния, оно значит «земля»; вероятно, С. бы- 
ла фригийско-фракийским божеством 
земли. Миф же о рождении Диониса от 
Зевса должен был обеспечить введение в 
олимпийский пантеон бога, первоначаль- 
но к нему не принадлежавшего. 

В. Я. 

«СЕМЕРКА» (шумер, имина-би, «их 
семь»), себетту, сибитти (аккад. «семёр- 
ка», «семеро»), в шумеро-аккадской ми- 
фологии категория демонов, преимущест- 
венно злых. Воспринимается как единое 
целое (грамматическая форма образована 
как единственное число). В своей злой 
ипостаси «С.» - порождение бога Ана 
(Ану). По аккадскому мифу о боге чумы 
Эрре, Ану вместе с землёй (Эрцету) создал 
«С.», определил ей судьбу и дал в помощ- 
ники Эрре. На происхождение «С.» от 
Ану и Ураш («земля») указывает и отры- 
вок из шумерской композиции о Лугаль- 
банде в горах Хуррум (не опубликована). 
В мифе о лунном затмении Ан посылает 
«С.» против бога луны, чтобы окружить 
его и затемнить; Энки вместе с богом огня 
пытается проникнуть в тайну «С.», чтобы 
найти против неё действенное заклина- 
ние. Серия заклинаний «злые демоны 
утукку» идентифицирует «С.» сутукку. В 
некоторых заклинательных текстах под 
«семью и семью» добрыми демонами под- 
разумевается, видимо, семь детей Энме- 
шарры и семь мудрецов (абгалей). Не сов- 
сем ясно, следует ли «семь детей богини 
Ишхары» толковать как злых демонов, 
или их надо причислить к детям Энме- 
шарры. В ряде заклинательных текстов 
«С.» названа как доброе божество — вои- 
тель против злых демонов вместе с сест- 
рой своей Наруду. Как астральное божест- 
во «С.» олицетворяет Плеяды. Число семь 
(«С.») - символическое во многих мифо- 
логических системах. 

В. А. 

СЕМЕРО ПРОТИВ ФИВ, в греческой ми- 
фологии поход против Фив; одно из важ- 
нейших событий, предшествовавших Тро- 
янской войне. Вражда между сыновьями 
Эдипа — правившим в Фивах Этеоклом и 
претендовавшим на этот престол Полини- 
ком явилась основной причиной похода С. 
п. Ф. Изгнанный Этеоклом из Фив Поли- 
ник получил убежище у аргосского царя 
Адраста, женился на его дочери Аргии и 
убедил своего тестя возглавить объеди- 
нённое войско, состоявшее из семи отря- 
дов под командованием семи полководцев 
(по числу ворот в Фивах) (Еиг. 8ирр1. 131 
-154; РКоеп. 408-434; Ароііосі. III 6, 1). 



Тидей угрожает мечом Йе- 
мене ( слева - убегающий 
Периклимен ). Фрагмент 
росписи коринфской 
амфоры. 560-550 до н. э. 

Париж, Лувр. 


Имена вождей в различ- 
ных источниках несколь- 
ко варьируются, прежде 
всего в зависимости от то- 
го, выступает ли сам Ад- 
раст как верховный глав- 
нокомандующий или в 
числе семи. У всех авто- 
ров участниками похода 
называются Полиник, 

Тидей (второй зять Ад- 
раста), Амфиарай, Капа- 
ней и Парфенопей; обыч- 
но вместе с ними упоми- 
нается также Гиппомедонт и Этеокл-арго- 
сец (Аезсйуі. 8ер1. 375-596; Еиг. 8ирр1. 
860-908; Ароііосі. III 6, 3). В классичес- 
кую и более позднюю эпохи эти вожди 
представляются так или иначе связанны- 
ми с Адрастом узами родства. Первона- 
чально же они происходили из разных об- 
ластей Греции, где считались местными 
героями или божествами. 

Начало похода происходит при небла- 
гоприятных обстоятельствах: Амфиарай, 
обладающий пророческим даром, заранее 
знает, что никто из вождей, кроме Адрас- 
та, не вернётся живым, и безуспешно пы- 
тается отговорить его участников от выс- 
тупления. Не предвещает ничего хороше- 
го и полёт птиц; Зевс не шлёт гарантирую- 
щей победу молнии, а, напротив, даёт пре- 
достерегающие знамения. Когда войско 
проходит через Немею, нянька местного 
царевича Офельта (по версии Еврипида, 
этой нянькой была попавшая в рабство 
лемносская царевна Гипсипила) готова 
показать воинам источник питьевой во- 
ды. Ребёнка, оставленного без присмотра, 
в это время смертельно ужалила змея. 
Вожди убили змею и учредили в память о 
погибшем царском сыне Немейские игры. 
Случившееся Амфиарай считает новым 
дурным предзнаменованием (Ваесйуі. IX 
10-20; Ароііосі. III 6, 2 и 4). Затем под сте- 
нами Фив Амфиарай, ссылаясь на плохие 
знамения, старается удержать участни- 
ков от перехода через реку Йемен, являв- 
шуюся последней преградой перед штур- 
мом (Аезсйуі. 8ер1. 378 след.). 

Битва Этеокла и Полиника. Рельеф 
погребальной урны из Кьюзи. Известняк, 3 в. 
до н. э. Сиена, Археологический музей. 



Согласно описанию Эсхила («Семеро 
против Фив»), семеро вождей поклялись 
разорить до основания город Кадма, со- 
вершили жертвоприношения богам Аресу 
и Фебу, а затем, собравшись у колесницы 
Адраста и увенчав её (на случай гибели) 
памятными знаками для родителей, бро- 
сили жребий, кому из них к каким воро- 
там вести войско (Аезсйуі. 8ер1. 42-58). 
«Илиада» рассказывает о доблести Тидея, 
который отразил во время своего посоль- 
ства в Фивы напавших на него из засады 
врагов и всех их, кроме одного, уничто- 
жил (IV 382-399). Характеристика Эсхи- 
ла существенно отличается от обрисовки 
героев в эпосе; в «Семерых против Фив» 
общей для всех аргосских вождей, кроме 
Амфиарая, чертой является их надмен- 
ность, кичливость, готовность взять Фи- 
вы даже вопреки воле богов и самого Зев- 
са. Еврипид в «Финикиянках» описывает 
вступление в бой и гибель Парфенопея и 
Капанея, но главное внимание уделяет 
единоборству братьев Этеокла и Полини- 
ка (1377-1424). После безуспешных вза- 
имных атак Этеокл применяет фессалий- 
ский приём, т. е. припав на левую ногу, 
из-под щита смертельно ранит снизу в 
живот Полиника. Считая врага сражён- 
ным насмерть, он начинает снимать с него 
доспехи, но в этот момент Полиник, со- 
брав последние силы, пронзает мечом 
грудь брата. Благодаря тому, что фиван- 
ский царевич Менекей приносит себя в 
жертву родному городу (узнав из пророче- 
ства, что таким образом он спасёт Фивы от 
разорения - Еиг. Рйоеп. 904-1018), все 
вожди, пришедшие под Фивы со своими 
войсками, погибают, кроме Адраста, ко- 
торого выносит с поля боя его божествен- 
ный конь Арейон. Упоённые победой, фи- 
ванцы отказываются выдать матерям и 
жёнам погибших тела их близких, и не- 
счастные женщины обращаются за помо- 
щью к Тесею. По одной версии, ему удаёт- 
ся уладить спор мирным путём, по другой 
- ему приходится вступить с фиванцами в 
сражение, чтобы отбить у них тела убитых 
вождей и похоронить их с подобающими 
почестями (этот вариант мифа получил 
разработку в «Просительницах» Еврипи- 
да). Особо складывается посмертная судь- 
ба Полиника: по приказу ли взявшего 
власть в свои руки Креонта (так у Софок- 
ла в «Антигоне»), по завещанию ли само- 
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Семирамида над телом Ары Прекрасного. 
Картина В. Суренянца. 1899. Ереван, 
Национальная галерея искусств. 


го Этеокла (так у Еврипида в «Финикиян- 
ках») новый царь велит бросить его тело 
без погребения хищным зверям и птицам, 
и только вмешательство Антигоны застав- 
ляет Креонта изменить решение. 

Новый этап борьбы за Фивы разыгры- 
вается в следующем поколении, когда де- 
тям павших вождей (эпигонам) удаётся 
взять и разорить город. Это событие, со- 
гласно преданию, произошло незадолго до 
начала Троянской войны, и уже в нём про- 
явили себя некоторые будущие участники 
Троянской войны (Нош. II. IV 403-410). 

В основе сказания о С. п. Ф. и последу- 
ющем взятии Фив лежит воспоминание о 
военных столкновениях между отдельны- 
ми царствами микенского времени неза- 
долго до их упадка. Археологические рас- 
копки разрушенной фиванской крепости 
Кадмеи подтверждают справедливость 
данных, содержащихся в гомеровском 
«каталоге кораблей»: среди 28 перечисля- 
емых городов Беотии не названы разорён- 
ные к тому времени Фивы, а все упомяну- 
тые оказываются способными снарядить в 
общей сложности всего 50 кораблей (Нош. 
II. II 494-510). Главным источником для 
афинских драматургов 5 в. до н. э. и более 
поздних авторов послужила не дошедшая 
до нас эпическая поэма «Фиваида» (7 в. до 
н. э.) и местные (в т. ч. аттическая) версии 
мифа. Отсутствие памятников крепостно- 
го строительства микенского времени в 
Фивах способствовало тому, что семь фи- 
ванских ворот, о которых говорит преда- 
ние, представляли себе расположенными 
по всей окружности городской стены и со- 
ответственно делили оба войска на семь 


отрядов. Между тем, как показали рас- 
копки ряда микенских крепостей, они 
имели не более двух-трёх входных ворот; 
в Фивах же, по-видимому, была развитая 
система фортификаций с применением т. 
н. протейхисмат, т. е. предстенных укреп- 
лений с поставленными друг за другом 
несколькими башнями. Поэтому с учётом 
внутренних ворот их общее число в Фивах 
могло доходить до семи. 

СЕМИРАМИДА (Хгщращд), в греческой 
мифологии дочь сирийской богини Дерке- 
то (Бис. Бе сіеа зуг. XIV 39). Оставленную 
в горах С. вскормили голуби, воспитали 
пастухи и взял в жёны сначала советник 
царя, а потом и сам вавилонский царь 
Нин. После смерти С. превратилась в го- 
лубку (Біосі. II 4-20; Гесихий говорит, что 
С. — по-гречески «горная голубка»). 
Связь с богиней Деркето и миф о превра- 
щении С. - позднее мифологическое об- 
рамление предания о вавилонской царице 
(некогда рабыне советника царя), в прав- 
ление которой были построены знамени- 
тые ирригационные (Негосіоі I 184) и обо- 
ронительные (III 155) сооружения. Мифо- 
логизация исторической С. (предполага- 
ется, что ею была вавилонская царица 
Шаммурамат, конец 9 в. до н. э.) берёт на- 
чало с Ктесия Книдского, греческого вра- 
ча при дворе Артаксеркса II (конец 5 в. до 
н. э.). Восходящее к Ктесию (ЕСН III 688) 
и Берозу (680) предание о висячих садах 
С. — одном из семи чудес света не имеет 
отношения к исторической царице Шам- 
мурамат, так как они были построены 
только в 6 в. до н. э. Навуходоносором II. 

Г. Ч. Гусейнов. 

СЕМЬ СПЯЩИХ ОТРОКОВ эфесских, по 
христианской легенде, юноши-христиане 
из Эфеса: Максимилиан, Иамвлих, Мар- 
тиниан, Иоанн, Дионисий, Ексакустоди- 
ан (Константин) и Антонин (западная тра- 
диция называет другие имена), заснув- 
шие более чем на 300 лет. Согласно леген- 
де, они укрылись в пещере на горе Селион 
от преследований римского императора 
Деция (249-251), пытками и казнями по- 
нуждавшего христиан к идолопоклон- 
ству. Обнаружив их убежище, Деций при- 
Семъ спящих отроков Эфесских. Икона пере, 
пол. XIX века. Палех. Сокровища ЦАК МП ДА. 
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казал завалить камнями вход в пещеру, 
где спали юноши, предоставив им погиб- 
нуть от голода. Но при благочестивом им- 
ператоре Феодосии Р (408-450) они прос- 
нулись, и чудо их пробуждения способ- 
ствовало укреплению веры в воскресение 
плоти (средневековые авторы, сообразу- 
ясь с хронологией правления императо- 
ров, сокращают срок сна до 193 или 187 
лет). Примечательно, что спящие юноши 
как бы выпадают из времени и, пробудив- 
шись, становятся живым символом пере- 
хода от эпохи гонений на христианство ко 
времени торжества его: историческая 
длительность замещается вневременной 
ед инократностью чуда (ср. аналогичный 
мотив в Талмуде: легенда о Хони, спав- 
шем с момента разрушения Иерусалимс- 
кого храма до конца вавилонского плене- 
ния). Уже в 5 в. легенда о С. С. о. широко 
распространилась в Малой Азии и Сирии 
(наиболее раннее упоминание — у агио- 
графа начала 5 в. Иоанна Колоба). На За- 
паде легенда известна с 6 в. (её сообщает, 
в частности, Григорий Турский, опираю- 
щийся на сирийский источник), но осо- 
бую популярность она приобретает во вре- 
мена крестовых походов (тогда же появ- 
ляется много литературных переложений 
сказания, напр. в «Золотой легенде» Иако- 
ва Ворагинского). Благодаря восточному 
происхождению легенда проникает и в 
мусульманский мир (см. Асхаб ал-кахф). 

О. Е. Нестерова. 
СЕПА, Сеп (зр), в египетской мифологии 
бог — покровитель умерших. Священное 
животное С. — тысяченожка. Центр его 
культа — Гелиополь, С. отождествлялся с 
Осирисом. 

Р. Р. 

СЕРАПИС, Сарапис (Еералід, Марате;), 
один из богов эллинистического мира. 
Культ С. как бога столицы Египта Алекса- 
ндрии был введён основателем династии 
Птолемеев в Египте Птолемеем I Сотером 
(правил в 305-283 до н. э.) при содействии 
египетского жреца Манефона и афиняни- 
на жреческого рода Тимофея. Новое боже- 
ство было создано для сближения египет- 
ского и греческого населения Египта на 
религиозной почве, однако почитание его 
распространилось преимущественно в 
греко-римской, а не египетской среде. В 
образе и имени С. были соединены попу- 
лярные египетские боги Осирис и Апис 
(первоначально произносилось Осара- 
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пис). Подобно Апису и Осирису, он являл- 
ся богом плодородия, был связан с загроб- 
ным культом, считался богом мёртвых (и 
поэтому отождествлялся древними грека- 
ми с Аидом). С. был объявлен повелите- 
лем стихий и явлений природы, ему были 
приданы функции водного божества, вла- 
дыки наводнений (в этом качестве он 
сближался с Посейдоном, изображения С. 
помещали на носах кораблей) и бога солн- 
ца (что повлекло его отождествление с 
Аполлоном). Отождествляли С. и с Зев- 
сом. С. почитался как спаситель от несчас- 
тий, предсказатель будущего, целитель 
больных [в этой функции он близок Имхо- 
тепу (в древнегреческом произношении 
Имутесу), верховному сановнику фараона 
Джосера и строителю его пирамиды (28 в. 
до н. э.), обожествлённому как мудрец и 
врачеватель и отождествлённому греками 
с Асклепием]. Иконография С. чужда еги- 
петской традиции и напоминает образы 
Плутона и Зевса. Его изображали челове- 
ком средних лет в греческом одеянии, с 
пышной причёской и бородой, на голове 
— корзина, наполненная плодами. 

Р. И. Рубинштейн. 
СЕРАФИМЫ (евр. зегарЫт, «огненные», 
«пламенеющие», от корня згр со значени- 
ем «гореть», «сжигать», «обжигать»), в 
иудаистической и христианской мифоло- 
гиях ангелы, особо приближённые к прес- 
толу бога и его прославляющие. Их описа- 
ние содержится в ветхозаветной Книге 
пророка Исайи (Ис. 6, 2-3): «у каждого из 
них по шести крыл; двумя закрывал каж- 
дый лицо своё, и двумя закрывал ноги 
свои, двумя летал...». Один из С. очищает 
уста пророка, коснувшись их горящим уг- 
лем, который он берёт клещами с жерт- 
венника, и этим приготовляет его к слу- 
жению (6, 6-7). Этот образ составил один 
из распространённых сюжетов христианс- 
кой иконографии. В русской литературе 
сюжет использован в стихотворении А. С. 
Пушкина «Пророк». 

Подобно херувимам, С. отражают древ- 
нейшие ближневосточные представления 


Слева - Серафим. Фрагмент фрески «Страшный суд» П. Каваллини. Ок. 1293. Рим, церковь 
Санта Чечилия ин Трастевера в Риме. Справа - Серафим. Фрагмент фрески Феофана Грека. 
1378. Новгород, церковь Спаса Преображения на Ильине. 


вах с охранительными функциями. Эти- 
мологическая связь С. (в их близости бо- 
гу) с огнём, пыланием осложняется их ас- 
социацией со змеями, также, в свою оче- 
редь, многообразно связываемыми с ог- 
нём и обозначаемыми (Чис. 21) тем же 
словом (в т. ч. Медный змей), более того - 
с крылатыми драконами (Ис. 14, 29; 30, 
6). Древневавилонская параллель к С. - 
шестикрылый демон, в каждой руке дер- 
жащий по змее (изображение на рельефе, 
найденном в Тель-Халафе, Северная Си- 
рия). 

«Книга Еноха», насыщенная описани- 
ями ангельских чинов, помещает С. вмес- 
те с херувимами на шестое небо и переда- 
ёт их в ведение архангела Гавриила. В 
христианской традиции, по классифика- 
ции Псевдо-Дионисия Ареопагита (5 - 
нач. 6 вв.), С. — первый чин, составляю- 
щий вместе с херувимами и престолами 
первую триаду, характеризуемую непос- 
редственной близостью к богу. См. Девять 
чинов ангельских. 


о крылатых сверхъестественных сущест- 

Слева - Серапис. Римская копия с греческого оригинала 4 в. до н. э. из Серапиума в Александрии. 
Рим, Ватиканские музеи. Справа - Серапис. Александрия, Музей греко-римских древностей. 


СЁРДЕН, в мон-кхмерской мифологии 
культурный герой ма, срэ и других наро- 
дов на юге Вьетнама. Научившись от 
солнца, спустившегося на землю, изготов- 
лять топоры, лесные ножи, арбалеты, он 
передал людям это мастерство. Обучив 
первое поколение людей, С. поднялся на 
небо. Он и разместил созвездия так, чтобы 
по форме их расположения люди умели 
делать нужные вещи. Плеяды восприни- 
мались, например, как ступа и женщины, 
обрушивающие в ней рис, созвездие Девы 
- как плуг, Большая Медведица - как лод- 
ка, и т. д. Потомки С. - народы ма и срэ. В 
одном из вариантов мифа С., обиженный 
тем, что у него нет отца (его мать - дочь 
солнца, забеременела от жвачки-бетеля), 
целится из арбалета в солнце. Солнце уго- 
ворило его уйти на запад. 

Я. Ч. 

СЕРЕДИНА МИРА, одна из категорий 
моделирования пространства в большин- 
стве мифологических систем. Самой рас- 
пространённой репрезентацией С. м. яв- 
ляется древо мировое, однако С. м. пред- 
ставляется также в виде очага (и огня во- 
обще), колодца, алтаря, жертвенного 
столба, царского трона, солнца или иного 
астрономического тела, почитаемого в ка- 
честве божества, а также некоторых сак- 
рализованных предметов, связываемых с 
идеей центра, таких, например, как ом- 
фал Дельфийского храма — пуп земли. 
Через эти объекты проходит мировая ось 
(ахіз шипсіі). В мифологической модели 
мира категория середины дробится, пос- 
кольку каждый сакрализованный мезо- 
косм (страна, город, дом и т. д.) имеет 
свой особый центр, для каждого конкрет- 
ного ритуала — единственный, и в то же 
время выступающий в качестве ипостаси 
«космической середины», мировой оси. 
Центр изоморфного космосу дома — очаг 
(или иногда столб, подпирающий кры- 
шу), около которого и совершаются до- 
машние обряды (так, у римлян и индей- 
цев обведение жениха и невесты вокруг 
очага — центральный элемент свадебного 
ритуала). Однако центр города или дерев- 
ни — как правило, уже не очаг, но храм с 
алтарём главного местного божества; и 
для участников свадьбы, вслед за этим 
отправляющих какой-либо общинный ри- 
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Серкет. Статуэтка из гробницы фараона 
Тутанхамона. Ок. 1350 до к. э. 

Каир, Египетский музей. 


туал, домашний очаг как образ центра ми- 
ра становится неактуальным, зато актуа- 
лизируется центр общинного мезокосма 
— храм. Ярким примером такой интер- 
претации идеи С. м. является греческий 
культ Гестии, богини священного огня, 
обычно не антропоморфной, а представля- 
емой именно в качестве жертвенника. 
Культ Гестии был и домашним, и город- 
ским (т. н. «общая Гестия»), и панэллин- 
ским («общая Гестия» всех греков нахо- 
дилась в Дельфах, считавшихся «сердцем 
Эллады» и серединой земли, что отражено 
во многих мифологических текстах). Кро- 
ме того, для греческой космологии с её 
чётко выраженным геоцентризмом «Гес- 
тией богов», абсолютным центром мира, 
была земля. Необходимо упомянуть так- 
же и весьма распространённые пифаго- 
рейские представления о «космической 
Гестии», мировом очаге, вокруг которого 
вращаются планетные сферы. 

Частью концепции С. м. являются 
представления о её гармонизирующей ро- 
ли во вселенной. Мифологические пред- 
меты, ассоциирующиеся с центром мира 
(алтарь, трон и пр.), и соответствующие 
мифологические персонажи (Гестия, 
Аполлон Дельфийский, Один, принёсший 
себя в жертву на мировом древе, и пр.) 
или жрецы (пифия в Дельфах, камлаю- 
щий у дерева шаман) всегда служат источ- 
ником социальной, культовой, информа- 
тивной и т. п. регуляции коллектива. Сол- 
нце руководит гармонией небесных сфер; 
Дельфы руководят всей Элладой в области 
культа, а часто и светского законодатель- 
ства; шаман устанавливает согласие меж- 
ду миром людей и миром духов; в центре 
вселенной помещается древнегреческое 
божество необходимости Ананке, управ- 
ляющее судьбами; над всеми племенами и 
народами господствует, по древнекитай- 


ским представлениям, император «Сре- 
динной империи» (отчасти поэтому так 
называемой). «Встань в середине кораб- 
ля», — советует пифия Солону, который 
собирается дать новые законы афинянам: 
здесь середина синонимична справедли- 
вости, необходимой для законодателя. 

Середина как гармонизирующий эле- 
мент есть источник порядка и чистоты. С 
другой стороны, центр - не только источ- 
ник космической гармонии, но и эмбрион 
вселенной, зародыш мира. Середина как 
элемент порождающий предстаёт как но- 
ситель порядка и чистоты - отсюда пред- 
ставления о срединном местоположении 
первоначального рая, о постепенной пор- 
че вселенной по мере её удаления от цент- 
ра, отождествление периферии с хаосом, а 
также идеализация «срединных» катего- 
рий, весьма распространённая в архаичес- 
кой (а порой и в современной) моральной 
философии. Яркий пример такой идеали- 
зации — античная концепция «золотой 
середины», а также некоторые этические 
теории древнего Китая (о т. н. «срединном 
пути»). Для древней космографии харак- 
терно помещение обитаемого простран- 
ства в середине вселенной (средняя земля, 
эддический Мид гард), кругом же нахо- 
дится область неупорядоченного — на 
краю земли живут великаны или иные 
хтонические существа. Вариантом такого 
деления пространства может считаться 
распространённое представление о воде, 
окружающей обитаемую сушу, поскольку 
вода в большинстве мифологий обычно 
связана с первоначальным хаосом, некой 
предвечной субстанцией. Разного рода по- 
нятия и категории, связанные с идеей гар- 
монизирующего центра, получили наи- 
большую разработку именно в античной 
Греции, где самый термин «середина» 
был зачастую синонимичен понятию 
«блага» (напр., в «Политике» Аристоте- 
ля). Мифологическая концепция центра 
является одним из источников эстетики 
симметрии, весьма распространённой в 
различных культурах, а также философ- 
ских осмыслений симметрии. Существует 
гипотеза (Ж. П. Верная), что сакрализа- 
ция пифагорейцами нечётных чисел свя- 
зана с наличием у них «середины» (остат- 
ка после деления на два) и, следовательно, 
их ролью в выражении или поддержании 
мировой симметрии. 

Е. Г. Рабинович. 
СЕРКЕТ, Селкет (згкі), в египетской ми- 
фологии богиня - покровительница мёрт- 
вых, дочь Ра, помогающая ему поражать 
врагов. Особенно почиталась в Нижнем 
Египте. Священное животное С. - скорпи- 
он. Изображения С. в виде женщины со 
скорпионом на голове часто помещали 
(вместе с изображениями Исиды, Нефти- 
ды и Нейт) на саркофагах и ящиках для 
каноп. 

Р. Р. 

СЕТ, Сетх, Сутех (зНі, з'ѵѵНі), в египетской 
мифологии бог «чужих стран» (пустыни), 
олицетворение злого начала, убийца Оси- 
риса; один из четырёх детей Геба и Нут 
(Осирис, Исида, Нефтида - она же жена 
С.). Священными животными С. были 
свинья («отвращение для богов»), антило- 
па, окапи (жираф) и др., главным был 
осёл. С. в пластике и рисунках изобра- 
жался человеком с тонким длинным туло- 



Гор ( слева ) и Сет. Рельеф на постаменте 
статуи Сенусерта I из Лишта. 

Ок. 1950 до н. э. Каир, Египетский музей. 


вищем и головой осла. Местами первона- 
чального распространения его культа счи- 
таются на юге Египта город Омбос (там его 
впоследствии вытеснил Хнум), на севере - 
около Гераклеополя - Дельта. В период 
Древнего царства С. наряду с Гором счи- 
тался богом - покровителем царской влас- 
ти, что отражено в «Текстах пирамид» и в 
титулатуре фараонов II династии (сочета- 
ние имён С. и Гора означает «царь»). При 
гиксосах С. был отождествлён с их богом 
Ваалом, местом его культа как главного 
бога стал город Аварис. В начале периода 
Нового царства имена «Сети» встречают- 
ся ещё достаточно часто; эти имена носи- 
ли фараоны XIX династии: Сети, Сетнахт; 
С. давался эпитет «могучий». В договоре 
Рамсеса II с хеттами С. упоминается наря- 
ду с хеттскими богами. 

В период Древнего царства С. припи- 
сывалось спасение Ра от змея Апопа (С. 
пронзил Апопа гарпуном). Вместе с тем С. 
воплощал и злое начало — как божество 
пустыни, бог чужеземцев. К именам свя- 
щенных животных, связанных с С., при- 
бавлялись такие эпитеты, как «буря», 
«ураган», «мятежник», «восстание». На- 
чиная с 8 в. до н. э. эта сущность С. стала 
единственной. Иногда С. даже называли 
Апопом. Особое место в мистериях зани- 
мает борьба С. и Гора (Гор лишает С. муж- 
ского начала, С. вырывает у Гора глаз). В 


Сет ( слева ) и Гор коронуют фараона. 
Рельеф в храме Абу-Симбел. 
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Се-тянъцзюнь. Гравюра из книги «Иллюстри- 
рованные записки о поисках духов ( трёх рели- 
гий )». Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 
ходе борьбы Исида помогает сыну. Вне 
Египта С. почитался у ливийцев под име- 
нем Аш, на Синайском полуострове как 
Немти (Анти), хурриты отождествляли 
его с Тешубом, греки — с Тифоном и счи- 
тали сыном Геи и Тартара. 

Р. И. Рубинштейн. 
СЕТ, Сет Сам Брам, в мифологии народов 
банар, седанг и др. на юге Вьетнама герой. 
Со старшим братом Роком они сыновья 
небесного божества Глаиха. С. устраняет 
из жизни всякое зло, чудовищ. Он враж- 
дует со своим злым братом Роком, которо- 
го в конце концов убивает (у некоторых 
групп банаров, напротив, положительный 
герой — Рок). Потомки С. от различных 
матерей — банары и другие народы. 

Я. Ч. 

СЕ-ТЯНЬЦЗЮНЬ («Се небесный прави- 
тель»), в поздней китайской народной ми- 
фологии бог планеты Хосин («звезда ог- 
ня», т. е. Марс). Если судить по его биог- 
рафии в мифологических источниках, С.- 
т. первоначально был хотя и необычным, 
но земным человеком и назывался Се Ши- 
жун (второе имя - Лэй-син). Его отцом 
считался Се Энь, а родился он будто бы в 
период правления танского императора 
Тай-цзуна (627-649). Рождению С.-т. со- 
путствовали необычайные явления при- 
роды: с неба спустились огненные круги, 
напоминающие колёса (впоследствии они 
стали его неотъемлемым атрибутом), оза- 
рив провинцию Шаньдун, место его рож- 
дения, ярким светом. Се Ши-жун обладал 
необузданным, раздражительным и 
вспыльчивым характером, ему чуждо бы- 
ло чувство страха. Став взрослым, он был 
назначен начальником уезда Шаньинь. 
На этом посту у него возник конфликт с 
вышестоящим сановником из Ляодуна. 
Желая получить от новичка взятку, са- 
новник потребовал от С.-т. преждевремен- 
но собрать налоги с жителей уезда Шань- 
инь и передать их ему. Однако С.-т. подал 
на него жалобу и сановнику выразили по- 
рицание. Когда сановник потребовал от 
Се Ши-жуна шлем и латы, сделанные С.- 
т. из ртути, тот изготовил и послал ему 
доспехи из кожи быка с прикреплёнными 
к ней пластинками из олова, что было на- 
смешкой над чиновником. В следующий 


раз вельможа, желая поставить его в труд- 
ное положение, предложил правителю 
провинции поставить С.-т. во главе войск, 
направляемых против мятежников. Но 
С.-т. блестяще справился со своей мис- 
сией: он разбил мятежников и с триумфом 
вернулся домой. В награду за доблесть, 
смелость и честность верховный небесный 
владыка Юй-ди («Нефритовый государь») 
после смерти С.-т. присвоил ему титул Хо- 
да тяньцзюнь, который европейские сино- 
логи обычно переводят как «небесный пра- 
витель благодетельной планеты Марс», 
тогда как более правильным является: 
«небесный правитель, обладающий маги- 
ческой силой огня». С.-т. стал богом (ду- 
хом) Марса и в храмах, посвященных этой 
планете, почитался наравне с Чжу-жу- 
ном, древнейшим божеством огня. 

На народных картинах С.-т. обычно 
изображают в даосском головном уборе, 
стоящим на огненных колёсах, с золотой 
плетью или мечом в руке; встречаются 
изображения, на которых у него три голо- 
вы (три лица) и три пары рук. 

Н. П. Свистунова. 
СЕХМЕТ, Сахмет, Сохмет (зйт.-Ь, букв, 
«могучая»), в египетской мифологии бо- 
гиня войны и палящего солнца. Священ- 
ное животное С. - львица. Изображалась 
в виде женщины с головой львицы. Центр 
культа С. - Мемфис, её почитание было 
распространено во всём Египте. С. - дочь 
Ра (его грозное Око), жена Птаха, мать Не- 
фертума. С. уничтожает врагов Ра и Оси- 
риса (Сета, Апопа и др.), в мифе о наказа- 
нии Ра человеческого рода за грехи она 
истребляет людей (подробнее см. в ст. Еги- 
петская мифология). Вместе с Уто и Нех- 
бет С. охраняет фараона. Находясь рядом 
с ним во время битвы, она повергает вра- 
гов к его ногам. Её вид наводит ужас на 
противника, а пламя её дыхания уничто- 
жает всё. Обладая магической силой, С. 
может убить человека, напустить на него 
болезнь. Вместе с тем С. - богиня-цели- 
тельница. Она покровительствовала вра- 
чам, считавшимся её жрецами. С. очень 
рано была отождествлена с Тефнут и Ха- 
тор, отождествлялась также с богинями 
Бает, Уто, Мут и со многими богинями-ль- 
вицами (Менкерот, Мент, Менхит, Ше- 
семтет и др.). 

Р. Р. 

СЕШАТ (ззі, женский род от «сеш», «пи- 
сец»), в египетской мифологии богиня 
письма. Дочь или сестра (жена) Тота. 
Изображалась женщиной в шкуре панте- 
ры, накинутой поверх рубашки, с семико- 
нечной звездой на голове. Почитание С. 
зародилось в Саисе, но центром её культа 
стал Гермополь. С. - глава «дома жизни», 
т. е. собрания рукописей, архива, на лис- 
тьях дерева «шед» (её фетиша) она запи- 
сывает годы жизни и правления фараона, 
ведает искусством счёта (главным обра- 
зом подсчёта военных трофеев, пленных, 
даров, дани), составлением строительных 
планов, покровительствует строительным 
работам. Поскольку день рождения С. 
праздновался в один день с днём рожде- 
ния Мафдет, возможно, С. считалась её 
сестрой-близнецом. С. нередко выступала 
как ипостась Мафдет, Тефнут, Рат-тауи, 
Нефтиды. 

Р. Р. 



Сехмет, богиня войны, с солнечным диском и 
коброй на короне. Египет, храм Ком-Омбо. 



Сехмет. Луксор, храм Мут. 1403-1365. 
Копенгаген, Национальный музей. 

СИА (зД, в египетской мифологии богиня 
познания и мудрости. Изображалась в ви- 
де женщины, помещалась справа от Тота. 
Близко связана с богом Ху — олицетворе- 
нием божественного слова. Р. Р. 

Сешати и Гор. Рельеф. Эдфу, храм Гора. 
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Эритрейская, Дельфийская и Ливийская сибиллы. Фрески Микеланджело на плафоне Сикстинской капеллы. 1508-12. Рим, Ватикан. 


СИАКОУ, в мифологии ментавайцев (За- 
падная Индонезия) один из могуществен- 
ных злых духов, обладающий некоторы- 
ми чертами культурного героя и триксте- 
ра. В разных мифах бывает или антропо- 
морфным, или териоморфным в облике 
варана. Он освобождает из бамбукового 
ствола первых людей и помогает им овла- 
деть навыками земледелия. 

М. Ч. 

СИБИЛЛЫ, сивиллы (2л|ЗнХХаі), в гречес- 
кой мифологии пророчицы, прорицатель- 
ницы, в экстазе предрекающие будущее 
(обычно бедствия). Имя «С.» (этимология 
его неясна), по свидетельству Плутарха 
(Бе Ру ій. огас. - Об оракулах «пифии», 6), 
впервые встречается у Гераклита. Перво- 
начально С. - собственное имя одной из 
прорицательниц (Ріаі. Рйаейг. 244 Ь; 
Агізіорй. Рах 1095, 1116). По традиции 
первой С., от которой получили своё имя 
остальные пророчицы, была троянка, 
дочь Дардана и Несо (Еизіаій. 266; вари- 
ант: дочь Зевса и Ламии, имя которой 
впервые было дано ливийцами, Раиз. X 
12, 1). Эти легенды и этимология имени С. 
позволяют предполагать восточное проис- 
хождение мифа, хотя в пифийском рас- 
сказе, приводимом Павсанием (X 12, 
1-3), С. названа греческим именем Геро- 
фила и её происхождение связывается с 
Аполлоном и музами (Ріиі. Бе Руій. огас. 
9). Позднее возникли легенды о странст- 
виях Герофилы по Средиземноморью; она 
жила в Эрифрах, на Геллеспонте, в Малой 
Азии — Кларосе и Колофоне, на островах 
Самос и Делос, в Дельфах, а потом в Троа- 
де, где была похоронена в роще Аполлона 
Сминфейского (Раиз. X 12, 5). В эллинис- 


тическое и римское время возникли пред- 
ставления о двух, четырёх и даже десяти 
С. Этих С. называли по месту их обита- 
ния; некоторые С. имели собственные 
имена, хотя имя Герофилы часто перено- 
силось на С., происходивших из других 
мест. В Малой Азии обитали фригийская, 
колофонская, эрифрейская С., на остро- 
вах Самос и Делос - самосская и делос- 
ская, в текстах упоминается также персид- 
ская, халдейская, египетская, палестин- 
ская С. В Древней Греции наиболее изве- 
стна была дельфийская С., в Древнем Ри- 
ме - куманская, тибуртинская (Альбунея) 
и римская (Кармента). Прорицания С. не 
были связаны с определённым оракулом 
или местностью, не ограничивались точ- 
ным сроком. Известно предсказание С., 
что спартанка Елена принесёт гибель Трое 
(Раиз. X 12, 2). Считалось, что С. может 
предсказывать на тысячу лет вперёд, она 
якобы предсказала извержение Везувия 
(Ріиі. Бе Руій. огас. 9), указала место бит- 
вы, положившей конец независимости 
Древней Греции. С. покровительствовала 
бежавшему из разрушенной Трои Энею: 
она предупредила его о грядущих бедах, 
помогла ему спуститься в подземное цар- 
ство, чтобы увидеть умершего отца, и пред- 
сказала великое будущее основанному им 
городу (Ѵег§. Аеп. VI 9 след.). В Греции, а 
затем в Риме мифы о С. переплетаются с 
мифами об Аполлоне. Куманская С. полу- 
чила от влюблённого в неё Аполлона дар 
прорицания, испросила у него долголе- 
тие, но, позабыв вымолить себе вечную 
молодость, через несколько столетий пре- 
вратилась в высохшую старушку (Оѵісі. 
Меі. XIV 103-153). Подобно оракулам, 


дававшимся пифией, предсказания С. де- 
лались обычно в стихотворной форме - 
гекзаметром. Впоследствии предсказания 
куманской С. были записаны на пальмо- 
вых листьях и составили девять книг — си- 
виллиных книг (8аѵ. Ѵег§. Аеп. III 444). 
Куманская С. предложила римскому ца- 
рю Тарквинию Приску купить у неё эти 
книги, а когда царь отказался, пророчица 
сожгла три книги; затем она повторила 
своё предложение и при вторичном отказе 
сожгла ещё три книги. Тогда царь по сове- 
ту авгуров купил уцелевшие книги (Біоп. 
Наііс. IV 62). Впоследствии к этим книгам 
были добавлены прорицания тибуртин- 
ской С. и др. Сгоревшие в 83 до н. э. книги 
были возобновлены при Августе и Тибе- 
рии. Сивиллины книги, считавшиеся тай- 
ными, хранились особой жреческой кол- 
легией в храме Юпитера Капитолийского, 
и ими пользовались до 5 в. н. э. Содержа- 
ние сивиллиных книг представляло собой 
причудливое смещение греко-римских, 
этрусских, иудейских и христианских 
воззрений и верований. 

М. Н. Ботвинник. 
СИВ (др.-исл. 8іі), в скандинавской мифо- 
логии богиня, обладающая чудесными зо- 
лотыми волосами (видимо, символ плодо- 
родия), жена Тора. Имеется миф о том, 
как Локи срезал её волосы, а затем по тре- 
бованию Тора заставил карликов-цвергов, 
сыновей Ивальди, выковать точно такие 
же (и они тотчас приросли к её голове, как 
настоящие). 

Е. М. 

СИ-ВАН-МУ («владычица Запада»), в 
древнекитайской мифологии женское бо- 
жество, хозяйка запада, обладательница 


Персидская, Куманская и Аппенинская сибиллы. 

1,2 - Фрески Микеланджело на плафоне Сикстинской капеллы. 1508-12. Рим, Ватикан. 3 - Фреска А. Каролиса в Палаццо Говерно вАсколи. 
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снадобья бессмертия. В архаических ми- 
фах С.-в.-м. была, по-видимому, богиней 
страны мёртвых, которая располагалась 
на западе. Согласно наиболее древнему 
описанию (в «Шань хай цзине», «Книга 
гор и морей», 4-2 вв. до н. э.), С.-в.-м. по- 
хожа на человека, но имеет хвост барса и 
клыки тигра; она любит свистеть, в её рас- 
трёпанных волосах торчит заколка - шэн; 
она ведает небесными карами и пятью на- 
казаниями. С.-в.-м. живёт в пещере, пи- 
щу ей приносят три синие птицы (см. в ст. 
Ван-му шичжэ). Согласно комментариям 
Го Пу (3-4 вв.) к «Шань хай цзину», С.-в.- 
м. считалась также божеством, насылав- 
шим эпидемии, болезни и стихийные бед- 
ствия. По «Боу чжи» («Описание всех ве- 
щей», 3 в.), С.-в.-м. подвластна жизнь 
всех людей, кроме мудрецов, святых и да- 
осов (слова, приписываемые Лао-цзы). 
Согласно древнейшим представлениям о 
С.-в.-м., она, видимо, была божеством 
смерти и болезней. По другим мифам, С.- 
в.-м. живёт на горе Куньлунь, где стоит её 
дворец и имеются висячие сады (сяньпу), 
по другим — на горе Бай-юйшань; на пути 
к её жилищу — река Жошуй. 

Вероятно, образ С.-в.-м. претерпел су- 
щественную трансформацию. В некото- 
рых текстах рубежа н. э. её уже изобража- 
ют красавицей, царицей западной страны 
[в «Му-тяньцзы чжуань» («Жизнеописа- 
ние сына неба Му»), датировка спорна: 4 
в. до н. э. - 4 в. н. э.], которой чжоуский 
царь Му-ван преподносит шелка, пьёт с 
ней вино на берегу Яшмового пруда (Но- 
чи), слушает её песни. На каменных пли- 
тах входа в Инаньскую гробницу (провин- 
ция Шаньдун, не позднее 193 н. э.) С.-в.- 
м. имеет вполне антропоморфный вид; в 
волосах у неё большая заколка. Она сидит 
на центральном пике горы. Ниже шагает 
тигр — дух запада (см. Бай-ху), который 
как бы представляет зооморфизм С.-в.-м. 
(ср. черты тигра в облике С.-в.-м. в архаи- 
ческих описаниях), рядом с С.-в.-м. зай- 
цы, толкущие в ступах снадобье бессмер- 
тия. Добывание его у С.-в.-м. составило 
один из сюжетов цикла о стрелке И. Одна- 
ко из официальных исторических сочине- 
ний («Ханыну», «История Хань» Бань Гу, 
1 в. н. э.) видно, что на рубеже н. э. С.-в.- 
м. продолжали почитать как богиню, ве- 
дающую небесными карами. В год страш- 
ной засухи в Китае (3 до н. э.) в честь С.-в.- 

м. повсюду совершались жертвоприноше- 
ния, сопровождавшиеся молениями о по- 
мощи бедствующим. 

С превращением примерно на рубеже 

н. э. даосизма из философской системы в 
религиозное учение С.-в.-м. становится 
родившимся из эфира — ци воплощением 
женского начала — инь (см. Инь и ян), у 
неё появляется супруг — повелитель вос- 
тока Дун-ван-гун. Согласно одному преда- 
нию, С.-в.-м. встречается с ним один раз в 
году на крыле гигантской птицы. Так как 
в соответствии с системой чередования 
пяти первоэлементов западу соответству- 
ет элемент «металл», С.-в.-м. получает 
второе имя Цзинь-му («матушка метал- 
ла» или «золотая матушка»). В даосской 
традиции её называют ещё Гоу Вань-лин 
или Ян Хуэй. В псевдоисторических по- 
вестях Бань Гу (?) «Хань У гуши» («Ста- 
ринные истории о Ханьском У-ди»), 
«Хань у нэйчжуань» («Частное жизнео- 


писание Ханьского У-ди») описывается 
приезд С.-в.-м. в гости к императору У-ди 
(правил в 141-87 до н. э.) в пурпурной ко- 
леснице, которой правили небесные феи. 
Ей прислуживали две синие птицы (прек- 
расные девы в синих одеждах - в «Част- 
ном жизнеописании»). С.-в.-м. подносит 
У-ди персики бессмертия - паньтао (заме- 
на снадобья бессмертия древних мифов). 
[Возможно, сюжет этот навеян не дошед- 
шими до нас преданиями о приезде С.-в.- 
м. в гости к мифическому государю Шу- 
ню, глухое упоминание о котором сохра- 
нилось в древних «Чжушу цзинянь» 
(«Бамбуковых анналах»)]. 

В средневековом даосизме и фольклоре 
С.-в.-м. — хозяйка своеобразного рая бес- 
смертных (сянь) на горе Куньлунь, где 
растут персики бессмертия. Бессмертные 
регулярно съезжаются к ней на торжест- 
ва. Считалось, что она и её муж хранят 
списки бессмертных, повелевают ими, 
награждают или наказывают их за прос- 
тупки. На средневековых картинах С.-в.- 
м. обычно изображали красивой молодой 
женщиной в придворном костюме, с за- 
колкой на голове, часто в сопровождении 
павлина, иногда даже сидящей на павли- 
не; на лубочных картинах (предназнача- 
лись для сжигания, чтобы помочь умер- 
шим в загробном мире) - рядом с её супру- 
гом. Её изображения полагалось дарить 
женщинам к 50-летию. В некоторых об- 
ластях Китая, например в окрестностях 
Пекина, крестьяне, гадая о погоде, обыч- 
но обращались с просьбой о предсказани- 
ях к С.-в.-м., называя её Ван-му-няннян 
(«владычица-матушка»). Согласно преда- 
нию, у С.-в.-м. было 9 сыновей и 24 доче- 
ри. Образ С.-в.-м. вошёл в средневековые 
книжные эпопеи и романы более позднего 
времени (напр., «Си ю цзи» - «Путешест- 
вие на Запад» У Чэн-эня, 16 в.; «Цзинь 
хуа юань» Ли Жу-чжэня, 19 в.), а также в 
корейскую и монгольскую литературу. 
Широко популярен он и в дальневосточ- 
ной поэзии. 

Б. Л. Рифтин. 

СИГУРД (др.-исл. Зщигсіг, от зщг, «побе- 
да»), Зигфрид (нем. Зіе&ігіесі, средневерх- 
ненемецкое 8іѵгі1), в германо-скандина- 
вской мифологии и эпосе герой. Подвиги 
С. воспевает ряд песней «Старшей Эдды» 
(«Пророчество Грипира», «Речи Регина», 
«Речи Фафнира», «Речи Сигрдривы»), о 
его гибели рассказывается в «Отрывке 
песни о Сигурде», «Первой песни о Гуд- 
рун», «Краткой песни о Сигурде», «По- 
ездке Брюнхильд в хель» («Старшая Эд- 
да»); о С. повествуют «Младшая Эдда», 


«Сага о Вёльсунгах», «Сага о Тидреке», 
скандинавские средневековые баллады. 
Зигфрид - центральный герой первой час- 
ти немецкой «Песни о нибелунгах» (вто- 
рая часть посвящена мести его вдовы 
Кримхильды за его убийство), упоминает- 
ся он в средневерхненемецкой эпической 
поэзии, в «Песни о роговом Зейфриде». 
Мифы и сказания, составляющие сюжет 
эпоса, возникли на континенте и лишь 
впоследствии проникли на север, подверг- 
нувшись там переработке и, возможно, 
архаизации. Поэтому скандинавские и 
немецкие эпические произведения дают 
разные варианты легенды о С., отражаю- 
щие этапы её формирования в устной тра- 
диции в меняющихся культурных и соци- 
альных условиях. Между отдельными 
версиями существуют противоречия, в эд- 
дических песнях налицо пробел, восста- 
навливаемый по другим памятникам. А. 
Хойслер пытался реконструировать по- 
священные С. и нибелунгам поэтические 
произведения, ныне не существующие, 
но, по его мнению, предшествующие 
«Песни о нибелунгах»; реконструкция 
эта гипотетична. Попытки некоторых 
учёных обнаружить историческую основу 
сказания (путём идентификации С. с 
древнегерманским героем Арминием либо 
с одним из франкских или бургундских 
королей 6 в. по имени Сигерик, Сигиберт) 
малоубедительны . 

Характерной для мифологического ге- 
роя является уже неясность происхожде- 
ния С. В большинстве версий он назван сы- 
ном Сигмунда, сына Вёльсунга (по англо- 
саксонскому эпосу «Беовульф», именно 
Сигмунд назван убийцей дракона - под- 
виг, который в более поздних вариантах 
легенды приписывается С.), имя же Вёль- 
си - одно из имён Одина. Но в «Речах 
Фафнира» С. на вопрос поверженного им 
чудовища, чей он сын, отвечает: «Я зверь 
благородный, был я всю жизнь сыном без 
матери; нет и отца, как у людей, всегда 
одинок я». Правда, затем он признаётся, 
что его отец Сигмунд, однако, как показал 
Е. М. Мелетинский, исследовавший об- 
ширный сравнительный материал, в заяв- 
лении С. о своём одиночестве и безроднос- 
ти допустимо видеть реликт представле- 
ний о богатыре-родоначальнике, «первом 
человеке» (о С. -найдёныше, приплывшем 
по волнам в стеклянном сосуде, повеству- 
ет и «Сага о Тидреке»). С этим согласуется 
и главный подвиг С. - умерщвление дра- 
кона Фафнира: этот подвиг можно тракто- 
вать как акт культурного героя, одолева- 
ющего силы хаоса. О. Хёфлер, который 


Подвиги Сигурда. Фрагмент рунического камня 11 в. из Упланда (Швеция). 
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связывает сказание о С. с культовыми но- 
вогодними играми, известными у разных 
народов мира, видит в борьбе С. с драко- 
ном героико-мифический символ истори- 
ческого события - битвы германцев во 
главе с Арминием против римлян в Тевто- 
бургском лесу (9 н. э.). Прежде чем убить 
Фафнира, С. воспитывался у сказочного 
колдуна-кузнеца Регина, брата дракона 
(тема, типичная для архаического эпоса), 
и Регин выковал ему меч Грам, которым 
С. рассек его наковальню. Регин подстре- 
кает С. убить Фафнира, зарясь на клад, 
которым тот обладал (этот клад достался 
Фафниру после убийства им собственного 
отца Хрейдмара, а последний получил его 
от асов в качестве выкупа за убитого ими 
сына Хрейдмара Отра; асы же добыли эти 
сокровища у карлика Андвари, причём 
тот наложил на золото проклятье: оно по- 
губит всякого, кто будет им владеть; та- 
ким образом, магическое средство изоби- 
лия - сокровища карликов и богов - пре- 
вращается в роковое богатство, принося- 
щее несчастье его обладателям). Когда 
кровь Фафнира попала С. на язык, ему 
стали понятны речи птиц и от них он уз- 
нал о замысле Регина умертвить его, пос- 
ле чего С. убивает и Регина, добывает со- 
кровища Фафнира из его логова и едет на 
вершину Хиндарфьялль, где лежит окру- 
жённая огненными щитами и усыплённая 
Одином валькирия Сигрдрива, наказан- 
ная Одином за то, что даровала победу в 
битве не тому, кому он предназначил. 
Пробудив валькирию, С. получает от неё 
мудрые советы и обручается с нею. Со- 
гласно скандинавской версии сказания, 
С. с помощью Одина мстит сыновьям Хун- 
динга — убийцы его отца Сигмунда. 

Вследствие лакуны в тексте «Старшей 
Эдды» следующий подвиг С. — его сватов- 
ство к Брюнхильд по поручению короля 
бургундов Гуннара — известен лишь из 
более поздних версий («Сага о Вёльсун- 
гах», «Песнь о нибелунгах»), в которых 


Зигфрид и дракон. 

Скульптура К.Дауша. 1890. Бремен. 




Подвиги Сигурда. Резьба по дереву. Портал 
церкви 12 в. в Урнесе (Норвегия). 


этот сюжет более или менее переработан. 
В «Саге о Вёльсунгах» Сигрдрива уже 
отождествлена с Брюнхильд. Хотя С. и 
Брюнхильд обменялись клятвами вернос- 
ти, он забывает о ней после того, как 
Гримхильд, мать Гудрун и других Гью- 
кунгов (правящего рода бургундов) - Гун- 
нара, Хёгни и Готторма, к которым прие- 
хал С. (когда легенда о С. была объедине- 
на с легендой о бургундах и тем самым ми- 
фический герой был введён в круг истори- 
ческих или квазиисторических персона- 
жей, - неизвестно), дала испить ему напи- 
ток забвения; С. женится на Гудрун и зак- 
лючает побратимство с Гуннаром и Хёгни. 
Гуннар сватается к Брюнхильд, но так 
как та дала клятву выйти замуж только за 
того, кто одолеет окружающий её чертог 
огненный вал, а на подобный подвиг ока- 
зывается способным лишь С., то С. на вре- 
мя испытания меняется обличьем с Гун- 
наром и проезжает через огненный вал. 
Он проводит у Брюнхильд три ночи, поло- 
жив между нею и собой обнажённый от- 
равленный меч. После свадьбы Гуннара с 
Брюнхильд С. вспоминает о клятвах, ко- 
торыми он с нею обменялся. Во время спо- 
ра между Гудрун и Брюнхильд о том, чей 
муж более могуч, обман, связанный со 
сватовством, открывается (Гудрун пока- 
зывает Брюнхильд её перстень, получен- 
ный от С.), и разгневанная Брюнхильд 
требует от Гуннара убить С. как наруши- 
теля обетов (в «Песни о нибелунгах» эта 
ссора переосмысляется в категориях вас- 
сальной зависимости - Зигфрид изобра- 
жён вассалом Гунтера=Гуннара). Под- 
стрекаемый женой, честь которой оскорб- 
лена, Гуннар решается на убийство С. 
Хёгни пытается удержать его от этого ша- 
га [в «Песни о нибелунгах» Хаген (Хёгни) 
- убийца Зигфрида], и этот замысел ис- 
полняет Готторм, не связанный с С. клят- 
вой побратимства. С. убит, по одной скан- 
динавской версии, в лесу, по другой - в 
постели, по третьей - на тинге (народном 


собрании); согласно «Песни о нибелун- 
гах», его убивают в лесу во время охоты. 
Ф. Р. Шредер считает изначальным моти- 
вом сказания о гибели С. миф об убийстве 
сына бога демоном, принявшим образ веп- 
ря (по некоторым версиям эпоса, С. был 
убит во время охоты на вепря и убийцы по 
возвращении домой утверждали, что его 
умертвил вепрь), при этом Шредер прово- 
дит параллель с мифом об Адонисе, также 
убитом вепрем. В «Песни о нибелунгах» 
мотивировка убийства Зигфрида услож- 
няется: требование Брюнхильд - не реша- 
ющая его причина; Зигфрид, продемон- 
стрировавший своими подвигами превос- 
ходство над Гунтером (к тому же и сам 
Зигфрид здесь — нидерландский принц), 
представляет угрозу для власти бургун- 
дов, и Хаген — вассал Гунтера устраняет 
его. Показательно, что юношеские подви- 
ги С. (борьба с драконом, а также добыва- 
ние клада и плаща-невидимки) не изобра- 
жены в «Песни о нибелунгах», но лишь 
упоминаются в рассказе Хагена при появ- 
лении героя при бургундском дворе — 
сказочное и мифологическое содержание, 
видимо, представлялось немецкому поэту 
нач. 13 в. не вполне уместным в рыцар- 
ской эпопее. 

А. Я. Гуревич. 

СИДДХИ (др.-инд. зіскПіа, «совершен- 
ный»), в индуистской мифологии полубо- 
жественные существа, обитающие в воз- 
душном пространстве — Антарикше и от- 
личающиеся чистотой и святостью. Со- 
гласно пуранам, число С. доходит до 
88 000 и они владеют восемью сверхъесте- 
ственными свойствами: становиться бес- 
конечно малыми или большими, предель- 
но лёгкими или тяжёлыми, мгновенно пе- 
ремещаться в любую точку пространства, 
достигать желаемого силой мысли, под- 
чинять своей воле предметы и время и до- 
биваться верховной власти над миром. 

П. А. Гринцер. 

СИДЕАК ПАРУДЖАР, в мифологии ба- 
таков (остров Суматра, Западная Индоне- 
зия) богиня, создательница земли. С. П. - 
дочь Батара Гуру, по другим версиям, - 
Мула Джади. Отец принуждает её выйти 
замуж за ящерообразного Туан Рума Ухи- 
ра, сына Мангалабулана. Под разными 
предлогами избегая этого брака, С. П. по- 
падает из верхнего мира в безжизненный, 
покрытый водой срединный мир. Мула 
Джади бросает ей с неба горсть земли, 
растревожившую змея Нага Падоху, пове- 
лителя нижнего мира и водной стихии. В 
завязавшейся борьбе С. П. вонзает мечь в 
Нага Падоху и усмиряет его, после чего 
заново творит землю из 17 горстей, бро- 
шенных ей Мула Джади. Через некоторое 
время Туан Рума Ухир меняет свой облик 
на человеческий, спускается на землю и 
женится на С. П. От их брака рождаются 
первые люди. С. П. с мужем убивают го- 
лубя, сидящего в ветвях мирового древа, 
и в его желудке находят семена культур- 
ных растений (ср. Хаинувеле). По другим 
версиям, С. П. после акта творения удаля- 
ется на луну. В мифе о С. П., подобно 
большинству мифологий Западной Индо- 
незии, творение оказывается следствием 
сакрального спора между верхним и ниж- 
ним мирами. 

М.А. Чеснов. 
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Слева - Силен с младенцем Дионисом. Римская мраморная копия. С греческого оригинала 
скульптора Лисиппа ( 2-я половина 4 в. до н. э.). Париж, Лувр. Справа - Пьяный Силен. Римская 
мраморная копия 2 в. С греческого оригинала скульптора Праксителя. Париж, Лувр. 


СИДЫ (ирл. зісіе), в кельтской (ирланд- 
ской) мифологии божественные существа, 
обитавшие под землёй в холмах (также 
называвшихся С.), в пещерах, расщели- 
нах скал, а иногда на чудесных островах в 
океане. В ирландской мифологии — мно- 
жество сюжетов о соперничестве смерт- 
ных и С., проникновении героев в их мир 
с целью сватовства или добывания чудес- 
ных предметов. С., устройство мира кото- 
рых напоминало мир людей, сами нередко 
соперничали друг с другом. В эпоху утве- 
рждения христианства в число С. попали 
как боги, так и сверхъестественные суще- 
ства более низкого уровня, отличавшиеся 
от смертных (хотя некоторые С. сами бы- 
ли смертны, но обладали даром долголе- 
тия) главным образом преисполненнос- 
тью магической мудрости. Представления 
о С. отразились в образе фей более поздней 
традиции, а также некоторых других 
сверхъестественных существ фольклора и 
народных преданий (бретонские Корри- 
ган, корниканед, корилы, пульпиканы и 
т. д.; среди этих существ, как и среди С., 
были персонажи обоего пола). 

С. В. Шкунаев. 

СИЛЕВЕ НАЦАРАТА, в мифологии ниас- 
цев (Западная Индонезия) трикстер, по- 
кровительница жречества, супруга Лова- 
ланги. Вначале, не желая выходить за- 
муж, С. Н. устроила землетрясение верх- 
него мира, но затем, передумав, создала 
для себя и мужа землю из комочков грязи 
с собственного тела. Из кольца она сотво- 
рила змею, поддерживающую землю (ср. 
Сидеак Паруджар, Латуре Данэ). Впосле- 
дствии С. И. научила людей делать идолов 
и поклоняться им. Поведение С. И. край- 
не амбивалентно, она помощница людей и 
богов, но одновременно приносит им вред. 
Некоторые исследователи рассматривают 
С. И. как центральную фигуру ниасского 
пантеона, выражающую единство проти- 
воположных начал Ловаланги и Латуре 


Данэ и целостность мироздания. С. И. 
изображается в виде янусообразного дву- 
полого идола Аду Хэрэ. 

М.А. Чеснов. 

СИЛЕНЫ (2іАг|Ѵ0і), в греческой мифоло- 
гии демоны плодородия, воплощение сти- 
хийных сил природы. Составляют вместе 
с сатирами (от которых их часто трудно от- 
личить) свиту Дио- 
ниса. С. миксант- 
ропичны, уродли- 
вы, курносы, тол- 
стогубы, с глазами 
навыкате, с лоша- 
диным хвостом и 
копытами. Они 
славятся задирис- 
тым нравом, страс- 
тью к вину, уха- 
живанием за ним- 
фами. Изобража- 
ются или в буйном 
танце с непристой- 
ными движения- 
ми, или сидящими 
на осле в полном 
опьянении, потя- 
гивающими вино 
из меха. В ряде ми- 
фов изображаются 
мудрые С: мудрый 
С. у Вергилия в по- 
лусонном и полу- 


Пъяный Силен. 
Картина А. ван Дей- 
ка. 1-я треть 17 в. 
Дрезден, Картинная 
галерея. 


пьяном виде излагает в песне историю 
древней космогонии, рождение мира, цар- 
ство Сатурна, подвиг Прометея, историю 
гелиад и др. (Ѵег§. Есі. VI). В Македонии 
показывали место, именуемое Садами 
Мидаса, где Мидас поймал С. (НегоскгЬ. 
VIII 138), подмешав вино в воду источни- 
ка, из которого тот пил (Хепорй. АпаЪ. I 2, 
13). Часто отождествляются с сатирами. 

А. Т.-Г. 

СИЛЫ (греч. бнѵацгід), в христианских 
представлениях один из девяти чинов ан- 
гельских. Упоминается в Новом завете 
(Рим. 8, 38). По классификации Псевдо- 
Дионисия Ареопагита (5 - нач. 6 вв.) - пя- 
тый чин, составляющий вместе с господ- 
ствами и властями вторую триаду. 

СИЛЬВ АН (Зііѵапиз, от зііѵа, «лес»), в 
римской мифологии первоначально бог 
лесов и дикой природы; отождествлялся с 
Паном. С. не имел официального культа и 
был мало известен в период Римской рес- 
публики. В период империи самый попу- 
лярный бог плебеев и рабов. Он стал по- 
кровителем и даже инициатором культур- 
ного земледелия (8егѵ. Ѵег§. Оеог§. I 20), 
хранителем дома, усадьбы, имения и его 
границ, где ему посвящалась роща (Ногаі. 
Ер. II 21), защитником земельных владе- 
ний от покушений захватчиков, божест- 
вом растительности, животных, гор, 
скал, металлов и вместе с тем могучим 
верховным богом — «спасителем, борцом, 
непобедимым, небесным, пантеем», а так- 
же человеком (по одной версии, сыном ра- 
ба и козы, по другой — сыном тускуланки 
Валерии от кровосмесительной связи с от- 
цом), подобно Гераклу заслужившим апо- 
феоз за труд на благо людей. Чрезвычайно 
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Голова Сильвана, увенчанная шишками. 
Рим, Капитолийские музеи. 


многочисленны были культовые колле- 
гии С., имевшие своих жрецов, справляв- 
шие в его честь весенние праздники рас- 
тительности, воздвигавшие ему святили- 
ща, не только за свой счет, но и своим тру- 
дом, приносившие ему в дар лесные и са- 
довые участки, фонтаны, сосуды, колон- 
ны, статуи бога, изображавшегося в крес- 
тьянской одежде, с серпом, плодами, де- 
ревом, собакой, козой, змеёй - хранитель- 
ницей дома. В надписях часто упомина- 
ются посланные С. сны, видения. Его бла- 
годарили за исцеление, удачу, освобожде- 
ние от рабства, от него ждали награды в 
загробной жизни за честную трудовую 
жизнь, символизировавшуюся уровнем и 
угломером, также иногда фигурировав- 
шими в дарах С. Противостоя богам офи- 
циального пантеона, он как бы воплощал 
протест народа и рабов против морали и 
культуры высших классов. Последние же 
причисляли С. к «черни земных богов», 
трактовали его как мятежника, врага бо- 
гов небесных, как низкую материю, «от- 
брос всех элементов» (8егѵ. Ѵег§. Аеп. 
VIII 601). Культ С. был широко распрост- 
ранён в западных провинциях, где с ним 
отождествлялись боги сходного характе- 
ра. В митраизме С. считался душой убито- 
го Митрой быка, поднявшейся на небо и 
ставшей богом стад. 

Е. М. Штаерман. 
СИЛЬВИЙ (Еііѵіиз), в римской мифоло- 
гии первый царь Альба-Лонги, сын Лави- 
нии, родившей его в лесу (отсюда его имя 
зііѵіиз, «лесовик», Біоп. Наііс. I 70), по 
другой версии, — сын Аскания (Ілѵ. I 3). 
Цари Альбы — его потомки — также име- 
новались Сильвиями (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VI 
762), что, по мнению Дж. Фрейзера, сви- 
детельствует о древнем культе леса и де- 
ревьев, связи культа царей с духами рас- 
тительности. 

Е. Ш. 

СИМ, ХАМ, ИАФЕТ, Шем, Хам, Йефет 
(греч. Хгщ, Хосц, ІасреѲ; евр. 8еш, Наш, 
Уеіеі), в ветхозаветных преданиях сы- 
новья Ноя, которые спаслись со своими 
жёнами в ковчеге во время потопа и от ко- 
торых затем «населилась вся земля» 
(Быт. 9, 19). Когда Ной опьянел и лежал 
обнажённый, Хам насмеялся над ним, 
Сим же и Иафет проявили сыновнюю поч- 


тительность, они не смотрели на отца и 
прикрыли его одеждой. За это Ной благо- 
словил Сима и Иафета, Ханаана же, сына 
Хама, проклял и обрёк на рабство (9, 20- 
27). Талмудические предания объясняют 
позднее появление на свет С., X., И. (Ною 
было уже 500 лет - Быт. 5, 32) тем, что, 
узнав о предстоящем потопе, Ной решил 
не иметь детей, и лишь получив заверение 
свыше о спасении своего потомства, же- 
нился («Берешит рабба» 23, 4 и др.). 

В ветхозаветном родословии «сынов 
Ноевых», именуемом в научной литерату- 
ре «Таблицей народов» (Быт. 10), пере- 
числяются потомки С., X., И. Они сами, 
их сыновья и внуки представлены родона- 
чальниками-эпонимами больших языко- 
вых и этнических групп народов, отдель- 
ных племён, земель, государств: народов 
Элама, Двуречья, Сирии, евреев и родст- 
венных им племён (семитские народы - от 
эпонима «Сим»); народов Африки, а так- 
же ханаанеев (хамитские народы - от эпо- 
нима «Хам»); народов, расселившихся к 
северу от потомков Сима и впоследствии 
отождествлявшихся с индоевропейскими 
народами, - «яфетидов». 

Согласно агаде, С., X., И. получили 
имена, соответствовавшие будущим свой- 
ствам их потомков: «Шем» означает 
«имя» и «славу», так как сыны Сима при- 
званы прославлять имя божье, «Хам» - 
«жаркий», так как сыны Хама населяют 
жаркие страны и обладают пылким ха- 
рактером, «Иафет» - «прекрасный», так 
как сыны Иафета (его потомками считали 
и древних греков) одарены способностью 
ко всем искусствам и владеют прекрасны- 
ми языками. 

Сим (в ветхозаветных текстах он - стар- 
ший сын Ноя, в агаде - младший) высту- 
пает в сказаниях как пророк и священник 
- именно он приносит благодарственную 
жертву по окончании потопа вместо сво- 
его отца, раненного в ковчеге львом («Сан- 
гедрин» 1086, «Берешит рабба» 30, 6). 
Сим же получает от великого ангела Ра- 
фаила «Книгу исцелений», по которой за- 
тем учились врачи всех народов. Сим 
отождествляется с Мельхиседеком. При 
царе Соломоне в храме приносились в 
жертву 70 тельцов в память С., X., И., да- 
бы между 70 народами, происходящими 
от них, царил мир (Чис. 29, «Берешит 
рабба» 56, 16). Иафет отождествлялся 
впоследствии с титаном Иапетом, отцом 
Прометея (армянский писатель Мовсес 
Хоренаци). 

Д. В. Щедровицкий. 
СИМОН МАГ (греч. Хщюѵ, лат. 8ітоп, от 
евр. сМшоп, «бог услышал»), Симон 
волхв, в христианских преданиях сама- 
рийский чародей, антагонист апостола 
Петра. Согласно «Деяниям апостолов» (8, 
9-24), С. м., «выдавая себя за кого-то ве- 
ликого», снискал волхвованием чрезвы- 
чайную славу в народе, но проповедь апос- 
тола Филиппа поколебала его авторитет и 
он принял крещение. Из зависти к могу- 
ществу апостолов С. м. предлагает при- 
шедшему в Самарию вслед за Филиппом 
Петру деньги в обмен на апостольское до- 
стоинство, но тот проклинает его как по- 
мыслившего купить дар божий (отсюда 
термин «симония» - практика продажи и 
покупки церковных должностей). О даль- 
нейшей судьбе С. м. повествуют многочис- 


ленные легенды, касающиеся подвижни- 
чества Петра в Риме. В них усугубляется 
мотив соперничества апостола и чародея 
(которое подчёркивается совпадением 
имён Симона=Петра и С. м.). Раз за разом 
Пётр изобличает волхва, пока не одержи- 
вает над ним окончательной победы, утве- 
рждая торжество веры над суеверием. На- 
пример, существует рассказ о том, как С. 
м., присвоив себе имя Христа, поместил у 
входа в своё жилище огромного пса («пёс 
чёрен» - традиционное обличье «нечистой 
силы») и угрожал, что тот разорвёт всяко- 
го, кто не верит, что он Христос. Пётр мо- 
литвой обращает ярость пса против его хо- 
зяина (по иной версии, пёс страшным го- 
лосом уличает чародея во лжи). В другой 
раз С. м. объявляет себя бессмертным и в 
доказательство кладёт голову на плаху, 
но в последний момент подставляет вмес- 
то себя овна, сам же, проведя три дня в ук- 
ромном месте, с триумфом возвращается 
ко двору императора. Но и этот обман от- 
крыт Петром, и С. м., чувствуя силу со- 
перника, решается имитировать вознесе- 
ние, чтобы со славой покинуть Рим. По 
этому случаю на форуме (или на Марсо- 
вом поле) воздвигается высокая деревян- 
ная башня, с которой С. м. бросается вниз; 
демоны подхватывают его, но Пётр прика- 
зывает им отступиться, и колдун разбива- 
ется о камни (ср. значение имени Пётр - 
«камень»). Мотив самозванства, фальши- 
вого притязания на уподобление Христу 
присутствует и в самой ранней версии ле- 
генды о кончине чародея (впервые зафик- 
сированной у Ипполита, нач. 3 в.), по ко- 
торой С. м. приказывает зарыть себя за- 
живо в землю, обещая воскреснуть на тре- 
тий день. Таким образом, С. м. оказывает- 
ся антагонистом не только апостола, но, в 
более глубоком смысле, и самого Христа, 
предтечей самозванца последних времен 
— антихриста. 

С. м. выступает также как проповед- 
ник доктрины, противостоящей христиа- 
нской ортодоксии. Ранние церковные пи- 
сатели (начиная с Юстина Мученика, 2 
в.), сообщающие некоторые подробности 
биографии С. м. (в частности, что он был 
уроженцем местечка Гитта), называют его 
основоположником гностицизма (секта 

Апостол Пётр отвергает Симона волхва, 
принёсшего деньги. На земле - распростёртая 
фигура Симона, рядом - опрокинутая мера с 

рассыпавшимися деньгами. Миниатюра 
греческой Хлудовской псалтыри. 9 в. Москва, 
Исторический музей. 
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«симониан»). Симон отождествлял себя с 
высшей божественной силой, а странство- 
вавшую с ним блудницу по имени Елена - 
с космической праматерью Премудростью 
(София). Стилизованное переложение ле- 
генды о С. м. содержится в книге А. М. Ре- 
мизова «Подорожье». В иконографии час- 
то разрабатывался мотив неудачного по- 
лёта и падения С. м. 

О. Е. Нестерова. 
СИМУРГ (фарси), в иранской мифологии 
вещая птица. Название восходит к авес- 
тийскому обозначению орлоподобной пти- 
цы тйгйуо заепо (ср. «Яшт» XIV 41). 
Иногда С. выступал орудием судьбы 
(«Шахнаме»). По одним источникам, он 
обладал двумя натурами - хорошей и дур- 
ной, по другим (включая «Шахнаме»), 
было два С. - благой и демонический. 
Благой С. нашёл в пустыне младенца За- 
ля, отца Рустама, и вскормил его в своём 
гнезде (универсальный мотив мирового 
фольклора). Он же исцелил противника 
зороастризма Рустама и помог ему сра- 
зить заговорённой стрелой неуязвимого 
борца за зороастрийскую веру Исфандия- 
ра. Демонического С. убил Исфандияр, 
который в ранних версиях эпоса, видимо, 
вообще выступает как противник С. Спо- 
собность С. исцелять - отголосок древней- 
шего евразийского мифа об орле, принёс- 
шем на землю побег древа жизни с неба 
или со священной горы. Отрицательная 
ипостась С. тоже, видимо, евразийского 
происхождения (ср., например, великана 
в орлином обличье Тьяцци скандинавс- 
ких преданий). Перья С. использовались 
при гадании и магических действиях (ср. 
наставления Ахурамазды о магической 
действенности птичьих перьев, «Яшт» 
XIV 35). С. - один из наиболее популяр- 
ных образов в изобразительном искусст- 
ве. На войлочном ковре из курганов Па- 
зырыка (5-3 вв. до н. э.) изображена 
схватка С. со сфинксоподобным сущест- 
вом. Классическим считается изображе- 
ние С. на золотом сосуде из Копенского 
чаатаса (8 в. н. э.). Сохранилось множест- 

Птица Симург, несущая Заля. Миниатюра. 
1590-1600. Лондон, коллекция Честера Битти. 


во изображений С. на полихромных из- 
разцах и миниатюрах 13-14 вв. На са- 
бельных клинках той же эпохи часто вос- 
производилась схватка С. с драконом 
(подразумевалось чудесное покровитель- 
ство С. владельцу оружия). На миниатюре 
из рукописи 1493 со списком поэмы Атта- 
ра «Беседа птиц» изображён С. (термином 
«С.» суфийские мистики из окружения 
Аттара обозначали своё божество), по- 
срамляющий расцветкой оперения павли- 
на и фазана (чем метафорически утверж- 
дается превосходство высшего духовного 
начала над прочими проявлениями бы- 
тия). После воцарения династии Сефеви- 
дов изображение С. стало эмблемой Ирана 
наряду с его государственным гербом. К 
авестийскому тйгйуо заепо восходит так- 
же сэнмурв — фантастическое существо с 
головой и лапами пса, с крыльями и в ры- 
бьей чешуе (что символизировало его гос- 
подство на земле, в воздухе и воде). 

Л. А. Лелеков. 

СИН, Зуэн, Суин, в аккадской мифологии 
лунный бог. Соответствует шумерскому 
Нанне. 

СИН, Сайин (зуп, от аккад. «Суин», «Зу- 
эн»), в йеменской мифологии бог луны, 
почитавшийся в государстве Хадрамаут, 
бог-предок, покровитель и владыка стра- 
ны. Возможно, ипостась Илу; слово «С.», 
вероятно, заменяло первоначально запрет- 
ное имя бога. Супругой С. была, по-види- 
мому, богиня Хавл. Хадрамаутское госу- 
дарство обозначалось как «С. и Хавл и ... 
(имя правителя) и Хадрамаут»; хадрама- 
утцы назывались «детьми С.». Централь- 
ный храм С. Алам находился в столице 
Хадрамаута Шабве. Священным живот- 
ным С. был бык, символом - серп луны. 

А. Г. Л. 

СИНГАЛАНГ БУРОНГ, в мифологии иба- 
нов Саравака (Восточная Малайзия) тери- 
оморфное божество, покровитель ауспи- 
ций. Обычно принимает облик сокола или 
птицы-носорога. Считается также богом 
войны и охоты за головами. 

М. Ч. 

СИНДАНСУ, в корейской мифологии свя- 
щенное дерево — алтарь духам, по своим 
функциям напоминающее древо мировое. 
В мифе о Тангуне С. находилось на верши- 
не горы Тхэбэксан, и это место назвали 
«священным градом» или «обителью ду- 
хов» (синей). Позднее С. стало означать 
священное место, где совершались обря- 
ды с жертвоприношениями духам. С С., 
видимо, связаны Петушиный лес (Керим) 
в Кёнджу, Лес небесной границы (Чхон- 
гённим), Лес гульбищ духов (Синюрим), а 
также столбы в Сотто и священные де- 
ревья у алтарей Сонан. 

СИНТЕОТЛЬ («бог кукурузы»), в мифо- 
логии ацтеков божество молодой кукуру- 
зы, сын Тласольтеотль, муж Шочике- 
цаль. Изображался в виде юноши с напол- 
ненной кукурузными початками сумкой 
за спиной и палкой-копалкой или почат- 
ками в руках. В некоторых мифах высту- 
пает в женском облике. В древности, до 
ольмеков, С. почитался у всех жителей 
Месоамерики под разными именами; ац- 
теки заимствовали его культ у хуастеков. 
С. считался покровителем земледельцев и 
золотых дел мастеров, живших в Шочи- 
милько. 



СИН-ТЯНЬ («отрубленная голова»), в 
древнекитайской мифологии великан. В 
«Шань хай цзине» («Книга гор и морей») 
говорится, что С.-т. воевал с Хуан-ди. Ху- 
ан-ди отрубил ему голову и закопал у го- 
ры Чаньяншань, тогда обезглавленный 
великан сделал из своих сосцов глаза, из 
пупа - рот, взял в руки щит и копьё и стал 
исполнять воинственный танец. Предпо- 
ложение китайского исследователя Юань 
Кэ об этимологии имени С.-т. основано на 
начертании знака «тянь» — «небо» на 
древних гадальных костях и бронзовых 
сосудах где этот знак напоминает рисунок 
человечка с большой головой [букваль- 
ный перевод этого имени значил бы «от- 
рубленное (наказанное) небо»]. 

Б. Р. 

СИНЬ СИН-ГОУЮАНЫНУАЙ («главно- 
командующий Синь Сингоу»), в поздней 
китайской даосской и народной мифоло- 
гии один из богов грома, даосская имита- 
ция древнекитайского божества грома 
Лэй-шэня. Согласно преданию, бедный 
дровосек С. С. -г. из Юнчжоу однажды со- 
бирал хворост на горе Шэньлэйшань («го- 
ра божественного грома») и на дне глубо- 
кого ущелья увидел пять петухов. Он при- 
нёс их домой и отдал матери. Когда мать 
хотела зарезать одного петуха, тот вдруг 
заговорил человеческим голосом. Петух 
сказал, что он есть гром, и попросил о 
снисхождении. Однако мать дровосека не 
обратила внимания на его слова. Тут раз- 
дался удар грома, и старая женщина от 
страха умерла. Когда С. С. -г. вошёл в дом 
и нашёл труп матери, он обнял её и зары- 
дал. Громовый петух хотел убить и С. С.- 
г., но тот загнал петуха в комнату и запер. 
Гром хотел поразить С. С. -г., но пожалел 
его за сыновье благочестие. Приняв облик 
даоса, он дал С. С. -г. 12 «огненных пи- 
люль» и велел проглотить их. И тут облик 
С. С. -г. стал меняться: его голова вытяну- 
лась и на ней образовался клюв, за плеча- 
ми выросли крылья, а на ногах когти, в 
левой руке появилось зубило, а в правой 
— молоток. Под ногами у него оказались 
пять барабанов [древнекитайское предс- 
тавление о божестве грома связано с уда- 


Синъ Син-гоу. Гравюра из книги «Иллюстри- 
рованные записки о поисках духов ( трёх рели- 
гий )». Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 
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Одиссей и сирены. Картина Дж. Ватерхауза. 1891. 


рами в барабаны, молоток и зубило - в 
поздней мифологии атрибуты первопред- 
ка Пань-гу, отделившего небо от земли, 
здесь, возможно, орудия высекания мол- 
нии]. По повелению небесного государя 
Тянь-ди (см. Шан-ди) ему был пожалован 
титул Лэймэнь Гоу-юанынуай («главно- 
командующий Гоу из управы грома») и 
поручено вместе с главнокомандующим 
Би (Би юанынуай) наблюдать за действия- 
ми нечисти и злых духов всех сторон све- 
та. Их изображения часто помещались в 
храмах духа севера Сюань-у. 

Б. Л. Рифтин. 

СИОЦУТИ, Сио-цути-но ками, в японской 
мифологии бог морских дорог или морс- 
ких течений. В мифе о братьях Ходэри и 
Хоори С. помогает Хоори отправиться во 
владения бога моря для того, чтобы отыс- 
кать рыболовный крючок старшего брата. 
В «Нихонги» фигурирует также в описа- 
нии восточного похода Дзиммутэнно. 
Выступает в роли божества - прорицате- 
ля, указывающего благоприятные земли 
и охраняющего морские пути к ним. 

Е. С. Г. 

СИП АКТ ЛИ, в мифологии ацтеков чудо- 
вище, олицетворение земли, имевшее вид 
аллигатора или рыбы. Боги-творцы Ке- 
цалькоатль и Тескатлипока, изловив С., 
создали из неё землю. Другое олицетворе- 
ние земли - Тлальтекутли, имевшее об- 
лик полужабы-полуаллигатора, было 
мужским; по некоторым мифам, С. - же- 
на Тлальтекутли. 

Р. К. 

СИРЕНЫ (2еірг|ѵед), в греческой мифоло- 
гии демонические существа, рождённые 
рекой Ахелоем и одной из муз: Мельпоме- 


ной (Ароііосі. I 3, 4), Терпсихорой (Ароіі. 
Шюсі. IV 893- 896) или дочерью Стеропа 
(Ароііосі. I 7, 10). С. миксантропичны по 
природе, это полуптицы-полуженщины, 
унаследовавшие от отца дикую стихий- 
ность, а от матери-музы - божественный 
голос. Число их колеблется от двух-трёх 
до целого множества (Ароіі. Шюсі. IV 892 
след.). Они обитают на скалах острова, 
усеянных костями и высохшей кожей их 
жертв, которых С. заманивают пением. С. 
ублажали некогда богиню Деметру (IV 
896-898). Мимо острова С. проплыл Одис- 
сей, привязав себя к мачте корабля и за- 
лив воском уши своих товарищей (Нош. 
Об. XII 166-200). Когда аргонавты плыли 
мимо острова С., Орфей заглушил их го- 
лоса своим пением и игрой на форминге 
(или лире); один из аргонавтов Бут бро- 
сился на их зов в море, но был спасён Аф- 
родитой, поселившей его в Лилибее 
(Ароіі. Шюсі. IV 900-919). С. сближали с 
гарпиями и керами; они воспринимались 
даже как музы иного мира - их изобража- 
ли на надгробных памятниках. В класси- 
ческой античности дикие хтонические С. 
превращаются в сладкоголосых мудрых 
С., каждая из которых сидит на одной из 
восьми небесных сфер мирового веретена 
богини Ананке, создавая своим пением 
величавую гармонию космоса (Ріаі. К. Р. 
X 617 Ь). 

А. Ф. Лосев. 

СИРИН, в средневековой мифологии рай- 
ская птица-дева, образ которой восходит 
к древнегреческим сиренам. В русских 
духовных стихах С., спускаясь из рая на 
землю, зачаровывают людей своим пени- 
ем. В западноевропейских легендах С. - 



Корабль Одиссея и 
сирены. Фрагмент 
росписи краснофигур- 
ного стамноса. Ок. 
475 до н. э. Лондон, 
Британский музей. 


Сирин. Фрагмент 
картины В. Васнецо- 
ва «Сирин и Алко- 
ност. Птица радос- 
ти и Птица печали». 

1896. Москва, Госу- 
дарственная Третья- 
ковская галерея. 



Райская птица Сирин. Лубок. Пер. пол. 19 в. 
Москва, Государственный Исторический 
музей. 


воплощение несчастной души. В русском 
искусстве С. и алконост - традиционный 
изобразительный сюжет (от лубочных 
картинок до «Песни радости и печали» В. 
М. Васнецова). 

В. И., В. Т. 

СИРИНГА, Сиринкс (ХОріу^), в греческой 
мифологии нимфа-гамадриада, обитав- 
шая в АркадиИ. С. почитала Артемиду и 
строго хранила свою девственность. Боги 
и сатиры не раз преследовали прекрасную 

С. Однажды С. повстречал Пан и пытался 
преследовать её, но С. бросилась к реке 
Ладон и умолила своих сестёр-наяд спас- 
ти её. Наяды превратили С. в тростник, 
который, колеблемый ветром, издавал 
жалобный звук. Пан сделал из тростника 
свирель, носящую имя нимфы (греч. 
ацріу^', «свирель»), больше всего возлю- 
бив этот неприхотливый инструмент 
(Оѵісі. Меі. I 689-712). В мифе о С. — мо- 
тивы древнего оборотничества, трансфор- 
мированные в поздней античности в жанр 
метаморфоз, и этиологические мотивы. 

А. Т.-Г. 

СИСИФ, Сизиф (Хіаікрод), в греческой ми- 
фологии сын царя эолян Эола и Энареты, 
внук Эллина, брат Кретея, Афаманта, 
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Персефона наблюдает за работой Сисифа. 

Слева - Аякс. Аттическая чернофигурная 
амфора. Ок. 530 до н. э. Мюнхен, Музей 
античного прикладного искусства. 

Салмонея и других героев, супруг плеяды 
Меропы, отец Главка, дед Беллерофонта 
(Ароііосі. I 7, 3; I 9, 3; Раиз. IX 34, 7). С. 
считался строителем Эфиры (первона- 
чальное название Коринфа — Нот. II. VI 
153). По одной из версий мифа, власть в 
Коринфе С. передала Медея (Раиз. II 3, 
11). Мифы рисуют С. хитрецом, способ- 
ным обмануть даже богов и вступающим с 
ними в конфликты. Когда Зевс похитил 
дочь речного бога Асопа Эгину, С. назвал 
отцу имя похитителя и указал место, где 
она была укрыта, и за это потребовал, что- 
бы Асоп дал воду основанному С. храму и 
городу (Раиз. II 5, 1; Ароііой. I 9, 3; III 12, 
6). Разгневанный Зевс послал за С. боги- 
ню смерти Танатос, но С. не только не по- 
шёл за нею, но, обманув, сумел заковать 
её в цепи и держал в плену несколько лет, 
поэтому люди не умирали. Только Арес 
сумел освободить Танатос, которая первой 
своей жертвой избрала С. Но и в аиде С. 
сумел обмануть богов: он оказался единст- 
венным умершим, возвратившимся на 
землю (Тйео^п. 701 след.). Уходя с Тана- 
тос в аид, С. запретил жене совершать пос- 
ле его смерти погребальные обряды и при- 
носить богам жертвы. В аиде С. умолил 
Персефону разрешить ему вернуться на 
землю, чтобы наказать жену, нарушив- 
шую священные обычаи. Боги отпустили 
С., но он обманул их и остался среди жи- 
вых. За ним пришлось посылать Гермеса 
(8с1ю1. Нош. II. VI 153). Одна из послего- 
меровских версий мифа считает С. (а не 
Лаэрта) отцом Одиссея: Автолик попы- 
тался похитить коров С., но был уличён, 
так как С. тайно пометил своих животных 
под копытами особым знаком (Ну^. ГаЪ. 
201). Чтобы отомстить, С. принял образ 
жениха дочери Автолика Антиклеи и 
овладел ею. От этого союза родился Одис- 
сей (Еиг. Ірйщ. А. 524; 8орй. РЫІосІ. 417). 
Традиция рисует С. хитрым стяжателем, 
презирающим законы богов и людей. Не- 
навидя своего брата Салмонея, С. замыс- 
лил убить его и запросил оракул Аполло- 
на, как это совершить. Оракул ответил, 


что Салмонея могут погубить только дети 
его дочери Тиро, если они родятся от С. 
Тогда С. стал любовником Тиро, и от этой 
связи родились близнецы. Предупреж- 
дённая оракулом Тиро, чтобы спасти от- 
ца, убила своих детей (Ну^. ГаЪ. 60). Кро- 
ме того, С. совершал беззаконные набеги 
на Аттику, нападал на путников и убивал 
их, придавливая огромным камнем 
(8с1іо1. 81а1. ТйеЪ. II 380). За свои преступ- 
ления С. сурово наказан в аиде. Он дол- 
жен вкатывать в гору тяжёлый камень, 
который, достигая вершины, срывается 
вниз, так что всю работу надо начинать 
сначала (Нош. Ой. XI 593 след.). Это нака- 
зание символизирует тщетность попыток 
С. одержать верх над богами. С. считался 
основателем Истмийских игр, учреждён- 
ных им в честь племянника Меликерта, 
тело которого он нашёл на берегу близ Ко- 
ринфа и похоронил (Раиз. II 1, 3; Ну§. 
ГаЪ. 273). В Коринфе существовали культ 
и святилище С. (Біой. XX 103; 81гаЬ. VIII 
6, 21). Образ С., хитрого, корыстолюбиво- 
го героя, отражает представления греков 
о жителях крупнейшего торгового центра 
материковой Греции — Коринфа. Другая 
традиция (не дошедшая трагедия Крития) 
рисует С. героем-богоборцем, противосто- 
ящим своей изворотливостью произволу 
богов. Миф о С. нашёл отражение в траге- 
диях Эсхила, Еврипида, Софокла и в про- 
изведениях изобразительного искусства. 
Сюжет «С. толкает в гору камень» в ан- 
тичном искусстве — на метопе самосского 
храма Геры, в вазописи, на геммах, сарко- 
фагах; в новое время - картины Тициана, 
Джордано. Наиболее известная интерпре- 
тация мифа в литературе — «Миф о С. » А. 
Камю. 

М. Н. Ботвинник. 
СИТА (др.-инд. 8і1а, «борозда»), в ведий- 
ской мифологии богиня пашни (РВ IV 57, 
6-7; сутры), в древнеиндийском эпосе 
«Рамаяна» супруга главного героя Рамы. 
Согласно «Рамаяне», С. появилась на свет 
из борозды на вспаханном поле (отсюда её 
имя) и была удочерена царём Видехи 
Джанакой (в джайнских «Рамаянах», ма- 
лайской, кампучийской, тибетской, хота- 
нской и некоторых других версиях сказа- 
ния о Раме С. - дочь Раваны, покинутая 
своими родителями). Став женой Рамы, 
С. ушла вместе с ним в изгнание и была 
похищена Раваной, который держал её в 
заточении на Ланке. Разыскивая С., Рама 
осадил Ланку и убил Равану. Однако 
прежде чем Рама принял её обратно, С., 
доказывая свою верность супругу, должна 
была пройти испытание огнём. По возвра- 
щении в Айодхью Рама, узнав, что его 
подданные продолжают подозревать С. в 
измене, высылает её в лес. Там она нахо- 
дит себе прибежище у аскета Вальмики, 
который воспитывает двух её сыновей Ку- 
шу и Лаву. Когда сыновья С. выросли, 
Вальмики возвращает её Раме, но при 
свидании с Рамой С. по её просьбе погло- 
щает её мать - Земля. В вишнуистской 
мифологии С. рассматривается как авата- 
ра жены Вишну Лакшми. Исходя, одна- 
ко, из сближения ведийской и эпической 
С., а также из мифологических реминис- 
ценций её образа в «Рамаяне» (обстоя- 
тельств её рождения и смерти и др.), мож- 
но заключить, что первоначально С. счи- 
талась супругой Индры (в частности, в его 


ипостаси бога дождя Парджаньи), и тогда 
в эпическом конфликте Рамы и Раваны 
из-за С. просматриваются следы ведий- 
ского мифа об Индре и Вритре и (шире) — 
календарной, или земледельческой, ми- 
фологии. 

П. Г. 

СИТЯНЬ («западное небо», «страна под 
западным небом»), в буддийской мифоло- 
гии в Китае вариант Сукхавати. В С., зем- 
ле наивысшей радости (Цзилэ), располо- 
женной на крайнем западе, живут люди, 
избавившиеся от страданий. Страна укра- 
шена драгоценностями, с неба идёт дождь 
из цветов, звучат музыка и пение необык- 
новенных птиц. Во главе страны стоит 
будда Амитабха (Амито-фо). Люди обре- 
тают перерождение в этой стране за наи- 
высшие благие деяния. Согласно «Сукха- 
вативьюха-сутре», подобные страны есть 
на севере, востоке, юге и в направлениях 
верх и низ. Канон изображения С: обшир- 
ный сонм святых, сидящих вокруг будды 
Амитабхи и двух его помощников-пуса 
(бодхисатв) Гуань-инь (Авалокитешвара) 
и Дашичжи (Махастханапрабха); перед 
буддой пруд с лотосами, вокруг которого 
разгуливают птицы, играет оркестр и 
пляшут танцоры. Представление о С. яв- 
ляется вульгаризированным вариантом 
буддизма с обожествлением будды Ами- 
табхи (амитоизм). Учение о нирване, дос- 
тигаемой в результате благих деяний в бес- 
конечной цепи перерождений, заменяет- 
ся новым рождением в сонме святых в С., 
где человек остаётся неопределённо дол- 
го, испытывая постоянное блаженство и 
ожидая своего вхождения в нирвану. Не- 
которые ответвления школы Счастливой 
страны вообще отождествляют С. и нирва- 
ну. С. приобретает черты рая, где вечно 
пребывают в блаженстве те, кто заслужил 
это своими благими деяниями. Сложные 
дисциплинарные положения буддизма за- 
мещаются простыми молитвами, в основ- 
ном призываниями будды Амитабхи (На- 
мо Амито-фо). Удостоившиеся пребыва- 
ния в С. могут предварительно проходить 
очищение от мирской грязи с помощью 
заключения на некоторый срок в бутоне 
лотоса — символа чистоты, не загрязняе- 


Рама и Сита в лесу. Миниатюра. 1 780. Кангра. 
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мой мирской скверной. В храмах, особен- 
но часто ламаистских, постоянно встреча- 
ются живописные композиции и панора- 
мы со скульптурными группами, изобра- 
жающие С. Амитабха нередко именуется 
также Ситянь-цзяочжу («наставник и по- 
велитель в С.»). 

Л. Н. Меньшиков. 
СИУАКОАТЛЬ («женщина-змея»), Тона- 
цин («наша мать»), одно из древнейших 
божеств в мифологии индейцев Централь- 
ной Америки, у ацтеков — богиня земли, 
деторождения и войны, мать Мишкоатля. 
Изображается в виде молодой женщины с 
ребёнком на руках или в белой одежде, с 
черепом вместо головы, вооружённая 
копьеметалкой и щитом; иногда двухго- 
ловой. С. — покровительница повиваль- 
ных бабок, повелительница сиуатетео — 
духов женщин, умерших при первых ро- 
дах. Культ С. был особенно популярен в 
ипостаси Тонацин. 

Р. К. 

СИФ (евр. 8еЧі, греч. Хг|Ѳ, этимология не- 
ясна), в ветхозаветной традиции третий 
сын Адама и Евы, от которого происходят 
все народы (Быт. 4, 25-5). В Библии и пос- 
лебиблейской иудаистической литературе 
С. появляется только эпизодически, но в 
гностической и апокрифической литера- 
туре занимает значительное место. Книга 
Бытия (4, 25) содержит народную этимо- 
логию имени С. от глагола зуі, «ставить», 
«основывать» («... и назвала его С., ибо 
(сказала): положил мне бог семя другое 
вместо Авеля, которого убил Каин»). С 
выражением «семя другое», вероятно, 
связано имя Аллогенес (греч. АААоуеѵтід, 
«инакородный»), часто применяемое в 
гностической литературе к С. Коммента- 
рий этого выражения («Она поняла, что 
это семя из другого места. И кто это? Это 
царь мессия») попал в «Берешит рабба» 
23 из гностической среды, где С. обычно 
рассматривается как мессия. Некоторые 
из гностических сект называли себя «де- 
ти» или «облик С.», что соответствует, ве- 
роятно, сетианам, о которых сообщают от- 
цы церкви. Иосиф Флавий в «Иудейских 
древностях» (I 71) сообщает легенду, сог- 
ласно которой С. и его потомки, открыв- 
шие науку астрологии, знали от Адама, 
что человечество будет истреблено дваж- 
ды; потопом и огнём; поэтому они остави- 
ли свое знание написанным на двух сте- 
лах: одна — из камня, который может пе- 
режить потоп, другая — из кирпича, спо- 
собного выдержать огонь. Представление 
о трёх стелах, контаминированное с нео- 
платонической концепцией троичности 
природы бога, лежит, вероятно, в основе 
названия коптского текста «Три стелы 
С.». Другой коптский текст «Откровение 
Адама его сыну С.», также представляю- 
щий собой изложение гностического уче- 
ния, начинается с рассказа Адама о том, 
как явившиеся ему трое приказали «про- 
снуться от сна смерти» и послушать об 
зоне и семени человека, которому принад- 
лежит жизнь и который произойдёт от 
Адама и Евы. В разных апокрифических 
книгах об Адаме рассказывается, как пос- 
ле убийства Авеля Каином Адам не приб- 
лижался в течение 130 лет к своей жене. 
Явившийся после этого ангел сообщил 
ему, что у них с Евой родится сын, кото- 
рый будет иметь многочисленное потом- 


ство, которому, однако, не следует сме- 
шаться с семенем Каина. Из апокрифи- 
ческой литературы известна история соб- 
лазнения сыновей С. дочерьми Каина (см. 
в ст. Каин). В апокрифах об Адаме повест- 
вуется, как С. по просьбе умирающего 
Адама отправился вместе с Евой в Эдем 
просить для отца «масло жизни» от «дре- 
ва милосердия». В армян, книге «Слово 
Адама С.» излагается миф о том, как С., 
услышав от отца историю «грехопаде- 
ния» , постился 40 дней. Явившийся по за- 
вершении поста ангел вручил ему «ветвь 
радости». С. принёс её Адаму, который, 
прозрев, узнал в ней ветвь от древа позна- 
ния добра и зла. Другой апокрифический 
сюжет повествует о том, как оплакиваю- 
щая Адама Ева призвала С. смотреть чу- 
десное видение: вознесение души Адама и 
ангелов, молящих бога о прощении сотво- 
ренного им. С., отвечая на вопросы Евы, 
растолковывал ей происходящее. Затем 
снизошел сон и на Еву, и С., единственно- 
му из смертных, было предоставлено ви- 
деть величие божьего творения. Во мно- 
гих апокрифических книгах говорится, 
что С., подобно Авелю, был пастырем 
овец. Некоторые тексты сообщают, что С. 
передал сыну Эношу (Еносу) историю 
Адама и Евы. 

В мандейском пантеоне С. [мандейск. 
8іШ, имя подогнано под трехсогласный 
арамейский корень зЧ, «сажать» (расте- 
ние), так как Шитил — посаженная душа 
(«мана»)] занимает одно из центральных 
мест. Он — архетип духовно непорочной 
человеческой души, иногда — сама рели- 
гия. Он встречает души на их пути к кре- 
щению и учит их об истинных свидетель- 
ствах жертвоприношения. 

А. А. Папазян. 

СИХИРТЯ, сиртя, в самодийской мифо- 
логии (у ненцев) антропоморфные сущест- 
ва маленького роста, живущие под зем- 
лёй. Некогда С. жили на земле, в подзем- 
ном мире они владеют стадами мамонтов 
(«земляных оленей»), а выходя на поверх- 
ность, избегают встреч с людьми. Иногда 
отождествлялись с русской чудью. Суще- 
ствует предположение, что в образе С. от- 
ражены воспоминания ненцев о досамо- 
дийском населении тундры. Аналогич- 
ный С. образ известен также энцам: сиите. 

Е. X. 

СИ-ХЭ, в древнекитайской мифологии 
возница солнц. В «Шань хай цзине» 
(«Книге гор и морей», 4-2 вв. до н. э.) го- 
ворится: «Среди сладких источников есть 
страна Си-хэ, там живёт женщина Си-хэ, 
там солнца омываются в сладком источ- 
нике. Си-хэ - жена Ди-цзюня, которая ро- 
дила 10 солнц». По древним представле- 
ниям, С.-х. по очереди вывозила своих де- 
тей-солнц на небо в колеснице, запряжён- 
ной шестёркой драконов. 

Б.Р. 

СИ-ШЭНЬ («бог радости», «дух радос- 
ти»), в китайской народной мифологии 
божество радости, наслаждения; покро- 
витель бракосочетания. Одно из первых 
упоминаний о С.-ш. в «И чжуань» («Ком- 
ментарии к "Книге перемен"») Лу Цзи (3 
в. н. э.). По некоторым поверьям, С.-ш. 
отождествляется в определённом аспекте 
с Чжоу-ваном — последним государем ди- 
настии Шан, прославившимся своим люб- 
веобилием (изображался на древних рель- 


ефах сидящим на спинах двух колено- 
преклонённых женщин). С.-ш. имеет об- 
лик человека, несущего корзину или (ча- 
ще) решето с тремя стрелами из персико- 
вого дерева, которыми отгоняли злых ду- 
хов. Считается также, что С.-ш., как 
Чжоу-ван, обитает на планете Венера. С.- 
ш. часто включали в свиту бога богатства 
- цай-шэня и изображали на народных 
картинах позади бога богатства со свит- 
ком бумаги, на котором крупно написан 
иероглиф «си», «радость». Особый ико- 
нографический тип - С.-ш. в зелёном оде- 
янии (цвет весны и растительности, отсю- 
да цвет радости наряду с красным), с иеро- 
глифом «радость» в руке или сгребающим 
с улыбкой золотые и серебряные слитки в 
большую корзину. 

Б. Л. Рифтин. 

СЙАВАРПІАН (авест., «чёрный конь»), 
Сиявахш, Сиявуш (поздние формы име- 
ни), герой иранского эпоса. Сын Кай Ка- 
вуса, юный царевич С. был ложно обвинён 
своей мачехой Судабой, воспылавшей к 
нему страстью, в покушении на её честь, 
но опроверг обвинение, пройдя испытание 
огнём. С. уезжает к ту райскому царю 
Франграсйану (Афрасиабу), который сна- 
чала ласково встречает его, выдаёт за него 
замуж свою дочь Фарангис, но затем ко- 
варно убивает (С. был «зарезан, как ов- 
ца»). За С. мстит его сын Кай Хусроу, по- 
бедивший Афрасиаба. В «Шахнаме» С. — 
сторонник прекращения войны между 
Ираном и Турином . В мифологических 
представлениях народов Средней Азии С. 
нередко воспринимался как умирающее и 
воскресающее божество, обладающее со- 
лярными функциями. С именем С. связы- 
вались также постройка волшебного горо- 
да на головах подвластных ему демонов 
(«Айаткар и джамаспик» 7, 2) и появле- 
ние чудесного цветка из его пролитой кро- 
ви. «Кровью С.» назывались смола драко- 
нова дерева и выделения разных видов се- 


Испытание Сиявуша огнем. Миниатюра. 
1614. Лондон, Британская библиотека. 
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Скади. 


Гравюра из издания « Эдды » 1893. Стокгольм. 
мейства лилейных. К С. возводила свою 
родословную раннесредневековая хорез- 
мийская династия Афригидов, хотя 
«Яшт» (XIX 71-72), вопреки многочис- 
ленным среднеазиатским преданиям, по- 
мещает С. в Систан. Этот же текст, а вслед 
за ним и другие изводы эпоса присваива- 
ют С. эпитет «счастливый», видимо, в 
смысле «сполна отмщённый». 

Л. А. Лелеков. 

СКАДИ (др.-исл. 8касІі), в скандинавской 
мифологии богиня — охотница и лыжни- 
ца. С. — дочь великана Тьяцци, жена бога 
Ньёрда. В «Младшей Эдде» рассказывает- 
ся, что после убийства асами её отца она 
надела шлем и кольчугу и явилась к асам 
мстить за него. С. согласилась заключить 
с ними мир на том условии, что асы рас- 
смешат её (это удаётся сделать Локи; ти- 
пичный сказочный мотив «несмеяны»; в 
сказках он является формой брачных ис- 
пытаний) и дадут ей мужа. С. по условию, 
выдвинутому асами, выбирает мужа по 
ногам и указывает на Ньёрда (думая, что 
перед ней прекрасный Бальдр). В «Саге об 
Инглингах» упоминается и брак С. с Оди- 
ном. С. принимает участие в наказании 
Локи, подвесив над ним ядовитую змею 
(см. в ст. Локи). Как богиню — лыжницу 
и охотницу С. сопоставляют с богом- лыж- 
ником Уллем. 

Е. М. 

СКАЗКИ И МИФЫ. В архаическом 
фольклоре различение между мифом и 
сказкой (С.) трудноустановимо. Выделяе- 
мые самими носителями традиции две 
формы повествования [пыныл и лымныл 
- у чукчей, хве нохо и хехо - у фон (Бе- 
нин), лилиу и кукванебу - у киривна в 
Меланезии и т. п.] лишь условно соотно- 
сятся с мифами и С. 

Происхождение С. из мифа у большин- 
ства исследователей не вызывает сомне- 
ния. Архаические С. обнаруживают от- 
чётливую сюжетную связь с первобытны- 
ми мифами, ритуалами племенными обы- 
чаями. Мотивы, характерные для тотеми- 
ческих мифов и особенно мифологичес- 
ких анекдотов о трикстерах, широко от- 
разились в С. о животных. Совершенно 


очевидно мифологическое происхожде- 
ние универсально распространённой вол- 
шебной С. о браке с чудесным «тотем- 
ным» существом, временно сбросившим 
звериную оболочку и принявшим челове- 
ческий облик (ср. сюжеты АТ 400, 425 и 
др.): чудесная жена (в более поздних вари- 
антах - муж) дарит своему избраннику 
удачу в охоте, мёд (если она пчела), бога- 
тый урожай и т. п., но покидает его из-за 
нарушения им какого-либо запрета (не 
называть по имени, не ругать и т. п.). С. о 
посещении иных миров для освобождения 
находящихся там пленниц (АТ 301 и др.) 
аналогичны мифам и легендам о стран- 
ствованиях шаманов или колдунов за ду- 
шой больного или умершего. Популярные 
С. о группе детей, попадающих во власть 
злого духа, чудовища, людоеда и спасаю- 
щихся благодаря находчивости одного из 
них (АТ 327 и др.), или об убийстве могу- 
чего змея — хтонического демона (АТ 300 
и др.), воспроизводят мотивы, специфич- 
ные для посвятительных обрядов. 

Важной предпосылкой превращения в 
С. мифов, имеющих обрядовую основу, 
являющихся составной частью ритуалов 
или комментарием к ним (см. Обряды и 
мифы), был разрыв непосредственной свя- 
зи этих мифов с ритуальной жизнью пле- 
мени. Отмена специфических ограниче- 
ний на рассказывание мифа, допущение в 
число слушателей и непосвящённых 
(женщин и детей) влекли за собой неволь- 
ную установку рассказчика на вымысел, 
акцентирование развлекательного момен- 
та и неизбежно - ослабление веры в досто- 
верность повествования. Из мифов изы- 
мается особо священная часть, усиливает- 
ся внимание к семейным отношениям ге- 
роев, их ссорам и дракам и т. п. Первона- 
чально строгая достоверность уступает 
место нестрогой достоверности, что спосо- 
бствует более сознательному и свободному 
вымыслу. 

В генезисе С. существенна роль деми- 
фологизации времени и места действия, 
переход от строгой локализации (там, где 
она имела место) событий к неопределён- 
ности сказочного времени и места дейст- 
вия. Отсюда проистекает и демифологиза- 
ция результата действия, т. е. отсутствие 
в С. характерного для мифа этиологизма. 
Если в мифе деяния демиурга (даже если 
они по своему характеру подобны трюкам 
мифологического плута), мифологичес- 
кие приобретения имеют коллективное и 
космическое значение, определяя космо- 
гонический процесс (происхождение све- 
та, огня, пресной воды и т. д.), то в С. до- 
бываемые объекты и достигаемые цели 
составляют индивидуальное благополу- 
чие героя, приобретения которого носят 
семейно-родовой, социальный характер. 
Так, герой волшебной С. похищает живую 
воду для излечения больного отца (напр., 
в гавайских С. или в С. европейских наро- 
дов) или добывает огонь с помощью зверей 
для своего очага (у фон), а персонаж жи- 
вотной С. (заяц или паук) хитростью по- 
хищает для себя одного воду из колодца. 
Этиологический смысл мифа постепенно 
вытесняется моралью (в С. о животных), 
стилистическими формулами, намекаю- 
щими на недостоверность повествования 
(в волшебных С). Происходит демифоло- 
гизация и самих героев. Десакрализация 


тотемных персонажей при сохранении их 
зооморфности явилась предпосылкой фор- 
мирования С. о животных, восходящих к 
сказаниям о мифологических плутах; 
главный герой животных С. - зооморф- 
ный трикстер, а его проделки - основные 
структурные элементы сюжета. По мере 
забвения тотемических верований С. о 
животных обогащаются бытовыми моти- 
вами. 

Демифологизация героя волшебной и 
волшебно-героической С. сопровождается 
его полной антропоморфизацией и в изве- 
стной мере идеализацией: у него - божест- 
венные родители, чудесное происхожде- 
ние, иногда сохраняются реликтовые то- 
темические черты. Однако сказочный ге- 
рой не имеет изначально магических сил, 
которыми по самой своей природе облада- 
ет герой мифологический. В архаических 
С. он приобретает эти качества в результа- 
те инициации, шаманского искуса, особо- 
го покровительства духов. С., ещё в зна- 
чительной степени сохранившие мифоло- 
гическую фантастику, например, имеют- 
ся у северозападных индейцев. В них рас- 
сказывается о необычайных испытаниях, 
которым подвергается сын (или зять) 
солнца. Это своего рода героические С., но 
богатырство героя в них носит ещё колдо- 
вской, шаманский характер. Будущий 
зять солнца найден в брюхе щуки, сам мо- 
жет превращаться в щуку, получает по- 
мощь от щуки (тотемический мотив); с по- 
мощью данного ему некой старухой меш- 
ка с ветрами герой тушит насылаемый 
солнцем огонь, он охотится за дочерьми 
солнца, принявшими вид коз или птиц, с 
дочерьми солнца улетает на землю. 

В процессе демифологизации героя, 
по-видимому, сыграло свою роль взаимо- 
действие традиций собственно мифологи- 
ческого повествования и всякого рода пер- 
вобытных быличек-рассказов о встречах в 
недавнем прошлом с различными злыми 
или добрыми духами. Центральные пер- 
сонажи быличек — обыкновенные люди. 
Демифологизация героя в С. дополняется 
часто нарочитым выдвижением в качест- 
ве героя «не подающего надежд», соци- 
ально обездоленного, гонимого и унижен- 
ного представителя семьи, рода, селения. 
Таковы многочисленные бедные сироты в 
фольклоре меланезийцев, горных тибето- 
бирманских племён, эскимосов, палео- 
азиатов, североамериканских индейцев и 
др. Их обижают сородичи и соседи, а духи 
становятся на их защиту. Хотя различные 
признаки «низкого» героя (напр., «не- 
умойка», «незнайка», «дурачок», связан- 
ный с золой и очагом) имеют большое зна- 
чение, восходя к ритуально-мифологичес- 
кой семантике (ср. ритуальное значение 
грязи, золы, лени, безумия, очага и пр.), 
сознательно маркируется именно его со- 
циальная обездоленность. Если С. о сыне 
или зяте солнца и других «высоких» геро- 
ях представляют собой архаические ана- 
логи русских волшебных С. об Иване-ца- 
ревиче, то бедный сиротка - «грязный па- 
рень» аналогичен запечникам - младшим 
братьям, Золушке в европейских С., Ива- 
нушке-дурачку. 

Классическая форма волшебной С. сло- 
жилась гораздо позже, чем классическая 
С. о животных, уже за пределами перво- 
бытной культуры; она известна только в 
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фольклоре цивилизованных народов Ев- 
ропы и Азии и отличается от архаической 
С. в большей мере, чем последняя от ми- 
фа. Её формирование было подготовлено 
упадком (хотя и неполным) мифологичес- 
кого мировоззрения, превращением конк- 
ретно-этнографической фантазии в обоб- 
щённо-поэтическую. В архаическом 
фольклоре сказочная фантастика столь же 
конкретно этнографична, как и в мифах, 
основана на конкретных племенных веро- 
ваниях; в классической волшебной С. она 
оторвана от них, создаётся достаточно ус- 
ловная поэтическая мифология С. Чудес- 
ные существа, например, в русской С. — 
иные, чем в русской быличке, отражаю- 
щей сохранившиеся в определённой среде 
суеверия. Категория волшебного, хотя ге- 
нетически связана с магическим и сакра- 
льным, не тождественна им и специфична 
для С. (а не для мифа). Сказка поэтизиру- 
ет не только образы мифических существ 
(баба-яга, змей, кащей и т. п.), но и сами 
магические превращения и колдовские 
действия. Собственно сказочная семанти- 
ка может быть интерпретирована только 
исходя из её мифологических истоков. 
Однако для сказочной семантики, в отли- 
чие от мифологической, характерна геге- 
мония социального кода. Фундаменталь- 
ные мифологические противоположности 
типа жизнь — смерть в значительной ме- 
ре оттесняются социальными коллизия- 
ми, выступающими в форме внутрисемей- 
ных отношений. 

В архаической С. семейная тема только 
намечается: сказочная семья в известной 
мере является символическим обобщени- 
ем большой семьи, т. е. патриархального 
объединения полуродового типа, и сюже- 
ты семейных распрей, угнетение падчери- 
цы или нанесение обиды младшему брату 
имеют имплицитно социальное значение 
как знаки разложения рода. Мотив млад- 
шего брата, по-видимому, косвенно отра- 
жает вытеснение архаического минората 
и развитие семейного неравенства. Образ 
мачехи мог возникнуть только при усло- 
вии нарушения эндогамии, т. е. при же- 
нитьбе на слишком «далеких» (из чужих 
племён) невестах. Не случайно мотив ма- 
чехи - падчерицы в европейских С. в не- 
которых устойчивых сюжетах альтерна- 
тивен мотиву инцестуального преследова- 
ния дочери отцом - попытки крайнего на- 
рушения экзогамии (запрещающей брак 
слишком близких родственников). 

Нарушения норм семейно-брачных от- 
ношений (в виде инцеста или, напротив, 
женитьба на слишком далёких невестах) 
и взаимных обязательств свойственников 
оказываются источником серьёзных кол- 
лизий и в мифах, приводя к разъедине- 
нию исконно связанных между собой кос- 
мических элементов. Их воссоединение 
требует медиации и медиаторов. В С. те 
же самые нарушения (ср. лёгкое наруше- 
ние брачных запретов в С. о тотемной же- 
не, сбросившей звериную оболочку; похи- 
щение царевны в качестве наложницы 
змеем - слишком далёким женихом; пре- 
следование дочери отцом - инцест или 
падчерицы мачехой - слишком далёкой 
женой отца и т. п.) рассматриваются со 
стороны возможных социальных, а не 
космических последствий. «Правиль- 
ный» брачный обмен всё больше теряет 


коммуникативную функцию (как в палео- 
азиатских мифах о приключениях детей 
ворона, заключающих «правильные» бра- 
ки с существами, персонифицирующими и 
контролирующими погоду и морской про- 
мысел, т. е. с социализированными кос- 
мическими силами). ВС., где речь идёт не 
о племенном благополучии на космичес- 
ком фоне, а о личном счастье на фоне со- 
циальном, брак «низкого» героя с царев- 
ной (или «низкой» героини с царевичем), 
сопровождающийся повышением соци- 
ального статуса героя, представляет собой 
своеобразный чудесный выход для инди- 
вида из социальной коллизии [в класси- 
ческой С. встречается чудесное рождение 
героя как форма его идеализации, но ча- 
ще «высокое» происхождение имеет соци- 
альные формы (царевич)]. Свадьба высту- 
пает как средство преодоления фундамен- 
тальных противоречий, выявляемых на 
уровне сказочной семьи, и осуществляет 
медиацию в оппозиции «низкий» — «вы- 
сокий». В архаических С. тема женитьбы 
периферийна; семейные отношения вы- 
ступают иногда как средство достижения 
хозяйственных успехов, магических 
предметов и т. п. При переходе от архаи- 
ческой к классической волшебной С. сред- 
ство и цель как бы меняются местами. Да- 
же в С. о добывании диковинок поиски пе- 
ра жар-птицы, живой воды и т. п. - толь- 
ко прелюдия к свадьбе царевны; в других 
же С. чудесные предметы выступают всег- 
да лишь как средство, обеспечивающее в 
конечном счёте счастливый брак. Женить- 
ба сохраняет медиативную функцию и в 
тех редких случаях, когда в С. жених и 
невеста оба - высокого социального проис- 
хождения. В подобных случаях герой не- 
редко сознательно скрывается под маской 
«низкого» и лишь впоследствии обнару- 
живает своё действительное происхожде- 
ние (как в С. о золотоволосом юноше и др.). 

В целом для семантики волшебной С. 
типично сохранение важнейшего мифоло- 
гического противопоставления свой — чу- 
жой (характеризующее отношения героя 
и его антагониста), которое проецируется 
на различные плоскости: дом - лес (ребё- 
нок - баба-яга), наше царство - иное цар- 
ство (молодец - змей), родная семья - не- 
родная семья (падчерица - мачеха) ит.п.; 
и описание норм семейно-брачных отно- 
шений ведётся в плане того же противо- 
поставления: от нормально экзогамного 
брака с «тотемной» супругой, объединяю- 
щего «человеческое» и «звериное», до их 
предельного нарушения в виде инцеста. 

В классической волшебной С. успех 
или неуспех героя уже не является пря- 
мым следствием соблюдения им магичес- 
ких предписаний, обретения магических 
способностей в результате инициации или 
шаманского искуса, родственных или 
брачных связей с духами. Чудесные силы 
вообще как бы отрываются от героя и 
действуют в значительной мере вместо не- 
го. Их благоволение к герою обусловлива- 
ется соблюдением им определённых, до- 
вольно отвлечённых правил поведения, 
диктующего структуру сказочного по- 
ступка, его основной принцип - обяза- 
тельность положительного ответа на лю- 
бой вызов, особенно ведущий к действию 
(даже если он исходит от явно враждебно- 
го существа): всякое предписание должно 


быть выполнено, а всякий запрет нару- 
шен. Эта формальная система поведения, 
абстрагированная от конкретных обычно- 
правовых норм, специфична для С. Это не 
исключает того, что поступки героя могут 
одновременно иметь морально-этическую 
характеристику (вежливость, доброта, 
щедрость и т. п.), что также типично для 
С. Волшебные силы активно помогают ге- 
рою совершить подвиг, часто действуют 
вместо него, но в правильном поведении 
всегда проявляется добрая воля героя (и 
злая воля ложного героя — в неправиль- 
ном). 

Как миф, так и развитая С. имеют еди- 
ную морфологическую структуру, пред- 
стающую как цепь потерь (бед, недостач) 
неких космических или социальных цен- 
ностей и их приобретений, связанных 
между собой действиями героя (являю- 
щихся их результатом). Эти действия - 
космогонические и культурные деяния 
демиургов в мифах, проделки трикстеров 
в С. о животных и испытания героев в вол- 
шебных С. - дистрибутивно тождествен- 
ны (все они - промежуточные звенья меж- 
ду потерей и приобретением). Но миф или 
архаическая С. выступают как некая ме- 
таструктура по отношению к классичес- 
кой волшебной С. В архаической С. цепь 
потерь и приобретений может состоять из 
неопределённого числа звеньев и положи- 
тельный, счастливый финал (приобрете- 
ние), хотя и встречается чаще, чем отри- 
цательный (потеря), не обязателен. Все 
звенья более или менее структурно равно- 
ценны и достаточно обособлены. В клас- 
сической волшебной С. отдельные сюжет- 
ные звенья обязательно образуют жёст- 
кую иерархическую ступенчатую струк- 
туру, в которой одни сказочные ценности 

— средство для достижения других (ана- 
логично и в классической С. о животных, 
состоящей из цепи трюков, также, хотя и 
в меньшей степени, чем в волшебной С., 
иерархизированных относительно друг 
друга). Иерархическая структура волшеб- 
ной С. состоит из двух или чаще трёх ос- 
новных звеньев — испытаний героя: пред- 
варительного (некий даритель контроли- 
рует знание героем правил поведения), ос- 
новного (подвиг, ведущий к ликвидации 
первоначальной беды или недостачи) и до- 
полнительного (испытание на идентифи- 
кацию: герой должен доказать, что имен- 
но он совершил подвиг, после чего проис- 
ходит посрамление соперников и само- 
званцев). Финал классической волшебной 
С. - непременно счастливый, как правило, 

- женитьба на царевне и получение пол- 
царства. Таким образом, не только ликви- 
дируется первоначальная беда-недостача, 
но имеются и дополнительные приобрете- 
ния, оборачивающиеся наградой герою. 
Испытания героя в волшебной С. сопоста- 
вимы с испытаниями, характерными для 
посвятительных (инициационных) либо 
брачных (более поздних) ритуалов в арха- 
ическом обществе и соответствующих ми- 
фов. Поскольку через инициации и дру- 
гие переходные (напр., из одного возраст- 
ного класса в другой) ритуалы проходит 
каждый индивид, то С., с её интересом к 
судьбе личности, широко использует ми- 
фологические мотивы, сопряжённые с ри- 
туалами посвятительного типа. Эти моти- 
вы отмечают вехи на пути героя (ряд ис- 
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пытаний, приобретение магических сил) 
и становятся символами самой героичнос- 
ти (победа над змеем и т. п.). Так, ряд важ- 
нейших символов, мотивов, сюжетов и от- 
части общая структура волшебной С. свя- 
заны с посвятительными ритуалами (см. 
исследования В. Я. Проппа, Дж. Кэмпбел- 
ла и более ранние — П. Сентива). Однако 
ритуальным эквивалентом классической 
формы волшебной С. скорее является 
свадьба — ритуал более молодой и инди- 
видуализированный по сравнению с ини- 
циацией, с которой он отчасти связан ге- 
нетически; отсюда в какой-то мере спра- 
ведливо и утверждение, что инициация - 
ритуальный эквивалент соответствую- 
щих типов мифа и архаических форм С., а 
свадьба - развитой волшебной С. Целый 
ряд сказочных мотивов и символов - баш- 
мачок Золушки, запекание кольца в пи- 
рог, ряженье невесты в свиную кожу или 
кожу старухи (в японской С.), подставная 
мнимая невеста, бегство невесты или же- 
ниха, запрет называть родовое имя моло- 
дой жены ит. п. - находит объяснение в 
брачных обычаях и обрядах многих наро- 
дов мира и в конечном счёте восходит так- 
же к древней ритуально-мифологической 
семантике. С. сопоставима и со свадебным 
обрядом в целом, поскольку женитьба на 
царевне или брак с царевичем является 
конечной сказочной целью. Отсюда, одна- 
ко, не следует общий вывод о принципи- 
ально ритуальном генезисе волшебной С., 
поскольку своеобразие сказочной фантас- 
тики, саму жанровую форму С. во многом 
определяют и первобытные фетишист- 
ские, тотемические, анимистические, ма- 
гические представления и сами специфи- 
ческие особенности мифологического 
мышления, мифологические медиации. 

На стилистическом уровне важнейши- 
ми жанровыми показателями, которые 
противопоставляют волшебную класси- 
ческую С. мифу как художественный вы- 
Сканда-Муруган. 

1891. Куала-Лумпур, пещеры Башу. 




Сканда ( Картикейя ). Камень. 8-9 вв. Канаудж. 


мысел, являются сказочные традицион- 
ные формулы, указывающие на неопреде- 
лённость времени и места (в зачинах), не- 
достоверность (указание на небылицу че- 
рез категорию невозможного в концовке) 
и т. д. Зачины и концовки классической 
волшебной С. полярно противоположны 
инициальным формулам (указывающим 
на мифическое время первотворения: «это 
было тогда, когда животные ещё были 
людьми» и т. п.) и финальным формулам 
этиологического характера архаической 
С. В то же время прямая речь в С. сохра- 
няет в схематизированном виде некото- 
рые ритуально-магические элементы. 

Е. М. Мелетинский. 
СКАЛЬСА (Зкаіза), в литовской мифоло- 
гии рог изобилия, воплощение счастья, 
процветания (ср. литов, зкаіза, «спо- 
рость», «спорина», «прибыль», «рост», 
«обилие», восклицание зкаіза! равносиль- 
но приветствию «хлеб да соль», ср. также 
зкаізе, «спорынья»); согласно источни- 
кам 18 в. (М. Преториус и др.) — аналог 
рим. Согпи Соріае, «рог изобилия». Пер- 
сонифицированный образ С. как плодоро- 
дия — урожая принадлежит к кругу пер- 
сонажей типа белорус, спарыш, рус. «спо- 
рыш» . Преториус описывает особое празд- 
нество С., приуроченное к первому уро- 
жаю. 

В. И., В. Т. 

СКАМАНДР (Ехосцаѵброд), в греческой 
мифологии бог одноименной реки на тро- 
янской равнине (другое название - 
Ксанф), связанный с царским родом: он - 
отец Тевкра, чья дочь Батия стала женой 
Дардана; дочь С. Каллироя стала женой 
Троса, а другая дочь Стримо - Лаомедонта 
(Ароііосі. III 12, 1-3). В Троянской войне 
С. сочувствует своим потомкам-троянцам: 
в негодовании на свирепствующего Ахил- 
ла, завалившего реку трупами убитых, С. 
выходит из берегов и пытается поглотить 
Ахилла, но вынужден смириться перед 
Гефестом, направившим на С. вал огня 
(Нош. II. XXI 130-138; 211-384). 

В. Я. 

СКАНДА (др.-инд. Зкапсіа, букв. «Изли- 
тый»), в индуистской мифологии предво- 
дитель войска богов, иногда осмысляе- 


мый как бог войны. Был включён в инду- 
истский пантеон на рубеже новой эры. О 
рождении С. существует несколько ми- 
фов. По одному из них, С. был сыном Аг- 
ни и Свахи. Соединяясь с Агни, Сваха по- 
следовательно принимала облик шести 
жён великих риши. Соответственно С. ро- 
дился с шестью головами, двенадцатью 
руками и ногами (Мбх. III 213-216; 
«Сканда-пурана» I 27, 44; «Шива-пура- 
на» II 4, 2). Согласно другому мифу, С. 
был сыном Шивы и Парвати, рождённым 
ради уничтожения асуры Тараки, которо- 
го, по слову Брахмы, не мог убить никто, 
кроме сына Шивы. При зачатии С. семя 
Шивы упало в огонь, но бог огня Агни не 
смог удержать его и бросил в Гангу. Ганга, 
в свою очередь, отнесла семя на гору Хи- 
мават, где родившегося мальчика воспи- 
тали шесть Криттик - звёзд Плеяды, отче- 
го вторым его именем стало Карттикея 
(Мбх. IX 43-46; Рам. I 36-37; Мат.-пур. 
146, 158; «Шива-пурана» II 4, 1-2). Со 
временем С. возглавил войско богов, убил 
Тараку и многих других асу ров. В боль- 
шинстве мифов С. - юноша (ещё одно его 
имя - Кумара, «мальчик»): он не женат 
или имеет женой Девасену — олицетворе- 
ние небесного воинства; ездовое животное 
(вахана) С. - павлин, а его постоянные ат- 
рибуты: копьё, лук и петух, изображён- 
ный на его знамени. Культ С. особенно 
распространён в Южной Индии, где он 
был отождествлён с дравидским богом 
войны Муруганом и чтится под именем 
Субрахманья («Расположенный и к брах- 
манам»). С. считается также богом - по- 
кровителем воров. 

П. А. Гринцер. 

СКАНДИНАВСКАЯ МИФОЛОГИЯ, см. в 

ст. Германо-скандинавская мифология. 

СКИЛЛА, Сцилла (ХхнХАті), в греческой 
мифологии: 1) морское чудовище, подсте- 
регавшее мореходов в пещере, на крутой 
скале узкого пролива (по другую сторону 
которого жило другое чудовище Хариб- 
да). У С. шесть собачьих голов на шести 
шеях, зубы в три ряда и двенадцать ног. 

Скилла. Фрагмент фонтана Нептуна 
скульптора Д. А. Монторсоли. Мрамор. 1557. 

Мессина, Национальный музей. 


г 
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Скилла. Беотийский краснофигурный кратер. 
450-425 до н. э. Париж, Лувр. 


Она дочь морского божества Форкия или 
Кратеиды (варианты: Гекаты, Эхидны и 
т. д.). Мимо С. и Харибды сумел проплыть 
Одиссей (Нот. Ой. XII 85-100, 245-250). 
По Овидию, С. миксантропична: у неё жен- 
ское лицо и туловище, опоясанное псами 
(Оѵій. Меі. XIII 730-733). Некогда пре- 
красная дева, она отвергла всех женихов 
и влюблённого в неё морского бога Главка 
(XIII 734-737; 900-968), который испро- 
сил помощи у волшебницы Кирки. Но 
влюблённая в Главка Кирка из мести ему 
превратила С. в чудовище (XIV 1-69); 2) 
дочь царя Мегары Ниса, влюблённая в ца- 
ря Миноса, осадившего их город. Она выр- 
вала у отца пурпурный волос, делавший 
его бессмертным, чтобы предать город 
Миносу, обещавшему жениться на С. Ми- 
нос захватил Мегару, но потом утопил С., 
опасаясь её (АроПосГ III 15, 8). По другой 
версии, С. бросилась в море вслед за от- 
плывающим кораблём Миноса, и, когда 
превращенный в орла Нис стал преследо- 
вать дочь, её тело обросло перьями и она 
стала птицей (Оѵій. Меі. VIII 6-152). 

А. Т.-Г. 

СКИРОН (Ехірсоѵ), в греческой мифоло- 
гии сын Посейдона (вариант: Пелопса), 
разбойник. Он убивал путников на дороге 
между Афинами и Мегарой, сбрасывал их 
в море, где их пожирала чудовищная че- 
репаха (Ароііой. еріі. I 1-2). По другому 
варианту мифа, С. - сын мегарского царя, 
женившийся на дочери царя Пандиона, 
когда тот находился в изгнании в Мегаре. 
С. спорил с Нисом, сыном Пандиона, о 
власти, которую Эак отдал Нису и его по- 
томкам (Раиз. 1.39, 6). 

А. Т.-Г. 


Тесей и Скирон. Аттический краснофигурный 
килик из Вулъчи. 5 в. до н. э. 



СКИФО-САРМАТСКАЯ МИФОЛОГИЯ. 
Мифология скифов - ираноязычного на- 
рода, населявшего в 1-м тыс. до н. э. степи 
Северного Причерноморья, известна край- 
не фрагментарно (сообщения античных 
авторов, иконографические источники). 
Вследствие этого одни исследователи от- 
рицают существование у скифов развитой 
мифологии (М. И. Артамонов, Л. А. Ель- 
ницкий), другие же, несмотря на скуд- 
ность данных, видят в скифской мифоло- 
гии (С. м.) сравнительно развитую строй- 
ную систему, поддающуюся изучению (В. 
И. Абаев, Ж. Дюмезиль и др.). Однако ха- 
рактер источников допускает восстанов- 
ление лишь сугубо статичной картины. В 
С. м. выявляются черты значительного 
сходства с мифологией древнеиранских и 
(шире) индоиранских народов. Видимо, 
основной арсенал сюжетов и образов вос- 
ходит к периоду индоиранского единства. 
Наиболее вероятно, что складывание С. м. 
завершилось в первые века 1-го тыс. до н. 
э., в ходе слияния этнических групп, при- 
шедших в Причерноморье с востока, и 
местного населения - киммерийцев, кото- 
рые, наиболее вероятно, также были ира- 
ноязычны. 

Наиболее важным источником по объё- 
му сведений и по степени их достоверно- 
сти является IV книга «Истории» Геродо- 
та, где приведены данные о структуре 
скифского пантеона (IV 59) и рассказаны 
две версии т. н. легенды о происхождении 
скифов (IV 5-10) - единственного скиф- 
ского мифа, дошедшего до нас в более или 
менее развёрнутом виде. Ещё одна редак- 
ция того же мифа сохранена Диодором 
Сицилийским (II 43), а фрагменты, восхо- 
дящие к не сохранившимся его переска- 
зам и содержащие моменты, не отражён- 
ные в других версиях, имеются в поэме 
«Аргонавтика» римского поэта 1 в. Вале- 
рия Флакка и в греческой надписи, место 
находки которой неизвестно (Іпзсгірііопез 
Сгаесае XIV № 1293, строки 94-97). От- 
дельные фрагменты скифских мифов 
встречаются также в сочинениях Страбо- 
на, Плиния Старшего, Элиана и др. Мето- 
дика использования иконографических 
материалов для реконструкции С. м. оста- 
ётся дискуссионной. Одни исследователи 
видят в зооморфных образах, преобладаю- 
щих в скифском искусстве, изображения 
богов, имеющих звериный облик, другие 
трактуют их как символы богов, не свя- 
занные с представлением об их внешно- 
сти, третьи полагают, что семантика скиф- 


ского звериного стиля связана с магией и 
не имеет прямого отношения к содержа- 
нию мифов и к составу пантеона. Более 
важны антропоморфные изображения, в 
т. ч. многофигурные сюжетные компози- 
ции греческой работы; содержание неко- 
торых из них прямо перекликается с изве- 
стными фрагментами скифских мифов. 

В состав пантеона, по данным Геродо- 
та, входило семь божеств, что отражает 
древнюю индоиранскую традицию. На 
высшей ступени иерархии находится Та- 
бити, на средней — Папай и Апи, на низ- 
шей - Ойтосир (Гойтосир), Аргимпаса 
(Артимпаса) и два божества, скифские 
имена которых Геродотом не названы. Все 
эти боги отождествлены у Геродота соот- 
ветственно с Гестией, Зевсом и Геей, 
Аполлоном, Афродитой Уранией, Герак- 
лом и Аресом. Согласно Геродоту, самое 
могущественное и многочисленное из 
скифских племён - т. н. скифы царские - 
поклонялось и Посейдону, который у них 
именовался Тагимасад (Тамимасад). 

Табити рассматривается рядом иссле- 
дователей (М. И. Артамонов, С. А. Жебе- 
лев и др.) как женское божество домашне- 
го очага. Однако её можно трактовать и 
как божество огня во всех его проявлени- 
ях, а её главенство в скифской мифологии 
- как отражение индоиранской традиции 
поклонения огню как высшему началу. У 
скифов существовало представление о 
множественной природе Табити или о 
многих её воплощениях: высшей клятвой 
у них была клятва «царскими Гестиями» 
(НегоскгЬ. IV 68). Табити именовалась «ца- 
рицей скифов» (IV 127), но происхожде- 
ние и значение этого «титула» исследова- 
тели трактуют по-разному. Несомненна, 
однако, тесная связь этого божества с са- 
кральным институтом царской власти. 
Считается, что Табити изображена на зо- 
лотых бляшках из кургана Чертомлык 
(рядом с богиней - алтарь с горящим ог- 
нём и скиф с сосудом в руке) и на некото- 
рых других памятниках. Божества сред- 
него и отчасти низшего уровня фигуриру- 
ют и в т. н. легенде о происхождении ски- 
фов. Наиболее полно этот миф изложен 
Геродотом в первой версии. В необитае- 
мой земле, позднее получившей название 
Скифия, от брака Зевса и дочери Борисфе- 
на (Днепра) рождается первый человек - 
Таргитай. Три его сына становятся родо- 
начальниками различных частей скиф- 
ского народа: от старшего - Липоксая - 
происходят авхаты, от среднего - Арпок- 


Богиня Табити. Золотые бляшки из кургана Чертомлык. 4 в. до н. э. Ленинград, Эрмитаж. 
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сая - катиары и траспии, от младшего - 
Колаксая - паралаты. При сыновьях Тар- 
гитая с неба падают золотые предметы - 
плуг с ярмом, секира и чаша. При попыт- 
ке двух старших братьев приблизиться к 
ним золото воспламеняется, но с прибли- 
жением младшего огонь гаснет, и Колак- 
сай овладевает священными атрибутами. 
Это воспринимается как знамение. Ко- 
лаксай и его потомство становятся влады- 
ками Скифии. Колаксай делит Скифию на 
три царства между своими сыновьями, 
причём в наибольшем из них хранится 
священное золото, которому скифские ца- 
ри ежегодно приносят жертвы. С этими 
реликвиями связан, согласно Геродоту, 
какой-то ритуал, воспроизводимый на 
ежегодном скифском празднике: человек, 
заснувший с ними под открытым небом, 
менее чем через год неизбежно умирал. 
На оставшийся срок жизни ему давалось 
столько земли, сколько он объезжал за 
день верхом. По Диодору, супругой Зевса 
становится рождённая землёй дева, имею- 
щая ниже пояса змеиное тело. Среди по- 
томков их сына Скифа названы братья - 
Пал и Нап, родоначальники и эпонимы 
двух ветвей скифов. У Валерия Флакка 
божество, от которого ведётся мифичес- 
кая генеалогия, именуется Юпитером, а 
его супруга характеризуется как нимфа с 
«полу звериным телом и двумя змеями» и 
отождествляется с античной Горой. Сын 
их носит имя Колакс. Иначе излагается 
этот миф во второй геродотовой и в эпи- 
графической версиях. Главное действую- 
щее лицо, отождествлённое с Гераклом, 
приходит в Скифию после совершения ря- 
да подвигов. По Геродоту, утомлённый ге- 
рой засыпает, и в это время у него пропа- 



дают лошади. Отправившись на поиски, 
Геракл обнаруживает пещеру, в которой 
обитает фантастическое существо - полу- 
женщина-полузмея. Она сообщает, что 
лошади похищены ею, и соглашается вер- 
нуть их лишь при условии, что герой всту- 
пит с ней в брачную связь. От этого союза 
рождаются три сына - Агафирс, Гелон и 
Скиф, родоначальники одноимённых на- 
родов, обитавших в Причерноморье. Ге- 
ракл, уходя из Скифии, оставляет супруге 
один из двух своих луков и пояс с при- 
креплённой к нему чашей и ставит усло- 
вие, чтобы по достижении сыновьями зре- 
лости они попытались натянуть этот лук и 
опоясаться этим поясом. Он наказывает 
сделать владыкой Скифии того, кто суме- 
ет выполнить это задание, и изгнать из 
страны остальных. Победителем в этом 
испытании становится младший брат 
Скиф, от которого ведут свой род скиф- 
ские цари. Согласно эпиграфической вер- 
сии, придя в Скифию, Геракл побеждает в 
борьбе Аракса (божество одноимённой ре- 
ки, скорее всего - Волги) и вступает в брак 
с его дочерью Эхидной. От этого брака 
рождаются Агафирс и Скиф. 

Зевс-Юпитер, фигурирующий в неко- 
торых редакциях, видимо, тождествен 
Папаю-Зевсу, входящему в скифский 
пантеон, тем более что имя Папай боль- 
шинством исследователей трактуется как 
«отец» , т. е. соответствует той роли праро- 
дителя, которую этот персонаж играет в 
мифической генеалогии. Во второй геро- 
дотовой и эпиграфической версиях он не 
фигурирует, но в известной мере подразу- 
мевается, поскольку в главной роли здесь 
выступает Геракл — согласно античной 
традиции, сын Зевса. Супруга Папая-Зев- 


БогиняАпи. 

Слева - золотые 
бляшки из кургана 
Кулъ-оба, справа - 
конский налобник 
из кургана Боль- 
шая Цимбалка. 

4 в. до н. э. Ленин- 
град, Эрмитаж. 


са в разных версиях мифа характеризует- 
ся различно; если суммировать эти дан- 
ные, то она предстаёт в качестве божества, 
связанного с земной и водной стихиями, 
что позволяет отождествить её с богиней 
Апи. Апи, по Геродоту, — тоже супруга 
Папая-Зевса и связана с водой (её имя воз- 
водится к иранскому корню со значением 
«вода») и землёй (Геродот отождествляет 
её с Геей, т. е. Землёй). Видимо, это хтони- 
ческое божество, воплощение нижнего 
мира (что подтверждается её змеевидным 
обликом), и в то же время порождающая 
стихия (она — прародительница скифов и 
тождественна античной Горе). Супруг 
этой богини Папай должен, видимо, трак- 
товаться как божество неба: брак неба как 
мужского начала с землёй как началом 
женским — общеиндоевропейский мифо- 
логический мотив. 

Рождённый от этого союза персонаж, 
носящий в сохранившихся версиях мифа 
имена Таргитай, Геракл или Скиф, тожде- 
ствен, скорее всего, Гераклу, включённо- 
му Геродотом в скифский пантеон. Рас- 
сказ о его приходе в Скифию, заменяю- 
щий в некоторых редакциях повествова- 
ние о его рождении, трактуется (Б. Н. Гра- 
ков) как отражение в мифе факта участия 
в скифском этногенезе пришлого компо- 
нента. Существенно, однако, что мотив 
прихода представлен в наиболее эллини- 
зованных версиях, где скифский персо- 
наж отождествлён с греческим героем и 
где события скифского мифа включены в 
контекст биографии последнего. В таких 
условиях логика повествования требовала 
замены мотива рождения мотивом прихо- 
да извне. В скифской мифологии этот пер- 
сонаж имеет двойную природу: он и пер- 




Оленъ. Украшение щита из кургана у станицы 
Костромской. 6 в. до н. э. Ленинград, Эрмитаж. 



Парадная секира из Келер- 
месского кургана. 6 в. до н. э. 
Ленинград, Эрмитаж. 
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Сцены на электровом сосуде из кургана Кулъ-оба. 4 в. до н. э. Ленинград, Эрмитаж. 


вый человек, и божество, входящее в пан- 
теон. Возможно, акт его рождения трак- 
товался в Скифии как следующая стадия 
космогенеза: происхождение средней зо- 
ны космоса — мира людей, персонифика- 
цией которого мог мыслиться этот бог. В 
некоторых версиях есть указания на мо- 
тив борьбы этого персонажа с хтонически- 
ми силами (победа над Араксом и др.), 
т. е. в данном образе ощущаются черты 
культурного героя. С этим же сюжетом 
связан, видимо, рассказ Страбона о Герак- 
ле, помогающем богине, обитающей в пе- 
щере, победить каких-то гигантов (81гаЬ. 
XI 2, 10). В богине можно узнать супругу 
скифского Геракла, какой её описывает 
вторая геродотова версия генеалогическо- 
го мифа. По данным геродотовой и эпиг- 
рафической версий, супруга героя — по- 
рождение водной стихии (дочь Аракса), 
связана с землёй (обитает в пещере) и име- 
ет полузмеиный облик. Её характеристи- 
ка, таким образом, тождественна харак- 


теристике женского персонажа предыду- 
щего поколения скифской мифической 
генеалогии. Скорее всего, в обеих ролях 
(матери и супруги Таргитая-Геракла) выс- 
тупает одна и та же богиня. Видимо, в 
скифском мифе имелся плохо понятый 
античными авторами, но присущий иран- 
ской мифологии мотив инцеста первого 
человека с собственной матерью, богиней 
земли (совершенно тождественна скиф- 
ской схема зороастрийского мифа о Гайо- 
марте и его матери Спандармат). 

По скифскому мифу, Таргитай-Геракл 
— отец трёх или двух сыновей (в версии 
Флакка этот мотив прямо не выражен, но 
легко реконструируется). Имена трёх бра- 
тьев из первой геродотовой версии — Ли- 
поксай, Арпоксай и Колаксай — имеют во 
второй части слова общий элемент, пере- 
дающий иран. «владыка, царь», а в пер- 
вой части, согласно наиболее аргументи- 
рованному толкованию, содержат корни, 
имеющие значение соответственно «го- 


ра», «глубь» и «солнце». В мифе о трёх 
братьях, таким образом, моделируется 
трёхчленная по вертикали структура ми- 
ра, включающая верхний мир (небо, солн- 
це), нижний мир (земную и водную глубь) 
и горы как средний, связующий их эле- 
мент. Эта структура соотносится с различ- 
ными трёхчленными структурами, прису- 
щими социальной и политической орга- 
низации скифского общества: с институ- 
том трёх царей, правящих Скифией, с на- 
личием среди жрецов-гадателей трёх 
главных, с сословно-кастовой стратифи- 
кацией. «Роды» паралатов, авхатов и ка- 
тиаров и траспиев, ведущие своё проис- 
хождение от трёх братьев, одни исследо- 
ватели (Э. Бенвенист, Б. Н. Граков и др.) 
трактуют как различные скифские племе- 
на, другие (Ж. Дюмезиль, Э. А. Грантов- 
ский) — как социальные категории (кас- 
ты). То же относится к палам и напам в 
версии Диодора. Соответственно содержа- 
нием этой части мифа является этиология 
либо этноплеменной, либо сословнокасто- 
вой структуры скифского общества. Мо- 
тив ритуального испытания братьев при 
первом толковании призван обосновать 
политическое господство одного из пле- 
мён, при втором — социальную иерархию 



Бог Папай. Бронзовое навершие. 

4-3 вв. до н. э. Киев, Исторический музей. 
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4 в. до н. э. 
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могила. 


скифского общества, близкую той, кото- 
рая известна у других индоиранских на- 
родов. Фигурирующие в испытании свя- 
щенные атрибуты соотносятся с этими со- 
циальными категориями: плуг с ярмом 
символизирует земледельцев и скотово- 
дов, секира — воинов, чаша как инстру- 
мент жертвоприношения — жрецов. Ис- 
пытание, описанное во второй геродото- 
вой версии, носит ярко выраженный 
«профессиональный» характер, т. е. приз- 
вано определить, кто из братьев является 
представителем военного сословия; имен- 
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Композиции на сосуде из Частых курганов. 
4 в. до н. э. Ленинград, Эрмитаж. 


но ему вручается власть над Скифией. По- 
этому, скорее всего, данная версия повест- 
вовала о происхождении сословной иерар- 
хии в скифском обществе. Существует ги- 
потеза, что миф об этом испытании пред- 
ставлен на ритуальных сосудах из скиф- 
ских курганов: на сосуде из Куль-обы изо- 
бражены последствия попытки каждого 
из братьев натянуть отцовский лук, а на 
сосуде из Частых курганов — вручение 
младшему из сыновей отцовского лука 
как символа власти и изгнание двух стар- 
ших. Имеется в источниках и указание на 
цветовой символизм социальных групп 
(связь белого цвета со жречеством, крас- 
ного — с воинами). Ежегодный праздник, 
связанный с почитанием упавших с неба 
атрибутов, прежде всего, по-видимому, 
подчёркивал богоданный характер цар- 
ской власти и социальной организации 
скифов. Возведение в эллинизованных 


версиях мифа к трём (двум) братьям трёх 
(двух) неродственных народов следует, 
скорее всего, трактовать как следствие 
греческой обработки. У Валерия Флакка 
упоминается сражение между Колаксом и 
Апром, тождественными, видимо, Колак- 
саю и Арпоксаю из рассказа Геродота, и 
гибель Колакса. Это служит косвенным 
указанием на существование в скифском 
мифе мотива борьбы между соперничаю- 
щими братьями и убийства победителя- 
младшего. (Можно полагать, что этот мо- 
тив представлен, например, на гребне из 
кургана Солоха.) 

Об остальных божествах скифского 
пантеона известно очень мало. Имя Ойто- 
сир (Гойтосир) не имеет общепринятой 
иранской этимологии. Единственное ос- 
нование для интерпретации этого персо- 
нажа - отождествление его с Аполлоном - 
заставляет большинство исследователей 
видеть в нём солярное божество. Что каса- 
ется Аргимпасы (Артимпасы), то исследо- 
ватели, принимающие второе из приве- 
дённых чтений её имени, отождествляют 
её с иранской Арти (X. Нюберг, В. И. Аба- 
ев). По данным античных авторов, с куль- 
том этой богини связан институт скиф- 
ских женоподобных гадателей-энареев 
(НегоскгЬ. I 105 и IV 67). Скифское имя бо- 
жества, отождествлённого Геродотом с эл- 
линским Аресом, не известно, но имеются 
более или менее подробные сведения о 
форме его культа. Геродот (IV 62) описы- 
вает посвященные ему огромные алтари- 
жертвенники из хвороста. На вершине ал- 
таря водружался старинный железный 
меч-акинак, служивший символом боже- 
ства. Ему ежегодно приносили в жертву 
лошадей, рогатый скот и каждого сотого 
пленника. Это явно военное божество. По- 
читаемый только скифами царскими Та- 
гимасад отождествлён Геродотом с Посей- 
доном. Не вполне ясно, какая сторона об- 
раза эллинского божества послужила при- 
чиной для такого отождествления: связь 
его с морской стихией или его функции по- 
кровителя коневодства (последняя значи- 
тельно ближе к скифскому образу жизни). 

По Геродоту (IV 101), Скифия имеет 
форму правильного квадрата, что отража- 
ет, видимо, космологические представле- 
ния, поскольку квадрат есть одна из про- 
стейших реализаций идеи организованно- 


Золотой гребенъ из кургана Солоха. 4 в. до н. э. Ленинград, Эрмитаж. 




Борьба человека с хищником. 
Золотая бляха из Астраханской области. 
Москва, Исторический музей. 


го, упорядоченного пространства. Сход- 
ные представления присущи древнеин- 
дийским и зороастрийским космологичес- 
ким представлениям. Южной границей 
«скифского квадрата» является море, а 
северной — мифические Рипейские горы, 
достигающие, по утверждениям некото- 
рых авторов, небес. 

Все крупные реки Скифии текут с севе- 
ра на юг, отчего страна мыслится имею- 
щей наклон к югу, от гор к морю. Это пред- 
ставление служит инструментом для со- 
гласования горизонтальной и вертикаль- 
ной космологических моделей путём отож- 
дествления понятий верх - горы - север и 
низ - море - юг. У подножия Рипейских 
гор обитает справедливейший народ - ар- 
гиппеи (НегоскгЬ. IV 23), а за горами, у Се- 
верного моря - обитель блаженных гипер- 
бореев. Пространство получает здесь ка- 
чественно неоднородную характеристику: 
северная сторона воспринимается как но- 
сительница положительных качеств. Дос- 
туп в страну блаженных затруднён тем, 
что путь туда лежит через области обита- 
ния одноглазых людей - аримаспов и сте- 
регущих золото грифов. 

Мифология сарматов. С 4-3 вв. до н. э. 
скифов с востока начинают теснить пле- 
мена сарматов, родственные обитавшим в 
скифское время за Доном савроматам. По 
легенде, рассказанной Геродотом (IV 
110-117), савроматы произошли от союза 
юношей из племени скифов царских с 
амазонками. В этом мотиве принято ви- 
деть отражение высокого положения жен- 


Бронзовое навершие, выполненное в зверином 
стиле. Из кургана у Улъского аула. 

6-5 вв. до н. э. Ленинград, Эрмитаж. 
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Золотой фалар из Северского кургана. 
Москва, Исторический музей. 


щин в сарматском обществе. К рубежу н. 
э. сарматы заняли все причерноморские 
степи. О мифологии этого народа известно 
ещё меньше, чем о скифской. Краткие 
указания древних авторов в сочетании с 
особенностями погребального ритуала по- 
зволяют считать, что сарматы, как и ски- 
фы, выше всего почитали огонь. Аммиан 
Марцеллин (XXXI 2,21) сообщает об ала- 
нах, одном из сильнейших и наиболее дол- 
го фигурировавших на исторической аре- 
не сарматских племён, что они поклоня- 
ются Марсу в облике меча, который вон- 
зают в землю. Этот обычай очень близок к 
культу скифского Ареса. Антропоморф- 
ные мотивы в сарматском искусстве край- 
не редки и не позволяют реконструиро- 
вать стоящие за ними мифы (напр., най- 
денная в нижнем Поволжье золотая бляха 
с изображением человека, борющегося с 
хищником кошачьей породы; по содержа- 
нию она близка распространённым у ски- 
фов изображениям борьбы Геракла со 
львом). В некоторых сарматских комп- 
лексах найдены изделия среднеазиатских 
торевтов, украшенные сюжетными ком- 
позициями, что позволяет предполагать 
близость верований среднеазиатских на- 
родов и сарматов. Таков золотой фалар из 
кургана у станицы Северской, воспроиз- 
водящий мотивы, характерные для ан- 
тичного дионисийского культа и, видимо, 
как-то реинтерпретированные в сармато- 
среднеазиатской среде. В эпоху тесных 
контактов сарматов с античными колони- 
ями Причерноморья, прежде всего с Бос- 
порским царством, сюжетные изображе- 
ния в сарматской культуре встречаются 
чаще. Они отражают сложившиеся здесь 
синкретические верования, но стоящая за 
этими верованиями мифологическая сис- 
тема, нашедшая отражение в этих памят- 
никах, на данном этапе ещё не может 
быть охарактеризована более или менее 
полно. 

Д. С. Раевский. 

СЛАВЯНСКАЯ МИФОЛОГИЯ, совокуп- 
ность мифологических представлений 
древних славян (праславян) времени их 
единства (до кон. 1-го тыс. н. э.). По мере 
расселения славян с праславянской тер- 
ритории (между Вислой и Днепром, преж- 
де всего из области Карпат) по Централь- 
ной и Восточной Европе от Эльбы (Лабы) 
до Днепра и от южных берегов Балтийско- 
го моря до севера Балканского полуостро- 
ва происходила дифференциация С. м. и 


обособление локальных вариантов, долго 
сохранявших основные характеристики 
общеславянской мифологии. Таковы ми- 
фология балтийских славян (западносла- 
вянские племена северной части между- 
речья Эльбы и Одера) и мифология восточ- 
ных славян (племенные центры — Киев и 
Новгород). Можно предполагать сущест- 
вование и других вариантов (в частности, 
южнославянских на Балканах и запад- 
нославянских в польско-чешско-морав- 
ской области), но сведения о них скудны. 

Собственно славянские мифологичес- 
кие тексты не сохранились: религиозно- 
мифологическая целостность «язычест- 
ва» была разрушена в период христиани- 
зации славян. Возможна лишь рекон- 
струкция основных элементов С. м. на ба- 
зе вторичных письменных, фольклорных 
и вещественных источников. Главный ис- 
точник сведений по раннеславянской ми- 
фологии — средневековые хроники, анна- 
лы, написанные посторонними наблюда- 
телями на немецком или латинском язы- 
ках (мифология балтийских славян) и 
славянскими авторами (мифология поль- 
ских и чешских племён), поучения про- 
тив язычества («Слова») и летописи (ми- 
фология восточных славян). Ценные све- 
дения содержатся в сочинениях визан- 
тийских писателей (начиная с Прокопия, 
6 в.) и географических описаниях средне- 
вековых арабских и европейских авторов. 
Обширный материал по С. м. дают позд- 
нейшие фольклорные и этнографические 
собрания, а также языковые данные (от- 
дельные мотивы, мифологические персо- 
нажи и предметы). Все эти данные отно- 
сятся в основном к эпохам, следовавшим 
за праславянской, и содержат лишь от- 
дельные фрагменты общеславянской ми- 
фологии. Хронологически совпадают с 
праславянским периодом данные архео- 
логии по ритуалам, святилищам (храмы 


балтийских славян в Арконе, Перынь под 
Новгородом и др.), отдельные изображе- 
ния (Збручский идол и др.). 

Особого рода источник для реконстру- 
кции С. м. - сравнительно-историческое 
сопоставление с другими индоевропей- 
скими мифологическими системами, в 
первую очередь с мифологией балтийских 
племён, отличающейся особой архаич- 
ностью (см. Балтийская мифология). Это 
сопоставление позволяет выявить индоев- 
ропейские истоки С. м. и целого ряда её 
персонажей с их именами и атрибутами, в 
т. ч. основного мифа С. м. о поединке бога 
грозы с его демоническим противником 
(см. Перун, Индоевропейская мифоло- 
гия). Индоевропейские параллели позво- 
ляют отделить архаические элементы от 
позднейших инноваций, влияний иран- 
ской, германской и других евразийских 
мифологий, позднее — христианства, за- 
метно трансформировавших С. м. 

По функциям мифологических персо- 
нажей, по характеру их связей с коллек- 
тивом, по степени индивидуализирован- 
ного воплощения, по особенностям их 
временных характеристик и по степени 
их актуальности для человека внутри С. 
м. можно выделить несколько уровней. 
Высший уровень характеризуется наибо- 
лее обобщённым типом функций богов 
(ритуально-юридическая, военная, хо- 
зяйственно-природная), их связью с офи- 
циальным культом (вплоть до раннегосу- 
дарственных пантеонов). К высшему 
уровню С. м. относились два праславян- 
ских божества, чьи имена достоверно ре- 
конструируются как *Регипъ (Перун) и 
*Ѵе1езъ (Велес), а также увязываемый с 
ними женский персонаж, праславянское 
имя которого остаётся неясным. Эти бо- 
жества воплощают военную и хозяйствен- 
но-природную функции. Они связаны 
между собой как участники грозового ми- 


Слева - Збручский идол. Камень. 10 в. Краковский музей. 
Справа - Четыре стороны збручского идола. 
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фа: бог грозы Перун, обитающий на небе, 
на вершине горы, преследует своего зме- 
евидного врага, живущего внизу, на зем- 
ле. Причина их распри — похищение Ве- 
лесом скота, людей, а в некоторых вари- 
антах — жены громовержца. Преследуе- 
мый Велес прячется последовательно под 
деревом, камнем, обращается в человека, 
коня, корову. Во время поединка с Веле- 
сом Перун расщепляет дерево, раскалыва- 
ет камень, мечет стрелы. Победа заверша- 
ется дождём, приносящим плодородие. 
Не исключено, что некоторые из этих мо- 
тивов повторяются в связи с другими бо- 
жествами, выступающими в других, бо- 
лее поздних пантеонах и под другими име- 
нами (напр., Свентовит). Знания о полном 
составе праславянских богов высшего 
уровня весьма ограниченны, хотя есть ос- 
нования полагать, что они составляли 
уже пантеон. Кроме названных богов в не- 
го могли входить те божества, чьи имена 
известны хотя бы в двух разных славянс- 
ких традициях. Таковы древнерусский 
Сварог (применительно к огню — Сваро- 
жич, т. е. сын Сварога), Хиагазіг у балтий- 
ских славян (ср. чеш. и словац. гаго2, 
«сушняк», и румынск. з^аго^, «высушен- 
ное», позволяющее предполагать южно- 
славянскую форму этого имени). Другой 
пример - древнерусский Дажьбог и южно- 
славянский Дабог (в сербском фольклоре). 
Несколько сложнее обстоит дело с назва- 
ниями типа древнерусских Ярила и Яро- 
вит (лат. СгегоѵгЬиз) у балтийских славян, 
так как в основе этих имён - старые эпите- 
ты соответствующих божеств. Подобные 
эпитетообразные наименования, по-види- 
мому, соотносились также с богами прас- 
лавянского пантеона (например, Мать сы- 
ра земля и другие женские божества). 

К более низкому уровню могли отно- 
ситься божества, связанные с хозяйствен- 
ными циклами и сезонными обрядами, а 
также боги, воплощавшие целостность 
замкнутых небольших коллективов: Род, 
Чур у восточных славян и т. п. Возможно, 
что к этому уровню относилось и больши- 
нство женских божеств, обнаруживаю- 
щих близкие связи с коллективом (Мо- 
кошь и др.)» иногда менее антропоморф- 
ных, чем боги высшего уровня. 

Элементы следующего уровня характе- 
ризуются наибольшей абстрагированно- 
стью функций, что позволяет иногда рас- 
сматривать их как персонификацию чле- 
нов основных противопоставлений; на- 
пример, Доля, Лихо, Правда, Кривда, 
Смерть, или соответствующих специали- 
зированных функций, например Суд. С 
обозначением доли, удачи, счастья, веро- 
ятно, было связано и общеславянское бог: 
ср. богатый (имеющий бога, долю) - убо- 
гий (не имеющий доли, бога), укр. небог, 
небога - несчастный, нищий. Слово «бог» 
входило в имена различных божеств - 
Дажьбог, Чернобог и др. Славянские дан- 
ные и свидетельства других наиболее ар- 
хаичных индоевропейских мифологий 
позволяют видеть в этих наименованиях 
отражение древнего слоя мифологичес- 
ких представлений праславян. Многие из 
этих персонажей выступают в сказочных 
повествованиях в соответствии со време- 
нем бытования сказки и даже с конкрет- 
ными жизненными ситуациями (напр., 
Горе-Злосчастье) . 


С началом мифологизированной исто- 
рической традиции связываются герои 
мифологического эпоса. Они известны 
лишь по данным отдельных славянских 
традиций: таковы генеалогические герои 
Кий, Щек, Хорив у восточных славян, 
Чех, Лях и Крак у западных славян и др. 
Тем не менее и для праславянской мифо- 
логии правдоподобна реконструкция 
уровня генеалогических героев. Более 
древние истоки угадываются в персона- 
жах, выступающих как противники этих 
героев, например в чудовищах змееобраз- 
ной природы, поздними вариантами кото- 
рых можно считать Соловья-Разбойника, 
Рарога-Рарашека. Возможен праславян- 
ский характер мифологического сюжета о 
князе-оборотне, от рождения наделённом 
знаком волшебной власти (сербский эпос 
о Буке Огненном Змее и восточнославян- 
ский эпос о Всеславе). 

Сказочные персонажи — по-видимому, 
участники ритуала в их мифологизиро- 
ванном обличье и предводители тех клас- 
сов существ, которые сами принадлежат к 
низшему уровню: таковы баба-яга, ко- 
щей, чудо-юдо, лесной царь, водяной 
царь, морской царь. 

К низшей мифологии относятся раз- 
ные классы неиндивидуализированной 
(часто и неантропоморфной) нечисти, ду- 
хов, животных, связанных со всем мифо- 
логическим пространством от дома до ле- 
са, болота ит. п.: домовые, лешие, водя- 
ные, русалки, вилы, лихорадки, мары, 
моры, кикиморы, судички у западных 
славян; из животных — медведь, волк. 

Человек в его мифологизированной 
ипостаси соотносится со всеми предыду- 
щими уровнями С. м., особенно в ритуа- 
лах: ср. Полазник. Праславянское поня- 
тие души, духа (см. также Душа) выделя- 
ет человека среди других существ (в част- 
ности, животных) и имеет глубокие индо- 
европейские корни. 

Универсальным образом, синтезирую- 
щим все описанные выше отношения, яв- 
ляется у славян (и у многих других наро- 
дов) древо мировое. В этой функции в сла- 
вянских фольклорных текстах обычно 
выступают Вырий, райское дерево, берё- 
за, явор, дуб, сосна, рябина, яблоня. К 

Западнославянские идолы. Дерево. 

1 . Алътфрисак. 2. Фишеринзелъ. 3. Гросс Раден 
( антропоморфные фигуры с фасада храма ). 

4. Берен-Любчин ( все - ГДР ). 

Конец 1-го - нач. 2-го тыс. н. э. 



трем основным частям мирового дерева 
приурочены разные животные: к ветвям и 
вершине — птицы (сокол, соловей, птицы 
мифологического характера, Див и т. п.), 
а также солнце и луна; к стволу — пчёлы, 
к корням - хтонические животные (змеи, 
бобры и т. п.). Всё дерево в целом может 
сопоставляться с человеком, особенно с 
женщиной: ср. изображение дерева или 
женщины между двумя всадниками, пти- 
цами и т. п. композиции севернорусских 
вышивок. С помощью мирового дерева 
моделируется тройная вертикальная 
структура мира - три царства: небо, земля 
и преисподняя, четверичная горизонталь- 
ная структура (север, запад, юг, восток, 
ср. соответствующие четыре ветра), 
жизнь и смерть (зелёное, цветущее дерево 
и сухое дерево, дерево в календарных об- 
рядах) и т. п. 

Мир описывался системой основных 
содержательных двоичных противопо- 
ставлений (бинарных оппозиций), опреде- 
лявших пространственные, временные, 
социальные и т. п. его характеристики. 
Дуалистический принцип противопостав- 
ления благоприятного — неблагоприятно- 
го для коллектива реализовался иногда в 
мифологических персонажах, наделён- 
ных положительными или отрицательны- 
ми функциями, или в персонифицирован- 
ных членах оппозиций. Таковы: счастье 
(доля) - несчастье (недоля). Праславян- 
ское обозначение положительного члена 
этой оппозиции имело смысл «хорошая 
часть (доля)». Ритуал гадания — выбора 
между долей и недолей у балтийских сла- 
вян связан с противопоставлением Вело- 
бога и Чернобога — ср. персонификации 
доброй доли и злой доли (см. Доля), лиха, 
горя, злосчастия, встречи и невстречи в 
славянском фольклоре. 

Жизнь — смерть. В С. м. божество да- 
рует жизнь, плодородие, долголетие — та- 
кова богиня Жива у балтийских славян и 
Род у восточных славян. Но божество мо- 
жет приносить и смерть: мотивы убийства 
связаны в С. м. с Чернобогом и Перуном 
[проклятия типа «чтоб тебя Чернобог 
(или Перун) убил»], может быть, с Три- 
главом (возможно, он — владыка преис- 
подней), с Перуном, поражающим демо- 
нического противника. Воплощениями 
болезни и смерти были Навь, Марена (Мо- 
рена), собственно Смерть как фольклор- 
ный персонаж и класс низших мифологи- 
ческих существ: мара (мора), змора, ки- 
кимора и др. Символы жизни и смерти в 
С. м. — живая вода и мёртвая вода, древо 
жизни и спрятанное около него яйцо с ко- 
щеевой смертью, море или болото, куда 
ссылаются смерть и болезни. 

Чёт — нечет — наиболее абстрактное и 
формализованное выражение всей серии 
противопоставлений, элемент метаописа- 
ния всей С. м. Оно предполагает вычлене- 
ние благоприятных чётных и неблагопри- 
ятных нечётных чисел, например дней не- 
дели: четверг связан с Перуном, пятница 
- с Мокошью, вторник - с Прове (ср. так- 
же такие персонификации, как Святой 
Понедельник, Святая Среда, Святая Пят- 
ница). Целостные числовые структуры в 
С. м. - троичная (три уровня мирового де- 
рева, бог Триглав, ср. роль числа три в 
фольклоре), четверичная (четырёхголо- 
вый Збручский идол, возможное объеди- 
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Голова божества. Дерево. Янкува (Польша ). 
нение в одно божество четырёх персона- 
жей мифологии балтийских славян - Яро- 
вит, Руевит, Поревит, Поренут и т. д.), 
седмиричная (семь богов древнерусского 
пантеона, может быть древнерусский Се- 
маргл), девятиричная и двенадцатиричная 
(двенадцать как завершение ряда 3-4-7). 
Несчастливые нечётные числа, половина, 
дефектность характеризуют отрицатель- 
ные понятия и персонажи, например чис- 
ло тринадцать, лихо одноглазое. 

Противопоставление правый — левый 
лежит в основе древнего мифологизиро- 
ванного права (право, правда, справедли- 
вость, правильный и т. п.), гаданий, риту- 
алов, примет и отражено в персонифици- 
рованных образах Правды на небе и Крив- 
ды на земле. 

Противопоставление мужской — жен- 
ский соотносится с оппозицией правый — 
левый в свадебных и похоронных ритуа- 
лах (где женщины оказываются слева от 
мужчин). Существенно различие муж- 
ских и женских мифологических персо- 
нажей по функциям, значимости и коли- 
честву: малочисленность женских персо- 
нажей в пантеоне, соотношения типа Див 
- дивы, Род - рожаницы, Суд - суденицы. 
Особенно значительна роль женского на- 
чала в магии, колдовстве. 

Оппозиция верх — низ в космическом 
плане трактуется как противопоставле- 
ние неба и земли, вершины и корней ми- 
рового дерева, разных царств, воплощае- 
мых Триглавом, в ритуальном плане реа- 
лизуется в расположении святилищ Перу- 
на на холме и Велеса в низине. 

Противопоставление небо - земля (под- 
земное царство) воплощено в приуроче- 
нии божества к небу, человека к земле. 
Представления об «отмыкании» неба и 
земли святым Юрием, богородицей, жаво- 
ронком или другим персонажем, создаю- 
щем благоприятный контакт между не- 
бом и землёй, связаны у славян с началом 
весны. Мать сыра земля — постоянный 
эпитет высшего женского божества. В 
преисподней пребывают существа, свя- 
занные со смертью (например, русалочки- 
земляночки), и сами покойники. 

Противопоставления юг — север, вос- 
ток — запад в космическом плане описы- 
вают пространственную структуру по от- 


ношению к солнцу, в ритуальном плане — 
структуру святилищ, ориентированных 
по сторонам света, и правила поведения в 
обрядах; ср. также четыре мифологизиро- 
ванных ветра (иногда персонифицирован- 
ных — Ветер, Вихорь и т. п.), соотнесён- 
ных со сторонами света. 

В противопоставлении суша - море 
особое значение имеет море - местопребы- 
вание многочисленных отрицательных, 
преимущественно женских, персонажей; 
жилище смерти, болезней, куда их отсы- 
лают в заговорах. Его воплощения - море, 
океан-море, морской царь и его двенад- 
цать дочерей, двенадцать лихорадок и т. 
п. Положительный аспект воплощается в 
мотивах прихода весны и солнца из-за мо- 
ря. На указанное противопоставление на- 
слаивается другое: сухой — мокрый (ср. 
позднее — Илья Сухой и Мокрый, Никола 
Сухой и Мокрый, сочетание этих призна- 
ков в Перуне, боге молнии - огня и дождя). 

Противопоставление огонь - влага во- 
площается в мотивах противоборства этих 
стихий и в таких персонажах, как Огнен- 
ный Змей (в русских былинах о Волхе Все- 
славьевиче, в сказках и заговорах, в серб- 
ском эпосе о Змее Огненном Волке), Ог- 
ненная Птица (сказочная жар-птица, сло- 
вацкая «птица-огневик», птица Страх — 
Рах в русских заговорах с её иссушающи- 
ми вихрями и т. п.), Огненная Мария [свя- 
зана с Громовитым Ильёй в сербских и 
болгарских песнях, противопоставлена 
Марии Макрине (от «мокрый») и т. п.]. 
Особую роль играет «живой огонь» в мно- 
гочисленных ритуалах, обряды сожже- 
ния, возжигания костра и обряды вызы- 
вания дождя (пеперуда, додола у южных 
славян), культ колодцев и т. п. Огонь и во- 
да соединяются в образах Перуна, Купа- 
лы, огненной реки и др. 

Мифологическими воплощениями 
противопоставления день — ночь являют- 
ся ночницы, полуночницы и полуденни- 
цы, Зори — утренняя, полуденная, вечер- 
няя, полуночная. Конь Свентовита днём 
— белый, ночью — забрызганный грязью. 

В противопоставлении весна — зима 
особое значение имеет Весна, связанная с 
мифологическими персонажами, вопло- 
щающими плодородие, - Ярилой, Костро- 
мой, Мореной и т. д., а также с обрядами 
похорон зимы и отмыкания весны, с рас- 



Слева - 
Четырёхгла- 
вое божество. 
Дерево. 9 в. 
Волин 
(Польша ). 


Справа - 
Фаллическая 
статуэтка. 
Дерево. 

11-12 вв. 

Лепица 
(Польша ). 




Птицы у мирового древа. Наконечник пояса. 
Серебро. 8 в. Микульчице (Чехословакия). 


тительными и зооморфными символами. 

Противопоставление солнце - луна во- 
площается в мифологическом мотиве 
брачных отношений Солнца и Месяца. 
Солнечные божества — Сварог, Дажьбог, 
Хоре и др. Один из наиболее древних об- 
щеславянских образов — образ колеса- 
солнца; ср. также образ солнца на верши- 
не мирового дерева и каравай-солнце. 

Противопоставление белый — чёрный 
известно и в других вариантах: светлый - 
тёмный, красный - чёрный. Его воплоще- 
ние в пантеоне — Белобог и Чернобог; в 
гаданиях, ритуалах, приметах белый цвет 
соотносится с положительным началом, 
чёрный — с отрицательным (ср. различе- 
ние белой и чёрной магии). 

Противопоставление близкий — далё- 
кий в С. м. указывает на структуру прост- 
ранства (по горизонтали) и времени: ср. 
«свой дом» — «тридевятое царство» в рус- 
ских сказках, образы пути-дороги, моста, 
дали, давние и новые времена. 

Дом — лес — конкретный вариант про- 
тивопоставления близкий — далёкий и 
реализация оппозиции свой - чужой; во- 
площается в образах человека и зверя 
(напр., медведя), домового и других ду- 
хов, связанных с различными частями до- 
ма и двора, лешего и т. п. 

Противопоставление старый — моло- 
дой подчёркивает различие между зрело- 
стью, максимумом производительных сил 
и дряхлостью — ср. мифологические па- 
ры юноши и старика с плешью в весенних 
и осенних обрядах, Бадняка и Божича. 
Особую роль в С. м. играли образы стару- 
хи-ведьмы типа бабы-яги и плешивого 
старика, деда и т. п. С противопоставле- 
нием старый — молодой связаны оппози- 
ция предки — потомки и ритуалы поми- 
новения предков, «дедов», а также оппо- 
зиции старший — младший, главный — 
неглавный (ср. роль младшего брата в сла- 
вянском фольклоре и т. п.). 

Противопоставление священный - мир- 
ской отличает сферу сакрального, наде- 
лённую особой силой (ср. корень «свят-», 
в частности в мифологических именах ти- 
па Свентовит, Святогор), от сферы быто- 
вой профанической, лишённой этой силы. 
Описанный набор элементов С. м. (как ос- 
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новных противопоставлений, так и мифо- 
логических персонажей) может реализо- 
ваться в текстах разного рода — эпосе, 
сказках, заговорах, отдельных речениях, 
относящихся к приметам, проклятиям, и 
т. п. Такие обряды, как хождение с козой, 
гонение змей, заклание Ильинского быка, 
коровья смерть, сожжение скота, завива- 
ние бороды (Велесу, Николе или Илье), 
вызывание дождя, окликание звезды, 
юрьевские и купальские праздники, поз- 
воляют восстановить многие мифологи- 
ческие мотивы и установить связь мифов 
с обрядами, в которых также реализуются 
эти мотивы. 

Для праславянского периода восста- 
навливаются многочисленные празднест- 
ва, в частности карнавального типа (ср. 
Карнавал), связанные с определёнными 
сезонами и поминанием мёртвых. Совпа- 
дение ряда характерных деталей (участие 
ряженых, фарсовые похороны) наряду с 
типологическим объяснением делает воз- 
можным (в соответствии с гипотезой В. 
Пизани) возведение этих славянских 
празднеств к календарным обрядам ря- 
женья и т. п., реконструируемых для об- 
щеиндоевропейского периода Ж. Дюмези- 
лем. Уже раннесредневековые латинские 


источники описывают фарсовые обряды 
(в том числе и поминальные) как у запад- 
ных славян (Козьма Пражский и др.), так 
и у южных (в 13 в. Димитрий Болгарский 
описывает русалии и производимые по их 
случаю театрализованные действа и тан- 
цы, характеризуемые как непристойные). 
В неофициальной народной культуре эти 
обряды сохраняются до 19-20 вв. во всех 
славянских традициях: ср. смеховые по- 
хороны мифологических существ типа 
Костромы, Масленицы, Ярилы, Мары и 
др. у восточных славян (где в сезонных об- 
рядах участвуют и зооморфные символы 
типа «коровьей смерти»), у чехов (обряд 
итгіес, моравские весенние обряды на 
Смертной неделе, когда выносилось чуче- 
ло 8тгЬпа песіеіа с исполнением песен, до- 
словно совпадающих с восточнославян- 
скими), у болгар (русалии, Герман и др.). 

Позднепраславянская мифологичес- 
кая система эпохи раннегосударственных 
образований наиболее полно представле- 
на восточнославянской мифологией и ми- 
фологией балтийских славян. Ранние све- 
дения о восточнославянской мифологии 
восходят к летописным источникам. Со- 
гласно «Повести временных лет», князь 
Владимир Святославич совершил попыт- 


ку создать в 980 общегосударственный 
языческий пантеон. В Киеве на холме вне 
княжеского теремного двора были постав- 
лены идолы богов Перуна, Хорса, Дажь- 
бога, Стрибога, Симаргла (Семаргла) и 
Мокоши. Главными божествами пантеона 
были громовержец Перун и «скотий бог» 
Велес (Волос), противостоящие друг другу 
топографически (идол Перуна на холме, 
идол Велеса — внизу, возможно, на киев- 
ском Подоле), вероятно, по социальной 
функции (Перун — бог княжеской дружи- 
ны, Велес - всей остальной Руси). Единст- 
венный женский персонаж киевского пан- 
теона - Мокошь - связан с характерными 
женскими занятиями (особенно с пряде- 
нием). Другие боги этого пантеона извест- 
ны меньше, но все они имеют отношение к 
наиболее общим природным функциям: 
Стрибог, видимо, был связан с ветрами, 
Дажьбог и Хоре - с солнцем, Сварог - с ог- 
нём. Менее ясен последний бог пантеона 
Семаргл: некоторые исследователи счита- 
ют этот персонаж заимствованным из 
иранской мифологии (см. Симург); другие 
трактуют его как персонаж, объединяю- 
щий все семь богов пантеона. Связи меж- 
ду богами внутри пантеона и их иерархия 
выявляются при анализе закономерно- 
стей перечисления богов в летописных 
списках: обнаруживается связь Перуна с 
Велесом, Стрибога с Дажьбогом и Сваро- 
гом, периферийное место Семаргла или 
Мокоши и т. п. Принятие Владимиром 
христианства в 988 повлекло за собой 
уничтожение идолов и запрет языческой 
религии и её обрядов. Тем не менее язы- 
ческие пережитки сохранялись. Помимо 
богов, входивших в пантеон, известны и 
другие мифологические персонажи, о ко- 
торых обычно сообщают более поздние ис- 
точники. Одни из них тесно связаны с се- 
мейно-родовым культом (Род) или с сезон- 
ными обрядами (Ярила, Купала, Костро- 
ма), другие известны из менее надёжных 
источников (Троян, Переплут), третьи во- 
обще являются созданиями т. н. «каби- 
нетной мифологии» . 

Западнославянская мифология извест- 
на по нескольким локальным вариантам, 
относящимся к балтийским славянам, 
чешским и польским племенам. Наиболее 
подробны сведения о богах балтийских 
славян, но и они разрозненны: речь идёт 
об отдельных божествах, связанных обыч- 
но с локальными культами. Возможно, 
что вся совокупность мифологических 
персонажей высшего уровня у балтий- 
ских славян не была объединена в пантеон 
(в отличие от восточных славян). Зато от- 
носительно богаты сведения западноевро- 
пейских хроник о культе богов, чётко про- 
странственное приурочение их (описания 
культовых центров, храмов, идолов, жре- 
цов, жертвоприношений, гаданий и т. п.). 
Языческая традиция у балтийских славян 
была прервана насильственной христиа- 
низацией, поэтому не сохранились источ- 
ники, которые отражали бы продолжение 
старых верований. Из богов балтийских 
славян особенно известны: Свентовит, ха- 
рактеризующийся как «первый, или выс- 
ший из богов», как «бог богов»; он связан 
с войной и с победами и, кроме того, с га- 
даниями; Триглав, однажды названный 
«высшим богом»: как и у Свентовита, его 
атрибутом был конь, принимавший учас- 


Древнерусские привески-амулеты. 11-12 вв. 
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Мировое древо. 
Роспись крышки 
сундука. 

Северная Двина. 
Конец 17 в. Москва, 
Исторический музей 


тие в гаданиях; идол Триглава имел три 
головы или же находился на главном из 
трёх холмов, как в Щецине. Сварожич- 
Радгост почитался главным богом в своих 
культовых центрах, в частности в Ретре, и 
был связан, видимо, с военной функцией 
и гаданиями. Яровит отождествлялся с 
Марсом и почитался вместе с тем как бог 
плодородия. Руевит был также связан с 
войной (почитался, в частности, в Коре- 
нице). Поревит изображался без оружия и 
имел пятиглавого идола; идол Поренута 
имел четыре лица и пятое на груди. Чер- 
нобог характеризовался как бог, принося- 
щий несчастье (наличие этого имени и та- 
ких топонимов, как Чёрный бог и Белый 
бог у лужицких сербов, позволяет предпо- 
лагать, что некогда существовал и Бело- 
бог); Прове — бог, связанный со священ- 
ными дубами, дубровами, лесами; Припе- 
гала — божество приапического типа (см. 
Приап), связанное с оргиями; Подага — 
божество, имевшее храм, и идол в Плуне; 
Жива — женское божество, связанное с 
жизненными силами. Как видно из переч- 
ня, некоторые боги, наделённые одинако- 
выми функциями и сходные по описанию, 
носят разные имена: не исключено, что их 
следует трактовать как локальные вари- 
анты одного и того же праславянского бо- 
жества. Так, есть основания предпола- 
гать, что Свентовит, Триглав, может 
быть, Радгост восходят к образу Перуна. 
Вместе с тем, учитывая ярко выраженную 
многоголовость богов у балтийских сла- 
вян, можно думать, что некоторые боже- 
ства объединяются в одногрупповое боже- 
ство, разные ипостаси которого отражают 
различные степени производительной си- 
лы (напр., Яровит, Руевит, Поревит, По- 
ренут). Наконец, вероятны и случаи резко 
выраженных противопоставлений: Бело- 
бог — Чернобог. 

Единственный источник сведений о 
польских богах — «История Польши» Я. 
Длугоша (3-я четверть 15 в.), где перечис- 
ляются несколько теофорных имён, со- 
провождаемых соответствиями из рим- 
ской мифологии: Уезга - Юпитер, Ьуасіа - 
Марс, Бгусігііеіуа - Венера, Муа - Плу- 
тон, Бгелѵапа - Диана, Маггуапа - Цере- 
ра, Ро^ойа - соразмерность, в частности 
временная (Тетрегіез), 2 уѵѵуе - Жизнь 
(Ѵііа). А. Брюкнер, проанализировавший 
эти польские названия, указал, что мно- 
гое в списке Длугоша является созданием 
хрониста и не имеет корней в древней сла- 
вянской мифологии. Таковы Ьуасіа и Бгу- 


сігііеіуа, чьи имена восходят к песенным 
рефренам, и т. п.; другие имена принадле- 
жат персонажам низших мифологичес- 
ких уровней; третьи созданы стремлением 
найти соответствие римскому божеству. 
Однако есть основания полагать, что, не- 
смотря на многие неточности и вымысел, 
список Длугоша отражает мифологичес- 
кую реальность. Прежде всего это отно- 
сится к Муа (имя, видимо, того же корня, 
что и русское «навь», «смерть»), Бгетіпа 
(ср. польск. сІ 2 Іе\ѵа, «дева», «девственни- 
ца») и особенно Маггуапа, мифологичес- 
ким персонажам, выступавшим в сезон- 
ных обрядах. Ро^ойа и 2уѵѵуе также за- 
служивают внимания, особенно если 
учесть, что им не приведены римские ми- 
фологические соответствия. Ряд этих пер- 
сонажей имеет достаточно надёжные со- 
ответствия за пределами польской мифо- 
логической традиции. Следующие за Длу- 
гошем авторы повторяют его список, а 
иногда и увеличивают его за счёт новых 
божеств, надёжность имён которых, одна- 
ко, невелика (напр., Лель, Полель и По- 
гвизд у Маховского, Похвист у Кромера). 

Чешские (и тем более словацкие) дан- 
ные об именах богов столь же разрознен- 
ны и нуждаются в критическом отноше- 
нии. Есть основания считать, что в этой 
традиции некогда присутствовали мифо- 
логические персонажи, продолжающие 
образы Перуна и Велеса: ср., с одной сто- 
роны, чеш. Регип и словац. Рагот (в част- 
ности, в проклятиях, где в других тради- 
циях фигурирует имя Перуна) и, с другой 
стороны, упоминание демона Ѵеіез у писа- 
теля 15 в. Ткадлечека в триаде «чёрт - Ве- 
лес - змей» или выражение «за море, к Ве- 
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лесу» в переводе Иисуса Сираха (1561) и 
др. Некоторые из мифологических имён, 
встречающиеся в глоссах к старочешско- 
му памятнику «Маіег ѵегЬогиш», совпа- 
дают с именами из списка Длугоша: Беѵа- 
па (лат. Диана), Могапа (Геката), Баба 
(Венера), а также 2іг1і1а в одном из позд- 
них источников (ср. Бгусігііеіуа у Длуго- 
ша). С именами Прове, Поревит у балтий- 
ских славян, вероятно, связано имя мифо- 
логического персонажа Рогѵаіа, отождес- 
твляемого с Прозерпиной. Неплах из Опа- 
товиц (16 в.) упоминает идола 2е1и (ср. 
2е1оп более поздних источников), чьё 
имя, возможно, связано с зеленью, с куль- 
том растительности (ср. старочеш. геіе, 
«трава»); ср. также божество 4езеп (чеш. 
Іезеп, «осень»), отождествляемое с Иси- 
дой. Гаек из Либочан (16 в.) сообщает ещё 
ряд мифологических имён (КІітЪа, 
Кгозіпа, Кгазаііпа и др.; ср. Кгазорапі — 
старочешское название мифологического 
существа, возможно, эпитет богини — 
«Прекрасная госпожа», сопоставимый с 
названием морской царевны и матери 
солнца в словацких сказках), которые 
считаются недостоверными или вымыш- 
ленными. Тем не менее, даже столь незна- 
чительные остатки дают косвенные пред- 
ставления о некоторых аспектах западно- 
славянской мифологии. Разрушение ста- 
рой мифологической системы шло по не- 
скольким направлениям: одно из них — 
переход мифологического персонажа с 
высших уровней на низшие, из круга по- 
ложительных персонажей в круг отрица- 
тельных, что произошло, видимо, с таким 
мифологическим существом, известным 
по чешскому и словацкому фольклору, 
как Рарог, Рарах, Рарашек. 

Данные о южнославянской мифологии 
совсем скудны. Рано попав в сферу влия- 
ния древних цивилизаций Средиземно- 
морья и ранее других славян приняв хрис- 
тианство, южные славяне утратили почти 
полностью сведения о былом составе свое- 
го пантеона. Достаточно рано возникает 
идея единого бога; во всяком случае, Про- 
копий Кесарийский указывая, что славя- 
не поклоняются «всяким другим божест- 
вам», приносят жертвы и используют их 
для гадания, сообщает и о почитании ими 
единого бога («О войне с готами» III 14). 
Поскольку в том же источнике есть дан- 
ные о почитании бога грома, а в топони- 
мике славянских земель к югу от Дуная 
довольно многочисленны следы имени 
Перуна и Велеса, можно с уверенностью 
говорить о культе этих богов и о следах ми- 
фа, о поединке громовержца с противни- 
ком-демоном у южных славян. В славян- 
ском переводе хроники Иоанна Малалы 
имя Зевса заменено именем Перуна («Сын 
божий Пороуна велика...»); кроме того, 
отражение этого имени видят в названиях 
участниц ритуала вызывания дождя на 
Балканах - болг. пеперуна, папаруна, пе- 
перуда ит. п.; сербохорв. прпоруша, пре- 
перуша и др.; названия этого типа прони- 
кли к румынам, албанцам и грекам. Дру- 
гое аналогичное наименование типа додо- 
ла, дудола, дудулица, дудулейка и т. п., 
возможно, связано с архаичным эпитетом 
Перуна. Об образе Велеса косвенно можно 
судить по описаниям покровителя и за- 
щитника скота у сербов — святого Савы, 
видимо, вобравшего в себя некоторые чер- 
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ты «скотьего бога». Упоминание в словен- 
ской сказке колдуньи Мокошки свиде- 
тельствует о том, что некогда Мокошь бы- 
ла известна и южным славянам. То же 
можно сказать и о царе Дабоге из сербской 
сказки в связи с восточнославянским 
Дажьбогом. Не исключено, что представ- 
ления о южнославянской мифологии мо- 
гут быть расширены при обращении к 
данным низших уровней мифологической 
системы и особенно к ритуальной сфере. 

Введение христианства в славянских 
землях (с 9 в.) положило конец официаль- 
ному существованию С. м., сильно разру- 
шив её высшие уровни, персонажи кото- 
рых стали рассматриваться как отрица- 
тельные, если только не были отождеств- 
лены с христианскими святыми, как Пе- 
рун - со святым Ильёй, Велес - со святым 
Власием, Ярила - со святым Юрием (Геор- 
гием) и т. д. Низшие же уровни С. м., как 
и система общих противопоставлений, 
оказались гораздо более устойчивыми и 
создавали сложные сочетания с господст- 
вующей христианской религией (т. н. 
«двоеверие»). 

Сохранилась прежде всего демоноло- 
гия: вера в лешего (белорус, лешук, пуще- 
вик; польск. сіисй Іезпу, Ъогочѵу, укр. ли- 
совик, чеш. Іезпоі рап и др.), водяного 
(польск. Іоріеіес, тніпік, чеш. ѵосіпік). У 
южных славян бытовал сложный мифоло- 
гический образ вилы (серб.), болг. самови- 
ла, самодива, — горных, водяных и воз- 
душных духов. Общеславянский полевой 
злой дух — полудница, у восточных сла- 
вян — полевик и др. Многочисленные ми- 
фологические образы связывались (осо- 
бенно у восточных славян) с домашним 
хозяйством: рус. домовой (с эвфемисти- 
ческими заменами этого названия: дедко, 
дедушко, доброхот, доброжил, суседко, 
хозяин, он, сам и др.), укр. хатний дідко, 
белорус, хатник, господар, польск. зкггаі, 
чеш. зкггЬек, зкгаі, кгаі. Ср. также духов 
отдельных дворовых построек - банника, 
овинника и др. Двойственным было отно- 
шение к духам умерших: с одной сторо- 
ны, почитались покровители семьи — де- 
ды, родители, умершие естественной 
смертью, с другой — считались опасными 
мертвяки (заложные), умершие прежде- 
временной или насильственной смертью, 
самоубийцы, утопленники и т. п. К числу 
предков-покровителей относился Чур, к 
враждебным мертвецам — упыри, мавки. 
Сохранялась вера в многочисленных злых 
духов - злыдней, мару, кикимору, анчут- 
ку, нячистиков у белорусов (шешки, цмо- 
ки и др.). Болезни олицетворялись с под- 
чёркиванием отдельных их симптомов: 
Трясея, Огнея, Ледея, Хрипуша и др. (ха- 
рактерны представления о двенадцати ли- 
хорадках в русских заговорах, находящие 
параллели в других индоевропейских тра- 
дициях). 

Вместе с тем древние традиции находи- 
ли отражение в целом ряде таких памят- 
ников, в которых при использовании не- 
которых терминов и ключевых понятий 
христианской мифологии представлен и 
комплекс основных категорий С. м. Од- 
ним из наиболее характерных жанров у 
восточных славян являются духовные 
стихи, по форме и музыкальному испол- 
нению продолжающие общеславянскую 
традицию пения эпических песен и сюже- 


ты С. м. Так, в древнерусской «Голубиной 
книге» содержатся представления о соот- 
ношении человека и вселенной, микро- и 
макрокосма, соответствующие ведийско- 
му гимну о Пуруше и восходящие к обще- 
му с ним индоевропейскому мифу о творе- 
нии мира из тела человека. К индоевро- 
пейским истокам восходит и сюжет спора 
Правды и Кривды. У западных славян к 
числу текстов, продолжающих архаич- 
ные карнавальные традиции, относились 
мистериальные фарсы с мифологически- 
ми персонажами типа восточнославянско- 
го Ярилы, ср. старочешскую мистерию 
«Цп§иепі;агіи8» (13 в.) с сексуальными 
мотивами в обыгрывании идеи смерти, с 
смехом над смертью. 

Христианство у славян в значительной 
степени усвоило старый мифологический 
словарь и обрядовые формулы, восходя- 
щие ещё к индоевропейским источникам: 
ср. такие наименования, как «бог», «спас», 
«святой», «пророк», «молитва», «жерт- 
ва», «крест», «(вос)кресити», «обряд», 
«треба», «чудо» и т. п. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
СЛЕЙПНИР (др.-исл. 81еірпіг, букв, 
«скользящий»), в скандинавской мифо- 
логии восьминогий конь бога Одина. Ро- 
дился от Свадильфари — коня строителя 
жилища богов — и (превратившегося в 
кобылу) бога Локи (см. в ст. Локи). Один 
на С. участвует в конном соревновании с 
великаном Хрунгниром. Сын Одина Хер- 
мод скачет на С. в царство мёртвых хель, 
чтобы вернуть оттуда своего брата Бальд- 
ра. В С. очевидны хтонические черты, 
связанные с шаманизмом. 

Е. М. 

СМЕРТЬ. Мифы о происхождении С. 
встречаются почти у всех народов. Эти 
мифы весьма разнообразны, но почти пов- 
сюду подчинены общим законам мифоло- 
гического мышления. Во-первых, это 
«объяснение от противного» : люди умира- 
ют потому, что раньше не умирали или 
умирали, но вновь возрождались, а затем 
почему-либо утратили эту способность. 
Во-вторых, действует идея «прецедента»: 
некий человек когда-то умер, и с тех пор 
люди умирают. Третья идея (встречающа- 
яся главным образом на более высоких 
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ступенях культурного развития) — это 
идея наказания: С. рассматривается как 
кара за проступок, ошибку, неповинове- 
ние. При всём разнообразии мифов о про- 
исхождении С. в них чаще всего повторя- 
ются мотивы: месяц (луна), змея, ложная 
весть, спор, наказание. 

Отрицательная аналогия с месяцем 
(луной), постоянно умирающим и возрож- 
дающимся, встречается у народов даже 
самой архаической культуры. У австра- 
лийского племени аранда есть миф: в 
древности жил человек тотема опоссума, 
который умер и был похоронен, но вскоре 
вышел из могилы в облике мальчика; он 
постоянно умирает и оживает на небе. От- 
рицательная аналогия со змеёй основана 
на том, что змеи ежегодно линяют, сбра- 
сывая кожу, и как бы омолаживаются. 
Этот мотив повторяется, например, во 
многих мифах народов Океании: люди 
когда-то тоже умели сбрасывать кожу и 
омолаживаться, но утратили это умение и 
умирают. 

Широко распространён, особенно у на- 
родов Африки, мотив ложной вести. Вер- 
ховное существо (бог) посылает вестника- 
животное сказать людям, что они будут 
умирать и оживать, но вестник (по забыв- 
чивости или по злому умыслу) сообщает, 
что люди будут умирать окончательно (ва- 
риант: эту дурную весть приносит вест- 
ник, обогнавший первого). В мифологиях 
народов Африки известен и другой мотив: 
люди умирают, так как проспали обещан- 
ное им бессмертие. Здесь и аналогия: сон 
- С. В исследовании X. Абрахамссона сде- 
лана попытка картографировать различ- 
ные варианты мифов о С. в Африке. У ин- 
дейцев Америки распространён миф, со- 
гласно которому люди умирают потому, 
что сделаны из непрочного материала: 
глины, прутьев, травы. У индейцев пуэб- 
ло С. - это возвращение в прародину. У 
индейцев известны также мифы, оправ- 
дывающие необходимость С. (не допус- 
тить перенаселения земли и сделать 
жизнь более разнообразной и привлека- 
тельной). 

В мифологических представлениях на- 
родов, стоявших на сравнительно низких 
ступенях развития, С. обычно не олице- 
творяется, в более развитых мифологиях 
С. нередко фигурирует как олицетворён- 
ный образ — дух или божество С. Правда, 
в «чистом» виде этот персонаж выступает 
редко: в большинстве мифологий «бог С.» 
не вычленяется из сложных мифологичес- 
ких образов, олицетворяющих всё злое, 
вредное, опасное, безобразное: таковы 
египетский Сет, ассиро-вавилонская Тиа- 
мат и её злые спутники, «духи бездны», 
иранский Ангро-Майнью и др. Наиболее 
«чистые» мифологические олицетворе- 
ния С. встречаются у майя - Иумцек и 
Каннич, у ацтеков - бог С. и преисподней 
Миктлантекутли и его жена богиня Микт- 
лансиуатль и др. Со С. иногда ассоцииру- 
ется образ старухи - хозяйки преиспод- 
ней (напр., скандинавская Хель). В гре- 
ческой мифологии С. олицетворена в об- 
разе Танатоса («Смерть»), принадлежа- 
щего к старшему, доолимпийскому поко- 
лению богов. Танатос пребывает в аиде, 
рядом со своим собратом Гипносом 
(«Сон»), но вылетает оттуда, чтобы исторг- 
нуть душу у жертвы и напиться её крови. 
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Триумф смерти. Фреска в Палаццо Склафани. 1446. Палермо, региональная галерея. 


В мифологических представлениях ан- 
тичного мира С. — важнейший признак, 
отличающий людей от бессмертных богов 
(концепция героя, то есть человека, совер- 
шающего великие подвиги и всё же ли- 
шённого божественного бессмертия, за- 
рождается уже в шумеро-аккадской ми- 
фологии и эпосе, в частности о Гильгаме- 
ше). В греческую мифологию проникла, 
однако, из восточных мифологических 
систем идея страдающего и умирающего 
бога, но умирающего лишь временно, ибо 
за С. следует его воскресение (мифологи- 
ческое олицетворение земледельческого 
процесса — посев и прорастание зерна). 
Восточные умирающие и воскресающие 
боги (Осирис, Думузи — Таммуз, Адонис, 
Аттис и др.) оказали влияние на анало- 
гичные греческие образы Загрея — Дио- 
ниса, Персефоны. В скандинавской мифо- 


логии (ср. миф о Бальдре) С. богов проеци- 
руется эсхатологически в будущее (см. 
Рагнарёк). В библейском мифе о «грехо- 
падении» первых людей бог наказывает 
прародителей и всё их потомство, лишая 
их и рая, и бессмертия. 

В христианской мифологии идея «пер- 
вородного греха» и божьего наказания 
как причины того, что люди умирают, до- 
полнена и уравновешена верой в добро- 
вольную смерть Иисуса Христа как «ис- 
купительную жертву», которая освободи- 
ла всё человечество от первородного греха 
(«смертию смерть попрал»). 

С религиозно-мифологическими пред- 
ставлениями о С. связаны развитие поня- 
тий о душе, загробном мире, многие рели- 
гиозно-магические обряды (погребальный 
культ, культ предков и др.). 


В народных верованиях и обрядах ев- 
ропейских народов имеется некий туман- 
ный образ С., олицетворяемой как стару- 
ха или как скелет с косой. Карнавальное 
обрядовое чучело, которое сжигается на 
масленицу, иногда тоже называется «С.», 
хотя образ этот более сложный. Характер- 
но, что у славянских народов чучело «С.» 
делается чаще в женском обличье, а у гер- 
манских — в мужском (в славянских язы- 
ках слово «С.» женского рода, а в немец- 
ком «Той» — мужского); соответственно и 
исполнителями обряда у славянских на- 
родов были чаще девушки, а у немцев — 
парни. Туманен также образ Карачуна, 
видимо, зимнего славянского божества, 
сохранившего черты олицетворения С. 
Олицетворённая С. перешла из мифоло- 
гии в сказочный фольклор: во многих 
сказках рассказывается, как солдат (ва- 
рианты — кузнец, мужик) перехитрил С. 
(посадив её в мешок). 

С. А. Токарев. 

совий, в литовской мифологии основа- 
тель традиции трупосожжения и провод- 
ник душ. Трупосожжение, бытовавшее у 
балтов и других народов в 1-м - нач. 2-го 
тыс. н. э., считалось наиболее лёгким спо- 
собом помочь душе достичь небесного 
царства и обрести там новую жизнь, вос- 
кресение. С. упомянут западнорусским 
переписчиком во вставке 1261 к русскому 
переводу «Хроники» Иоанна Мал алы: С. 
однажды поймал вепря и отдал его девять 
селезёнок сыновьям, чтобы те их испек- 
ли. Узнав, что дети съели их, разгневан- 
ный С. решил сойти в ад, но смог проник- 
нуть туда лишь через девятые ворота, ко- 
торые указал ему один из сыновей. Затем 
сын сам отправился на поиски отца и, 
найдя его, похоронил в земле. Восстав- 
ший наутро С. поведал сыну, что он изъе- 
ден червями и гадами. Тогда сын положил 
С. в дерево, но тот наутро был изъеден ко- 
марами и пчёлами. Лишь после сожже- 
ния С. сказал сыну, что «крепко спал, яко 
детище в колыбели». Литовцы, ятвяги, 
пруссы и др. названы в рассказе «сови- 
цею», а С. — проводником в ад, который 
ввёл трупосожжение, «чтобы они прино- 
сили жертву... Андаю и Перкунасу, и 
Жворуне... и Телявелю-кузнецу, который 
ему солнце выковал». Связь С. с Теляве- 
лем и солнцем позволяет сопоставить бал- 
тийский миф с распространённым сказоч- 
ным мотивом о кузнеце, воскресившем 
умершего (омолодившем старика; АТ 
753), и предположить его солярную сим- 
волику. Ср. огонь погребального костра и 
небесный солнечный огонь, вепря, пой- 
манного С., как зооморфное воплощение 
солнца («свинка, золотая щетинка»), де- 
вять врат, которые можно толковать как 
девять солнечных «домов» зодиака, соот- 
ветствующих девяти месяцам от весенне- 
го равноденствия до порождения нового 
солнца, девяти колесницам солнца в лито- 
вских песнях. Девять селезёнок вепря 
дублируют тему девяти врат (по сообще- 
нию Преториуса, жители Надравии гада- 
ли по селезёнке жертвенной свиньи о бу- 
дущем годе, урожае и т. п.) и делают веро- 
ятным предположение о девяти сыновьях 
С., из которых девятый указал ему девя- 
тые врата ада. Таким образом, весь сюжет 
о С. может быть соотнесён с годовым дви- 
жением солнца. В Ипатьевской летописи 


Триумф смерти. Картина П. Брейгеля Старшего. 1562-63. Мадрид, музей Прадо. 
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(1144), цитирующей «Хронику» Малалы, 
говорится о боге Свароге — Совароге, 
отождествляемом с кузнецом Гефестом, и 
сыне его Солнце. Характерно, что индоев- 
ропейский корень для обозначения солн- 
ца *заие- (*зи-, *зие-) близок форме имени 
С. См. также Швинторог. 

В. И., В. Т. 

СОГИН, в корейской мифологии духи — 
стражи могил. Среди них различались 
гражданские стражи (мунсок) и военные 
стражи (мусок). Каменные фигуры С. ста- 
вились у усыпальниц государей и могил 
сановников. 

Л. К. 

СОДОМ И ГОМОРРА (евр. 8ес1от, 
атогай; греч. Еобоца Гоцорра), в ветхоза- 
ветном предании два города, жители ко- 
торых погрязли в распутстве и были за это 
испепелены огнём, посланным с неба. 
Библия локализует С. и Г. «в долине Сид- 
дим, где ныне море Солёное» (Быт. 14, 3) 
и называет их в числе ханаанских городов 
пятиградья, отпавших от Элама, а затем 
потерпевших поражение от царя эламско- 
го и его союзников (Быт. 10, 19; 14, 2-24). 
Согласно преданию, «жители Содомские 
были нечестивы и весьма грешны перед 
господом» (13, 13); «греху содомскому» 
были подвержены также жители Гомор- 
ры и окрестных городов, «подобно им блу- 
додействовавшие и ходившие за иной пло- 
тью» (Иуд. 7). «Вопль Содомский и Гомо- 
ррский» доносится до бога, который на- 
правляет туда ангелов, чтобы убедиться, 
действительно ли жители обоих городов 
«поступают так, каков вопль на них», и 
истребить их, ибо там не находится не 
только пятидесяти, но даже и десяти пра- 
ведников, ради которых бог пощадил бы 
города по заступничеству Авраама (18, 
20-33). Ангелов принимает поселивший- 
ся в Содоме племянник Авраама Лот, од- 
нако содомляне осаждают его дом, требуя 
выдать пришельцев, дабы «познать» их 
(19, 5; подобная же сцена — Суд. 19, 22). 
Ангелы поражают осаждающих дом сле- 
потой, а Лота с семьей выводят из обре- 
чённого города. «...И пролил господь на 
Содом и Гоморру дождём серу и огонь от 
господа с неба», и ниспроверг эти города, 
их окрестность и всех жителей. Когда Ав- 
раам посмотрел в сторону С. и Г., то уви- 
дел, что там лишь дым поднимается с зем- 
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ли (19, 24-28). В последующей библей- 
ской традиции С. и Г. - символ крайней 
степени греховности, навлекающей на се- 
бя божественный гнев (ср. Втор. 29, 33; 
Иезек. 16, 49; Иуд. 7; Апок. 11, 8). 

Предание о С. и Г. имеет, по-видимому, 
исторически достоверные корни, отразив 
в памяти народа образ какого-то стихий- 
ного бедствия, случившегося в древние 
времена в районе Мёртвого моря. Мест- 
ность эта, характеризуемая в Библии как 
некогда («прежде, нежели истребил гос- 
подь Содом и Гоморру» - Быт. 13, 10) цве- 
тущая, ещё в библейские времена была за- 
топлена водами Мёртвого моря (14, 3), ко- 
торое 3-я (2-я) книга Ездры именует «мо- 
рем Содомским» (5, 7). Его безжизненные 
южные берега, хранящие следы вулкани- 
ческой деятельности, изобилуют выхода- 
ми и месторождениями серы, нефти и газа 
(«смоляными ямами» - Быт. 14, 10), всле- 
дствие воспламенения которых могла 
произойти описываемая в Библии, а так- 
же античными авторами (81гаЪ. XV 2; 
Иосиф Флавий, «Иудейская война» VI, 8, 
4; Тацит, «История» V 7) катастрофа, по 
косвенным географическим источникам 
датируемая началом 2-го тыс. до н. э. На 
реальность существования (уже около 
сер. 3-го тыс. до н. э.) Гоморры указывают 
клинописные тексты из открытого недав- 
но архива города Эбла (современный Тель- 
Мардих). «Содомский грех» (отсюда тер- 
мин «содомия») трактуется рационалис- 
тической критикой как отражение древ- 
неханаанских культовых обрядов в честь 
местных богов плодородия. 

СОДОН ( «ямсовый мальчик»), персонаж 
поздней корейской мифологии, неправо- 
мерно отождествляемый в «Самгук юса» с 
предпоследним правителем государства 
Пэкче Муваном. Согласно «Самгук юса», 
мать С. была вдовой, вступившей в связь с 
драконом Южного пруда (Намджи). В дет- 
стве С. жил в бедности. Копал ямс (батат) 
и продавал его. Услышав, что у государя 
Силла Чинпхёна третья дочь Сонхва — 
красавица, С. влюбляется в неё. Исполь- 
зовав детскую песенку, порочившую 
принцессу, он добился изгнания её из до- 
ма. С. женится на ней и обретает богат- 
ства. Золото, которое он видел в детстве 
там, где копал ямс, теперь с помощью ду- 
хов С. переправляет во дворец, к родите- 
лям Сонхвы. В «Тонгу к ёджи сыннам» 
( « Обозрение достопримечательностей 
Восточного государства [Кореи]», кн. 33) 
помещены три предания: о пруде Марёнд- 
жи (Лошади-дракона), где жила мать С., о 


монастыре Огымса (Пяти металлов) в про- 
винции Чолла-Пукто, построенном госу- 
дарем на том месте, где С. копал ямс и об- 
наружил золото, и усыпальнице Саннын, 
где будто бы погребены С. с супругой 
Сонхвой. 

Л. Р. Концевич. 

СОЗЕРЕШ, в адыгской мифологии боже- 
ство земледелия. Фетиш С. - деревянный 
обрубок с семью сучьями - хранился в 
хлебном амбаре каждой семьи; после убор- 
ки урожая, в т. н. «ночь С.», фетиш пере- 
носили домой и совершали моление. По 
более поздним представлениям, С. являл- 
ся также покровителем стад, домашнего 
благополучия. 

М. М. 

СОКАР (зкг), в египетской мифологии бог 
плодородия и покровитель мёртвых. 
Центр его культа - Мемфис. Эпитет С. - 
«из Расетау», т. е. из царства мёртвых. 
Изображался в виде сокола, нередко - си- 
дящим на холме около некрополя. Отож- 
дествлялся с Птахом (Птах-Сокар), Оси- 
рисом (Осирис-Сокар) и считался его ба 
(душой) и мумией (впоследствии культ 
Осириса оттеснил в Мемфисе почитание 
С). С эпохи Среднего царства известен син- 
кретический бог загробного царства Птах 
- Сокар - Осирис. Праздник С. в птолеме- 
евский период связывали с поворотом 
солнца к весне. 

Р. Р. 

СОКО, в мифологии народа нупе (Цент- 
ральная Нигерия) божество неба, деми- 
ург. Мифологические представления о С. 
неопределённы. С ним связывают появле- 
ние дождя, а также гадания. К С. обраща- 
ются, называя его «наш господин (хозя- 


Осирис-Сокар. 
Рисунок из «Книги 
мёртвых» Ани. Ок. 
1450 до н. э. Лондон, 
Британский музей. 




=1 | =1 | =1 | =» | =1 | =1 | =1 | =» | =» | =1 | =1 | =1 | =» | =1 | =1 | =1 | =» | =» | =1 | =1 | =» | =» | =1 | =1 | =1 | =» | =1 | =1 | =1 | = СОЛОМОН Э3~7 


ин)». Посредником между С. и людьми в 
некоторых вариантах мифов выступает 
легендарный первый царь нупе Тсоеде 
(или Едеги, Едиги), выполняющий роль 
культурного героя. 

Е. К. 

СОК ТХАРХЭ, в корейской мифологии 
правитель государства Силла. Согласно 
«Самгук юса», его отец Хамдальпха был 
царём мифической страны Ёнсон («драко- 
нья крепость»; в «Самгук саги» — страны 
Тапхана, видимо, на острове Чеджудо), 
его мать, принцесса царства Ёгук, спустя 
семь лет беременности родила большое 
яйцо, которое Хамдальпха велел помес- 
тить в ларец (в «Самгук саги»: выбросил, 
но жена подобрала, завернула яйцо в 
шёлк, положила его в сундук и пустила 
его по морю) вместе со слугами и семью 
драгоценностями, поставить на ладью и 
пустить по морю. Красный дракон охра- 
нял ладью от напастей. Сначала ладья 
оказалась у берегов страны Карак (в «Сам- 
гук саги»: сундук прибило к берегу стра- 
ны Кымгван, но жители не захотели взять 
его). Затем она, как птица, унеслась в бух- 
ту Аджинпхо (современный Ёнъиль) на 
востоке страны Керим. Старуха, жившая 
на берегу, увидела, что в море появилось 
что-то похожее на скалу, на которую сле- 
тались сороки. Когда она подплыла на 
лодке, то обнаружила ладью с ларцем и 
доставила её к берегу. Старуха прочла 
заклинание, и ларец отворился (в «Сам- 
гук саги»: она сама открыла сундук). В 
нём восседал отрок ростом в девять верш- 
ков (по другим записям - в три вершка и с 
головой в один вершок) в окружении слуг. 
Семь дней старуха носила им пищу, а на 
восьмой день отрок взошёл на гору Тхо- 
хамсан (к востоку от Кёнджу) и пролежал 
там семь дней. Сверху он высмотрел себе 
жилище некоего Пхогона («князь-тык- 
ва») около горы Янсан, которым решил 
завладеть. Ночью закопав возле дома то- 
чильный камень и горсть древесного угля, 
он наутро пришёл к хозяину и заявил, что 
тот живёт в доме его предков из рода куз- 
нецов. Улики были налицо, и князь вы- 
нужден был оставить дом. Впоследствии 
на этом месте возник Лунный град — 
Вольсон (см. Ким Альджи). Прослышав о 
хитроумии С. Т., государь отдал за него 
старшую дочь и завещал престол. С. Т. 
мудростью превосходил людей и обладал 
даром чудесных превращений. Процар- 
ствовав 23 года, С. Т. умер и стал духом 
горы Тонак («Восточный пик»). Позже 
его прах перенесли на гору Тхохамсан, ду- 
хом-покровителем которой он считается. 
Одни считают, будто фамилия Сок обозна- 
чается иероглифом «сорока», у которого 
отбросили часть знака со значением «пти- 
ца», так как благодаря сорокам была об- 
наружена ладья с ларцом. Другие счита- 
ют, что его фамилией стал иероглиф 
«Сок» («прежний»), так как дом Пхогона 
прежде принадлежал кузнецу. Имя Тхар- 
хэ («освободившийся») ему дали потому, 
что он появился из яйца (корейск. тхар-) и 
вышел из ларца (хэ). Современные учёные 
полагают, что мифы об основании госуда- 
рства Силла состоят из различных слоев. 
По мнению корейского историка Ли Бён- 
до, Сок, как и Пак, произошло от слова 
«новый» (корейск. сэ), а имя Тхархэ раз- 
лагается на два компонента: тхар «земля- 
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ной вал» и хэ — частица после имён. Веро- 
ятно, в процессе мифотворчества прои- 
зошла персонификация некоторых терри- 
ториальных обозначений, которые прев- 
ратились в личные имена. Миф о С. Т. 
принадлежит к южной ветви мифологии. 

Л. Р. Концевич. 

СОЛНЕЧНАЯ ДИНАСТИЯ (др.-инд. 
зигуа-ѵапса), в индуистской мифологии 
один из двух главных родов царей и геро- 
ев (ср. Лунная династия). Прародителем 
С. д. считается Икшваку, основатель цар- 
ского дома в городе Айодхья; старший 
сын Икшваку - Викукши; другой сын Ни- 
ми - основателем династии в городе Мит- 
хиле (страна Видеха в северной части сов- 
ременного Бихара). Среди потомков Ви- 
кукши прославлены в эпических и пура- 
нических легендах цари Притху, Ман- 
дхатри, Сатьяврата, Харишчандра, Сага- 
ра, Дилипа и др., но прежде всего — Рама, 
шестьдесят первый (по «Вишну-пуране») 
преемник Икшваку, аватара бога Вишну. 
О ближайших предках Рамы: его прадеде 
Рагху, вступив- 
шем в единобор- 
ство с богами Инд- 
рой и Куберой и 
покорившем все 
страны света; деде 
Адже, умершем 
из-за скорби по 
безвременно по- 
гибшей жене Ин- 
думати; отце Да- 
шаратхе, участво- 
вавшем на стороне 
богов в их битвах с 
асу рами, - расска- 


зывает известная поэма Калидасы «Раг- 
хуванша» («Род Рагху»). К потомкам Ни- 
ми - младшей ветви С. д. - принадлежит 
царь Митхилы Джанака, приёмный отец 
Ситы, ставшей женой Рамы. Списки ца- 
рей С. д., включённые в различных вари- 
антах во многие пураны, иногда содержат 
имена исторических личностей. До сих 
пор некоторые индийские раджи возводят 
свой род к С. д. 

П. Г. 

СОЛНЦЕ, см. в ст. Солярные мифы. 

СОЛОВЕЙ-РАЗБОЙНИК, в восточносла- 
вянской мифологии и былинном эпосе 
антропоморфный чудовищный против- 
ник героя, поражающий врагов страш- 
ным посвистом. Родствен Змею — рогато- 
му Соколу (Соловью) в белорусском эпосе. 
Сидя в своём гнезде (на двенадцати дубах 
и т. п.), С.-р. преграждает дорогу (в Киев); 
герой (Илья Муромец в русских былинах) 
поражает С.-р. в правый глаз; поединок 
завершается разрубанием С.-р. на части и 
сожжением его, что напоминает миф о по- 
единке громовержца с его змеевидным 
противником (см. в ст. Славянская мифо- 
логия). Само имя С.-р. связано если не ге- 
нетической, то анаграмматической связью 
(намеренным звуковым сходством, сопро- 
вождавшим сходство смысловое) с име- 
нем бога Волоса, противника громоверж- 
ца. Образ и имя С.-р. широко использова- 
лись в русской литературе (вплоть до 
поздних стихов Пастернака «Как древний 
Соловей-разбойник ...»). 

В. И., В. Т. 

СОЛОМОН, Шеломо (евр. 8е1ото, «мир- 
ный», «благодатный»), третий царь Изра- 
ильско-Иудейского государства (ок. 965- 
928 до н. э.), изображённый в ветхозавет- 
ных книгах величайшим мудрецом всех 
времён; герой многих легенд. Его отец — 
царь Давид, мать - Вирсавия. Уже при 
рождении С. «господь возлюбил его», и 
Давид назначил С. наследником престола 
в обход старших сыновей (2 Царств 12, 24; 
3 Царств 1, 30-35). Бога, явившегося С. 
во сне и обещавшего исполнить любое его 
желание, С. просит даровать ему «сердце 
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разумное, чтобы судить народ». И за то, 
что он не испросил никаких земных благ, 
С. наделяется не только мудростью, но и 
невиданным богатством и славой: «Подоб- 
ного тебе не было прежде тебя, и после те- 
бя не восстанет...» (3 Царств 3, 9-13). 
Мудрость С. проявляется при первом же 
его суде, когда, сделав вид, что хочет раз- 
рубить младенца и разделить его между 
двумя претендовавшими на него женщи- 
нами, царь узнаёт, кто из них настоящая 
мать (3, 16-28). С. собрал несметные бога- 
тства, так что серебро стало в его царстве 
равноценным простому камню. Все цари 
и мудрецы земли (в том числе и Савская 
царица) приходили к С. с дарами, чтобы 
внимать его мудрости (4, 34; 10, 24). С. из- 
рёк три тысячи притчей и тысячу пять 
песней, в которых описал свойства всех 
растений, зверей и птиц (4, 32-33). «Ху- 
дожница всего — Премудрость» (ср. Со- 
фия) позволила С. познать «устройство 
мира, начало, конец и средину времён. 
...Всё сокровенное и явное» (Прем. Сол. 7, 
17). Миротворцу С. бог повелел выстроить 
храм в Иерусалиме («храм С.»), в то время 
как Давиду, ведшему кровопролитные 
войны, возвести храм не было дано (3 
Царств 5,3). Храм возводили десятки ты- 
сяч людей в течение семи лет, и при этом 
работы велись совершенно бесшумно. В 
наказание за то, что С. взял множество чу- 
жестранных жён, разрешил им отправ- 
лять языческие культы и даже сам в ста- 
рости склонился «к иным богам», царство 
С. после его смерти разделилось между 
его сыном Ровоамом и рабом Иеровоамом 


Идолослужение Соломона. Гравюра Мастера 
домашней книги. Германия. Конец 15 в. 



(11, 1-13). С. приписывается авторство 
двух библейских Псалмов (71 и 126), а 
также книг Притчей Соломоновых, Ек- 
клесиаста, Песни Песней, девтероканони- 
ческой книги «Премудрость С.», апокри- 
фических «Завета С.» и «Псалмов С.». 

Согласно агаде, С. попросил руки Пре- 
мудрости, дочери царя небесного, и полу- 
чил в приданое весь мир. Мудрости С. ис- 
кали люди, звери и духи. На судах С. чи- 
тал мысли тяжущихся и не нуждался в 
свидетелях. Когда к С. явился потомок 
Каина из подземного мира с требованием 
выделить ему из наследства отца двойную 
долю на том основании, что у него две го- 
ловы, С. приказал лить воду на одну из 
этих голов и по возгласам другой устано- 
вил, что в теле чудовища всё же одна ду- 
ша. Звери, птицы и рыбы являлись на суд 
С. и творили его волю («Шир-Гаширим 
рабба» 1; «Шемотрабба» 15, 20). Бесшум- 
ное строительство храма объяснялось тем, 
что для обтёсывания камней С. использо- 
вал волшебного червя шамир, проедаю- 
щего скалы, которого принёс ему гриф из 
Эдемского сада («Сота», 486). Трон С. был 
украшен золотыми львами, которые ожи- 
вали и впоследствии не дали ни одному за- 
воевателю воссесть на этот трон (таргум 
Шейни). С. владел чудесным перстнем 
(«Соломонова печать»), с помощью кото- 
рого он укрощал демонов и покорил даже 
их главу Асмодея, который помогал С. 
строить храм. Возгордившийся своей 
властью над духами С. был наказан: Ас- 
модей «забросил» его в дальнюю землю, а 
сам принял образ С. и правил в Иерусали- 
ме. С. это время должен был скитаться, 
искупая свою гордость, и учить народ 
смирению, говоря: «Я, проповедник, был 
царём над Израилем...» (ср. Екк. 1, 12). 
Раскаявшийся С. был возвращён на цар- 
ство, а оборотень исчез («Гитин», 67-68а). 
В тот час, когда С. взял в жёны дочь фара- 
она, с неба сошёл Гавриил и посадил в мо- 
ре стебелёк, вокруг которого с течением 
веков вырос огромный полуостров и на 
нём - город Рим, чьи войска впоследствии 
разрушили Иерусалим («Шаббат», 56). С. 
царствовал над множеством миров, пере- 
носился по воздуху, путешествовал во 
времени. Зная, что храм будет разрушен, 
С. заготовил подземный тайник, где про- 
рок Иеремия спрятал впоследствии ков- 
чег завета. 

Легенды о С. легли в основу многих 
средневековых литературных произведе- 



ний (напр., поэтическое произведение на 
нем. языке «Соломон и Морольф», 12 в.). 
Всевозможные легенды о С. были попу- 
лярны на Руси. Древнерусские предания 
рисуют состязание С. с демоном Китовра- 
сом как борьбу равных по силе «мудрости 
света» и «мудрости тьмы». Согласно этим 
преданиям, царь Езекия сжёг «целитель- 
ные» книги С., потому что люди, лечив- 
шиеся по ним, переставали молиться богу 
о своём исцелении. Чаша С. была покрыта 
таинственной надписью, содержавшей 
предсказания об Иисусе Христе и указы- 
вавшей на число лет от С. до Христа. Му- 
сульманские предания о С. см. в ст. Су- 
лайман. 

Д. В. Щедровицкий. 
СОЛЬ (др.-исл. 8о1, «солнце»), в сканди- 
навской мифологии персонификация 
солнца. С. — дочь Мундильфари и сестра 
Мани (месяца), жена человека по имени 
Глен. Согласно «Младшей Эдде», боги 
отправили за гордыню С. и Мани на небо, 
повелев С. править двумя конями, впря- 
жёнными в её колесницу. С. освещает мир 
за счёт искр, вылетающих из Муспелльс- 
хейма (см. Муспелль). Волки-великаны 
преследуют С., и один из них перед ги- 
белью мира (см. Рагнарёк) проглотит С. 
Персонификация солнца у континенталь- 
ных германцев - Сунна (8шта), упомина- 
емая во Втором Мерзебургском заклина- 
нии. 

Е. М. 

СОЛЯРНЫЕ МИФЫ, мифы, главным 
персонажем которых является солнце; в 
научной литературе, особенно в трудах В. 
Манхардта и других представителей ми- 
фологической школы 19 в., солярными 
называются также мифы, в которых у ге- 
роя или героини обнаруживаются соляр- 
ные черты, т. е. черты, сходные с призна- 
ками солнца как мифологического героя. 
В расширительном смысле С. м. относят к 
астральным мифам. Детальное исследова- 
ние мифов таких народов, как австралий- 
ские, не подтвердило высказывавшиеся 
ранее (В. Шмидтом и некоторыми други- 
ми учёными) предположения о значимос- 
ти солнца в мифологиях наиболее архаич- 
ных типов. Таким образом, на смену со- 
лярной теории мифопоэтической школы, 
пытавшейся вскрыть черты С. м. в боль- 
шинстве древних мифологических обра- 
зов, приходит такая историческая интер- 
претация, которая относит нарастание ро- 
ли С. м. (в частности, по сравнению с лу- 
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нарными и другими астральными) к позд- 
нейшим этапам мифологии в обществах, 
имеющих развитый аппарат власти и дос- 
таточно продвинутую технологию (обра- 
ботка металлов, использование колёсных 
повозок, запряжённых конями). Это, в 
частности, прослеживается на Древнем 
Востоке, где в шумерской космогонии бог 
солнца Уту - сын бога луны Нанны зани- 
мает (по крайней мере, первоначально) 
подчинённое по отношению к отцу поло- 
жение. В австралийских астральных ми- 
фах С. м. играют значительно меньшую 
роль, чем представления о радуге-змее, 
хотя солнце и фигурирует (наряду со мно- 
гими другими явлениями природы) среди 
тотемов некоторых племён. Возможно, 
однако, что достаточно ранний тип С. м. 
представлен у бушменов, которые счита- 
ют солнце человеком со светящимися под- 
мышками, заброшенным на небо. Когда 
он поднимает руку, земля освещается; 
когда опускает, ложась спать, свет исче- 
зает (другие варианты бушменского С. м. 
см. в ст. Бушменов мифология). Наиболее 
архаической формой С. м. представляют- 
ся близнечные мифы, в которых солнце и 
месяц или луна (напр., Ишоко и Хайнэ у 
хадзапи в Танзании) образуют пару свя- 
занных и вместе с тем противопоставлен- 
ных друг другу культурных героев (часто 
братьев), один из которых (Хайнэ — ме- 
сяц) подчинён другому и выполняет его 
поручения. В ряде архаических С. м. (в 
частности, у сибирских народов) солнце 
(как и луна) представляется женщиной. В 
С. м. у солнца — хозяина света и тени 
обычно есть помощники, чаще всего дети, 
которые и зажигают свет (младший сын 
Дылача — «Солнца-женщины» у эвен- 
ков). Универсальным С. м., встречаю- 
щимся у большого числа народов, являет- 
ся миф о дочери солнца. В грузинской 
сказке герой (пастух и земледелец, кото- 
рому не везёт в его занятиях, из-за чего он 
становится скитальцем) похищает купаю- 
щуюся в реке дочь солнца, затем добывает 
у самого солнца золотого козла, предвари- 
тельно разорив райский сад. Связь золота, 
райского сада и его плодов с солнцем ха- 
рактерна также для С. м. и основанных на 
них волшебных сказок многих других на- 
родов, в т. ч. славян. Мотив дочери солнца 
в индоевропейской мифологии и в отдель- 
ных мифологических традициях (древне- 
индийской, греческой, балтийской) свя- 
зывается с близнечным мифом о её брать- 
ях. Балтийские (литовские и латышские) 
мифы о дочери солнца (литов. 8аи1ез 
сіикіе, латыш. 8аи1ез теНа) совпадают с 
древнеиндийским мифом о дочери солнца 
(БийгЬа 8игуазуа) и с греческим мифом о 
Елене. В наиболее ранней форме этого С. 
м., по-видимому, речь шла о близнецах — 
брате и сестре — детях солнца. 

В архаических С. м. повествуется о воз- 
никновении солнца или об уничтожении 
лишних солнц (в мифах народов нижнего 
Амура и Сахалина культурный герой 
стреляет из лука и уничтожает лишние 
солнца). В начале мифологического вре- 
мени солнце, как и другие светила, отсут- 
ствует. К числу архаических С. м. при- 
надлежат мифы об исчезновении и возвра- 
щении солнца. В хеттском С. м. великий 
океан, поссорившись с небом, землёй и ро- 
дом людским, уводит к себе в глубину бо- 


га солнца, которого потом вызволяет бог 
плодородия Телепинус. В хурритском С. 
м. герой - Серебро стаскивает своей рукой 
с неба солнце и луну, которые склоняются 
перед ним и умоляют его не убивать их. 

Второстепенное значение солнца по 
сравнению с другими персонажами замет- 
но и в мифах, повествующих о времени, 
когда солнце было слепым (невидимым); 
связь с глазом или зрением известна во 
многих С. м. (в частности, у народов Цент- 
ральной Америки). Архаическим являет- 
ся также представление о возможности 
остановить солнце, отражённое и в Вет- 
хом Завете. 

Существенным отличием развитых С. 
м. от архаических является включение 
солнца в пантеон в качестве главного бо- 
жества или одного из двух главных бо- 
жеств (чаще всего солнца и грозы). Со- 
гласно гипотезе английского этнолога Хо- 
карта, С. м. этого типа характерны для об- 
ществ, в которых увеличиваются функ- 
ции священного царя. Увеличение значи- 
мости культа бога солнца и соответствен- 
ное усложнение С. м. прослеживается на 
материале древневосточных мифологий. 
В архаическом шумерском эпосе Уту 
(солнце) является культурным героем, 
срубающим мифологическое дерево и по- 
беждающим чудовищ. В более поздних 
версиях Уту совершает эти подвиги не 
сам, а помогает совершить их Гильгаме- 
шу. В аккадской мифологии бог солнца 
Шамаш исполняет роль судьи и пастуха 
людей; аналогичные мотивы известны и в 
других развитых ближневосточных ми- 
фологиях. В цикле египетских С. м. древ- 
нейшими признаются мифы о рождении 
солнечного младенца из лона небесной бо- 
гини и о сражениях солнца (Ра) с его вра- 
гами - змеёй, крокодилом, драконом Апо- 
пом, а также о глазе бога солнца. Пред- 
ставления о солнце в сторону признания 
его основным божеством развиваются в 
Египте в период расширения его контак- 
тов с другими древневосточными культу- 
рами (в частности, хурритской), в кото- 
рых можно предполагать аналогичные 
процессы. В результате взаимовлияний и 
типологически сходного развития в мифо- 
логиях Египта и Передней Азии к 16-15 
вв. до н. э. выработались представления о 
солнце как единственном царе вселенной 
(в египетском гимне, составленном в 15 в. 
до н. э., солнце называется «одним един- 
ственным») и земном царе как солнечном 
божестве (ср. хеттское самоназвание царя 
«Моё солнечное божество») или сыне бога 
солнца. В это время в славословиях солн- 
цу говорится о сотворении солнцем всех 
существ, включая людей, домашних жи- 
вотных и зверей (ср. хеттские гимны 
солнцу, согласно которым оно судит чело- 
века, собаку, свинью, «бессловесных» до- 
машних животных и полевых зверей). В 
этот же период широкое распространение 
в различных традициях, как восходящих 
к индоевропейской, так и в переднеазиат- 
ских (включая египетские гимны солнцу), 
получает представление о том, что солнце 
выезжает на колеснице, запряжённой ло- 
шадьми, и объезжает четыре стороны све- 
та. Этот мифологический образ археоло- 
гически датируется достаточно поздним 
временем (после изобретения колёсной 
повозки, в которую впрягались одомаш- 


ненные кони), но лежащее в его основе 
мифопоэтическое уподобление солнца ко- 
лесу возводится к более ранней эпохе. С 
тем же кругом мифопоэтических пред- 
ставлений связаны С. м. о колесе солнца, 
в которых обнаруживается соперничество 
двух божеств, датируемых относительно 
более поздним периодом, - божества солн- 
ца и божества грозы. В «Ригведе» соответ- 
ствующий индоарийский С. м. представ- 
лен уже лишь во фрагментах, которые 
(согласно Ж. Дюмезилю) позволяют вос- 
становить древний мотив соперничества 
двух божеств - Индры (бога грозы) и Су- 
рьи (вед. зшуа, «солнце»). В их сражении 
Индра одерживает верх, приобретая одно 
из колёс колесницы бога солнца. В соотве- 
тствующем цикле ведийских С. м. участ- 
вует и бог Арджуна (вед. агщпа, «сереб- 
ро»), что аналогично хурритскому мифо- 
логическому мотиву борьбы Серебра с 
Солнцем; в «Ригведе» тот же С. м. высту- 
пает в форме сражения Карны - сына Су- 
рьи с Арджуной. Типологически сходные 
мотивы, позволяющие связать солнце, с 
одной стороны, со священным царём-пра- 
вителем, а с другой — с культом метал- 
лов, обнаруживается и в развитых мифо- 
логиях доколумбовой Америки. У индей- 
цев Северной Америки, знакомых с горя- 
чей ковкой меди, возникновение солнца 
описывается в С. м. в связи с погружени- 
ем меди в огонь костра; в мифологии ин- 
ков (см. Кечуа мифология) С. м. объясня- 
ет титулатуру правителей империи ин- 
ков, считающихся детьми солнца. Симво- 
лика солнца характерна также для хра- 
мов инков. Мотивы и символика С. м. сох- 
раняются в более поздние эпохи (вплоть 
до средних веков и начального периода 
нового времени) в качестве элементов 
официального государственного ритуала 
и мифопоэтической образности, связывае- 
мой с реальными царями. Символика ар- 
хаических С. м. (в частности, представле- 
ние о множественности солнц, о чёрном 
солнце нижнего мира и т. п.) прослежива- 
ется на уровне поэтических образов 
вплоть до 20 в. 

В. В. Иванов. 

СОМА (др.-инд. 8ота, от зи-, «выжи- 
мать»), в древнеиндийской мифологии бо- 
жественный напиток и божество этого на- 


Опъянённая апсара. 
Камень. 2 в. Матхура. 
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питка (позже и луны) — Сома Павамана 
(«очищающийся»). По числу упоминаний 
в «Ригведе» С. стоит среди богов на треть- 
ем месте (после Индры и Агни). Мифоло- 
гический образ С., как и культ растения и 
напитка, индоиранского происхождения 
(ср. авест. йаота, см. Хаома). 

В древнеиндийской религиозной прак- 
тике приготовление сока С. составляло со- 
держание особого ритуала. Стебли сомы 
(растение точно идентифицировать не 
удаётся) вымачивали в воде, выжимали с 
помощью давильных камней, процежива- 
ли через сито из овечьей шерсти, разбав- 
ляли водой, смешивали с молоком или яч- 
менём и разливали по деревянным сосу- 
дам. Питьё С. (видимо, галлюциногенного 
напитка), в отличие от суры (хмельного 
напитка), вызывало экстатическое состо- 
яние; С. жертвовали богам, особенно Инд- 
ре, полагая, что она даёт бессмертие и си- 
лу для подвигов. В «Ригведе» сообщается, 
что С. происходит с неба, но растёт на зем- 
ле, на горах; его мать - Синдху; у него соч- 
ный, обильный молоком стебель; он назы- 
вается ванаспати («господин леса»). 

Небесный С. (персонифицированный 
образ напитка) не всегда чётко отличим от 
С. -напитка. С. как бог наделяется сотня- 
ми эпитетов («всевозбуждающий», «все- 
знающий», «небесный», «возлюблен- 
ный»); говорится о его силе, славе, муд- 
рости, оружии. С. — господин мира, царь 
мира, бог над всеми богами (РВ IX 42, 2; 
65, 2); господин неба, первый творец. Он 
носит небо и родитель неба; вместе с тем 
он — дитя неба; небо и земля несут его, и 
он же носитель земли, господин вод, рож- 
дён как солнце. Находясь над всеми мира- 
ми (IX 54, 3; 66, 2), С. озирает творение 
богов и людей, заставляет сиять солнце, 
входит как друг в океан, соревнуется с 
солнцем и т. п. С. связан с законом (он — 
господин закона), приносит богатство, 
счастье, жизненную силу, еду, находит 
путь, приводит воду, увеличивает блага, 
приходит на помощь, награждает певцов, 
одаряя их мастерством. С. удаляет болез- 
ни, побеждает неприятеля, убивает чудо- 
вищ, поражает злоречивых. 

Связь С. с луной обнаруживается уже в 
ведийский период. В брахманах и позже 
эта связь становится особенно очевидной 
и С. превращается в бога луны, покрови- 
теля растительности (считается, что лун- 
ный свет способствует росту растений, са- 
ма луна связана с росой, влагой и т. п.). В 
эпосе С. становится хранителем (локапа- 
лой) северо-востока. В «Ригведе», как 
правило, упоминаются лишь отдельные 
мотивы: С. принесён орлом (для Ману) 
или соколом с высочайшего неба, со ска- 
лы, где он был укрыт; его рождение было 
на высоте; его открывают (как взращённо- 
го Парджаньей быка его приводит дочь 
Сурьи, его приводят гандхарвы, РВ IX 
113, 3). С. находит на небе напиток богов 
(VI 44, 23), коров в укрытии (X 108, 11), 
сокровища Пани (IX 111, 12); он поража- 
ет Вритру (IX 61, 20), С. — «убийца Врит- 
ры» (IX 25, 3; 28, 3; 37, 5), в битве с кото- 
рым он участвует на стороне Индры, вско- 
рмленного сомой. Индре удаётся выпить 
напиток с избытком даже тогда, когда 
хранитель С. Тваштар за убийство его сы- 
на Вишварупы отказывается пригласить 
Индру на питьё этого напитка; из С. и ог- 


ня Тваштар создаёт дракона Вритру. В 
свадебном гимне «Ригведы» С. — жених 
Сурьи, дочери Савитара (X 85). Показа- 
тельно, что С. — дитя Парджаньи, бога, 
связанного с грозой. Жена Парджаньи и, 
следовательно, видимо, мать С. — земля 
(в другом месте мать С. — Паджра). Этой 
генеалогией можно объяснить посредни- 
ческую (между землёй и небом) функцию 
С. В эпосе отец С. — Атри, второй сын 
Брахмы, мать — Анасуя; иногда отцом С. 
называют Дхарму (Прабхакару и др.). 
Брахма отдаёт во власть С. планеты, звёз- 
ды, растения, жертвоприношения и жре- 
цов. С. первым совершает обряд посвяще- 
ния на царство (раджасуя), но презрев 
благие обеты, С. похищает у своего двою- 
родного брата Брихаспати его жену Тару, 
у которой вскоре рождается сын Будха 
(Вишну-пур. IV). Известен сюжет и о 27 
жёнах С., дочерях Дакши. В некоторых 
текстах С. отождествляется с Ямой. В эпо- 
се же повествуется о вражде С. с демоном 
Раху, пытающимся проглотить луну. В 
«Рамаяне» рассказывается, как Равана на 
небесах приближается к обители С., как 
он, скованный холодом луны, пускает 
стрелы в неё и как Брахма приходит на 
помощь С., умиротворив Равану. 

В. Н. Топоров. 

СОНАН, Сонансин, Сонхвансин («дух 
крепостных стен»), в корейской мифоло- 
гии дух - покровитель городов и селений. 
Места обитания С. - груды мелких кам- 
ней — алтари С. (Сонандан, Куксудан или 
Хальмидан), иногда сложенные пирамид- 
ками, под священным деревом или кус- 
тарником у обочины дороги, у входа в де- 
ревню или монастырь, или чаще на перек- 
рёстке дорог на горе, защищающей дан- 
ную местность с севера. К С. женщины об- 
ращались с просьбой о ниспослании по- 

Великанша Сонмундэ Халъман. Фрагмент 

настенной живописи в когурёской гробнице 

№ 1 в Чанчуане (Цзианъ, Северо-Восточный 
Китай ). Середина 5 в. 



томства, торговцы — об увеличении дохо- 
дов, невесты — о благополучии в семье ро- 
дителей после переезда к мужу, моряки — 
о предотвращении кораблекрушения и т. 
д. В шаманской мифологии С. — также 
почитаемый дух. Возле алтарей Сонандан 
шаманки совершали различные обряды с 
благодарственными воздаяниями С. Про- 
исхождение культа С. в Корее точно неиз- 
вестно, но официально он начался при ко- 
рёском государе Мунджоне (1047-82) и 
вскоре распространился по всей стране. 
При династии Ли (1392-1910) стал под- 
разделяться на государственный и народ- 
ный. 

Л. Р. Концевич. 

СОН ДЖУ, Сонджусин, Сонджосин, Сан- 
нянсин («дух большой балки») в корей- 
ской мифологии главный домашний дух 
(касин), в преданиях и народных верова- 
ниях С. - также домовой, дух - покрови- 
тель земельного участка под домом (дух 
Тходжу), дух 10-го месяца по лунному ка- 
лендарю, шаманский дух. Фетишем С. яв- 
ляется глиняный горшок с ячменём или 
рисом, установленный в углу главной ком- 
наты с деревянным полом, символом — 
лента белой бумаги, свёрнутая в несколь- 
ко слоев (иногда сушёная рыба или сосно- 
вая ветка), в ленту белой бумаги вклады- 
вали медную монетку, смачивали водой и 
прикрепляли к наружной стороне боль- 
шой балки главной комнаты, затем посы- 
пали рисовой крупой. Считалось, что от С. 
зависят покой, счастье, долголетие и отсу- 
тствие болезней. Ежегодно в 10-ю луну в 
один из «счастливых дней» , обычно в день 
«лошади», ему посвящался обряд жерт- 
воприношения риса (сонджукут). В обря- 
дах сонджукут и сонджу-паджи (совер- 
шался при постройке нового дома или пе- 
ренесении старого на новое место) участ- 
вовали шаманки (мудан). Существует за- 
писанный в провинции Кёнгидо шаман- 
ский миф о том, как искусный плотник 
Хван Уян, починивший рухнувший не- 
бесный дворец, после смерти стал духом 
С. Есть и другие шаманские мифы о родо- 
словной С. 

Л. Р. Концевич. 

СОНМУНДЭ X АЛЬМ АН («бабушка Сон- 
мундэ»), в корейской мифологии вели- 
канша. Согласно одному из мифов, стару- 
ха С. X. насыпала землю в подол юбки и 
сбрасывала её в море; и вскоре получился 
остров Чеджудо. Когда она в последний 
раз принесла землю, из основной её массы 
образовалась гора Халласан, а из комков 
- холмы. Эту гору С. X. использовала 
вместо подушки. Когда она ложилась от- 
дыхать, то ногами упиралась в бухту Сон- 
санпхо и болтала ногами в воде, отчего 
поднимались волны. В ряде преданий 
описывается, будто на острове сохрани- 
лись скала от касания пальцев С. X., три 
скалы (в селении Сонданни), служившие 
ей подставкой для котла, в котором она 
варила пищу. 

Л. К. 

СОПДЕТ (зрб.І), Сотис (греч. ХсоѲід), в 
египетской мифологии богиня звезды Си- 
риус, покровительница умерших. Изобра- 
жалась в виде коровы или женщины с ко- 
ровьими рогами. Первый утренний вос- 
ход Сириуса после зимнего перерыва сов- 
падал с началом нового года по египетско- 
му календарю и разлива Нила, поэтому С. 
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почиталась также как богиня наступаю- 
щего года, наводнений и чистой воды (С. 
очищает умерших). С. отождествляли с 
Исидой и Сатис. 

Р. Р. 

СОПДУ (зрсЬѵ), в египетской мифологии 
бог в образе сокола. Охраняет восточную 
границу и борется с врагами Египта. 
Центр его культа — восточная дельта Ни- 
ла. Изображался в длинной одежде, с дву- 
мя перьями на голове, с длинными воло- 
сами и бородой. Фетиш С. — зубы, эпитет 
(в период Древнего царства) — «владыка 
чужеземных стран». Как соколиное боже- 
ство отождествлялся с Гором (Гор-Сопду) 
и Гором- ахути. 

Р. Р. 

СОРИПАДА, у батаков острова Суматра 
(Западная Индонезия) один из верховных 
богов. С., сын Мула Джад и и младший 
брат Батара Гуру (1), появился на свет из 
яйца бабочки. Живёт на втором небе в 
Банджар Тонгатонга (среднем городе). С. 
— заступник людей перед Батара Гуру (1). 
Он яростен и вспыльчив. Спутники С. — 
белая лощадь и коричневый пёс. 

М. Ч. 

СОСЛАН, Созрыко, герой осетинского 
нартского эпоса. С. родился из камня, 
оплодотворённого пастухом (по другому 
варианту — Уастырджи, или Бесом, или 
Сосаг-Алдаром) при виде обнажённой Са- 
таны на берегу реки. Кузнец Курдалагон 
разбил камень и оттуда вынули младенца. 
Сатана дала ему имя и вырастила его. Ре- 
шив стать непобедимым, С. потребовал, 
чтобы его закалили. Раскалённого на ду- 
бовых углях С. Курдалагон бросил в коло- 
ду (по вине Сырдона она оказалась корот- 
кой), наполненную волчьим молоком. Те- 
ло С. до колен превратилось в чистый бу- 
лат, а колени остались уязвимы. С. выхо- 
дит победителем всех нартских состяза- 
ний. Однажды, спасая нартские стада от 
гибели, он перегоняет их во владения ве- 
ликана Алдара Му кары. Встретившись с 
этим великаном, С. убил его. Семь раз С. 
сватался к красавице Бедоху (по другому 
варианту — Агунде, Азаухан) и каждый 
раз получал отказ. Тогда он взял её силой, 
убив отца Бедоху. После её смерти он ре- 
шил жениться на дочери Хура (солнца) — 
Ацирухс. Однако за неё потребовали боль- 
шой выкуп, а главное — достать листья 
растущего в стране мёртвых дерева Аза. 
После долгого путешествия С. встретил в 
стране мёртвых Бедоху. Она выпросила у 
Барастыра листья и предупредила С., что- 
бы на обратном пути он не брал никаких 
сокровищ. Но С. поднял на дороге шапку 
и сунул её за пазуху. Это был обративший- 
ся в шапку Сырдон, который узнал из раз- 
говора С. со своим конём о тайне их смер- 
ти. Конь С. гибнет от стрел, пущенных из- 
под земли чертями, которых подговорил 
Сырдон, а сам С. — от колеса Балсага. 

С. соответствует у адыгов — Сосруко, у 
абхазов — Сасрыква. Ср. также Сеску- 
Солсу у чеченцев и ингушей. 

Б. А. Калоев. 

СОСРУКО, герой адыгского нартского 
эпоса. С. рождён из камня, который опло- 
дотворил пастух, воспылавший страстью 
к Сатаней. По просьбе Сатаней Тлепш изв- 
лёк из камня раскалённого железного 
мальчика и окунул его семь раз в воду: 
только бёдра (вариант: колени), схвачен- 


ные клещами, остались незакалёнными. 
С. выступает как культурный герой. Он 
возвращает (что равносильно добыванию) 
нартам огонь и семена проса, похищенные 
Иныжем и Еминежем, одаривает людей 
напитком сано, отнятым им у богов. С. 
часто действует, прибегая к хитрости, а 
также с помощью магии. В образе С. про- 
являются черты солярного божества: верх 
его шапки - солнце, он - обладатель та- 
лисмана, сверкающего, как солнце. У С. 
прослеживаются также в рудиментарной 
форме некоторые функции демиурга, 
свойственные богу солнца (см. Тха и 
Тхашхо). Покидая земной мир, С. наделя- 
ет (вариант: просит Тха наделить) харак- 
терными особенностями некоторых жи- 
вотных и птиц. Целебные воды Кавказа — 
это слёзы С., плачущего от невозможно- 
сти вернуться из-под земли на землю. 

С. и его коня Тхожея губят нарты (ва- 
рианты: нарты совместно с иныжами; 
иныжи), выведавшие их уязвимые места 
через старуху Барамбух (вариант - Уор- 
сар). Она превращается в золотой шлем 
(или плеть), который поднимает с дороги 
С. и надевает на голову. Из разговора С. с 
Тхожеем Барамбух узнаёт их тайну. Ког- 
да С. явился к месту состязания (Харама- 
ошха, «Харама-гора»), нарты предложи- 
ли ему отразить жан-шарх коленями (бёд- 
рами). С. подставляет колени, и жан- 
шарх перерезает его ноги. Нарты закапы- 
вают С. живым в землю (вариант: добива- 
ют раненого С), и С. продолжает жить под 
землёй. Каждую весну он стремится выр- 
ваться в земной мир, чтобы уничтожить 
всех, кто чинит на земле несправедли- 
вость. 

Поверья связывают с именем С. огром- 
ные камни в верховьях Инжиджа, в вер- 
ховьях Псыжа, одну из канав в Баксан- 
ском ущелье, сохранивших якобы следы 
меча С., копыт его коня. Род Кардановых 
(Кабарда) считает С. своим предком (при 
упоминании имени 
героя в знак почита- 
ния его все встают). 

У старшей женщи- 
ны рода хранится 
«полотенце С.» (ко- 
торым герой пере- 
вязал свои раненые 
колени), обладаю- 
щее, как считают, 
магической силой 
(исцелять больного, 
вызывать дождь). 

Соответствия С.: 
абхазский Сасрык- 
ва, осетинский Сос- 
лан. 

М. И. Мижаев. 


СОФИЯ, Премудрость (греч. Еосріа, «мас- 
терство», «знание», «мудрость», евр. 
йосігтпаіі), в иудаистических и христиан- 
ских религиозно-мифологических пред- 
ставлениях олицетворённая мудрость бо- 
жества. Термин «С.», возникший в Древ- 
ней Греции, употреблялся там как отвле- 
чённое, умозрительное понятие, хотя пер- 
воначально у Гомера (Нош. II. XV 411- 
412) он встречается в комбинации с име- 
нем богини Афины - применительно к де- 
лу строительства и упорядочения, худо- 
жества и рукомесла. Сама Афина имеет 
много общего с последующей С.; и всё же 
если мифологема греческой Афины как 
богини мудрости (но без приложения к 
ней термина «С.») есть олицетворение 
мудрости, то мудрость в греческой мифо- 
логии не есть лицо. Иначе в ветхозаветной 
традиции, где понятие Премудрости — в 
силу самой специфики иудаистической 
мифологии — приобретает личностный 
облик: самораскрытие бога в мире должно 
было принимать характер «лица» (или 
«как бы лица») — как второго и подчи- 
нённого «Я» бога. Позднебиблейская ди- 
дактическая литература (книга «Премуд- 
рость Соломона», «Книга притчей Соло- 
моновых», «Премудрость Иисуса сына 
Сирахова») даёт образ «Премудрости бо- 
жией», описанной как личное, олицетво- 
рённое существо. Она выступает как 
девственное порождение верховного отца, 
до тождества к нему близкая: «Она есть 
дыхание силы божией и чистое излияние 
славы вседержителя» (Прем. Сол. 7, 25 
след.), вышедшее «из уст всевышнего» 
(Иис. Сир. 24, 3; ср. образ Афины — тоже 
девственницы, появляющейся из головы 
Зевса; по устойчивой схеме мифа, муд- 
рость принадлежит деве). Как греческое 
слово «С.», так и соответствующее ему 
древнееврейское слово - женского рода, и 
в пассивном образе «чистого зеркала дей- 
ствия божия» (как определяется С.) уга- 



София Премудрость 
Божия с предстоящи- 
ми по сторонам бого- 
матерью и Иоанном. 
Икона Новгородской 
школы. 16 в. 
Санкт-Петербург, 
Государственный 
Русский музей. 
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дываются женские черты. Премудрость в 
своём отношении к богу есть его демиур- 
гическая, мироустрояющая воля. Она 
описывается (Притч. 8, 27-31) как «ху- 
дожница», по законам божественного ре- 
месла строящая мир (что снова сближает 
её с Афиной); в природу этой космогони- 
ческой С.- «художницы» входит «весе- 
лие». В раввинистической и позднее гнос- 
тической мысли (знавшей также понятие 
«падшей С.» — см. Ахамот) С. сближа- 
лась с евр. г’зД и греч. архл — оба терми- 
на означают «начало» — в смысле основа- 
ния, первоначала, материнского лона из- 
начальности. Специфику С. составляет 
женственная пассивность, сопряжённая с 
материнской многоплодностью, её «весе- 
лие» , а также глубинная связь не только с 
космосом, но и с человечеством (Притч. 8, 
31 и др.), за которое она заступается. Если 
по отношению к богу С. — пассивно зачи- 
нающее лоно, «зеркало славы божией» , то 
по отношению к миру это — строительни- 
ца, созидающая мир, как плотник или 
зодчий складывает дом как образ обжито- 
го и упорядоченного мира, ограждённого 
стенами от безбрежных пространств хао- 
са; дом — один из главных символов биб- 
лейской Премудрости (Притч. 9, 1 и др.). 
Христианство усваивает личностное по- 
нимание С. Ориген описывает её как хотя 
и «бестелесное бытие многообразных мыс- 
лей, объемлющее логосы мирового цело- 
го» , но в то же время как «одушевлённое и 
как бы живое». В раннюю эпоху развития 
христианства представление о С. сближа- 
лось с ликом Христа- Логоса (1 Кор. 1, 24 
прямо определяет Иисуса Христа как «бо- 
жию силу и божию премудрость»), а затем 


и с третьей ипостасью троицы — духом 
святым (понятие женского рода в семити- 
ческих языках и близкое С. в аспектах иг- 
ры, веселья, праздничности), подчёркива- 
ются также аспекты С., связанные с идеей 
человеческой общности. В латинской хри- 
стианской литературе термин «С.» вытес- 
няется почти синонимическим обозначе- 
нием мистически понятой «церкви», и по- 
этому собственно «софиологии» католи- 
ческая традиция почти не знает. Иначе в 
Византии, где большое значение получи- 
ло развитие образа С. как символа теокра- 
тического принципа, и на Руси, куда хри- 
стианство пришло под знаком С. (митро- 
полит Илларион описывает крещение Ру- 
си как приход «премудрости божией», т. е. 
С.; Софии были посвящены построенные в 
11 в. три главные русские церкви — в Ки- 
еве, Новгороде и Полоцке). На русской 
почве к 15—16 вв. складывается богатая 
иконография С. С. имеет облик ангела; её 
лик и руки — огненного цвета, за спиной - 
два крыла. Она одета в царское облачение 
(далматик, бармы), на голове - золотой 
венец. Ей предстоят (как Христу в ико- 
нографии «Деисуса») молящиеся дева Ма- 
рия и Иоанн Креститель; над ее головой 
виден по пояс благословляющий Христос 
(т. о., не тождественный с С., но являю- 
щий собой её «главу», примерно так, как 
он же есть, по новозаветному учению, 
«глава» церкви). Личный облик С. как в 
византийско-русской, так и в католичес- 
кой (например, у немецкого мистика 14 в. 
Г. Сузо) традиции постепенно сближается 
с образом девы Марии как просветлённой 
твари, в которой становится «софийным», 
облагораживается весь космос. 



Христос выводит Адама и Еву из «чрева 
адова» . Ад - в виде низвергнутого античного 
Силена. Миниатюра греческой Хлудовской 
псалтыри. 9 в. Москва, Исторический музей. 

В христианской агиографической тра- 
диции имя «С.» носит также мученица, 
казнённая в Риме во 2 в. вместе со своими 
дочерьми Верой, Надеждой и Любовью 
(имена символичны - «Мудрость» как 
мать трёх «теологических добродете- 
лей»). 

СОШЕСТВИЕ ВО АД (греч. хата|3ааіс; гщ 
аібон; лат. сіезсепзиз аб іпіегоз), в христи- 
анских преданиях посещение Иисусом 
Христом преисподней после смерти на 
кресте и погребения, знаменующее его 
торжество над смертью и силами сатаны. 
В новозаветном каноне есть лишь отдель- 
ные указания на С. в. а. (1 Петр. 3, 18-20; 
ср. Матф. 12, 40; Деян. 2, 23-28; Рим. 10, 


Слева - «Премудрость созда себе дом». Слева, в тройном круге - София, справа, в «двойном круге славы» - богоматерь с младенцем как «земное 
воплощение премудрости» . На одной из башен - царь Соломон со свитком в руках. Русская икона Новгородской школы. Ок. 1548. Москва, 
Третьяковская галерея. Справа - Сошествие в ад. Икона Дионисия. 1495-96. Ленинград, Русский музей. 
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Сошествие во ад. Мозаика. Ок. 1200. Венеция, собор Сан-Марко. 


7; Ефес. 4, 8-10). Более подробно С. в. а. 
описывается в апокрифах. Так, «Еванге- 
лие от Никодима» содержит рассказ Ка- 
рина и Левкия (двух воскресших сыновей 
Симеона Богоприимца), «очевидцев» чу- 
дес, совершённых Христом в аду. Соглас- 
но преданию, «облистанный» ярким сия- 
нием («се луч от источника света вечно- 
го») Христос, сокрушив «врата медные» и 
«вереи железные», появляется в преис- 
подней, откуда он, повергнув сатану и по- 
прав смерть, изводит ветхозаветных пра- 
ведников; в раю эту процессию встречают 
архангел Михаил, Енох и Илия. У рай- 
ских врат ожидает и «благоразумный раз- 
бойник» Рах со знамением креста, дан- 
ным ему Иисусом в знак истинности сво- 
их слов: «ныне же будешь со мною в раю» 
(Лук. 23, 43). В ранневизантийской и за- 
падной иконографии С. в. а. доминирует 
мотив выведения из ада праотцев. Преис- 
подняя представляется обычно в виде пе- 
щеры; Христос, попирающий ногами ско- 
ванного сатану, протягивает руку Адаму 
и Еве. Эта изобразительная схема харак- 
терна как для монументального искусства 
(фрески церкви Санта-Мария Антикуа в 
Риме, 8 в., нижней церкви Сан-Клементе 
в Риме, 10-11 вв., мозаики монастырской 
церкви в Дафни, 11 в., собора Сан-Марко 
в Венеции, ок. 1200, и др.), так и для сред- 
невековой миниатюры (многочисленные 
рукописи Псалтири 12-14 вв.); фреска 
Беато Анджелико (монастырь Сан-Марко, 
Флоренция) подводит итог средневековой 
традиции, и после 15 в. западное искусст- 
во редко обращается к этой теме (произве- 
дения А. Дюрера, А. Бронзино, Я. Тинто- 
ретто, И. фон Корнелиуса). В православ- 
ной иконографии она сохраняет большое 
значение до 17 в., причём древнерусская 
иконописная традиция, наследовавшая 
Византии, совмещает мотив изведения 
патриархов из ада с мотивом битвы воинст- 
ва Христова с «аггелами» сатаны (напр., 
икона Дионисия «Сошествие во ад»; ико- 
ны псковской школы), а иногда присоеди- 
няет мотив вступления избавленных от уз 
смерти праведников в рай (т. н. «полная» 
икона воскресения с сошествием). 

О. Е. Нестерова. 
СПАНДАРАМЕТ, Сандарамет (восходит 
к богине Спента Армайти, Арматай), в ар- 
мянской мифологии дух подземного мира 


и сам подземный мир. Возможно, С. был 
наделён и функциями божества плодоро- 
дия и растительности. У историка 9 в. 
Товмы Арцруни, передающего народные 
сказания, земля - постоялый двор бога С. 

С. Б. А 

СПАНДАРМАТ (среднеиран.), в иран- 
ской мифологии олицетворение возделан- 
ной земли и религиозного благочестия, 
прародительница жизни. Описывалась и, 
возможно, изображалась красивой рассу- 
дительной женщиной с мускусной розой в 
руке, поучающей царей. Восходит к дозо- 
роастрийской матери-земле, супруге бога 
неба (впоследствии Спента Армайти, Ар- 
матай — одно из божеств Амеша Спента). 
Почитание С. — древней хтонической 
праматери продолжалось и в зороастрий- 
скую эпоху (ср. особенно «Видевдат» 2, 10 
и 18; 3, 35; 18, 51; «Гаты» 47, 3); сохраня- 
лась её связь с запретным в зороастризме 
обрядом ингумации (ср. «Гаты» 30, 7, где 
ей предписано обеспечить неистребимость 
праведной плоти; «Ясна» 16, 10, где она 
названа обиталищем праведников). Фраг- 
мент «Видевдата» (3, 35), содержащий уг- 
розу ввергнуть нечестивца во «тьму С», 
возможно, указывает на практику челове- 
ческих жертвоприношений [ср. утвержде- 
ние Геродота (VII 114) о том, что Ксеркс и 
его жена Аместрида приказывали зака- 
пывать людей заживо, чтобы угодить под- 
земному божеству; имеются сведения об 
отправлении этого же ритуала Камбисом 
(НегоскгЬ. 111 35), сасанидским монархом 
Варахраном I]. Древний облик слабо пер- 
сонифицированной земли С. сохраняла и 
в пехлевийской традиции: Зардушт (Зара- 
туштра) узрел в мистическом трансе всю 
С., «покрытую растениями, и все их виды, 
и корень каждого в земле — С.» (« Бахман - 
Яшт» 2, 8, 31 и 48); когда в апокалипти- 
ческом будущем восторжествуют неправ- 
да и насилие, «земля-С. разверзнется и об- 
нажатся самоцветы, золото, серебро, 
медь, олово и свинец» (2, 48). В скифской 
мифологии С. соответствует Апи, в митра- 
изме — Мать-земля, в манихействе — 
Мать жизни. В армянской мифологии к С. 
восходит Спандарамет. 

Л. Л. 

СПАРТЫ (алартоі, «посеянные»), в гре- 
ческой мифологии богатыри, выросшие 
из земли, которую основатель Фив Кадм 


засеял зубами убитого им дракона. По- 
явившись на свет в полном вооружении, 
С. сразу же стали сражаться друг с дру- 
гом, пока их не осталось пятеро: Хтоний 
(земляной человек), Удей (подземный че- 
ловек), Пелор (великан), Гиперион (сверх- 
мощный), Эхион (человек-змея) (Раиз. IX 
5, 3; Ароііосі. III 4, 1). За последнего из 
них Кадм выдал свою дочь Агаву. К С. 
возводили своё происхождение знатней- 
шие фиванские роды. 

В. Я. 

СПЕНИШТА (авест., «святейший»), в 
иранской мифологии (зороастризме) один 
из пяти видов природных огней. В отли- 
чие от солнца, «пылающего пред господом 
на небесах» (Берсизава), огня, одушевля- 
ющего животных и человека (Вохуфрйа- 
на), огня, пребывающего в дереве (Урва- 
зишта), и молнии (Вазишта), С. — «види- 
мое божество», зримый образ других ог- 
ней («Ясна» 17, «Бундахишн» 17, 5-8, 
«Затспрам» 11, 8-10). Ср. также Атар. 

Л. Л. 

СПЕНТА-МАЙНЬЮ (авест., «дух свято- 
сти»), в иранской мифологии дух-творец. 
С.-М. вдохновляет Заратуштру, в конце 
мировой истории он должен уничтожить 
«духа зла» Ангро-Майнью («Яшты» XIII 
3; XVIII 2; XIX 96). Согласно одной кон- 
цепции образа, обычно считающейся бо- 
лее древней, С.-М. вместе со своим бра- 
том-близнецом Ангро-Майнью порожде- 
ны Ахурамаздой и оба действуют как де- 
миурги земного творения на уровне телес- 
ной осязаемой реальности «гетик», тогда 
как Ахурамазда пребывает в сфере чистой 
духовности «менок»; С.-М. создаёт бла- 
гую часть мира, а его брат — плохую 
(«Бундахишн» 1, 8 и др. источники). Сог- 
ласно «Яшту» (VIII 48), все творения С-М. 

— «Те, что живут под землёй, на земле, в 
воде, летают, рыщут по равнинам, все те, 
что населяют безграничный и бесконеч- 
ный мир С.-М.». Вместе с Огнём С.-М. 
наблюдает за исполнением решений и 
приговоров, вынесенных Ахурамаздой 
(«Ясна Семи глав», 36, 1). 

По второй концепции образа, С.-М. - 
ипостась, творческий аспект Ахурамазды. 

Образ С.-М. рано привлёк внимание 
греческих философов. Уже в схолии (Гер- 
модора?) к диалогу Платона «Алкивиад» 
(1 122а) содержится соответствие понятию 
С.-М., в конце 4 в. до н. э. Гекатею Абдер- 
скому уже была известна авестийская ми- 
фологема о С.-М. как источнике вдохнове- 
ния Заратуштры. Типологически и функ- 
ционально С.-М. близок ветхозаветному 
духу святому, что издавна побуждало спе- 
циалистов (Ш. Арле, Ж. Дармстетер и 
др.) к гипотезам об исторической взаимо- 
зависимости обоих образов. 

Л. Л. 

СПЕНТОДАТА [авест. «созданный (даро- 
ванный) благочестием», т. е. богиней 
Спента Армайти, землёй, следовательно, 
сын земли], в иранской мифологии один 
из наиболее древних персонажей. Упомя- 
нут уже в «Фарвардин-яште» (103). Позд- 
ние формы имени - Спанддат, Исфендиад 
и Исфандияр. В силу своего происхожде- 
ния С. неуязвим для обычного оружия. [В 
«Шахнаме» неуязвимость С.-Исфандияра 

— следствие заклятия, произнесённого 
Зардуштом (Заратуштрой), а по более 
поздней версии её обеспечило проглочен- 


944 СПЕРХИЙ =ч=1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > = 


ное С. зёрнышко граната]. Постоянный 
эпитет «бронзовотелый», видимо, унасле- 
дован С. из общеиндоевропейского мифа о 
герое, родившемся в доспехах или пови- 
том в броню сразу после рождения (ср., 
например, индийский Карна). Как боль- 
шинство подобных героев, С. мог быть 
убит только заколдованным оружием (за- 
говорённой стрелой) по наущению злых 
сил. В «Яште» (V 116-118) сам С. не наз- 
ван, но действуют убитые им в «Шахна- 
ме» Арджатаспа и Вандарманиш. В позд- 
нем пехлевийском сочинении 9 в. «Ши- 
канд Гуманик Вачар» (10, 67) даже сказа- 
но, что С. и его брат Зариварай «вере поко- 
рились как ярму» и были зачинщиками 
всяческих кровопролитных усобиц. Имя 
С., судя по сообщениям элефантинских 
папирусов 5 в. до н. э. и Ктесия (2-я поло- 
вина 5 в. - 1-я половина 4 в. до н. э.), упо- 
треблялось в ахеменидской ономастике 
применительно к реальным лицам. «Бун- 
дахишн» (34, 7-8) называет сыном С. ца- 
ря из династии Ахеменидов Артаксеркса I 
Долгорукого. 

Л. Л. 

СПЕРХИЙ (Елгрхеюд), в греческой мифо- 
логии бог одноимённой реки в Фессалии. 
С. - сын Океана и Тефиды (Нез. Тйео§. 
367 след.). Этимология имени С. указыва- 
ет на быстроту (шігрхѵод, «стремитель- 
ный», «быстрый»), характерный признак 
водного потока. С. — древнее стихийное 
божество, генеалогически, однако, свя- 
занное уже с героической мифологией. С. 
— зять Пелея, отец Менесфия, участника 
Троянской войны (Нош. II. XVI 173-176). 
Ахилл обещал посвятить С. свои волосы, 
если вернётся невредимым на родину (но 
принёс их в жертву у погребального кост- 
ра Патроклу, XXIII 141-151). 

А. Т.-Г. 

СПОРЫШ (рус.), Спарыш (белорус.), в 
восточнославянской мифологии воплоще- 
ние плодородия. С. представляли в виде 
белого кудрявого человека, который хо- 
дит по полю (иногда вместе с богом и Ра- 
ем). Первоначально наименованием С. 
обозначали двойное зерно или двойной 
колос, который в восточно- и южнославя- 
нской традициях рассматривался как 
близнечный символ плодородия, называе- 
мый «царь-колос». При отправлении ар- 
хаичных аграрных обрядов из двойных 
колосьев — С. плели венки, варили общее 
(«братское») пиво, откусывали эти ко- 
лосья зубами. В Псковской области из 
сдвоенных колосьев изготовлялась особая 
кукла — спорынья. Из них сплеталась и 
пожинальная «борода», посвящавшаяся 
святым, культ которых продолжал общес- 
лавянский культ близнецов — покровите- 
лей сельского хозяйства: Флору и Лавру, 
Козьме и Демьяну, Зосиме и Савве. С. мо- 
жет считаться продолжением общеславя- 
нского мифологического близнечного бо- 
жества, родственного балтийскому Юми- 
су, древнеиндийским Ашвинам. 

В. И., В. Т. 

СРАОША (авест.), Срош (среднеперс.), в 
иранской мифологии дух религиозного 
послушания и порядка. Ему посвящены 
«Срош-яшт» и 57-я глава «Ясны». Пред- 
положительно, С. заместил одного из бо- 
лее древних богов (напр., Арьямана, Мит- 
ру). С., испытав истинность убеждений 
Заратуштры, благословляет пророка («Га- 


ты» 43, 12 и 15). С. - благовестник, посла- 
нец Ахурамазды, его священная птица - 
петух («Видевдат», 18). С. призван отвра- 
щать заблуждения и ложные помыслы ве- 
рующих, стеречь их от происков нечистой 
силы, «как овчарка», чинить по ночам 
расправу злым духам. Для этого он воору- 
жён булавой, копьём, боевым топором. С. 
предстоит возвестить тайны откровения 
трём грядущим спасителям человечества 
(саошьянтам), будущим сыновьям Зара- 
туштры. Смертным С. является в телес- 
ном облике, он воздвиг особый дом — убе- 
жище для бедняков («Ясна» 57, 2). Види- 
мо, в позднюю (эллинистическую?) эпоху 
получил распространение миф о С. и Раш- 
ну как сподвижниках Митры, выступаю- 
щих вместе с ним судьями над душами 
умерших на мосту Чинват. В поздних зо- 
роастрийских текстах С. за мзду печёны- 
ми хлебцами препровождает на тот свет 
души умерших (в «Гатах» 46, 10 и 11 это 
делает Заратуштра). Согласно «Бунда- 
хишну» (34, 23), С. выступит против дра- 
кона Ажи-Дахаки в решающем поединке. 

Л. Л. 

СТ АРКАД [др.-исл. Зіагкайг, Зіогкшіг, 
от віегкг, зіагкг, «сильный» и Нобг, имя 
бога (Хёд?); лат. Зіагсаійегиз, Зіагсаг- 
сіиз], в скандинавской мифологии и эпосе 
герой, могучий воин-викинг, с именем ко- 
торого связано множество подвигов, со- 
вершённых в Дании и Швеции. Саксон 
Грамматик в «Деяниях датчан» называет 
его сыном Сторверка (Зіогѵегк, Зіогѵігкг, 
«человек великого деяния»; русский пе- 
реводчик Б. И. Ярхо передаёт его имя как 
«Сила Подвигович») и повествует о его 
службе датскому королю Фрото. С. опи- 
сывали как уродливого клыкастого чело- 
века гигантского роста. У С. было шесть 
рук, враг великанов Тор сделал его двуру- 
ким, отрубив ему остальные. С., дабы за- 
воевать расположение Одина, умертвил 
по его повелению своего вождя, норвеж- 
ского короля Викара [О. Хёфлер толкует 


имя Ѵікагг как «человек с волосами по- 
священного» (богам)], удавив его и пора- 
зив мечом. По «Саге о Гаутреке», С. наме- 
ревался совершить лишь символическое 
жертвоприношение, надев Викару на нею 
петлю и прикоснувшись к его телу стеб- 
лем камыша, но петля впилась в горло, а 
камыш превратился в копьё и умертвил 
короля (ср. превращение омелы в копьё в 
мифе об убийстве Бальдра; второй член 
имени С., видимо, Хёд - так звали неволь- 
ного убийцу Бальдра). С. - «одиничес- 
кий» (связанный с Одином) герой, и за- 
клание им Викара представляет собой 
воспроизведение жертвоприношения 
Одина (см. в ст. Один). А. Ольрик усмат- 
ривает в этом акте отражение ритуально- 
го убийства короля, О. Хёфлер и Я. де 
Фрис - ритуал инициации. 

Один покровительствует С. В ночь на- 
кануне жертвоприношения С., разбужен- 
ный своим воспитателем, прибывает вмес- 
те с ним на остров, где на лесной поляне 
видит 11 человек, восседающих на престо- 
лах; 12-й престол занимает воспитатель 

С., и присутствовавшие (видимо, боги) 
приветствуют его как Одина. Один опре- 
деляет судьбу С. Он дарует С. три жизни, 
великолепное оружие и сокровища, сооб- 
щает ему дар поэзии, обещает уважение 
знати (в благодарность за это С. и произво- 
дит культовое жертвоприношение Вика- 
ра). Тор, противник С., предрекает, что С. 
совершит злодеяние в каждую из трёх да- 
рованных ему жизней, никогда не приоб- 
ретёт земли и не будет удовлетворён тем, 
чем владеет, не запомнит ничего из сочи- 
нённого им и испытает ненависть просто- 
народья. 

Когда С. состарился и почти ослеп, что- 
бы не умереть в постели, но погибнуть от 
меча (ибо только при этом условии можно 
было получить доступ в вальхаллу к Оди- 
ну), он соблазняет убийцу кошелём с золо- 
том, и наконец, погибает от руки Хатера 
(Хёда?), отца которого умертвил. Соглас- 
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но «Второй Песни о Хельги, убийце Хун- 
динга» («Старшая Эдда»), С. пал в битве 
против Хельги. Более поздние версии ска- 
зания о С. (исландские «Прядь о Норна 
гесте», «Прядь о Торстейне»), в которых 
С. приобретает гротескно-сатирические 
черты, повествуют о встречах С. с Сигур- 
дом (в битве С. обращается в бегство, а до- 
гоняющий его Сигурд выбивает ему руко- 
ятью меча клыки; в аду Сигурд мужест- 
веннее всех переносит адские муки, С. же, 
у которого из огня торчат лишь ступни, 
кричит громче всех). 

Образ С. породил много толкований. В 
частности, Ж. Дюмезиль проводит парал- 
лель между С., ведийским Индрой и гре- 
ческим Гераклом. 

А. Я. Гуревич. 

СТЕНТОР (Етёѵтшр), в греческой мифоло- 
гии (в «Илиаде») греческий воин, способ- 
ный кричать столь же громко, как кричат 
одновременно 50 человек (Нош. II. V 785- 
786). 

В. Я. 

СТЕРОПА, Астеропа (Хггролц, Аотеролгі, 
«вспышка», «молния»), в греческой ми- 
фологии: 1) дочь титана Атланта, одна из 
плеяд; 2) дочь аркадского царя Кефея, по- 
лучившая от Геракла локон Горгоны, об- 
ладавший свойством отпугивать врагов; 
3) Стеропа, супруга Ахелоя, мать сирен 
(Ароііосі. I 7, 10). 

Г. Ч. Гусейнов. 

СТИКС (ХпЗ§, «ненавистная»), в гречес- 
кой мифологии божество одноимённой ре- 
ки в царстве мёртвых. С. — одна из стар- 
ших дочерей Океана и Тефиды (Нез. 
Тйео§. 361), по другой версии, она — дочь 
Ночи и Эреба (Ну§. ГаЬ. Ргаеі. 1). Во вре- 
мя раздоров богов по приказу Зевса произ- 
носятся клятвы над водой С., принесён- 
ной Иридой. Бог, нарушивший клятву, 
год лежит бездыханным, девять лет жи- 
вёт вдали от Олимпа и только на десятый 
год возвращается в сонм олимпийцев. 
Клятва водой С. — самая страшная (Нез. 
Тйео^. 775-806). От брака с Паллантом С. 
родила Зависть (Ревность, Рвение), Нике 
(Победа), Силу (Власть) и Мощь. Дети С. 
особенно дороги Зевсу, так как они всегда 
ему сопутствуют. Во время титаномахии 

С. поспешила стать на сторону Зевса и со- 
хранила свой исконный почёт и удел, по- 
лучила от него щедрые дары, а имя её ста- 
ло великой клятвой (382-403). Существу- 
ет миф о том, что Персефона - дочь Зевса 
и С. (Ароііосі. I, 3, 1). С. фигурирует в чис- 
ле других нимф и богинь, игравших с 
Персефоной на лугу, когда её похитил 
Аид (Нутп. Нот. V 424). В образе С. - по- 
пытка объединить олимпийскую мифоло- 
гию с доолимпийским хтонизмом, осмыс- 
ленным в качественно новых функциях 
(помощь С. Зевсу). 

А. Т.-Г. 

СТОРУКИЕ, гекатонхейры (Екатбѵхсіред), 
в греческой мифологии чудовища, порож- 
дённые Геей и Ураном. Их трое - Котт, 
Бриарей и Гиес. У каждого из них - пять- 
десят голов и сотня рук (Нез. ТЬео§. 147- 
153). Бриарей именуется людьми Эгеон 
(Нош. II. I 403). Уран, ненавидящий своих 
ужасных потомков, отправлял их в недра 
земли (Нез. ТЬео^. 154-158, 617-620). 
Благодаря С., выведенным Зевсом по со- 
вету Геи на землю (626-628), он одержал 
победу над титанами (666-673). После 
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низвержения титанов в тартар их там ох- 
раняют С., верные стражи Зевса (729- 
735). Призванные дружественной Зевсу 
Фетидой, С. вновь помогли Зевсу, когда 
против него задумали заговор Гера, По- 
сейдон и Афина. Боги пришли в ужас от 
одного вида С. и отступились от Зевса 
(Нош. II. I 396-406). С. - пример объеди- 
нения олимпийской мощи Зевса и древ- 
них стихийных сил (ср. роль Геи или Фе- 
тиды в мифах о Зевсе). 

А. Т.-Г. 

СТРАШНЫЙ СУД (греч. ц тщера тщ хрі- 
бешд, ср. англ. Боотзсіау, «день судный», 
лат. іисіісіит ипіѵегзаіе, «вселенский 
суд»; нем. баз щщщіе СегісЫ, «последний 
суд»), в христианской эсхатологии пред- 
стоящий в «конце времён» суд вторично 
пришедшего Иисуса Христа над всеми 
когда-либо жившими людьми, воскресаю- 
щими во плоти для этого суда и получаю- 
щими по приговору судьи сообразно со 
своими делами вечное блаженство в раю 
или вечное наказание в аду. Уже в египе- 
тской мифологии известен мотив взвеши- 


вания на весах во время загробного суда 
добрых и злых дел каждого человека пе- 
ред лицом Осириса (ср. в западноевро- 
пейской иконографии С. с. архангела Ми- 
хаила, держащего весы). В ветхозаветной 
традиции получила развитие идея «дня 
Яхве» — полного и окончательного тор- 
жества Яхве над своими врагами на земле 
(ср. Ис. 13, 2-9; Иезек. 30, 3 и др.). По ме- 
ре усиления эсхатологических интересов 
(отразившихся, например, в ветхозавет- 
ной «Книге Даниила», 2 в. до н. э.) и рас- 
пространения веры в воскресение мёрт- 
вых «день Яхве» всё более отчётливо по- 
нимается как С. с. В новозаветных текс- 
тах неоднократно описывается, чаще все- 
го в аллегорической форме, конечное от- 
деление злых людей от добрых («козлов» 
от «овец», «плевелов» от «пшеницы», 
Матф. 13, 30; 25, 32-33 и др.). 

Упоминается эсхатологическое явле- 
ние «сына человеческого, грядущего на 
облаках небесных с силою и славою вели- 
кою», под громогласные звуки ангель- 
ской трубы (Матф. 24, 30-31; «труба» - 
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несомненно, шофар, т. е. музыкальный 
инструмент из бараньего рога). В присут- 
ствии всех ангелов судья воссядет на прес- 
толе, перед которым соберутся «все наро- 
ды» (Матф. 25, 31-32), и свершится суд: 
оправданные станут по правую руку от 
судьи (счастливая сторона), осуждённые - 
по левую (Матф. 25, 34-46). Эти образы 
были систематизированы и приведены в 
связную, наглядную картину раннехрис- 
тианскими и средневековыми писателя- 
ми, среди которых особую роль сыграл 
Ефрем Сирин (4 в.): земля и море, звери, 
птицы, рыбы и гроба отдают назад погло- 
щённые ими тела мертвецов; человек, оч- 
нувшийся от смертного сна, со страхом 
видит грозную славу Христа и ждёт своего 
приговора; раскрываются книги, симво- 
лизирующие полноту знания бога обо 
всём содеянном и выстраданном людьми 
(этот мотив есть уже в «Книге Даниила», 
7, 10; по некоторым апокрифическим вер- 
сиям, эту всеобъемлющую мировую хро- 
нику ведёт вознесённый на небеса Енох); 
праведники, приветствуемые ангелами, 
шествуют в рай, между тем как грешники 
насильно увлекаемы глумливыми бесами 


в ад. Фоном С. с. служит космическая ка- 
тастрофа, знаменующая конец мира: 
солнце и луна меркнут, звёзды спадают с 
неба, само небо свёртывается, как свиток 
(Матф. 24, 29 и Апок. 6, 12-14), от престо- 
ла судьи льётся огненная река (Дан. 7, 10). 

Среди поэтических разработок темы С. 

с. : византийская поэма (т. н. кондак) Ро- 
мана Сладкопевца (6 в.), древневерхнене- 
мецкий эпос «Муспилли» (9 в.) и латин- 
ская секвенция «Біез ігае» («День гнева», 
13 в.; вошла в состав католической заупо- 
койной службы, т. н. реквиема), а также 
многочисленные фольклорные тексты, в 

т. ч. русские «духовные стихи». Искус- 
ство зрелого средневековья создаёт много- 
фигурные композиции, где Христос воссе- 
дает на престоле в центре, по обеим сторо- 
нам от него сидят двенадцать апостолов, 
также участвующих в совершении суда, 
дева Мария и Иоанн Креститель стоят пе- 
ред престолом Христа, а Адам и Ева при- 
падают к его стопам, умоляя за грешное 
человечество, ангелы трубят в трубы, 
апостол Пётр впускает праведных в рай, 
бесы ввергают грешников в ад и т. д. Ико- 
нографическая схема формируется в Ви- 


зантии к 11 в. и оттуда распространяется 
на Италию (мозаика собора в Торчелло, 12 
в.), на южнославянский мир и на Русь 
(фрески Дмитриевского собора во Влади- 
мире, 12 в., и Успенского собора во Влади- 
мире, нач. 15 в.); и в искусстве готики и 
раннего Ренессанса, и в русской иконе 
16-17 вв. она подвергается различным 
модификациям, но лишь Микеланджело 
(фреска Сикстинской капеллы) порвал с 
традицией, подчинив тему своим собст- 
венным идеалам — титаническому гневу 
Христа на человечество отвечает столь же 
титаническое отчаяние человечества. 

С. С. Аверинцев. 

СТРИБОГ (др.-рус. Стрибогъ, из индоев- 
роп. *р!г-еі- *<іеілѵо, «отец-бог», с разви- 
тием первого элемента по тому же типу, 
что др.-рус. стрый, «дядя по отцу», при 
лат. раігииз, и заменой второго элемента 
на *Ьо§-), в восточнославянской мифоло- 
гии божество древнерусского пантеона, 
кумир которого был установлен в Киеве в 
980. В «Слове о полку Игореве» ветры наз- 
ваны Стрибожьими внуками, которые 
стрелами веют с моря, что, видимо, ука- 
зывает на атмосферные функции С. В 
древнерусских текстах имя С. постоянно 
сочетается с именем Дажьбога, что даёт 
основание противопоставлять или сбли- 
жать их функции и значение (дать - рас- 
пространить долю, благо). 

В. И., В. Т. 

СТРОФИЙ (Хгрбфюд), в греческой мифо- 
логии царь Крисы в Фокиде, женатый на 
Анаксибии, сестре Агамемнона. В доме С. 
воспитывался вместе с его сыном Пила- 
дом сын Агамемнона Орест, спрятанный 
здесь от Эгисфа (Аезсйуі. А^аш. 877-885; 
Ароііосі. еріі. 24). 

В. Я. 

СУ АН АСЫ («мать воды»), в мифологии 
казанских, западносибирских татар, та- 
тар-мишарей, кумыков (суванасы), кара- 
чаевцев (суу анасы) дух воды. У татар С. а. 
— разновидность духов су иясе (су иясе — 
нередко также другое название С. а.) 
представлялась в человеческом облике. У 
С. а. есть муж, су бабасы («водяной дед»), 
и дети (сыновья иногда тоже называются 
су иясе). Она моет своих детей, выходя в 
полночь на мостик над водой. Людям С. а. 
показывается на берегу реки, расчёсывая, 
подобно албасты, волосы гребнем. Счита- 
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лось, что С. а. может наслать засуху, бо- 
лезнь, утопить человека. Поэтому моло- 
дая жена, впервые пошедшая в доме мужа 
за водой, в дар ей бросала в воду монетку. 
У тобольских татар С. а. (соу короткоях) 
считалась главой соу-пяре, злых духов, за 
ноги затаскивающих людей в воду. Пред- 
ставляли её в образе старухи с длинными 
седыми распущенными волосами, обыч- 
ными атрибутами считались золотые вёд- 
ра или золотая гребёнка. 

В. И. Басилов. 

СУБХАДЕВА, шубхадева (пали зиЫіа 
сіеѵа, санскр. зиЫіа сіеѵаіі, «блаженные 
божества»), в буддийской мифологии раз- 
ряд божеств класса рупавачара, обитаю- 
щий на третьем уровне Рупадхату. Разде- 
ляются на паритасубха («обладатели ог- 
раниченного блаженства»), аппаманасуб- 
ха («обладатели безмерного блаженства») 
и субхакинха («целоблаженные»). Про- 
должительность жизни переродившихся 
среди С., соответственно, 16, 32 и 64 каль- 
пы. В период разрушения мира огнем, во- 
дой и ветром (самватракальпа) уровень 
субхакинха есть предел, выше которого 
не поднимается вода. 

О. Ф. Волкова. 

СУБХУТИ (санскр. и пали зиЫшІі), в буд- 
дийской мифологии ученик Шакьямуни. 
В основе образа С., по-видимому, реаль- 
ное историческое лицо. С. упоминается в 
текстах всех основных направлений буд- 
дизма, но в «Типитаке» он занимает вто- 
ростепенное место по сравнению с такими 
учениками Шакьямуни, как Ананда, Ша- 
рипутра и Маудгальяяна. Тем не менее 
уже там его считают первым среди «живу- 
щих в уединении» (отшельников-аске- 
тов). В махаяне, особенно в сутрах цикла 
«Праджняпарамиты», С. — один из глав- 
ных учеников Шакьямуни, притом — са- 
мый способный. Нередко он объясняет 
другим ученикам сложные проблемы ве- 
роучения. В «Саддхармапундарика-сут- 
ре» С. обращается к Шакьямуни с жало- 
бой на то, что он не может достичь наи- 
высшего бодхи, а Шакьямуни успокаива- 
ет его, говоря, что в будущем С. станет 
буддой под именем Шашикету. 

Л. М. 

СУД, Усуд (рус. Суд, сербохорв. Усуд), 
родственно рус. «суд», «судьба», из слав. 
*зъ+сІе-, ср. литов, загиба, «наём», др.- 
инд. зат-сШа-), в славянской мифологии 
существо, управляющее судьбой. В серб- 
ской сказке Усуд посылает Сречу или Не- 
сречу — воплощения судьбы- доли (см. в 
статье Доля). В дни, когда Усуд рассыпает 
в своём дворце золото, рождаются те, ко- 
му суждено быть богатыми; когда Усуд 
рассыпает в хижине черепки — рождают- 
ся бедняки. С С. связаны также персони- 
фицированные воплощения судьбы — су- 
деницы (суда женского рода): сербохорв. 
со^еница, сушеница; чеш. зисіісе; рус. «су- 
динушка» (главным образом в плачах). 
Лежащая в основе имени С. мифопоэти- 
ческая формула отражена также в общес- 
лавянских именах типа *зъ-сІе-8Іаѵъ (др.- 
рус. Судиславъ, чеш. Бисіі-зіаѵ, польск. 
БесЫ-зІамг, сербохорв. Здеслав и т. п.), 
воспроизводящих ещё более ранний индо- 
европейский источник (обрядовая форму- 
ла со значением «добывать славу» — «де- 
лать знаменитым», ср. общеиндоевро- 
пейскую формулу «присуждения славы»: 


др.-инд. згаѵай сШа-, «получать славу», и 
т. п.). Наличие такого источника для сла- 
вянского С. доказывается также родст- 
венной хеттской формулой зап сіаі-, «про- 
являть благоговение (по отношению к бо- 
гам)», греч. слЗѵѲгаід, «соглашение», и т. 
п. К тому же корню восходит имя гречес- 
кой Фемиды, поэтому персонифицирован- 
ное воплощение С. можно считать архаиз- 
мом славянской мифологической предп- 
равовой традиции, воспроизводящей су- 
щественные черты общеиндоевропей- 
ской. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
СУДИКА-МБАМБИ, в фольклоре лунда 
(юг Заира, северо-восток Анголы, северо- 
запад Замбии) эпический герой архаичес- 
кого типа, в характеристике которого зна- 
чительна роль мифологических элемен- 
тов. С.-М. заговорил, как только родился: 
он велел матери посадить килембе - дере- 
во его жизни. Ребёнком он совершает под- 
виги. С.-М. обладает сверхъестественны- 
ми способностями: он укрепил один кол - 
и сразу был построен дом его родителям, 
он связал охапку травы - остальная трава 
сама собралась в связки; начав делать 
крышу, он положил одну связку травы - и 
вся крыша составилась сама. Один из ос- 
новных подвигов С.-М. - добывание неве- 
сты: он женится на дочери Калунга, вла- 
дыки нижнего мира, после того как вы- 
полняет брачное условие (убивает много- 
головое чудовище Киниока, похитившее 
невесту, и с помощью своего младшего 
брата уничтожает чудовище-крокодила, 
захватившего скот Калунга). В грохо- 
таньи грома слышны голоса С.-М. и его 
младшего брата; поссорившись, они 
скрестили мечи, но не сумев одолеть друг 
друга, разошлись в разные стороны. 

Е. К. 

СУДЬБА, в мифологии различных наро- 
дов представление о непостижимой силе, 
действием которой обусловлены как от- 
дельные события, так и вся жизнь челове- 
ка (и, в более широком смысле, — соци- 
ального коллектива); оформляется на до- 
статочно поздней стадии развития мифо- 
логии, по мере распада родовых отноше- 
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ний с присущей им неотделённостью ин- 
дивидуальной сущности человека от кол- 
лективного (родового) бытия. Вера в С. 
диктовалась объективной несвободой ин- 
дивида от коллектива и природы, невоз- 
можностью помыслить, а тем более реали- 
зовать формы индивидуального бытия, 
отличные от тех, которые установлены от 
рождения. Психобиологические и социо- 
логические аспекты представлений о С. в 
значительной степени объясняются их 
сопряжённостью с фундаментальными 
оппозициями мифологического сознания 
«жизнь - смерть» («рождение - смерть») 
и «добро - зло» . Стремление материализо- 
вать, «воплотить» представления о С. и 
тем самым снять её обезличенность и 
принципиальную непознаваемость реали- 
зуется в различных типах персонифика- 
ций С. Первоначально представления о С. 
не отчленяются от восходящих к тотемиз- 
му и культу предков представлений о доб- 
рых и злых духах — спутниках человека, 
рождающихся и живущих вместе с ним. В 
числе таких персонификаций греческие 
демоны [даймоны — бащюѵ; Пиндар, в 
частности, упоминает «демона рожде- 
ния» (01. XIII 105)], римские гении (§епі- 
из, от §щпо, «рождать») и юноны; ср. 
скандинавский термин патіщра как обо- 
значение духов-покровителей и личной 
удачи. Представления о демонах и гениях 
как воплощении некой жизненной силы, 
определяющей характер человека и его С., 
согласуется с понятиями «шеду» и «алад» 
в шумеро-аккадской традиции (при том, 
что термин «алад» происходит от общесе- 
митского корня со значением «произво- 
дить потомство, рождать»). Представля- 
ется поэтому логичным реконструировать 
первоначальные божества С. как божест- 
ва рождения, дающие человеку его жиз- 
ненную участь, место (часть, долю) в рам- 
ках социального коллектива [ср. гречес- 
кие мойры (цоіраі, букв, «доля»; впрочем, 
некоторые исследователи связывали и 
греческий термин бащюѵ с глаголом 
бащаі, «делить на части», и тем самым со- 
поставляли его с термином, обозначаю- 
щим мойру, участь, долю), славянская до- 
ля (ср. латыш, баіа, литов, сіаііа; у укра- 
инцев долями иногда назывались души 
предков), римские Кармента и восходя- 
щие к ней парки, скандинавские норны и 
валькирии, англосаксонские вирды 
(луугбез или мгеігсіз, латышские лаймы и 
др.)], нарекающие (ср. в некоторых рус- 
ских диалектах — нарок, «имя, назва- 
ние», но и «назначенный срок, срочная 
пора»), судящие его С. (серб, су^епіца, 
чеш. зисіісе, ср. также этимологию рус. 
слова «судьба»). Во многих современных 
и древних (вплоть до хеттской) традициях 
зафиксированы поверья и сказания о трёх 
девах (или старухах) С., которые прихо- 
дят в дом, где родился ребёнок, и по очере- 
ди предсказывают его С. (русские рожа- 
ницы, болгарские наречницы и др.; в но- 
вогреческой традиции девы С. сохранили 
наименование мойр), причём решающим 
оказывается предсказание последней из 
них, как бы усредняющей крайности двух 
других. Неизвестность и непознаваемость 
С. проявляется, в частности, в греческой 
мифологии в представлениях о мойрах, 
как дочерях Ночи (Нез. Тйео^. 211-232). 
С развитием мифологических представле- 
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ний и эволюцией социальных отношений 
у различных народов появляются персо- 
нификации С., как случая: греч. Тихе, за- 
мещающая в эллинистическую эпоху 
мойр (ТОхЛ — случай, встреча), др.-рус. 
Устреча, серб. Среча и Несреча, рим. Фор- 
туна; ср. также славянские поверья о де- 
вице, приносящей счастье бездольному 
молодцу. С развитием культа римской 
Фортуны, которая первоначально (так 
же, как и греческая Тихе) осмыслялась 
как счастье, удача, появляется (наряду с 
доброй) и злая Фортуна. Особые персони- 
фикации счастья и несчастья известны и 
во многих других традициях (напр., ин- 
дийская богиня счастья Лакшми); ср. 
противопоставление доли и недоли в сла- 
вянской, удачи (Капищѣ а) и неудачи 
(о’йатіщра) в скандинавской традиции, а 


также персонификации представлений о 
несчастливой С. типа славянских — Беда, 
Горе, Горе-Злосчастие, Кручина, Журба, 
Лихо и др. С. -случай может и благоприят- 
ствовать человеку, и отворачиваться от 
него; в скандинавской традиции распро- 
странены сюжеты, в которых удача, как 
приданное человеку качество, временно 
покидает его либо передаётся другому че- 
ловеку. Идея С., как суда, проявляется в 
тех версиях греческого мифа, где мойры 
считаются дочерьми богини правосудия 
Фемиды (и Зевса), а также в распростра- 
нённом мотиве взвешивания С.; так же 
как Фемида, слепой, с повязкой на глазах 
изображалась иногда и римская Фортуна. 
Тема С. постоянно сопрягается с темой ду- 
ши, причём довольно часто С. прямо ассо- 
циируется с последней (маин у эвенков, 
дзаячи у монгольских народов и др.). 
Представления о С. нередко связываются 
с верой в предсуществование и переселе- 
ние души. В этом случае С. оказывается в 
зависимости от прежних поступков чело- 
века, включая те, которые были соверше- 
ны носителем души в её прежних вопло- 
щениях; в брахманизме деятельность че- 
ловека в текущей жизни детерминирует 
С. души в последующих воплощениях; в 
том же контексте следует рассматривать и 
версию, излагаемую Платоном, о том, что 
жизненную С. выбирает душа, причём на 
результате выбора сказываются «привыч- 
ки предшествующей жизни» (К. Р. X 
617е-620е). 

С. может записываться на листьях свя- 
щенного дерева (в некоторых традициях 
Юго-Восточной Азии), свитке или в спе- 
циальной книге (ср. упоминание «пишу- 
щих фатов» у Тертуллиана, китайские 
представления о книгах С., хранящихся в 
загробном мире, с обозначением основных 
событий и продолжительности жизни 
каждого человека, а также известные у 
различных народов поговорки типа «На 
роду написано»), вырезаться на камне 
(скандинавские руны), представляться в 
виде какого-либо предмета, например го- 
рящего полена (греческий миф о Мелеаг- 
ре) или свечи, ассоциироваться с дорогой 
(путём), странствиями, водами загробной 
реки (Аезсйуі. 8ер1.). С. прядут в виде ни- 
ти хеттские богини С., греческие айсы, 
мойры (иногда Зевс и другие боги), рим- 
ские парки, скандинавские норны, живу- 
щие в корнях мирового дерева — ясеня 
Иггдрасиль; характерно, что в дагомей- 
ской мифологии 
богиня гадания и 
С. Фа (Гбаду) была 
дочерью (в ряде ва- 
риантов — ма- 
терью) Миноны — 
богини женщин, 
занимающихся 
прядением (следы 
представлений о С. 
как нити проявля- 
ются в современ- 


ной обыденной речи, в выражениях типа 
«Связать С. с кем-либо или с чем-либо»). 
По сообщению Платона (Р. X 616 след.), 
вероятно, восходящему к более древнему 
мифологическому источнику, матерью 
мойр является богиня необходимости 
Ананка, держащая на коленях веретено 
(образ, соединяющий мотив прядения и 
идею мировой оси). Эвенки представляли 
С. как невидимую нить, идущую от голо- 
вы человека в верхний мир, к верховному 
божеству (в долганском мифе к верхней 
душе), который иногда именуется также 
как С. — Маин; у эвенков и долган (так же 
как в греческой, римской, германо-скан- 
динавской и других мифологиях) разрыв 
нити означает смерть (у нганасан нить С., 
или жизненная нить, отождествляется с 
солнечным лучом, а разрыв нити осущес- 
твляется луной). В шаманских мифах 
монгольских народов счастливую С. дару- 
ет созвездие Большой Медведицы. В 
японской фольклорной традиции с идеей 
С. связывается небесная дева Ама-но Са- 
гумэ, спутница божества Амэ-но вака-хи- 
ко, предсказывающая счастье и разгады- 
вающая сны. Связь С. с астральной симво- 
ликой, с солнцем, луной, звёздами (знака- 
ми зодиака) зафиксирована у большин- 
ства народов. Считалось, что у каждого 
человека имеется своя звезда, которая 
рождается и умирает (падает) вместе с ним 
(в других вариантах со звезды приходит и 
на неё возвращается человеческая душа). 
Эти воззрения, вписывающие человечес- 
кую С. в единый ритм космоса, сохраня- 
лись в обыденном сознании на всём протя- 
жении средневековья, что (кроме много- 
численных астрологических сочинений) 
находит отражение в летописях, хрони- 
ках, агиографической литературе и пр., и 
продолжают удерживаться в некоторых 
современных традициях, особенно в стра- 
нах Востока. Широко распространено со- 
отнесение С. со временем, которое (как и 
пространство) является сферой её развёр- 
тывания и реализации. В иранской тради- 
ции распространяется культ Зервана - бо- 
жества вечного времени и С. (в зерваниз- 
ме Зерван - отец Ахурамазды и Ангро- 
Майнью). В доисламских представлениях 
арабов формируются (под иранским влия- 
нием) понятия С. (дахр, заман) как време- 
ни, неодолимое течение которого опреде- 
ляет всё сущее в мире; ср. распространён- 
ное во многих языках употребление тер- 
мина «время» в значении предустанов- 
ленного (назначенного) срока, рокового 
момента, а также соотнесение счастья со 
временем, а несчастья - с безвременьем. 
С. соединяет прошлое и будущее: дагомей- 
ская Фа считается хранительницей клю- 
чей от будущего. Тесно связанная с оппо- 
зицией сакрального и профанного, вечно- 
го и временного С. выступает как своеоб- 
разный медиатор между ними, как способ 
реализации божественного в человечес- 
ком, как земной (временный) аналог не- 
бесного (вечного, бессмертного), что вновь 
отсылает мифологему С. к отмеченной вы- 
ше оппозиции «жизнь — смерть». Во вся- 
ком случае, в большинстве традиций 
смерть, как и рождение, - обязательный и 
неотъемлемый компонент представлений 
о С. В древнеарабской мифологии С. (ма- 
найа, тапауа) нередко трактуется как пре- 
допределённая каждому человеку смерть 
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(с распространением ислама термин «ма- 
найа», утрачивая первоначальный фата- 
листический оттенок, использовался в ка- 
честве прямого обозначения смерти). В 
шумеро-аккадекой традиции «умереть» 
также означает встретить свою С. (шим- 
ту), незримо сопровождающую человека в 
течение всей его жизни (некоторые иссле- 
дователи трактуют шимту как некий акт, 
предопределяющий каждому человеку 
при рождении индивидуальную участь, 
долю, включая продолжительность его 
жизни). Характерный для шумеро-акка- 
дского мировосприятия элемент трагизма 
в трактовке проблемы С., как следствие 
осознания невозможности личного бес- 
смертия и неизвестности того, что ждёт 
человека после смерти, получает выраже- 
ние, в частности, в персонификации С. в 
виде злобного существа Намтар, являю- 
щегося одновременно и божеством смерти 
(ср. образ Манат в древнеарабской мифо- 
логии). Египетская мифология с харак- 
терной для неё упорядоченностью предс- 
тавлений о загробной жизни в значитель- 
ной мере переносит проблему С. из сферы 
посюстороннего земного бытия в сферу эс- 
хатологии. С оппозицией профанного и 
сакрального сопряжена и проблема взаи- 
мосвязи С. и воли богов, включая (помимо 
собственно божеств С.) высших богов пан- 
теона. С. может быть и подвластна богам, 
ассоциироваться с их волей, и, напротив, 
властвовать над ними; этим двум вариан- 
там соответствуют формулы, приводимые 
Геродотом: «Не может человек отвратить 
то, что должно совершаться по божествен- 
ной воле» (НегоскгЬ. IX 16); «Предопреде- 
лённого судьбой не может избежать даже 
бог» (НегоскгЬ. I 91), первая из которых 
вложена в уста война-перса, а вторая про- 
износится дельфийской Пифией. По сви- 
детельству Павсания, «С. повинуется од- 
ному только Зевсу» (Раиз. I 40, 4); в Олим- 
пии, Аркадии, Дельфах Зевс почитался в 
качестве предводителя мойр (Раиз. V 15, 
4; VIII 37, 11; X 24, 4). В то же время в 
«Илиаде» Зевс взвешивает С. на золотых 
весах, две чаши которых воплощают 
жизнь и смерть, и при этом остаётся безу- 
частным к результату взвешивания (Нош. 
II. XIII 69 след.; XVI 658; XXII 209 след.). 
В других случаях он вынимает из двух со- 
судов добро и зло и без разбора («всле- 
пую») раздает их людям (Нош. II. XXIV 
527 след.); тем самым Зевс фактически 
сам отождествляется с иррациональным 
началом С. и вполне сопоставим с други- 
ми её персонификациями. К распределе- 
нию С. причастны скандинавский Один, 
монгольский Дзаячи, сочетающий функ- 
ции бога-творца и божества С., шумеро- 
аккадское лунное божество Нанна, явля- 
ющееся также владыкой оракулов и пред- 
решений С. (ср. в этой связи библейские 
мотивы «доли из чаши» и жребия, соотне- 
сённые с волей Яхве, который «праведен, 
любит правду»; Пс. 10, 5-7; 15, 5) и др. 

Мифы и сказания о С. тесно связаны с 
ритуалами узнавания, предсказания С., 
включая С. индивида, коллектива, конк- 
ретного действия или события, будь то во- 
енное сражение, охота, будущий урожай 
и др. Способом такого узнавания С. могут 
выступать пророчества, гадания (от римс- 
ких ауспиций до славянских гаданий по 
«чертам и резам» и японских — по трещи- 


нам на черепашьих панцирях), жребий [в 
Греции архаический жребий представлял 
собой кусок, т. е. долю, часть жертвенно- 
го животного (Нез. Тйео§. 534-557), позд- 
нее кусок дерева, камня и т. п.], магичес- 
кие действия, а также сны и сновидения, 
в свою очередь требующие истолкования. 

В развитых мифологических системах 
и раннефилософских конструкциях, сох- 
раняющих живую связь с мифом, получа- 
ет разработку мифологема С. как универ- 
сального космического начала, стоящего 
над (или, во всяком случае, за) богами и 
отождествляемого с мировой необходи- 
мостью или мировой справедливостью. В 
греческой традиции такое представление 
связано с образом Адрастеи (Немесиды). 
Закону Адрастеи - неизбежной и неотвра- 
тимой С., подчинено, согласно Платону, 
движение душ по небу (РКаебг. 248 с); ср. 
гегелевскую трактовку античных пред- 
ставлений о С. как простой или абсолют- 
ной необходимости, царящей над «всем», 
включая «светлый круг конкретных, жи- 
вых богов». Олицетворением установлен- 
ного богами природного и социального по- 
рядка выступает египетская Маат, кото- 
рая причастна и к определению посмерт- 
ных С. людей. В иранской и связанных с 
ней традициях с идеей С. соотносится 
представление о некой божественной сущ- 
ности (Фарн), дарующей власть, богат- 
ство, удачу и осмысляемой в ряде текстов 
как С. Место С. в ряде традиций Древней 
Индии занимает понятие кармы (букв, 
«деяние»), правящей власть над богами и 
людьми (в «Махабхарате» «врождённая 
карма» заставляет человека исполнять 
«помимо воли» то, чего он не хочет делать 
«по заблуждению») и в свою очередь под- 
чинённой закону мирового космического 
порядка - риты; ср. также многозначный 
принцип «дао» в китайской религиозно- 
мифологической и философской тради- 
ции. С необходимостью отождествляли С. 
многие древние философы Индии, Китая, 
Греции; римские стоики создали универ- 
сальную концепцию космоса как мирово- 
го государства, управляемую С. (фату- 
мом), следовать предначертаниям кото- 
рой - высшее назначение человека 
(«Судьбы ведут того, кто хочет, и влачат 
того, кто не хочет»; Зепеса. Ерізіоіае ай 
ЬисіИшн. 107, 11). Вместе с тем представ- 
ления о С. как необходимости несли и оп- 
ределённую этическую нагрузку, остав- 
ляя индивиду некоторую возможность 
выбора, возможность отодвинуть либо, 
наоборот, приблизить роковое сцепление 
обстоятельств (ср. в «Одиссее» действия 
Ахилла, С. которого связана с убийством 
Гектора, а также слова Зевса о людях, дей- 
ствующих вопреки С.; Нот. 06. I 33). Мо- 
тив выбора в сочетании с готовностью че- 
ловека встретить уготованную ему С. (что 
в рамках каузального мышления Нового 
времени нередко трактуется как вызов С.) 
особенно характерен для более поздних 
версий того или иного мифологического 
сюжета, а также для героического эпоса и 
сказочного фольклора различных народов 
(ср. в этой связи распространённый сюжет 
о богатыре на распутье). В мифологии мо- 
нотеистических религий (иудаизм, хрис- 
тианство, ислам) функции С. в принципи- 
ально переосмысленном виде поглощают- 
ся концепцией божественного провиде- 


ния, согласно которой всё сущее, включая 
жизнь, поступки и действия каждого че- 
ловека, детерминировано (предопределе- 
но) волей единого и всемогущего бога. Од- 
нако победа монотеистического бога над 
С., избавлявшая человека от превратнос- 
тей С. как иррационального начала, не из- 
бавляла его от иррациональности реаль- 
ного социального бытия, которая лишь 
усугублялась фаталистической концеп- 
цией предопределения, характерной для 
некоторых направлений в христианстве и 
исламе (к тому же, благодаря детально 
разработанной сюжетике страшного суда, 
христианство и ислам в определённой сте- 
пени наследовали и эсхатологические мо- 
тивы, связанные с мифологемой С.). Всле- 
дствие этого идея С., выходя из сферы ми- 
фа, продлевает своё существование в сфе- 
ре философско-теологических спекуля- 
ций, художественно-поэтической симво- 
лики и пр. Многие авторы европейского 
средневековья используют латинские 
(ІогЬипа и др.) и местные термины, обоз- 
начающие С. как синонимы терминов 
«провидение», «предопределение». Боэ- 
ций (5-6 вв.) пытался обосновать сущест- 
вование С. (Іаішн) как подчинённого по 
отношению к провидению начала. Напро- 
тив, в эпоху Возрождения П. Помпонацци 
(15-16 вв.) в трактате «О фатуме, свободе 
воли и предопределении» возвращается к 
позднеантичным (в духе стоицизма) пред- 
ставлениям и объявляет бога безличным 
началом, совпадающим с фатумом. Образ 
С. (Фортуны), сада Фортуны, мельницы 
Фортуны и особенно колеса Фортуны (с 
широким спектром импликаций — от со- 
лярного символа до орудия смерти) полу- 
чает широкое распространение в средне- 
вековой и ренессансной литературе и ико- 
нографии в качестве одного из универсаль- 
ных образов, воплощающих космический 
порядок (ср. древнерусские представле- 
ния о взаимосвязи колеса С. — «счастного 
колеса» со «звёздным движением»). Отра- 
жением веры в С. является и увлечение 
астрологией и магией, вспыхнувшее с но- 
вой силой в эпоху Возрождения. С. оста- 
валась также действующим элементом на- 
родных верований и представлений, ис- 
пытавших, разумеется, существенное 
влияние официальных концепций пред- 
определения и свободы воли (ср. русские 
пословицы: «Господня воля - наша доля», 
«Всякую долю бог посылает», «Воля, не- 
воля — такая наша доля» и др., а также: 
«Не в воле счастье, а в доле»). Свидетель- 
ством веры в С. могут служить многочис- 
ленные фольклорные сюжеты о добрых и 
злых духах, в частности о феях (сам тер- 
мин «фея», итал. Іаіа, франц. Іее, восхо- 
дит к лат. Іаішн, «фат»), устойчивая тра- 
диция рождественских, масленичных и 
прочих гаданий (в частности, гаданий де- 
вушек о будущем супруге - суженом, т. е. 
предназначенном С.) и др. Впрочем, и в 
официально признанной вере в ангелов в 
христианстве и в джиннов в исламе (осо- 
бенно в её обыденной интерпретации) 
многие исследователи склонны видеть от- 
ражение более ранних представлений о 
демонах, гениях и других носителях С. В 
повседневных представлениях ислама 
сохраняется вера в существование особо- 
го, несводимого к предопределению и не- 
отвратимого, фатального начала (кізшеі, 
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букв, «распределение», «часть», «доля»), 
определяющего личные С. людей. 

В Новое время связь с мифологически- 
ми представлениями о С. проявляется в 
теоретических построениях и практике 
романтизма, у последователей «филосо- 
фии жизни» и некоторых представителей 
новейшей буржуазной философии. На 
обыденном уровне понятие С. использует- 
ся для обозначения непредвиденного сте- 
чения обстоятельств, стихийного хода со- 
бытий. В литературе и искусстве 19 и осо- 
бенно 20 вв. понятие С., наследуя старые 
мифопоэтические мотивы, дополненные 
современными социокультурными, фило- 
софскими, этическими ассоциациями, не- 
редко выступает как многозначный и 
сложный символ жизненного пути чело- 
века, народа страны или всего человечест- 
ва, который приобретает в творчестве раз- 
личных художников как оптимистичес- 
кую, так и пессимистическую окраску. 

В. М. Карев. 

СУ ИЯСЕ, в мифологии казанских и за- 
падносибирских татар, казахов (су иеси), 
башкир (йыу эйяйе) антропоморфные ду- 
хи — хозяева воды, разновидность духов 
эе. У казанских и западносибирских та- 
тар различались С. и. — мужчины (су ба- 
басы), женщины (су анасы). Однако не- 
редко С. и. понималось как другое назва- 
ние су анасы или су бабасы. 

Согласно представлениям башкир, С. 
и. семьями живут в воде, они очень бога- 
ты. Вход в их чертоги находится на дне 
водоёма, под камнем. Они не причиняют 
людям вреда. 

В. Б. 

СУЙ-ЖЭНЬ ( «человек, добывший огонь 
трением»), в древнекитайской мифологии 
изобретатель огня. Имя его происходит от 
корня «суй», означающего орудие добы- 
вания огня (по разъяснению древних ком- 
ментаторов речь идёт о деревянной палоч- 
ке и, видимо, бруске дерева). Хотя в древ- 
них памятниках добывание огня припи- 
сывается Хуан-ди и Фу-си, это деяние в 
последующей традиции закрепляется за 
С. -ж. В философском трактате «Хань 
Фэй-цзы» (3 в. до н. э.) говорится о том, 
что в глубокой древности люди болели от 
сырой пищи и тогда появился святой муд- 
рец, который добыл огонь трением (суй), 
народ обрадовался этому и поставил его 
править Поднебесной, дав ему прозвание 
Суй-жэнь-ши (букв, «род Суй-жэня»). У 
Сыма Чжэня (8 в. н. э.) С. -ж. — непосред- 
ственный предшественник первопредка 
Фу-си. В некоторых памятниках С. -ж. 
включается в число Сань хуан. В средне- 
вековой традиции есть упоминание и о че- 
тырёх помощниках С. -ж.: Мин-ю («пони- 
мающий причины»), Би-юй («непременно 
обучающий»), Чэн-бо («установившийся 
в обширных знаниях») и Юнь-цю («низ- 
вергнутый холм»), или Юнь-ли («низверг- 
нутый и стоящий»). В отличие от С. -ж., 
который будто бы спустился с неба, его 
помощники считаются вышедшими из- 
под земли (Тао Юань-мин, 4 в. н. э., «Шэн 
сянь цюнь фу лу» - «Записи о сонме совер- 
шенномудрых и мудрых»). В «Ши и цзи» 
(«Записях о забытых событиях») Ван Цзя 
(4 в. н. э.) говорится о некой стране Суй- 
мин, где растёт огромное дерево суй («ог- 
ненное»?), ветви которого раскинулись на 
десять тысяч цинов (вариант древа миро- 


вого). Птица (сова, скопа?) своим клювом 
долбит дерево, и из него исходит огонь. 
Это и навело С. -ж. на мысль взять малень- 
кую веточку и, буравя дерево, добыть 
огонь. 

Б. Л. Рифтин. 

СУКУНАБИКОНА, Сукунабикона-но на- 
ми (др.-япон. «бог, обладающий малень- 
ким именем», или «маленький муж», или 
«молодой человек»), в японской мифоло- 
гии бог, по генеалогии «Кодзики» его ма- 
терью считается Камимусуби, по «Нихон- 
сёки» — мать не упоминается, а отец Та- 
камимусуби. В том и другом случае он яв- 
ляется прямым потомком самых древних 
богов Мусуби — «божеств брака, рожде- 
ния, земледелия». С. в крошечной лодоч- 
ке из стручка растения кагаимо (или кага- 
ми) на гребне волны прибыл в провинцию 
Тоса, одетый в птичье оперение. С. помо- 
гал О-кунинуси в устройстве страны. 
Миф, зафиксированный только в «Ни- 
хонсёки», повествует о его исчезновении. 
С. взобрался на вершину просяного коло- 
са, и упругий стебель забросил его в 
«дальнюю страну», в потусторонний мир, 
в страну смерти. 

Е. С. -Г. 

СУКХАВАТИ (санскр. зикйаѵаіл, букв, 
«счастливая страна»), в буддийской ми- 
фологии страна, т. н. «поле будды» (буд- 
дакшетра) Амитабхи, которая находится 
на чрезвычайно дальнем расстоянии от 
нашего мира (между С. и нашим миром — 
целые мириады миров). Описание С. при- 
водится в «Сукхавативьюха-сутре» (2-3 
вв. н. э.). В С. сансира проявляется только 
в двух аспектах — в образе людей и богов 
(и между ними нет коренных различий), 
нарака, преты, асуры и животные в С. от- 
сутствуют. Почва и вода в С. благородны, 
все постройки выполнены из золота, сере- 
бра, кораллов и драгоценных камней. Все 
обитатели С. — бодхисатвы высшего уров- 
ня, которые там же достигают нирваны. 
Они живут «неизмеримо долго» и наслаж- 
даются беспредельным счастьем. С. была 
сотворена Амитабхой, чтобы ускорить 
путь существ в нирвану (по легенде Ами- 
табха, когда он ещё был бодхисатвой по 
имени Дхармакара, дал обет создать та- 
кой мир после достижения им состояния 
будды). 

Л. М. 

СУЛАЙМАН (Зиіаітап), в мусульман- 
ской мифологии сын Дауда. Соответству- 
ет библейскому Соломону. В Коране гово- 
рится, что мудрый С. участвовал в разре- 
шении сложных споров вместе со своим 
отцом и иногда превосходил его в мудрос- 
ти (21:78-79). Наследовав Дауду, С. стал 
великим правителем, обладавшим мно- 
жеством чудесных способностей. Ему под- 
чинялся могучий ветер (21:81; 38:35) и 
был понятен язык птиц (27:17). Однажды 
С. изменил путь войска, чтобы не разда- 
вить муравьев, разговор которых он услы- 
шал и понял (27:18-19). По приказу алла- 
ха С. служили джинны (34:11), которые 
ныряли для него за жемчугом, строили 
здания и водохранилища, делали скульп- 
туры, изготовляли чаши и котлы (21:82; 
38:36; 34:12). Подчинялись С. и птицы; 
одна из них - ухдуд (удод) принесла ему 
известие о царице Сабы Билкис и носила 
его письма к ней с увещеваниями поко- 
риться аллаху (27:20-45). Когда С. умер, 


этого поначалу никто не заметил, так как 
он стоял, опираясь на посох. Только когда 
червь проел посох, тело С. упало на землю 
(34: 13). 

С. - один из наиболее популярных пер- 
сонажей мусульманских преданий. Боль- 
шое место занимает мотив перстня С., да- 
вавшего ему власть и силу. С помощью 
этого перстня вазир Сулаймана перенёс 
трон Билкис из Йемена в Иерусалим. Раз- 
вивая коранический мотив временной ут- 
раты С. своего трона в наказание за какие- 
то проступки (38:33-34, 39), предание по- 
вествует о том, что однажды перстнем С. 
завладел шайтан Сахр, ставший благода- 
ря этому на сорок дней царём вместо С. 
Потом Сахр потерял перстень в море, а С. 
нашёл его в чреве рыбы и вернул себе 
власть. Это временное низложение С. мо- 
тивируется склонностью его супруги к 
язычеству. Перстень С. с печатью, имев- 
шей форму шестиконечной звезды, счи- 
тался у мусульман сильнейшим талисма- 
ном. 

Известны также мотивы волшебного 
ковра, волшебного зеркала, драгоценного 
стола С. Согласно преданию, С. наказывал 
непокорных джиннов, заточая их, в част- 
ности, в запечатанные сосуды. Популяр- 
ны сюжеты, связанные со строительной 
деятельностью джиннов. С. приписывает- 
ся множество древних построек в Сирии и 
Палестине, в частности основание Паль- 
миры. Эфиопское предание возводит к С. 
и Билкис династию эфиопских царей. 

М. Б. Пиотровский. 
СУЛТИ-ТУРА, Тура-тала, в мифологии 
чувашей высшее божество. С.-т. — небес- 
ный бог-творец; он подаёт дождь на поля, 
дарует урожай и счастье людям. Счита- 
лось, что при нём находились боги — соз- 
датели душ (Чун суратакан тура), детей 
(Ывалхер суратакан тура), домашних жи- 
вотных (Выльах-черлех суратакан тура), 
жилищ (Сурт суратакан тура), богатств 
(Мул суратакан тура), пчёл (Хурт сурата- 
кан тура), цветов (Чечек суратакан тура), 
производитель хлебов (Тырпул суратакан 
тура), ниспосылающий силу и крепость 
(Хурас антаракан) и др., а также божест- 
ва-служители. С С.-т. часто отождествля- 
лось божество судьбы Султи-кепе. 

В. Б. 

СУЛЬДЕ ( «дух», «жизненная сила»), в 
мифологии монгольских народов одна из 
душ человека, с которой связана его жиз- 
ненная и духовная сила. С. правителя яв- 
ляется духом - хранителем народа; его 
материальное воплощение - знамя прави- 
теля, которое само по себе становится объ- 
ектом культа, оберегается подданными 
правителя. Во время войн для поднятия 
ратного духа армии С. -знамёнам приноси- 
лись кровавые, иногда человеческие 
жертвы. Особо почитались С. -знамёна 
Чингисхана (Хара С. и Цаган С. - чёрное 
и белое знамёна) и некоторых других ха- 
нов. Персонаж шаманского пантеона мон- 
голов С.-тенгри, покровитель людей, по- 
видимому, связан генетически с С. Чин- 
гисхана. 

Н. Ж. 

СУММАН (Зшшпапиз), в римской мифо- 
логии древний бог ночных молний. Хотя в 
историческое время существовал его 
храм, сам С. был практически забыт, и его 
функции перешли к Юпитеру. Е. Ш. 
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СУМУКАН, Шаккан, шумеро-аккадское 
божество, покровитель и защитник диких 
зверей и скота, «царь гор». Получает 
власть над животными от странствующе- 
го по Шумеру бога Энки (шумерский миф 
«Энки и Шумер»). С С. (который пред- 
ставлялся нагим или одетым в шкуру) 
сравнивается внешний вид героя Энкиду; 
в своём предсмертном сне Энкиду встреча- 
ется с С. в преисподней (аккадский эпос о 
Гильгамеше). В преисподней же встречает 
С. Гильгамеш (шумерский текст «Смерть 
Гильгамеша»). Происхождение хтоничес- 
кого аспекта С. не объяснено. 

В. А 

СУНДА (др.-инд. 8ипс1а) и Упасунда (др.- 
инд. Цразипсіа), в индуистской мифоло- 
гии братья-асуры, известные привязан- 
ностью друг к другу. Своим подвижниче- 
ством братья снискали милость Брахмы, 
и тот дал им власть над тремя мирами, 
обещав, что им некого будет в них боять- 
ся, кроме как самих себя. Они во зло упо- 
требили дар Брахмы: изгнали с неба бо- 
гов, преследовали гандхарвов и нагов, 
убивали брахманов. Тогда Брахма пове- 
лел Вишвакарману создать прекрасную 
апсару Тилоттаму и послал её к братьям. 
Когда братья увидели Тилоттаму, ими ов- 
ладела безудержная страсть к ней. Они 
вступили из-за неё в яростный спор, кото- 
рый перешёл в поединок, закончившийся 
тем, что они убили друг друга палицами 
(Мбх. I 201-204). Этот миф был дублиро- 
ван в пуранической легенде о братьях-асу- 
рах Сумбхе (или Шумбхе) и Нисумбхе 
(или Нишумбхе). Но, в отличие от эпичес- 
кой версии мифа, братья пренебрегли лю- 
бовью апсар Тилоттамы и Рамбхи, по- 
сланных к ним богами, и продолжали своё 
подвижничество ради получения бессмер- 
тия. Тогда по совету Шивы к Сумбхе и Ни- 
сумбхе явилась богиня Кали. Она обещала 
им, что тот, кто победит её в бою, станет её 
мужем. И когда соблазнённые её обеща- 
ниями братья выступили против неё со 
своим войском, Кали с помощью других 
богов истребила войско асуров, а Сумбху и 
Нисумбху убила собственной рукой. 

П. А. Гринцер. 

СУНДЬЯТА, центральный персонаж ге- 
роического эпоса мандингов (Западная 
Африка). С. рождён чудесной женщиной- 
буйволом Соголон от царя Маган Кон Фат- 
та, покровителем рода которого был лев. 
Рождение С. сопровождалось знамения- 
ми: чёрные тучи закрыли солнце, разда- 
лись удары грома, небо озарила молния, 
полил дождь. Ребёнком С. был немощным 
калекой — до семи лет волочил ноги по 
земле. Когда настало время, С. встал и по- 
шёл шагами великана. Посланный за лис- 
тьями баобаба, он вырвал дерево одним 
взмахом руки, взвалил его на плечи. Его 
лук никто кроме него не мог натянуть. Он 
стал вызывать зависть других наследни- 
ков умершего царя Маган Кон Фатта и 
был вынужден бежать вместе с матерью и 
сестрой из своей страны. В изгнании С. в 
совершенстве овладел военным искус- 
ством и был обучен магии. Призванный 
мандингами, С. возглавил борьбу с завое- 
вавшим их страну Сумаоро Канте. Сумао- 
ро — прямой потомок кузнецов и, как все 
мастера огня, — великий колдун, владев- 
ший магией, неуязвимый для железа: он 
ловил стрелы, пущенные в него С., и ко- 


пья отскакивали от его груди. Он мог при- 
нимать 69 различных обличий; в разгар 
битвы он ускользал от врагов, превраща- 
ясь в муху, либо растворяясь в воздухе. С. 
удалось одолеть Сумаоро после того, как 
он узнал от своей сестры, ставшей женой 
Сумаоро, что его может сразить только 
стрела с наконечником из шпоры белого 
петуха - духа - покровителя Сумаоро. По- 
бедив Сумаоро, С. восстановил государ- 
ство своих отцов. Он проявил себя как 
справедливый и мудрый правитель. Рас- 
пределил земли между племенами и уста- 
новил их права. 

Сказания о С. связывают с именем ре- 
ального правителя середины 13 в. из цар- 
ского рода Кейта, возглавившего государ- 
ство мандингов. 

Е. С. Котляр. 

СУНЦЗЫ НЯНИЯН («матушка, принося- 
щая сыновей» ), Сунцзы-найнай («бабуш- 
ка, приносящая детей»), в поздней китай- 
ской народной мифологии богиня-чадопо- 
дательница. Согласно преданию, в качест- 
ве С. н. была обожествлена супруга леген- 
дарного Вэнь-вана, основателя династии 
Чжоу, у которого будто бы было более ста 
сыновей. В некоторых храмах С. н. изоб- 
ражается рядом с Вэнь-ваном, им покло- 
нялись как счастливым супругам. В хра- 
мах С. н. обычно восседает в окружении 
кукол-приношений. К С. н. женщины об- 
ращались с мольбой о даровании сыновей; 
они брали с собой из храма одну из кукол, 
изображающих мальчика, в качестве та- 
лисмана и после рождения сына приноси- 
ли в храм подобные куклы. Считалось 
также, что С. н. наделяет новобрачных да- 
ром плодовитости, поэтому во время сва- 
дебной церемонии музыканты исполняли 
особый гимн в её честь. Культ С. н. неред- 
ко сливался с культами Вися юаньцзюнь 
и Гуань-инь. 

Б.Р. 

СУНЬ БИНЬ, в поздней китайской народ- 
ной мифологии бог - покровитель сапож- 
ников, чеботарей и шорников. В основе 
образа С. Б. реальное историческое лицо - 

Покровитель сапожников Сунъ Бинъ с 
«костылями» в руках. Китайская лубочная 
картина. Конец 19 - нач. 20 вв. Ленинград, 
Музей истории религии и атеизма. Коллекция 
академика В. М. Алексеева. 



стратег 4 в. до н. э. Сунь Бинь, потомок ос- 
нователя военной науки в Китае Сунь- 
цзы. Согласно преданию, С. Б., обучав- 
шийся военному делу, был ложно обвинён 
в преступлении, за которое по закону ему 
отрубили ноги (ступни ног?), по другой 
версии у него отняли коленные чашечки и 
бросили в темницу. С. Б. сумел дать о себе 
знать послу царства Ци, который увёз его 
к своему князю, и тот назначил С. Б. воен- 
ным советником. С. Б. сделал себе кожа- 
ные сапоги — своеобразные кожаные про- 
тезы, и следовал за войском в повозке. По 
другой версии, поскольку ему было труд- 
но вскакивать на коня, он изобрёл седло. 
На народных картинах его изображали 
опирающимся на костыли и в сапогах с 
высокими голенищами. В народной тра- 
диции он считается учеником философа 
— мага Гуйгу-цзы. 

Б. Р. 

СУНЬ СЫ-МЯО, в поздней китайской на- 
родной мифологии бог — покровитель ле- 
карей, аптекарей и торговцев снадобья- 
ми. В основе образа — медик Сунь Сы-мяо 
(581-682), который с детства славился 
своей памятью, он заучивал по тысяче 
слов в день, в юности преуспел в изучении 
даосских классиков Лао-цзы и Чжуан- 
цзы, жил отшельником на горе Тайбай- 
шань. Преуспел в лечении недугов. 

Согласно легенде, однажды С. С.-м., 
когда ему был 101 год, совершив омове- 
ние и приведя в порядок одежду и шапку, 
сказал, что он отправляется путешество- 
вать в неведомые земли. Тут дыхание его 
прервалось. Больше месяца его тело лежа- 
ло, не подвергаясь тлению, его положили 
в гроб, но когда заглянули туда, то увиде- 
ли лишь одежду. Рассказывали, что в го- 
ды под девизом Кай-юань (713-741) С. С.- 
м. будто бы видели в горах Чжуннань- 
шань. В это время некий буддийский мо- 
нах, выходец из Средней Азии, устраивая 
моления о дожде, ранил дракона озера 
Куньминху, и тот, явившись в облике 
старца к С. С.-м., попросил излечить его. 
С. С.-м. поставил условие — дать ему опи- 
сание тридцати священных рецептов, 
хранящихся у дракона в подводном двор- 
це. Дракон, несмотря на строжайший за- 
прет верховного государя (Шан-ди) пере- 
давать эти рецепты, выдал их С. С.-м., и 
тот включил по одному из них во все 30 
глав своего трактата по медицине («Цянь 
цзинь фан и» — «Тысяча золотых рецептов 
с комментариями»). По более поздней 
версии, С. С.-м. увидел однажды пастуха, 
пытающегося убить змею. С. С.-м. спас 
змею, отдав пастуху свой плащ, смазал 
змее раны и отпустил в траву. Через 10 
дней перед ним появился всадник на бе- 
лом коне, который от имени своего отца 
пригласил С. С.-м. в гости. Он посадил С. 
С.-м. на своего коня, и через мгновение 
они очутились в каком-то чудесном граде. 
Так С. С.-м. оказался в подводном дворце 
царя драконов (см. Лун-ван), который пы- 
тался одарить его драгоценными камень- 
ями и золотом, но С. С.-м. отказался их 
взять, после чего царь драконов поднёс 
ему медицинское сочинение «Лун цзан» 
(«Сокровище дракона»), которое он и 
включил в трактат. 

Ещё по одной легенде, С. С.-м. явился 
во сне императору Сюань-цзуну и попро- 
сил 80 лянов порошка из камня сюнхуан 
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(опермент), которым исцеляют от укуса 
ядовитой змеи. Проснувшись, государь 
послал человека с порошком в горы, и тот 
будто бы встретил С. С.-м. и вручил ему 
дар. С. С.-м. указал пальцем на лежащий 
рядом камень, и на том тотчас же просту- 
пили киноварно-красные иероглифы — 
благодарность императору. Пока посол 
переписывал её, С. С.-м. исчез. 

В народно-религиозной традиции С. 
С.-м. почитался как Яо-ван («царь ле- 
карств»). С. С.-м. входил также в число 10 
богов — покровителей медиков (Ши-дай 
мин и). Его изображения часто встречают- 
ся на народных картинах и в виде скульп- 
тур в храмах (нередко рядом с ним два 
юных помощника, один из которых дер- 
жит тыкву-горлянку с чудотворными пи- 
люлями, а другой листья целебных расте- 
ний). 

Б. Л. Рифтин. 

СУПАРНА (др.-инд. зи-рагпа-, букв, «пре- 
краснокрылый», «прекраснопёрый»), ми- 
фологизированный образ птицы, широко 
распространённый в ведийской и индуис- 
тской мифологии, в символике северного 
и южного буддизма. С. относится к 
сверхъестественной, сказочной (напр., к 
Гаруде или соответствующим персонифи- 
кациям; ср. С. как воплощение риши, де- 
ва-гандхарвы, асуры), или к реальной 
хищной птице (орёл, коршун и т. п.), или, 
наконец, к метонимически построенным 
образам [напр., к солнцу или луне как 
«крылатым» или же «снабжённым луча- 
ми», к облакам, к лучу, к семи огненным 
языкам («Грихьясутра»), к соме, коню, 
горе, реке и т. п.]. В «Ригведе» С. упоми- 
нается как большая хищная птица, сын 
орла (X 144, 4); С. приносит сому с неба 
(VIII 100, 8; IX 48, 3). В послеведийских 
текстах С., как и Гарутмант, - одно из на- 
именований Гаруды. Валакхильи, оби- 
женные Индрой, сотворили орла, краду- 
щего сому [С. Сомахартар (8ирагпа 8ота- 
ЬагЬаг)], чтобы навредить Индре. В эпосе 
выступает коллективный мифологичес- 
кий персонаж, образующий особый класс 
- супарны. В «Махабхарате» (I) содержит- 
ся история происхождения двух прароди- 
телей супарнов. Дакша выдаёт своих мно- 
гочисленных дочерей замуж за риши Ка- 
шьяпу, который предлагает двум из них - 
Кадру и Винате - выбрать себе потомство. 
Кадру хочет иметь тысячу сыновей, Вина- 
та — только двух, но таких, которые пре- 
восходили бы достоинствами сыновей сво- 
ей сестры Кадру. Через некоторое время у 
Кадру появляется тысяча яиц, а у Винаты 
два яйца. Через пятьсот лет из яиц Кадру 
вылупляется тысяча змей-нагов. Снедае- 
мая нетерпением Вината разбивает одно 
яйцо и обнаруживает в нём только напо- 
ловину развившегося сына, названного 
Аруной. Через пятьсот лет у Винаты рож- 
дается из яйца гигантский орёл Гаруда 
(вместе с Аруной они называются С.), ко- 
торый, чтобы освободить свою мать из 
рабства, добывает у богов амриту для 
змей-нагов. 

В. Н. Топоров. 

СУРА (др.-инд. 8ига, ср. зига, «хмельной 
напиток»), в древнеиндийской мифоло- 
гии: 1) персонификация суры, хмельного 
напитка (она же - Сура-деви; в пуранах - 
Варуни, жена или дочь Варуны). При пах- 
танье океана (Мбх. I, Вишну-пур. I и др.) 


из него вышла С., принятая богами, но от- 
вергнутая сыновьями Дити и Дану, кото- 
рые с тех пор стали называться асурами 
(а-зига, «не принимающий суры»); 2) эпи- 
тет богов (8ига), начиная с упанишад, ср. 
противопоставление: сура - а-сура («бог» 
- «не-бог»). 

В. Т. 

СУРА, в мифологии шанов Бирмы (тай- 
ская группа) божество невидимой тёмной 
планеты, вызывающей затмения. С., 
солнце и луна были братьями. Они делали 
жертвоприношения верховному богу. Для 
этого они накануне сварили котёл риса. 
Солнце поднялось рано и предложило бо- 
гу горячий рис сверху, и просило, чтобы 
оно сияло ярко и горячо. Луна взяла рис 
из середины и просила, чтобы она была 
мирным, красивым и холодным свети- 
лом. С. спал долго, и ему достался горе- 
лый рис со дна; он попросил в свою оче- 
редь сделать его больше его братьев. С. 
стал с ними враждовать. Другая причина 
этого ещё в том, что солнце и луна похити- 
ли у С. эликсир бессмертия и С. стал го- 
няться за ними. Когда он настигает их, 
происходят затмения. 

Я. Ч. 

СУРАБХИ (др.-инд. 8игаЫіі, «сладко 
пахнущая»), Камадхену (КатасШепи, 
«корова желаний»), в индуистской мифо- 
логии божественная корова, исполняю- 
щая любые желания своего владельца. По 
одним мифам, С. была дочерью Дакши и 
женой риши Кашьяпы, по другим — она 
появилась на свет во время пахтанья оке- 
ана богами и асурами. Боги подарили С. 
риши Васиштхе, а затем она стала 
собственностью мудреца Джамадагни. Её 
(или её телёнка) попытался украсть царь 
Картавирья, за что был убит сыном Джа- 
мадагни Парашурамой. С тех пор С. пос- 
тоянно живёт в раю Индры — сварге. 

П. Г. 

СУРТ (8игЬг, «чёрный»), в скандинавской 
мифологии огненный великан. В «Прори- 
цании вёльвы» («Старшая Эдда») расска- 
зывается, что перед концом мира (см. Раг- 
нарёк) С. приходит с юга, в последней бит- 
ве богов и хтонических сил он убивает бо- 
га Фрейра, а затем сжигает мир. В «Млад- 
шей Эдде» С. выступает предводителем 
сынов Муспелля. Е.М. 


Суръя в храме солнца. 13 в. Орисса, Конарк. 



СУРЬЯ, в древнеиндийской мифологии: 
1) Сурья (др.-инд. 8шуа, муж. род, букв, 
«солнце»), солнечное божество. В «Ригве- 
де» ему посвящено 10 гимнов. В ряде слу- 
чаев трудно решить, идёт ли речь о боже- 
стве или о самом солнце. С. малоантропо- 
морфен, но он сам — глаз, всевидящее око 
богов, особенно Митры и Варуны, иногда 
Агни. Он — всезнающий и всевидящий, 
озирающий весь мир, взирающий на доб- 
ро и зло, у него быстрый взгляд. Он рож- 
дается на востоке, приветствуемый певца- 
ми, выходит из небесных врат и в течение 
дня обходит землю и небо, ограничивая 
день и ночь (РВ I 50, 7). С. движется по не- 
бу без коней и упряжи (I 152, 5), хотя не 
раз упоминаются и его кони, семь коней 
(V 45, 9), колесо (VII 63, 2); иногда С. изо- 
бражается в виде птицы или даже летяще- 
го ежа. Основное действие С. — изливание 
света, сияния, им он озаряет мир и разго- 
няет тьму, болезни, врагов. Его лучи упо- 
добляются семи кобылицам, везущим его 
колесницу (ср. 1121, ІЗидр.о состязании 
С. с Эташей). С. исцеляет людей при помо- 
щи «медовой» терапии - «мадхувидья» (I 
191); его же просят о богатстве, здоровье, 
процветании, потомстве. Он поддержива- 
ет небо («столп неба», IV 13, 5), его создали 
боги, которые поместили его на небо («сын 
неба»; X 37, 1, 5, 7), после того как он был 
скрыт в океане. Путь С. указан адитьями 
(он сам иногда называется этим именем), 
этот путь приготовлен Варуной, Пушан - 
его посланец. Отец С. - Дьяус, мать - Ади- 
ти. Ушас упоминается как его жена (VII 
75, 5), за которой он следует; иногда же 
говорится, что С. рождён вместе с Ушас. 
Дочь С. - Сурья (см. 2). Теснее всего С. 
связан с адитьями, Ушас, Агни, а также с 
Сомой, который однажды назван родите- 
лем С. (IX 96, 5). В ряде случаев функции 
С. и Савитара полностью совпадают. В 
«Ригведе» есть упоминания о победе над 
ним Индры (X 43, 5) и похищении им его 
колесницы (I 175, 4; IV 30, 4). Этот мотив 
обычно толкуется как образ затмения сол- 
нца грозовой тучей. В послеведийскую эпо- 
ху С. постепенно становится одним из хра- 
нителей мира (локапалой юго-востока). 

В эпосе С. получает многочисленные 
новые наименования (Дхаумья перечис- 
ляет 108 из них, Мбх. III 3) и входит в зна- 
чительное число сюжетов. Один из них 
связывает С. со злобным демоном Раху, 
преследующим его. С. в гневе грозит испе- 
пелить своими лучами весь мир. Богов 
охватывает страх, и Брахма велит Гаруде 
взять своего брата Аруну и поместить его 
на колеснице С., чтобы он своим телом за- 
слонил мир от жгучих лучей С. Аруна ста- 
новится колесничим С. и божеством ут- 
ренней зари (Мбх. I). Сыном С. от Кунти 
был Карна («Махабхарата»); в эпизоде с 
участием С. и Джамадагни солнце спуска- 
ется с белым зонтом, чтобы успокоить раз- 
гневанного мудреца (XIII 95). В «Рамая- 
не» С. включается в новые родственные 
связи; так, упоминается его жена Сувар- 
чала, сыновья Сугрива, Швета и Джьотир- 
мукха. В одном из эпизодов Равана подни- 
мается на небо и ищет поединка с самим 
С. (Рам. VII); С. принадлежит небесный 
конь Уччайхшравас, вышедший из амри- 
ты при пахтанье океана. Наблюдаются и 
некоторые сближения С. с Вишну. В част- 
ности, Лакшми, обычно выступающая 
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как жена Вишну, иногда оказывается же- 
ной С. 

Образ С. находит мифологические и 
языковые параллели в древнеиранской и 
древнегреческой традициях; 2) Сурья 
(др.-инд. 8игуа, жен. род), дочь солнечно- 
го божества Сурьи (см. 1) или Савитара. 
Ашвины — её мужья и, возможно, имен- 
но к ней должно относиться имя Ашвини. 
С. посвящен в «Ригведе» свадебный гимн 
(X 85), в котором описывается свадьба С. 
и Сомы. 

В. Н. Топоров. 

СУСАНОО, Такэхая Сусаноо-но микото 
(др.-япон. элемент «такэ» расшифровыва- 
ется как «доблестный, храбрый», «хая» - 
«быстрый, бурный, буйный», «Суса» - 
старинный топоним в Идзумо, «микото» - 
«бог»; другое толкование: от сусабу - 
«быстро, бурно действовать, яриться»; о - 
«муж, мужчина»; в целом - «доблестный, 
быстрый ярый бог-муж из Суса», иначе: 
«доблестный быстрый бог-муж»), в япон- 
ской мифологии божество, рождённое Ид- 
занаки (см. Идзанаки и Идзанами) из ка- 
пель воды, омывших его нос во время очи- 
щения по возвращении из ёми-но куни 
(страны мёртвых). Распределяя свои вла- 
дения между тремя рождёнными им в это 
время «высокими» детьми: Аматэрасу, 
Цукуёми и С., Идзанаки отводит С. равни- 
ну моря. Недовольный разделом, С. «пла- 
чет в голос», пока борода не отрастает у 
него до середины груди, а от его плача за- 
сыхают зелёные горы, иссякают реки и 
моря. С. высказывает желание удалиться 
в «страну его матери» Идзанами — страну 
мёртвых, за что Идзанаки изгоняет его из 
такама-но хара. С. решает попрощаться со 
своей сестрой Аматэрасу. Демонстрируя 
напуганной его шумным приближением 
богине своё миролюбие, С. предлагает ей 
вместе произвести на свет детей. От его 
меча, раскушенного Аматэрасу, рождают- 
ся девушки-богини, а от ожерелья-мага- 
тама, принадлежащего Аматэрасу и рас- 
кушенного С., рождаются божества муж- 
ского пола. На радостях, С. позволяет себе 
поступки, относившиеся в древней Япо- 
нии к числу «восьми небесных прегреше- 
ний»: разоряет межи и каналы на полях, 
возделанных Аматэрасу, оскверняет ис- 
пражнениями священные покои, предна- 
значаемые для празднования поднесения 
богам «первой пищи», и, наконец, бросает 
шкуру, содранную с живой лошади, в ком- 
нату, где богиня вместе с небесными тка- 
чихами изготовляет ритуальную одежду. 
Изгнанный из такама-но хара С. соверша- 
ет нисхождение к верховьям реки Хи в 
Идзумо. Далее С. выступает как культур- 
ный герой, спасающий людей от чудови- 
ща - восьмиголового и восьмихвостого 
змея Ямата-но Ороти. Женившись на спа- 
сённой им Кусинада-химэ, С. строит брач- 
ные покои и при этом складывает песню о 
«покоях в восемь оград», подобных вось- 
мислойным облакам в Идзумо (песня, сло- 
женная С. в форме пятистишия-танка, 
ставшего затем канонической формой, по 
традиции считается древнейшим произве- 
дением японской поэзии). Мифы расска- 
зывают далее о рождении С. детей. Среди 
его потомков через несколько поколений 
рождается бог О-кунинуси, которому по- 
том приходится «уступить» страну богу 
Ниниги, прямому потомку Аматэрасу. 


Японские и европейские исследовате- 
ли полагают, что первоначально С. был 
одним из божеств, персонифицировавших 
бурю и водную стихию. Однако позднее 
появилось представление о С. как о боже- 
ственном предке родов, связанных с мест- 
ностью Идзумо, и культурном герое, при- 
ходящем на помощь людям. Подобная мо- 
дификация С. позволяет предположить, 
что в его образе соединились несколько 
разных божеств, тем более что С. предста- 
ёт также и как божество страны мёртвых. 
В одном из вариантов «Нихонги» небес- 
ные боги объявляют С., что за совершён- 
ные им прегрешения он должен отпра- 
виться в страну мёртвых. Соорудив себе 
накидку из травы, С. скитается и просит 
убежища у разных богов, но они отказы- 
вают ему как изгнаннику с небес и он вы- 
нужден удалиться в страну мёртвых 
(«Нихонги», св. I, «Эпоха богов», вари- 
ант). Миф же о рождении в теле убитой С. 
О-гэцу-химэ семян риса, пшеницы, бобов, 
фасоли обнаруживает в С. черты бога пло- 
дородия. О том же свидетельствует и миф, 
записанный в «Идзумо фудоки»: С., гово- 
рится здесь, дал своё имя селу, назвав его 
Суса, и выделил для людей «большое поле 
и малое поле» . 

Е. М. Пину с. 

СУТКЪАТЫН, в мифологии кумыков 
лесной дух. Представлялся в образе жен- 
щины, которая по ночам бродит в окрест- 
ностях селений. К С. обращались во время 
обрядов вызывания дождя. В основе обра- 
за, видимо, древнее божество плодородия, 
следы веры в которое сохранились в ми- 
фологиях ряда тюркоязычных народов 
[покровительница дождя Сус-хотин у уз- 
беков (известна также таджикам); Сюйт- 
хатын (также Тюй-татын, Сюйт-газан) — 
название обряда вызывания дождя у 
туркмен]. 

В. Б. 

СУХАСУЛУ, луту, в мифологии лакцев, 
аварцев (кегилу), лезгин (квал, кварц), 
рутульцев (хварц), табасаранов (хварс), 
цахуров (курчел) злой дух. Согласно по- 
верьям, С. имеет облик старухи в лохмо- 
тьях, с большими дряблыми грудями, 
распущенными волосами; живёт за закро- 
мами, наваливается на спящего человека 
и душит его. С. служит человеку, которо- 
му удалось внезапно схватить её ожере- 
лье. Квал (кварц) принимает облик стари- 
ка или чёрных домашних животных 
(кошки, собаки, козла и др.), хварц — 
кошки; хварс — антропоморфное сущест- 
во с одной ноздрёй (считалось, что тот, кто 
завладеет шапкой-невидимкой, которую 
хварс, входя в комнату, кладёт на кувшин 
с водой, становится его повелителем). Ве- 
роятно, в более архаичных представлени- 
ях лакцев С. являлся хозяином урожая, 
изобилия, отсюда — и его место обитания. 

X. X. 

СУХРАБ (фарси), герой иранского эпоса, 
сын Рустама. Мать С. Тахмина, дочь са- 
манганского царя из рода Заххака, рож- 
дает его после отъезда Рустама из Саман- 
гана, Рустам не знает сына. С. служит ту- 
ранскому царю Афрасиабу, который при- 
казывает ему выступить против Ирана. С. 
вступает в бой с охраняющим погранич- 
ный Белый замок богатырём Хаджером и 
пленит его, с богатырской девой Гурдофа- 
рид, которая хитростью спасается от одо- 



Сухраб выбирает коня. Миниатюра к 
«Шахнаме». 1601. Оксфорд, библиотека Бодли. 


левшего её С. Однако, происходя от сил 
зла, С. обречён роком на гибель. Происхо- 
дит трёхкратный поединок Рустама и С., 
не опознавших друг друга (сюжет мирово- 
го фольклора: бой отца с сыном). Хитро- 
стью Рустам в третьем поединке одолевает 
и убивает С. и лишь после этого, по его 
предсмертному слову и ониксу Тахмины 
на его руке, узнаёт сына. 

И. Б. 

СУЦЕЛЛ (лат. 8исе11из, «хорошо ударяю- 
щий»?), в кельтской мифологии бог. 
Письменные памятники о нём отсутству- 
ют (не считая единичных посвящений). 
Изображения С. (скульптура, барельефы) 
или отдельных его атрибутов (весьма ро- 
манизированные), найденные на террито- 
рии современной Швейцарии, показыва- 
ют его стоящим с чашей в одной руке и мо- 


Бог с молотом ( Суцелл? ) из Премо ( Франция ). 
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Сфинкс из Дельф. 

Мрамор. 570-560 до н. э. Дельфы, музей. 


лотом на длинной рукояти в другой. Изве- 
стны парные изображения сидящего бога 
с богиней Нантосвельтой (галльск. папѣ, 
«река») - объединение божеств с богинями 
- воплощениями рек - устойчивая черта 
кельтской мифологии (ср. Мапонос). 
Иногда С. отождествляется с римским 
Сильваном. Весьма вероятна ассоциация 
С. с ирландским Дагда, атрибутами кото- 
рого были магический котёл и палица. 

С. Ш. 

СУЭ («солнце»), Сугунсуа («палящее 
солнце»), Суатива («солнце — военный 
вождь»), в чибча-муисков мифологии ан- 
тропоморфное солярное божество. По пре- 
данию, бытовавшему на севере области 
чибча-муисков, вождь селения Согамосо, 
прародитель чибча, превратил в солнце 
своего племянника, а сам стал луной. В 
другом мифе говорится, что демиург Чи- 
минигагуа в конце сотворения мира прев- 
ратил самого красивого мужчину в солн- 
це, а самую красивую женщину — в луну. 


Многие вожди чибча возводили свой род к 
С. Суэ приносились жертвы обученными 
говорить попугаями и людьми (особенно 
младенцами), чьи трупы оставлялись на 
вершинах холмов, чтобы С. съело их и на- 
бралось новых сил. 

С. Я. С. 

СФЕНЕБЕЯ, Стенобея (2Ѳгѵг|Зоіа), в гре- 
ческой мифологии дочь ликийского царя 
Иобата (или аркадского Афида, Ароііосі. 

III 9, 1), супруга тиринфского царя Прета 
(согласно варианту, женой Прета была 
Антея, Нош. II. VI 160 след.), мать Лисип- 
пы, Ифианассы, Ифинои, впавших в зре- 
лом возрасте в безумие (Ароііосі. II 2, 1- 
2). С. тщетно пыталась соблазнить Белле- 
рофонта, которому Прет предоставил убе- 
жище. 

М. Б. 

СФЕНЕЛ (ЕѲгѵгАод), в греческой мифоло- 
гии сын Капанея и Эвадны. Вместе с Дио- 
медом принимает участие в походе эпиго- 
нов и как один из женихов Елены (Ароі- 
іосі. III 10, 8) в Троянской войне (Нош. II. 

IV 367, 403-410), командуя частью флота 
из Аргоса (Нош. II. II 564; Ну§. ЕаЬ. 97, 4). 
Раненный в первом походе в ногу, сража- 
ется только с колесницы; выступает по- 
мощником Диомеда и его возницей. По 
преданию, из взятой Трои С. вывез дере- 
вянную статую Зевса, стоявшую в доме 
Приама, и установил её в храме Зевса в 
Ларисе близ Аргоса (Раиз. II 24, 3). С этой 
статуей, вероятно, связывались воспоми- 
нания о С. как старинном аргосском ге- 
рое. 

Имя С., сближаемое со словом стѲгѵод, 
«сила», носят ещё некоторые второсте- 
пенные греческие персонажи (в т. ч. отец 
Эврисфея). 

В. Я. 

СФИНКС, Сфинга (Іхріѵд), в греческой ми- 
фологии чудовище, порождённое Тифо- 
ном и Эхидной, с лицом и грудью женщи- 
ны, телом льва и крыльями птицы. На- 
сланная Герой на Фивы в наказание за со- 
вращение Лаем юного Хрисиппа (8с1ю1. 
Еиг. Рйоеп. 1760), С. расположилась на 
горе близ Фив (или на городской площа- 


Слева - Фанагорийский сфинкс. Керамический сосуд. Конец 5 в. до н. э. Ленинград, Эрмитаж. 
Справа - Сфинкс. Фреска из этрусской гробницы. Ок. 570 до н. э. Лондон, Британский музей. 




Эдип и сфинкс. Картина Г. Моро. 
1864. Нью-Йорк, музей Метрополитен. 


ди) и задавала каждому проходившему за- 
гадку («Кто из живых существ утром хо- 
дит на четырёх ногах, днём на двух, а ве- 
чером на трёх?»). Не сумевшего дать раз- 
гадку С. убивала и таким образом погуби- 
ла многих знатных фиванцев, включая 
сына царя Креонта (Ароііосі. III 5, 8). Уд- 
ручённый горем Креонт объявил, что от- 
даст царство и руку своей сестры Иокасты 
тому, кто избавит Фивы от С. (Еиг. РКоеп. 
45-49). Загадку разгадал Эдип, С. в отча- 
янии бросилась в пропасть и разбилась 
насмерть. Этот вариант мифа вытеснил 
более древнюю версию, в которой перво- 
начальным именем хищницы, обитавшей 
в Беотии на горе Фикион, было Фикс (Нез. 
Тйео^. 319-327; здесь её родителями наз- 
ваны Орф и Эхидна). Имя С. возникло из 
сближения с глаголом осріѵуо), «сжи- 
мать» , «удушать» , а сам образ - под влия- 
нием малоазийского образа крылатой по- 
лудевы-полульвицы. Древняя Фикс была 
свирепым чудовищем, способным загла- 
тывать добычу; её одолел Эдип с оружием 
в руках в ходе жестокого сражения (Раиз. 
1X26, 2). 

Сохранилось сообщение о сатировской 
драме Эсхила «Сфинкс», где самой С. при- 
ходилось отгадывать загадку, заданную 
ей Силеном: «Что находится у него в руке, 
спрятанной за спиной, — живое существо 
или мёртвое?». Так как Силен прятал в 
ладони птичку, которой быстро мог свер- 
нуть шею, то С. не имела шансов дать вер- 
ный ответ и должна была признать свое 
поражение. 

В. Н. Ярхо. 

СЫМА СЯН-ЖУ, в поздней китайской 
народной мифологии одна из богов — по- 
кровителей торговцев вином, наряду с Ду 
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Сы-мин. Китайская лубочная картина. 

Конец 19 - нач. 20 вв. Ленинград, 

Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 

Каном. В основе образа — поэт Сыма Сни- 
жу (ок. 179-117 до н. э.); эпизод из его 
биографии послужил основанием для вы- 
бора его в качестве покровителя торговцев 
вином, которые поклонялись ему в на- 
дежде разбогатеть подобно С. С. -ж. 

Б. Л. Рифтин. 

СЫ-МИН («управитель жизни», «повеле- 
вающий судьбой»), в древнекитайской и 
даосской мифологии божество, от которо- 
го зависит жизнь человека; одновременно 
название звезды, дарующей долголетие. 
Согласно старинным комментариям, мел- 
кие духи и бесы, живущие в мире людей, 
следят за людскими ошибками и доносят 
о них С.-м. Он не считался, видимо, небес- 
ным божеством, так как жертвоприноше- 
ния ему совершались во дворце, а не под 
открытым небом. 

По другим источникам, например по 
песнопениям Цюй Юаня (4 в. до н. э.), в 
древнекитайском царстве Чу существова- 
ло разделение С.-м. на Да С.-м. (Да, «боль- 
шой») и Шао С.-м. (Шао, «маленький»). 
Первый ведал жизнью взрослых, а второй 
— детей. Судя по песням Цюй Юаня, Да 
С.-м. в облике строгого мужчины и Шао 
С.-м. в облике нежной молодой женщины 
мыслились живущими на небесах. Отк- 
рываются небесные врата, и Да С.-м. вы- 
летает оттуда на чёрной туче, повелевая 
ветрами и дождями; Шао С.-м., воору- 
жённый мечом, летает на ветре и облаках, 
отгоняя кометы, появление которых счи- 
талось дурным знаком. 

По даосским представлениям, С.-м. 
живёт во дворце нефритовой пустоты, ве- 
дёт список заслуг и проступков людей, 
сокращая жизнь тем, кто много грешит, и 
продлевая её тем, кто творил добрые дела; 
соответствующие ходатайства С.-м. пред- 
ставляет верховному божеству Тай-и. Да- 
осы считали также, что С.-м. пребывает в 
теле человека, имея своим жилищем сю- 
аныни («таинственную палату»). В сред- 
ние века С.-м. иногда называли также ду- 
ха очага Цзао-шэня. 

Б. Л. Рифтин. 

СЫРДОН, герой осетинского нартского 
эпоса, сын Гатага и Дзерассы. Когда С. 
подрос, он покинул подводную страну и 
пришёл к нартам. Узрев в нём что-то дья- 
вольское, хитрое, нарты не приняли его в 


своё общество, и С. поселился под землёй 
в лабиринте. Приходя ежедневно на нарт- 
ский нихас (место собраний и игр), С. на- 
травливал нартов друг на друга, а потом 
внезапно исчезал. Нарты назвали С. ковар- 
ством неба и хитростью земли; С. своим 
красноречием мог разрушить гранитную 
скалу, он знал всё, что было, и мог заранее 
определить, что будет. Он часто обманы- 
вал нартов. Тем не менее, отправляясь в 
поход, нарты непременно брали с собой 
находчивого и остроумного С. Из-за коз- 
ней С. Курдалагон укоротил колоду, где 
закаливали Сослана. Обратившись в шап- 
ку, С. подслушал разговор Сослана со сво- 
им конём. Первым узнав о рождении Са- 
таны от мёртвой Дзерассы, С. объявил об 
этом на нихасе, чтобы опозорить Урызма- 
га и Хамыца. С. изобрёл музыкальный 
инструмент — фандыр (арфа). Хамыц, у 
которого С. украл корову, проник в его по- 
тайной дом, убил жену С. и двенадцать 
сыновей и положил их в горячий котёл, 
вместо мяса. С., поражённый горем, взял 
кисть руки старшего сына и натянул на 
неё двенадцать струн, сделанных из жил 
сыновей. Подарив свой фандыр нартам, С. 
был принят в их общество. Умирая, С. 
просил нартов похоронить его там, где не 
слышно говора людей и мычания скота. 
Но назло ему нарты похоронили его на ни- 
хасе. Лишь убедившись, что С. и после 
смерти вредит им, — нарты непроизволь- 
но клялись его именем — его выкопали и 
бросили в море. С. попал в дом Донбетты- 
ра, который воскресил его, и С. снова 
явился на нартский нихас. 

Б. А. Калоев. 

СЭЙСИ (санскр. Махаштхамапрапта), в 
японской буддийской мифологии бодхи- 
сатва, почитаемый наряду с Каннон как 
сподвижник будды Амиды. В то время 
как Каннон воплощает сострадание буд- 
ды, С. олицетворяет его мудрость. Культ 
С. получил распространение уже в эпоху 
Хакухо-Нара (646-794), на что указывает 
настенная роспись храма Хорюдзи (7-8 
вв.). Обычно С. изображается справа от 
Амиды. Считается, что С., как и Каннон, 
после смерти встречает праведников и 
сопровождает их в рай «чистой земли» 
(Дзёдо), поэтому культ С. получил особую 
популярность в эпоху Камакура (1185- 
1333) с распространением влияния буд- 
дийских сект Дзёдо-сю и Дзёдо-Син-сю. 

Г. Г. Свиридов. 

СЮАНЬ-У («тёмная воинственность»), 
Сюань-у чжэнь-ди, Сюань-у шэн-цзюнь, 
Бэйцзи юшэнь чжэньцзюнь, в китайской 
мифологии повелитель севера. В астроло- 
гии С. -у — созвездие из семи звёзд в север- 
ной части неба. Первоначально, видимо, 
С. -у представляли в виде зооморфной эмб- 
лемы стороны света — черепаха, обвитая 
змеёй (совокупляющаяся с ней) (ср. Бай- 
ху). Предположительно, этот образ связан 
с древними натурфилософскими пред- 
ставлениями о брачном союзе земли и не- 
ба. В старинных комментариях поясняет- 
ся, что понятие «С. -у» сложилось в связи 
с представлением о цвете сюань (цвет неба 
- чёрный с красным оттенком) и о черепа- 
хе как существе с панцирем-бронёй (отсю- 
да «у», «воинственность»). Черепаха, пе- 
ревитая змеёй, изображалась на северной 
стороне погребальных сооружений (эпоха 
Хань, кон. 3 в. до н. э. - нач. 3 в. н. э.), а в 


более ранние времена - на чёрном флаге, 
который во время походов несли позади 
войска. По-видимому, постепенно прои- 
зошла контаминация образа повелителя 
севера Хэй-ди («чёрный государь») древ- 
некитайской мифологии с С. -у (в средние 
века С. -у именовался Сюань-тянь шан-ди, 
«верховный государь тёмного неба»). С 
кон. 10 в. С. -у стал именоваться также 
Чжэнь-у («истинная воинственность»), 
поскольку знак «сюань» был табуирован, 
так как входил в личное имя государя. 

Поскольку север в соответствии с уче- 
нием о пяти стихиях связан с водой, то С.- 
у стал считаться одновременно божеством 
воды. По некоторым источникам, С. -у — 
это воплощение духа Хэй-ди. Владыку се- 
вера обычно считали также правителем 
воды. В средние века С. -у представляли 
таким, каким он будто бы явился су неко- 
му императору Хуэй-цзуну: с важным 
прекрасным лицом, с распущенными во- 
лосами, ниспадающими на плечи, в чёр- 
ном халате, с золотой кольчугой и поясом, 
украшенным нефритом, с мечом в руке, 
но босым. Над головой — нимб. Обычно 
позади него рисовали оруженосца, держа- 
щего чёрный стяг, сам он стоит на черепа- 
хе, обвитой змеёй, которая плывёт по во- 
де. В некоторых местностях С. -у почти- 
тельно называли Бэй-е («дедушка Севе- 
ра», «господин Севера»), а змею и черепа- 
ху — гэ — «братишки» . Грозный обликом 
С. -у считался в народной традиции также 
изгонителем злых духов. 

С. -у был включён в даосский пантеон. 
Согласно одному из даосских преданий, 
С. -у родился у жены князя страны Цзин- 
лэго («страна чистой радости», цзинлэ — 
буддийское понятие «рай», перенесённое 
здесь на землю) после того, как она во сне 
проглотила солнечный луч. Через 14 ме- 
сяцев она родила мальчика, который не 
пожелал наследовать престол отца, а ре- 
шил посвятить себя самосовершенствова- 
нию и служению Юй-ди, поклявшись ис- 
коренить на земле всю нечисть. После 42 
лет отшельнической жизни на горе Удан- 
шань (провинция Хубэй) он средь бела 
дня поднялся в небо. Юй-ди, прослышав о 
его воинственности и мужестве, поручил 
ему ведать севером и искоренять всю не- 
чисть в Поднебесной. С. -у спустился в мир 
людей и за семь дней уничтожил на земле 
всех оборотней и бесов. 

Культ С. -у был весьма популярен у дао- 
сов, храмы, посвященные ему, существо- 


Черепаха, перевитая змеёй - символ севера. 
Рельеф на каменном гробу. Провинция 
Сычуань. Период Ханъ ( 206 до н. э. - 220 к. э.). 
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записки о поисках духов ( трёх религий )< 


Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 
вали в Китае, Корее, Вьетнаме. Во многих 
храмах С. -у по обе стороны от его трона 
изображались восемь разбойников, бро- 
сивших своё ремесло и ставших ученика- 
ми С. -у, и шесть царей-демонов, побеж- 
дённых в битве с С. -у (по другой версии, 
четыре военных и два гражданских чи- 
новника из свиты С. -у). 

В китайской средневековой литературе 
образ С. -у нашёл отражение в фантасти- 
ческой эпопее «Фэн шэнь яньи» («Возвы- 
шение в ранг духов» , 16 в.) Сюй Чжун-ли- 
ня, романе «Бэй ю цзи» («Путешествие на 
север», 16-17 вв.) и некоторых даосских 
сочинениях («Саньцзяо Соу шэнь цзи» — 
«Записки о поисках духов трёх религий», 
16 в., и других произведениях). 

Б. Л. Рифтин. 

СЮГЕ ТОЙОН («господин топор»), в 
якутской мифологии бог грома, относя- 
щийся к разряду айы. С. т. преследует 
злых духов на небе и земле, поражая их 
молниями. С. т. имеет много эпитетов: 
«грозный распорядитель», «резвый уда- 
лец» и др. 

Н.А. 

СЮЙ-ЧЖЭНЬЦЗЮНЬ («истинный госу- 
дарь Сюй», «праведный владыка Сюй»), в 
китайской даосской мифологии могуще- 
ственный герой, победитель драконов и 
усмиритель наводнений. С.-ч., родивший- 
ся чудесным образом (мать С.-ч. забереме- 
нела от жемчужины, упавшей ей за пазу- 
ху из клюва золотого феникса, которого 
она увидела во сне), с юных лет обучался 
даосским наукам, потом был назначен на- 
чальником уезда. В голодный год С.-ч. ме- 
тил кистью осколки черепицы, и они пре- 
вращались в золото, и простой народ смог 
внести налог. С помощью магических за- 
клинаний он спас от моровой болезни не- 
сколько тысяч человек. Однажды С.-ч. 
встретил дракона-оборотня (цзяо), имев- 
шего вид юноши, который насылал еже- 
годные наводнения в провинции Цзянси. 
Поняв, что он узнан, дракон-оборотень 
превратился в жёлтого быка и пустился 
наутёк. С.-ч. преследовал его, приняв об- 
лик чёрного быка. В конце концов С.-ч. 
казнил дракона с помощью небесного во- 
инства, а двух его сыновей, родившихся 


от дочери правителя Таньчжоу, на кото- 
рой дракон был женат, окропив водой, 
обратил в дракончиков с красной гривой. 
1-го числа 8-й луны 374 С.-ч. в возрасте 
136 лет вместе со всеми домочадцами (42 
человека) взошёл на Западную гору за го- 
родской стеной и средь бела дня вознёсся в 
небо; за ним последовали петухи и собаки. 
На этом месте был тотчас воздвигнут 
храм, а оставленные им 120 стихотворе- 
ний стали использовать как гадательные 
тексты. 

Согласно другому преданию, изгнан- 
ный С.-ч. дракон забрался в дом, где вы- 
нудил молодую женщину к сожительству 
с ним. Когда ей пришло время рожать, С.- 
ч. под видом даосского монаха привёл в 
их дом повивальную бабку, которая и 
приняла дракончика. С.-ч. обезглавил 
его, а затем отрубил головы ещё восьми 
драконам, последний хотел улететь, но 
всё время оглядывался на свою мать и С.- 
ч., чтя его сыновние чувства, оставил его в 
живых, отрубив только хвост. Все эти 
предания о С.-ч. свидетельствуют, что он 
воспринимался в народной традиции как 
своеобразный поздний культурный герой 
(ср. Ли Вин), ставивший себе целью ис- 
требление драконов, насылающих навод- 
нения. Образ С.-ч. сложился в раннем 
средневековье. Его жизнеописание было 
помещено в «Шиэр чжэньцзюнь чжуань» 
(«Жизнеописания 12 праведных вла- 
дык», не позже 10 в.). 

Б. Л. Рифтин. 

СЮЛЛЮКЮН, в якутской мифологии ду- 
хи, обитающие в глубине вод. Считалось, 
что внешне С. похожи на людей, отлича- 
ются лишь отсутствием бровей и малым 
ростом. Они, так же как и люди, живут 
семьями, разводят скот и т. п. С. появля- 
ются на земле (выходя из прорубей) во 
время святок, ночуют в пустых домах и на 



Танцующий сянъ. Фрагмент настенной 
живописи в когурёской гробнице № 5. 
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кладбищах. Они богаты и очень любят иг- 
рать в карты, но выигранные у С. деньги 
при дневном свете обращаются в мох. 

Н.А. 

СЯНЬ («бессмертный»), сяньжэнь («бес- 
смертный человек»), шэньсянь («божест- 
венный бессмертный»), тяньсянь («небес- 
ный бессмертный», «небожитель»), в ки- 
тайской даосской и поздней народной ми- 
фологии разряд святых. По мнению ки- 
тайских учёных, представление о С. сло- 
жилось примерно в 5-4 вв. до н. э. в цар- 
ствах Ци (на полуострове Шаньдун) и Янь 
(район современного Пекина) в результа- 
те трансформации веры в бессмертие ду- 
ши, поднимающейся в небо в момент сож- 
жения трупа умершего. Согласно древне- 
му преданию, Чисун-цзы, например, мог 
входить в огонь и сжигать себя, постоянно 
таким образом поднимаясь на гору Кунь- 
лунь. Постепенно достижение состояния 


Даосские святые на облаках ( справа - с курильницей в руках ). 
Настенная живопись. 13 в. Храм Юнлэгун ( провинция Шаньси ). 
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Слева - Небесная дева, летящая средъ облаков. Настенная живопись. 13 в. Храм Юнлэгун ( провинция Шаньси ). Справа - Сянънюй. 
Китайская лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. Ленинград, Музей истории религии и атеизма. Коллекция академика В. М. Алексеева. 


С. стало ставиться в зависимость от при- 
нятия снадобий растительного происхож- 
дения (из хризантемы, стоголовника и 
др.), минералов (нефрита, золота, кинова- 
ри), некоторых древесных грибов и т. п., 
от особого типа физических и дыхатель- 
ных упражнений, а также от ряда пище- 
вых запретов и особых способов удержа- 
ния спермы. Даосская система постепен- 
ного превращения человека в бессмертно- 
го отличалась от более ранних представле- 
ний о мгновенном переходе в состояние 
бессмертия при сожжении или разруба- 
нии тела. 

Одновременно появляется и представ- 
ление о С. как о святых отшельниках, жи- 
вущих в глухих местах в горах и среди 
озёр. По-видимому, значительно позднее 
рождается миф о С., обитающих на горах 
(Пэнлай и др.)» которые плавают в море, 
или на горе Куньлунь. В старинных даос- 
ских сочинениях называются 24 уединён- 
ных места (чжи), главным образом гор- 
ные приюты, где можно стать С. Особен- 
ность жизни С. — их постоянные полёты 
на журавлях (хэ; сяньхэ, «журавль бес- 
смертных»), умение мчаться на облаках. 
В даосском сочинении «Юньцзи ци цянь» 
говорится о девяти С., населяющих выс- 
шую сферу Тайцин (см. Сань цин). 

Понятие С. включало в себя более древ- 
ние представления о шэньжэнь («божест- 
венном человеке»), о котором говорится в 
древних даосских трактатах («Чжуан- 
цзы», 4-3 вв. до н. э., «Ле-цзы», 4 в. до н. 
э. - 4 в. н. э.). Чжуан-цзы, например, го- 
ворил о «божественном человеке» (или 
«божественных людях»): его кожа напо- 
минает лёд и снег, он не ест злаков, вды- 
хает ветер, пьёт росу, ездит на облаках, 
управляя летающими драконами, и стра- 
нствует за пределами Четырёх морей (т. е. 
Китая). В ранних текстах на С. нередко 
переносились и некоторые черты мифи- 
ческих первопредков, отсюда, например, 
название дажэнь («большой человек», 
«великан»), предания об огромных следах 


С., напоминающие миф о том, как жен- 
щина из рода Хуасюй наступила на след 
великана и родила Фу-си. В китайских 
народных преданиях и сказках образ С. 
функционально близок доброму волшеб- 
нику европейских сказок. С. чаще всего 
имеет облик белобородого старца (реже 
старухи), предсказывающего судьбу, по- 
могающего герою в безвыходной ситуа- 
ции и мгновенно исчезающего. В изобра- 
зительном искусстве С. нередко изобра- 
жается с атрибутами бессмертия или дол- 
голетия (чудодейственный гриб — чжи, 
сосна, олень, журавль), с открытыми вис- 
лыми грудями и животом, распущенны- 
ми волосами, босыми ногами и т. п. приз- 
наками свободы от мирской суеты и ус- 
ловностей. Образы С. известны китайской 
классической поэзии и поэзии сопредель- 
ных стран (Кореи, Вьетнама, Японии). В 
некоторых буддийских памятниках даос- 
ское понятие С. использовалось для обоз- 
начения святых. См. также ст. Восемь 
бессмертных. 

Б. Л. Рифтин. 

СЯНЬНЮЙ («бессмертная дева», «святая 
дева»), Шэньнюй («божественная дева»), 
Юйнюй («нефритовая дева»), Тяньнюй 
(«небесная дева»), в китайской мифоло- 
гии категория женских божеств. С. связа- 
на по своему происхождению с даосским 
сянь («бессмертный», «святой»). С. функ- 
ционально близка понятию «фея» (в поэ- 
тическом языке С. означает «необыкно- 
венная красавица»). Синонимом С. явля- 
ется тянь-нюй («небесная дева»). В устной 
народной традиции образ С., первона- 
чально связанный с даосским учением о 
бессмертии и бессмертных (сянь), слился 
с архаическими образами хозяек стихий и 
чудесных жён или заместил их. В позднем 
фольклоре образ С. нередко контаминиру- 
ется или сближается с образом девы-обо- 
ротня (см. Цзин). Термином «С.» обозна- 
чались также дочери различных божеств 
(напр., Тянь-ди). 


СЯНЬЧИ («общий пруд», «солёное озе- 
ро», «солёный пруд»), в китайской мифо- 
логии пруд, в котором купается восходя- 
щее солнце; вероятно, то же, что Ганью- 
ань («сладкий омут»). Согласно мифу, бо- 
гиня солнца Си-хэ купает десять своих 
сыновей-солнц в Ганьюане. Десять солнц- 
воронов живут на ветвях дерева фусан (де- 
вять на верхних, а один — на нижних), 
которое растёт в бурлящем море. Это мес- 
то находилось за Восточным морем, к се- 
веру от Страны чернозубых, и называлось 
Кипящая долина — Тангу, Долина света 
— Янгу, Долина горячих ключей — Вэнь- 
юаньгу. Солнца появлялись на небе стро- 
го по очереди. Их появление сопровожда- 
лось петушиными возгласами. Когда ночь 
начинала рассеиваться, первым кукаре- 
кал яшмовый петух, сидевший на дереве 
фусан. Ему вторил золотой петух на пер- 
сиковом дереве, растущем на горе Перси- 
ковой столицы — Таоду-шань. Вслед за 
ним кричали каменные петухи знамени- 
тых гор и рек, а затем и все петухи Подне- 

Сяо-гун. Китайская лубочная картина. 

Конец 19 - нач. 20 вв. 

Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 



Б. Л. Рифтин. 
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бесной. После этого начинался прилив и 
появлялось солнце. Когда солнце омыва- 
лось в С., перебиралось с нижних ветвей 
на вершину дерева фу сан, наступало утро. 
С. — также имя небесного божества, наз- 
вание звезды, музыки государя Ло, а так- 
же танца, который исполнялся при чжоу- 
ском дворе в день летнего солнцестояния 
на квадратном алтаре посреди пруда. 

Э. С. Стулова. 

СЯО-ГУН ( «князь Сяо», «повелитель 
Сяо»), в поздней китайской народной ми- 
фологии божество - покровитель вод: рек, 
озёр, морей. Считается, что в качестве С.- 
г. был обожествлён некий человек по фа- 
милии Сяо и по имени Бо-сюань, живший 
в 13 в. У него были драконовы брови, кур- 
чавые волосы, красивые усы, но безобраз- 
ное лицо. Он отличался твёрдостью и пря- 
мотой характера, исключительным само- 
обладанием; его считали справедливым 


человеком. После смерти его душа всели- 
лась в одного мальчика (по некоторым 
версиям, — в его сына), и тот предсказы- 
вал людям грядущее счастье. Односельча- 
не построили в Тайянчжоу (провинция 
Цзянси, уезд Синьгань) храм С. -г. как 
покровителю реки и помощнику окрест- 
ного люда. В этом храме приносили жерт- 
воприношения и его сыну Сяо Сян-шу, и 
внуку Сяо Тянь-жэню, наследовавшим 
сверхъестественную мощь С. -г. В 1419 
император присвоил С. -г. титул Шуйфу 
линтун гуанцзи инью хоу («Чудотворный, 
повсеместно спасающий, откликающийся 
на просьбы, славный и оказывающий по- 
мощь Князь Водной управы»). По-види- 
мому, с этих пор культ С. -г. распростра- 
нился по многим местностям Китая. 
Изображения С. -г. известны на народных 
картинах. 

Б. Л. Рифтин. 


Сяо-гун. 

Гравюра из книги «Иллюстрированные 
записки о поисках духов ( трёх религий )» 
Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 
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ТААВТ (ТаоиЗтод), в западносемитской ми- 
фологии бог мудрости, создатель письмен- 
ности, известный по поздней финикийкой 
традиции. Верили, что Т. — автор книги о 
сотворении мира, хранившейся, очевид- 
но, в беритском храме Йево и записанной, 
по-видимому, библской псевдоиерогли- 
фикой. Она, возможно, совпадает со свя- 
щенными «письменами аммунеев», кото- 
рые, согласно Филону Библскому, ис- 
пользовал Санхонйатон при создании сво- 
его сочинения о возникновении вселен- 
ной. Образ Т. сложился под влиянием ми- 
фов о Тоте. 

ТААРА (эст.), Туора, Туури (финск. и ка- 
рельск.), в прибалтийско-финской мифо- 
логии бог неба и грома. Первое упомина- 
ние о культе Т., покровителя сражений, 
встречается в «Хронике» Генриха Латвий- 
ского (13 в.): Т. родился на горе в краси- 
вой роще; к нему обращались осаждённые 
крестоносцами эсты с возгласом «Таарепи 
та!» — «Т., помоги!», приносили в жертву 
скот в священных рощах. В западной Эс- 
тонии в честь Т. устраивались ритуальные 
бои и танцы. В финской мифологии Туури 
участвует в сюжете заклания гигантского 
быка или свиньи. На образ Т. оказал вли- 
яние германо-скандинавский Тор: ср. за- 
имствование эстонцами таких черт куль- 
та Тора, как почитание четверга — дня 
громовержца и т. п., а также эстонск. Іоо- 
гшнеез, «колдун, человек Тоора». Суще- 
ствует также предположение об общефин- 
но-угорском происхождении имени Т. (ср. 
обско-угорское Торум, Нуми-Торум) и о 
позднейшей конвергенции исконного 
культа Таара и заимствованного Тоора у 
эстов. 

А. Ю. Айхенвалъд. 
ТАВИСКАРОН, в мифологии индейцев 
Северной Америки у ирокезов брат-близ- 
нец и антагонист Таронхайавагона, у гу- 
ронов — Иоскехи (см. Иоскеха и Тависка- 
рон). 

А. В. 
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ТАВМАНТ (ѲоиЗцас;), в греческой мифоло- 
гии сын Понта и Геи (или Фетиды; Ароі- 
Іосі. I 2, 6; Огрй. 1г§. 114, 117), брат Нерея 
и др. (Нез. Тйео§. 237), супруг океаниды 
Электры (265-267) или Озомены (Ну§. 
ГаЪ. XIV 47, 16), отец гарпий и богини 
Ириды. 

Г. Ч. Гусейнов. 

ТАГ, в этрусской мифологии ребёнок, об- 
ладавший мудростью пророка и опытный 
в искусстве гадания. Был выпахан в окре- 
стностях города Тарквиний из земли и 
умер после того, как предсказал этрускам 
будущее и обучил их своей науке. Имя Т. 
производили от греческого слова «земля» , 
но более вероятно, что это латинская фор- 
ма этрусского или пеласгского слова. В 
Фессалии, заселённой некогда пеласгами, 
Т. был титулом верховного правителя. 
Учение Т. (книги Т.), первоначально из- 
ложенное на этрусском языке, было пере- 
ведено в стихотворной форме на латин- 
ский язык. Поздние римские авторы счи- 
тают, что учение Т. было изложено в кни- 
гах гаруспиков, ритуальных книгах и др. 
и наряду с правилами гадания оно содер- 
жало сведения о молниях, землетрясени- 
ях и чудесах плодородия. Т. отождеств- 
лялся с «подземным Гермесом», считался 
сыном Гения и внуком Юпитера. 

А. Н. 

ТАДЕБЦО (ненецк. «то, что используется 
шаманом»), в самодийской мифологии (у 
ненцев) духи — помощники шамана. Счи- 
талось, что Т., как правило, переходят к 
шаману от его предшественника. Обычно 
Т. зооморфны (напр., Т. -олени, невиди- 
мыми ремнями привязанные к шаману), 
но упоминаются и антропоморфные Т.: 
духи предков шамана (нгытарма). По дан- 
ным архимандрита Вениамина, Т. подраз- 
делялись на белых, обитающих в воздухе, 
и зелёных и чёрных, живущих на земле. В 
мифологиях других самодийских народ- 
ностей Т. соответствуют самади у энцев, 
дямады у нганасан, одна из категорий ло- 
зы у селькупов, пензют у камасинцев. 

Е.Х. 


ТАЕ, в мифологии индейцев тукуна (Бра- 
зилия, Перу, Колумбия) женское божест- 
во верхнего мира. Т. наказывает грешные 
души умерших, возвращая их на землю, 
где они превращаются в маленьких лягу- 
шек и умирают. 

Л. Ф. 

ТАИТ (1 ГІ), в египетской мифологии бо- 
гиня ткачества. Покровительствовала 
ткачам, охраняла одежды богов (их ста- 
туй в храмах), царей и мёртвых. Функции 
охраны царской одежды сближали Т. с бо- 
гиней — хранительницей фараона Уто. 

Р. Р. 

ТАЙ-И ( «великая единица», «великое 
единство», «великий единственный» ), в 
китайской мифологии верховное божест- 
во. В песне Цюй Юаня (4 в. до н. э.) - наи- 
более раннем упоминании о Т.-и - он опи- 
сывается как небесное божество, держа- 
щее в руках длинный меч, ножны которо- 
го украшены сверкающим нефритом. На 
Т.-и подвески из нефрита, мелодично поз- 
ванивающие на ветру. Древние коммента- 
торы полагали, что в царстве Чу Т.-и вы- 
ступал как верховное небесное божество, 
связанное с Востоком. (По мнению китай- 
ского исследователя Сюнь Сяо-е, Т.-и по- 
читался чусцами как бог войны, дарую- 
щий победу.) В общекитайской традиции, 
однако, Т.-и - скорее абстрактное верхов- 
ное божество; философ Чжуан-цзы сооб- 
щает, что он правит всем. 

В текстах эпохи Хань (206 до н. э. - 220 
н. э.) Т.-и - название звезды и духа этой 
звезды (комментарии к «Ши цзи» - «Ис- 
торическим запискам» Сыма Цяня). Со- 
гласно «Описанию жертвоприношений» в 
«Хань шу» («Истории династии Хань») 
Бань Гу (1 в. н. э.), Т.-и главенствует над 5 
государями сторон света (см. У ди). По 
другим источникам, Т.-и повелевает 16 
драконами, знает, когда будет ветер и 
дождь, наводнение и засуха, голод, война 
и моровые болезни. В ту же эпоху рожда- 
ется представление о Сань и («Трёх един- 
ственных»): Тянь-и («небесном един- 
ственном»), Ди-и («земном единствен- 
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Тайная вечеря. Фреска Андреа делъ Кастанъо. 1440-50-е годы. Флоренция, трапезная монастыря Сант-Аполлония. 


ном») и Тай-и («великом единственном»). 
В ряде случаев культ Т.-и стал сочетаться 
с культом божества земли Хоу-ту, а затем 
после 3 в. н. э. Т.-и стал упоминаться как 
один из многих сподвижников пяти госу- 
дарей сторон света (У ди). В народных 
преданиях 3-10 вв. Т.-и выступает как 
посланец Небесного государя (Тянь-ди), 
являющийся на землю в облике старца. 

В средневековых даосских сочинениях 
Т.-и - отец Дао, предшествующий небу и 
земле, находящийся над всеми девятью 
небесами, в великой чистоте (см. Сань 
цин), вне шести мраков. Это - некое пер- 
воначальное дыхание, дающее миру и 
всем существам жизнь. Несмотря на такое 
абстрактное понимание божества, Т.-и 
описывается как существо с телом петуха 
и человечьей головой. Считалось, что Т.-и 
находится в человеческом мозге. Не- 
сколько раз в году Т.-и и Трое единствен- 
ных вместе с божествами пяти основных 
внутренних органов «смешивается» и 
превращается в одного большого бога, ко- 
торый именуется по-разному. В 1-м лун- 
ном месяце в два определённых дня меж- 
ду 5 и 7 часами утра он находится в серд- 
це, в 6-м месяце в один из дней с 7 до 9 ча- 
сов утра находится в печени, в 7-м месяце 
- в селезёнке, в 8-м - в лёгких, в 9-м - в 
почках, в 11-м месяце - в мозгу во дворце 
Нихуань (инд. Нирвана?). В 3-м и 4-м ме- 
сяцах это единое божество разделяется 
вновь и распространяется через все кости 
человека, которые оно укрепляет. 

По другой версии, Т.-и находится в те- 
ле человека во дворце таинственной кино- 
вари (Сюаньданьгун). Он считается пове- 
лителем всех частей тела. Он живёт в пур- 
пурной палате (ср. «Хуайнань-цзы», где 
говорится, что Т.-и обитает на Пурпурной 
звезде — Цзывэй) в голубом жилище, на- 
полненном киноварным паром. Он имеет 
вид новорождённого, сидящего на золо- 
том троне, украшенном нефритом, в шёл- 
ковой одежде с пурпурной вышивкой. К 
его поясу подвешена погремушка из жид- 
кого огня, которая не имеет субстанции, а 
представляет собой только красный свет, 
но звук её слышен за 10 тысяч ли. В левой 
руке у него рукоятка Большой Медведи- 
цы, а в правой — Полярная звезда. 


В эпоху Сун, при императоре Жэнь- 
цзуне считалось, что на Полярной звезде 
живёт не один Т.-и, а 10 духов Т.-и. В 11 в. 
Ли Гун-линь создал портрет Т.-и, на кото- 
ром написал стихотворное посвящение 
поэт Хань Цзюй. Судя по этому стихотво- 
рению, как предполагает китайский писа- 
тель и исследователь Сюй Ди-шань, образ 
Т.-и в это время подвергся заметному вли- 
янию образа Кришны. При династии Мин 
(с 14 в.) чествование Т.-и проходило вмес- 
те с церемонией поклонения духам ветра, 
облаков, грома и дождя. 

Б. Л. Рифтин. 

ТАЙКОМОЛ, в мифологии калифорний- 
ских индейцев юки, хучном и др. (Север- 
ная Америка) верховное божество, деми- 
ург, культурный герой. Т. дважды созда- 
вал землю, а из палок делал людей, но в 
первый раз землю залило водой, а во вто- 
рой — Т. сам сжёг своё творение, видя его 
несовершенство. На третий раз созданная 
им земля была столь легка, что качалась, 
и, чтобы укрепить её, Т. послал к северно- 
му краю земли койота, лося и оленя; на их 
спинах земля покоится и поныне, а когда 
они шевелятся, возникают землетрясе- 
ния. После этого Т. даровал первым лю- 
дям священные пляски, обеспечивающие 
благополучие и долголетие народа. 

ТАЙНАЯ ВЕЧЕРЯ, последняя вечеря 
(греч. цнатікод бгтлѵод, лат. иіііша сепа), в 
христианских представлениях последняя 
совместная трапеза (ужин) Иисуса Христа 
и двенадцати апостолов в канун «страст- 
ной пятницы», дня крестной смерти 
Христа. Т. в. совершается в первый день 
иудейской пасхи (Матф. 26, 17; Мк. 14, 
12; Лук. 22, 7; по По. 13, 1; 18, 28 — нака- 
нуне пасхи), отмечаемый ритуальным 
закланием и вкушением агнца (символи- 
ческая параллель с образом Христа как 
«агнца божьего», добровольно принёсше- 
го себя в жертву). Вечером, во время 
праздничной трапезы, приготовленной 
учениками в доме, указанном им Хрис- 
том, он предрекает, что один из них пре- 
даст его. В присутствии Иуды Искариота 
опечаленные ученики спрашивают Хрис- 
та: «не я ли, господи?»; Иуде Христос от- 
вечает утвердительным «ты сказал», ос- 


тальным называет знак, по которому они 
могут определить предателя: «опустив- 
ший со мною руку в блюдо, этот предаст 
меня...» (Матф. 26, 20-25; ср. Мк. 14, 18- 
20; Лук. 22, 21). В Евангелии от Иоанна 
Пётр просит Иоанна узнать, о ком из уче- 
ников говорит Христос; Иисус указывает 
на Иуду Искариота, обмакнув кусок хлеба 
и подав ему, а затем произносит: «что де- 
лаешь, делай скорее» (Ио. 13, 24-27), пос- 
ле чего Иуда встаёт и выходит. С его ухо- 
дом Христос, ещё прежде совершивший 
обряд омовения ног ученикам (рассматри- 
ваемый как последнее свидетельство люб- 
ви и пример взаимного служения), обра- 
щается к ним с последней заповедью: «да 
любите друг друга» (Ио. 13, 3-16 и 34, 
35). Преломив хлеб, Иисус Христос даёт 
вкусить от него ученикам со словами: 
«сие есть тело моё», затем даёт им испить 
из чаши с вином, говоря: «сие есть кровь 
моя нового завета за многих изливаемая» 
(Матф. 26, 26-28; Мк. 14, 22-24, ср. Лук. 
22, 19-20). Он завещает ученикам и 
впредь совершать это в память о нём, уч- 
реждая тем самым таинство евхаристии. 
Т. в. является также прообразом совмест- 
ных трапез древних христиан, именовав- 
шихся агапы (от греч. осуши], «братская 
любовь»). 

В иконографии мотив Т. в. появляется 
ок. 5 в.; определилось два типа изображе- 
ний Т. в. Один акцентирует момент евха- 
ристии (фигура Христа часто симметри- 
чески удваивается: на одной половине 
изображения Христос преломляет хлеб, 
на другой — наливает вино, по обеим сто- 
ронам часто изображаются апостолы); 
второй, встречающийся наиболее часто, 
представляет картину собственно трапезы 
(участники её, в соответствии с древней 
традицией, возлежат за столом, причём 
Христос помещается на почётном месте — 
слева или в центре изображения); иногда 
эти мотивы совмещаются. С постепенным 
отходом от древнего образца обстановка 
этой сцены делается всё более условной 
или наделяется чертами современного ху- 
дожнику национального быта (напр., ал- 
тарь церкви Св. Петра в Лёвене работы Д. 
Баутса, см. илл. при ст. Иисус Христос). В 
целом иконография Т. в. едва обозрима 
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Тайная вечеря. 
Икона А. Рублева. 
1425-1427. 
Сергиев Посад, 
Троицкий собор 
Свято-Троицкой 
Сергиевой Лавры. 


(произведения Джотто, Беато Анджели- 
ко, Леонардо да Винчи, П. Веронезе, Я. 
Тинторетто и др.). В 20 в. этот сюжет так- 
же привлекает внимание художников (С. 
Дали, Э. Нольде и др.). 

О. Е. Нестерова. 
ТАЙСКАЯ МИФОЛОГИЯ. Т. м. испыты- 
вала воздействие индуизма и буддизма. 
Внешние влияния меньше всего затронули 
мифологию ахомов, переселившихся в 13 
в. в северо-восточную Индию, и тайских 
народов, расселённых на востоке Индоки- 
тая и юге Китая. У ахомов сохранилась 
одна из древнейших тайских версий соз- 
дания мира (см. Пхатувчунг). У всех тай- 


ских народов Индокитая обнаруживают- 
ся черты общей мифологической системы. 

Весьма своеобразны мифы тайских на- 
родов Вьетнама о небесной реке Такхай, 
вытекающей из грота, о страже двери «не- 
бесной темноты», из которой выходят 
ночь и звёзды (см. Такхай), о Пу Йене и 
Нанг Вьюне, катящих по небосводу шары 
своих светил, о лягушке, срывающейся с 
цепи и глотающей светило. В некоторых 
тайских мифах отделение неба от земли 
рассматривается как трагический мо- 
мент, вызванный тем, что сердитая жен- 
щина оскорбила небо, ударив в него пес- 
том для обрушивания риса (ср. По Тхен). 


Особняком стоит у тайских народов толь- 
ко юньский космогонический миф о жен- 
ском существе Ясангсай и её супруге Пу- 
сангси, родившемся из огня намного позд- 
нее её. 

В большинстве мифов о генезисе мира 
организующая роль отведена высшему су- 
ществу, которое, как правило, является 
также первопредком королевских семей. 
Но в этих поздних в стадиальном отноше- 
нии мифах сохранились сведения о наибо- 
лее древних образах (тыква, из которой 
произошли люди и всё живое на поверх- 
ности земли после потопа, и др.). У народа 
буи в южном Китае в сказаниях о созда- 
нии мира говорится о том, что в первона- 
чальную пору не росла и тыква. Появле- 
ние тыквы у тайских народов, как прави- 
ло, отнесено к деятельности небесных ду- 
хов. Так, с тыквами на землю после пото- 
па являются у белых тай демиурги Таосу- 
онг и Таонган, упавшие с неба тыквенные 
сосуды принесли с собой людей у лаотян- 
цев (см. Ветсуван), из желудка небесного 
буйвола появились семена тыкв у шанов 
(см. Л ит лонг), из ноздрей небесного буй- 
вола выросли лианы с плодами тыквы в 
лаотянской мифологии (см. Пу Лансенг) и 
т. д. Мотив о спасении людей от потопа в 
тыкве как в корабле, широко представ- 
ленный в мифологии мон-кхмерских на- 
родов Индокитая, у тайских народов рас- 
пространён мало. Вполне возможно, что в 
той мере, в какой он встречается, он был 
заимствован тайскими народами у более 
древнего мон-кхмерского населения (см. 
Кап и Ке). С небесным происхождением 
тыквы у тайских народов согласуется 
представление о том, что в этом плоде за- 
ключён принцип мужского, небесного, 
начала, тогда как в зёрнах риса — жен- 
ский, земной, принцип (см. Кванкао). 

По антропогоническим мифам тайских 
народов, рядовые общинники происходят 
из тыкв на земле, а правящие династии 
ведут своё происхождение от посланцев 
неба. Однако в Т. м. тыква изображается 
как проявление всё того же небесного 
принципа. Эта системность, с древней- 


Тайная вечеря. Фреска Леонардо да Винчи. 1495-97. Милан, трапезная монастыря Санта-Мария делле Грацие. 
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ших времён направленная на разработку 
мифологии небесных сил, проявляется в 
представлениях о духах и об универсаль- 
ных для народов Индокитая образах на- 
гов. 

Многочисленные духи — фи или пи на- 
селяют земной мир, астральный и более 
дальние миры. Земные духи у кхонтхаи 
обладают своими сферами деятельности. 
Очень почитались у таи домашние духи 
чаотхи, духи родовых предков — фидам, 
территориальные божества, соподчинён- 
ные согласно иерархий феодальных вла- 
дений Фимыонг. Душа человека - это сонм 
32 или даже 120 хуонов. Систему духов 
возглавляет небесный глава По Тхен у чёр- 
ных тай или Тхен Факхын у лаотянцев. 

С развитой системой небесных божеств 
у таи согласуются мифы об устроителях 
земли. К ним принадлежат Таосуонг и Та- 
онган, принёсшие с неба на землю тыквы, 
Пху Нго и Не Нгам, срубившие лиану, за- 
крывавшую свет, Пуи и Намы, посланные 
с неба для того, чтобы срубить гигантское 
дерево баньян, а также Тхонг и Двадараси 
в мифологии лаотянцев, подготовившие 
землю для спуска с неба первого короля 
Кхун Болома. Кхун Болом установил со- 
циальные нормы, преподал людям мо- 
ральные заветы. 

Вместе с этим в Т. м. чётко выражены 
представления о подземных (хтоничес- 
ких) божествах — нагах. В основе культа 
нагов у таи лежат представления абори- 
генных мон-кхмерских народов. Основ- 
ная их функция — хранение вод и плодо- 
родия земли. Будучи подателями плодо- 
родия, наги превратились в духов — за- 
щитников местности. В отличие от мон- 
кхмеров и тибето-бирманцев, у тайских 
народов не выражены представления о 
происхождении народов или династий от 
нагов. Лишь у шанов в Бирме существует 
такой же династийный миф, но который 
чрезвычайно близок мифам палаунов и 
других мон-кхмерских народов Бирмы. 
По сравнению с другими народами Индо- 
китая у таи больше преданий о превраще- 
нии змееобразных существ нагов в скалы, 
горы и целые хребты. Пример такого по- 
читания гор дают тхай во Вьетнаме, у ко- 
торых религиозно-обрядовая жизнь де- 
ревни концентрируется вокруг горы, на- 
зываемой Миньмыонг. У них считается, 
что гора — место обитания духа-покрови- 
теля и духов предков. 

Согласно одному из мифов, устройство 
территории Лаоса с его горами и реками, 
лесами обязано тому, что наги запустили 
огненные ракеты. У лаотянцев во Вьетна- 
ме в мае в конце сухого сезона устраивал- 
ся особый праздник ракет. 

Я. В. Чеснов. 

ТАЙ-СУЙ («великое божество времени»), 
в китайской мифологии планета и её пове- 
литель - божество времени. Т.-с. соответ- 
ствует планете Суй-син («планета време- 
ни», т. е. Юпитер), совершающий почти 
двенадцатилетний цикл обращения во- 
круг солнца. В трактате Ван Чуна «Лунь 
хэн» («Критические суждения», 1 в. н. э.) 
говорится, что и противодействие божест- 
ву Т.-с., и стремление обрести его располо- 
жение приводят к несчастью. По-видимо- 
му, именно в это время и возникает пред- 
ставление о Т.-с. как грозном полководце 
(да-цзянцзюнь), но развитие его культа 



Бог времени Тай-суй. 

Гравюра из книги «Иллюстрированные 
записки о поисках духов ( трёх религий )». 

Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 

относится в основном к 11 в. В честь Т.-с. 
совершались жертвоприношения перед 
началом всех значительных работ (строи- 
тельных ит. д.). В поздней мифологии Т.- 
с. почитался главой ведомства времени, 
управлявшего временами года, месяцами, 
днями. На старинных гравюрах он изоб- 
ражался с секирой и кубком или с копьём 
и колокольчиком, улавливающим души. 

Э. С. Стулова. 

ТАЙЦЗИ ( «высшее начало», «великий 
предел»), в китайской космологии, мифо- 
логии и натурфилософии одно из осново- 
полагающих понятий. В космологичес- 
ких представлениях 2-й половины 1-го 
тыс. до н. э. Т. выступает в качестве ис- 
ходной точки возникновения тьмы ве- 
щей, всей вселенной. В «Сицы-чжуань» 
(«Приложенные изречения. Коммента- 
рий [к “И цзину”]», 5-3 вв. до н. э.) гово- 
рится: Т. рождает две (элементарные) 
формы (силы инь и ян), которые рождают 
четыре (вторичные) формы (сильное и 
слабое инь, сильное и слабое ян), порож- 
дающие восемь гуа (небо, пар, огонь, 
гром, ветер, вода, гора, земля; см. Ба гуа). 
Комментарии, написанные в 3 и 7 вв. н. э., 
поясняют, что Т. рождает две элементар- 
ные формы, ибо бытие непременно начи- 
нается в небытии. Т. существовал до раз- 
деления неба и земли, когда первоначаль- 
ная жизненная энергия (эфир) находи- 
лась в смешанном (хаотичном) состоянии 
и была единой, т. е. являлась «великим 
началом», «великим единством (Тай-и)». 
Отождествление Т. с Тай-и, с одним из 
высших божеств, объектом поклонения и 
жертвоприношений в древнем, а затем в 
танском (8 в. н. э.) Китае непосредственно 
связывает Т. с мифологией. 

Дальнейшее развитие концепция Т. 
получила в средние века у сунских нео- 
конфуцианцев, особенно у Чжоу Дунь-и 
(1017-73), Шао Юна (1011-77), Лу Цзю- 
юаня (1139-93) и Чжу Си (1130-1200). 
Интерпретация и изложение Чжу Си по- 
нятия Т. завершили его разработку. Неза- 
висимо от возникновения при этом поляр- 
ного расхождения между материалисти- 
ческой или близкой к таковой трактовкой 


«И цзина» у Чжоу Дунь-и и идеалистичес- 
кой у Чжу Си в обоих направлениях Т. яв- 
ляется праначалом космогонического 
процесса, создавшего всю вселенную, 
включая человека. В своём графическом 
выражении понятие Т. широко распрост- 
ранилось в народных верованиях и мифо- 
логии, где самостоятельно либо чаще 
вместе с восемью триграммами стало 
частью картин-талисманов, оберегающих 
людей от нечистой силы. Очень часты 
изображения символов Т. вместе с фигу- 
рами мифических персонажей или живот- 
ных; они встречаются в орнаменте тканей 
и одежды, а также на монетах. Понятие и 
эмблема Т. проникли также и в соседние 
страны Дальнего Востока, в особенности в 
Японию (тайкёку). 

С. Кучера. 

ТАЙШАНЬ («великая гора»), Дунъюэ 
(«восточный пик»), в китайской мифоло- 
гии священная гора (находится на полу- 
острове Шаньдун). Как место жертвопри- 
ношений небу Т. связывается с мифичес- 
ким правителем Шунем («Шу цзин», 
«Книга истории», древнейшие части 14- 
11 вв. до н. э.) и даже с первопредком Фу- 
си («Исторические записки» Сыма Цяня, 
2-1 вв. до н. э.). В апокрифических текс- 
тах рубежа н. э. Т. (её дух) рассматривает- 
ся как внук верховного небесного госуда- 
ря, который призывает к себе души умер- 
ших людей. Считалось, что наТ. хранятся 
золотые шкатулки с нефритовыми плас- 
тинами, на которых записаны сроки жиз- 
ни людей. К первым векам н. э. относятся 
представления о Т. как подобии загробно- 
го мира, мифологические предания о 
встречах с владыкой Т. - Тайшань фуцзю- 
нем («управитель Т.»); считалось, что не- 
далеко от Т., у холма Хао-ли, собирались 
души умерших. В поздней мифологии Т. 
воспринималась как посредник между по- 
велителем людей и верховным небесным 
божеством; под горой Т. находился как бы 
другой, подземный Китай. Божество Т. 
рассматривалось как божество рождения 
(возможно, это связано с представлением 
о Т. как о восточном пике, восток же ассо- 
циировался с восходом солнца и началом 
жизни) и смерти; считалось, что особые 
амулеты — камни с горы Т. (шиганьдан), 
положенные перед входом в дом или у на- 
чала улицы, защищают от злых духов. В 

Дунъюэ дади - государь горы Тайшань. Китай- 
ская лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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Гравюра из книги «Иллюстрированные 

записки о поисках духов ( трёх религий )». 

Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 

«Сань цзяо соу шэнь цзи» («Записки о по- 
исках духов трёх религий», 16 в.) Т. на- 
зван внуком неба и земли, его родослов- 
ную возводят к Пань-гу и женщине из ро- 
да Цзинь-хун («золотая радуга»). Влады- 
ка Т. ассоциируется ещё с Тай-суй (плане- 
та Юпитер и соответственно её дух), так 
как Фу-си дал владыке Т. титул Тай-суй, 
повелев ведать списками небесных бес- 
смертных (сянь) и носить фамилию Суй 
(букв, «год») и посмертное имя Чун (букв, 
«поклонение»). Во времена Шэнь-нуна 
ему был пожалован чиновничий пост, а 
при ханьском императоре Мин-ди - титул 
юанынуай («главнокомандующий»): он 
стал ведать судьбами людей, распределе- 
нием знатности и богатства, 18 (по другим 
источникам, 16) судилищами загробного 
мира (см. Диюй) и 75 управами в нём. В 
народных верованиях владыка Т. имену- 
ется Тай-шаньван («князь горы Т.») и по- 
читается также как глава 7-го судилища 
ада. Согласно этому же источнику, у вла- 
дыки Т. есть жена Шумин куньдэ хуанхоу 
(«кроткая и мудрая государыня, влады- 
чица сил земли»), пять сыновей и дочь, 
которой обычно считают богиню Вися 
юаньцзюнь. 

Даосские сочинения в свите владыки 
Т. также называют Дунъюэ шанцин сы- 
мин чжэньго чжэньцзюня («истинный го- 
сударь, сановник высшего ранга и верши- 
тель судеб, поддерживающий порядок в 
стране»), под которым имеется в виду Мао 
Ин, старший из трёх братьев Мао (см. 
Сань Мао), два божества, ведающие счас- 
тьем, - Цзэн-фу («добавляющий счастье») 
и Люэ-фу («убавляющий счастье»), Дунъ- 
юэ цзысунь цзютянь вэйфан шэн-му юань- 
цзюнь («совершенномудрая матрона Вос- 
точного пика, богиня девяти небес, охра- 
нительница женских покоев, дарующая 
сыновей и внуков»), т. е., по-видимому, 
чадоподательница Сунцзы няннян, и др. 

Храмы, посвященные горе Т. и её духу, 
были распространены по всему Китаю, 
культ этого божества в Пекине был одним 
из наиболее популярных. День рождения 
владыки Т. Дунъюэ дади отмечался 28-го 
числа 3-й луны. Б. Л. Рифтин. 


ТАКАМА-НО ХАРА (др.-япон. «равнина 
высокого неба»), в японской мифологии 
верхний небесный мир, место обитания 
небесных богов, божественных предков, в 
отличие от земли — места обитания зем- 
ных духов и людей. Здесь владычествует 
богиня Аматэрасу, главное божество син- 
тоистского пантеона, расположены её 
дом, рисовые поля. 

ТАКАМИМУСУБИ, Такамимусуби-но 
ками [др.-япон. элементы «така» («высо- 
кий»), «ми» («священный»), «му су би» (от 
«мусубу», «рождать, давать жизнь, тво- 
рить»), «ками» («бог») в целом расшифро- 
вываются как «бог высокого священного 
творения» или «высокий бог священного 
творения»], Такаги, Такаги-но ками [с 
элементом «ги» или «ки» («дерево») — 
«бог высоких деревьев» или «высокий бог 
деревьев»], в японской мифологии одно из 
первых божеств, являющихся на Такама- 
но хара, когда «впервые разделились небо 
и земля». Вместе с божеством Амэ-но ми- 
накануси, появившимся первым, и рож- 
дённым следом за Т. богом Камимусуби 
образует троицу непарных богов, высту- 
пивших зачинателями творения. 

В последующих мифах Т. выступает 
постоянно вместе с Аматэрасу, наряду с 
ней отдавая приказы другим богам, и в 
этих случаях упоминается чаще всего под 
именем Такаги. Так, по приказу Такаги и 
Аматэрасу восемьсот мириад богов соби- 
раются, чтобы решить, какого бога отпра- 
вить на землю, находящуюся под «неза- 
конным» управлением О-кунинуси. В рас- 
сказе об убийстве священной стрелой не- 
послушного потомка Аматэрасу Амэ-но 
Вака-хико стрела, пронзив грудь Накимэ, 
возвращается с земли на небо, и Такаги, 
увидев, что к ней пристала кровь, вновь 
направляет стрелу на землю, и она убива- 
ет Амэ-но Вака-хико («Кодзики», св. 1). 
Детьми Т. были Омоика-нэ («бог размыш- 
ляющий») и Сукуна-бикона («бог-ма- 
лыш»), внуком — Ниниги. 

Второе имя Т. — Такаги, очевидно, 
связано с представлениями о том, что при 
нисхождении на землю боги спускаются 
на верхушки высоких деревьев (особенно 
сосен), растущих в горах, которые связы- 
вают землю с обиталищем богов Такама- 
но хара. 

Е. М. Пину с. 

ТАКУШКАНШКАН, в мифологии сиу- 
дакотов духи ветра и одновременно один 
ветер, объединяющий в себе четыре — по 
четырём сторонам света. Т. ассоциируется 
с югом, его ритуальный цвет — чёрный, 
символизирующий небо. 

А. В. 

ТАКХАЙ, в мифологии белых и чёрных 
тай Вьетнама (тайская языковая группа) 
небесная река (Млечный путь), отделяю- 
щая мир живых от мира мёртвых. Она вы- 
текает из грота на небе, расположенного 
рядом с гротом, откуда выходит солнце, те- 
чёт ниже путей солнца и вливается в дру- 
гой грот. Темноту в гроте охраняет Сису, 
каждый вечер он постепенно открывает 
дверь «небесной темноты» - на земле и не- 
бе наступает ночь. Вечером он выпускает 
тёмную вуаль - темноту и звёзды, а утром 
возвращает их в грот. Считается, что мир 
небесной воды, где появляются темнота и 
звёзды, устроили Таосуонг и Таонган. 

Я. Ч. 


ТАКЭМИКАДЗУТИ, Такэмикадзути-но 
о-ками (др.-япон. элемент «такэ», «добле- 
стный, храбрый»; «мика», то же, что 
«ика», «устрашающий, гневный»; «ти» - 
почтительное окончание мужского име- 
ни; «о», «муж, мужчина», «ками», «бог»; 
в целом - «доблестный устрашающий бог- 
муж»), Такэфуцу-но ками (элемент «фу- 
цу» истолковывается как «удар, наноси- 
мый мечом»), Тоёфуцуно ками («тоё», 
«обильный, богатый», «Бог могучего уда- 
ра мечом»), божество японской мифоло- 
гии. Появляется в мифе о том, как бог Ид- 
занаки убил мечом бога огня Кагуцути, из 
крови которого, сбежавшей на гряду 
скал, рождается Т. («Кодзики», св. 1). 

Обстоятельства рождения Т., а также 
его имена указывают на функцию этого 
бога: в нём персонифицировалась вера в 
«душу меча», т. е. обожествление меча. 
Такое толкование подтверждается ролью 
этого бога в одном из последующих ми- 
фов, рассказывающем о «передаче Стра- 
ны». Богиня Аматэрасу, желая привести 
к покорности небесным богам землю лю- 
дей, которой правит О-кунинуси, посыла- 
ет Т. на землю. В мифе рассказывается о 
единоборстве Т. с сыном О-кунинуси, бо- 
гом Такэминаката. Спустившись на зем- 
лю, Т. и посланный с ним вместе Амэ-но 
Торифунэ, прежде чем начать переговоры 
с О-кунинуси, обнажают меч и, поставив 
его остриём вверх на гребне волны, уса- 
живаются на нём, скрестив ноги. Это дей- 
ствие, очевидно, имеет целью продемон- 
стрировать земным богам чудесную силу 
посланцев небесных богов. Японский ис- 
следователь Такэо Мацумура указывает, 
что, согласно древним народным верова- 
ниям, боги часто спускались с небес на 
острие меча. Явившийся вместо О-куни- 
нуси для борьбы с Т. Такэминаката (мотив 
такой замены часто встречается в японс- 
ких мифах) предлагает Т. помериться си- 
лой. Т. даёт ему взять себя за руку, но тут 
же превращает свою руку сначала в ледя- 
ную сосульку, а затем в лезвие меча 
(«Кодзики», св. 1). В этом мифе Т. имену- 
ется сыном бога Амэ-но охабари — «Не- 
бесного расширяющегося клинка», как 
Идзанаки нарёк меч, которым отсек голо- 
ву богу огня. 

Е. М. Пину с. 

ТАЛАБ (НЪ\ ІЫЪ), в йеменской мифоло- 
гии бог луны, бог - предок, покровитель и 
владыка страны народа сумай (в Централь- 
ном Йемене), божество дождя и орошения, 
покровитель пастбищ и скота. Т. - глава 
триады богов, в которую входили также 
божество загробного мира Навшум и боги- 
ня солнца Шаме. Его прозвище - Рийам 
(«высокий»). Священным животным Т. 
был горный баран. Т. почитался во мно- 
гих ипостасях, связанных с различными 
храмами. 

Наиболее значительными центрами 
его культа были храмы Зубйан и Турат, 
который к рубежу н. э. стал главным хра- 
мом Т. Он находился в местности, назы- 
вавшейся по прозвищу Т., Рийам, его тер- 
ритория считалась священной — там за- 
прещались охота и пастьба скота, в нём 
собирали храмовую десятину; в Турате 
помещался оракул Т.; он был центром па- 
ломничества, сопровождавшегося ритуа- 
льными трапезами. В 4 в. н. э. культ Т. 
был вытеснен монотеистическими учени- 
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Талия - муза комедии. Римская копия 
по греческому оригиналу. Мрамор. 2 в. 
Санкт-Петербург, Эрмитаж. 


ями, но слава об оракуле в Турате сохра- 
нилась до 9 в. 

А. Г. Л. 

ТАЛИЯ, Фалия (ѲсШа, ѲаХеіа, от ѲаХХш, 
«цвету», «разрастаюсь»), в греческой ми- 
фологии: 1) муза, одна из дочерей Зевса и 
Мнемосины (Нез. Тйео^. 77); покрови- 
тельница комедии и лёгкой поэзии. Изо- 
бражалась с комической маской в руках и 
венком плюща на голове. От Т. и Аполло- 
на родились корибанты (Ароііосі. I 3, 4). 
Зевс, превратившись в коршуна, взял в 
жёны Т. Из страха перед ревностью Геры 
Т. скрылась в недрах земли, где от неё ро- 
дились демонические существа — палики 
(в этом мифе Т. именуется нимфой Этны); 
2) одна из харит; 3) одна из нереид; участ- 
вовала в плаче нереид вместе с Ахиллом по 
погибшему Патроклу (Нош. II. XVIII 39). 

А. Т.-Г. 

ТАЛОС, Тал (ТосХшд), в греческой мифоло- 
гии: 1) герой критских легенд, медный ве- 
ликан, сын эпонима острова Крит Креса 
(Раиз. VIII 53, 5). В некоторых мифах сде- 
ланный Гефестом Т. называется медным 
человеком, в других — медным быком 
(Ароііосі. I 9, 26). Т. был подарен Зевсом 
Миносу (вариант: Европе) для охраны 
Крита. Три раза в день Т. обходил остров 
и, когда приближались корабли чуже- 
странцев, бросал в них огромные камни 
(Ароіі. Шюсі. IV 1640 след.; Ароііосі. I 9, 
26). У Т. была только одна жила, напол- 
ненная ихором (кровью богов), она тяну- 
лась от головы до лодыжки, где её заты- 
кал медный гвоздь. Это было единствен- 
ное уязвимое место Т. Когда аргонавты 
приплыли к Криту, Медея своими чарами 
наслала на Т. безумие, в припадке которо- 
го великан задел ногой острый камень — 
кровь вытекла, он умер (Ароіі. Шюсі. IV 


1680 след.). Вариант: Т. поверил в обеща- 
ние Медеи сделать его бессмертным и поз- 
волил ей вытащить гвоздь. По другой вер- 
сии, Т. был убит аргонавтом Пеантом, от- 
цом Филоктета, выстрелившим в него из 
лука Геракла и попавшим в лодыжку 
(Ароііосі. I 9, 26). Происхождение мифа, 
возможно, связано с огромными медными 
статуями людей и быков, которые греки 
впервые увидели на острове Крит; 2) пле- 
мянник Дедала (у Гигина — имя племян- 
ника — Пердикс, Ну§. ГаЪ. 39) и его уче- 
ник. Т. превзошёл в мастерстве своего 
учителя. Т. — изобретатель гончарного 
круга и других орудий. Из зависти Дедал 
сбросил Т. с акрополя (Ароііосі. III 15, 9). 

М. Н. Ботвинник. 
ТАЛУТ (Таіиі), в мусульманской мифоло- 
гии персонаж, соответствующий библей- 
скому Саулу. Возможно, имя Т. означает 
«высокий» и связано с представлением о 
большом росте как признаке права на цар- 
скую власть (ср. 1 Царств 10-23). Соглас- 
но Корану (2:248-252), аллах назначил Т. 
царём над сынами Исраила, но они его не 
признали. Тогда их пророк, идентифици- 
руемый комментаторами с библейским 
Самуилом, доказал им, что Т. обладает си- 
лой и мудростью, присущими царю, и что 
знамение его власти — возвращение ков- 
чега. Т. выступил с воинами против Джа- 
лута, предварительно испытав их водой 
реки: те воины, которые отказались пить 
её, остались с Т. (в Библии сходный мотив 
отнесён к Гедеону; Суд. 7, 5-7). С по- 
мощью Дауда Джалут был побеждён. 

Предание развивает сюжеты и мотивы, 
связанные с высоким ростом Т., с содер- 
жимым ковчега и др. Повествуется также 
о попытках Т. убить Дауда. 

М. П. 

ТАЛФИБИЙ, Талтибий (ТаХѲи|Зіод), в гре- 
ческой мифологии вестник Агамемнона, 
участвующий вместе с ним в Троянской 
войне и выполняющий его поручения 
(Ароііосі. еріі. III 22; Нош. II. I 320; Еиг. 
Тгоасі. 235-277). 

В Спарте находилось святилище Т. — 
покровителя глашатаев, считавшихся его 
потомками и выступавших в качестве пос- 
лов от имени государства (Негоскй. VII 
134; Раиз. III 12, 7). В. Я. 

Смерть медного великана Тала. 

Рядом - Медея, Кастор и Полидевк. 

Фрагмент росписи краснофигурного кратера. 

41 0-400 до н. э. Ру во, собрание Джатта. 



ТАМЕЙ ТИНГЕЙ, в мифологии бахау Ка- 
лимантана (Западная Индонезия) бог 
верхнего мира. Определяет ход жизни лю- 
дей и следит за соблюдением адата. Со- 
гласно космогоническим представлениям 
бахау, первоначально существовал боль- 
шой камень, упавший с неба в воду. Черви 
точат его и из песка и экскрементов созда- 
ют на нём землю. Затем на неё падает с не- 
ба рукоять меча (или щипцы) и вырастает 
мировое древо, оплодотворяемое падаю- 
щей с неба лианой. От этого союза рожда- 
ются первопредки — безрукие и безногие 
монстры, а из листьев древа — духи и бо- 
ги, во главе которых — Т. Т. 

М. Ч. 

ТАММУЗ (евр., арам.), Думузи (шумер.), 
Дуузу (аккад.), у ряда народов Передней 
Азии божество с отчётливо выраженными 
чертами бога плодородия. Согласно шу- 
мерским мифологическим текстам (изве- 
стным уже с 3-го тыс. до н. э.), бог-пастух, 
возлюбленный и супруг богини Инанны, 
отданный ею в подземное царство как «за- 
мена» её самой; но Думузи проводит каж- 
дый год под землёй лишь полгода, а затем 
возвращается на землю (умирающий и 
воскресающий бог), остальные полгода 
его замещает там сестра Гештинанна (под- 
робнее см. в ст. Думузи, Инанна). 

Культ Думузи-Т., вероятно, вследствие 
интенсивного месопотамского влияния 
(особенно в 3-2 -м тыс. до н. э.) получил 
распространение и в сиро-палестинском 
регионе, где он сохранялся в течение дли- 
тельного времени. Согласно Библии 
(Иезек. 8, 14), у северных ворот Иеруса- 
лимского храма Яхве женщины оплаки- 
вали Т. (Фаммуза), который предстаёт, та- 
ким образом, в роли умирающего и воск- 
ресающего бога. По-видимому, этот культ 
отправляло и сиро-арамейское население 
Сирии и Месопотамии в 1-м тыс. до н. э. — 
1-м тыс. н. э. По свидетельству арабского 
автора 10 в. ан-Надима, обряд, аналогич- 
ный описанному в Библии, существовал 
ещё и в 10 в. у сабиев в Харране (Северная 
Месопотамия); женщины оплакивали Т., 
которого его владыка убил, размолов его 
кости и пустив их по ветру; во время цере- 
монии ели сырое зерно, фрукты и овощи. 
У сирийских авторов сер. 1-го тыс. н. э. 
упоминается имевший хождение в сиро- 
палестинском регионе миф, согласно ко- 
торому Т. была дана в жёны Балтин, но её 
полюбил Баалшамин (Баалшамем), и Т. 
вынужден был бежать, а Балтин сожгла 
Харран. В некоторых литературных тра- 
дициях (напр., у Оригена) Т. отождеств- 
лялся с Адонисом. 

В. А., И. Ш. 

ТАНАТОС, Фанат (Ѳосѵатод), в греческой 
мифологии олицетворение смерти (Нез. 
Тйео§. 211 след.; Нош. II. XIV 231 след.). 
В трагедии Еврипида «Алкестида» изла- 
гается миф о том, как Геракл отбил от Т. 
Алкестиду. Хитрому Сисифу удалось за- 
ковать Т. и продержать в плену несколько 
лет, в течение которых люди перестали 
умирать. 

А. Т.-Г. 

ТАНГУН, в корейской мифологии родо- 
начальник корейцев, основатель корей- 
ского государства Древний Чосон. 

Записи мифа в фрагментах сохрани- 
лись только в корейских памятниках 13— 
15 вв. Согласно «Самгук юса», верховный 
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Крылатый юноша с мечом, возможно Танатос. 

Деталь мраморной колонны 
храма Артемиды в Эфесе. Ок. 325-300 до н. э. 

Лондон, Британский музей. 

небесный владыка Хванин даровал сыну 
Хвануну три небесные печати и отправил 
его править людьми. Спустился тот с трех- 
тысячной свитой [духов] на трехглавую 
вершину Тхэбэксан, где под деревом был 
жертвенник духам (в других источниках: 
«под священное дерево Тан»; см. Синдан- 
су). Это место назвали Обителью духов, а 
Хвану на — небесным владыкой. Повеле- 
вая духами ветра, дождя и туч, Хванун ве- 
дал всеми 360 земными делами. В ту пору 
в пещере жили медведь и тигр. Они моли- 
лись Хвануну, чтобы тот превратил их в 
людей. Хванун дал им съесть по стебельку 
полыни и 20 чесночин и сказал, чтобы они 
избегали солнечного света сто дней. Лишь 
медведь выдержал обет до трижды седь- 
мого дня и превратился в женщину. Каж- 
дый день та приходила под дерево возле 
жертвенника и просила духов ниспослать 
ей ребёнка. Тогда Хванун, обернувшись 
человеком, женился на ней. У них родил- 
ся сын, прозванный Тангун-Вангомом. [В 
«Ындже сиджу» Квон Нама (15 в.) Хва- 
нун отождествляется с Т.: дух в облике че- 
ловека, спустившийся под дерево Тан на 
горе Тхэбэксан, был возведён людьми в го- 
судари и назван Тангуном. Согласно «Че- 
ван унги», внучка небесного владыки съе- 
ла снадобье и стала женщиной, затем вы- 
шла замуж за духа дерева Тан и родила Т.] 
На 50-м году правления легендарного ки- 
тайского Яо Т. основал столицу в крепос- 
ти Пхёньянсон и назвал страну Чосон. (В 
«Чеван унги»: «Обосновавшись в землях 
Чосон, он стал правителем. Поэтому [пле- 
мена] сира, коре, южные и северные окчо, 
восточные и северные пуё, йе и мэк — все 


они были в управлении Тангуна».) Он 
правил ею 1500 (в других источниках: 
1038) лет. Т. сначала перенёс столицу в 
Асадаль у горы Пэгак, а в конце земной 
жизни, когда Киджа будто бы получил 
владения в Чосоне, он снова перенёс сто- 
лицу в Чандангён, потом вернулся в Аса- 
даль и в возрасте 1908 (в «Ындже сиджу» 
- 1048) лет стал горным духом. В «Ындже 
сиджу» и «Седжон силлок» сообщается 
также, что Т. женился на дочери речного 
божества Писоап (см. Хабэк), которая ро- 
дила сына по имени Пуру (см. Хэбуру), 
ставшего правителем Восточного Пуё. 
Когда Юй, преемник Шуня, собрал владе- 
тельных князей в Тушане, Т. отправил ту- 
да Пуру. В этих же памятниках указыва- 
ется время перехода Т. в духа горы Аса- 
даль: 8-й год правления шанского Удина. 

Миф о Т. — один из наиболее спорных 
в корейской мифологии, в него привнесе- 
ны позднейшие наслоения: например, на 
древнейшие мотивы мирового дерева (см. 
Древо мировое) и верховного небесного 
владыки наложены буддийские мотивы 
духа-дерева Тан и Индры в образе Хвани- 
на; деяния Т. соотнесены с периодом прав- 
ления древнекитайских государей; вымы- 
шленные географические названия иден- 
тифицированы с современными. Нако- 
нец, стремление связать узами родства Т. 
с Тонмёном и Чумоном через Пуру следу- 
ет считать либо заимствованием из позд- 
них мифов, либо контаминацией несколь- 
ких разноплеменных мифов, вызванной 
процессом циклизации мифов вокруг 
главных персонажей Пуё и Когурё — Тон- 
мёна и Чумона. Миф о Т. изначально был 
мифом о предке какого-то племени перио- 
да Древнего Чосона. До 13 в. традиции 
мифа сохранялись где-то на периферии. И 
лишь когда государство Коре стало пере- 
живать трудности из-за внутренних неу- 
рядиц и иноземных нашествий, этот гене- 
алогический миф был вызван к жизни с 
целью консолидации страны. С тех пор Т. 
стали считать общим предком корейцев и 
поклоняться ему как божеству. На горе 
Манисан на острове Канхвадо был соору- 
жён алтарь Т. — Чхамсондан; в горах Ку- 
вольсан (провинция Хванхэ-Намдо) была 
построена молельня трёх святых (Хвани- 
на, Хвануна и Т.) — Самсонса; в 1429 в 
Пхеньяне в честь Т. был возведён храм. В 
них весной и осенью совершались жертво- 
приношения духу Т. В нач. 20 в. культ Т. 
был возрождён в форме религиозной сек- 
ты Тэджонгё. С легендарной даты основа- 



Тангун. 
Статуя в 
храме Тан- 
гуна. Сеул. 


ния Т. государства Чосон — 2333 до н. э. 
велось традиционное корейское летосчис- 
ление. 3-го числа 10-й луны праздновался 
день рождения Т. 

Т. — мифический персонаж с чертами 
тотемного предка и культурного героя 
неолитической эпохи. Т. воплощает в себе 
гармонию духа, человека и животного. 
Имя Т. толкуют по-разному: в «Чеван ун- 
ги» оно увязано с деревом Тан (корейск. 
«пакталь», «чёрная берёза» или «дальбер- 
гия хуке»; под влиянием буддизма рас- 
пространён перевод его как «сандаловое 
дерево»), т. е. «Хозяин [правитель, госпо- 
дин] дерева Тан»; в «Самгук юса» оно оз- 
начает «Правитель алтаря [у священного 
дерева]». Современные учёные возводят 
его к древнеалтайскому слову со значени- 
ем «шаманский царь». Дух Т. — Каман- 
син почитался корейскими шаманками. 
Вероятно, «Т.» было не личным именем, а 
общим нарицательным названием верхов- 
ного жреца (Т.) и вождя (Вангом) древне- 
го племени Чосон, причём не реального 
лица, а духа — защитника первобытного 
коллектива, которому поклонялись жре- 
цы. Миф о Т., видимо, создан был теокра- 
тическим племенем, предком-тотемом ко- 
торого был медведь и которое одержало 
победу над племенем с тотемом «тигр». 

Миф о Т. оказал большое влияние на 
культуру Кореи. Многие поэты и худож- 
ники воплотили образ Т. в своих произве- 
дениях. Живописец 6 в. Сольго будто бы 
нарисовал Т. после того, как к нему во сне 
снизошёл дух родоначальника. Поэт 13 в. 
Ли Гюбо, увидев картину Сольго, написал 
поэму о Т. (не сохранилась). Ли Сынхю 
(13 в.) в «Чеван унги» воспроизвёл в сти- 
хах миф о Т. 

Л. Р. Концевич. 

ТАНГУТСКАЯ МИФОЛОГИЯ, мифоло- 
гия тангутских (дансянских) племён (са- 
моназвание — «ми» или «миняг»), жив- 
ших в 6-7 вв. в северо-западной части сов- 
ременной китайской провинции Сычуань, 
со 2-й половины 8 в. в центральных облас- 
тях современного Ордоса, где они в кон. 
10 в. создали независимое государство Си 
Ся (982-1227). Отрывочные сведения о Т. 
м. имеются в китайских и тибетских исто- 
чниках, в оригинальных памятниках тан- 
гутской письменности и искусства, най- 
денных П. П. Козловым в 1908-09 в Хара- 
Хото (аймак Эдзина, Внутренняя Монго- 
лия, КНР). Существовало по меньшей ме- 
ре два мифологических цикла: о проис- 
хождении мира и правящей династии 
Нгвеми (Вэймин). Более древняя версия 
цикла мифов о происхождении мира, за- 
фиксированная в пособии по изучению 
тангутской письменности «Крупинки зо- 
лота на ладони» (создан по образцу китай- 
ского «Цянь цзы вэнь» — «Тысячесло- 
вия»), содержит первоначальные пред- 
ставления о спонтанном возникновении 
мироздания. Другая версия этого цикла, 
подвергшаяся буддийскому влиянию, со- 
хранилась в системе шифров к тангутско- 
му тексту «Маха праджня парамита сут- 
ра» , определяет источником происхожде- 
ния всего сущего беспредельную, всепо- 
беждающую пустоту. Вместе с тем Т. м. 
испытала влияние и тибетской мифоло- 
гии (ср., в частности, тибетский миф о 
первоначальном яйце, породившем пер- 
вочеловека). В Т. м. горы («столбы неба», 
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«гвозди земли») соединяют воедино не- 
бесную, промежуточную (включая и пове- 
рхность земли) и подземную сферы мироз- 
дания. На горах обитают духи. 

В преданиях о происхождении тангу- 
тов они подразделялись на племя черного- 
ловых и племя краснолицых. Прародите- 
ля черноголовых называли Мбу, одного из 
его сыновей — Гу. Предок правящего рода 
Рату был женат на тибетской девушке и 
имел семь сыновей. Он и его потомки вое- 
вали с тибетцами и китайцами. Хоха, 
имевший внешность чёрного быка, сра- 
жался со слоном и, победив его, отрезал у 
него бивни, а Нриуриу (подобный собаке) 
победил тигра и выдрал у него когти; тре- 
тий из потомков Рату, Гине, имел облик 
коня. Прародительница правящего дома 
— «матушка Ама» обладала серебряным 
чревом и золотыми грудями. Она известна 
наряду с «несравненной прародительни- 
цей тангутов Те». Один из потомков «ма- 
тушки Ама» Нгуде, спарившийся с драко- 
ном, был прародителем основателя динас- 
тии Сехо. Из тибетских источников изве- 
стно, что отец Сехо был демоном-змеем, а 
мать — демоном- людоедом. Эти предания, 
несомненно, связаны с тибетским мифом 
о происхождении тибетских племён от 
брака горной ведьмы и обезьяны. Один 
тибетский текст связывает происхожде- 
ние тангутской династии с преданием на 
сюжет об избиении младенцев. Царь силь- 
ной династии, узнав, что должен родиться 
младенец, будущий основоположник но- 
вой династии, велит истребить всех ново- 
рождённых. Но один из них чудом спаса- 
ется. Он плывёт по реке, его находит коро- 
ва и вскармливает своим молоком. В госу- 
дарстве Си Ся получили большое распро- 
странение усвоенные с буддизмом культы 
небесных светил, в т. ч. и вымышленных 
планет: индийских Раху и Кету и китай- 
ских Цзыци и Юэбо. На иконах из Хара- 
Хото встречаются изображения солнца с 
эмблемой ворона в головном уборе, луны с 
эмблемой зайца (заимствование из древ- 
некитайской мифологии), а также духа 
планеты Сатурн в виде старца с деревян- 
ным посохом и печатью (для устрашения 
нечисти). На этом иконическом образе 
сказалось индийское и китайское влия- 
ние. Дух Венеры — это женщина с лютней 
в руке, в её причёске эмблема Венеры — 
изображение курицы. Планета Венера 
особо почиталась в Си Ся, так как она 
трактовалась даосами как «Великая бе- 
лая западной стороны планета металла», 
с ней был соотнесён белый цвет, а слова 
«белое великое» входили в официальное 
наименование тангутского государства. 
Божество планеты Юпитер представля- 
лось (по китайской традиции) в образе чи- 
новника, Марса — четырёхрукого воина с 
отрубленной головой врага и свирепым 
видом; на его темени — конская голова. 

Е. И. Кычанов. 

ТА-НО КАМИ (япон. «божество поля»), в 
поздней народной японской мифологии 
божество, охраняющее посевы и обеспе- 
чивающее богатый урожай. В северо-вос- 
точном районе Японии Тохоку его назы- 
вают Ногами («бог земледелия»), в пре- 
фектурах Яманаси и Нагано — Сакугами 
(«бог урожая»); в западных районах боже- 
ство поля отождествляется с богом двора 
(усадьбы), именуемым Дзигами («божест- 


во земли»), в других местах — с богом гор 
Яма-но ками, охраняющим людей, рабо- 
тающих в горах. На островах Сикоку и 
Кюсю много местностей, где чтят как бо- 
жество поля Дайкоку - божество трапезы, 
позднее модифицировавшегося в бога бо- 
гатства, поскольку для крестьянина пред- 
ставление о богатстве связано прежде все- 
го с урожаем, с запасами риса. Распрост- 
ранён обычай ставить изображение Дай- 
коку на кухне, где варится рис и соверша- 
ется трапеза. Т.-н. к. предстаёт также как 
божество воды. На празднествах, посвя- 
щенных богу поля, возле источника воды 
(колодца и др.) насыпают немного земли и 
укрепляют ветку дерева, цветок, кладут 
камень или ставят каменное изображение 
божества, держащего черпак для риса. 
Считается, что Т.-н. к. сходит на крестья- 
нское поле с гор в январе или феврале, а в 
ноябре «возвращается домой», в горы. Од- 
нако главные празднества в его честь нас- 
тупают во время посадки риса, в мае. Роль 
Т.-н. к. на этих празднествах исполняется 
синтоистским жрецом в особой маске. В 
древнейшие времена Т.-н. к. приносились 
человеческие жертвы: на залитом водой 
рисовом поле зарывали живыми девушек 
(на этот обычай указывает японский эт- 
нограф и фольклорист Янагида Кунио). 
Позже этот обычай заменился чисто сим- 
волическими действиями: девушек обма- 
зывают грязью, взятой с рисового поля. 

В некоторых местностях Японии 
празднества в честь Т.-н. к. являются од- 
новременно празднествами в честь удзига- 
ми - божеств рода, так как в Древней Япо- 
нии глава рода, родовой старейшина, обы- 
чно обожествлявшийся после своей смер- 
ти, ведал земледельческими работами. 

Е. М. Пину с. 

ТАНТАЛ (ТаѵтаХод), в греческой мифоло- 
гии герой, сын Зевса и Плуто, царствовав- 
ший в области горы Сипила в южной Фри- 
гии (Малая Азия) и славившийся своим 
богатством. По одной из версий мифа, он 
был женат на дочери бога златоносной ре- 
ки Пактола. Пользуясь благосклонностью 
олимпийских богов, он был удостоен чести 
принимать участие в их пирах, но отпла- 
тил им за это неблагодарностью: по раз- 
личным вариантам мифа, он разгласил 
среди людей услышанные им тайны олим- 
пийцев или раздал своим близким похи- 
щенные на пиру у богов нектар и амбро- 
сию (Ріпсі. 01. I 55-64, Еиг. Огезі. 4-10). 
Чтобы испытать всеведение богов, Т. при- 
гласил их к себе и в качестве угощения по- 
дал им мясо своего убитого сына Пелопа. 
Среди преступлений Т. против богов на- 
зывают также похищение (или укрыва- 
тельство похищенной) золотой собаки из 
храма Зевса на Крите и клятвопреступное 
отпирательство в содеянном (8с1ю1. Ріпсі. 
01. I 60). За свои преступления Т. был на- 
казан в подземном царстве вечными муче- 
ниями: стоя по горло в воде, он не может 
напиться, так как вода тотчас отступает 
от губ; с окружающих его деревьев свиса- 
ют отягощенные плодами ветви, которые 
вздымаются вверх, как только Т. протя- 
гивает к ним руку («Танталовы муки»). 
Над его головой нависает скала, ежеми- 
нутно грозящая падением (Нош. Об. XI 
582-592; Ароііосі. еріі. II 1). Миф о Т. был 
обработан Софоклом (не сохранившаяся 
трагедия «Тантал»), его упоминали Пла- 


тон (Сгаі. 395 сіе) и поздние греческие и 
римские мифографы. 

Исторически Т. принадлежит к кругу 
доолимпийских горных божеств, этим 
объясняется в некоторых вариантах мифа 
его связь с материковыми греческими 
центрами (главным образом Аргосом). По 
одной из версий мифа, Т. похоронен под 
городом Сипил (Раиз. II 22, 3; V 13, 7). 

В. Н. Ярхо. 

ТАО КУЭН, во вьетнамской мифологии 
божество земли. В народных представле- 
ниях Т. К. часто объединяется в один об- 
раз с Тхэн Белом, духом домашнего очага. 
Т. К. имеет облик дракона, нередко — 
старца. Считалось, что он знает о всех 
людских делах. За семь дней до нового го- 
да по лунному календарю Т. К. покидает 
землю и отправляется на небо к верховно- 
му божеству Нгаук Хоангу, земля в это 
время отдыхает и люди не смеют её трево- 
жить не только плугом и бороной, но и мо- 
тыгой. С возвращением Т. К. на землю пе- 
ред первым днём нового года пробуждает- 
ся земля. 

Н. Н. 

ТАОСУОНГ И ТАОНГАН, в мифологии 
белых тай Вьетнама (тайская языковая 
группа) божества - устроители земли пос- 
ле потопа. Они были посланы для этого 
верховным богом, который снабдил их во- 
семью тыквами и восемью медными пал- 
ками - саокамфа («палка, поддерживаю- 
щая небо»). Внутри тыкв были помещены 
люди 330 народностей, семена 330 сортов 
риса, разные книги для предсказателей и 
жрецов. Спускаясь, Т. и Т. сначала дости- 
гли стран Мыонгум и Мыонгай, которые 
находятся между небом и землёй, и увиде- 
ли, что земля ещё не совсем освободилась 
от воды. Но когда вода ушла, на землю со- 
шёл только Таосуонг. Он распределил 
тыквы в разных странах и с помощью па- 
лок проткнул их. Из тыкв вышли разные 
народы. 

Я. Ч. 

ТАПАС (др.-инд. Тараз, собств. - «тепло», 
«жар», «пыл», «мучение» ит.п.), в древ- 
неиндийской мифологии космический 
жар как универсальный космогоничес- 
кий принцип. Он лежит и в основе мироз- 
дания (из Т. родились закон и истина, 
ночь, океан, из океана — год, распределя- 
ющий дни и ночи, ит. д., РВ X 190), и в 
основе религиозного поведения — умерщ- 
вления плоти, аскезы, которая также яв- 
ляется отражением Т. Вместе с Манью Т. 
защищает своих почитателей и убивает 
их врагов. Позже Т. стал одним из важ- 
ных понятий в ряде систем древнеиндий- 
ского умозрения. 

В. Т. 

ТА ПЕДН, Кето, Мольтек, Англай, Пле, в 
мон-кхмерской мифологии небесное бо- 
жество у семангов (полуостров Малакка). 
Иногда говорят, что он живёт в солнечном 
свете или что Т. П. и есть солнце. Иногда 
образ Т. П. сливается с образом Карея. По 
некоторым представлениям, Т. П. живёт 
на востоке, его младший брат — на запа- 
де. У Т. П. есть жена Маной. В мифах се- 
мангов функции создателя мира оказа- 
лись нечётко разделёнными между жен- 
ским божеством Маной и мужским боже- 
ством Т. П. 

Я. Ч. 
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Белая Тара. Серебро, золото, полудрагоценные 
камни. Тибет или Монголия. 17 в. Коллекция 
Рокфеллера азиатского искусства. 


ТА ПИАГО И ТА ТАНГОЙ, в мон-кхмерс- 
кой мифологии культурные герои у се- 
мангов (полуостров Малакка). Они муж и 
жена. Некогда они жили на земле. Та Пи- 
аго был плодовым деревом перахом, Та 
Тангой — плодовым деревом рамбутаном. 
Они преподали людям искусство наносить 
орнамент по оружию и на гребнях. Та Тан- 
гой научила женщин быть привлекатель- 
ными с помощью украшений, бамбуко- 
вых гребней и пр. 

Я. Ч. 

ТАРА (санскр. Іага, «спасательница»), в 
буддийской мифологии бодхисатва, идам 
и праджня, наиболее популярный жен- 
ский мифологический образ, воплощение 
беспредельного сострадания. В текстах 
хинаяны Т. не упоминается, в махаяне 
она занимает второстепенное место, но в 
ваджраяне и особенно в народном буддиз- 
ме в ареалах, где распространена ваджра- 


Белая Тара. Тибет. 



яна (в Тибете, Монголии, Непале), культ 
Т. в популярности не уступает культам 
Авалокитешвары, Амитабхи, Ваджрапа- 
ни, Ямантаки и других главных бодхи- 
сатв, будд и идамов. В пантеоне ваджрая- 
ны (по самому распространённому спис- 
ку) насчитывается 21 Т. (с разными име- 
нами). Они представляются одетыми в 
платье индийской царевны и различают- 
ся по цвету, положению рук и ног. Все Т. 
имеют одну и ту же мантру (молитву). Са- 
мые известные — Зелёная Т. (Сяматара) и 
Белая Т. (Ситатара). Это милостивые 
ипостаси, остальные же — гневные. 

Время и место возникновения образа 
Т. неизвестны, можно предположить, что 
он появился в 1-й половине 1-го тыс. н. э. 
в Индии. Первые европейские миссионе- 
ры, видевшие изображение Т. в Индии, 
отождествляли её с девой Марией. В Тибе- 
те, куда культ Т. начал проникать в 11 в. 
и достиг кульминации в 14 в., записано 
несколько мифов, повествующих о проис- 
хождении Т. По одной версии, Т. роди- 
лась от слезы Авалокитешвары, когда тот 
оплакивал страдания мира. В «Историях 
идамов» излагается другая версия. Когда- 
то многие кальпы тому назад жила прин- 
цесса, в которой проявился дух просвет- 
ления (бодхичитта). Поэтому монахи ска- 
зали, что ей следовало бы в новом рожде- 
нии появиться в облике мужчины. Прин- 
цесса отвергла эту идею, заявив, что не су- 
ществует таких дхарм, как мужчина и 
женщина, и поэтому ей всё равно, чей у 
неё облик; кроме того, многие хотят в об- 
лике мужчины достичь нирваны, но очень 
мало найдётся тех, кто пожелает превра- 
тить женственность в средство достиже- 
ния просветления. После этого она на 
многие кальпы погрузилась в созерцание 
и наконец дала перед буддой Амогхасид- 
дхи клятвенное обещание избавлять все 
существа от мук сансары. Она стала Т. и, 
начиная с этого момента, спасает каждый 
день мириады существ. Т. вошла также в 
добуддийский миф о происхождении ти- 
бетского народа от обезьяны (позднее 
признанной манифестацией Авалокитеш- 
вары) и похотливой горной демоницы, 
грозившей пожирать каждый день тыся- 
чи людей, если обезьяна не уступит её до- 
моганиям. Демоница позднее была приз- 
нана инкарнацией Т., несмотря на отсут- 
ствие у Т. во всех остальных сюжетах по- 
добных черт. Как праджня Т. выступает 
вместе с Авалокитешварой и с Амогхасид- 
дхой. К Т. нередко обращались и как к 
идаму. В Тибете верили, что даже простое 
упоминание её имени может спасти от 
многих бедствий. 

Ряд исторических лиц считался вопло- 
щением Т., например жёны тибетского 
царя Сронцзангамбо — непальская прин- 
цесса — воплощением Зелёной Т., китай- 
ская принцесса — Белой Т.; российская 
императрица Екатерина II была объявле- 
на бурятами-ламаистами воплощением 
Белой Т., жена 8-го богдо-гогэна Монго- 
лии считалась воплощением Зелёной Т. 

Л. Э. Мяллъ. 

ТАРА (др.-инд. Тага, «звезда»), в индуис- 
тской мифологии жена наставника богов 
Брихаспати. Её похитил у Брихаспати бог 
луны Сома, и это вызвало войну между бо- 
гами, пришедшими на помощь Брихаспа- 
ти, и асурами, вставшими на сторону Со- 


мы. Брахма возвратил Т. её супругу, но 
тем временем она родила от Сомы сына 
Будху. 

П. Г. 

ТАРАКСИПП (Тара^іллод, «ужас ко- 
ней»), в греческой мифологии: 1) злой де- 
мон и посвященный ему алтарь, который 
находился на Олимпийском ипподроме и 
также назывался Т. Во время состязаний 
лошади без видимой причины пугались 
Т., колесницы разбивались, возничие ка- 
лечились. Считалось, что в Т. перевопло- 
тился погибший герой, имя же его, соглас- 
но различным мифам, варьируется: Эно- 
май, погубленный во время состязаний 
возничим Миртилом; Миртил, убитый 
Пелопом; местный наездник Олений (или 
Дамеон); Алкаф — убитый Эномаем пре- 
тендент на руку Гипподамии (Раиз. VI 20, 
15-18); внук Гермеса Исхен, принёсший 
себя в жертву, чтобы спасти страну от голо- 
да (Ьусорйг. 42 след.). Колесничие, чтобы 
умилостивить Т., приносили ему жертвы. 

Другой Т. почитался на ипподроме, на 
котором происходили Истмийские игры. 
Его считали перевоплотившимся сыном 
Сисифа - Главком, который был разорван 
своими конями на погребальных играх, 
устроенных в честь Пелия его сыном 
Акастом (Ну§. ЕаЬ. 250; Раиз. VI 20, 19); 
2) одно из прозвищ Посейдона-Гиппия 
(«конного») (Біоп. СЬгуз. Огаі. 32, 76). 

М. Б. 

ТАР АМЫ, в мифологии ингушей и чечен- 
цев невидимые духи-хранители. По од- 
ним поверьям, каждый человек имеет сво- 
его Т., всюду его сопровождающего. По 
другим поверьям, Т. — домашние духи, 
защищающие дом от всяких бедствий. 
Как защитники интересов дома Т. генети- 
чески связаны с культом предков. Суще- 
ствовало также представление, что все 
природные объекты охраняются своими 
невидимыми Т. 

А. Т. 

ТАРАНДЖЕЛОЗ, в осетинской мифоло- 
гии божество плодородия в Трусовском 
ущелье в верховьях Терека и в селении 
Тиб в Мамисонском ущелье в верховьях 
Ардона. Ежегодно в мае в честь Т. трусов- 
цы устраивали пиршество, на которое 
каждый хозяин приводил белого барашка 
и приносил его в жертву. На пиршестве 
горцы обращались к Т. с просьбой о нис- 
послании счастья, благополучия, здоро- 
вья, хорошего урожая, увеличения пого- 
ловья скота (за исключением свиней и 
ишаков, которых Т. считал «нечисты- 
ми»). В нартском эпосе святилище Т. воз- 
никло одновременно с Мыкалгабырта и 
Реком. Они считались тремя слезинками 
бога, пролитыми им в разных местах по 
поводу гибели нарта Батрадза. 

Б. К. 

ТАР АНИС (лат. Тагапіз, «громовержец», 
от Іагапп, «гром»), в кельтской мифоло- 
гии бог. Упоминается у римского поэта 1 
в. Лукана и в т. н. Бернских схолиях к не- 
му (10 в.), где отождествлялся с римским 
Дитом (Дисом). Из них же известно, что 
жертвы Т. сжигались. Галльские памят- 
ники римской эпохи представляют Т. бо- 
родатым гигантом, держащим колесо 
(или несколько спиралей). Особняком сто- 
ят памятники в форме колонн, которые 
венчает скульптура Т., попирающего ги- 
ганта со змеевидными нижними конеч- 
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Таранис. 
Музей в Сен- 
Жермен-ан-Ле 
( Франция ). 


ностями (Рейнская область и Бретань). 
Спорным является вопрос, составлял ли 
Т. — бог грома и небесного огня (иногда 
отождествлялся с римским Юпитером) 
вместе с Тевтатом и Езусом органическую 
божественную триаду в доримское время. 

С. Ш. 

ТАР АСКОВ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. Ин- 
дейцев Центральной Америки мифоло- 
гия. 

ТАРИАКУРИ («жрец воздуха»), в мифо- 
логии тарасков культурный герой. В обра- 
зе Т. слились представления о божестве 
ветра и легенды об историческом основа- 
теле государственного объединения тарас- 
ков, созданного в 14-15 вв. с центром в 
Цинцунцане. Образ Т. близок ацтекскому 
Кецал ькоат лю . 

В. Е. Б. 

ТАРКШЬЯ (др.-инд. Тагкзуа-), в древне- 
индийской мифологии божественный 
конь, дважды упоминаемый в «Ригведе». 
Он быстр, могуч, победоносен, спешит на 
битву. Его призывают как дар Индры. В 
поздневедийских текстах Т. — птица; в 
эпической и последующей литературе Т. 
идентифицируется с Гарудой. Предпола- 
гают, что первоначально Т. считался во- 
площением солнца. 

В. Т. 

ТАРОНХАЙАВАГОН («тот, кто поддер- 
живает небесный свод»), в мифологии 
ирокезов (Северная Америка) демиург и 
покровитель охоты. Т. — один из братьев- 
близнецов, внуков Атаентсик (богини 
земли, мрака и смерти). Брат-антагонист 
Т. — Тавискарон, божество зимы, холода 
и мрака. Согласно мифу, Т. и Тавискарон 
начали создавать мир каждый по своему 
разумению: Т. — слишком хорошим, его 
брат — слишком плохим, что окончилось 
поединком между братьями, в котором 
Тавискарон был убит. Из последующих 
подвигов Т. важное место в мифах зани- 
мает его победа над племенем великанов- 
людоедов и над Великим горбуном — Ха- 
дугоном — воплощением болезней и смер- 
ти. Т. изображался в виде антропоморф- 
ного существа мужского пола в плаще из 
окрашенных в голубой цвет собачьих 
шкур; ассоциировался с громом и оленем. 
Во время новогодней церемонии Т. прино- 
сят в жертву белую собаку. В мифах гуро- 
нов Т. выступает под именем Иоскеха (см. 
ст. Иоскеха и Тавискарон). 

А. В. 



ТАРПЕЯ (Тагреа), в римской мифологии 
дочь Спурия Тарпея, которому во время 
войны Ромула с сабинянами была вверена 
оборона римской цитадели в Капитолии. 
Царь сабинян Тит Таций, то ли соблазнив 
Т. любовью, то ли подкупив обещанием 
дать ей то, что сабинские воины носили на 
руке (т. е. золотые браслеты и кольца), 
уговорил её отворить ему ворота крепос- 
ти. По одной версии, царь сабинян прика- 
зал потом своим воинам забросать Т. щи- 
тами (которые они тоже носили на руке), 
презирая её за предательство; по другой, 
более распространённой, — Ромул прика- 
зал сбросить её со скалы, получившей наз- 
вание Тарпейской. С этой скалы потом 
сбрасывали виновных в наиболее тяжё- 
лых преступлениях (Ьіѵ. I II; Ріиі. Коти- 
Іиз 17). 

Е. Ш. 

ТАРТАР (Тартарод), в греческой мифоло- 
гии пространство, находящееся в самой 
глубине космоса, ниже айда. Т. на столь- 
ко отстоит от айда, на сколько земля от 
неба. Если бросить медную наковальню с 
неба на землю, то она долетела бы до зем- 
ли за девять дней. Столько же потребова- 
лось бы ей, чтобы долететь с земли до Т. В 
Т. залегают корни земли и моря, все кон- 
цы и начала. Он огорожен медной стеной, 
и ночь окружает его в три ряда. ВТ. — 
жилище Никты (Ночи). Великой бездны 
Т. страшатся даже боги. В Т. были низри- 
нуты титаны, побеждённые Зевсом. Там 
они томятся за медной дверью, которую 
стерегут сторукие (Нез. Тйео§. 717-745). 
На Олимпе обитают боги нового поколе- 
ния — дети свергнутых титанов; в Т. — 
боги прошлого поколения, отцы победите- 
лей. Т. — это нижнее небо (в противопо- 
ложность Олимпу — верхнему небу). В 
дальнейшем Т. был переосмыслен как са- 
мое отдалённое место айда, где несут на- 
казание святотатцы и дерзкие герои — 
Алоады, Пирифой, Иксион, Салмоней 
(Ѵег§. Аеп. VI 580-601), Сисиф, Титий, 
Тантал (ср. Нот. Об. XI 576-600). В «Тео- 
гонии» Гесиода Т. персонифицирован. Он 
— в числе четырёх первопотенций (наря- 
ду с Хаосом, Геей и Эросом) (116-120). 
Гея порождает от Т. чудовищного Тифона 
(821 след.). Дочерью Т. и Геи, по одному 
из мифов, была Эхидна (Ароііосі. II 1, 2). 

А . Т.-Г. 

ТАСМ (Тазт), в мусульманской мифоло- 
гии одно из «коренных» племён Аравии. 
Популярно предание о гибели Т. и их сосе- 
дей — племени джадис. Один из тасмитов 
был правителем над джадис, которых вся- 
чески притеснял, в частности, введя для 
себя право первой ночи. По призыву брата 
одной из невест люди из племени джадис 
решили отомстить правителю. Они при- 
гласили всех его соплеменников на сва- 
дебный пир и перебили их, достав спрятан- 
ное в песке оружие. Спасся только один из 
тасмитов, бежавший за помощью к йемен- 
скому царю Хасану - союзнику Т. Хасан 
собрал большое войско и двинулся в Вос- 
точную Аравию, где, по преданию, жили 
племена Т. и джадис. В трёх днях пути от 
столицы джадиситов города ал-Джаув 
йеменские воины в целях маскировки 
взяли в руки ветви деревьев. Но несмотря 
на это, их обнаружила отличавшаяся ост- 
рым зрением девушка из племени джадис 
по имени ал-Йамама. Она предупредила 


соотечественников о движущемся к ним 
лесе. Однако джадиситы не поверили ей, 
были застигнуты врасплох и перебиты. 
По приказу Хасана зоркой девушке выко- 
лоли глаза, а сама она была распята на во- 
ротах города, который с тех пор стал на- 
зываться её именем — ал-Йамама. 

М. П. 

ТАТЕНЕН (1-1)44, «поднимающаяся зем- 
ля»), в египетской мифологии бог земли. 
Хтоническое антропоморфное божество. 
Центр культа Т. — город Мемфис. Т. — 
демиург, сотворивший из первобытного 
хаоса мир, богов и людей, бог времени, 
обеспечивающий царю долгую жизнь; ему 
принадлежат глубины земли, ночью к не- 
му спускается солнце, он владеет минера- 
лами, из него вырастают растения. Очень 
рано функции Т. были перенесены на Пта- 
ха, впоследствии имя Т. стало приставкой 
к имени Птах или эпитетом Птаха. Син- 
кретический бог Птах-Т. почитался как 
дающий пищу. 

Р. Р. 

ТАТХАГАТА (санскр. ІаПіа^аІа), в буд- 
дийской мифологии хинаяны эпитет Буд- 
ды Шакьямуни, который мог также упо- 
требляться по отношению к любому арха- 
ту; в махаянских текстах выступает как 
синоним слова будда. Истолкования слова 
«Т.» различны; наиболее распростране- 
ны: «так (обретя просветление) пришед- 
ший», «так (как прошлые будды) ушед- 
ший», «постигший таковость (т. е. истин- 
ную сущность)». 

О. Ф. Волкова. 

ТАУРТ (1-\ѵт.1), в египетской мифологии 
богиня — покровительница женщин и де- 
тей. Священное животное Т. — гиппопо- 
там. Изображалось в виде стоящей бере- 
менной самки гиппопотама с женскими 
руками и грудью и львиными задними ла- 
пами (иногда и головой львицы). Центр 
культа Т. — Фивы, но её почитание было 
широко распространено во всём Египте. 
Эпитет Т. — «великая», атрибут — иерог- 
лиф «са», означающий «защита». Т. по- 
могала при родах, лечила от бесплодия. 
Связана с загробным культом, вместе с бо- 
гиней Хатор она встречает умершего на 
пороге подземного царства и зажигает 
огонь, чтобы отогнать злых духов. Часто 
отождествлялась с Нут, Хатор, Исидой. 
Амулеты с маленькими изображениями 
Т., считалось, охраняли от злых сил, спо- 
собствовали плодородию, изобилию моло- 
ка у кормящих матерей. Изображения Т. 
также часто помещали на подголовниках, 
кроватях и других домашних предметах. 

Р. Р. 


Тауртп. Позолоченное дерево. Украшение 
ложа из гробницы фараона Тутанхамона. 
Ок. 1350 до н. э. Каир, Египетский музей. 



=< | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | =’ | = ТЕЛЛМОН 069 



Справа - Таурт. Камень. Ок. 650 до н. э. 
Каир, Египетский музей. 



Таурт. Фаянс. 2-1 тыс. до н. э. 
Лондон, Британский музей. 


ТВАША (авест.), в иранской мифологии 
персонификация космического простран- 
ства, отделяющего твердотелое (каменное 
или металлическое) небо от обитаемой 
земли. «Ясна» (72, 10) указывает на связь 
Т. с идеей времени (ср. Зерван). Эпитет Т. 
— «автономное», «всецело самостоятель- 
ное (начало бытия)». Образ Т., связываю- 
щего пространство и время, близок неко- 
торым идеям греческой натурфилософии. 

Л. Л. 

ТВАШТАР (др.-инд. Тѵазіаг, от Іѵакз-, 
«производить», «создавать»), в древнеин- 
дийской мифологии бог-демиург, творец 
всех существ и форм. В «Ригведе» упоми- 
нается около 65 раз (он — «прекраснору- 
кий», РВ II] 54, 12; VI 49, 9; его руки ис- 
кусны; в руке у него - нож или топор, VIII 
29, 3); в «Атхарваведе» Т. изображается 
как старец с чашей сомы в руках. Т. име- 
нуют «господином форм», «творцом 
форм» (РВ I 13, 10; V 42, 13; ср. Шат.-бр. 
II 4, 3, 3; Тайтт.-бр. I 4, 7, 1; АВ II 26, 1 и 
др.). Он - божественный мастер-создатель 
форм, он овладевает ими, творит и изме- 
няет их; сам он многоформен и обладает 
«всеми формами» (отсюда его эпитет 
Вишварупа). Т. выковал для Индры пали- 
цу-ваджру и колесницу; для напитка со- 
мы — чудесную чашу (луну), для Брахма- 
наспати — железное оружие и т. д. Он соз- 
дал мужа и жену, жениха и невесту (АВ 
VI 78, 3; Тайтт.-бр. III 7, 4, 3), зверей, ко- 


ней, он приносит семя, сыновей, богатст- 
во, помогает беременным. Позднее он 
отождествляется и вытесняется образом 
Праджапати как Вишвакармана. Т., 
одиннадцатый сын Адити, имел жену-де- 
моницу из асурского рода, которая родила 
ему трёхглавого Вишварупу и дочь Сара- 
нью в облике кобылицы. Индра убивает 
Вишварупу. Узнав об этом, Т. пришёл в 
ярость; она ещё более возросла, когда Ин- 
дра без приглашения напился сомы, кото- 
рой ведал Т. Чтобы отомстить Индре, Т. 
создал из сомы и огня чудовище Вритру. 
Из других мотивов существенны создание 
Т. Агни и Брихаспати, золотых рук Сави- 
тара, мёд Т. Само имя Т. - скорее эпитет, 
имеющий, однако, индоевропейские кор- 
ни (ср. авест. Ѳѵѵшчіз'Ьаг, «творец» и др.). 

В. Н. Топоров. 

ТЕВКР (Тегжрод), в греческой мифологии: 
1) сын Теламона и дочери троянского ца- 
ря Гесионы, воспитанный отцом на остро- 
ве Саламин (Нош. II. VIII 281-285). Уча- 
ствует вместе с братом Аяксом Теламони- 
дом в Троянской войне, прославившись в 
стрельбе из лука. Репутацию лучшего 
стрелка он подтверждает в погребальных 
состязаниях в честь Ахилла (Ароііосі. ергЬ. 
V 5). Т. во время спора о доспехах Ахилла 
находится вне лагеря ахейцев и не успева- 
ет спасти Аякса от самоубийства. С тем 
большей энергией он добивается от Атри- 
дов должного погребения брата (8орК. Аі. 
1093-1184, 1266-1315, 1381-1417). Вме- 
сте с другими греческими воинами Т. про- 
никает в деревянном коне в Трою. По воз- 
вращении Т. после окончания войны на 
остров Саламин, Теламон изгоняет его из 
дома, обвиняя Т. в том, что он не уберёг от 
гибели Аякса и не отомстил за него. В 
конце своих скитаний (разные версии на- 
зывают различные места — от Иберии до 
Киликии в Малой Азии) Т. попадает на 
остров Кипр, где основывает город Сала- 
мин; 2) сын речного бога Скамандра, эпо- 
ним фригийского племени тевкров. Дочь 
Т. Батия стала женой Дардана, и таким 
образом Т. стал родоначальником троян- 
ского царского рода (Ароііосі. III 12, 1; 
Біосі. IV 75). К этой традиции восходит, 
вероятно, и позднейшая версия о проис- 
хождении Т., сына Теламона, от троян- 
ской царевны. 

Возникшая в дальнейшем связь Т. с 
Саламином нашла отражение в аттичес- 
кой легенде о Т., защищающемся от обви- 
нений Теламона, стоя на палубе корабля. 
С этим мифом связывают судебную проце- 
дуру в судилище, устраивавшемся грека- 
ми неподалёку от Пирея: обвинённый в 
преступлении и осуждённый за него на 
изгнание был вправе, подплыв на корабле 
к берегу, произнести речь в свою защиту, 
не сходя на сушу; судьи же слушали его, 
находясь на земле (Агізіоі. Кер. АИіеп. 
57, 3). 

В. Н. Ярхо. 

ТЕВТАТ (ТеігЬаІез), в кельтской мифоло- 
гии бог. Этимология его имени (от 
галльск. Іеиіо, Іоиіо, ирл. Іиаііі, «пле- 
мя») позволяет считать Т. богом племен- 
ного коллектива, покровителем военной и 
мирной деятельности. Предположение об 
общегалльской распространённости Т. 
спорно. Римский поэт 1 в. Лукан упоми- 
нает Т. наряду с Таранисом и Езусом; при- 
носившиеся Т. жертвы топились в воде 


(согласно т. н. бернским схолиям к Лука- 
ну, 10 в.). В галло-римское время Т. ассо- 
циировался с Марсом. 

С. Ш. 

ТЕДОРЭ, Тевдоре, в грузинской мифоло- 
гии аграрное божество; первоначально по- 
читалось как покровитель земледелия, 
позднее также как покровитель лошадей. 
После распространения христианства на- 
родный культ божества слился с культом 
одноимённого христианского святого 
(святого Фёдора). Т. считают «великим 
тружеником-земледельцем» и именуют 
«великим владыкой» («диди бато-неби»). 
Эпитет Т. — «смуглый», соответствует 
чёрному цвету земли. Т. посвящен весен- 
ний календарный праздник Тедороба 
(Тевдороба), который приходится на суб- 
боту первой недели великого поста. В этот 
день пекли обрядовые хлебы с изображе- 
нием сельскохозяйственных орудий и жи- 
вотных (лошадей, волов), производили 
ритуальный сев. 

Я. Б. 

ТЕЕЛЬ-КУСАМ ( «с ногами ласточки»), в 
мифологии майя оракул. По сведениям 
испанского хрониста Гомары (16 в.), на 
острове Косумель находилось святилище, 
где стояла полая глиняная статуя Т.-К. с 
ногами в виде лап ласточки. Внутри её 
скрывался жрец, изрекавший предсказа- 
ния. 

Р. К. 

ТЕЗАН, в этрусской мифологии богиня 
утренней зари. Её имя сохранилось на 
трёх этрусских зеркалах и погребальных 
пеленах загребской мумии. Изображалась 
в виде молодой привлекательной женщи- 
ны рядом с богом Типом, богом Нефунсом, 
богиней Менрвой, богом солнца Узилом. 

A. Н. 

ТЕКМЕССА (Тгхццааа), в греческой ми- 
фологии дочь фригийского царя Телевта, 
взятая в плен Аяксом Теламонидом, став- 
шая его наложницей и родившая ему сы- 
на Эврисака (8орй. Аі. 284-595). 

B. Я. 

ТЕЛАМОН (ТгХацшѵ), в греческой мифо- 
логии саламинский герой, отец Аякса. По 
древней версии, сын Актея и Главки, до- 
чери саламинского царя Кихрея. Соглас- 
но более поздней мифологической тради- 
ции, Т. — сын Эака; он появился на остро- 
ве Саламин, будучи изгнан отцом с остро- 
ва Эгина после убийства единокровного 
брата Фока (по одним вариантам, совер- 
шённого им, по другим — его братом Пе- 
леем; Оѵісі. Меі. XI 266-270; Ароііосі. III, 
12, 6). Впоследствии пытался оправдаться 
перед Эаком, но тот запретил ему ступать 
на землю Эгины. Т. построил в море близ 
берега дамбу, с которой произнёс речь в 
свою защиту; однако его доводы не были 
приняты Эаком, и он велел Т. возвращать- 
ся на Саламин (дамбу около Эгины пока- 
зывали ещё во времена Павсания, Раиз. II 
29, 10). Т. участвовал в калидонской охо- 
те, в походе аргонавтов (Ароііосі. I 8, 2; 9, 
16). Прославился как сподвижник Герак- 
ла в походе против троянского царя Лао- 
медонта. Т. первым ворвался в осаждён- 
ную Трою, но остроумным ответом смяг- 
чил гнев Геракла, усмотревшего в успехе 
Т. угрозу своей репутации победителя и 
храбрейшего героя. В награду за доблесть 
Геракл отдал Т. в жёны дочь Лаомедонта 
Гесиону (Ароііосі. II 6, 4). От неё Т. имел 
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сына Тевкра, а от Перибеи, дочери Алка- 
фоя, — сына Аякса (III 10, 8); оба сына 
участвовали в Троянской войне. Вернув- 
шегося с войны Тевкра Т. изгнал из дома 
за то, что тот не уберёг от гибели Аякса 
(Еиг. Неі. 87-104). 

Т. и Аякс почитались как покровители 
Саламина; накануне морского сражения 
480 до н. э. греки в молитве призывали их 
на помощь (Негоскй. VIII 64). 

В. Н. Ярхо. 

ТЕЛЕГОН (Тг|А,ёуоѵод, «рождённый вда- 
ли»), в греческой мифологии сын Одиссея 
и Кирки. Возмужав, Т. отправляется по 
указанию матери на розыски отца, дости- 
гает острова Итака и (возможно, не зная, 
куда прибило его корабль) нападает на па- 
сущиеся здесь стада. Одиссей выходит во 
главе вооружённого отряда на защиту сво- 
его имущества. Т. смертельно ранит неуз- 
нанного им Одиссея копьём, заканчиваю- 
щимся вместо медного наконечника ши- 
пом от ската (по другой версии — от акан- 
фа). Оплакав нечаянное убийство отца, Т. 
увозит тело Одиссея на остров Кирки; его 
сопровождает Пенелопа, которую он берёт 
в жёны. Кирка дарует им бессмертие и пе- 
реносит обоих на острова блаженных 
(Ароііосі. еріі. VII 16, 36-37). В мифе о Т. 
получил отражение всемирно распростра- 
нённый сюжет о бое отца с сыном, родив- 
шимся в результате матрилокального бра- 
ка далеко от постоянного места жительст- 
ва героя. На глубокую древность мифа о 
Т. указывает его оружие, свидетельствую- 
щее о незнакомстве с обработкой металла. 
В римской мифологии Т. — основатель го- 
родов Пренесте (современная Палестрина) 
и Тускулума (близ современного города 
Фраскати); к нему возводил своё проис- 
хождение род Мамилиев (Біоп. Наііс. IV 
45; Ногаі. Сагш. III 29, 8). 

В. Я. 

ТЕЛЕМАХ, Телемак (ТцХёцаход), в гречес- 
кой мифологии сын Одиссея и Пенелопы. 
Когда Одиссей отплывает под Трою, Т. в 
младенческом возрасте остаётся на попе- 
чении матери и Ментора, старого друга от- 
ца. В «Одиссее» Т. — уже двадцатилетний 
юноша, хозяин дома, которому подчиня- 
ется мать (XXI 344-358). Когда многочис- 
ленные знатные мужи с Итаки и окрест- 
ных островов, считая Одиссея погибшим, 
домогаются руки Пенелопы, бесчинству- 
ют в доме Одиссея, истребляют наследст- 



венное имущество Т., он тщетно пытается 
их обуздать. Т. отправляется за сведения- 
ми об отце к его соратникам по Троянской 
войне — Нестору и Менелаю. Ему удаётся 
узнать только, что несколькими годами 
ранее Одиссей находился в плену у нимфы 
Калипсо (Нош. Об. І-ІѴ). В путешествии 
Т. оказывает постоянную помощь Афина, 
то сопровождающая его в облике Менто- 
ра, то дающая ему во сне совет возвраща- 
ться домой кружным путём, чтобы избе- 
жать засады, устроенной женихами. Вер- 
нувшись на Итаку, в доме свинопаса Эв- 
мея Т. встречает нищего странника, под 
видом которого скрывается Одиссей, 
вскоре позволяющий сыну узнать себя. 
Вместе с Т. Одиссей составляет план мести 
женихам; Т. поручается забрать из пир- 
шественного зала и спрятать всё оружие, 
которым могли бы воспользоваться жени- 
хи. Т. участвует в подготовке расправы и 
избиении женихов (ХѴІ-ХХІІ). В после- 
гомеровской традиции содержатся раз- 
личные версии о дальнейшей судьбе Т. По 
одной из них, во время пребывания Т. у 
Нестора в Пилосе он соединяется с его до- 
черью Поликастой, которая рождает ему 
сына, названного Персеполисом (Нез. 1г§. 
221). По другой версии, после гибели 
Одиссея Т. попадает к Кирке и женится на 
ней. От этого брака родится Латин, эпо- 
ним латинян в Италии (Ну§. ГаЪ. 127). 

В. Н. Ярхо. 

ТЕЛЕПИНУС, Телепину, Талипину (хетт. 
Теіеріпи-, хатт. Таіі-р-іпи, при хатт. р- 
іпи, Ь-іпи, «сын», т. е. «сын Тали (Дали)», 
или, если понимать -И- как «его», «сын 
Та-/Да-», «его сын»), в хеттской и хатт- 
ской мифологиях бог плодородия, сын бо- 
га грозы (Тару) и богини-матери. Т. - 
главный персонаж цикла хаттских и хетт- 
ских мифов об исчезающем и возвращаю- 
щемся боге. Исчезновение Т. связывается 
с его гневом (в неистовстве он надевает 
правый сапог на левую ногу, а левый на 
правую: изменение универсальной знако- 
вой оппозиции левого и правого). С ухо- 
дом Т. из дома очаги, жертвенные столы 
окутывает дым [облако (пчелиного) роя], 
домашний скот перестаёт приносить пото- 
мство, начинается засуха, в полях не рас- 
тут злаки (Т. уносит с собой богиню зерна 
и полей Каит). Боги собираются на пир, но 
не могут утолить голод. Они тщетно пыта- 
ются найти Т. , бог солнца посылает за ним 
орла, но и он не на- 
ходит бога. На по- 
иски отправляется 
бог грозы, он раз- 
бивает рукоятку 
своего молота о во- 


Прощание Телемаха 
и Евхарис ( по рома- 
ну Ф. Фенелона ). 
Картина Ж.-Л. 
Давида. 1818. 
Частное собрание. 


Геракл, Телеф и 
нимфа Аркадия. 
Фреска из базилики 
в Геркулануме. 60-е 
годы н. э. Неаполь, 
Национальный 
музей. 


рота города - резиденции Т., но не может 
их открыть. Тогда богиня-мать (Ханна- 
ханна) посылает на поиски пчелу (вопре- 
ки богу грозы, утверждающему, что она 
слишком мала). Пчела находит Т. спя- 
щим на поляне у священного города Лих- 
цина. Она жалит Т., он пробуждается ещё 
более разгневанным и навлекает разруше- 
ние и уничтожение на людей, скот и всю 
страну. Однако богиня Камрусепа, совер- 
шив обряд заклинания, смягчает гнев Т. 
Т. возвращается, принося с собой плодо- 
родие. Миф о Т. в различных версиях сох- 
ранился в составе текстов 14-13 вв. до н. 
э., он входил в ритуалы, совершаемые с 
целью предотвращения зла. В ряде дру- 
гих хеттских мифов (восходящих к хатт- 
ским) Т. помогает вернуть исчезнувшего 
бога. Так, согласно хаттскому и хеттско- 
му солярному мифу, Т. по приказу бога 
грозы отправляется к Аруне (океану), по- 
хитившему бога солнца. Испуганный 
Аруна отдаёт Т. не только бога солнца, но 
и свою дочь в жёны. 

Миф о Т. принадлежит к широко рас- 
пространённым в восточном Средиземно- 
морье сюжетам об исчезающем и возвра- 
щающемся божестве плодородия (см. в ст. 
Умирающий и воскресающий бог), следы 
его влияния обнаруживаются в различ- 
ных культурах, от греческой (в ранних 
традициях к Т., возможно, возводился Те- 
леф) до закавказских (у сванов сохрани- 
лись ритуальные формулы с именем Т.). 
Предполагается (В. Н. Топоров), что и у 
славян в специальной терминологии, свя- 
занной с культом пчёл, отразился (воз- 
можно, через посредство кавказской тра- 
диции) культ Т. 

В. В. Иванов. 

ТЕЛЕФ (ТцХефод, «сосущий лань»), в гре- 
ческой мифологии сын Геракла и Авги, 
дочери аркадского царя Алея (Ароііосі. II 
7, 8). Дельфийский оракул предсказал 
Алею, что его сыновья погибнут от руки 
внука, рождённого Авгой. Поэтому Алей 
обрёк дочь на безбрачие, сделав её жрицей 
Афины. Прибывший в Алею Геракл со- 
блазнил (вариант: изнасиловал, Ну§. ГаЬ. 
99) Авгу, и она родила сына. Боясь отца, 
Авга спрятала ребенка в храме Афины. 
Разгневанная богиня наслала на страну 
чуму. Пытаясь узнать причину бедствия, 
Алей зашёл в храм и там нашёл младенца. 
Согласно Еврипиду, царь приказал свое- 
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Геракл с сыном Телефом. Римская копия 1-2 
вв. н. э. по греческому оригиналу. Париж, Лувр. 

му другу Навплию заключить мать и ре- 
бёнка в ящик и бросить в море. Ящик при- 
било к берегу Мисии, царь которой Тев- 
франт женился на Авге и усыновил ребён- 
ка (ТОГ 579 след.; 81гаЪ. XIII 1, 69; вари- 
ант: удочерил Авгу, Ну§. ЕаЪ. 99). 

По другой версии, восходящей, по-ви- 
димому, к Софоклу, Авга была разлучена 
с сыном и продана Навплием в Мисию, где 
на ней женился Тевфрант. Отобранный у 
неё младенец был брошен в лесу на горе 
Парфении, вскормлен ланью, а затем най- 
ден пастухами, назвавшими его Т. (Ароі- 
Іоб. II 7, 4). Когда Т. вырос, в одном из сра- 
жений он убил сыновей Алея (Алеадов), 
исполнив тем самым предсказание ораку- 
ла (Ну§. ГаЪ. 244). Следуя указанию ора- 
кула, Т. отправился на поиски матери в 
Мисию. Был усыновлён Тевфрантом и 
после его смерти стал царём Мисии (Ароі- 
Іосі. III 9, 1). По другому варианту, при- 
бывший в Мисию Т. оказал Тевфранту по- 
мощь в борьбе против теснивших его стра- 
ну врагов; и тот в благодарность обещал 
выдать за Т. свою приёмную дочь Авгу и 
сделать его своим наследником. Но Авга 
после Геракла не желала принадлежать 
никому из смертных и попыталась убить 
Т. Боги предотвратили убийство и помог- 
ли Авге и Т. узнать, что он - её сын. Т. 
унаследовал от Тевфранта царский прес- 
тол (Ну§. ГаЬ. 100). Дальнейшая судьба Т. 
связывается с Троянской войной: не зная 
пути в Трою, греки по ошибке приплыли в 
Мисию и стали опустошать страну. Т. от- 
разил нападение, но был ранен копьём 
Ахилла. Рана Т. не заживала. Получив от 
Аполлона указание, что исцелить его мо- 
жет только тот, кто нанёс рану, Т. под ви- 
дом нищего отправился в Аргос и умолил 
Ахилла излечить его рану ржавчиной сво- 
его копья. За это Т. указал грекам мор- 
ской путь в Трою (Ароііосі. еріі. III 17, 20). 


Сам Т. участия в Троянской войне не при- 
нимал. Позднее, однако, на стороне тро- 
янцев выступал его сын Эврипил, павший 
от руки Неоптолема (Нош. Осі. XI 519). 
Культ Т. был распространён в Аркадии 
(Ароііосі. I 8, 6) и в Пергаме, где его счита- 
ли родоначальником местных царей Атта- 
лидов. События из жизни Т. изображены 
на малом фризе Пергамского алтаря. 

М. Н. Ботвинник. 
ТЕЛЛУС (Теііиз, Теііиз Маіег аналогична 
Тегга Маіег, «мать-земля»), в римской 
мифологии богиня земли-кормилицы и её 
производительных сил. Призывалась 
понтификами вместе с Теллумоном, Аль- 
тором (кормильцем) и Рузором (возобнов- 
ляющим плоды земли). Праздник Форди- 
цидии (15 апреля) в честь Т. был якобы ус- 
тановлен Нумой по предписанию Фавна, 
явившегося царю во сне в священном ле- 
су, где он спал, чтобы узнать причину не- 
урожаев. Во время Фордицидии жрецы 
отдельных курий и понтифик на Капито- 
лии приносили Т. в жертву стельную ко- 
рову (Оѵісі. Газі. IV 629 след.). Т. вместе с 
Церерой в декабре посвящался праздник, 
когда во имя защиты зимних посевов фла- 
мин приносил богиням жертву, призывая 
двенадцать богов, ведавших отдельными 
этапами работы хлебопашца (Оѵісі. Газі. I 
657; 8егѵ. Ѵег§. Сеог§. I 21). Перед жат- 
вой обеим богиням приносили в жертву 
свинью, что имело также целью искупить 
возможные нарушения каких-либо рели- 
гиозных запретов (Аиі. Ое11. IV 6, 7). Т. 
призывалась также при заключении бра- 
ков (8егѵ. Ѵег§. Аеп. IV 166). Как богине 
подземного мира ей приносилась очисти- 
тельная жертва фамилией, член которой 
умирал; её, так же как манов, призывали, 
обрекая врагов подземным богам (Біѵ. 
VIII 6, 10; X 28, 13). Дающие клятву име- 
нем Юпитера и Т. касались земли при упо- 
минании Т. (МасгоЪ. 8а1. III 9, 11). Т. 
отождествляли с Церерой, Вестой, Юно- 
ной. Её культ, вытесненный культом Це- 
реры, судя по надписям, особого распрост- 
ранения не имел, но она нередко упомина- 
ется в литературе (Вергилий называет её 
«первой из богов», Аеп. VII 136). Как сим- 
вол дарованного Августом гражданам 
изобилия Т. изображена на алтаре мира. 

Е. М. Штаерман. 


ТЕЛЬФУСА (ТгАхрогюа), в греческой ми- 
фологии нимфа одноимённого источника 
в Беотии. Вблизи её источника собирался 
основать святилище Аполлон, но Т., не 
желая уступать место и славу великому 
богу, убедила его отправиться в Дельфы, 
где Аполлон и основал храм, но лишь пос- 
ле того, как убил Пифона. Поняв хитрость 
Т., Аполлон, гневаясь, вернулся к её ис- 
точнику, завалил его скалой и соорудил 
жертвенник себе под именем Аполлона 
Тельфусийского. Миф свидетельствует о 
вытеснении древнего хтонического демо- 
низма новым олимпийским божеством 
(Нутп. Нот. II 65-98; 197-209). 

А. А. Тахо-Годи. 

ТЕЛЬХИНЫ (ТгХхіѵед), в греческой мифо- 
логии демонические существа, локализа- 
ция которых связана с островом Родос 
(остров называли даже Тельхинида). Т. — 
колдуны и волшебники. Они губят живот- 
ных и растения, поливая их водой из 
Стикса, смешанной с серой. Но существу- 
ет версия о том, что Т. оклеветаны сопер- 
никами, завидовавшими их мастерству. 
Они — прекрасные кузнецы, и серп для 
оскопления Урана — дело их рук (81гаЬ. 
XIV 2, 7). Т. было девять, и некоторые из 
них, сопровождавшие Рею и младенца 
Зевса на Крит, получили имя куретов (X 
3, 19). Миф о Т. связан с историями хто- 
нических мудрых божеств, которые пре- 
вратились в спутников и помощников 
олимпийских божеств. 

А. А. Тахо-Годи. 

ТЕЛЯВЕЛЬ, Телявелик, в литовской (или 
ятвяжской) мифологии божественный 
кузнец. В Волынской летописи (1252) 
упомянут среди богов, которым втайне 
поклоняются литовцы: «первому Нъна- 
дею, и Телявелю, и Диверикъзу». Во 
вставке (1261) западнорусского перепис- 
чика перевода «Хроники» Иоанна Мала- 
лы перечисляются «скверные» боги, кото- 
рым язычники приносили жертву: «Ан- 
даю и Перкунасу... и Телявелю-кузнецу, 
сковавшему ему солнце и установившему 
ему на небе солнце». Т. дважды оказыва- 
ется в непосредственном соседстве с вер- 
ховным богом Диевсом-Диевасом (его эпи- 
теты — Нънадей, Анд ай) и однажды с гро- 
мовержцем Перкунасом, для которого он, 
видимо, и выковал солнце (другой вари- 


Богиня Теллус, рядом - символы воздуха и воды. Рельеф. Мрамор. 13-9 до н. э. Рим, «Алтарь мира». 
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ант — для Совия). Справедливо заключе- 
ние, что Т. был кузнецом — помощником 
Перкунаса (ср. связь кузнецов с громове- 
ржцем: их объединяет отношение к воде и 
огню, наиболее громкие акусмы — гром и 
ковка металла и т. п.; в древнем Вильню- 
се кузнецы работали в соседстве с культо- 
вым центром Перкунаса), подобно тому, 
как сам Перкунас нередко выступает как 
кузнец Диевса: ср. «Перкунас — старый 
кузнец», «Когда гремит гром, это кузнец 
Брузгулис (эпитет Перкунаса) из пушек 
стреляет чертей» и т. п. речения в литов- 
ской традиции. Т. аналогичен небесному 
кузнецу Кальвису латышских народных 
песен, финскому Ильмаринену и трём 
братьям-исполинам белорусской сказки, 
укрепившим месяц на дубе — мировом де- 
реве. Учитывая распространённость ска- 
зочных мотивов (ср. АТ 753), связываю- 
щих безымянного кузнеца с громовником 
и нечистой силой в Прибалтике, Белорус- 
сии и Скандинавии, можно полагать, что 
образ Т. — реликт старой мифологемы, 
включающей, по крайней мере, три моти- 
ва: кузнец на службе у громовника; куз- 
нец выковывает чудесный предмет (ору- 
жие, солнце и т. п.); кузнец участвует в 
схватке с чудовищем, змеем, великаном и 
т. п. Т. может быть соотнесён и по своему 
имени, и по своим функциям с древне- 
скандинавским помощником и слугой 
громовержца Тора Тьяльви: вероятно за- 
имствование образа Т. из скандинавской 
традиции. Т. мог также входить в мотив 
воровства противником бога грома его 
оружия, к изготовлению которого был 
причастен кузнец [ср. кражу чёртом топо- 
ра Перкунаса и сходные мотивы в Сканди- 
навии (см. Тор), Финляндии, Эстонии и т. 
п.]. Существует предположение, что с Т. 
связан упоминаемый Я. Ласицким (16 в.) 
Таввалс, бог — творец богатств. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ТЕМЕН (Ттщгѵод), в греческой мифологии: 
1) сын Аристомаха, правнук Гилла, сына 
Геракла. Принадлежал к поколению Ге- 
раклидов, которому оракул предсказал 
победоносное возвращение в Пелопоннес. 
После одержанной Гераклидами победы 
над потомками Агамемнона Т. достался 
Аргос. Т., пренебрегая сыновьями, отда- 
вал предпочтение своей дочери Гирнефо и 
её мужу Деифонту. Сыновья решили 
убить Т., чтобы завладеть царством. Одна- 
ко после гибели Т. войско передало власть 
Гирнефо и Деифонту (Ароііосі. II 8, 2-5); 
по другой версии, в Арголиде удержались 
сыновья Т. (Раиз. II 19, 1; II 26, 2); 2) сын 
Пеласга, герой аркадской легенды, со- 
гласно которой Т. воспитал Геру и прию- 
тил её в Стимфале, когда она рассорилась 
с Зевсом. В честь Геры Т. основал три хра- 
ма: храм Геры-ребёнка, Геры-зрелой и Ге- 
ры-одинокой (Раиз. VIII 22, 2). 

М. Б. 

ТЕНГРИ (алтайск. тенгри, тенгери; 
шорск. тегри; хакасск. тигір, тер; ту- 
винск. дээр; чуваш, тура; Якутск, танга- 
ра; монг. тэнгэр; бурят, тэнгэри, тэнгри; 
калм. тэнгер). Термин «Т.» принадлежит 
древнейшему мифологическому фонду 
народов Центральной Азии и, возможно, 
был представлен ещё в языке хунну (3 в. 
до н. э. и раньше). Его сближают с хунну- 
ским ченли («небо»); предлагаются и бо- 
лее широкие параллели (кит. тянь, шу- 



Дайчин-тенгри (тибет. Далха) со 
штандартом в руке, вооружённый луком. 

Гейдельберг, Картинная галерея. 

мер. дингир, «небо»). Представление о Т. 
складывалось на основе анимистических 
верований о небесном духе-хозяине, при- 
чём небо мыслилось и его непосредствен- 
ным проявлением, и местом его обитания. 

Т. как неперсонифицированное муж- 
ское божественное начало, распоряжаю- 
щееся судьбами человека, народа и госу- 
дарства, выступает ещё в древнетюркской 
мифологии. Возникший, возможно, ещё в 
дотюркскую эпоху, в почти неизменном 
виде фигурирует и у средневековых мон- 
голов (Монхе-тенгри, «вечное небо»). 
Позднее образ единого благодетельного, 
всезнающего, правосудного божественно- 
го неба (Т.) в наибольшей мере сохранил- 
ся у хакасов и у монгоров. 

Поклонение персонифицированному 
светлому божеству Т.-хану наблюдалось у 
западных тюрок — савиров (7 в.). Т.-хан 
мыслился огромных размеров, что, по 
всей вероятности, должно было отражать 
космические масштабы небесного бога, 
тождественного самому небу, а титул 
«хан» указывал на главенствующее поло- 

Сулъде-тенгри. Шлем украшен флагами. 
Дубиной он разгоняет злых духов; в левой руке 
у него - верёвка, которой он связывает врагов 
религии. Лейден, Музей этнографии. 



жение — во вселенной или в пантеоне бо- 
гов. Эти представления оказались весьма 
стойкими. В монгольских шаманских 
текстах встречается наименование Т.-хан 
(Хан-тенгри); титул «хан» обычен для 
поздних ипостасей Вечного неба (Монхе- 
тенгри): Хан Монхе-тенгри, Хан Хисага- 
тенгри, Хан Атага-тенгри и др. (обладаю- 
щих «огромным яшмовым телом», «мно- 
жеством туч и десятком тысяч глаз»). Хо- 
тя в позднейших преданиях название 
«Т.» иногда прилагается к верховному не- 
бесному божеству, чаще оно обозначает 
бога вообще (также в буддийских, мани- 
хейских, мусульманских текстах); место 
верховного бога в шаманской мифологии 
у тюрок и особенно у монголов обычно за- 
нимают другие персонажи (Ульгень, Хор- 
муста), а термин «Т.» закрепляется за 
классом небесных богов. Так, по мон- 
гольским поверьям, Т. обитают на 17 не- 
бесах, в 33 царствах, каждое из которых 
имеет своего хана. Если распределение не- 
бесных богов по слоям (более характерное 
для тюркской мифологии) в принципе 
иерархично, то связь с различными облас- 
тями неба (у монгольских народов) отра- 
жает дихотомию светлого и тёмного, бла- 
гожелательного и демонического; ср. мон- 
гольское выражение «Т. (небо) благой сто- 
роны» для доброго духа и «Т. (небо) дур- 
ной стороны» для злого гения. Отражени- 
ем ранней стадии развития подобных 
представлений, очевидно, является нали- 
чие «северного (заднего) Т.» и «южного 
(переднего) Т.» в бурятской мифологии, 
позднее заменившееся противопоставле- 
нием светлых (сагаан) западных и темных 
(хара) восточных Т., на мотиве изначаль- 
ного родства и последующей вражды ко- 
торых построено много мифологических 
сюжетов. Упоминание тёмных и в особен- 
ности светлых Т. встречается и в монголь- 
ских шаманских призываниях, в которых, 
однако, они не составляют контраста. 

Множественность Т. у монголов выра- 
жается различными числовыми характе- 
ристиками, среди них важнейшая — 9 («9 
Т.», «9 великих Т.», «9 Сульде Т.») и про- 
изводные от неё, в первую очередь 99. В 
русле раннего буддийского влияния (до 16 
в.) возникает представление о 33 Т. во гла- 
ве с Хормустой — слепок с мифологичес- 
кого образа Индры и его окружения. В ла- 
маистской мифологии 33 Т. Это: «8 глав- 
ных», «11 свирепых» (ср. Докшиты), «12 
сыновей солнца», «2 юных». В монголь- 
ских шаманских призываниях они иногда 
продолжают осмысливаться как «33 ду- 
ховных (т. е. относящихся к буддийской 
религии) светлых Т.». Встречаются и 
иные количественные характеристики 
классов Т., например «77 нижних Т.» со 
своим владыкой вечно белым Т., « 12 Т. » и 
др. Обычно эти числа не имеют конкрет- 
ного наполнения, многие Т. упоминаются 
то как один персонаж, то как целая груп- 
па: 5 Т. молний, 7 Т. грома, 5 Т. входа, Т. 
4 углов и Т. 8 границ, 9 Т. гнева и т. п. Т. 
наделяются прозвищами, персонифици- 
рующими различные области и проявле- 
ния неба, звёзды и созвездия, направле- 
ния и страны света, природные и сверхъ- 
естественные силы, человеческие чувства 
и страсти, отдельные части жилища и пр. 
Т. иногда называются духи огня (см. От- 
хан-Галахан), домашние духи, охотничье 
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божество Манахан, индо-тибетские лама- 
истские божества (наир., Бисман-тенгри, 
Бурхан-тенгри, Очирвани-тенгри), чаще 
именуемые бурханами. Наряду с Хормус- 
той в монгольском шаманизме сохраняет- 
ся и более аморфный образ верховного Т., 
наделяемого прозвищами Хан Монхе- 
тенгри [Хухе Монхе-тенгри; «хан вечное 
(синее вечное) небо»], Эрхету-тенгри («мо- 
гущественное небо»), Дегере-тенгри 
(«высшее небо»), Милиян-тенгри (Мали- 
ян-тенгри; соответствующий Эсеге Ма- 
лан-тенгри бурятского пантеона), Атага- 
тенгри (Хан Атаган; соответствует Ат ай 
Улан-тенгри, главе 44 тёмных восточных 
Т. бурятского пантеона), Багатур-тенгри 
и Хисага-тенгри. Главой 99 Т. называется 
также Дархан Гуджир-тенгри — бог-куз- 
нец, отождествляемый с Махакалой; вер- 
ховным Т. является и Дзаягачи-тенгри 
(см. Дзаячи). Багатур-тенгри осмыслива- 
ется как защитник людей, бог храбрости, 
вселяющий мужество в воинов, началь- 
ник небесных войск, вооружённый сталь- 
ным мечом; он столь могуч, что сокруша- 
ет скалы, а весьма сходный с ним Хисага- 
тенгри считается защитником души и 
имущества человека, дающим победу в 
бою, выступающим в облике вооружённо- 
го всадника. Специфические функции бо- 
жеств войны обнаруживают у Сульде- 
тенгри и Дайчин-тенгри (Дайсун-тенгри; 
соответствует тибет. Далха, см. Лха). 
Роль громовержца, в которой чаще высту- 
пают особые категории духов (см. Лу, Ху- 
хедей-мерген), отводится также в мон- 
гольских шаманских призываниях и вер- 
ховному Т. (обладающему «молниевым 
телом», «сильным ясным громовым голо- 
сом», «началом в тучах» — Атага-тенгри, 
Багатур-тенгри, Хисага-тенгри); ср. пер- 
сонификацию молнии Цахилган-тенгри 
(«молния-тенгри»). В бурятской мифоло- 
гии производителями грозы выступают 
Яшил Саган-тенгри, Сарь Саган-тенгри и 
другие. 

В число Т. входят также Охин-тенгри, 
божество счастливой судьбы Дзол-тенгри 
(«удача-тенгри») и многие другие; некото- 
рым (напр., Сульде-тенгри, Дайчин-тенг- 
ри) посвящены особые призывания. Боль- 
шинство Т. фигурирует лишь в общих пе- 
речнях божеств внутри обрядовых текс- 
тов и наделяется весьма широким кругом 
полномочий: защита от злых духов, смер- 
ти, болезней, врагов и разбойников; даро- 
вание жизненной силы людям и скоту, 
мира, благополучия, воинской и охот- 
ничьей удачи; покровительство семье, до- 
машнему хозяйству, в особенности — по- 
головью скота; упоминаются и узкоспеци- 
ализированные покровители стад яков, 
коз, пахотного земледелия и т. д., защит- 
ники от гадов, болезней, насекомых (Кол- 
чин-тенгри), податели телесной силы 
(Эльбескуй-тенгри) и красоты (Анарба- 
тенгри) и др. Некоторые Т. локализуются 
в пространстве (Хормуста — всегда в цен- 
тре неба, Хисага-тенгри — на западе и т. 
д.). Верховные Т., включая Дархан Гуд- 
жир-тенгри и в особенности Дзаягачи- 
тенгри, характеризуются как демиурги 
(их называют «создателями всего»); ими 
(или по их соизволению) рождены Чин- 
гисхан, Хубилай и другие канонизиро- 
ванные в монгольском шаманстве госуда- 
ри; они (прежде всего Хормуста, но также 


и Будда, либо тот и другой) порождают са- 
мих Т. В других вариантах верховный Т. 
не участвует в создании других Т.; то или 
иное божество появляется самостоятель- 
но; иногда говорится о происхождении Т. 
от матери Этуген и моря. Часто употреб- 
ляется по отношению к Т. буддийский 
эпитет «самовозникший» . Различные Т. 
называются «возникшими, не показывая 
себя», «не имеющими рук и ног» (что со- 
ответствует слабой персонифицирован- 
ности древнего небесного божества; это, 
впрочем, не мешает некоторым Т. иметь 
ряд атрибутов и внешний облик, отражён- 
ный в описаниях, в чём сказывается буд- 
дийское влияние). 

С. Ю. Неклюдов 

ТЕНЕНЕТ, Чененет (ІппЛ), в египетской 
мифологии богиня города Гермонта. Же- 
на Монту, связана с Себеком. Изобража- 
лась в виде женщины, отождествлялась с 
Рат-тауи. 

Р. Р. 

ТЕНОЧ, в мифологии ацтеков культур- 
ный герой, сын бога Истак-Мишкоатля 
(см. Мишкоатль). В образе Т. слились ле- 
генды об историческом лице, предводите- 
ле ацтеков во время их переселения в до- 
лину Мехико. При нём ацтеки основали на 
острове посреди озера Тескоко свою столи- 
цу, названную в честь Т. Теночтитланом. 

Р. К. 

ТЕПЕВ («могущественная»), в мифологии 
киче богиня-творец мира, помощница и, 
возможно, супруга Кукумаца. Имя Т., за- 
имствованное у тольтеков, вероятно, 
скрывает более древнее майяское божест- 
во, восходящее генетически к «богине с 
косами» (см. Индейцев Центральной Аме- 
рики мифология). 

Р. К. 

ТЕПЕГЁЗ, депегёз (гагауз, «темя-глаз»), в 
мифологии гагаузов демоны в образе одно- 
глазых великанов 
(дэвов), враждеб- 
ных людям. Рас- 
пространён рас- 
сказ о Т., который 
загоняет человека 
в пещеру, своё ло- 
гово, и собирается 
съесть его, но чело- 
век ослепляет Т., 
вонзив ему в глаз 
острие, и, накинув 
на себя овечью 
шкуру, выбирает- 
ся из пещеры. Об- 
раз Т. восходит к 
великану-людоеду 
Депе-Гёзу, персо- 
нажу огузского 
эпоса «Книга мое- 
го деда Коркута». 

Депе-Гёза, которо- 
му ежедневно до- 
ставляли на съеде- 


ние двоих огузов, ослепляет в его пещере 
(а затем убивает) богатырь Бисат. Сюжет 
об ослеплении одноглазого великана ши- 
роко распространён в мировом фольклоре. 

В. Б. 

ТЕРМИН (Тегтіпиз), в римской мифоло- 
гии божество границ, межевых знаков, 
разделявших земельные участки. В 
праздник Терминалий (23 января) соседи 
сообща приносили жертвы своим Т., вы- 
ливая мёд и молоко в сделанную около ме- 
жевого камня яму (что указывает на хто- 
ническую природу Т.), умащивали и увен- 
чивали камень, разжигали от огня своих 
очагов костры, в которые дети бросали 
первинки плодов, а затем пировали (Оѵісі. 
Раз!. II 637 след.). При межевании земли 
и установке межевого камня Т. также 
приносились жертвы. Учреждение культа 
Т. приписывалось Нуме и связано с пред- 
ставлением о святости и нерушимости 
частного владения, отразившемся в куль- 
те Сильвана. Сдвинувшего межевой ка- 
мень с целью захвата чужой земли в древ- 
нейшее время предавали проклятию, впо- 
следствии он нёс за это ответственность 
как за уголовное преступление. Кроме 
большого числа Т., существовал культ од- 
ного Т.; изображавший его камень был 
помещён в Капитолийском храме (Оѵісі. 
Разі. II 667 след.), что символизировало 
нерушимость границ Рима и их постоян- 
ное расширение. Согласно легенде, этот Т. 
вместе с Ювентой остались на Капитолии, 
когда царь Тарквиний Древний решил за- 
ложить храм Юпитеру на Капитолии и 
жившие там божества удалились. 

Е. Ш. 

ТЕРПСИХОРА (ТгргЦхора), в греческой 
мифологии муза танца (Нез. Тйео§. 78); 
изображалась с лирой и плектром в руках. 
Она - наслаждающаяся хороводами. По 
одному из мифов, Т. родила от бога реки 



Музы на Парнасе. 
Терпсихора - с лирой. 
Фреска Рафаэля в 
Станца делла 
Сенъятура в Вати- 
кане. 1510-11. 
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Терпсихора. Скульптура Дж. Уолша. 1 771. 

Таунтон, Сомерсетский музей. 

Ахелоя сирен (Ароіі. Шюб. IV 892-896; 
вариант: сирены — дети Мельпомены). 
Существует миф, согласно которому Т. — 
мать певца Лина (по другой версии, его 
мать — Урания). Т. связывают с Диони- 
сом, приписывая ей атрибут этого бога — 
плющ (о чём гласит надпись на Геликоне, 
посвященная Т.). 

А. Т.-Г. 

ТЕРСИТ, Ферсит (Ѳераітпд), в греческой 
мифологии незнатный воин, участвую- 
щий в Троянской войне на стороне ахей- 
цев, враг Ахилла и Одиссея. На собрании 
войска под Троей Т. набрасывается с оскор- 
блениями на Агамемнона, обвиняя его в 
том, что он несправедливо захватывает 
большую долю добычи. За это Одиссей 
жестоко избивает Т. (Нот. II. II 212-270). 
В выступлении Т. отразилась попытка 
простых воинов защитить свои права от 
посягательств знати. «Илиада» изобража- 
ет Т. безобразным, горбатым, хромоно- 
гим, косым, лысым, болтливым. Согласно 
послегомеровской традиции (схолии к 
«Илиаде»; «Эфиопида» и у более поздних 
авторов), Т. — знатного этолийского про- 
исхождения, сын царя Агрия. Существу- 
ет точка зрения, что первоначально в ми- 
фах фигурировали два Т. — знатный, ро- 
дич Диомеда, убитый Ахиллом, и простой 
воин, выступивший против Агамемнона. 
Впоследствии оба персонажа были отож- 
дествлены. По одной из версий мифа, Т. 
был убит Ахиллом за насмешки над ним и 
надругательство над телом павшей в по- 
единке царицы амазонок Пенфесилеи 
(Ароііосі. еріі. V 1; Тгеіг. РозНюгп 100- 
211). Т. изображён Полигнотом (5 в. до н. 
э.) в стенной росписи лесхи в Дельфах: 
вместе с другими врагами Одиссея он иг- 
рает в кости (Раиз. X 31, 1). 

М. Б. 


Подвиги Тесел ( по часовой стрелке, начиная сверху ): Тесей борется с Керкионом, Прокрустом, 
Скироном, Марафонским быком, Сином, Кроммионской свиньей. В центре: Тесей вытаскивает 
мертвого Минотавра из лабиринта. Краснофигурный Аттический килик работы художника 
Кодруса. Ок. 440-430 гг. до н.э. Лондон, Британский музей 


ТЕСЕЙ, Тезей (Ѳцагцд), в греческой мифо- 
логии сын афинского царя Эгея и Эфры. 
Имя Т. указывает на силу (возможно, от 
догреческого пеласгического: 1 еи->Иіе 80 -, 
«быть сильным»). Т. принадлежит к поко- 
лению героев до Троянской войны (в ней 
участвуют уже сыновья великих героев 
прошлого). Для старика Нестора Т., «на 
бессмертных похожий», сильнее и храб- 
рее героев периода Троянской войны 
(Нош. II. I 260-274). Т. скорее аттичес- 
кий, а не общегреческий герой (как Ге- 
ракл), но приписываемая ему преобразо- 
вательская деятельность, как считали 
древние, стала образцом для всей Греции 
и положила начало тому демократическо- 
му духу и первенству Афин среди поли- 
сов, которыми они славились в историчес- 
кое время. Мифологический герой Т. при- 
обрёл черты легендарно-исторической 
личности (античная традиция деятель- 
ность Т. относит приблизительно к 13 в. 
дон. э.). 

Рождение Т. необычно, хотя оно не бы- 
ло подготовлено столь грандиозно, как у 
Геракла. Со стороны отца Т. имел среди 
предков автохтона Эрихтония, рождённо- 
го из семени Гефеста землёй и воспитан- 
ного Афиной, и автохтонов Краная и пер- 
вого аттического царя Кекропа. Предки 
Т. - миксантропические чудища, мудрые 
полузмеи-полулюди. Однако сам Т. - пред- 
ставитель чистого героизма, он одновре- 
менно сын человека и бога (при этом одно- 
го из самых диких и хтонических, Посей- 
дона). Со стороны матери Т. происходит 
от Пелопа, отца Питфея, Атрея и Фиеста, 
а значит, от Тантала и, наконец, от самого 
Зевса. Будучи бездетным, Эгей отправил- 
ся к оракулу, но не мог разгадать его от- 
вет. Зато оракул был разгадан трезенским 
царём Питфеем, который понял, что 
власть в Афинах будет принадлежать по- 
томкам Эгея, и, напоив гостя пьяным, 


Эгей, Эфра, Тесей и Посейдон. Фрагмент рос- 
писи краснофигурной амфоры. 470-460 до н. э. 

Лондон, Британский музей. 

уложил его спать вместе со своей дочерью 
Эфрой. В эту же ночь с ней сблизился По- 
сейдон (Ароііосі. III 15,6-7) или же соче- 
тался с ней накануне на острове Сферос 
(Раиз. II 33, 1). Таким образом, сын, рож- 
дённый Эфрой, имел (как положено вели- 
кому герою) двух отцов — земного Эгея и 
божественного Посейдона. 

Уходя от Эфры, Эгей просил воспитать 
будущего сына, не называя имени отца, и 
оставил ему свой меч и сандалии, с тем 
чтобы, возмужав, Т. в сандалиях отца и с 
его мечом отправился в Афины к Эгею, но 
так, чтобы об этом никто не знал, так как 
Эгей боялся козней Паллантидов (детей 
младшего брата Палланта, претендовав- 
ших на власть из-за бездетности Эгея). 
Эфра скрывала истинное происхождение 
Т., и Питфей распространил слух, что 
мальчик рождён от Посейдона (самого по- 
читаемого в Трезене бога). Когда Т. вырос, 
Эфра открыла ему тайну его рождения и 
велела, взяв вещи Эгея, отправляться в 
Афины к отцу (вооружившись мечом 
Эгея, Т. как бы приобщился к магической 
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Тесей с помощью Пирифоя похищает царицу 
амазонок Антиопу. Фрагмент росписи красно- 
фигурной амфоры Мисона. 500-490 до н. э. 

Париж, Лувр. 

силе предшествующих поколений, вла- 
девших этим мечом и направляющих те- 
перь его действия). Ещё до ухода из Трезе- 
на Т., став юношей, посвятил прядь волос 
богу Аполлону в Дельфах (РІпЬ. ТЬез. 5), 
тем самым как бы вручая богу самого себя 
и заключая с ним союз. Т. отправился в 
Афины не лёгким путём — морем, а по су- 
ше, через Коринфский перешеек, по осо- 
бенно опасной дороге, где на пути от Мега- 
ры до Афин путников подстерегали раз- 
бойники, дети и потомки хтонических чу- 
довищ. Т. убил Перифета, Синиса, кром- 
мионскую свинью, Скирона, Керкиона и 
Дамаста (он же Полипемон) (Ароііосі. еріі. 
I 1; РІпЬ. ТЬез. 8-11). Путь Т., отправляе- 
мого матерью к неведомому ему отцу, яв- 
ляется одним из вариантов распростра- 
нённого фольклорного мотива — розыски 
сыном отца (ср. розыски Телемахом Одис- 
сея). На пути в Афины Т. как бы выполня- 
ет функции Геракла (находившегося в это 
время в Лидии у царицы Омфалы). 

В Афинах царь Эгей попал под власть 
волшебницы Медеи, нашедшей у него 


приют и надеявшейся, что её сын от Эгея 
Мед получит право на престол. Т. явился в 
восьмой день месяца гекатомбеона в Афи- 
ны как освободитель от чудовищ, пре- 
красный юный герой, однако не был уз- 
нан Эгеем, которому Медея внушила опа- 
сения к пришельцу и заставила Эгея опо- 
ить юношу ядом. За трапезой Т. вытащил 
свой меч, чтобы разрезать мясо. Отец уз- 
нал сына и отшвырнул чашу с ядом (РІпЬ. 
Тйез. 12). По иной версии, Эгей отправил 
незнакомца сначала на охоту за марафон- 
ским быком, разорявшим поля. Когда Т. 
одолел его и вернулся, Эгей на пиру пре- 
поднёс ему чашу с ядом, но тут же узнал 
сына и изгнал Медею (Ароііосі. еріі. I 
5-6). К этому походу Т. относится его 
встреча с Гекалой, в честь которой Т. уста- 
новил празднества — гекалесии (Соіііт 
1г§. 230-377 Р1.). Т. пришлось также бо- 
роться с 50 Паллантидами, которым он 
устроил засаду. Истребив двоюродных 
братьев и изгнав их союзников, Т. утвер- 
дил себя как сын и наследник афинского 
царя. Т. прославил себя как достойный 
наследник царской власти и во время 
столкновения Афин с царём Миносом, 
требовавшим раз в девять лет дани семе- 
рыми юношами и семерыми девушками 
как искупления за смерть своего сына Ан- 
дрогея, будто бы коварно подстроенную 
Эгеем (Ароііосі. III 15-7). Когда Минос 
приехал в третий раз за данью, Т. решил 
отправиться сам на Крит, чтобы поме- 
риться силой с чудовищным Минотавром, 
на съедение которому обрекали жертвы. 
Корабль отправился под чёрным парусом, 
но Т. повёз с собой запасный белый, под 
которым он должен был вернуться домой 
после победы над чудовищем (РІпЬ. Тйез. 
17). По пути на Крит Т. доказал Миносу 
своё происхождение от Посейдона, достав 


— в 



Тесей, одержавший победу над Минотавром. 
Фреска из Геркуланума. 45- 79 н. э. 


со дна моря перстень, брошенный Мино- 
сом (Вассйуі. XVII МаеЫ). Т. и его спутни- 
ки были помещены в лабиринт, где Т., 
рождённый Посейдоном, убил Минотавра 
— чудовище, рождённое быком Посейдо- 
на или даже самим Посейдоном, если счи- 
тать быка ипостасью бога. Из лабиринта 
Т. и его спутники вышли благодаря помо- 
щи Ариадны, влюбившейся в Т. Ночью Т. 
с афинской молодёжью и Ариадной тайно 
бежали на остров Наксос. Однако там 
Ариадна была похищена влюблённым в 
неё Дионисом (по одной из версий, остав- 
лена Т.). Огорченный Т. отправился даль- 
ше, забыв переменить паруса, что и стало 
причиной гибели Эгея, бросившегося в 
море, когда он увидел чёрный парус и тем 
самым уверился в смерти сына (Ароііосі. 
ергЬ. I 7-11). 


Слева - Тесей и Минотавр. Справа - Тесей, победивший Кентавра. Скульптуры А. Кановы. 
1-1 781-83. Лондон, Музей Виктории и Альберта. 2-1812. Вена, Музей истории искусств. 
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Тесей и Афина у 
Амфитриты. 
Аттическая красно- 
фигурная чаша 
художника Евфро- 
ния. 500-490 до н. э. 
Париж, Лувр. 



Подобно другим героям, Т. сражался с 
амазонками, напавшими на Аттику. Он 
либо участвовал в походе Геракла, либо 
сам пошёл походом на амазонок, похитив 
царицу Антиопу (вариант: Меланиппу 
или Ипполиту). Амазонки, желая освобо- 
дить царицу, напали на Афины и взяли 
бы их приступом, если бы не посредниче- 
ство жены Т. — амазонки (РІігЬ. ТИез. 27). 
Она родила Т. сына Ипполита, в которого 
влюбилась вторая жена Т., сестра Ариад- 
ны — Федра, родившая Т. двух сыновей 
— Акаманта и Демофонта. 

Т. участвовал в битве с кентаврами, 
бесчинствовавшими на свадьбе лапифа 
Пирифоя, ближайшего друга Т. (Ароііосі. 
ергЬ. I 21). Т. — участник калидонской 
охоты (Оѵісі. Меі. 303). Но его не было сре- 
ди аргонавтов, так как в это время он по- 
могал Пирифою добыть себе в жёны боги- 
ню царства мёртвых Персефону (Ароіі. 
Шкхі. I 101-104). Этим поступком Т. пе- 
реступил меру возможного, установлен- 
ную богами для героев, и тем самым стал 
ослушником и дерзостным героем (ц|3рю- 
тт| д). Он бы так и остался в аиде, где наве- 
ки был прикован к скале Пирифой, если 
бы не Геракл, который спас Т. и отправил 
его в Афины (Ароііосі. еріі. 123). Столь же 
дерзким поступком Т. было похищение 
им Елены. Однако в отсутствие Т., отпра- 
вившегося с Пирифоем за Персефоной, 
Диоскуры отбили сестру, захватив в плен 
Эфру — мать Т. и передав власть в Афи- 
нах его родичу Менесфею (I 23), изгнанно- 
му Т. Вернувшись из своего похода в цар- 
ство айда, он нашёл престол занятым Ме- 
несфеем (I 24). Т. вынужден был отправи- 
ться в изгнание, не сумев усмирить своих 
врагов. Он тайно переправил детей на Эв- 
бею, асам, проклявши афинян, отплыл на 
остров Скирос, где у отца Т. когда-то были 
земли. Но царь Скироса Ликомед, не же- 
лая расстаться со своей землёй, коварно 
убил Т., столкнув его со скалы (подобно 
тому, как сам Т. сбросил в море злодея 
Скирона, сына Посейдона). 

Античная традиция приписывает Т. 
объединение всех жителей Аттики в еди- 
ный народ (синойкизм) и единое государ- 


ство (полис) Афи- 
ны, учреждение 
праздников пана- 
финей и синойкий, 
первое социальное 
деление граждан 
Афин на евпатри- 
дов, геоморов и де- 
миургов (Ріиі. 
Тйез. 24-25). Все 
эти реформы были 
проведены Т. в 
расцвете лет. Он 
снискал у греков 
репутацию непод- 
купного и справед- 
ливого арбитра в труднейших спорах. Он 
помог похоронить тела семерых вождей 
(см. Семеро против Фив), помог Гераклу, 
впавшему в безумие, и очистил его от не- 
винно пролитой крови, дал приют гонимо- 
му Эдипу и его дочерям (РІігЬ. Тйез. 29). 
Только вступив в зрелый пятидесятилет- 
ний возраст, Т. оказался увлечённым сти- 
хией недозволенных поступков, привед- 
ших к крушению его жизни. Афиняне 
вспомнили Т. и признали его героем во 
время греко-персидских войн, когда во 
время битвы при Марафоне (490 до н. э.) 
он явился воинам в полном вооружении 
(35). Пифия предписала грекам найти 
прах Т. и достойно похоронить его. В 476 
до н. э. останки Т. с копьём и мечом были 
перенесены с острова Скирос и торжест- 
венно погребены в Афинах. Место погре- 
бения Т. считалось в Афинах убежищем 
для рабов, бедных и угнетённых. В честь 
Т. были установлены празднество восьмо- 
го Пианепсиона (т. е. в день освобождения 
афинской молодёжи от Минотавра), а так- 
же ежемесячные праздники по восьмым 
числам Т. как сыну Посейдона — бога, ко- 
торому приносят жертвы именно в это 
время (так как восьмёрка — символ куба 
первого из чётных чисел и удвоенный пер- 
вый квадрат знаменует, по сведениям 
Плутарха, надёжность и незыблемость, 
свойственную Посейдону Неколебимому 
и Земледержцу; Ріиі. Тйез. 36). 

Образ Т. — это сложный мифологичес- 
кий комплекс, включающий в себя руди- 
менты периода ранней классики, связан- 
ные с происхождением Т. от Посейдона, 
черты зрелой классики (подвиги Т.) и, на- 
конец, выход за пределы строгого мифо- 
логизма и постепенное вхождение в систе- 
му полисной идеологии с её демократи- 
ческими идеями и твёрдым законодатель- 
ством, когда государственная деятель- 
ность Т. получает полуисторическое и 
символическое истолкование. 

А. А. Тахо-Годи. 

ТЕСКАТЛИПОКА («дымящееся зерка- 
ло»), в мифологии индейцев Центральной 
Америки божество, вобравшее в себя чер- 
ты многих древнейших богов; в истори- 


ческое время - главный бог племен науа и 
майя (см. Хуракан). Он выступает и как 
бог ночи, покровитель разбойников, кол- 
дунов, жрецов; его эпитеты: «враг», «ка- 
призный владыка», «сердце гор», «сея- 
тель разногласий» и др. В ипостаси Иоал- 
ла-Ээкатль Т. странствует ночью по ули- 
цам, разыскивая преступников, как Иц- 
тли - олицетворяет жертвенный нож, как 
Чальчиутотолин - кровь жертвы, в ипо- 
стаси Ицтлаколиуки Т. - звёздный бог хо- 
лода, льда и наказаний, как Несауалпил- 
ли - покровитель банкетов, как Тельпоч- 
тли — повелитель школ мальчиков, как 
Некокиаотль — бог-воин, в последней 
ипостаси Т. первым прибывал на праздни- 
ки, когда боги собирались на земле. Зна- 
ком его прибытия на праздник считался 
отпечаток ноги на муке, рассыпанной на 
полу храма. Самой древней ипостасью Т. 
был Тепейолотль («сердце гор») — ягуаро- 
ликий бог пещер, землетрясений и несча- 
стий, эхо. 

В ацтекских мифах Т. часто выступает 
как противник или соперник Кецалькоат- 
ля и как двойник и сотоварищ Уицилопо- 
чтли в их деяниях. По представлениям 
ацтеков, Т. олицетворял зиму, север, ноч- 
ное небо, покрытое звёздами, поэтому он 
изображался с чёрным лицом, покрытым 
жёлтыми поперечными полосами, или в 
виде своего духа-двойника ягуара (уподо- 
бление пятнистого меха звёздному небу). 
По некоторым мифам, Т. превращается в 
Полярную звезду, чтобы добыть огонь; он 
становится созвездием Большой Медведи- 
цы. В тропиках это созвездие стоит в зени- 
те, поэтому жители Месоамерики воспри- 
нимали его как изображение одноногого 
человека и часто изображали с оторван- 
ной ногой. Сопутствующим опознаватель- 
ным символом Т. является зеркало с отхо- 
дящим от него завитком дыма (отсюда его 
имя), укреплённое или на виске, или на 
обрубке ноги; в нём он мог видеть всё, что 
происходит на свете. Этому же служит и 
магическая палка с круглым отверстием в 
одном конце, которую он держит в руках, 
через неё Т. видит всё сокрытое и тайное. 
Другим отличительным признаком Т. яв- 
ляется круглое кожаное кольцо (символ 
вечности), висящее на жёлтой ленте на 
груди. Такое же кольцо есть и у трёх его 
братьев: Кецалькоатля, Уицилопочтли и 
Шипе-Тотека. У ацтеков возник и свет- 
лый двойник Т. — красный Т. (синкрети- 
зация с богом Шипе-Тотеком). 

Т. считался как благодетельным, так и 
зловредным божеством: он был богом — 


Тескатлипока. Рисунок из «Кодекса Борджа». 
Чолутеки. 15 в. Рим, Ватиканская библиотека. 
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творцом мира и его разрушителем, гла- 
зом, видящим всё в ночи, судьёй и мстите- 
лем за всё злое, всезнающим и вездесу- 
щим, беспощадным, полным неожидан- 
ностей. Его эпитеты: «тот, кто распоряжа- 
ется по своему усмотрению», «тот, рабами 
которого мы все являемся». Он мог дать 
счастливую жизнь и благополучие, но 
часто обижался и становился злым разру- 
шителем. Так, например, он поступил с 
тольтеками (см. Толлан). Чтобы испытать 
мужество молодых воинов, Т. принимал 
ночью причудливый облик и вызывал их 
на бой. Воин, победивший Т., получал в 
качестве выкупа несколько шипов агавы, 
предвещавших количество пленников, 
которых он захватит в ближайшей битве. 
Особо страшным обликом Т. считалось те- 
ло без головы, с двумя дверцами в груди, 
которые то открывались, то закрывались, 
издавая звук, похожий на стук топора по 
дереву. Фигурки Т. в этом облике были 
найдены в Теотиуакане. 

Т., вероятно, в основе был хтоническим 
богом подземных сил, вулканов и обсиди- 
ана. С появлением племён науа он слива- 
ется с божеством звёздного неба, севера и 
холода, отсюда он — старое солнце первой 
эры. Т. вместе с Кецалькоатлем разделяет 
Сипактли на небо и землю и становится 
богом-творцом. Т. широко почитался, ему 
приносилось много жертв. У ацтеков каж- 
дый год избирался имперсонатор Т. — 
красивый юноша, не имевший физичес- 
ких недостатков. С имперсонатором обра- 
щались как с божеством, удовлетворяя 
любые его желания, по прошествии года 
его торжественно приносили в жертву. 

Р. В. Кинжалов. 

ТЕФИДА, Тефия, Тетия, Тифия (Тг|Ѳцд), в 
греческой мифологии одно из древнейших 
божеств, титанида, дочь Геи и Урана (Нев. 
Тйео§. 136), супруга своего брата Океана, 
с которым породила все реки и три тысячи 
океанид (337-346, 364). На плодовитость 
Т. и заботы её о бесчисленном потомстве 
указывает имя богини, связанное с индо- 
европейским Іеіа, «мать» (ср. греч. тг|Ѳг|, 
«бабушка», тцѲід, «тётка»). Т. и Океан 
обитают на краю света, и туда не раз, что- 
бы примирить ссорившихся супругов, 
отправлялась Гера, которую они по прось- 
бе Реи приютили во время борьбы Зевса с 
Кроном (Нош. II. XIV 200-210). 

А. Т.-Г. 

ТЕФНУТ (Нп.1), в египетской мифологии 
богиня влаги. Входит в гелиопольскую эн- 
неаду. Её земное воплощение — львица. 
Центр культа Т. — Гелиополь, согласно 
гелиопольскому мифу, Т. и её муж Шу — 
первая пара богов-близнецов, порождён- 
ных Атумом (Ра-Атумом). Их дети — Геб 
и Нут. Иногда Т. называют женой Птаха. 
Т. — также дочь Ра, его любимое Око. О 
ней говорили: «дочь Ра на его лбу». Когда 
Ра утром всходит над горизонтом, Т. ог- 
ненным оком сияет у него во лбу и сжигает 
врагов великого бога. В этом качестве Т. 
отождествлялась с богиней Уто (Уреем). 
Ипостасью Т. являлась богиня пламени 
Упес, другой её ипостасью нередко высту- 
пает богиня письма Сешат. Известен миф, 
согласно которому Т. — Око Ра удалилась 
в Нубию (и в Египте наступил период за- 
сухи), а затем по просьбе своего отца, пос- 
лавшего за ней Тота и Шу (в другом вари- 
анте — Онуриса), вернулась обратно. При- 


ход Т. из Нубии и последовавшее за этим 
вступление её в брак с Шу предвещает 
расцвет природы (подробнее см. в ст. Еги- 
петская мифология). Т. отождествлялась 
с Мут, Бает, а также с Хатор, Сехмет и 
другими богинями-львицами (Менхит, 
Мент), почитавшимися в Египте. 

Р. Р. 

ТЕШУБ, Тешшуб (хуррит. ТевзоЬ, Тез- 
зиЬ), Тейшеба (урарт. ТеізаЬа), хуррито- 
урартский бог грозы. Имя Т. в хуррит- 
ском и урартском языках, видимо, гене- 
тически восходит к общему прототипу; - 
зеЬ, -заЬа в нём, возможно, родственно 
хаттскому - 2 ІІ-> хетт, - 2 Іра, -зера в име- 
нах богов и имеет соответствия в названи- 
ях божеств в нахско-дагестанских язы- 
ках. Священный город и резиденция Т. — 
Куммия (хуррит. Кшпте, урарт. (5шпе- 
лѵи, первоначальное значение, по-видимо- 
му, «священный», ликийск. киш-, «свя- 
щенный»), его жена — Хебат (хуррит. 
НеЪаІ, урарт. НиЬа; ряд исследователей 
предполагает их генетическую общность). 
В хурритской мифологии Т. возглавляет 
богов актуального настоящего. Согласно 
теогоническому циклу о смене поколений 
богов (см. в ст. Хурритская мифология), 
отец Т. — Кумарби (бог Ану, побеждён- 
ный Кумарби, оставляет в нём своё семя, в 
результате Т. выходит из головы Кумар- 
би), Т. свергает его с небесного престола. 
Кумарби родит сына-мстителя Улликум- 
ме, призванного вернуть ему власть на не- 
бесах. Т. побеждает Улликумме, а затем 
захватившего власть бога-хранителя 
(КАЬ) и также претендующего на небес- 
ный престол бога Серебро. По мере распро- 
странения хурритского культурного вли- 
яния мифы о Т., обрядовые изображения 
Т. (в частности, в образе быка) и богов его 
свиты (брата Ташмишу и др.) широко рас- 
пространились в пределах Хеттского цар- 
ства (см. в ст. Хеттская мифология). Т. и 
сопутствующие ему божества изображены 
на рельефах святилища Язылыкая близ 
Богазкёя. 

В. В. Иванов. 

ТИАМАТ («море»), в аккадской мифоло- 
гии (космогоническая поэма «Энума 
элиш») персонификация первозданной 
стихии, воплощение мирового хаоса. Т., 
создательница вместе со своим супругом 
Апсу (см. Абзу) первых богов, в космичес- 
кой битве между поколением старших бо- 
гов (возглавленных Т.) и младших богов 
во главе с Мардуком убита Мардуком; он 
рассекает тело Т. на две части, делая из 
первой небо, из второй — землю. Подроб- 
нее см. в ст. Шумеро-аккадская мифоло- 
гия, Мардук. Изображалась (предполо- 
жительно) в виде чудовищного дракона 
или семиголовой гидры. 

В. А. 

ТИБЕРИИ (ТіЬегіпиз, ТіЬегіпиз Раіег), в 
римской мифологии бог реки Тибр, сын 
Януса (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 330). По дру- 
гой версии, один из царей Альбы, утонув- 
ший в реке Альбула, получившей потом 
название Тиберии (Ьіѵ. I 3, 8; Оѵісі. Еазі. 
IV 47 след.), или царь Вей, погибший в 
битве с сыном Миноса Главком. Явив- 
шись во сне Энею, посоветовал ему заклю- 
чить союз с Эвандром (8егѵ. Ѵег§. Аеп. 
VIII 72). Ему был посвящен храм на остро- 
ве реки Тибр и праздник рыбаков. 

Е. Ш. 


ТИБЕТО-БИРМАНСКАЯ МИФОЛОГИЯ. 

Для мифологии тибето-бирманских наро- 
дов характерен культ гор. Лепча почита- 
ли гору Канчеджунга высшим божеством, 
которое живёт жизнью, подобной челове- 
ческой, имеет жену, детей. Близкие обра- 
зы — «всезнающая скала» Лунгилунг у 
качинов, божество Лунгкиджингбу, сидя- 
щее в небесах на каменном троне, у наро- 
да нага; почитание гор, особенно горы 
Ярлхашампо, пронизывает всю мифоло- 
гическую систему тибетцев (см. ст. Тибе- 
тская мифология). В мировоззрении тибе- 
то-бирманских народов широко распрост- 
ранена идея прародины, находящейся в 
горах; в некоторых мифах это первона- 
чальное обиталище людей становится ра- 
ем, куда идут души праведников. В тибе- 
то-бирманской версии мифа о потопе, в 
отличие от мифов других народов Южной 
и Юго-Восточной Азии, постоянно фигу- 
рирует гора, на которой ищут пристанище 
спасшиеся люди (Сулобу, а также Паупау 
Нанчаунг и Чангко). Этот мотив, как и 
ряд других, сближает Т.-б. м. с мифологи- 
ей народов Передней Азии. Очевидно, что 
у тибето-бирманцев наиболее древние кос- 
могонические образы, приуроченные к го- 
рам, и даже миф о строительстве башни 
(Тауян) также тяготеет к переднеазиат- 
скому миру. 

В астральных мифах весьма распрост- 
ранён образ собаки. Так, собака, гоняясь 
за луной, вызывает затмения (напр., 
Шиттаква у качинов). В чинском мифе 
рассказывается об обиде, нанесённой 
солнцем собаке, как о причине преследо- 
вания ею солнца. Широко был распрост- 
ранён миф о кузнеце, вызывавшем земле- 
трясение (см. Махагири). Космогония со- 
держит представление о первоначальном 
океане и плавающей в нём огромной рыбе 
(см. Мутум). После создания земли на 
этой рыбе женский дух откладывает яйцо. 
Две его половины становятся небесным 
сводом и поверхностью земли. Вероятно, 
к архаическому представлению о первич- 
ном женском начале относится представ- 
ление качинов о солнце как выражении 
женского принципа (см. Нфанва). У анга- 
ми нага Капенопфу - «дух-мать» сохрани- 
ла положение божества пантеона. Соглас- 
но мифам чинов и кхъенгов, первоначаль- 
ное женское божество Хлинеу откладыва- 
ет яйцо, из которого происходят люди. В 
антропогонических и этногонических ми- 
фах значительное место также занимает 
образ собаки. Собака часто выступает как 
жена или сожительница первого человека 
(у лепча, чинов, кхъенгов). В мифах кача- 
ри фигурируют две собаки, охраняющие 
по ночам слепленные богом из глины фи- 
гуры людей. В мифах куми (на северо-вос- 
токе Индии) фигуры людей каждую ночь 
губит огромная змея. Собака, созданная 
богом, вступает в борьбу со змеёй и будит 
бога. 

Сюжет о происхождении народа от пер- 
вопредка и обезьяны, представленный у 
качинов, тесно сближает их с тибетцами, 
имеющими аналогичный миф. Примеча- 
телен мифологический образ Линген Со- 
ба, из тела которого произошли металлы, 
растения и животные. 

Характерные черты носит аграрная 
мифология тибето-бирманцев. Рис мыс- 
лился полученным с неба от богов. Извес- 
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тен мифологический вариант об особой 
стране на земле, где божественные суще- 
ства создали растения. В мифе качинов 
небесное происхождение риса связывает- 
ся с представлением о бегстве риса на небо. 
Душа риса у каренов и таунгу представля- 
ется пугливой бабочкой, готовой всегда 
улететь от человека (см. Сабалейпбья). У 
тибето-бирманцев, так же как у мон- 
кхмеров, вернуть человеку душу риса по- 
могает рыба или краб. В мифологии бир- 
манцев сохранился другой аграрный миф 
о женском божестве плодородия Понма- 
кьи, которая ниспосылает людям расте- 
ния и их плоды. 

Из мифов тотемического характера бо- 
лее распространены мифы, связанные с 
культом тигра. Ещё в раннеклассовых об- 
разованиях тибето-бирманцев (государ- 
ства Ба и Шу) на западе Восточной Азии 
мотивы происхождения от тигра или миф 
о победителе могучего тигра были широко 
распространены. Тотемное представление 
о тигре отразилось в этнониме одного из 
тибето-бирманских народов Индокитая и 
Китая — лаху (букв, «тигр, съеденный со- 
обща»). 

Распространение буддизма в Тибете и 
Бирме не смогло уничтожить добуддий- 
ской мифологии. При бирманском царе 
Анауратхе (11 в.) древним культам духов 
— защитников и духов природы — натов 
был придан официальный характер и к 


традиционному числу основных 36 натов 
был добавлен Тхагьямин, их глава. В де- 
ревнях культу духов-натов посвящались 
специальные алтари, а также пагоды у 
восточных и западных ворот. Скульптур- 
ные изображения 37 натов, включённых в 
государственный культ, в доколониаль- 
ную эпоху находились в храмах наряду с 
изображением Будды. 

Я. В. Чеснов. 

ТИБЕТСКАЯ МИФОЛОГИЯ, совокуп- 
ность мифологических представлений ти- 
бетцев (в группе тибето-бирманских наро- 
дов). В Т. м. можно выделить периоды: до- 
бонский (у предков тибетских племён — 
цянов и др.); бонский (позже — религия т. 
н. обращенного бона, испытавшая влия- 
ние буддизма); буддийский. 

Источниками изучения Т. м. являются 
археологические и эпиграфические па- 
мятники, хроникальные (дунхуанские и 
китайские), бонские («Зермиг», «Лубум») 
и буддийские тексты: апокрифы («Мани- 
кабум», 14 в. и «Катандэнга», 16 в.), исто- 
рические хроники («Пабо Цуглагпхрэнг- 
ба», 16 в., и др.), астрологические сочине- 
ния (« Вайду рья Карпо», 17 в.) и др. 

К добонскому мифологическому слою 
предположительно относятся мотивы эт- 
ногенетических легенд. О некоторых пле- 
менах цянов известно, что среди них были 
кланы с тотемами яка и белой лошади. 
Некоторые племена восточных и юго-вос- 


точных районов Тибета считают своим 
предком обезьяну. Существует мифологи- 
ческая версия о происхождении тибетцев 
(версия бытует также в Амдо) от брака 
горной ведьмы и обезьяны. Потомков это- 
го брака называют шаза или шазадонмар 
(«едоки мяса с красным лицом»). Племя 
нголоки ведёт своё происхождение от ди- 
кого яка. По преданию, молодой человек 
Че-абум приходит к озёрам Онгцхо и Дай- 
цхо, возвращает правителю этой местнос- 
ти его сына, унесённого в облике змеи со- 
колом Ола. В награду правитель, дух горы 
Ньембо Ицэ, даёт юноше прут с ленточка- 
ми и предлагает ему в жёны одну из своих 
дочерей. Первая обернулась львом, вто- 
рая — змеёй, третья — диким яком, один 
рог которого смотрит вверх, второй — 
вниз. Юноша коснулся прутом яка и як 
превратился в красивую девушку, кото- 
рая стала его женой. Её приданое — чу- 
десная овечья шкура, если её потрясти, то 
появляется разный скот. Однажды Че- 
абум убил водяного яка, который играл с 
его яком, потом убил священного яка. 
Жена рассердилась и ушла на небо, оста- 
вив единственного сына — предка нголо- 
ков. Первое что появилось — бирюза, во- 
площение «жизненной силы» тибетцев. 
Затем разделились небо и его середина (зе- 
нит). Мир древним тибетцам представля- 
ется как утроба (рум, пространство моги- 
лы тоже рум), откуда всё берёт начало и 
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куда всё возвращается, там есть верх и 
низ, небо и земля, люди и «не люди», жи- 
вые и неживые. Живые обладают жизнен- 
ной силой — ла (бла), которая покидает 
человека с его последним дыханием. Ла 
представляется и изображается в виде 
трупа. 30-го и 1-го числа каждого месяца 
ла находится в левой пятке мужчин и в 
правой — у женщин. Всё остальное время 
ла перемещается по телу так, чтобы к 15- 
му или 16-му числу каждого месяца (т. е. 
в полнолуние) оказаться в районе роднич- 
ка. Местопребыванием ла могут быть де- 
ревья, птицы, звери, горы, озёра и т. д. 
Каждый человек, народ в целом в состоя- 
нии иметь одно или несколько ла. В одном 
из сказаний царь погибает, так как разби- 
вается бирюза, местопребывание его ла. В 
тибетском эпосе о Гесере говорится, что л а 
у хоров (народа, с которым воевал Гесер) 
живёт в куске железа, белом камне, дере- 
ве, рыбе. 

Мертвые делятся на цхун, живущих в 
могилах (предки, родственники, знако- 
мые), и тхе, живущих в небе. Цхун назы- 
вают также «божествами — хранителями 
дома у шаманов» или «божествами — хра- 
нителями дома». Некоторые цхун враж- 
дебно относятся к живым. Цхун состоят из 
двух групп: ма (моцхун, «женские пред- 
ки») и па (поцхун, «мужские предки»). 

Место обитания тхе (см. Тхеуранг, Пе- 
хар) — небо. Преобладание патрилиней- 
ного родства выразилось в том, что с од- 
ним из тхеурангов (тхе, тхеу, тхеуранг — 
«идущий вслед за тхеу») стало связывать- 
ся происхождение правящей силы. По пре- 
данию, в стране Побо от свирепой «птицы 
мочхацхун» (или «моцхун — царица Зе- 
нита», по другой версии) родился чело- 


век, младший из «девяти братьев тхеу- 
рангов» (тхеу-ранг-пун-гу), покрытый 
знаками в виде язычков (перышек?), с пе- 
репончатыми руками, очень свирепый. 
Все люди стали говорить, что он Шуг-па- 
драг («могучий и свирепый»), поэтому не 
годится для людей. Родители говорили, 
что этот младший из девяти не есть шуг- 
па, но люди не верили. Затем всех убили и 
только «рождённого тхеуранга» изгнали. 
Он ушёл в Бод (Тибет). Жители Тибета 
избрали его цэнпо («владыкой»), посади- 
ли на ти (трон), водрузили трон на нья 
(шеи) и понесли его. Так он стал назы- 
ваться Ньятицэнпо. Формант шуг входит 
в имя божества Дорже-шугпа, который в 
буддийской мифологии стал главой всех 
хранителей мира вместо Пехара. Его на- 
зывают «владыка жизни, великий царь 
всех богов-защитников» . Среди прочих 
характеристик этого божества встречают- 
ся следующие: «его пасть раскрыта, как 
бездонное небо; его четыре клыка — ост- 
рые, как лёд ледников; между ними — 
язык, вращая которым он заставляет со- 
дрогаться три мира; двигая ушами, он 
производит свирепые устрашающие вет- 
ры, сметающие с пути всех нарушителей 
клятв и обетов; из его ноздрей вылетают 
грозовые облака, из которых он насылает 
громы и молнии, разрушая дома; всех на- 
рушителей закона он прячет за ограду из 
камней». Дорже (ваджра) — компонент 
имени, как следствие включения в буд- 
дийский пантеон, вторая часть имени 
шугдан (обладающий шуг) с учётом при- 
ведённых характеристик указывает на яв- 
ное космическое происхождение, на связь 
с небом и атмосферой. Это позволяет 
отождествить его с шугпа, которым обла- 



Тибетские украшения «токча» - 
«бесконечные узлы», символы бесконечности. 

дают тхеуранги. Возведение ограды из 
камней сопоставимо с обычаем окружать 
могилы кругом или квадратом из камней 
и является дополнительным указанием 
на связь с тхе. При появлении первона- 
чального бона происходит поглощение 
системы тхе, идентификация тхе и лха. 
Обладание шуг указывает на приобрете- 
ние власти, на приобщение к силе пред- 
ков. Процесс распада семейно-родовых 
отношений, выдвижение кланов опреде- 
лённых тотемов, приобщённых к силе 
предков, привело к появлению в космоло- 
гических представлениях третьей, проме- 
жуточной зоны. 

Мифологические представления пер- 
воначального слоя религии бон соотносят- 
ся с правлением Ньятицэнпо, считающе- 
гося потомком лха. Согласно легендам, он 


Слева - Пехар (Белый Брахма ) со спутниками. Тибетская танка. 19 в. Вена, Музей этнографии. 
Справа - Падмасамбхава, буддийский проповедник. Тибетская танка. 18 в. 
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обладал необычной внешностью: глаза, 
как у птицы, брови из бирюзы, зубы, как 
белая раковина, усы, как у тигра, между 
пальцами рук и ног перепонки, как у гу- 
ся. В описании Ньятицэнпо отразились 
орнитоморфные черты тотема, принадле- 
жавшего к клану «птица», который оби- 
тал в долине нижнего Ярлунга — месте 
возникновения царской династии Тибета. 
Ньятицэнпо считается сыном (или потом- 
ком) Яблхадагдруг, который — пхацхун 
(мужской предок). Яблхадагдруг живёт в 
высоком небе лха. Когда делили мир, он 
получил во владение тринадцать небес 
лха. Ньятицэнпо спускается с неба (вер- 
шина неба в тринадцать ступеней) по ве- 
рёвке му или лестнице (в девять ступеней) 
на гору Ярлхашампо и лха этой горы ста- 
новится его покровителем. Приход Нья- 
тицэнпо на землю вызван необходимо- 
стью «открыть двери к лха и закрыть две- 
ри могил у мёртвых», защитить мир жи- 
вых от мира мёртвых. По другой версии, 
Ньятицэнпо приходит на землю подавить 
шесть видов зла (в их числе и як). Он со- 
храняет свои функции господина бескрай- 
него неба, прибывшего с неба лха, потом- 
ка лха, пролившегося на землю дождём, 
перед ним склоняются горы, деревья смы- 
кают кроны, его приветствуют журавли. 
Сакральный характер власти подчёркива- 
ется тем, что свою способность управлять 
он должен доказывать в битве с яком, зоо- 
морфным воплощением горного божества 
Ярлхашампо (его называют также «лха 
владык Тибета», бод-дже-лха, см. также 
Рулакье). 

По космогоническим представлениям 
тибетцев, мир обладает тройственной 
структурой: низ, середина, верх; небо, 
промежуточное пространство, земля; или 


же происходит расслоение — небо, его се- 
редина, его низ, земля, поверхность зем- 
ли, низ земли. Небо - место обитания лха, 
промежуточное пространство — люди, цэ- 
ны (см. Циумарпо), земля, подземный 
мир - лу, сабдаги. Единая вертикаль, про- 
низывающая все зоны, — гора (см. Лха). 
Могилы царей, как точки отсчёта динас - 
тийной линии, преимущественно называ- 
ются горами; считается, что, «касаясь не- 
ба, уподобляясь небу», они способствуют 
росту царской линии. В основе миропред- 
ставления лежит структура тибетского 
дома или палатки тибетского кочевника. 
В последнем случае мир — это шатёр с во- 
семью шестами, образующими небо, кото- 
рое вращается вокруг оси, воображаемой 
в виде ледяной горы Тисэ (Кайлас). Вер- 
шина горы проходит через центральное 
отверстие шатра, или неба. Сквозь это от- 
верстие солнце, луна, звёзды получают 
свой свет. 

Для пригималайской и восточной зон 
Тибета характерно представление о все- 
ленной в виде материка, плавающего в 
океане на спине огромной черепахи или 
рыбы, придавленной для большей устой- 
чивости горой, осью вселенной (у лепча — 
это гора Канченджунга), у основания ко- 
торой иногда находится змей Бегша. В 
Кхаме, который, по преданию находится 
над головой рыбы, — частые землетрясе- 
ния, объясняемые тем, что рыба, устав 
держать землю, вертит головой. С прихо- 
дом буддизма его система мироустройства 
с материками и горой Меру как гравита- 
ционным центром легко наложилась на 
систему мифологических представлений 
тибетцев о мироустройстве и практически 
поглотила их настолько, что вошла в 
фольклор (см. Масанг). В бонском мифе 


после двойственного существования воз- 
никает «лха бытия» , затем его сын — Кар- 
маюлдэ (его место обитания — середина 
неба, отверстие, через которое проходит 
мировая ось). Четыре сына «лха бытия» 
(«четыре брата лха») отправились в каче- 
стве лха на материки буддийской вселен- 
ной. От лха, ушедшего на Дзамбулинг 
(Джамбудвипа), появились «13 владык 
гурлха». Затем появились «Внешний лха, 
лха белого верха», «Средний лха белый 
свет», «Внутренний лха восемь гунг» (зе- 
нит); от их слюны, затянувшей небо, поя- 
вилось «маленькое белое облако с одним 
пиком», о котором говорится, что это 
«первому жчина» . 

Космогонические мифы в результате 
бонской и буддийской обработок обнару- 
живают сложное переплетение различ- 
ных версий, указывающих на длитель- 
ный процесс развития. По одним версиям, 
когда создавался мир, то сначала построи- 
ли кучу камней на белом леднике — лацэ 
(символ горных божеств — лха). По дру- 
гим, появлению группы «девяти богов 
войны» (далха) предшествовало создание 
мира: сначала возник белый цвет неба, по- 
том голубой цвет земли, вслед за этим соз- 
дали белую гору из ледника, наконец об- 
разовался внешний океан. В середине оке- 
ана появилось девять кожаных мешков, из 
которых в три приёма возникли различ- 
ные виды оружия, «Дедушка, сияющее 
облако», с шумом грома и блеском мол- 
нии. Затем появились отец «Дикий, кто 
насылает молнии», и мать Лумо — «Мор- 
ская раковина, хранительница» . Их дети 
— «девять богов войны, братьев и сестёр» . 

Вселенная, мир, человек, божества по- 
являются из яйца. По одной из версий, из 
небытия возникает белый свет, породив- 
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ший совершенное яйцо. «Оно было сияю- 
щим, оно было хорошим. У него не было 
ни рук, ни ног, ни головы, но было движе- 
ние; не было крыльев, но могло летать, не 
было рта, но голос исходил из него, могло 
разговаривать». После пяти месяцев яйцо 
раскололось и появился человек, которо- 
го на разных языках называли по-разно- 
му. Жил он на материке посреди океана, 
сидел на золотом троне. Лу приносили ему 
жертвы. Он упорядочил вселенную, регу- 
лировал течение времени, пригласил бо- 
гов защищать людей и покорять демонов. 
Однажды он прыгнул в океан и попал в се- 
ти рыбаков. С тех пор большие несчастья 
обрушились на людей. По другой версии, 
Емонгьелпо («царь — главное желание») 
— изначальное существо, без частей тела 
и органов чувств, но обладающее мыслью, 
явился прародителем первых людей на 
земле. Емонгьелпо разбил скорлупу «пер- 
вородного яйца» и вышел в мир с женой. 
У них было 18 сыновей и дочерей. Один из 
них — предок всех людей вокруг Тибета, 
другой — тибетский Мон, черноголовый, 
предок тибетцев. (Об антропоморфном 
происхождении вселенной см. Лу.) 

Следствием контактов тибетцев с жи- 
телями районов, находящихся к западу от 
Тибета, явилось проникновение иност- 
ранного влияния в мифологические пред- 
ставления тибетцев. Этот процесс соотно- 
сится с правлением царя Тригумцэнпо, с 
которым связывается оформление рели- 
гии бон, возникновение института испол- 
нителей обрядов шенов. Шены вверху 
должны почитать небо, внизу подавлять 
демонов дрэ, а в середине очищать очаг от 
грязи. Возможно, к этому периоду отно- 
сится формирование идеи светоносности 
божеств, этического противопоставления 
добра и зла; почитание Сириуса, с кото- 
рым связывается праздник воды; вторич- 
ное захоронение; почитание льва (льви- 
цы). 

Существуют мифы о демонах земли, 
так называемых си (упырях), понятия о 
которых связаны с глубокими слоями на- 
родных представлений. По одной из вер- 
сий, си возникли следующим образом. Су- 
ществовала страна си из девяти матери- 
ков, в замке из черепов появились си, не- 
бесные и земные. Затем появились мужс- 
кое и женское существа. От них произош- 
ли отец си по имени «Чёрная птица неба с 
перебитым крылом» и мать си по имени 
«Крылатая крыса (сурок?) земли», от их 
брака возникло 13 яиц бытия, из которых 
вылупилось 13 классов си. Си причиняют 
вред мужчинам, женщинам, особенно они 
опасны для детей, которые ещё не роди- 
лись. Живут они в земле и в местах захо- 
ронения, что указывает на тесную связь 
этого класса божеств с представлениями 
об умерших. 

С бонскими божествами бал связано 
представление о великанах (группа девя- 
ти богинь-великанш), карликах (четыре 
карлика — хранители сторон света), ору- 
жии великанов. Места обитания бал — пе- 
щеры. Возможно, бал имеют отношение к 
сохранности подземных сокровищ: же- 
лезный карлик охраняет юг, медный кар- 
лик — запад, бирюзовый — север, карлик 
из раковины — восток; девять богинь бал 
вылупились из «девяти последних яиц 
бытия». Девять яиц появились от пары 


небесных божеств, укатились в разные 
страны. Белое яйцо с белой скорлупой — 
страна лха, небо; яйцо с золотой скорлу- 
пой — страна сабдаг, земля; яйцо с желез- 
ной скорлупой — страна демонов дуд; яй- 
цо с бирюзовой скорлупой — страна лу; 
яйцо с хрустальной скорлупой — страна 
ньен; яйцо с медной скорлупой — страна 
син; каменное яйцо докатилось до страны 
духов гег, а с алмазной скорлупой — до 
страны чева. 

По мифологическим представлениям 
тибетцев, ко времени смерти Тригумцэн- 
по относится появление Шенраба, почита- 
ющегося как основатель религии бон. По 
одной версии, Шенраб родился в Олмолун- 
рин, стране Шаншун или Тагзиг (Иран, 
арабы); по второй версии, он родился на 
горе Ярлхашампо; по третьей — возник из 
утробы «Небесной матери, царицы Зени- 
та» . Шенраб в мифологических представ- 
лениях тибетцев выступает в трёх ипоста- 
сях: 1) Шенраб — эманация света, его бо- 
жество-покровитель — бог-жрец «Белый 
свет»; 2) Шенраб из рода Шен, в котором 
родился мальчик с ослиными ушами, ук- 
раденный злыми духами (дрэ) и пробыв- 
ший с ними 12(13) лет, странствуя по все- 
му Тибету; в 24 года (или в 26 лет) он вер- 
нулся к людям, стал их охранять от злых 
духов; 3) Шенраб-мибо — будда Шакья- 
муни, который для того, чтобы покорить 
бон в Шаншуне, выступил в облике Шен- 
раба, выполнил 12 действий бон; Шенраб 
отождествляется также с буддой Ак- 
шобхья. 

С проникновением в Тибет буддизма (7 
в.) формируется т. н. обращенный бон, 
для которого характерны прямые заимст- 
вования из буддизма. Но в мифологии об- 
ращенного бона основные характеристи- 
ки бонских божеств сохраняются: прост- 
ранство и свет (тройственная структура: 
намкха - пространство, барнанг - проме- 
жуточный свет, небесные тела, небо, саши 

- земля и подземный мир) и как следствие 

- основной символ - птица-кьюнг, гриф, 
дракон. Мифологический владыка - 
«Царь света» (одгъел); его манифестация 

- божество верхнего неба - «Путеводи- 
тель пространства», его также называют 
Кунтузанпо («Во всём прекрасный»), он 
же ади-будда первой тибетской буддийс- 
кой школы ньингмапа; его земная мани- 
фестация — Шенраб-мибо, аналог будды 
Шакьямуни, изображается в двух аспек- 
тах, спокойном и гневном, одет в голубые 
одежды, ведёт всех по пути Юндрун. Су- 
ществует предание о том, как Шенраб-ми- 
бо с восемью учениками летал по небу на 
колесе; «Бог шен, белый свет» соответст- 
вует Авалокитешваре, «земля Сатриг» 
(Сатриг Ерсан) - богиня-мать бон, соответ- 
ствует буддийской Праджня-парамите. 
Существуют также бонские аналоги буд- 
дийским проповедникам Падмасамбхаве 
(8 в.), Цзонхаве (14-15 вв., основатель шко- 
лы гэлукпа); бонский дхармапала, «за- 
щитник учения» — «Бог-тигр» - (таглха) - 
персонаж религиозного праздника цама. 

С превращением буддизма в государст- 
венную религию (при тибетском царе 
Сронцзангамбо, умер в 649) буддийская 
мифология стала главенствующей, и в 
систему буддийского миропредставления 
в Тибете были включены мотивы и сюже- 
ты местных верований. 


Тибет стал представляться в виде рас- 
простёртого тела горной ведьмы (браг 
сринмо). В буддийской обработке версия о 
происхождении тибетцев от обезьяны 
приобрела следующий характер: обезьяна 

— воплощение бодхисатвы Авалокитеш- 
вары, ведьма становится воплощением 
Шри-дэви (тибет. Лхамо). От их брака ро- 
дилось шесть обезьян, принадлежащих 
шести регионам сансары: нарака (обита- 
тели ада), прета, животные, люди, асуры, 
боги. Всё злое и коварное — от потомства 
Шри-дэви, всё светлое и благостное — от 
Авалокитешвары. По другой версии, ти- 
бетцы — потомки Ру пати, одного из пан- 
давов, который потерпел поражение, бе- 
жал, переодевшись женщиной, в Снеж- 
ные горы (Тибет). Буддийская версия 
представляет Ньятицэнпо как владыку, 
ведущего свой род от царских родов Ин- 
дии, со времён будды Шакьямуни. В Ин- 
дии у царя страны Вайшали — Удаяны 
родился сын с чудесными признаками. 
Решив, что это дурные признаки, цареви- 
ча положили в медный ящик и пустили 
вниз по реке. Ребёнка выловил крестья- 
нин, вырастил и сказал ему о его царском 
рождении. Царевич скрылся в Снежных 
горах. Он достиг Ролцэ, «Звучащей го- 
ры», в снежной цепи Ярлхашампо, в Яр- 
лунге. Там его встретили 12 человек, ко- 
торые приносили жертву местному боже- 
ству. Они увидели царевича и спросили: 
«Кто ты и откуда ты?». «Я — владыка», 

— ответил он и указал пальцем на небо. 
Думая, что он сошёл с неба, они избрали 
его царём. 

Включение в буддийский пантеон 
главных божеств Тибета связывается с 
именем буддийского проповедника Пад- 
масамбхавы, приглашённого в 8 в. в Ти- 
бет. По тибетскому мифу, горные божест- 
ва лха — Ярлхашампо, Ньянчентханлха 
пытались остановить Падмасамбхаву, 
воплотившись в огромного белого яка, на- 
сылающего непогоду, и белую змею, вы- 
тянувшуюся и преградившую дорогу, как 
горная цепь. Горная богиня превратила 
своё тело в две качающиеся скалы и пыта- 
лась обрушиться на Падмасамбхаву. 

С приходом буддизма появилось предс- 
тавление об аде и его хозяине Яме (у ти- 
бетцев — Шиндже — владыка смерти), су- 
дье умерших Дхармарадже (у тибетцев — 
Чойгьел, царь закона, эпитет царя Тис- 
рондэцана). Он находится в центре, дер- 
жит в руках «зеркало кармы», в котором 
видны поступки всех умерших. Справа и 
слева от него демоны, один с весами, на 
которых определяется мера содеянного в 
прошлой жизни, другой с костями, бро- 
сив которые, определяют судьбу умерше- 
го и ад, ему предназначенный. Яму сопро- 
вождает его сестра Ями со свитой из тан- 
цующих скелетов, трупов и ведьм, его 
спутница Лхамо (Кали), такого же ужасно- 
го вида, едет верхом на муле. Лхамо в древ- 
ней тибетской мифологии - «прабабушка, 
царица зенита неба» (А-рйуі-^пат-^уі- 
§ип-г^уа1), в её свиту входят четыре боги- 
ни времён года. Яме и его спутникам про- 
тивостоит Ямантака (тибет. Шинджешед, 
«Победитель смерти»), гневная ипостась 
бодхисатвы Манджушри. 

К двум представлениям о судьбах 
умерших добавляется третье — бардо. В 
упрощённом виде — это состояние, в кото- 
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ром находится в течение 49 дней после 
смерти л а, «жизненная сила умершего». 
Ла святых после смерти по пятицветной 
радуге уходит в небо, у простых людей мо- 
нах посредством специального обряда вы- 
водит ла через родничок. Монах объясня- 
ет умирающему видения бардо: освобож- 
дение от сансары возможно в первый мо- 
мент при появлении изначального света, 
далее появляются благостные божества 
(дхьяни-будды, см. в ст. Будда), затем 
гневные божества (свирепые ипостаси 
благостных божеств, см. Идам), далее да- 
кини, божества-хранители, Яма и его сви- 
та. Путь лежит среди гнева, страсти, глу- 
пости до тех пор, пока не будут пройдены 
все шесть регионов сансары. Сансара име- 
ет трёхчленную структуру: небо — место 
пребывания лха (богов), верх земли — лю- 
ди, асуры, животные, прета, низ земли — 
нарака, обитатели ада. Не все умершие в 
состоянии проделать этот путь до конца и 
соответственно рождаются там, где оста- 
новились. Трудный и долгий путь подме- 
няется рождением в Дебачане (см. Сукха- 
вати), местопребывании будды Амитабхи. 
Представление о ла в тибетском буддизме 
сохранило своё первоначальное значение. 
Существует ла великих святых (лари), 
пребывающих в конкретной горе. Счита- 
ется, что три холма, на которых стоит 
Лхаса, — это лари буддийских покровите- 
лей Тибета. Холм Марпори, на котором 
стоит Потала, место обитания далай-ла- 
мы, — это лари бодхисатвы Авалокитеш- 
вары, чьим воплощением считается да- 
лай-лама. Холм Чагпори — лари бодхи- 
сатвы Ваджрапани, холм Понгвари — ла- 
ри бодхисатвы Манджушри. 

Е. Д. Огнева. 

ТИГР. В мифопоэтических представлени- 
ях (прежде всего в ареале от Средней Азии 
на северо-западе до Китая и Индокитая на 
юго-востоке) Т. часто выступает как царь 
зверей и хозяин леса. В Юго-Восточной 
Азии Т. известен и как дух гор и пещер 
(ср. Хосин в корейской мифологии, часто 
ассоциируемый с духом гор сансин). В Ки- 
тае Т. почитался не только как царь зве- 


Юноша, побеждающий тигра - символ 
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рей, но и как гроза демонов, в частности 
приносящих болезни. Великие маги, вы- 
ступающие как устрашители демонов, 
как правило, изображаются восседающи- 
ми на Т. Особые обряды связывались с 
представлением об огромной жизненной 
силе Т. Каракалпакские женщины счита- 
ли, что избавление от бесплодия может 
быть достигнуто вкушением кусочка мяса 
Т., поклонением его следам, прыганьем 
через шкуру Т.; узбекские женщины ок- 
ружали особым почтением охотника, 
убившего Т., ит. п. Представления о Т., 
известные из подобных ритуалов, находят 
дополнительные аргументы в архаичных 
мифоритуальных традициях, когда речь 
идёт о сфере плодородия, особой жизнен- 
ной силе, страсти. В этой связи приобрета- 
ет особое значение образ малоазийской бо- 
гини плодородия с двумя леопардами или 
с леопардом и львом в хатто-хеттской ми- 
фологической традиции; дальнейшей 
трансформацией этой темы, возможно, 
является и образ героя в шкуре леопарда, 
льва или Т. (ср. тигровую шкуру как атри- 
бут Диониса, Вакха, буддийского Дхарма- 
палы и др.). Связь Т. с женским божест- 
вом можно видеть в том, что в более позд- 
нем индуистском пантеоне тигрица соот- 
носится с ездовым животным (вахана) 
шакти Махадевы. С Т. связана и богиня 
Иштар, а владычица Запада Си-ван-му на 
основании архаичных китайских источ- 
ников восстанавливается как зооморфное 
существо с тигриными чертами. 

Особое положение Т. отражено и в ши- 
роко распространённых представлениях 
об их связи с человеком. Некоторые наро- 
ды Малайи верят, что Т., подобно людям, 
образуют своего рода социальную общ- 
ность: они живут в собственных городах 
или деревнях. Нивхи считали Т. особой 
породой людей (т. н. «люди-тигры» или 
«лесные тигры»); считалось, что Т. не 
только нельзя убивать, но ему нужно ока- 
зывать знаки особого почтения: кланять- 
ся при встрече с ним, обращаться с му- 
сульманским приветствием «ас-салям- 
алейкум». Целый этикет обращения с Т. 
выработан на Суматре, где различают, что 
в поведении человека нравится Т. и что 
вызывает с его стороны грозную реакцию. 
В горных районах Бенгалии охотник, 
убив Т. -убийцу, кладёт на его тело своё 
оружие и обращается к богу с объяснени- 
ем мотивов этого убийства. Нередко Т. 
рассматривают как доброжелательное 
животное, которое может помогать лю- 
дям. Так, киргизские шаманы во время 
камлания обращались с просьбой о помо- 
щи к белому Т. Связь Т. с человеком объ- 
ясняется в ряде традиций двояко: с одной 
стороны, способностью Т. превращаться в 
человека или (чаще) способностью обора- 
чиваться Т. (образ Т. -оборотня), с другой 
стороны, что от Т. или от брака женщины 
с Т. ведут своё происхождение многие 
племена. Есть все основания говорить о Т. 
как о тотемическом животном (ср. совре- 
менные «тигриные» названия отдельных 
родов у индийских племён, наименования 
типа «человек-тигр», тигр или «тигри- 
ные» имена, как обозначение высшего ге- 
ройства). Следы трансформированной то- 
темической классификационной системы 
можно видеть в ряде более поздних спеку- 
лятивных таксономии, где выступает и 
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образ Т. (таково, напр., соотнесение бело- 
го Т. с западом, осенью и землёй в Китае и 
Японии; иногда с образом Т. соотносится 
особый месяц; в Китае один из пяти звёзд- 
ных дворцов был связан с Байху, белым 
Т., символизирующим долголетие). В 
христианстве Т. — эмблема Христа (тиг- 
рица иногда рассматривается как эмбле- 
ма христианства). Образ дракона на Т. со- 
относится в Юго-Восточной Азии с небом 
и землёй. Тигр в бамбуковой роще в 
японской традиции символизирует одер- 
жимое злом человечество в повседневном 
мире. 

В. Н. Топоров. 

ТИДЕЙ (Тнбенд), в греческой мифологии 
сын Ойнея, царя Этолии, отец Диомеда. 
Вследствие совершённого им убийства 
(возможно, невольного) одного из родст- 
венников Т. вынужден бежать из дому. Он 
находит убежище и получает очищение у 
Адраста, царя Аргоса, к которому в это же 
время прибывает изгнанный из Фив По- 
линик. Согласно версии, встречающейся 
у Еврипида (8ирр1. 131-150; Рйоеп. 408- 
423), между Т. и Полиником возникает 
ссора. Адраст, застигнув противников с 
оружием в руках, мирит их и выдаёт за 
них замуж двух своих дочерей. Т. стано- 
вится участником похода семерых против 
Фив. «Илиада» рассказывает о каком-то 
посольстве Т. в Фивы, во время которого 
он побеждает в состязании многих кад- 
мейцев, а при возвращении подвергается 
нападению из засады 50 фиванцев и всех, 
кроме одного, убивает (IV 382-399; V 
801-807). Идёт ли речь о попытке семе- 
рых уладить дело миром до выступления 
в поход или уже перед началом штурма, 
неясно. Вероятно, к этому эпизоду отно- 
сится также убийство Т. Исмены у город- 
ского колодца. Древняя традиция изобра- 
жает Т. человеком невысокого роста, под- 
чёркивает его воинственный пыл и дикую 
свирепость. Он не желает слушать ника- 
ких уговоров Амфиарая, предостерегаю- 
щего вождей от битвы, и рвётся в бой 
(Аезсйуі. 8ер1. 377-394). В решающем 
сражении фиванский полководец Мела- 
нипп смертельно ранит Т., но тот перед 
смертью успевает убить противника; за- 
тем Т. раскалывает голову Меланиппа и 
высасывает из черепа мозги. При виде 
этого акта жестокости Афина, обещавшая 
своему любимцу Т. бессмертие, в негодо- 
вании покидает его (Ароііосі. III 6, 8). 

В. Н. Ярхо. 

ТИ ЛОТТ АМА [др.-инд. ТіІоНата, «пре- 
восходная в (каждой своей) частице»], в 
индуистской мифологии одна из апсар. 
По одним мифам, Т. сначала была женой 
брахмана, но за купание в неположенное 
время в следующем рождении стала апса- 
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рой. По другим мифам, её сотворил из 
драгоценных камней Вишвакарман (или 
Брахма), чтобы она соблазнила асуров 
Сунду и Упасунду. Т. была столь прекрас- 
на, что, когда она впервые обходила со- 
брание богов, Шива, любуясь ею, сделал- 
ся четырёхликим, а у Индры проступила 
на теле тысяча глаз (Мбх. I 203, 20-27). 

ТИЛЬМУН, Дильмун (шумер.), в шуме- 
ро-аккадской мифологии счастливый, 
блаженный остров (идентифицируется с 
Бахрейнскими островами). Т. - место дей- 
ствия одного из древнейших шумерских 
мифов об Энки и Нинхурсаг, там же посе- 
лён после потопа Зиусудра. На Т. восхо- 
дит солнце; Т. — первозданная страна, где 
не было змей, скорпионов, львов, диких 
собак и волков; Т. — «чистая», «непороч- 
ная», «светлая» страна, «страна живых», 
не знающая ни болезней, ни смерти. Но 
здесь не было пресной воды, которую бог 
солнца Уту доставляет по приказу бога Эн- 
ки с земли. После этого богиня-мать Нин- 
хурсаг выращивает здесь восемь чудес- 
ных растений (подробнее изложение мифа 
см. в ст. Нинхурсаг). Хотя Т. предстаёт 
скорее божественным, чем человеческим, 
раем, его характеристика содержит мно- 
гочисленные параллели с библейским по- 
вествованием об Эдеме (ср., напр., ороше- 
ние Т. с земли и Быт. 2,6: «Но пар подни- 
мался с земли и орошал всё лицо земли»). 
К острову Т. имела отношение богиня-це- 
лительница Нининсина (её храм в городе 
У ре назывался «дом Тильмуна»). Главные 
боги Т. — Энзак и Мескидак (по мифу об 


Энки и Нинхурсаг). В одном из аккадских 
списков Энзак назван «Набу острова 
Тильмун», а богиня Лахамун — «Царпа- 
ниту острова Тильмун» . 

В. А. 

ТИН, Тиния, Тина, в этрусской мифоло- 
гии бог неба, громовержец, повелевавший 
тремя пучками молний. На этрусских зер- 
калах Т. изображён в сценах рождения 
Менрвы, в любовной сцене с Уни, в каче- 
стве арбитра в спорах между Турмс и Ал- 
лу, Лазой и Марис. Иногда изображался 
безбородым юношей, подобно Зевсу-ре- 
бёнку и юноше у древних критян. Вместе 
с Уни и Менрвой составлял триаду богов, 
которая соответствовала римской триаде 
(Юпитер — Юнона — Минерва). 

А. Н. 

ТИНДАРЕЙ (Тцѵбареюд), в греческой ми- 
фологии царь Спарты, супруг Леды. Его 
отцом называют спартанского царя Ойба- 
ла или мессенского героя Периера, ма- 
терью — наяду Батию или дочь Персея 
Горгофону (Раиз. 111 1, 4; Ароііосі. I 9, 5; III 
10, 3-4). Изгнанный своим (возможно, 
сводным) братом Гиппокоонтом из Спар- 
ты, Т. бежал в Этолию к царю Фестию, по- 
мог ему в отражении воинственных сосе- 
дей и получил в награду руку его дочери 
Леды. Когда Геракл, оскорблённый Гип- 
покоонтом, убил его вместе с сыновьями, 
спартанский трон был возвращён Т. От 
брака с Ледой Т. имел, кроме других де- 
тей, двух сыновей-близнецов Диоскуров 
(Полидевка и Кастора), а также дочерей 
Клитеместру и Елену (но, по более распро- 
странённому мифу, Елена и Полидевк 
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считались детьми Леды и Зевса). По сове- 
ту Одиссея Т. «связал» всех женихов, до- 
бивавшихся руки Елены, совместной 
клятвой — защищать в случае необходи- 
мости честь её будущего супруга (Нез. 1г§. 
204, 78-85; Ароііосі. III 10, 5-9). Впослед- 
ствии это дало Менелаю, мужу Елены, 
возможность привлечь их к Троянскому 
походу. После гибели и обожествления 
Диоскуров Т. передал царский престол 
Менелаю (Ароііосі. III 11, 2; еріѣ. II 16). В 
трагедии Еврипида «Орест» Т. выступает 
обвинителем Ореста, убившего Клитеме- 
стру (470-629). 

В. Я. 

ТИННИТ (Іпі), Танит, в западно-семит- 
ской мифологии одно из верховных бо- 
жеств карфагенского пантеона, богиня- 
дева. Почиталась в паре с Баал-Хаммо- 
ном, возможно, как его супруга. Очевид- 
но, богиня луны или неба, плодородия, по- 
дательница животворной росы, покрови- 
тельница деторождения; видимо, высту- 
пала также как богиня-охотница. Симво- 
лами Т. были полумесяц, голубь и египет- 
ский иероглиф жизни (ангх); позднее она 
изображалась в виде крылатой женщины 
с лунным диском в руках, прижатых к 
груди. В эллинистический период отож- 
дествлялась с Юноной, Афродитой Ура- 
нией и Артемидой. Наиболее частый эпи- 
тет Т. - «украшение (лик) Баала»; имено- 
валась также «небесная дева», «небесная 
Юнона», реже - «великая мать». Вероят- 
но, на мифологию Т. повлияли представ- 
ления об Асират и Астарте (ср. отождест- 
вление Астарты с Юноной; она, однако, 
почиталась в Карфагене наряду с Т.), от- 
части Анат. Не исключено также, что с 
культом Т. слился культ Дидоны, основа- 
тельницы Карфагена. В теофорных име- 
нах часто встречается сочетание Циди- 
Тиннит, очевидно, имя одной из ипоста- 
сей Т., с чертами Цида. Храм Т. находил- 
ся на месте первого поселения карфагенян 
(между Бирсой и восточной гаванью), 

И. Ш. 

ТИР, в армянской мифологии бог пись- 
менности, наук и искусств, писец бога 
Арамазда, прорицатель судьбы. Автор 5 в. 
Агатангехос называет Т. учителем жре- 
ческой мудрости. Т. внушал сны людям и 
тем открывал им их будущее. В храме Т. 
(между городами Вагаршапатом и Арта- 
шатом) жрецы толковали эти сны, там же 
обучали наукам и искусствам. По-види- 
мому, Т. считался также и проводником 
душ в подземное царство. В эллинисти- 
ческую эпоху Т. отождествлялся с Апол- 
лоном. Арташес I (2 в. до н. э.), основав го- 
род Арташат, ставший столицей Великой 
Армении, перенёс сюда из культового 
центра Багаран статую Т. (Аполлона). 

Следы культа Т. обнаруживаются в 
именах Тиридат («дар Т.»), Тиран [«рож- 
дённый (происходящий) от Т.»], Тирайр 
(«человек Т.») и др. Вероятно, к имени Т. 
восходит название четвёртого месяца 
древнеармянского календаря — трэ. 

С. Б. А. 

ТИРЕСИЙ (Тгіргстіад), в греческой мифо- 
логии сын нимфы Харикло, потомок 
спартов, фиванский прорицатель. По од- 
ной из версий, изложенной в гимне Кал- 
лимаха «На омовение Паллады», Т., буду- 
чи юношей, случайно увидел Афину обна- 
женной во время её купания и был за это 
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ослеплён богиней, но затем по просьбе Ха- 
рикло Афина возместила Т. потерю зре- 
ния даром прорицания. По другой версии, 
Т., увидев спаривающихся змей, ударил 
их палкой, и за это был превращен в жен- 
щину; вновь стать мужчиной ему удалось 
только после того, как спустя семь лет он 
снова подстерёг двух змей в том же состо- 
янии (Оѵіб. Меѣ. VII 326-327) и ударил их 
(Ароііосі. III 6, 7). Поэтому, когда между 
Зевсом и Герой возник спор о том, какая 
из двух сторон получает большее наслаж- 
дение при половом общении, они попроси- 
ли Т. рассудить их, так как он знает свой- 
ства обоих полов. Т. ответил, что наслаж- 
дение, испытываемое женщиной, в девять 
раз превышает ощущения мужчины, и за 
это был ослеплён разгневанной Герой, а 
Зевс наделил его даром прорицания и про- 
должительностью жизни, в семь раз пре- 
вышающей обычную (Нез. Іг§. 275, 276). 
Существенна роль престарелого Т. как 
прорицателя в «Царе Эдипе» и «Антиго- 
не» Софокла, в «Финикиянках» Еврипи- 
да. Т. не утратил пророческих способнос- 
тей и после смерти, настигшей его при 
бегстве из Фив во время похода эпигонов 
(Ароііосі. III 7, 3); Одиссей спускается в 
подземный мир, чтобы услышать от Т. 
предсказание о своём будущем (Нош. Об. 
XI 90-139). 

В. Я. 

ТИРТХ АНКАРА (санскр. ѣігЫіаткага, на 
языке ардхамагади ѣіШіа&ага, букв, «соз- 
датель брода», в позднейшей интерпрета- 
ции «создатель церкви»), в джайнской 
мифологии титул вероучителей джайниз- 
ма, основных персонажей мифо-истори- 
ческого комплекса. За каждый полуобо- 
рот колеса времени в кармовых землях 
(землях, где кормятся трудом и где дейст- 
вует закон кармы) появляются 24 Т. Пять 
благих моментов в жизни Т. (зачатие, 
рождение, уход от мира, обретение абсо- 
лютного знания и конечное освобожде- 
ние) происходят всегда (кроме жизни Ма- 
хавиры) под одним лунным созвездием 
(накшатра) и сопровождаются чудесными 


явлениями. Матери Т. при зачатии видят 
14 (у шветамбаров) и 16 (у дигамбаров) ве- 
щих снов. Новорождённого Т. боги заби- 
рают у матери, погрузив её в глубокий сон 
и подложив ей копию ребёнка, и уносят 
на гору Мандару, где совершается церемо- 
ния посвящения Т. Наиболее подробно в 
джайнской литературе описывается жи- 
тие Махавиры. Жития остальных Т., как 
правило, изображаются по той же схеме. 

О. Ф. Волкова. 

ТИСАМЕН (Тіоацеѵод), в греческой мифо- 
логии: 1) сын Ореста и Гермионы (вари- 
ант: Эригоны), правивший в Спарте и уби- 
тый в борьбе с Геракл идами (Ароііоб. II 8, 
2-3). По другой версии, Гераклиды изгна- 


Ришабха - первый из тиртханкаров. 
Кхаджурахо, Индия. 



ли Т. из Аргоса и Спарты, и он просил 
приюта у ионян, которые ему отказали в 
этом, боясь, что он подчинит их своей 
власти. В сражении с ионянами Т. был 
убит (Раиз. VII 1, 7-8); 2) сын Ферсандра 
(Терсандра) и Демонассы, дочери Амфиа- 
рая; внук Полиника и правнук царя Эди- 
па. Т. царствовал в Фивах (Раиз. IX 5, 15). 

А. Т.-Г. 

ТИСИФОНА (Теіаісрбѵгі), в греческой ми- 
фологии: 1) одна из эриний. Т. крылата, 
волосы её перевиты змеями. В тартаре Т. 
бьёт бичом преступников и устрашает их 
змеями, полная мстительного гнева 
(Ѵег§. Аеп. VI 570-572). Существует пре- 
дание о любви Т. к царю Киферону. Когда 
Киферон отверг её любовь, Т. умертвила 
его своим змеиным волосом (Ріиі. Бе Ниѵ. 
еі шопѣ, потіп II 2); 2) в трагедии Еврипи- 
да «Алкмеон в Коринфе» Т. — дочь Алк- 
меона, рождённая Манто. Вместе с братом 
была отдана отцом на воспитание корин- 
фскому царю Креонту. Она выросла такой 
красивой, что жена Креонта, опасаясь, 
как бы её супруг не сделал Т. своей женой, 
продала её в рабство. Алкмеон купил Т., 
не подозревая, что это — его дочь; лишь 
позднее, когда он явился в Коринф за сво- 
ими детьми, он узнал истину (Ароііоб. III 
7, 7). 

А. Т.-Г. 

ТИТАНЫ (Тітаѵгд), в греческой мифоло- 
гии боги первого поколения, рождённые 
землёй Геей и небом Ураном; их шесть 
братьев (Океан, Кой, Крий, Гиперион, 
Напет, Кронос) и шесть сестёр-титанид 
(Тефида, Феба, Мнемосина, Тейя, Феми- 
да, Рея), вступивших в брак между собой 
и породивших новое поколение богов: 
Прометей, Гелиос, музы, Лето и др. (Нез. 
Тйео^. 132-138). Имя Т., связанное, воз- 
можно, с солнечным жаром или владыче- 
ством, догреческого происхождения. 
Младший из Т. Кронос по наущению ма- 
тери Геи серпом оскопил Урана, чтобы 
прекратить его бесконечную плодови- 
тость (154-182), и занял место верховного 
бога среди Т. Родившемуся от Кроноса и 
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Реи Зевсу, в свою очередь, было суждено 
лишить власти отца и стать во главе ново- 
го поколения богов — олимпийцев (453- 
457). Т. (кроме Океана) выступили с Оф- 
рийской горы; боги, рождённые Кроносом 
и Реей, — с Олимпа (отсюда их название 
олимпийцы); сражение (титаномахия) 
между Т. и олимпийцами длилось десять 
лет, пока на помощь Зевсу не пришли сто- 
рукие. Побеждённые Т. были низринуты 
в тартар, где их стражами стали сторукие 
(629-735). 

Т. — архаические боги, олицетворяв- 
шие стихии природы со всеми её катастро- 
фами. Т. не ведают разумности, упорядо- 
ченности и меры, их орудие — грубая си- 
ла. Поэтому они не слушают советов Про- 
метея и Геи-Фемиды, чтобы хитростью 
поладить с Зевсом (Аезсйуі. Ргот. 199- 
213). Первобытная дикость Т. уступает 
место героизму и мудрой гармонии космо- 
са олимпийского периода греческой ми- 
фологии; в этом процессе отразилась борь- 
ба догреческих богов балканского суб- 
страта с новыми богами вторгшихся с се- 
вера греческих племён. 

А. Ф. Лосев. 

титий (йтобе), в греческой мифологии 
великан, рождённый Зевсом и Эларой, до- 
черью Орхомена (сына Миния, родона- 
чальника племени миниев) или Миния 
(Ароііой. I 4, 1; вариант: Т. — сын Геи, 
Нош. Ой. XI 576). Т. — хтонического про- 
исхождения: рождён в недрах земли, куда 


Тифон. Терракота. Ок. 500 до н. э. 
Рим, Музей виллы Джулия. 



Аполлон убивает 
Тития, справа - его 
матъ Гея. Роспись на 
дне краснофигурного 
килика «художника 
Пенфесилеи». 

Ок. 450 до н. э. 
Мюнхен, Музей 
античного приклад- 
ного искусства. 

Трёхглавый Тифон. 
Скульптура с фрон- 
тона храма Афины 
на Афинском акро- 
поле. Известняк. 
Ок. 570 до н. э. Афины, 
музей Акрополя. 



Зевс скрыл от гнева ревнивой Геры свою 
возлюбленную. Позднее мстительная Ге- 
ра внушила Т. страсть к любимой Зевсом 
Лето; великан пытался ею овладеть, но де- 
ти Лето Аполлон и Артемида пронзили Т. 
из лука (Ароііой. I 4, 1, Ароіі. Шюй. I 761 
и схолии к нему). По другому варианту, за 
попытку Т. обесчестить Лето Зевс поразил 
его молнией и низверг в аид. Там два кор- 
шуна терзают печень распростёртого Т. 
(Нош. Ой. XI 576-580). 

А. Т.-Г. 

ТИТОН, Тифон (ТіѲшѵод), в греческой ми- 
фологии божество света, первоначально 
собственно «полдень» (8с1ю1. Ьусорйг. 
18), «начало конца дня» (8с1ю1. Нош. Ой. 
V 1) и даже «свет, но уже погасший» 
(Нош. Ой. V 1). Т. — сын (вариант: брат) 
Лаомедонта (Нош. II. XX 237), брат Приа- 
ма, отец Мемнона и Фаэтона, супруг (ва- 
риант: сын; Ароііой. III 14, 3) Эос (Нош. II. 
XI 1; Нез. Тйео§. 984 след.; Ѵег§. Оеог&. I 
447), которая, полюбив Т., унесла его к се- 
бе, попросив для него у Зевса бессмертие, 
но забыла о вечной молодости (Нутп. 
Нот. IV 220 — 224); хотя Эос и давала Т. 
нектар и амбросию (IV 232), он состарился 
(ср. поговорку «пережить Т.») и сделался 
сверчком. 

Г. Гусейнов. 

ТИФОН (ТнсрсЬѵ), в греческой мифологии 
чудовищный сын земли Геи и Тартара 
(Нез. Тйеоё. 820-822; Ароііой. I 6, 3). По 
другой версии, Т. рождён Герой, ударив- 
шей рукой о землю, когда она решила в 
отместку Зевсу, родившему Афину, тоже 
самостоятельно произвести на свет потом- 
ство. Гера отдала Т. на воспитание Пифо- 
ну, убитому затем Аполлоном (Нутп. 
Нот. II 127-177). Т. — дикое, хтоничес- 
кое тератоморфное существо: у него сотня 
драконьих голов, часть туловища до бёдер 
— человеческая. Ниже бёдер вместо ног у 
Т. — извивающиеся кольца змей. Тело по- 
крыто перьями. Он бородат и волосат 
(Ароііой. 16,3). Каждая из глоток Т. изда- 
ёт дикие голоса быков, львов, псов (Нез. 
Тйео§. 829-835). Т. мог бы стать влады- 
кой мира, если бы Зевс не вступил с ним в 
борьбу: он испепелил Т. молниями, пора- 
зил его перунами и забросил его в тартар 
(837-868). По другой версии мифа, победа 
далась Зевсу с огромным трудом: Т. охва- 
тил Зевса кольцами змей, перерезал ему 
сухожилия, запер его в Корикийской пе- 
щере в Киликии, где Зевса стерегла дра- 
коница Дельфина. Но Гермес и Эгипан 
выкрали спрятанные в пещере сухожи- 
лия Зевса, вставили их ему, и он, обретя 


снова силу, стал преследовать Т. Мойры 
обманули Т., убедив его отведать т. н. од- 
нодневные плоды (ядовитое растение «од- 
нодневка»), якобы для увеличения силы 
(Ароііой. I 6, 3). Зевс навалил на Т. огром- 
ную гору Этна в Сицилии, и оттуда Т. из- 
рыгает пламя (Аезііуі. Ргот. 365-372). Т. 
и Эхидна породили многих чудовищ (со- 
баку Орфа, пса Кербера, лернейскую гид- 
ру, химеру, Нез. Тйео§. 306-325). Т. отно- 
сится к наступательным силам земли, его 
участь, как и других чудовищ, предреше- 
на в борьбе олимпийцев с хтонизмом. 

А. Ф. Лосев. 

ТИХЕ, Тиха(Т0хл, «случайность», то, что 
выпало по жребию), в греческой мифоло- 
гии божество случая; не встречается в 
классической мифологии, выдвинуто в 
эпоху эллинизма как сознательное проти- 
вопоставление древнему представлению о 
неизменной судьбе. Т. символизирует из- 
менчивость мира, его неустойчивость и 
случайность любого факта личной и обще- 
ственной жизни. Имя Т., океаниды и 
спутницы Персефоны, впервые встречает- 
ся в гомеровском гимне к Деметре (V 420), 
но этот персонаж не имеет ничего общего с 
богиней Т. У Архилоха (1г§. 8 Біеі) Т. на- 
ходится рядом с Мойрой; у Пиндара она 
— дочь Зевса (Ріпй. 01. XII) и тоже близка 


Тихэ Антиохийская. Римская мраморная 
копия бронзовой скульптуры Эвтихидеса. 
Рим, Ватиканские музеи. 
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Тихэ ( богиня случая ) с младенцем Плупгосом 
( богатством ). 2 в. Стамбульский 
археологический музей. 


мойрам (Раиз. VII 26, 8). Т. персонифици- 
руется в драмах Еврипида и выступает 
важной движущей силой в эллинистичес- 
кой драме. 

А. Т.-Г. 

ТИШПАК, бог неизвестного происхожде- 
ния, вошедший в аккадский пантеон (воз- 
можно, это эламская форма Тешуба, хур- 
ритского бога бури). Бог-покровитель го- 
рода Эшнунны, которого в старовавилон- 
ский период заменяет Ниназу. Аккадский 
эпитет «предводитель войск» недостато- 
чен для того, чтобы считать его богом вой- 
ны, хотя такой аспект типичен для бога 
бури. В аккадском мифе о чудовище Лаб- 
бу Т. — его победитель. 

Б. А 

ТИШТРЙА [авест., восходит к индоевро- 
пейскому *'Ьгі-8'Ьгііо8, «относящийся к 
созвездию из трёх светил» (имеется в виду 
пояс Ориона)], в иранской мифологии (в 
«Младшей Авесте») божество, олицетворе- 
ние звезды Сириус, предводитель всех со- 
звездий ночного неба. Образ Т. восходит к 
эпохе индоиранской общности: ср. ведий- 
ский Тишья. Теофорные имена, содержа- 
щие имя Т., известны с раннеахеменидс- 
кого времени. Эпитет Т. аигиза переводят 
либо как «белый», либо как «красный». 
Т. посвящен т. н. «Тир-яшт» («Яшт» 
VIII). Главная функция Т. — низведение 
на иссушенную летним зноем землю бла- 
годетельных вод (из иных индоевропейс- 
ких традиций греческая, напротив, при- 
писывает влиянию Сириуса наступление 
пагубной засухи, а римская — гибельное 
наводнение на озере Альбано, в чём обна- 
руживают соответствия как с греческим, 
так и с индоиранским божеством). Как и 
древнеиндийский Тишья, Т. почитался 
как стрелок, он способен принимать раз- 
личные облики (юноша, златорогий бык, 
белый конь). Лук Т. (или его воплощения 
— им, видимо, был стрелок Эрехша, VIII 
6, 37-38) являлся орудием судьбы. Т. по- 
клонялся Ахурамазда (VIII 25). Т. пора- 
жает падающие звёзды — колдуний-паи- 
рика. Центральный эпизод «Тир-яшта» 
посвящен поединку Т. с демоном засухи 
Апаошей. Т. сражается в облике прекрас- 
ного белого коня с жёлтыми ушами и зо- 
лотыми удилами, а Апаоша — безобразно- 
го чёрного коня с облезлыми ушами, спи- 
ной и хвостом. После трёх суток битвы 
Апаоша изгоняет Т. из озера Ворукаша. 
Тогда Т. обращается за помощью к Ахура- 
мазде, который даёт ему силу десяти ко- 


ней, верблюдов, быков, гор и рек. Бой 
вновь разгорается, и Т. побеждает. Воды 
освобождаются, и начинается дождь. (Ср. 
общеиндоевропейский мифологический 
сюжет освобождения мировых вод в ре- 
зультате поединка бога-громовержца с де- 
моническим противником; видимо, обще- 
индоевропейский характер носит и связь 
лошади с водой; ср., например, коней По- 
сейдона.) Существует гипотеза о влиянии 
на мифы о Т. египетской и месопотамской 
традиций (ср. египетское олицетворение 
Сириуса — Сопдет, божество чистой воды 
и наводнений; в Двуречье зодиакальный 
знак начала сезона дождей — человек- 
скорпион с луком). 

Л. А. Лелеков. 

ТИШЬЯ (др.-инд. Тізуа), в древнеиндийс- 
кой мифологии название звезды Сириус и 
некоего персонажа, видимо, божественно- 
го стрелка. Дважды упоминается в «Риг- 
веде». Название Т. связывается и с кали- 
югой (см. Юга). Ведийский Т. восходит к 
индоевропейскому *1гі-8Ігііоз, т. е. «отно- 
сящийся к созвездию из трёх светил», и 
может быть сопоставлен с авестийским 
Тиштрйа. 

Б. Т. 

ТКАШИ-МАПА, в грузинской мифоло- 
гии лесная царица, владычица диких жи- 
вотных. По народным представлениям, Т. 
— златовласая (иногда черноволосая) кра- 
савица, живущая в лесу. От неё зависит 
удача охотников. Т. вступает в тайную лю- 
бовную связь с охотником; в случае раз- 
глашения тайны она насылает на своего 
избранника гибель (иногда превращает в 
камень), а на его семью - разорение. Люб- 
ви Т. домогается Очокочи, от насилия ко- 
торого она погибает (либо спасается при 
содействии охотника). Ряд исследовате- 
лей сближает образ Т. с образами Дали и 
безымянной «лесной женщины», дейст- 
вующей в преданиях, быличках и риту- 
альных песнях, записанных в различных 
районах Грузии. 

А. В. Цанава. 

ТЛАЛОК («заставляющий расти»), в ми- 
фологии ацтеков бог дождя и грома, пове- 
литель всех съедобных растений; у майя - 
Чак, у тотонаков — Тахин, у миштеков — 
Цави, у сапотеков — Косихо-Питао. Его 
культ получил распространение со 2 в. до 


Тлалок. Рисунок из 

«Кодекса Ватикану с 3773». Чолутеки. 15 в. 
Рим, Ватиканская библиотека. 



н. э., потеснив более древний культ Ке- 
цалькоатля. Т. изображался антропомо- 
рфным, но с глазами совы или кругами (в 
виде стилизованных змей) вокруг глаз 
(иногда такие круги помещались на его 
лбу), с клыками ягуара и змеиными за- 
витками перед носом. На голове Т. — зуб- 
чатая корона, тело — чёрного цвета, в ру- 
ках — змееподобный, усаженный зубами 
посох (молния) или стебель маиса, или 
кувшин с водой. 

По представлениям ацтеков, Т. — по 
природе благодетельное божество, но мо- 
жет вызвать наводнения, засухи, град, за- 
морозки, удары молнией. Считалось, что 
он живёт на вершинах гор или во дворце 
над Мексиканским заливом, где образу- 
ются облака. В его жилище, на внутрен- 
нем дворе, в каждом из четырёх углов сто- 
ит по большому кувшину, в которых со- 
держатся благотворящий дождь, засуха, 
болезни растений и разрушительные лив- 
ни (поэтому Т. иногда изображался в виде 
кувшина). Жрецы считали его единым бо- 
жеством, но, по более ранним народным 
представлениям, существовало множест- 
во отдельных карликообразных Т. 
(«мальчиков дождя»), владычествовав- 
ших над дождём, горными вершинами, 
градом и снегом; в их ведении были и ре- 
ки, и озёра. С Т. были связаны лягушки и 
змеи. Т. насылал на людей ревматизм, по- 
дагру и водянку. Поэтому в Тлалокан (его 
владение на небе) попадали убитые мол- 
нией, утопленники, прокажённые и по- 
дагрики. В Тлалокане было изобилие во- 
ды, пищи и цветов. Первой женой Т. была 
Шочикецаль, а затем Чальчиутликуэ. 

Изображения Т. бесчисленны, так как 
он пользовался необычайно широким по- 
читанием. Ацтеки совершали обряды в 
его честь на глубоких омутах озера Теско- 
ко. На горе Тлалок близ Теночтитлана бы- 
ла воздвигнута большая статуя Т. из бе- 
лой лавы с углублением в голове. В дожд- 
ливое время года туда вкладывались семе- 
на всех съедобных растений. 

Р. В. Кинжалов. 

ТЛАСОЛЬТЕОТЛЬ [«богиня — пожира- 
тельница грязи (экскрементов)»], в мифо- 
логии ацтеков богиня земли, плодородия, 
сексуальных грехов и покаяния (отсюда 
её имя: пожирая грязь, она очищает чело- 
вечество от прегрешений); владычица но- 
чи. Т. — одно из древнейших божеств Ме- 
соамерики, восходит к «богине с косами» 
(см. в ст. Индейцев Центральной Амери- 
ки мифология); ацтеки, вероятно, заим- 
ствовали её культ у хуастеков. Т. известна 
также под другими именами: Тоси («наша 
бабушка»), Тлалли-ипало («сердце зем- 
ли»), Ишкуина, Тетеоиннан («мать бо- 
гов»), Чикунави-акатль («девять трост- 
ник») и др. Т. изображалась то нагой, то в 
одежде; отличительные признаки — носо- 
вая вставка в виде полулуния, головной 
убор из перьев перепёлки с куском ваты и 
двумя веретенами, окраска лица жёлтая; 
символ Т. — метла или человек, поглоща- 
ющий экскременты. На празднике в честь 
Т. приносили в жертву девушку, из её ко- 
жи изготовляли куртку, которую надевал 
жрец, олицетворявший богиню. Затем 
следовало символическое её воссоедине- 
ние с богом войны и солнца Уицилопоч- 
тли и рождение бога молодого маиса. В го- 
ды засухи Т. (в ипостаси Ишкуины) при- 
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носили в жертву мужчину. Привязав его 
к столбу, в него метали дротики (капаю- 
щая кровь символизировала дождь). Т. 
считалась покровительницей грешников. 

Р. К. 

ТЛЕПОЛЕМ (ТХцлбХецод), в греческой ми- 
фологии сын Геракла от Астиохи, дочери 
царя феспротов. После смерти Геракла Т. 
жил в Аргосе, но вынужден был бежать от- 
туда из-за непредумышленного убийства 
своего двоюродного деда Ликимния. По- 
селившись на острове Родос, Т. основал 
там города Линд, Иалис и Камир. Т. нахо- 
дился среди претендентов на руку Елены 
и поэтому должен был принять участие в 
Троянской войне, где и пал от руки Сарпе- 
дона(Аро11об. II 7, 6; 8, 2; Ароііосі. еріі. III 
13). 

В. я. 

ТЛЕПШ, в адыгской мифологии бог куз- 
нечного ремесла, культурный герой; отец 
Дзахуша и жены Сосруко. В пантеоне бо- 
гов следует за Тхагаледжем. По-видимо- 
му, первоначально был богом огня. Сог- 
ласно нартским сказаниям, от Т. нарты 
получили изготовленные из железа ору- 
дия труда (серп, коса, молот, клещи), бое- 
вое снаряжение и доспехи (меч, сабля, 
стрелы, кольчуга). Т. чинил нартам пока- 
леченные в схватках стальные бёдра и че- 
репа; себе он приделал железные ноги 
вместо отсечённых мечом его же изготов- 
ления. Наковальня Т. была вбита в седь- 
мое дно земли; пошатнувший её нарт счи- 
тался возмужавшим. Её смог вырвать 
лишь Сосруко, которого Т. закалил в 
своей кузнице. Т. ковал в закрытой куз- 
нице. Когда люди ухитрились заглянуть в 
его рукав, Т. оставил своё ремесло. По не- 
которым вариантам, Т. умер от ран, полу- 
ченных им при отсечении его ног мечом. 

М. М. 

ТЛОКЕ-НАУАКЕ («тот, кто содержит всё 
в себе»), Ипальнемоуани («тот, кем мы все 
живём»), в мифологии ацтеков верховное 
божество. Первоначально Т.-Н. — один из 
эпитетов бога-творца Тонакатекутли и бо- 


га огня Шиутекутли, позже жреческая 
школа Тескоко стала олицетворять его с 
верховным творческим духом и воздвигла 
ему специальный храм, но без изображе- 
ния Т.-Н. 

Р. К. 

ТОВИТ (греч. Тш(3іт, евр. ІоЪі) и Товия 
(То)(Зіад, ѣоЬіууа, «благость бога»), персо- 
нажи ветхозаветного предания, изложен- 
ного в «Книге Товита» (написана, вероят- 
но, в нач. 2 в. до н. э. на арамейском или 
древнееврейском языке). Книга вошла в 
библейский канон лишь восточных хрис- 
тианских церквей, поэтому основным её 
текстом является греческий. Действие 
происходит в 8 в. до н. э. Благочестивый 
Т., остававшийся верным богу даже тогда, 
когда всё колено Неффалимово, к которо- 
му он принадлежал, стало приносить жер- 
твы языческим богам, был отведён в плен 
в Ниневию ассирийским царём Салмана- 
саром. Живя среди язычников, он сохра- 
няет благочестие, раздавая милостыню и 
погребая тела других пленников, казнён- 
ных по приказу царя. После одного такого 
погребения он слепнет. Впав в большую 
нужду, Т. обращается к богу с молитвой. 
Одновременно в мидийском городе Экба- 
тане подобную же молитву возносит его 
племянница Сарра, любимая злым духом 
Асмодеем, который умерщвлял одного за 
другим семь её женихов, прежде чем они 
входили к ней на брачное ложе. Бог посы- 
лает ангела Рафаила помочь им обоим. 
Тем временем Т., просивший скорой смер- 
ти у бога, вспоминает о серебре, которое 
он когда-то оставил в Мидии, и снаряжает 
за ним своего сына Товию, наняв ему в 
провожатые некоего Азарию, который на 
самом деле есть не кто иной, как архангел 
Рафаил. Они трогаются в путь в сопро- 
вождении собаки Товии. По дороге Товия 
по совету ангела вылавливает в Тигре ры- 
бу, пытавшуюся его проглотить, и сбере- 
гает её печень и желчь. Дорогой Рафаил 
побуждает Товию жениться на Сарре и 
указывает ему способ изгнания Асмодея с 
помощью курения, сделанного из сердца 
и печени рыбы. От запаха курения демон 
бежит в Египет, где Рафаил, настигнув, 
связывает его. С молодой женой, чудес- 
ным помощником, собакой и серебром воз- 
вращается Товия к родителям. Он прик- 
ладывает к глазам Т. (снова по наущению 
ангела) рыбью желчь, и тот прозревает. 
Отец и сын хотят щедро наградить прово- 
жатого, дав ему половину состояния, но 
тот открывается им, сказав, что был пос- 
лан богом помочь Т. и его невестке в на- 
граду за благочестие Т. 

Наряду со значительным слоем чисто 
иудаистической мифологической образ- 
ности, история Т. использует распростра- 
нённые фольклорные сюжеты. Мотив по- 
гребения Т. трупов имеет параллели со 
сказочным сюжетом «благодарного мерт- 
веца» (непогребённый покойник в благо- 
дарность за то, что его хоронят, помогает 
герою удачно жениться, избежав опаснос- 
ти со стороны ревнивого чудовища, уби- 
вавшего всех предыдущих женихов). В 
«Книге Т.» герой, однако, расщеплён на 
отца и сына (объединённых вариантами 
общего имени), а вместо непогребённого 
покойника мы встречаем ангела (возмож- 
но, под влиянием иранской мифологии, а 
также египетских источников). Заметны 
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также следы мотива поисков живой воды 
с целью возвратить зрение отцу. Собака, 
сопровождавшая в странствиях Товию (у 
евреев — нечистое животное), сравнива- 
лась с собакой Одиссея. Несомненно иран- 
ское происхождение демона Асмодея. 

История Т., с её причудливым смеше- 
нием атмосферы патриархального благо- 
честия с элементами авантюрного романа 
и волшебной сказки, пронизанная много- 
численными фольклорными мотивами и 
отголосками восточных мифов, прочно 
вошла в европейскую культуру. В живо- 
писи её мотивы использовали Боттичел- 
ли, Тициан, Рафаэль и в особенности гол- 
ландские художники. 

ТО ДОТЕ, в самодийской мифологии (у эн- 
цев) главное злое божество. Представле- 
ния о Т., очевидно, возникли ещё в эпоху 
прасамодийской общности (на что указы- 
вает близость основных его функций и 
свойств с ненецким Нга, селькупским Кы- 


Товия и архангел. Картина А. Верроккио. 
1470-80. Лондон, Национальная галерея. 
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зы, нганасанским Фаннида). Т. живёт под 
землёй и питается людьми, охотясь на 
них при помощи подвластных ему злых 
духов амукэ (амули), как люди охотятся 
на животных. Людей в пищу Т. определя- 
ет верховный бог Нга и ведущая книгу су- 
деб старуха-покровительница Дя-меню’о 
(по некоторым данным, его отец и мать). 
Т. вдувает в рот намеченной жертве своё 
дыхание, и человек заболевает и умирает. 

Е. X. 

ТОЁТАМА-ХИМЭ (др.-япон. «дева обиль- 
ных жемчужин» или «дева обильного бо- 
жественного духа»), в японской мифоло- 
гии богиня, дочь морского бога Ватацуми- 
но ками. В мифе о братьях рыбаке и охот- 
нике Хоори и Ходэри — жена Хоори. Го- 
товясь к родам, Т.-х. выходит из моря, с 
тем чтобы остаться на земле вместе с му- 
жем и ребёнком. Хоори нарушает запрет 
смотреть на жену во время родов и видит, 
что его сына Угаяфукиаэдзу-но-микото на 
свет производит морское чудовище (по од- 
ним источникам, крокодил, по другим — 
кашалот). Т.-х. вынуждена покинуть зем- 
лю и вечно жить в глубине моря. В мифе о 
Т.-х. нашло отражение экзогамное табуи- 
рование браков между мужчиной и жен- 
щиной, имеющих общий тотем, в данном 
мифе — крокодила или кашалота. 

Е. С.-Г. 

ТОККЭБИ, Токкаккви («одноногий бес»), 
Ходжу («хозяин пустоты»), Ымхоги («дух 
тьмы и пустоты»), Маннян, в корейской 
мифологии нечистая сила из разряда кви- 
син. Согласно одному из описаний на го- 
лове Т. рог, борода его красноватого цве- 
та, тело зелёное, но бесплотное. По пред- 
ставлениям средневековых корейцев, об- 
ладал свойствами силы тьмы (см. Инь и 
ян). Народная мифология и фольклор со- 
держат большое число разновидностей Т. 
Считалось, в Т. превращаются предметы 
домашнего обихода и вещи, бывшие в дол- 
гом употреблении (веник, кочерга, сито, 
осколки гончарных изделий, тряпьё). С 
людьми Т. поддерживает дружеские отно- 
шения, хотя и любит проделывать шутки 
над ними. Особенно он привязан к тем, 
кто носит фамилию Ким. Поэтому его не- 
редко величают «Учитель Ким». С помо- 
щью волшебных сил он мог превратить 
болото в равнину, перейти через бескрай- 
нее море, проникнуть в запертое помеще- 
ние, влезть в закрытый горшок и т. д. 

Л. К. 

ТОЛ- АВА (тол, «огонь», ава, «женщина, 
мать»), в мордовской мифологии хозяйка 
огня. Т.-а. — виновница пожаров, особен- 
но опасная в союзе с хозяйкой ветров Вар- 
ма-авой. К Т.-а. обращались с мольбами 
об излечении от ожогов, бросали в огонь 
приношения. В марийской мифологии Т.- 
а. соответствовала Тул-ава. 

ТОЛЛАН («место тростников»), в мифо- 
логии индейцев Центральной Америки 
главный город тольтеков — столица, ко- 
торой правил добрый бог Кецалькоатль. 
Т. представляли местом изобилия и кра- 
соты, где растут самые огромные початки 
маиса, цветной хлопок и другие диковин- 
ные растения, стоят дворцы из бирюзы, 
нефрита и перьев кецаля. Согласно мифу, 
однажды в Т. явился соперник Кецалько- 
атля — Тескатлипока. Он убедил Кецаль- 
коатля отведать октли (опьяняющий на- 


питок из сока агавы). Пьяный Кецалько- 
атль совершил грех со своей сестрой. Про- 
трезвившись, он понял, что потерял свою 
чистоту, и удалился в добровольное изгна- 
ние. Тескатлипока же наслал на Т. много- 
численные бедствия. По другому вариан- 
ту мифа, последний правитель Т. Уэмак 
играл как-то в мяч с богом Тлалоком. Пос- 
ле проигрыша Тлалок предложил Уэмаку 
зёрна маиса, но тот потребовал драгоцен- 
ностей: нефрита и перьев птицы кецаль. 
Тлалок дал их, но предупредил Уэмака, 
что листья маиса — самые драгоценные 
перья, а початки ценнее нефрита. В ре- 
зультате кладовые Т. были наполнены 
драгоценностями, но маис перестал расти 
и Т. охватил страшный голод. Миф о Т. 
как о своеобразном рае сложился очень 
давно, очевидно, ещё во времена ольмеков 
(см. в ст. Индейцев Центральной Амери- 
ки мифология). Впоследствии это назва- 
ние переносилось многими народами на 
свои столицы или древние, или уже пре- 
кратившие существование города. Можно 
предполагать, что в разное время Т. назы- 
вали Теотиуакан, Шочикалько, Тулу, Чо- 
лулу, Чичен-Ицу и другие города-госуда- 
рства. «Летопись какчикелей» (майяский 
источник 16 в.) говорит, что было нес- 
колько Т. 

Р. В. Кинжалов. 

ТОЛЬТЕКОВ МИФОЛОГИЯ, см. в ст. Ин- 
дейцев Центральной Америки мифоло- 
гия. 

ТОМЭМ (кет., «мать жара»), в кетской 
мифологии женское божество, воплощаю- 
щее положительное начало. Т. находится 
на небе под солнцем или где-то на юге, в 
верховьях Енисея, откуда приходит вес- 
на. Часто Т. даже отождествляется с солн- 
цем, о ней говорят, что Т. «горит как 
огонь». С Т. связан приход весны и возве- 
щающий о ней прилёт птиц, особенно ле- 
бедей, которых она пожирает. Мотив «ды- 
ры Еся» (отверстие между небом и зем- 
лёй), через которое весной прилетают пти- 
цы, связывает Т. с Есем, мотив птиц и 
движения вдоль Енисея объединяет Т. с 
Дохом. В целом Т. в кетской мифологии 
— изолированный персонаж, типологи- 
ческих параллелей в соседних ареалах 
практически нет, что даёт основания ду- 
мать о позднем включении её в кетскую 
мифологическую систему. 

В. И., В. Т. 

ТОНАКАТЕКУТЛИ («владыка нашего 
существования»), Ометекутли, Ситлала- 
тонак, в мифологии индейцев Централь- 
ной Америки верховный бог. Т. вместе со 
своей женой Тонакасиуатль считались 
творцами мира, первой божественной и 
человеческой парой, родителями Кецаль- 
коатля, владыками Омейокана — самого 
верхнего (тринадцатого) неба. Т. и его же- 
на не имели специального культа. 

Р. К. 

ТОНАТИУ («солнце»), Куаутемок («нис- 
ходящий орёл»), Пильцинтекутли («юный 
владыка»), Тотек («наш вождь»), Шипил- 
ли («бирюзовый царевич»), в мифологии 
ацтеков бог солнца. Изображался в виде 
юноши с лицом красного цвета и пламен- 
ными волосами, чаще всего в сидячей по- 
зе, с солнечным диском или полудиском 
за спиной. Для поддержания сил и сохра- 
нения молодости Т. должен каждый день 



Тонатиу. 

Рисунок из «Кодекса Борджа». Чолутеки. 15 в. 
Рим, Ватиканская библиотека. 


получать кровь жертв, иначе во время пу- 
тешествия ночью по подземному миру он 
может умереть, поэтому каждый день его 
путь до зенита сопровождается душами 
принесённых в жертву воинов, павших в 
битве. По представлениям ацтеков, все- 
ленная пережила несколько эр, во время 
которых солнцем были различные боги. В 
текущей, пятой эре им стал Т. под кален- 
дарным именем Нау и Олин («четыре дви- 
жения»). О происхождении солнца у ацте- 
ков имелось много мифов, наиболее расп- 
ространённым был следующий. После 
сотворения мира (или в начале пятой эры) 
собрались боги, чтобы решить, кто из них 
станет богом солнца. Для этого они разве- 
ли костёр, куда должен был броситься 
избранный, но все боялись страшного жа- 
ра. Наконец, Нанауатль («усыпанный бу- 
бонами»), страдая от страшной болезни, 
кинулся в пламя, где начал «потрески- 
вать, как жарящееся на угольях мясо» . За 
ним последовал Теккистекатль («находя- 
щийся в морской раковине»), трижды пы- 
тавшийся до Нанауатля прыгнуть в кос- 
тёр, но отступавший от невыносимого жа- 
ра. Нанауатль стал солнцем, Теккисте- 
катль — луной — богом Мецтли. Первое 
время луна светила так же ярко, как солн- 
це, пока один из раздражённых этим бо- 
гов не бросил в неё кроликом. С тех пор 
Мецтли изображается в виде диска чёрно- 
го цвета или сосуда с водой, на котором 
находится кролик. Т. — покровитель сою- 
за «воинов-орлов», его символ — орёл. 
Культ Т. был одним из самых важных в 
ацтекском обществе. 

Р. В. Кинжалов. 

ТОНМЁН, в корейской мифологии осно- 
ватель государства Пуё. Согласно тракта- 
ту китайского философа Ван Чу на («Лунь 
хэн», «Критические рассуждения», 1 в.), 
служанка правителя царства Тханни (в 
других источниках: Сэнни, Сори, Кори) 
забеременела, когда тот был в отъезде. 
Правитель хотел её убить, но служанка 
поведала ему, что зачала она оттого, что к 
ней спустился с небес воздух (облачко) ве- 
личиной с куриное яйцо. Она родила сы- 
на, которого правитель приказал бросить 
в свинарник. Свиньи обогревали его сво- 
им дыханием, и он не умер. Тогда кинули 
его в конюшню, но лошади дышали на не- 
го и он не погиб. Боясь того, не является 
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ли ребёнок сыном неба, правитель велел 
матери взять его и вырастить из него раба. 
Он дал мальчику имя Т. Когда Т. вырос, 
правитель послал его пасти коров и лоша- 
дей. Т. хорошо стрелял из лука, но прави- 
тель опасался, как бы тот не отнял у него 
царство, и хотел убить его. Т. бежал на юг 
и подошёл к реке Омхосу (Сиомсу, Омдэ- 
су). Он ударил луком по воде — всплыли 
рыбы и черепахи, образовали собою мост, 
по которому Т. переправился. Т. пришёл в 
Пуё, основал столицу и стал править там. 
Миф о Т., претерпев со временем значи- 
тельную эволюцию, положил начало еди- 
ному циклу мифов об основателях древне- 
корейских государств с тремя генеалоги- 
ческими ответвлениями — Пуё, Когурё и 
Пэкче. В корейских исторических и лите- 
ратурных сочинениях 12-13 вв. («Самгук 
саги», «Самгук юса» и др.) происходит 
контаминация мифа о Т. с мифом о Чумо- 
не. Т. и Чумон сливаются в один персо- 
наж, который был канонизирован как 
«основатель Когурё», правивший в 37-19 
до н. э. Мифы о Т. и Чумоне, возникшие 
на общей фольклорной основе, отражают 
разные этапы этнической истории родст- 
венных народов Пуё и Когурё. Имя Т., ко- 
торое обычно этимологизируют как «[не- 
сущий] свет с востока», было превращено 
в посмертное храмовое имя Чумона. 
Культ Т. сохранялся и в средние века. 

Л. Р. Концевич. 

ТОПАЛЛАНРОВЕ («творец»), в доислам- 
ской мифологии бугийцев острова Сулаве- 
си (Западная Индонезия) бог-демиург, 
правитель верхнего мира, т. е. неба. Вмес- 
те с Гурурисэллэнгом создал землю в сре- 



динном мире, послав туда своего сына Ба- 
тара Гуру [см. Батара Гуру (2)]. У него де- 
вять детей, властвующих над разными 
частями неба. 

Ю. С. 

ТОР (др.-исл. Богг), Донар (нем. Бопаг, 
возможно от древнегерм. Рипга, букв, 
«громовник», ср. современное нем. Боп- 
пег, «гром»), в германоскандинавской ми- 
фологии бог грома, бури и плодородия, бо- 
жественный богатырь, защищающий бо- 
гов и людей от великанов и страшных чу- 
довищ. Тацит (1 в. н. э.) описывает Дона- 
ра под римским именем Геркулеса. В об- 
ласти распространения германских язы- 
ков Донару был посвящен тот же день не- 
дели, что в Риме Юпитеру (т. е. четверг; 
нем. Воппегзіщг). Однако, если римский 
Юпитер объединял все основные функции 
бога неба, то в германской мифологии 
(так же как в индо-иранской, кельтской и 
др.) эти функции оказались разделённы- 
ми (рядом с Донаром — Т. был Тиу — 
Тюр, впоследствии сильно потеснённый 
Одином). Донара — Т. справедливо срав- 
нивают, с одной стороны, с индоевропей- 
скими богами Индрой, Таранисом, Перку- 
насом (Перун), а с другой — с финно- 
угорскими богами грома и неба (Укко, Та- 
ара и т. д.); финно-угорские параллели 
позволяют предположить, что Т. первона- 
чально мыслился и как бог неба. А. Оль- 
рик считает, что «громовой старик» в ве- 
рованиях скандинавских саамов, которо- 
му приносят в жертву миниатюрные мо- 
лоты, непосредственно отражает сканди- 
навский культ Т. эпохи бронзы. О более 
широком диапазоне функций Т. в прош- 
лом как будто сви- 
детельствуют и на- 
скальные изобра- 
жения в Южной 
Скандинавии бога 
с топором (иногда 
- с молотом) и ко- 
лесом (солярный 
знак), рядом - 
предполагаемое 
изображение коз- 
ла. У западных 
германцев имеют- 
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ся следы культа Донара: кроме названия 
дня недели, упоминание Тйипаег рядом с 
ЛА/ойап (Воданом) в саксонской заклина- 
тельной формуле, ДУщіропаг рядом с 
АА/осІап в надписи, происходящей из земли 
франков, топонимика у франков и в Анг- 
лии, где имя громовника большей частью 
связано с обозначением поля, что указы- 
вает на функцию плодородия. Весьма 
обильна топонимика Т., следы культовых 
мест, отражение его имени в личных име- 
нах и т. п. в Скандинавии, особенно в Нор- 
вегии. Имеются явные следы связи Т. с 
культом дуба, указывающие на первона- 
чальную связь громовника с мировым 
древом (существуют балто-славянские па- 
раллели). По-видимому, от мирового дре- 
ва его постепенно оттеснил Один. 

В скандинавской мифологии Т. (высту- 
пающий также под прозвищем Веор, 
Вингнир, Хлориди) — бог из рода асов, 
второй по значению (после Одина), сын 
Одина и Ерд (либо Хлодюн, либо Фьёр- 
гюн). Ерд — буквально «земля», а Фьёр- 
гюн этимологически тождественно Пер- 
кунасу — Перуну и указывает на генети- 
ческую связь Т. с балто-славянским гро- 
мовником. Т. — муж Сив, богини с золо- 
тыми волосами (что подчёркивает отно- 
шение Т. к плодородию), матери бога Ул- 
ля. У Т. — дочь Труд и сыновья Магни и 
Моди, причём Магни рождён великаншей 
Ярнсаксой. По-видимому, имена сыновей 
(Магни - букв, «сильный», Моди - букв. 
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«смелый») персонифицируют «силу» Т. 
Небесное жилище Т. - Трудхейм. Т. рису- 
ется рыжебородым богатырём, вооружён- 
ным боевым молотом Мьёлльниром. Т. ез- 
дит в повозке, запряжённой козлами. Мо- 
лот — исконное оружие громовника (др.- 
исл. Мщііпіг имеет тот же корень, что и 
русское слово «молния») — первоначаль- 
но мыслился каменным, но в «Младшей 
Эдде» в истории изготовления кузнецами 

— цвергами (карликами) сокровищ асов, 
речь идёт уже о железном молоте. В ми- 
фах — это главным образом боевой топор 
(возвращающийся к владельцу, как буме- 
ранг), которым Т. побивает ётунов (вели- 
канов). Молот — специфическое оружие 
Т., как копьё Одина, мечь Тюра. Велика- 
ны стремятся похитить молот (или до- 
биться того, чтобы Т. прибыл в их страну 
без молота и пояса силы). В основе — мо- 
тив похищения громового инструмента 
демонами, известный также финскому и 
эстонскому фольклору. Имена козлов То- 
ра — Тангниостр (Тапп^піоз'Ьг) и Тангрис- 
нир (Тапп^гізпіг) указывают на скрежета- 
ние зубов и явно восходят к самому фено- 
мену грозы, но козёл одновременно имеет 
отношение и к плодородию. В «Младшей 
Эдде» козлы выступают не только в роли 
«коней» Т., но и служат источником неис- 
черпаемой пищи (ср. аналогичную ситуа- 
цию с вепрем, которым питаются в валь- 
халле павшие воины — эйнхерии). Т., ос- 
танавливаясь на ночлег, убивает и жарит 
на ужин козлов (оставляя нетронутыми 
только кости), а затем возвращает их к 
жизни. Когда Тьяльви и его сестра Рёск- 
ва, у которых Т. остановился на ночлег, 
лакомились мясом, Тьяльви нарушил 
запрет и стал грызть кости, из-за чего 
один из козлов слегка охромел; в виде вы- 
купа Тьяльви с сестрой вынуждены были 
стать слугами Т. Тьяльви часто фигуриру- 
ет в качестве спутника Т., иногда вместо 
Тьяльви в этой роли выступает Локи, а 
один раз даже Тюр. 

В скандинавской мифологии Т. — 
прежде всего культурный герой или бога- 
тырь, защищающий Мидгард (мир людей) 
и Асгард (небесное селение богов) от вели- 
канов (ётунов); он противник мирового 
змея Ёрмунганда. Т. выполняет, таким 
образом, и воинскую функцию в защите 
«своих» от «чужих», людей от великанов 
и чудовищ, как бы моделируя при этом 
вооружённый народ, в отличие от Одина - 
покровителя воинской дружины. Излюб- 
ленная тема т. н. щитовых драп (стихо- 
творений, в которых описываются карти- 
ны, воспроизведённые на дорогом щите, 
подаренном конунгом скальду) скальдов 

— описание т. н. «рыбной ловли» Т., т. е. 
его борьба с мировым змеем; «рыбная лов- 
ля» Т. упоминается и в эддической поэзии 
и прозе. Согласно «Прорицанию вёльвы» 
(«Старшая Эдда»), в последней битве пе- 
ред концом мира (Рагнарёк) Т. сражается 
с Ёрмунгандом, убивает его и после этого, 
успев сделать девять шагов, сам умирает 
от его ядовитых укусов. Борьба громовни- 
ка со змеем, драконом - классический сю- 
жет в индоевропейской мифологии. Воз- 
можно, что драконоборство Т. — прообраз 
драконоборства германских эпических ге- 
роев — Беовульфа, Сигмунда и Сигурда. 

Большинство сюжетов, связанных с Т., 
повествует о походах Т. на восток в страну 


великанов — Ётунхейм, или Утгард. Пос- 
ле похищения великаном Трюмом молота 
Т. — Мьёлльнира Т. отправляется в стра- 
ну великанов к Трюму в одежде богини 
Фрейи - якобы невесты, предназначенной 
Трюму (использование свадебного обычая 
«мнимых» невест), и в сопровождении Ло- 
ки, одетого служанкой. На пиру «невес- 
та» (т. е. Т.) проявляет богатырский аппе- 
тит, сильно смутив этим жениха, а затем, 
получив молот (который приносят для ос- 
вящения свадебного обряда), избивает ве- 
ликанов («Песнь о Трюме», «Старшая Эд- 
да»). В «Песни о Хюмире» («Старшая Эд- 
да») повествуется о добывании Т. (и сопро- 
вождавшим его Тюром) у великана Хюми- 
ра котла для варки пива, необходимого на 
пиру богов у морского великана Эгира. 
Выполняя трудные задания Хюмира, Т. 
побеждает быка и делает из его головы на- 
живку для рыбной ловли, а вместо рыбы 
чуть не вытаскивает со дна моря мирового 
змея, разбивает кубок (возможно, семан- 
тический дублет котла) о лоб великана. 
Ж. Дюмезиль видит в основе этих сюже- 
тов (которые он сопоставляет с историей 
добывания Одином мёда поэзии) миф о на- 
питке бессмертия, аналогичном индий- 
кой амрите; Ф. Р. Шрёдер, также исходя 
из индийских аналогий, считает, что Хю- 
мир первоначально был не великаном, а 
старым небесным богом (поэтому Тюр наз- 
ван его сыном) и что первоначально здесь 
была связная серия мотивов: рождение бо- 
жественного сына, угрожающего власти 
небесного бога, похищение напитка, даю- 
щего неуязвимость, борьба со змеем, убие- 
ние и низвержение старого небесного бога. 

В «Младшей Эдде» рассказывается о 
походе Т. к великану Гейррёду (упомина- 
емому также скальдом Эйлифом Гудру- 
нарсоном и Саксоном Грамматиком). Пой- 
мав Локи (в соколином оперении), вели- 
кан требует, чтобы тот привёл Т. без моло- 
та и пояса силы. Т., однако, побеждает 
Гейррёда с помощью чудесного посоха и 
железных перчаток, данных ему (вместе с 
поясом силы) великаншей Грид — мате- 
рью бога Видара. Т., благодаря поясу си- 
лы и посоху, счастливо перебирается че- 
рез реку Вимур, ухватившись в последний 
момент за рябиновый куст. С помощью 
волшебного посоха Т. удерживается на 
чудесной скамье и давит при этом скамьей 
дочерей Гейррёда. Железными рукавица- 
ми Т. ловит брошенный в него раскалён- 
ный брусок железа и убивает Гейррёда. 

В «Младшей Эдде» рассказывается о 
борьбе Т. с великаном Хрунгниром. 
Хрунгнир, опередив в конном состязании 
Одина, стал похваляться перед асами в 
Асгарде, что убьёт богов и уведёт богинь 
Фрейю и Сив. Тогда боги кличут Т., и тот 
вместе с Тьяльви отправляется к Хрунг- 
ниру в Ётунхейм. В поединке с Хрунгни- 
ром Т. побеждает, раскроив ему череп сво- 
им молотом, а Тьяльви сваливает глиня- 
ного великана Меккуркальви, слепленно- 
го для борьбы с Т. (ср. образ Улликумме в 
хетто-хурритской мифологии). Однако 
сам Т. оказался раненным в голову жёрно- 
вом (точилом, кремнем), а нога убитого 
Хрунгнира придавила ему горло (анало- 
гичный мотив в грузинском мифе об Ами- 
рани). Ногу Хрунгнира удаётся скинуть 
сыну Т. — Магни, богатырю «в возрасте 
трёх ночей», а осколок кремня почти вы- 


нула из головы Т. волшебница Гроа, но не 
до конца, так как от радости перестала 
заклинать, узнав от Т., что скоро вернётся 
её муж Аурвандиль (Т. вынес его из земли 
великанов на своих плечах; отморожен- 
ный палец Аурвандиля он забросил на не- 
бо, превратив в звезду); осколки точила 
так и остались в голове Т. В этом сюжете 
Ж. Дюмезиль усматривает следы риту- 
ального действа (с глиняным великаном), 
рану в лоб он считает признаком инициа- 
ции. Во время похода Т. в сопровождении 
Тьяльви и Локи к великанам в Утгард Т., 
замороченный владыкой Утгарда Утгард - 
Локи (назвавшимся при встрече с Т. 
Скрюмиром), как бы попадает всё время 
впросак: он ночует в перчатке Скрюмира, 
не может развязать его суму (популярный 
мотив встречи богатыря с великаном, ср. 
Илью и Святогора в русской былине). Т. и 
его спутники как бы не выдерживают ис- 
пытаний: Т. не может ни выпить рог, на- 
полненный влагой, ни побороть Элли, ни 
высоко поднять с земли кошку; Хуги об- 
гоняет Тьяльви, а Логи ест быстрее, чем 
Локи. Но в конце концов выясняется, что 
Хуги — это мысль, Логи — огонь, Элли — 
старость, кошка — мировой змей, вода в 
роге — целый океан («Младшая Эдда»). В 
этом и других сюжетах Т. представлен в 
виде простодушного и благородного сила- 
ча-богатыря; его простодушие отчасти 
компенсируется сообразительностью его 
спутников, особенно Локи. В этом же пла- 
не Т. резко противопоставлен Одину в 
«Песне о Харбарде» («Старшая Эдда»). Не 
узнанный Тором Один, принявший вид пе- 
ревозчика, отказывается перевезти через 
пролив вернувшегося из Ётунхейма могу- 
чего Т. и всячески над ним потешается. 
Эта шуточная песнь в жанре перебранки 
способствовала возникновению ошибоч- 
ной теории о резкой социальной противо- 
положности «аристократической» рели- 
гии Одина и «крестьянской» религии Т. В 
«Речах Альвиса» («Старшая Эдда») хит- 
рость и коварство проявляет сам Т.: он 
«проверяет» мифологические познания 
карлика Альвиса (букв, «всезнайка»), сва- 
тающегося к дочери Т., пока не наступает 
рассвет, когда карлик должен окаменеть. 

Е. М. Мелетинский. 
ТОРИ-НО ИВАКУСУБУНЭ, Тори-но ива- 
кусубунэ-но ками [др.-япон. «тори», 
«птица», «тори-но», «птичий», в перенос- 
ном значении — «лёгкий на ногу», «быст- 
рый»; ива, «скала», «кусу», «камфарное 
дерево, лавр», «бунэ (фунэ)», «лодка», в 
целом — «бог прочных, как скалы, быст- 
рых, как птица, лодок из кусу»], Амэ-но 
Торифунэ («небесная птица-лодка»), в 
японской мифологии божество, рождён- 
ное четой Идзанаки и Идзанами во время 
создания ими страны. В мифе о нисхожде- 
нии на землю бога Такэмикадзути Т.-н. и. 
помогает Такэмикадзути одержать победу 
над сыновьями. О-кунинуси («Кодзики», 
св. 1). Т.-н. и. встречается только в «Код- 
зики», но упоминания о лодках из дерева 
кусу и «небесных птицах- лодках» можно 
найти и в других источниках. В одном из 
вариантов «Нихонги» бог Онамути (так 
здесь именуется О-кунинуси), отправля- 
ясь на прогулку в море, усаживался в «не- 
бесную птицу- лодку». Японские исследо- 
ватели связывают эти упоминания с верой 
в то, что на лодках из кусу в форме птиц 
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Тот. Рельеф в храме Аменхотепа III 
в Луксоре. 1855-1808 до н. э. 


души умерших следовали к солнцу (по- 
добно тому как сами птицы уносили души 
умерших в загробный мир). О существова- 
нии таких представлений в древней Япо- 
нии свидетельствует фреска на внутрен- 
ней стене могильника в городе Есии (пре- 
фектура Фукуока) с изображением лодки, 
на носу которой стоит большая птица. 
Сходные верования распространены у 
многих народов и племён Юго-Восточной 
Азии и Океании. 

Е. М. Пину с. 

ТОРК АНГЕХ, Турк Ангех, Турк Ангехеа, 
Торг Ангех, в армянской мифологии бог, 
правнук Хайка. Культ Т. А. сложился, ве- 
роятно, в результате слияния представле- 
ний о богах Ангехе и Тарку. Древнеармян- 
скому богу Ангеху поклонялись в землях 
бассейна озера Ван. В армянском переводе 
Библии именем Ангех заменено упомина- 
емое имя шумеро-аккадского бога Нер- 
гал. Ангех (арм., «гриф»), видимо, связы- 
вался с тотемическими представлениями 
армян. Район распространения культа 
этого божества называли Ангех-тун («дом 
Ангеха»). Вероятно, на той же террито- 
рии почитался Тарку, или Тургу (скорее 
всего, митаннийско-хеттского происхож- 
дения), бог плодородия и растительности. 
В дальнейшем появилась новая форма 
имени — Турк, или Торк (согласно народ- 
ной этимологии, турк, «дар»). Вследствие 
общности района поклонения обоим бо- 
гам Турк стал отождествляться с Ангехом 
или рассматриваться как его потомок; ут- 
вердилось его наименование Турк Анге- 
хеа («дар Ангеха»). Позднее эпитет Анге- 
хеа был переосмыслен как «безобразный» 
(от тгех, «некрасивый»), и Т. А. стали 
связывать не с Ангехом, а с великаном 
Хайком. 

Согласно мифам, Т. А. — исполин бе- 
зобразной наружности: с грубыми черта- 
ми лица, со сплюснутым носом, ввалив- 
шимися глазами, диким взглядом, неук- 
люжий. Т. А. — каменотёс-ваятель; рука- 
ми откалывает гранитные скалы, ногтями 


обтёсывает их, создавая гладкие плиты, 
на которых ногтями же гравирует рису- 
нок (изображения орлов и др.). Разъярив- 
шись, он отламывает огромные скалы и 
швыряет их в корабли недругов. 

Образ Т. А. нашёл отражение в поэме 
Г. Агаяна «Торк -Ангех» (1888). 

С. Б. Арутюнян. 

ТОТ, Джехути (сИгѵѵЦ), в египетской ми- 
фологии бог мудрости, счёта и письма. 
Женой Т. считалась богиня истины и по- 
рядка Маат. Происхождение Т. относится 
к древнейшему периоду, отсюда эпитеты 
Т. - «владыка бедуинов», «владыка чуже- 
земных стран». Центром культа был го- 
род Шмун (Хемену, букв, «восемь»; греч. 
Гермополь) 15-го Заячьего нома. Культ 
зайца был вытеснен культом Т., а из почи- 
тавшихся священных животных (восьми 
богов- лягушек, змеи и павиана) только 
павиан сохранился как священное живот- 
ное Т. и его функции ведущего в праздни- 
ках фараона были перенесены на Т. 

Т. посвящены пять добавочных дней 
вне 12-ти месяцев года. Жрецами Т. были 
гермопольские номархи. В кон. 2-го тыс. 
до н. э. они носили титул сыновей Т. и ста- 
вили после имени царскую формулу: 
«анх, уджа, сенеб» («да будет он жив, здо- 
ров и благополучен»). Священным живот- 
ным Т. был ибис (Т. обычно изображали в 
виде человека с головой ибиса, палетка 
писца была его атрибутом). Как божество 
астральное Т. отождествлялся с луной, он 
считался сердцем бога Ра и изображался 
позади Ра-солнца. В позднем Египте Т. на- 
зывали «серебряный Атон» («серебряный 
диск»). 

Т. приписывалось создание всей интел- 
лектуальной жизни Египта. Как бог луны 
он вёл счёт дням, месяцам, году. Он разде- 
лил время на месяцы и годы, его называ- 
ли «владыка времени». Он записывал дни 
рождения и смерти людей и вёл летописи. 
Т. создал письменность и научил людей 
счёту и письму. Писцы считали его своим 
покровителем и перед началом работы со- 
вершали ему возлияния. Под покровитель- 
ством Т. находились все архивы и знаме- 
нитая библиотека Гермополя. Т. «управ- 
лял всеми языками» и сам считался язы- 
ком бога Птаха. В эллинистический пери- 



мёртвых» принцессы Неситанебташру. 

Ок. 970 до н. э. Лондон, Британский музей. 

од Т. приписывалось создание священных 
книг, а также «Книги дыхания» (она соз- 
дана в позднем Египте, вместе с «Книгой 
мёртвых» её клали в гробницу как имею- 
щую магическую силу). В культе мёртвых 
и в погребальном ритуале Т. принадлежа- 
ла ведущая роль. Как везир богов и писец 
эннеады богов Т. присутствовал на суде 
Осириса. В «Книге мёртвых» Т. изобра- 
жался около весов записывающим ре- 
зультат взвешивания сердца. Поскольку 
Т. участвовал в оправдании Осириса и да- 
вал приказ о его бальзамировании, он 
принимает участие в погребальном ритуа- 
ле всякого египтянина. Т. выступает за- 
щитником Осириса, прекращает борьбу 
Сета с Гором. Т. охраняет каждого покой- 
ного и ведёт его в царство мёртвых. На 
этом основании Т. отождествлялся с бо- 
гом Гермесом, который считался Психо- 
помпом («ведущим души»). В религиозно- 
мистической литературе древних греков 
Т. выступал под именем Трисмегиста 
(«трижды очень великого»). Отождес- 
твлялся с римским богом Меркурием. 

Р. И. Рубинштейн. 


Слева - Тот. Рельеф на задней стороне трона сидящей статуи Рамзеса II. Храм в Луксоре. 
Справа - Тот и Сети I в образе Осириса. Рельеф в храме Сети I в Абидосе. Ок. 1300 до н. э. 
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Анубис и Тот на суде Осириса взвешивают 
сердце умершего. Роспись деревянного ящика 
для статуэток ушебти. 2 тыс. до н. э. 

Париж, Лувр. 

ТОТЕМИЧЕСКИЕ МИФЫ. В основе Т. м. 
лежат представления о фантастическом 
сверхъестественном родстве между опре- 
делённой группой людей (родом или др.) и 
т. н. тотемами (на языке северо-американ- 
ских индейцев племени оджибве, букв. — 
«его род») — видами животных и расте- 
ний (реже — явлениями природы или не- 
одушевлёнными предметами). Т. м. соста- 
вляют непременную часть комплекса то- 
темических верований и обрядов родо- 
племенного общества. В наиболее типич- 
ном виде и в большом количестве они из- 
вестны у австралийцев (см. Австралий- 
ская мифология). Т. м. представляют со- 
бой сказания о фантастических тотемичес- 
ких предках, потомками которых счита- 
ют себя туземцы. В Т. м. рассказывается 
обычно о странствиях этих предков (они 
изображаются чаще всего как зооантропо- 
морфные существа, из содержания мифа 
не всегда ясно, о людях или о животных 
идёт речь). Рассказ обычно заканчивается 
тем, что эти существа либо уходят под 
землю, оставляя на этом месте какой-либо 
камень, скалу, либо превращаются в эти 
предметы. Действие мифа привязано к оп- 
ределённым местностям, полным мифо- 
логических ассоциаций — встречающие- 
ся на пути странствия героев повествова- 
ния скалы, ущелья, водоёмы являются 
для австралийца священными тотемичес- 
кими центрами, местами, где совершают- 
ся тайные религиозные обряды либо где 
хранятся священные тотемические эмбле- 
мы — чуринги. Т. м. служат как бы разъ- 
яснением священных тотемических обря- 
дов (исполнители воспроизводят в лицах 
рассказываемые в мифе события); эти ми- 
фы не должны знать непосвященные, они 
составляют как бы священное духовное 
сокровище племени, рода. Т. м. — заро- 
дышевая форма т. н. культовых мифов. 
По содержанию Т. м. очень просты, лише- 
ны драматизма, фантастический элемент 
состоит в них главным образом в том, что 
основные персонажи наделены в них чер- 
тами и животных, и человека. 

Вот один из типичных примеров — 
миф о тотемических предках — человеко- 


воронах (нгапа) у аранда. В местности Иво- 
патака некогда жило множество нгапа — 
человеко-воронов, которые питались съе- 
добными корнями манна латьиа. Однаж- 
ды западный ветер донёс до них много ор- 
линого пуха, и они были очень удивлены, 
так как обычно употребляли для украше- 
ния тела не белый, а красный птичий пух. 
Вождь сказал своим сородичам: «оставай- 
тесь тут, а я пойду посмотрю, откуда этот 
птичий пух». Он принял вид ворона и по- 
летел на запад, достигши местности 
Арильярилья. Отсюда он пошёл дальше 
пешком (видимо, приняв опять человечес- 
кий облик) и встретил двух молодых жен- 
щин, которые копали корни манна лать- 
иа. Так как они дали ему очень мало этих 
корней, он пошёл дальше, в местность 
Мулати. Там было много мужчин- латьиа, 
которые пригласили его остаться с ними. 
Бывший там также человек инкайя (зве- 
рек-бандикут) дал ему большое корыто 
корней. На следующий день люди Мулати 
ушли за новым запасом, закопав оставши- 
еся корни в землю; а человек-ворон, ока- 
завшись один, выкопал их, связал в пуч- 
ки и, укрепив на своём теле, полетел (в об- 
личье ворона) назад в Ивопатака; там он 
закопал свою добычу вблизи стойбища, 
чтобы другие не нашли. Вскоре после это- 
го обитатели Мулати отправились в по- 
ход, чтобы отомстить за кражу. Туземцы 
Ивопатака, увидев приближающийся от- 
ряд мстителей, сказали им: «Вот человек, 
который украл у вас все латьиа; убейте его 
своими палицами». Человек-ворон пус- 
тился в бегство, но люди-латьиа бросили в 
него палицы, и он упал. Тогда все люди- 
вороны и люди-латьиа вошли в каменную 
пещеру и превратились там вместе с соб- 
ранными корнями- латьиа в чуринги. 

Более сложна структура мифов, запи- 
санных в большом числе у папуасов ма- 
ринд-аним швейцарским этнографом П. 
Вирцем и немецким исследователем Г. 
Неверманом. В них речь идёт о неких су- 
ществах — тотемических предках дема, 
живших в «оные времена» и положивших 
начало обычаям, предметам материально- 
го быта. В мифах рассказывается, напри- 
мер, о морском орле и его человеческой 
жене; о деме Дехевае, превращавшемся по 
ночам в свинью; о сыне змеи, из головы 
которого выросла первая кокосовая паль- 
ма; о деме - владельце первого лука, из те- 
ла которого люди сделали себе луки, а из 
тела его дочери - стрелы; о деме-аисте, ко- 
торого никак не могли изжарить на горя- 
щих угольях; о голубях и утках, проис- 
шедших из тотемических банановых 
листьев и саговой коры, и многих других. 
Содержание всех этих мифов более разно- 
образно, чем у австралийцев, порой при- 
чудливо, но общий смысл их один и тот 
же; это расцвеченная фантазией символи- 
ческая модель происхождения той или 
иной человеческой группы либо какого-то 
элемента культуры. 

Т. м. известны также в Америке, в Аф- 
рике, но по большей части уже не в типич- 
ном виде, потому что сам тотемизм как 
форма религии распадается вместе с рас- 
падением раннеродового общественного 
строя. 

Следы и пережитки тотемизма обнару- 
живаются (в разной степени) и в мифоло- 
гиях более развитых обществ. Тотемичес- 


кие черты ясно видны в образах богов и 
культурных героев в мифологии народов 
Центральной и Южной Америки (таковы 
Уицилопочтли, Кецалькоатль, Кукуль- 
кан). В Китае в древний период династия 
Инь почитала в качестве тотема ласточку 
- сюаньнянь, отголоски тотемических ве- 
рований сохранились в позднейших даос- 
ских мифах о чудесном рождении выдаю- 
щихся людей (мать императора Яо якобы 
зачала и родила его от красного дракона, 
мать философа Лао-цзы — от падающей 
звезды ит. д.). Наиболее отчётливо сохра- 
нила остатки тотемизма египетская ми- 
фология: в каждом номе чтилось своё свя- 
щенное животное и свой местный бог, 
большей частью с полуживотными черта- 
ми (номы же представляли собой древние 
племена, и предметом культа у них были 
их племенные тотемы). В греческой мифо- 
логии следы тотемизма сохранились в ми- 
фах о племени мирмидонян (греч. цнрцг|- 
х 8^, «муравьи»), о змееногом Кекропе — 
основателе Афин, о полулюдях-полуко- 
нях кентаврах, в часто встречающемся 
мотиве превращения людей в животных 
или растения (напр., миф о Нарциссе), в 
мифах об оплодотворении смертных жен- 
щин Зевсом в образе какого-нибудь жи- 
вотного или в виде золотого дождя, в по- 
читании некоторых богов в виде живот- 
ных (напр., Деметра почиталась в Аргосе 
в виде женщины с лошадиной головой, 
Посейдон иногда изображался в виде ко- 
ня), возможно также в животных атрибу- 
тах многих богов (Афине сопутствовала 
сова, Зевсу — орёл, Асклепию — змея и т. 
д.). В римской мифологии следы тотемиз- 
ма слабы и спорны, известны лишь леген- 
ды о том, как отдельными племенами сам- 
нитов предводительствовали при пересе- 
лении животные: сорока, волк, бык, став- 
шие названиями этих племён. Вероятно, 
что известное предание о волчице, вскор- 
мившей легендарных Ромула и Рема, осно- 
вателей Рима, — тоже отголосок тотемиз- 
ма. Отдалёнными его отголосками можно 
считать и широко распространённый в ми- 
фологии сравнительно развитых народов 
рассказ о девственном (непорочном) зача- 
тии. Христианский миф (ставший религи- 
озным догматом) о зачатии Иисуса Хрис- 
та девой Марией от духа святого тоже ухо- 
дит своими корнями в древний тотемичес- 
кий миф (беременность женщины от 
вхождения в неё тотемического зароды- 
ша), хотя здесь он получает совсем иное 
значение. Христианство унаследовало и 
некоторые другие тотемические представ- 
ления (агнец божий, дух святой в образе 
голубя и др.). См. также Животные. 

С. А. Токарев. 

ТОТРАДЗ, герой осетинского нартского 
эпоса, сын Албега из рода Алагата, един- 
ственный его продолжатель после истреб- 
ления рода Сосланом. Ещё в колыбели Т. 
узнаёт о предстоящем состязании нартов. 
Надев кольчугу и шлем отца и оседлав его 
коня, Т. является на игровое поле и всту- 
пает в единоборство с кровным врагом ро- 
да — Сосланом. Подняв Сослана на остриё 
копья, Т. носит его в таком положении це- 
лый день. Сослан умоляет не позорить его 
и предлагает продолжить единоборство в 
следующую пятницу. От Сатаны Сослан 
узнаёт, что конь Албега взращён «далимо- 
нами» (чертями) и не выносит волчьих 
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шкур. При новой встрече Сослан нарядил 
своего коня в волчьи шкуры, при виде ко- 
торых конь Т. захрапел и понёс своего 
всадника. Т. не мог остановить коня, вос- 
пользовавшись этим, Сослан убивает Т. 
ударом в спину. 

Б. К. 

ТОХИЛЬ («грозовик»), в мифологии киче 
бог грозы и разрушения, покровитель 
племени киче. Обычно изображался в ви- 
де воина с копьём в руках. 

ТРАТИТАС КИРБИКСТУ, в литовской 
мифологии домашнее божество, которое 
гасит искры в жилище. У Я. Ласицкого 
Тгаілазз КігЪіхІи, но следует читать 
ТгоІуЬоіаз кіЬігкзсіи (-зі;и), «уничтожи- 
тель искр». М. Преториус указывает дру- 
гой вариант имени — ТагЬоіз КіЪігкз 2 І;и, 
т. е. «заговариватель искр» (от литов. Іаг- 
1і, «произнести», «сказать»), божество, 
противостоящее огню в его разрушитель- 
ной функции. 

Б. И., В. Т. 

ТРАЭТАОНА, Трайтаона (авест.), Фретон 
(ср.-перс.), Фаридун, Феридун (перс.), в 
иранской мифологии божество, убийца 
дракона Ажи Дахаки, сын Атвйи. В 
«Авесте» ядром мифа о Т. является его по- 
единок с Ажи Дахакой; он убивает Ажи 
Дахаку «с тремя пастями, с тремя голова- 
ми, сильнейшего демонского друджа» 
(«Яшт» XIX 36-37, ср. также V 34, IX 14, 
XV 24, XVII 34). То, что Ажи Дахака — 
друдж (от авест. «ложь»), позволяет пред- 
положить связь Т. с аша («правда»). Имя 
Т. мотивируется исходя из сакральной ро- 
ли числительного «третий», от которого 
оно происходит (ср. Трита в «Авесте» и 
«Ригведе» и особенно ведийский Траита- 
на, РВ I 158, 5). Мотив троичности прису- 
тствует во всех эпизодах мифа о Т. Триж- 
ды Т. обезглавливает дракона (трёхголо- 
вого), его подвиг трёхкратен. На основа- 
нии ряда авестийских фрагментов восста- 
навливается мифологический мотив осво- 



го начинается борьба между Ираном и Ту- 
рином) — месть убийцам внуком Эраджа 
Манучехром — смерть Фаридуна. Мифо- 
логическая в своей основе борьба Фариду- 
на с Заххаком «историофицируется» и 
вводится в рамки подлинных конфликтов 
иранцев с семитами (Заххак — сын араб- 
ского царя). Вместе с тем происходит и 
процесс символического высветления и 
переосмысления двух противопоставлен- 
ных друг другу персонажей: Заххак — ти- 
ран и чужеземец-завоеватель, Фаридун — 
тираноборец и освободитель. Наряду с 
этим в «Шахнаме» отражены и некоторые 
архаичные мотивы, позволяющие поста- 
вить вопрос о связи поединка с драконом с 
праздником нового года, ядро которого 
составляет инсценировка убийства чудо- 
вища [ср. в поэме мотив переодевания Фа- 
ридуна драконом, освобождение вод, сим- 
волику дождя, прекращающего засуху, и 
т. п.], Т. и общеиндоевропейского образа 
«третьего сына» [ср. архаичный сказоч- 
ный мотив АТ 301 о предательстве брать- 
ев по отношению к третьему, самому млад- 
шему, о его путешествии по трём подзем- 
ным царствам, встречах с тремя царевна- 
ми, поединке с трёх- (и т. д.) главым зме- 
ем, освобождении царевны, отыскании 
живой воды, спасении и женитьбе на ца- 
ревне]. Из соответствий Т. в других мифо- 
поэтических традициях особое место за- 
нимает древнеиндийский Трита. Выска- 
зывается гипотеза (Д. С. Раевский) о соот- 
ветствии Т. и Таргитая, первого человека 
скифской легенды (у Геродота) (ср. связь 
Т. с первочеловеком Йимой), отца трёх 
сыновей, чьи образы моделировали основ- 
ные трёхчленные структуры, присущие 
социальной и политической организации 
скифского общества [ср. пехлевийскую 
версию («Айаткар и джамаспик», 39-45; 
«Денкарт» VII 1, 28), где между тремя сы- 
новьями Фретона распределяются соци- 


Двор Фаридуна. 
Миниатюра к 
«Шахнаме». 1525. 
Тегеран, Музей 
современного 
искусства. 


Слева - Фаридун испытывает своих сыновей. 

Справа - Фаридун приводит Заххака к горе Дамаванд. Миниатюры к «Шахнаме». 

1 - 17 в. Вена, Национальная библиотека. 2 - 1605. Берлин, Государственная библиотека. 


бождения Т. треть- 
им из братьев (в 
«Шахнаме» два 
других — Пормайе 
и Кеянуш), кото- 
рые его предали, 
пленённых Ажи 
Дахакой сестёр 
Йимы Арнавач и 
Сахавач, на кото- 
рых он женится. В 
«Шахнаме» глав- 
ный мотив поедин- 
ка вводится в бо- 
лее широкий кон- 


текст: преследова- 
ния Заххаком 
(Ажи Дахакой) 
Атибина (Атвйи), 
отца Фаридуна, — 
рождение Фариду- 


на — скитание в 


пустыне — встреча 
с сестрами Джамшида (Йимы) Арнаваз и 
Шахриназ — победа над Заххаком — ос- 
вобождение сестёр (иногда говорится о до- 
черях Джамшида; в пехлевийских источ- 
никах упоминаются три сестры) — испы- 
тание Фаридуном сыновей (их трое — 
Салм, Тур и Эрадж) — раздел мира между 
сыновьями [Салму достаются Рум и за- 
пад, Туру — Чин (Китайский Туркестан) 
и Туран, Эраджу — Иран и Арабистан] — 
их междоусобная вражда — убийство 
третьего (младшего) из них Эраджа (с это- 
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альные функции: Сальм — богатство, Тоз 
— воины, Эрич — религия и право]. 

В. Н. Топоров. 

ТРАЯСТРИНСА, таватимса (санскр. 
Ігауазігітза, пали Іаѵаілтза, букв, «трид- 
цать три»), в буддийской мифологии на- 
звание второго небесного мира в «сфере 
желаний» Камадхату (см. Девалока) и 
обитающих в нём божеств. Находится на 
вершине горы Меру. Происхождение на- 
звания связано с рождением в Т. благочес- 
тивого брахмана Магхи и его 32 товари- 
щей. Переродившись Шакрой (пали Сак- 
ка), Магха напоил обитавших ранее на 
Меру асуров и сбросил их к её подножию. 
Для защиты от асуров Т. окружают пять 
стен, охраняемых нагами, супарнами, 
кумбхандами, якшами и чатурмахарад- 
жиками. В Т. растёт гигантское дерево 
Париятра (пали Париччхата), под кото- 
рым Шакьямуни проповедовал дхарму 
своей матери, переродившейся божеством 
в Т., и другим обитателям Т. Все будды 
проводят в Т. сезон дождей после «ямака- 
пратихария» («парного чуда» — одновре- 
менного сотворения противоположных 
феноменов, например огня и воды). Мно- 
гократно пребывал в Т. Маудгальяяна, 
слушавший от обитателей Т. истории их 
прошлых рождений и пересказывавший 
их в поучение людям на земле. Боги Т. — 
ревностные последователи буддизма. 
Главное место почитания — чайтья, где 
находятся волосы Шакьямуни, срезанные 
им в момент отречения от мира, и его зуб 
из останков после кремации. Иногда боги 
Т. спускаются на землю, чтобы принять 
участие в земных торжествах. Достопри- 
мечательности Т. — четыре парка, дворец 
Шакры и зал собраний. В одном из парков 
растёт лиана асавати, которая раз в тыся- 
чу лет приносит плоды, содержащие бо- 
жественный хмельной напиток — опьяне- 
ние от него продолжается четыре месяца. 

О. Ф. Волкова. 

ТРИ ОТРОКА в печи, герои ветхозаветно- 
го предания. Иудейские юноши Анания, 
Мисаил и Азария, товарищи Даниила, 
вместе с которым они во время вавилон- 
ского плена были отобраны для службы 
«в чертогах царских» (Дан. 1,4). Будучи 
представлены ко двору царя вавилонского 
Навуходоносора, они в соответствии с 
обычаем получили новые имена - Седрах, 
Мисах и Авденаго (истолковываются как 
нарочито искажённые теофорные аккад- 
ские имена). После вещего истолкования 
Даниилом сна Навуходоносора тот по про- 
сьбе Даниила ставит отроков «над делами 
страны Вавилонской» (2, 49). Навуходо- 
носор, сделавший золотого истукана, тре- 
бует, чтобы все должностные лица приш- 
ли на торжественное открытие истукана и 
при звуках музыкальных орудий пали и 
поклонились ему, «а кто не падёт и не 
поклонится, тотчас брошен будет в печь, 
раскалённую огнём» (3, 6). Когда отроки, 
верные своей вере, запрещающей идоло- 
поклонство, отказываются, царь прика- 
зывает бросить их в печь, разожжённую в 
семь раз сильнее, чем обычно, но пламя 
убивает бросивших Т. о. людей, сами же 
отроки остаются невредимы. При этом 
царь замечает, что в печи среди огня хо- 
дят не три, а «четыре мужа», «и вид чет- 
вертого подобен сыну божию» (3, 25). 
Апокрифический текст этой версии (при- 


нятой каноном восточной церкви) содер- 
жит более подробный рассказ: юноши 
«ходили посреди пламени, воспевая бо- 
га... Ангел господень сошёл в печь вместе 
с Азариею и бывшими с ним. И выбросил 
пламень огня из печи, и сделал, что в сере- 
дине печи был как бы шумящий влажный 
ветер, и огонь нисколько не прикоснулся 
к ним, и не повредил им, и не смутил их» . 
Изумлённый совершившимся чудом На- 
вуходоносор благословляет бога, спасше- 
го отроков, которых он возвышает в стра- 
не Вавилонской (Дан. 3, 30). 

«Пещное действо» было одним из из- 
любленных сюжетов театрализованных 
представлений от средневековых мирак- 
лей (в частности, на Руси в 16-17 вв.) до 
И. Стравинского. 

ТРИГЛАВ (лат. Тгщіаиз, Тгщеіаѵшз, Тгі- 
іДоиз, Тгу^іалѵ), в мифологии балтийских 
славян триглавое божество. Согласно 
средневековым западноевропейским авто- 
рам (Эббон, Герборд и др.), три головы сим- 
волизировали власть Т. над тремя царст- 
вами - небом, землёй и преисподней, у Эб- 
бона он назван высшим богом. Т. последо- 
вательно связан с троичной символикой; в 
Щецине его триглавый идол стоял на 
главном из трёх священных холмов, при 
гаданиях вороного коня Т. трижды води- 
ли через девять копий, положенных на 
землю (идол имел на глазах повязку из зо- 
лота, что, по-видимому, связано с прича- 
стностью Т. к гаданиям). В южнославянс- 
кой и, возможно, восточнославянской тра- 
дициях триглавый персонаж - Троян, про- 
исхождение которого предположительно 
связывается с историческим императором 
Траяном. В сербской сказке одна из голов 
Трояна пожирает людей, другая - скот, 
третья - рыбу (жертвы - представители 
трёх царств), путешествует он ночью, так 
как боится солнечного света. Ср. связь 
триглавых (трёхликих) божеств с ночью и 
преисподней в античной (Геката, Гермес 
Трисмегист) и кельтской мифологиях. 

ТРИГУМЦЭНПО (^гі-^ит-Мзап-ро, 
«царь, убивший себя ножом»), в тибет- 



Три отрока в печи огненной ( с ангелом ). 
Миниатюра греческой Хлудовской псалтыри. 
9 в. Москва, Исторический музей. 


ской мифологии первый тибетский царь, 
погибший на земле, для которого потребо- 
валась могила; до него все цари спуска- 
лись на землю по верёвке «му», ночью воз- 
вращались на небо, после смерти превра- 
щались в свет. Т. происками своего коню- 
шенного по имени Лонам лишился своих 
лха и в поединке с Лонамом нечаянно пе- 
ререзал ножом верёвку «му», соединяв- 
шую его с небом. Труп Т. положили в мед- 
ный ящик (или медный кувшин) и пусти- 
ли вниз по реке. Он попал в брюхо богини 
Лумо, у которой его выкупили за жертву- 
заместителя три его сына. 

Е. Д. Огнева. 

ТРИКАЯ (санскр. Ігікауа, букв, «три те- 
ла»), одно из основных понятий в буд- 
дийской мифологии махаяны и ваджрая- 
ны. Согласно концепции Т., принцип 
просветления (достижения состояния 
будды) имеет три уровня: абсолютный 
(дхармакая), идеальный (самбхогакая) и 
конкретный (нирманакая). Со временем 
эти первоначально абстрактные «три те- 
ла» персонифицировались и на их основе 
возникли образы ади-будды, дхьяни- 
будд, бодхисатв. В ваджраяне делались 
попытки переинтерпретировать в рамках 
концепции Т. весь пантеон. 

Л. М. 


Слева - Три отрока в печи огненной. Таблетка из Софийского собора в Новгороде. Кон. 15 - нач. 16 
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тюра из «Великолепного Часослова герцога Беррийского» . 1410-1490. Шантийи, Музей Конде. 
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ТРИКСТЕР, см. в статье Культурный ге- 
рой. 

ТРИЛОКА (др.-инд. Ігііока, «три мира»), 
трёхчленная вселенная древнеиндийской 
космологии и мифологии; включает в се- 
бя небо, землю и подземное царство (ад). 
См. Лока. 

В. Т. 

ТРИМПС, в прусской мифологии бог пло- 
дородия. Имя Т. - *Тгітр(а)з реконструи- 
руется на основе имён богов Аутримпса и 
Потримпса (аи-, ро- префиксы), представ- 
ления о которых, по-видимому, - резуль- 
тат позднего раздвоения Т. (возможно, под 
воздействием внешних влияний). Этимо- 
логически имя Т. связано с литов, Ігетр- 
И, «топтать», «попирать». Попирание 
земли ногой характерно для мифологичес- 
ких персонажей с функцией плодородия. 

В. И., В. Т. 

ТРИМУРТИ [др.-инд. ІгітигЬі, «тройст- 
венный образ» или «обладающий (-ая) 
тремя обликами»], в индуистской мифо- 
логии божественная триада Брахмы, 
Вишну и Шивы, мыслимых в онтологичес- 
ком и функциональном единстве. Пред- 
ставления о Т. сложились сравнительно 
поздно, в эпоху пуран, однако сама идея 
троичности божественных сил прослежи- 
вается с древнейших слоев древнеиндий- 
ской мифологии. В ведах боги нередко 
объединяются в группы, в т. ч. по трое, на- 
пример Агни - Индра (или Ваю) - Сурья. 
В «Махабхарате» сам Агни провозглаша- 
ется имеющим три ипостаси (огонь - мол- 
ния - солнце) - создателем, разрушите- 
лем и хранителем мира (напр., Мбх. I 220, 
22 след.); большую роль играют и другие 
троичные структуры. 

В эпосе Брахма, Вишну и Шива - глав- 
ные боги, но идеи их триединства ещё нет, 
хотя и можно найти отдельные её предвос- 
хищения. Развёрнутое описание Т. (в раз- 
личных вариантах) дают пураны: Брахма 
— творец мира, Вишну — его хранитель, 
Шива — разрушитель. В духе философ- 
ской системы санкхья три бога рассматри- 
ваются как воплощения трёх гун (ка- 
честв): Брахма - это раджас (страстность, 
активность, действенность), Вишну - сат- 
тва (ясность, уравновешенность, созна- 
тельность), Шива - тамас (пассивность, 
бессознательность, инертность). В разви- 
тие этой философской концепции три бо- 
га, как и три гуны, провозглашаются про- 
явлениями единой сути (пракрити). 



Триппголем на колес- 
нице, запряжённой 
драконами, и Кора. 
Аттический красно- 
фигурный килик. 
470-460 до н. э. 
Париж, Лувр. 


Различные теис- 
тические секты тол- 
куют Т. как три ипо- 
стаси единого вер- 
ховного бога, кото- 
рый в таком случае 
обычно получает 
имя одного из чле- 
нов триады (чаще 
всего Вишну - На- 
раяны или Шивы, 
реже Брахмы) и 
объединяет в одном 
лице три функции 
(творения, хране- 
ния и разрушения). 

На скульптур- 
ных изображениях 
члены Т. или стоят рядом друг с другом 
(памятники Эллоры и др.), или тела их 
как бы вырастают одно из другого (южно- 
индийские шиваитские храмы). Прежде 
за Т. ошибочно принимали изображения 
Шивы-Махешвары (напр., на острове Эле- 
фанта около Бомбея) с тремя лицами, со- 
ответствующими трём собственным ипос- 
тасям этого божества. 

С. Д. Серебряный. 
ТРИПТОЛЕМ (ТрілтоХецод), в греческой 
мифологии сын элевсинского царя Келея, 
герой (Нутп. Нош. V 153, 474), которому 
Деметра подарила золотую колесницу с 
крылатыми драконами и дала зёрна пше- 
ницы. Разъезжая по всему свету, Т. засе- 
ял землю и обучил этому людей (Ароііосі. I 
5, 2; Ну§. ІаЪ. 147). Иногда Т. встречал 
сопротивление (как это бывало, когда бо- 
ги и герои вводили новые культы, обычаи 
и законы; Раиз. VII 18, 3). За свою правед- 
ность Т. в аиде судит вместе с Миносом, 
Радамантом и Эаком мёртвых (Ріаі. Ароі. 
41а). Миф о Т. и Деметре относится к ряду 
мифов о культурных героях и наставни- 
ках человечества. 

А. Т.-Г. 

ТРИТА, в древнеиндийской мифологии: 
1) Трита (др.-инд. Тгііа), риши, которому 
посвящен гимн «Ригведы» (I 105). Т. на 
дне глубокого ко- 
лодца, он страшит- 
ся прекращения 
своего рода, так 
как бездетен, про- 
сит о спасении Аг- 
ни и Варуну, жа- 
луется на судьбу, 
наконец получает 
избавление от Бри- 
хаспати. В других 
местах «Ригведы» 
сообщается, что у 
Т. Индра пил сому, 


Тримурти. 8 в. 
Эллора, храм 
Кайласанатха. 



он пригнал для него коров; сам Т. поразил 
вепря; его жёны (=пальцы) гонят, приво- 
дят в движение сому. Выступая как про- 
образ жреца, совершающего первое жерт- 
воприношение, Т. обнаруживает генети- 
ческие связи с одноимёнными персонажа- 
ми; 2) Трита Аптья (др.-инд. Тгііа Аріуа, 
т. е. «Т., связанный с водой»), одно из вто- 
ростепенных божеств. В «Ригведе» Т. А. 
упоминается 40 раз в 29 гимнах. Прежде 
всего подчёркивается его отношение к во- 
де (он сидит, расширяясь в реках, несёт к 
морю Варуну, восхваляет Апам Напата и 
т. п.) и к огню (Т. А. раздувает огонь на не- 
бе, запрягает коня-солнце, сюжетно и в 
ритуале связан с Агни и т. п.); он же име- 
ет отношение и к небу. В функции соеди- 
нения бездны и неба (воды и огня), при- 
родного и божественного Т. А. может, ви- 
димо, рассматриваться как прообраз Т., 
мифического риши, который пытается ре- 
шить ту же проблему в нравственном ас- 
пекте («что справедливо и что несправед- 
ливо»). Из других деяний Т. А. отмечают- 
ся расчленение Вритры по суставам (в 
битве, где Т. А. помогает Индре), освобож- 
дение коров, возжигание огня, подноше- 
ние сомы Индре; ср. связь Т. А. с Сомой, 
Варуной, грехами, дурными снами; 3) 
Трита (др.-инд. Тгііа, возможно, связано с 
др.-инд. ІгЬіуа, «третий»), один из трёх 
братьев (именно третий), о котором сооб- 
щается в Махабхарате (IX 36, 8 след.), 
«Джайминия-брахмане» (I 184 и др.). 
Восстанавливается сюжет: трое братьев, 
рождённых из золы, брошенной Агни в 
воду; предательский поступок двух брать- 
ев по отношению к третьему (Т.), брошен- 
ному ими в колодец; спасение Т. Возмож- 
ность восстановления общего сюжета и 
объединения всех трёх носителей имени 
Т. позволяет говорить о мифологеме, име- 
ющей ближайшие аналогии в иранской 
традиции (ср. иранский Трита) и, возмож- 
но, за её пределами (ср. др.-греч. Тритон и 
т. п.). 

В. Н. Топоров. 

ТРИТА, Фрита (авест. Ѳгііа-, букв, «тре- 
тий»), в иранской мифологии третий чело- 
век, приготовивший напиток хаому («Яс- 
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на» 9, 10, «Видевдат» 20,2). О Т. расска- 
зывает Заратуштре сам Хаома (божество 
этого напитка), называя его «сильнейшим 
из рода Самов». В награду Хаома даровал 
Т. двух сыновей — Урвахшаю, ставшего 
судьёй, устанавливающим законы, и Кер- 
саспу, поразившего дракона. Т. выступает 
в «Авесте» и как первый целитель из чис- 
ла первозаконников - парадата, получив- 
ший от Ахурамазды десять тысяч лекар- 
ственных растений, белую хаому и древо 
бессмертия. Упоминается, что Т. обитает 
в Апам Напат. В ведийской мифологии Т. 
соответствует Трита. Можно предпола- 
гать, что некогда Т. как «третий» входил 
в некую тройку мифологических персона- 
жей, которые были, очевидно, связаны 
родственно (братья) (отзвук этой тройки 
следует видеть и в мифологеме, относи- 
мой к другому, «третьему» божеству — 
Траэтаоне). Возможно, отцом Т. был пер- 
воначально Атвйа, выжавший хаому вто- 
рым. Реконструкция Ѳгііа — АѲлѵуа, т. е. 
Трита Водный, полностью подтверждает- 
ся ведийским Тгііа Аріуа, единым мифо- 
логическим персонажем. Видимо, Т., в со- 
ответствии с мифологемой о трёх братьях, 
«третий», самый младший брат, был пре- 
дан своими братьями, бросившими его в 
воду (Т. Водный), побывал в подземном 
(«третьем») царстве, где обрёл живую во- 
ду, т. е. напиток (или другое средство) бес- 
смертия (=хаома или древо бессмертия), 
давшую ему возможность вернуться на 
землю [тот же сюжет восстанавливается и 
для древнеиндийского Триты; ср. также 
Иван Третей (Иван Водович) русских ска- 
зок типа АТ 301]. Не исключено, что об- 
раз Т. или аналогичного ему по функциям 
персонажа стоял в центре ритуала, в част- 
ности связанного с водой. Имя Т. носят 
также сын Саюждри («Яшт» XIII 113, ср. 
V 72) и дочь Заратуштры — Трити («Яшт» 
XIII 139). К образу Т. восходит богатырь 
Исрит, предок Рустама. 

В. Н. Топоров. 

ТРИТОН (Трітшѵ), в греческой мифологии 
морское божество, сын Посейдона и одной 
из нереид Амфитриты. Он обитает в глу- 
бинах моря в золотом доме (Нез. Тйео§. 
930-933). Сестра Т. — нимфа Рода, супру- 
га Гелиоса (Ароііосі. I 4, 6). Существуют 
мифы о Т. как божестве Тритонийского 



Троил у фонтана. Этрусский краснофигурный 
стамнос. Ок. 300 до н. э. Париж, Лувр. 



Ахилл и Троил у фонтана. Фреска в гробнице 
Быков в Тарквиниях. 550-540 до н. э. 


озера в Ливии, куда буря отнесла корабль 
аргонавтов; Т. помог аргонавтам выплыть 
в море и подарил ком земли (Ароіі. Шюсі. 
IV 1551-1586), из которого в дальнейшем 
появился остров Каллиста (Фера) (1756- 
1758). Т. также называются морские мик- 
сантропические существа, резвящиеся и 
дующие в раковины, сопровождая Ам- 
фитриту и Посейдона. 

А. Т.-Г. 

ТРОИЛ (ТроУйод), в греческой мифологии 
троянский царевич, сын Приама (по дру- 
гой версии — Аполлона; Ароііосі. III 12, 5) 
и Гекубы, убитый на троянской равнине 
Ахиллом (Ѵег§. Аеп. I 474-478). По наи- 


более распространённому варианту мифа, 
это происходит в самом начале войны, 
когда Троя ещё не подвергалась осаде и Т. 
выходит в поле, чтобы напоить лошадей 
(Ароііосі. еріі. III 32). Здесь его видит 
Ахилл, настигает в бегстве и убивает. По 
другому варианту, убийство Т. относится 
к последнему году войны, непосредствен- 
но предшествуя гибели Ахилла. В обоих 
случаях в сказании фигурирует храм 
Аполлона: здесь либо тщетно ищет убежи- 
ща Т., либо его подстерегает Ахилл; та- 
ким образом, последующее участие Апол- 
лона в убийстве Ахилла рассматривается 
как месть за осквернение его святыни. 

Судьбе Т. была посвящена одноимён- 
ная не дошедшая до нас трагедия Софок- 
ла. Мотив любви Т. и Крессиды, использо- 
ванный в поэме Чосера и в трагедии Шек- 
спира, восходит к средневековому фран- 
цузскому рыцарскому «Роману о Трое» 
Бенуа де Сент-Мора (12 в.) и не встречает- 
ся в античной литературе. 

В. Я. 

ТРОИЦА (греч. Ауіа Тріаба, «триада», 
лат. ТгіпгЬаз), в христианских теологичес- 
ких представлениях бог, сущность кото- 
рого едина, но бытие которого есть лично- 
стное отношение трёх ипостасей: Отца — 
безначального Первоначала, Сына — Ло- 
госа, то есть абсолютного Смысла (вопло- 
тившегося в Иисусе Христе) и Духа свято- 
го -«животворящего» начала. Само по се- 
бе учение о том, что на божественном 
уровне бытия троичность и единичность 
оказываются в каком-то смысле тождест- 
венными, не специфично для христиан- 
ства; это устойчивый мотив самых раз- 
личных религиозно-мифологических сис- 
тем (ср. Тримурти - триединство Брахмы, 
Шивы и Вишну - в индуистской мифоло- 
гии; многочисленные группировки бо- 
жеств по 3 или по 9 = 3x3 — в египетских 
мифах и культах; образы 3 мойр, 3 или 9 
муз, трёхликой Гекаты — в греческой ми- 
фологии; «семейные» триады Юпитер — 
Юнона - Минерва и Церера - Либера - 
Л ибер — в римском культе и т. п.). Одна- 
ко ипостаси или лица христианской Т. — 
не взаимозаменимые двойники или маски 
единой безличной стихии, их единство не 
есть ни рядоположность, ни слитность, 
неразличенность личностей, не до конца 


Слева - Борьба Геракла с Тритоном. Фрагмент росписи чернофигурного килика «мастера Ксенокла». 570-560 до н.э. Тарквиния, Археологический 
музей. Справа - Тритон и нереида. Римская мраморная копия. С греческого оригинала 2-1 вв. до н. э. Рим, Ватиканские музеи. 
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Троица. Икона А. Рублёва. 1411. Москва, Третьяковская галерея. 


вычленявшихся из родовой бессознатель- 
ности политеистического божественного 
коллектива; напротив, они проницаемы 
друг для друга лишь благодаря полному 
личному самостоянию и обладают самос- 
тоянием только благодаря полной взаим- 
ной прозрачности, ибо эта проницаемость 
есть чисто личное отношение любви. Раз- 


личие между триадами язычества и Т. 
христианства — это различие между взаи- 
мопереходом стихий и взаимоотражением 
личностей, между двойничеством и диа- 
логом (именно диалог, тихая беседа без 
слов до конца раскрытых друг другу в 
жертвенной самоотдаче собеседников — 
тема «Т.» Андрея Рублёва). Т. в христиан- 


стве не есть и последовательность нисхо- 
дящих ступеней абсолюта, какова фило- 
софская триада неоплатонизма; все три 
лица «равночестны». Все они участвуют в 
сотворении и бытии космоса по следую- 
щей формуле: всё от Отца (ибо наделено от 
него бытием), через Сына (ибо устроено 
через его оформляющую энергию смысла) 
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Троица 
новозаветная 
( «Отечество» ). 
Новгородская икона 
нач. 15 в. 

Москва, 

Третьяковская 

галерея. 


и в Духе (ибо получает от него жизненную 
целостность). Нередки аналогии с 3 грам- 
матическими лицами (завершение Ты и Я 
в Он), 3 способностями души (памятью, 
мыслью и любовью), тройным делением 
времени (прошедшее, настоящее и буду- 
щее). По православной доктрине, 3-я 
ипостась «исходит» от 1-й, как единствен- 
ной бытийственной праосновы, по като- 
лической — от 1-й и 2-й, как реальность 
соединяющей их любви. 


Т. долго не была предметом изображе- 
ния в искусстве; теология настаивала на 
том, что бог изобразим только в лице 
Иисуса Христа, ибо лишь в этом лице сде- 
лал себя зримым и явленным; всё прочее - 
предосудительные фантазии. Однако яв- 
ление трёх ангелов Аврааму, изображён- 
ное ещё на мозаиках 5-6 вв. (Санта-Мариа 
Маджоре в Риме, Сан-Витале в Равенне), 
истолковывается как явление Т.; так воз- 
никает иконографический тип «Т. ветхо- 


заветной», доведённой до совершенства 
художником Андреем Рублёвым. 

С другой стороны, ещё в Византии 
изображали, сначала робко (не на фреске 
или на иконе, но на миниатюре) т. н. «Т. 
новозаветную» — Отца в виде старца, 
Христа как отрока на его лоне (этот тип 
специально называется «Отечество») или 
взрослого мужа, сидящего по правую ру- 
ку от него, и Духа — над ними обоими в 
виде голубя, как он явился, согласно 
Евангелиям, в момент крещения Иисуса 
Христа. Несмотря на запрещения, эта 
иконография широко распространилась 
на русской почве в последние века допет- 
ровской культуры. Что касается католи- 
ческого Запада, там изображения седов- 
ласого Саваофа и Христа, которые в при- 
сутствии реющего голубем Духа участву- 
ют в некоем торжественном акте (напри- 
мер, присутствуют при диспуте теологов 
на фреске Рафаэля в Станца делла Сенья- 
тура в Ватикане, возлагают венец на голо- 
ву девы Марии, приемлют в небеса душу 
того или иного святого или просто явля- 
ются созерцателю религиозной картины 
или фрески для поклонения), делаются со 
времён Ренессанса всё более частыми. 
Ещё раньше, с 12 в., в западном искусстве 
развивается специальный тип изображе- 
ния Т., акцентирующий сострадание Отца 
к мукам воплотившегося Сына: он держит 
перед собой, восседая на престоле, Христа 
на кресте, кладёт себе на колени его без- 
жизненное тело и т. п. (нем. «С-пайеп- 
8ІиЫ», «престол милосердия»). Столь 
важные моменты христианской доктрины, 
как «единосущие» трёх лиц и их равенст- 
во, «равночестность», оказываются при 
этом утраченными (очевидно, например, 
что Дух в виде голубя не может быть худо- 
жественно равнозначным двум другим ли- 
цам Т., представленным в человеческом 
облике); для Рублёва, напротив, именно 
они служили вдохновляющей темой. 

С. С. Аверинцев. 
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Горные тролли. Иллюстрации Дж. Бауэра к детской антологии «Среди пикси и троллей». 1909-1915. 


ТРОЛЛИ, в германо-скандинавской ми- 
фологии великаны. Обитают внутри гор, 
где хранят свои сокровища. Они уродли- 
вы, обладают огромной силой, но глупы. 
В отличие от мифических противников 
богов — ётунов, в фольклоре Т., как пра- 
вило, вредят людям, похищают их и скот, 
оказываются людоедами. В позднейшей 
традиции Т. ассоциировались с различны- 
ми демоническими существами, в т. ч. с 
гномами. 

М. Ю. 

ТРОС, Трой (Тршд), в греческой мифоло- 
гии внук Дардана, сын Эрихтония, осно- 
ватель и первый царь Трои (Нош. II. XX 
220-230). От брака с Каллироей, дочерью 
Скамандра, имел сыновей Ила, Ассарака 
и Ганимеда (Ароііосі. III 12, 1-3; по другой 
версии мифа, основателем Трои был сын 
Т. Ил, от имени которого другое название 
Трои — Илион). 

В. Я. 

ТРОФОНИЙ (ТрофоЬѵюд), в греческой ми- 
фологии беотийский герой, сын Эргина. 
Вместе с братом Агамедом воздвиг ряд 
храмов Посейдона в Мантинее (Раиз. VIII 
10, 2), входной порог Дельфийского хра- 
ма (Нутп. Нот. II 117-119), дворец Ам- 
фитриона (Раиз. IX 11, 1). Т. был особенно 
известен как прорицатель, дававший ора- 
кулы в Лейбадейской пещере, где узна- 
вавший свою судьбу погружался в состоя- 
ние ужаса. На этом основании говорили, 
что Т. — сын Аполлона и что он вместе с 
братом выстроил своему божественному 
отцу не только порог, но весь Дельфий- 
ский храм целиком и сокровищницу царю 
Гириэю в Беотии. С ней связана история 
гибели Т. и Агамеда. В сокровищнице 
братья сделали тайный лаз и добывали от- 
туда золото и серебро, не трогая замков. 
Когда Агамед попался в поставленный 
там капкан, Т. отрубил ему голову, чтобы 
скрыть личность преступника. Однако 
расступившаяся земля поглотила Т. (IX 
37, 5-7). 

А. Т.-Г. 

ТРОЯНСКАЯ ВОИНА, одно из централь- 
ных событий в греческой мифологии. Воз- 
никновение Т. в. античные источники 
объясняют волей Зевса, пожелавшего ли- 
бо «уменьшить бремя земли» (Еиг. Неі. 
36-41; Ргосі. Сйгезі. 1), либо дать воз- 
можность прославиться божественным ге- 
роям, либо сохранить в памяти потомства 
красоту своей дочери Елены (Ароііосі. 
ергЬ. III 1). Толчком к войне послужил 
спор между тремя богинями — Герой, 


Афиной и Афродитой за обладание ябло- 
ком, которое подбросила им Эрида с над- 
писью «прекраснейшей» («яблоко раздо- 
ра») (Ароііосі. еріЬ. III 2). По-видимому, 
уже достаточно рано мифологическая тра- 
диция приурочила это событие к свадьбе 
Пелея и Фетиды, на которую были при- 
глашены все боги, кроме Эриды (Ну§. 
ЕаЬ. 92). Чтобы рассудить заспоривших 
богинь, Зевс поручил Гермесу отвести их 
на гору Иду (в Троаде), где пас стада юный 
Парис. Поставленный перед необходи- 
мостью выбора и прельщённый обещани- 
ем Афродиты дать ему любовь Елены, Па- 
рис признал Афродиту прекраснейшей из 
богинь (Еиг. Тгоасі. 924-932), чем снис- 
кал себе в дальнейшем её помощь, но на- 
веки сделал своими врагами Геру и Афину 
(Нош. II. XXIV 25-30). Этим объясняется 
поддержка, которую Афродита в ходе вой- 
ны оказывает троянцам, а Гера и Афина 
— их противникам ахейцам. Затем Парис 
приплыл на корабле в Грецию, остановил- 
ся в доме Менелая и, воспользовавшись 
его отъездом, при содействии Афродиты 
убедил Елену бросить Спарту и мужа и 
стать его женой (Ароііосі. ергЬ. III 3). По- 
хищение Елены и явилось прямым пово- 
дом Т. в. При поддержке своего брата Ага- 


мемнона Менелай собрал большое войско, 
так как бывшие женихи Елены были свя- 
заны совместной клятвой мстить в случае 
необходимости за оскорбление её супруга 
(Нез. іг§. 204, 78-85; Еиг. ІрЬщ. А. 57- 
71). В составе ахейского войска оказались 
знатнейшие герои: Одиссей, Филоктет, 
оба Аякса, Диомед, Сфенел, Протесилай и 
др. Удалось привлечь к походу также 
Ахилла (Ну§. ЕаЬ. 96), хотя он не участво- 
вал в соискании руки Елены Нез. 1г§. 204, 
87-92). Ахейский флот, собравшийся в 
беотийской гавани Авлида, насчитывал 
свыше тысячи кораблей (1013 — Ароііосі. 
еріЬ. III 14; 1186 — Нош. II. II). Предводи- 
телем всего войска был избран Агамем- 
нон, как самый могущественный из ахей- 
ских царей. 

Ко времени пребывания ахейского вой- 
ска в Авлиде источники относят два собы- 
тия. Первое — знамение, посланное ахей- 
цам богами у алтаря Аполлона: появление 
змеи, похитившей из гнезда восемь птен- 
цов вместе с их матерью. Калхант объяс- 
нил это явление так: Т. в. будет продол- 
жаться девять лет и окончится победой 
греков только на десятом году осады 
(Нош. II. II 299-330). Второе знамение — 
жертвоприношение Ифигении. По одному 


Елена и Парис. Картина Ж.-Л. Давида. 1 788. Париж, Лувр. 
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Приам с дарами просит Ахилла вернутъ ему 
тело Гектора. Фрагмент росписи красно- 
фигурного скифоса «мастера Брига». 

Ок. 490 до н. э. Вена, Музей истории искусств. 



Одиссей вручает Неоптолему доспехи Ахилла. 

Роспись на дне краснофигурного килика 
Дуриса. Ок. 490 до н. э. 

Вена, Музей истории искусств. 

из вариантов сказания, эти два события 
отделены друг от друга десятью годами: 
отплыв из Авлиды в первый раз, ахейцы 
попали якобы не в Трою, а в лежащую 
южнее Троады Мисию. Плывя отсюда пос- 
ле столкновения с царем мисийцев Теле- 
фом, греки попали в бурю и вернулись 
каждый в свои родные места. Только по 
прошествии десяти лет с момента похище- 
ния Елены ахейское войско снова собра- 
лось в Авлиде, и тогда-то Агамемнону 
пришлось принести в жертву Артемиде 
свою дочь Ифигению, чтобы обеспечить 
благополучное прибытие флота под Трою 
(Ароііосі. еріі. III 17-23). В этом случае ра- 
зорение Трои следует отнести к двадцато- 
му году после похищения Елены (Нош. II. 
XXIV 765 след.). Поскольку, однако, 
столь значительный интервал между на- 
чалом Т. в. и падением Трои существенно 
нарушает всю остальную эпическую хро- 
нологию, первая экспедиция принимает- 
ся в расчет далеко не во всех источниках. 

По пути в Трою греки остановились на 
острове Тенедос, где Ахилл убил царя Те- 
неса, а Филоктета укусила змея, и он был 
оставлен на острове Лемнос (Ароііосі. еріі. 
III 26-27; Ріиі. (^иезі. §гаес. 28). Перед 
высадкой на троянской равнине греки 
отправили Одиссея и Менелая для перего- 
воров с троянцами о выдаче Елены и воз- 
вращении сокровищ. Посольство закон- 
чилось неудачно, и война стала неизбеж- 
ной (Нош. II. III 205-224; XI 138-142). 

Основные события Т. в. развернулись 
на её десятом году. Временное самоустра- 
нение от боёв Ахилла (оскорблённого тем, 
что Агамемнон отнял у него пленницу 
Брисеиду) даёт возможность проявить 
свою доблесть остальным ахейским вож- 


дям (Диомеду, Агамемнону, Менелаю, 
Одиссею, Нестору и его сыну Антилоху, 
Аяксу Теламониду). Среди троянцев глав- 
ным героем является Гектор, поскольку 
царь Трои Приам был слишком стар для 
того, чтобы возглавить защиту города. 
Так как после отказа Ахилла участвовать 
в военных действиях успех явно склоня- 
ется на сторону троянцев, подступающих 
к самым ахейским кораблям (кн. XV 
«Илиады»), Ахилл разрешает своему луч- 
шему другу и побратиму Патроклу всту- 
пить в бой. Патрокл приостанавливает на- 
тиск троянцев, но сам гибнет от руки Гек- 
тора, поддерживаемого Аполлоном (кн. 
XVI). Ахилл, одержимый жаждой мести, 
сражает множество врагов; в поединке с 
ним гибнет и Гектор (кн. ХХ-ХХП). Од- 
нако, как явствует уже из послегомеров- 
ских источников, и после этого у троянцев 
ещё достаточно сил, чтобы противостоять 
грекам. Хотя Ахилл и убивает в сражении 
пришедших на помощь троянцам предво- 
дительницу амазонок Пенфесилею и царя 
эфиопов Мемнона, сам он погибает от 
стрелы Париса, направляемой Аполло- 
ном. За оружие погибшего героя разгора- 
ется спор между Одиссеем и Аяксом Тела- 
монидом, завершающийся самоубийст- 
вом оскорблённого Аякса (Ароііосі. еріі. V 
6-7; 8орК. Аі). 

Новый этап Т. в. связан с прибытием 
под Трою Филоктета с Лемноса и Неопто- 
лема со Скироса. От стрелы первого гиб- 
нет Парис, второй сражает мисийца Эври- 
пида. После этого троянцы, больше не 
рискуют выходить на битву в открытом 
поле, но для греков остаются всё еще нео- 
долимым препятствием мощные стены 
Трои. Выход из положения находит Одис- 
сей; по его совету мастер Эпей строит ог- 
ромного деревянного коня, в полое нутро 
которого прячется отборный отряд ахей- 
ских воинов, а остальное войско инсцени- 
рует возвращение на родину: сжигает ла- 
герь на равнине, затем флот отплывает от 
троянского побережья и укрывается на 
острове Тенедос (Нош. 0<і. IV 271-289; 
VIII 492-520). На берегу ахейцы оставля- 
ют Синона, который побуждает троянцев 
ввести в город деревянного коня как дар 
Афине. Ночью спрятанные в чреве коня 
греки выбираются наружу и открывают 
городские ворота своим воинам, возвра- 
тившимся с острова Тенедос. Начинается 
избиение застигнутых врасплох троян- 
цев. Всё мужское население погибает, за 
исключением Энея с несколькими сорат- 
никами, получающего от богов указание 
бежать из взятой Трои, чтобы возродить 
её славу в другом месте (Ѵег§. Аеп. II). 



Троянский конъ. Рельефное изображение на 
горле амфоры. Ок. 670 до н. э. Миконос, музей. 

Женщин Трои также ждёт горестная до- 
ля: Андромаха становится пленницей Нео- 
птолема, Кассандру отдают в наложницы 
Агамемнону, Поликсену приносят в жерт- 
ву на могиле Ахилла (Еиг. Тгоасі. 240- 
291). Город гибнет в страшном пожаре. 

В лагере ахейцев сразу же после паде- 
ния Трои возникают распри (Ароііосі. еріі. 
VI 1). Аякс Оилеид, осквернив насилием 
над Кассандрой алтарь Афины, навлекает 
на отплывший ахейский флот гнев богини 
(Еиг. Тгоасі. 69-94). Во время страшной 
бури многие корабли гибнут от волн и вет- 
ра, другие разбиваются на прибрежных 
скалах, обманутые ложным сигналом 
Навплия. Менелая и Одиссея буря зано- 
сит в далёкие страны, после чего начина- 
ются их долголетние скитания. Агамем- 
нон же по возвращении домой становится 
жертвой заговора своей жены Клитемест- 
ры и Эгисфа. Миф о Т. в. представляет со- 
бой сложный комплекс фольклорных мо- 
тивов и героических преданий. Такие тра- 
диционные сюжеты, как «похищение же- 
ны», спор за неё (сражение Менелая с Па- 
рисом в III кн. «Илиады»), богатырский 
поединок (Гектора и Аякса в VII кн., 
Ахилла и Гектора в XXII кн.), оплакива- 
ние героя и погребальные игры (в честь 
Патрокла в кн. XXIII), объединились в 
сказании о Т. в. с воспоминаниями об ис- 
торических событиях, имевших место в 
последнее столетие существования микен- 
ской цивилизации. Поселение Троя (изве- 
стное в древности чаще под назв. Илион), 
возникшее уже в кон. 4-го тыс. до н. э., в 
силу своего стратегического положения 
на пути из Средиземного в Чёрное море 
неоднократно становилось объектом на- 
падения соседних и отдалённых племён. 
Разрушение её в сер. 13 в. до н. э. в резуль- 
тате войны троянцев и их союзников с 
объединением ахейских государств запе- 
чатлелось в памяти потомства как круп- 


Сооружение 
троянского коня. 
Картина Дж. Д. 
Тьеполо. 1 757-62. 
Лондон, Нацио- 
нальная галерея. 
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нейшее событие прошлого, причем на го- 
меровскую Трою могли быть перенесены 
представления и о её предшественнике — 
богатом городе, также погибшем в огне 
пожара в конце 3-го тыс. до н. э. 

Из установления историчности целого 
ряда сражений за область Троады во 2-м 
тыс. до н. э. не следует делать вывод о та- 
кой же исторической достоверности опи- 
сания Т. в. и её участников в древнегре- 
ческом эпосе, окончательное оформление 
которого произошло в 8-7 вв. до н. э. и от- 
делено от описываемых там событий 4-5 
столетиями. При формировании древне- 
греческого эпоса действовали общие для 
героической поэзии всех народов законы 
концентрации действия вокруг единого 
сюжетного центра и принципы типизации 
героических образов. 

Наряду с «Илиадой» события Т. в. бы- 
ли отражены в не сохранившихся, но из- 


вестных в поздних пересказах «кикличес- 
ких» поэмах 7-6 вв. до н. э. («Эфиопида», 
«Разрушение И л иона» и «Малая Илиа- 
да»), использованных, вероятно, Верги- 
лием во 2-й кн. «Энеиды» и поздним поэ- 
том Квинтом Смирнским (4 в. н. э.) в ком- 
пилятивной поэме «Продолжение Гоме- 
ра». Из афинских трагедий 5 в. до н. э., 
обильно черпавших материал из кикли- 
ческого эпоса, разорению Трои посвяще- 
ны «Троянки» Еврипида, использован- 
ные в одноимённой трагедии Сенеки. Для 
средневековой Европы одним из источни- 
ков служили позднеантичные повести 
«Дневник Троянской войны» и «О гибели 
Трои». Именно к этим произведениям во 
многом восходят средневековые «Роман о 
Трое» Бенуа де Сент-Мора, «История раз- 
рушения Трои» Гвидо де Колумна, а так- 
же славянские повести 15 в. «О создании 
и пленении Тройском» и «Притча о кра- 


лех». Из произведений нового времени: 
опера Берлиоза «Покорение Трои», драма 
Жироду «Троянской войны не будет». 

В. Н. Ярхо. 

ТСУНГХИ, в южноамериканской мифо- 
логии индейцев хиваро (Эквадор) водяная 
богиня, женщина необычайной силы и 
красоты. Однажды её увидел охотник и 
предложил выйти за него замуж. Т. согла- 
силась, но, опасаясь ревности первой же- 
ны охотника, придя к нему в дом, превра- 
тилась в змею и спряталась в корзине. В 
отсутствие мужа женщина хиваро нашла 
корзину и бросила змею в огонь. Т. тотчас 
же стала водой и залила не только очаг и 
хижину, но и всю страну. Тонувших лю- 
дей пожирали крокодилы — дети Т. Спас- 
ся только её муж с дочерью, забравшись 
на высокую пальму на вершине горы. От 
этой пары произошли новые люди. По 
другому варианту, спаслись два брата, и 


1. Битва Менелая и Париса. Слева - Афродита, справа - Артемида. Фрагмент росписи краснофигурного килика Дуриса. Ок. 490 до н. э. Париж, 
Лувр. 2. Битва Аякса Теламонида с Гектором. Слева - Афина, справа - Аполлон. Фрагмент росписи краснофигурного килика Дуриса. Ок. 490 до н. э. 
Париж, Лувр. 3. Падение Трои. Греческий воин повергает на землю троянца. Фрагмент росписи краснофигурного килика «мастера Брига». Ок. 490 
до н. э. Париж, Лувр. 4. Падение Трои. В центре - Приам, сидящий на алтаре. Справа - Неоптолем держит за ногу тело мёртвого Астианакта. 
Слева - Поликсена и сын Тесея Акамант. Фрагмент росписи краснофигурного килика «мастера Брига». Ок 490 до н. э. Париж, Лувр. 5. Падение 
Трои. В центре - Неоптолем заносит меч над головой сидящего на алтаре Приама, на коленях которого тело убитого Астианакта. Справа - Анд- 
ромаха повергает на землю ахейца. Фрагмент росписи краснофигурной гидрии Клеофрада. Ок. 480 до н. э. Неаполь Национальный музей. 6. Падение 
Трои. Аякс отрывает Кассандру от идола Афины Паллады. Слева Эней в сопровождении Аскания уносит на плечах своего отца Анхиса. Фрагмент 
росписи краснофигурной гидрии Клеофрада. Ок. 480 до н. э. Неаполь, Национальный музей. 
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когда потоп кончился, они женились на 
девушке-попугае и стали предками хива- 
ро. 

Ю. Б. 

ТУ, в мон-кхмерской мифологии облада- 
тель волшебного меча в мифах у народа 
банар (Южный Вьетнам). Меч этот спус- 
тился с неба. С его помощью Т. защищал 
свою страну от врагов, и весь народ про- 
цветал. Но однажды Т. направил свой меч 
против тайфуна. Меч у Т. сломался, у Т. 
осталась только рукоять. Лезвие упало в 
реку Ба и было унесено на равнину к вье- 
там. Как залог взаимной дружбы послед- 
ние хранили лезвие, а банар — рукоять. 
Аналогичный миф у соседнего индонезий- 
ского по языку народа джараев гласит, 
что меч хранится у джараев, а ножны у 
кхмеров. По версии мнонгов (мон-кхме- 
ры), ножны волшебного меча хранятся в 
Кампучии, рукоять в Таиланде, а лезвие у 
джараев. 

Я. Ч. 

ТУВАЛЕ, солнечный бог в мифологии ве- 
мале (Восточная Индонезия). Согласно 
мифу, является людям в облике безобраз- 
ного, покрытого сыпью человека. Перво- 
начально, возможно, был персонифика- 
цией неба, в соитии с землёй создавшего 
весь материальный мир («сакральный 
брак»). В дальнейшем Т. уступает свои 
космогонические функции абстрактному 
божеству Дуниаи и предстаёт только в ро- 
ли творца людей, которых он создаёт из 
бананов. Наконец, в большинстве мифов 
Т. выступает в качестве чисто солнечного 
божества, похитителя и супруга лунной 
богини Рабие. Он постоянно преследует её 
на небе, а когда настигает, то начинается 
полнолуние, символ их супружеского 
единения. 

М. Ч. 

ТУДИ (букв. — «земля»), или Туди-шэнь 
(«бог земли»), Туди лаое («господин зем- 
ли»), в поздней китайской мифологии бо- 
жество данной местности или деревни. Т. 
подвластны все строения данной местнос- 
ти, он считался охранителем жителей от 
всякого зла, ему молились об урожае, о 
выздоровлении, благополучном путеше- 
ствии. Считалось, что Т. после смерти че- 


ловека делает в особой книге отметку про 
душу умершего. Он сообщает о ней своему 
начальнику Чэн-хуану. В качестве Т. не- 
редко почитались исторические деятели, 
например историк и теоретик поэзии 
Шэнь Юэ (441-513), литератор Хань Юй 
(768-814), полководец Юэ Фэй (ПОЗ- 
1141). Последний стал Т. императорской 
академии, когда она была в 13 в. переведе- 
на в Ханчжоу в дом, где он некогда жил. 
Считалось, что Т. может быть смещён и 
заменён другим, если он плохо выполняет 
свои обязанности. Изображается Т. в виде 
старика в шапке гражданского чиновника 
древних времён. Рядом с ним один или 
два прислужника. Изображения Т. накле- 
ивались на стену комнаты, фигурку Т. 
(иногда деревянную дощечку с его име- 
нем) ставили на стол. В новый год в жерт- 
ву Т. приносили ощипанную курицу и 
живую рыбу в сосуде с водой. 2-го числа 2- 
й луны отмечался день рождения Т. 

Б. Л. Рифтин. 

ТУЗАНДИ, в мон-кхмерской мифологии 
девушка-нага (см. Наги), от которой про- 
исходят народы и династии в мифе народа 
палаунов (Северо-Восточная Бирма). Т. 
жила в волшебном озере в холмах Могока. 
Принц Схурия (от санскр. Сурья, «солн- 
це»), сын солнца, полюбил её, и они всту- 
пили в брак. Т. родила три яйца. Принц 
покинул её, и в гневе Т. бросила два яйца 
в реку Иравади. Одно яйцо выловил са- 
довник, и из него родился мальчик, кото- 
рый, когда вырос, женился на принцессе 
из соседнего княжества тайского народа 
Шан. Один его сын стал китайским импе- 
ратором. Другой, страдая проказой, посе- 
лился в горных местах, где основал город 
и стал предком древней бирманской пала- 
унской династии. Из второго яйца, вылов- 
ленного супругами-прачками, родился 
будущий правитель качанского государ- 
ства в Бирме (его основание относится со- 
временной наукой к 9 в.). Третье яйцо, 
разбившись, дало месторождения драго- 
ценных камней. Эта версия известна в 
хронике палаунского рода, правившего в 
княжестве Таунпене. В народных вариан- 
тах человек, родившийся из яйца, женит- 
ся на девушке-наге, которую увидел в че- 


ловеческом образе. Однажды их дочь уз- 
нала, когда мать купалась в реке, что у 
той тело змей-наги. Мать не отважилась 
вернуться в дом к мужу и дочери, а на па- 
мять о себе оставила дочери платье с пере- 
ливающимися красками и головной убор 
в виде капюшона кобры. Женский кос- 
тюм палаунов до сих пор сохраняет этот 
вид и символику. 

Я. Ч. 

ТУИСТО (Тиіз'Ьо, двойное, двуполое суще- 
ство, ср. сканд. Имир), в древнегерман- 
ской мифологии (по Тациту) земнородное 
божество, сыном которого является 
Манн, первый человек. 

Е. М. 

ТУЛЕ, в мифологии азанде (северо-восток 
Заира, юго-запад Судана, Центральноаф- 
риканская Республика) демиург, куль- 
турный герой. С ним связывают создание 
первого человека. Т. хитростью добывает 
воду у старухи — хранительницы воды, 
крадёт огонь у владевшего им кузнеца и 
уносит его в своём переднике. По приказа- 
нию Т. огонь вошёл в три дерева, из древе- 
сины которых впоследствии стали изго- 
товлять палочки для добывания огня (у 
азанде существует и иной миф о получе- 
нии огня: некий человек пошёл в лес и 
увидел зверей, сидящих у огня, он украл 
его у них, с тех пор люди стали готовить 
пищу на огне; звери послали курицу и со- 
баку, чтобы отобрать огонь, но те остались 
с людьми и стали домашними). 

Однотипными с Т. персонажами явля- 
ются Тере у банда, Мба у бабуа, Нвене у 
могванди, Азапане у мангбету, Лех у ба- 
рамбо. 

Е. К. 

ТУЛЕПИА-МЕЛИА, в грузинской мифо- 
логии божество — покровитель плодоро- 
дия. По своим функциям Т.-М. близок к 
божествам хеттов (Телепинус) и Северно- 
го Кавказа (Тлепш). Вторая часть имени 
божества — Мелия (букв, «лиса»), вероят- 
но, свидетельствует о зооморфном образе 
Т.-М. Культ Т.-М. постепенно слился с 
культом Квириа. Праздник Т.-М., связан- 
ный с культом воскресающей природы, в 
качестве самостоятельного элемента вхо- 
дил в ритуалы, посвященные Квириа 


Слева - Божество земли Ту-гун (Туди ). Справа - Ту-му (Матушка земли ), супруга Туди. 

Китайские лубочные картины. Конец 19 - нач. 20 вв. Ленинград , Музей истории религии и атеизма. Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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(после принятия христианства приурочи- 
вался к первой неделе великого поста). 
Почитание Т.-М. было особенно распро- 
странено у горцев западной Грузии; в дру- 
гих районах ему соответствовали праздне- 
ства адрекилаи, агбалаграл, берикаоба и 
ДР. 

И. С. 

ТУНГУСО-МАНЬЧЖУРСКАЯ МИФО- 
ЛОГИЯ, мифология тунгусов (северная 
ветвь) — эвенков, эвенов (ламутов), неги- 
дальцев и маньчжуров (южная ветвь) — 
нанайцев, ульчей, орочей, удэ, ороков, 
маньчжуров. В Т.-м. м. выделяются два 
слоя: дошаманский и шаманский. Доша- 
манский пласт охватывает представления 
о происхождении вселенной и сотворении 
земли и всего живого на ней. Древний ва- 
риант эвенкийского мифа о сотворении 
мира рассказывает, что вначале были 
только вода и два брата (или птицы в бо- 
лее древнем варианте). Младший брат 
достал со дна немного земли (в варианте 
— ему принесла в клюве птица) и поло- 
жил её на поверхность воды. Затем сел и 
заснул. Старший брат стал вытаскивать 
из-под него землю и растянул её настоль- 
ко, что она превратилась в большую со- 
временную землю. Потом братья начали 
работать — делать из глины и камня изо- 
бражения людей и полезных человеку 
животных — младший брат, вредных че- 
ловеку зверей — старший брат. У младше- 
го была помощником собака (в варианте - 
ворон или медведь), которая должна была 
в отсутствие творца охранять сделанные 
им изваяния и не показывать их старше- 
му брату. Однажды страж, соблазнив- 
шись на предложение старшего брата дать 
ему мех, показал ему творения младшего 
брата. Старший ввёл в изваяния разные 
болезни либо поломал их. Младший брат, 
вернувшись, наказал помощника и про- 
должал своё дело. Окончив, младший 
ушёл на небо, оставив посредником меж- 
ду людьми и собой ворона (медведя), а 
старший брат ушёл под землю. Появив- 
шиеся позже шаманы назвали младшего 
брата сэвэки, а старшего харги. 

Весь мир (буга) представлялся как три 
мира: верхний, выше неба, вход в кото- 
рый был через нянгня сангарин (отвер- 
стие неба) — Полярную звезду; средний 
мир — земля и нижний мир, вход в кото- 
рый через водовороты. В верхнем и ниж- 
нем мирах жизнь происходит таким же 
образом, как в среднем мире, только лю- 
ди, живущие там, не понимали эвенков и 
выпроваживали их, так как те приносили 
болезни. Выше верхнего мира находятся 
светила. Наиболее древние мифы предс- 
тавляют солнце и месяц женщинами, бо- 
лее поздние — парой супругов. Миф об 
охотнике Хэглуне, который гонится на 
лыжах за лосем, образовался в период, 
когда тунгусы вышли в тайгу и начали 
охотиться на лосей. Охотник и лось — это 
созвездие Большая Медведица, а лыжный 
след охотника — Млечный путь. 

Г. М. Василевич. 
ТУНКАН, в мифологии сиу-дакотов (Се- 
верная Америка) духи земли, связанные с 
культом плодородия, олицетворяют одну 
из четырёх стихий. Т. ассоциируются с се- 
вером, их ритуальный цвет — синий (по 
другим источникам — белый). 

А. В. 


ТУОНГЛУОНГ, в мифологии тхай Вьет- 
нама (тайская языковая группа) божество 
воды. Оно имеет образ змеи или дракона, 
обитающего в самых глубоких местах во- 
доёмов. 

Я. Ч. 

ТУРА (авест.), Тур (фарси), в иранской 
мифологии родоначальник туранцев (сна- 
чала под ними понимались кочевые вос- 
точноиранские племена, а затем тюрк- 
ские). Первоначально Т. — сын Йимы. В 
«Шахнаме» он сын Фаридуна (Траэтао- 
ны). Когда Фаридун делит своё царство 
между сыновьями, Т. достаются Чин и Ту- 
рин. Вместе со своим братом Салмом Т. 
убивает младшего, любимого сына Фари- 
дуна Эраджа, которому завещаны Иран и 
Арабистан; это убийство стало причиной 
вражды Ирана и Турина. Мстя за его ги- 
бель, Т. и Салма убивает внук Эраджа Ма- 
нучехр. 

И. Б. 

ТУРСЫ (в ед. ч. др.-исл. Тигз), в древне- 
германской, в частности скандинавской, 
мифологии великаны; другое обозначение 
— ётуны. 

Е. М. 

ТУСА (авест.), Туе (фарси), герой иран- 
ского эпоса. В «Ардвисур-яште» («Яшт» 
V) «восседающему на коне» Т. Ардвисура 
Анахита дарует победу «над туринскими 
землями». В «Шахнаме» Т. — один из 
славных богатырей, сын царя Навзара, 
отец богатыря Густахма. 

И. Б. 

ТУТЫР, в осетинской мифологии власте- 
лин волков. Считалось, что Т. — пастух 
волков; волки, услышав имя Т., которого 
люди призывали на помощь при встрече с 
ними, убегают. Т. по своему усмотрению 
придаёт волкам храбрость или трусость. 
Разгневавшись на волков, Т. затыкает их 
глотки камнями и таким образом морит 
их голодом, а некоторых отдаёт в руки че- 
ловека. Осенью Т. приносили в жертву 
козла. По поверьям, нарушивших этот 
обычай Т. жестоко наказывает: велит вол- 
кам истребить их стада, а иногда и их са- 
мих. В нартском эпосе Т. — покровитель 
нартов, дружелюбно относятся к нартам и 
его подопечные. Так, нарт Сауайя был 
вскормлен волчьим молоком, а Сослан за- 
калён в нем. 

Б. К. 

ТУШИТА (санскр. ѣизИа, пали ІизНа, 
букв, «удовлетворённый, радостный, до- 
вольный»), в буддийской мифологии чет- 
вёртая из шести низших девалок. Жизнь 
богов в Т. длится 4000 лет, причём один 
день равняется 400 земным годам. В Т. 
бодхисатвы проводят свою предпослед- 
нюю жизнь, перед тем как спуститься на 
землю и стать буддами. Шакьямуни, 
спускаясь из Т. в мир людей, возложил 
свою корону на голову будды грядущего 
мирового порядка Майтреи, который про- 
поведует там дхарму богам и ждёт време- 
ни, когда сможет спуститься на землю. 

Л. М. 

ТУШОЛИ, в мифологии ингушей и чечен- 
цев богиня плодородия, заступница лю- 
дей перед своим отцом Дяла. В системе бо- 
лее ранних верований Т. занимала господ- 
ствующее положение, её просили о здоро- 
вом потомстве, об обильном урожае, умно- 
жении скота. Т. — единственное у чечен- 
цев и ингушей божество, которое имело 


изображение: деревянная (ранее — сереб- 
ряная) поясная скульптура женщины со 
слезой на щеке (согласно поверью, слёзы 
Т. были вызваны попыткой Ерда её изна- 
силовать). В честь Т. устраивались празд- 
ники, её именем в ингушском календаре 
назывался месяц (апрель), когда начина- 
лась пахота и выгонялся скот на пастби- 
ща. Священная птица Т. — удод. В даль- 
нейшем Т. оставалась главным образом 
объектом поклонения бездетных женщин. 

А. Т. 

ТХА, в адыгской мифологии верховное 
божество. Генетически связан с архаичес- 
ким божеством солнца. Т. пребывает на 
небе (вариант — на Ошхамахо). Связан с 
любой сферой жизнедеятельности челове- 
ка. Т. считался, по-видимому, и демиур- 
гом: в одной из формул клятвы он харак- 
теризуется как «создатель этого мира». 
Постепенно функции Т. перенимает в зна- 
чительной мере или разделяет с ним 
Тхашхо. С принятием ислама и Т., и 
Тхашхо частично идентифицировались с 
аллахом. Термин «Т.» играет также роль 
нарицательного имени «бог» и входит как 
составной элемент в имена божеств — 
Псатха, Мезитха и др. 

М. М. 

ТХАГАЛЕДЖ, в адыгской мифологии 
бог плодородия и земледелия. Т. — могу- 
чий старик-пахарь, с белой до пояса боро- 
дой и с золотым посохом в руке. Его чувя- 
ки сшиты из кожи девяноста зубров. Он 
съедает сразу бульон, сваренный из деся- 
ти быков, и кашу из проса, собранного с 
восьмисот десятин земли. В адыгском 
нартском эпосе Т. — сын провидицы Уор- 
сар, брат Амыша и Мамыша. Т. близок к 
верховному божеству Тхашхо, который 
всегда идёт ему навстречу (по просьбе Т. 
Тхашхо сделал василистник не боящимся 
засухи и не поддающимся косе). На хасе, 
высшем совете нартов, Т. вместе с Тлеп- 
шем отводятся самые почётные места. Во 
время пира нарты посвящают Т. первую 
заздравную чашу. Т. — первый пахарь. 
Он дал нартам семена проса, научил их об- 
рабатывать землю, пахать и сеять. Т. по- 
дарил нартам золотое дерево, на котором 
за один день созревает яблоко, наполови- 
ну белое, наполовину алое. Женщина, 
страдающая бесплодием, съев его белую 
половину, рождает дочь, алую — сына. 
Почти все земледельческие обряды ады- 
гов связывались с именем Т. 

М. И. Мижаев. 

ТХАГЬЯМИН ( «всё знающий и слыша- 
щий господин»), в мифологии бирманцев 
глава богов. С Т. связан праздник нового 
года. Считается, что в последние дни ста- 
рого года Т. спускается на землю и два- 
три дня проводит в чьей-либо семье. Т. 
приносит с собой две большие книги, одна 
в золотом переплёте, другая переплетена 
в собачью кожу. В первую он записывает 
добрые дела людей, во вторую — плохие. 
Впервые Т. спустился на землю, когда на 
ней поселились дети бога Брамы, попро- 
бовали на вкус землю и превратились в 
людей. Их тела перестали испускать свет, 
и в темноте они кричали от страха. И Т. 
утешил их. Т. научил людей полезным де- 
лам. По бирманской версии, Будда перед 
смертью хотел утвердить своё учение на 
земле на 2500 лет. Но Т. просил увеличить 
этот срок вдвое. Я. Ч. 
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ТХАМАЛА И ВИМАЛА, в мон-кхмер- 
ской мифологии основатели монского го- 
рода-государства Хантавади (Пегу). Близ- 
нецы, их мать и отец родились от драко- 
нов. После двадцатилетнего правления 
Тхамала престол занял Вимала, который 
женился на вдове Тхамала по имени Золо- 
тая тыква. Сын Тхамала был изгнан. В не- 
которых версиях королева Золотая тыква 
происходила из народа каренов. Во время 
правления Вимала на город напали ин- 
дийцы во главе с великаном Дамба, с ко- 
торым смог справиться только сын Тхама- 
ла, воспитанный в лесу буйволицей. 

Я. Ч. 

ТХАУХУД, в адыгской мифологии доб- 
рый дух в облике красивой девушки. Бес- 
корыстно помогает героям; выступает бес- 
страшной воительницей. Владеет даром 
быстро заживлять раны. 

М. М. 

ТХАШХО, в адыгской мифологии верхов- 
ное божество, демиург. Т. - результат эво- 
люции представлений о Тха. В обрядовых 
церемониях его величают вместе с Тха и 
другими божествами. Т. выступает абст- 
рактным творцом всего; его эпитеты: «ве- 
ликий», «от кого исходят богатые дары», 
«кого все просят, но сам никого не про- 
сит» и др. Ежегодное всенародное риту- 
альное представление, проводившееся 
первоначально в честь Псатха, а затем Т., 
сопровождалось плясками и жертвопри- 
ношениями. 

М. М. 

ТХЕН ФАКХЫН, в мифологии лаотянцев 
(тайская языковая группа) верховный 
бог. Иногда он именуется Прайя Инта- 
тхипратират или Прайя Ин, дух Фа (пхи 
Фа) или Прайя Тхен. Т. Ф. возглавляет 
иерархию духов. Наиболее близки к нему 
четыре духа тао катулок, которые судят 
людей. После их смерти за поступками 
живых людей следит богиня Нанг Мек- 
кхала. Рядом с ней находится Нанг Тхо- 
рани, божество священной воды. 

Я. Ч. 

ТХЕУРАНГ (Піеи-гап), в тибетской мифо- 
логии божества в облике одноруких, одно- 
ногих, одноглазых существ; по преданию, 
родились из жира золотой космической 
черепахи, олицетворяют различные атмо- 
сферные явления; обитают в нижних сло- 
ях неба. Владыка Т. — «Белое тхеу неба». 
Группа из 9 братьев-Т. насылает снежные 
бури, штормы, град, вызывает ссоры. 

Е. Д. Огнева. 

ТХОЖЕЙ, в адыгском нартском эпосе об- 
ладающий даром речи конь Сосруко, его 
советчик и помощник. Т. рождён в мор- 
ской пучине кобылицей Тхож. У него 
лишь одно уязвимое место — мягкие по- 
дошвы, не выдерживающие длительной 
скачки по мелким камням. 

М. М. 

ТХОНГ И ДВАДАРАСИ, в мифологии 
лаотянцев (тайская языковая группа) не- 
бесные отшельники, первые устроители 
земли Лаоса. Их называют также Тхен 
Тен и Писсанукан. Они спустились с неба 
у слияния Меконга с Намканом, где росло 
огромное дерево с красными цветами. Они 
определили границы будущей страны. 
Оросили скалы небесной святой водой — 
её богиня-хранительница Нанг Тхорани. 
Остатки воды укрыли в пещере на правом 
берегу Меконга. В средние века счита- 


лось, что этой водой освящались короли. 
Царям нагов они поручили охранять стра- 
ну. Затем Т. и Д. поднялись на небо к богу 
Пхра Ину и доложили, что на земле всё го- 
тово к приходу Кхун Болома. По одному 
из вариантов, они проводили Кхун Боло- 
ма на землю и лишь потом окончательно 
её покинули. 

Я. Ч. 

ТХОРАНИИ (от санскр. дхарани, «зем- 
ля»), Мее Тхорании («мать Тхорании»), в 
мифологии кхонтхаи (сиамцев) богиня 
земли и любви (у других тайских народов 
Тхорани или Дхорани). Будда прибегнул 
к помощи земли, персонифицировавшей- 
ся в образе прекрасной девушки, которая 
раскрыла недра, и в них утонули враги. В 
Таиланде Т. считается покровительницей 
в любовных делах и при родах. 

Я. Ч. 

ТХЭБЭКСАН, в корейской мифологии 
священная гора. В мифе о Тангуне на неё 
у алтаря под священным деревом (Син- 
дансу) спустился с неба отец Тангуна — 
Хванун и создал священный град, или 
обитель духов (Синей). Этимологически 
название Т. возводят к «светлой горе» и 
связывают с культом солнца. Т. почитает- 
ся как самая высокая светлая гора, с кото- 
рой отождествляют современную гору 
Пэктусан. В «Самгук юса» Т. связывали с 
горой Мёхянсан, но это относилось к сред- 
невековому периоду, когда Пэктусан бы- 
ла занята чжурчжэньскими племенами. 

Л. К. 

ТХЭН БЕП, во вьетнамской мифологии 
дух домашнего очага. Часто в народных 
представлениях Т. Б. объединяется с Тао 
Куэном, божеством земли. Считается, что 
накануне нового года по лунному кален- 
дарю Т. Б. улетает на карпе, превращаю- 
щемся в дракона, к верховному божеству 
Нгаук Хоангу и докладывает о делах до- 
ма, в котором Т. Б. обитает. 

Н. Н. 

ТХЭН БИЕН, во вьетнамской мифологии 
божество моря в виде гигантской черепа- 
хи, которая покоится на дне моря. Если Т. 
Б. делает вдох, вода вливается ему 
внутрь, делает выдох — выливается, отто- 
го и происходят морские отливы и прили- 
вы. Если же Т. Б. ворочается, то на море 
поднимаются сильное волнение и бури. 

Н. Н. 

ТХЭН 30, во вьетской мифологии божест- 
во ветров в виде человеческой фигуры без 
головы. Вызывал ветер с помощью вол- 
шебного веера по повелению верховного 
божества Нгаук Хоанга. 

Н. Н. 

ТХЭН ЛЫА, во вьетнамской мифологии 
божество огня в виде злой безобразной 
старухи. Т. Л. считалась хранительницей 
священного огня, обладавшего волшеб- 
ной силой: пустой котёл, поставленный 
на этот огонь, наполнялся вкусными яст- 
вами. Согласно легенде, Т. Л. выследила 
старика, которому удалось унести уголёк 
из её костра, и, когда в доме старика нико- 
го не было, залила волшебный огонь. 
Вместе со своей свитой Т. Л. поджигает 
дома людей, опустошает поля и сады. 

Н. Н. 

ТХЭН ЛЮ А, во вьетнамской мифологии 
бог риса в облике седовласого и седоборо- 
дого старца. Дом, селение или округа, ко- 
торые Т. Л., разобидевшись, покидал, 
страдали от неурожая. Если Т. Л. появ- 


лялся в лохмотьях, то это предвещало хо- 
роший урожай, а если он, занятый самим 
собой, был одет щегольски, то виды на 
урожай были скверные. 

Н. Н. 

ТХЭН МАТ ЧАНГ И ТХЭН МАТ ЧЁЙ, во 

вьетнамской мифологии женские божест- 
ва луны и солнца. По одной из версий, они 
являются дочерьми верховного божества 
Нгаук Хоанга, а их мужем считается оби- 
тающий на небесах медведь. Когда он сое- 
диняется с какой-либо из своих жён, на 
земле происходит солнечное или лунное 
затмение. Поэтому существовал обычай 
во время солнечных или лунных затме- 
ний бить в колотушки, барабаны и гонги, 
стучать пестами о ступы, чтобы спугнуть 
медведя (считалось, что затмения вредны 
для урожая). По небесному своду Тхэн 
Мат Чёй движется в паланкине. Когда его 
несут юноши, которые отвлекаются в пу- 
ти на разные забавы и поэтому идут мед- 
ленно, день становится длиннее; когда же 
паланкин поручают нести пожилым муж- 
чинам, то те делают своё дело быстро и 
день становится короче. 

Н. Н. 

ТХЭН СЭТ, во вьетнамской мифологии 
бог грома и молнии. Отличался свирепой 
наружностью и громовым голосом, в ру- 
ках держал каменный топор. По повеле- 
нию верховного божества Нгаук Хоанга Т. 
С. вершил суд и расправу. Т. С. часто на- 
казывал невиновных, за это он однажды 
понёс наказание: Нгаук Хоанг велел за- 
ключить его в путы, а петух клевал тело 
Т. С. С тех пор Т. С. боялся петухов и пету- 
шиного крика. 

Н. Н. 

ТХЭН ЧУ ЧЕН, во вьетнамской мифоло- 
гии божество-демиург гигантского роста. 
Поднявшись на ноги, Т. Ч. Ч. головой 
поднял над землёй небо, а потом насыпал 
из камней, земли и глины высокий, ог- 
ромный столп, чтобы подпереть им небе- 
са. С тех пор земля стала плоской, будто 
квадратный поднос, а небо — как опроки- 
нутая чаша. Когда свод небес и земля вы- 
сохли, Т. Ч. Ч. разрушил столп и разбро- 
сал повсюду камни, землю и глину; камни 
превратились в горы или острова, а глина 
и земля — в холмы и плоскогорья. На том 
месте, где Т. Ч. Ч. брал камни для столпа, 
образовалось углубление, заполнившееся 
водой, — море. Считается, что гора Тхать- 
мон во Вьетнаме представляет собой ос- 
татки столпа, некогда подпиравшего небо. 

Н. Н. 

ТЬЯЛЬВИ (др.-исл. ілаШ), в скандинав- 
ской мифологии слуга Тора, его спутник в 
походах в страну великанов — к Хрунгни- 
ру и к Утгард-Локи. Т. и его сестра Рёсква 
стали слугами Тора после того, как Т., на- 
рушив запрет, надкусил вкусную кость 
зарезанного Тором козла (воскрешённый 
затем козёл из-за этого охромел). В скан- 
динавской традиции известен также Ть- 
яльвар — культурный герой, который до- 
был огонь и, обнеся его вокруг острова 
Готланд, помешал острову периодически 
погружаться в море. 

Е. М. 

ТЬЯЦЦИ (др .-исл. 1;іа2І), в скандинав- 
ской мифологии великан, отец Скади, по- 
хититель Идунн и её золотых яблок. Один 
забрасывает глаза Т. на небо, и они пре- 
вращаются в звёзды. 

Е. М. 
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ТЭГАМ, Тэгамсин, в корейской мифоло- 
гии шаманский дух богатства и удачи. До 
недавнего времени был распространен 
древний обряд в честь Т. (тэгамнори), са- 
мый хлопотный среди шаманских обря- 
дов. Поскольку название Т. восходит к 
почтительному названию военного чина 
периода Силла (7-10 вв.), шаманки для со- 
вершения обряда одевали форму высшего 
военного чиновника или военную накид- 
ку и исполняли песню о Т. с мифологичес- 
ким содержанием. Т. был алчным духом. 
Ему ставились в качестве даров кувшин с 
зерном, жертвенное вино и коровья голова 
или нога. В шаманских мифах, рассказы- 
ваемых при проведении большого обряда 
из 12 кругов (маданкут), название Т. час- 
то использовалось как вежливое обраще- 
ние к различным духам. Оно добавлялось 
к их названиям как гонорифическое слово 
со значением «Ваше высокоблагородие» 
(напр., Тходжу-тэгам, Сонджу-тэгам). 

Л. К. 

ТЭЗЭ, в мифологии риунгов острова Фло- 
рес (Восточная Индонезия) прародитель- 
ница, культурный герой. Т. создала сама 
себя посреди скалы в океане. На скале вы- 
росло дерево, и лист с него оплодотворил 
Т. От этого союза родился сын Лена, за ко- 
торого Т. выходит замуж. Их потомки 
становятся прародителями риунгов. Дво- 
их из детей, Ракау и Руата, Лена убивает 
и из их мяса и костей создаёт культурные 
растения. 

М. Ч. 

ТЭМПОН ТЭЛОН, в мифологии нгаджу 
острова Калимантан (западная Индоне- 
зия) герой, могущественнейший из санги- 
ангов. Появился на свет в виде сгустка 
крови и был брошен матерью в воду, отку- 
да его выловила женщина-сангианг и при- 
дала ему человеческий облик. Узнав о сво- 
ём происхождении, Т. Т. вступает в борь- 
бу за овладение страной сангиангов. Одер- 
жав победу над Сангиангом Маньямаи, Т. 
Т. спасает от его домогательств свою кузи- 
ну Тэмпон Тиавон, женится на ней и за- 
тем покоряет остальных сангиангов. Т. Т. 
сопровождает души умерших, отправля- 
ющихся в царство мёртвых. 

М. Ч. 

ТЭНГУ (от кит. Тянь-хоу), в японской ми- 
фологии тератологическое существо; изо- 
бражается мужчиной огромного роста с 
красным лицом, длинным носом, с крыль- 
ями (в волшебной сказке летает с помо- 
щью взмахов чудесного веера), в одежде 
горного отшельника (ямабуси); наделён 
огромной силой, враждебной плодоро- 
дию. В легенде, записанной в кон. 11 в., 
утаскивает в горы хозяина озера — драко- 
на, чтобы уморить его, лишив воды. Спа- 
сает дракона буддийский монах. Т. любит 
селиться в старых деревьях с искривлён- 
ными стволами. В одной из легенд кон. 19 
в. люди, срубившие сосну Т., умерли. По 
народным поверьям, после смерти в Т. мо- 
жет превратиться гордец или человек, не 
избавившийся при жизни от злобы. Т. лю- 
бит чистоту, не терпит приближения лю- 
дей, морочит путников в горах, лесору- 
бов, пугает их громовым хохотом или 
изображает треск срубленных деревьев. В 
поздних сказках Т. — существо наподобие 
лешего. 

В. С. Санович. 


ТЮР, Тиу (др.-исл. Туг, зап.-герм. Тіи, 
вероятно, от древнегерм. Тілѵаз; отсюда 
Ііѵаг, одно из обозначений понятия «бо- 
ги» в др.-исл. языке), в германо-сканди- 
навской мифологии бог; у саксов и англов 
обозначался как Сакснот (8ахпо1). В гене- 
зисе Т. — индоевропейский бог, этимоло- 
гически соответствующий греческому 
Зевсу - Диаусу. Это свидетельствует о 
том, что Т. был первоначально богом неба. 
Тацит описывает Т. под именем Марса, 
что указывает на его военные функции. 
Снорри Стурлусон в «Младшей Эдде» го- 
ворит, что Т. мудрый и самый смелый, его 
призывают в бою и поединках; один из 
кеннингов (поэтических иносказаний) Т. 
— «бог битвы» . В мифе об обуздании бога- 
ми чудовища-волка Фенрира («Младшая 
Эдда») Т. в подтверждение того, что наде- 
тая богами на Фенрира цепь не принесёт 
ему вреда, кладёт в пасть волку свою пра- 
вую руку, которую Фенрир сразу же отку- 
сывает (отсюда эпитет Т. - «однорукий»). 
В мифе о походе Тора к великану Хюмиру 
за котлом для пива Т. сопровождает Тора 
и назван сыном Хюмира (в других источ- 
никах он, как все основные асы, считает- 
ся сыном Одина). В последней битве перед 
концом мира (см. Рагнарёк) Т. сражается 
с демонским псом Гармом, и они убивают 
друг друга. Возможно, что в этом мифе 
Гарм вытеснил Фенрира, так как с по- 
следним в этой битве сражался Один. В 
скандинавской мифологии Один, несом- 
ненно, очень потеснил Т. и как небесного, 
и как военного бога, но если Один — бог 
военной магии, то Т. сохранил функции, 
связанные с военным правовым обычаем. 
В кеннингах Одина часто фигурирует (в 
порядке сравнения) имя Т. Тиу — Тюра 
иногда отождествляют с германским бо- 
жеством Ирмином. Близким аналогом Т. 
является кельтский бог Нуаду, также во- 
оружённый мечом и однорукий. 

Е. М. 

ТЮРКОЯЗЫЧНЫХ НАРОДОВ МИФО- 
ЛОГИЯ, совокупность мифологических 
систем народов, говорящих на тюркских 
языках (турок, азербайджанцев, турк- 
мен, казахов, киргизов, узбеков, уйгуров, 
ногайцев, татар, каракалпаков, кумыков, 
карачаевцев, балкарцев, башкир, чува- 
шей, алтайцев, тувинцев, шорцев, хака- 
сов, якутов, гагаузов, караимов, крымча- 
ков, жёлтых уйгуров и др.). Одним из ис- 
точников формирования Т. н. м. явились 
мифологические представления древних 
тюрок. 

Древних (орхонских) тюрок мифоло- 
гия известна лишь во фрагментах, сохра- 
нённых в древнетюркских рунических и 
согдоязычных памятниках 6-10 вв. и ки- 
тайских, арабских, иранских и других ис- 
точниках. Согласно надписям в честь 
Бильге-кагана и Кюль-тегина, вначале 
были сотворены «голубое небо» и «бурая 
земля», а затем между ними возникли 
«сыны человеческие». В древнетюркских 
енисейских памятниках «голубое небо» 
названо «крышей» над миром, где ежед- 
невно рождаются солнце и луна. Особо по- 
читалось рождающееся солнце. Двери на- 
ганского шатра (по сообщениям инозем- 
цев) были открыты на восток — в сторону, 
где восходит солнце. Среди других почи- 
таемых небесных объектов китайский ис- 


точник упоминает «семь планет». Земная 
твердь в орхонских надписях предстаёт 
как пространство, ограниченное с четы- 
рёх сторон и имеющее четыре угла. Она 
населена «сынами человеческими», иден- 
тичными тюркам. В «Книге гаданий» (10 
в.) упомянуты «три бытия (мира)», види- 
мо, им соответствуют три мира — верх- 
ний, средний и нижний в мифологиях 
тюркоязычных и монгольских народов. В 
камнеписанных памятниках Орхона на- 
мёками упомянут миф о космической ка- 
тастрофе как времени, когда «небо вверху 
давило, а земля внизу разверзлась» или 
«когда небо и земля были в расстройст- 
ве». Более полно сохранился вариант ми- 
фа в «Книге гаданий»: в это время «навер- 
ху была мгла, внизу был прах»; звери, 
птицы и люди «сбились с пути» ; это состо- 
яние длилось три года и прекратилось «по 
милости неба» . 

Верховное божество — Тенгри (небо), 
принадлежащий верхнему миру. В отли- 
чие от неба — части космоса он никогда не 
именуется «кёк» («голубое небо», «небо») 
и «калык» («небесный свод», «ближнее 
небо»). Тенгри, иногда вместе с другими 
божествами, распоряжается всем в мире 
и, в частности, судьбами людей: «распре- 
деляет сроки (жизни)», дарует каганам 
власть, ниспосылая их народу, и муд- 
рость, наказывает согрешивших против 
каганов, «приказывая» кагану, решает 
государственные и военные дела [согдо- 
язычная Бугутская надпись (6 в.) упоми- 
нает о постоянных «вопросах» кагана к 
богу (богам)]. Тенгри неявно антропомор- 
физован: наделён некоторыми человечес- 
кими чувствами, словесно выражает свою 
волю. Более явно было персонифицирова- 
но небо в мифологии западнотюркских 
племён Хазарского каганата. Армянский 
автор Моисей Каганкатваци называет 
главным богом северокавказских хазар 
Тенгри-хана. Он «чудовищный громад- 
ный герой», «дикий исполин»; ему посвя- 
щали высокие деревья и приносили в 
жертву коней. Умай — богиня плодоро- 
дия, олицетворяла женское начало. По 
всей видимости, именно её албанский 
епископ Исраэль (7 в.) именует Афроди- 
той. В древнеуйгурских текстах 10 в. она 
называлась «благодетельной У май-цари- 
цей». Вместе с Тенгри она покровитель- 
ствует воинам (надпись Тоньюкука). Ка- 
ган своим обликом подобен Тенгри, а его 
супруга-царица (катун) — Умай. Отсюда 
можно заключить, что существовал миф о 
божественной супружеской чете Тенгри и 
Умай, земной ипостасью которой была 
царская чета. Возможным иконографи- 
ческим воплощением этого мифа являет- 
ся сцена, изображённая на т. н. «Кудыр- 
гинском валуне» : тюркские воины покло- 
няются чудовищно громадной и грозной 
личине (Тенгри), женщине в трёхрогом 
головном уборе и богатом наряде (Умай) и 
их отпрыску. Главное божество среднего 
мира - «священная земля - вода» («ыдук 
Иер-суб», см. Йер-су). Это божество нигде 
не упомянуто обособленно, оно вместе с 
Тенгри и Умай покровительствует тюр- 
кам и наказывает согрешивших. Визан- 
тийский историк 7 в. Феофилакт Симо- 
катта пишет, что тюрки «поют гимны зем- 
ле»; Моисей Каганкатваци сообщает о ха- 
зарских «чародеях», призывающих зем- 
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лю, о жертвоприношениях земле и воде. В 
китайских источниках упоминается свя- 
щенная гора тюрок, называвшаяся «бог 
земли». В древнетюркских енисейских 
текстах и «Книге гаданий» несколько раз 
упомянут Эрклиг, бог — владыка нижне- 
го мира, разлучающий людей, враждеб- 
ный верхнему миру. В древнеуйгурских 
текстах он именуется Таму-Эрклиг-хан 
(«адский Эрклиг-хан»). В енисейских 
надписях вместе с Эрклигом упомянут 
Вюрт - бог скорой смерти. Возможно, пос- 
ланцами Тенгри являются упоминаемые 
«Книгой гаданий» бог путей на пегом ко- 
не и бог путей на вороном (коне) (о покло- 
нении тюрок неким «богам путей» пишет 
и Моисей Каганкатваци). 

Генеалогические мифы относятся к на- 
иболее архаичному тотемистическому 
пласту древнетюркской мифологии. Наи- 
более древен миф о происхождении пле- 
мени тюрк (ашина), известный в двух ва- 
риантах и зафиксированный (со слов тю- 
рок) в китайских записях сер. 6 в. (оба ва- 
рианта могут быть возведены к общему 
прототипу). Согласно основной версии, 
предки тюрок, жившие на краю большого 
болота, были истреблены воинами сосед- 
него племени. В живых остался лишь изу- 
родованный врагами десятилетний маль- 
чик, которого выкормила волчица, став- 
шая затем его женой. Скрываясь от врагов 
(убивших всё-таки мальчика), волчица 
бежит в горы, севернее Гаочана. Там, в пе- 
щере, она рождает десятерых сыновей. 
Сыновья волчицы женятся на женщинах 
из Гаочана и основывают свои роды. Имя 
одного из сыновей — Ашины — стало на- 
званием его рода. Впоследствии число ро- 
дов увеличилось и Ашина стал вождём 
племени. Его потомок, Асянь-шад, вывел 
племя из пещеры и поселился на Алтае, 
где племя стало называться тюрк. Во вто- 
ром варианте мифа упомянуты другие по- 
томки волчицы и среди них племя «бело- 
го лебедя» и племя кыргыз. Миф о проис- 
хождении царского племени уйгуров, яг- 
лакар, называет в качестве родоначальни- 
ков волка и хуннскую царевну. Сохранив- 
шийся в поздней передаче генеалогичес- 
кий миф уйгурского племени эдизов пове- 
ствует, что их родоначальниками были 
священные деревья (ср. почитание у хазар 
Тенгри-хана в виде высоких деревьев). 
Среди родоначальников древнетюркских 
племён встречаются также бык и олень. 

С. Г. Кляшторный. 

На уровне низшей мифологии, очевид- 
но, была распространена вера во вредонос- 
ных духов (ел, ек), духа-хранителя кут 
(олицетворение души), духов — хозяев от- 
дельных урочищ и мест (см. Эе). Посред- 
ником между людьми и миром духов вы- 
ступал шаман (кам; определённые указа- 
ния источников на бытование шаманства 
у древнетюркских племён — енисейских 
кыргызов — относятся к 8-10 вв.). 

Мифология тюркоязычных народов 
Малой и Средней Азии, Казахстана, Кав- 
каза, Крыма и Западной Сибири, воспри- 
нявших ислам, в основе своей мусульман- 
ская. Распространявшийся среди народов 
региона ислам (в Средней Азии — с 8 в., в 
Малой Азии — с 11-12 вв., на Кавказе — 
с 7 в., в Западной Сибири — с 14 в.) посте- 
пенно вытеснил и разрушил прежние ми- 


фологические системы. Сохранились в ос- 
новном образы низшей мифологии (еди- 
ная картина демонологических персона- 
жей в мифологиях народов региона отсут- 
ствует). Некоторые местные языческие 
божества (напр., Бобо-Дехкон, Чопан-ата, 
Буркут-баба, Коркут) трансформирова- 
лись в образы мусульманских святых. Не 
были вытеснены исламом образы, генети- 
чески связанные с иранской мифологией, 
влияние которой на тюркоязычные наро- 
ды продолжалось и после принятия исла- 
ма: аждарха, дэв, пари, Симург, чильтан, 
кырк кыз, Биби-Мушкилькушо, Биби-Се- 
шанби, а также албасты (древний образ, 
лишь частично связанный с иранской 
культурой). Древнетюркские мифологи- 
ческие представления сохранились слабо. 
Их остатками является бытование у ряда 
народов термина «тенгри» в значении 
«бог», почитание земли и воды у кирги- 
зов, следы культа Умай у киргизов и каза- 
хов, представления о магическом камне 
яда у казахов и киргизов, вера в духов — 
хозяев различных мест эе у киргизов, ка- 
захов, туркмен и западносибирских та- 
тар, в духа-хранителя кут у киргизов. С 
мифологическими представлениями древ- 
них тюрок связаны также пережитки по- 
читания волка и культ предков. Отзвуком 
древнетюркской космологии следует счи- 
тать представление казахов о трёх мирах: 
верхнем (небесном), среднем и подземном. 
Шаманство, распространённое у среднеази- 
атских народов, сохранив отдельные чер- 
ты, связывающие его с древнетюркским, 
подверглось значительным изменениям. 
Термин «кам» был вытеснен названиями 
«бакши» («баксы»), «порхай» («парихон»), 
«фолбин» («палмин»), были восприняты 
новые элементы, генетически связанные с 
культурой ираноязычного населения 
Средней Азии, в частности образы духов 
— помощников шамана пари и чильта- 
нов, а также зловредных демонов албасты 
и дэва. Наряду с ними шаманы призывали 
мусульманских пророков и святых. 

Мифологии тюркоязычных народов 
Поволжья. В пределах региона в одну 
подгруппу объединяются мифологии ис- 
поведовавших ислам татар и башкир. От 
них отличается мифология чувашей, под- 
вергавшихся с 16 в. христианизации (не- 
которые особенности их мифологии связа- 
ны с характером этногенеза чувашского 
народа, формировавшегося в ходе ассими- 
ляции местных финно-угорских народов 
тюркоязычными булгарами). Мифология 
татар и башкир в своей основе мусульман- 
ская. Из домусульманских мифологичес- 
ких представлений сохранились некото- 
рые образы низшей мифологии. Ряд ми- 
фологических персонажей связан с древ- 
ними традициями местного, видимо, угро- 
финского населения, которое влилось в 
состав татар и башкир. Древнетюркские и 
иранские мифологические представления 
отражены слабо. Многие персонажи низ- 
шей мифологии татар и башкир не извест- 
ны большинству других тюрко-язычных 
народов: бичура, шурале, убыр, духи — 
хозяева жилища (ой иясе, абзар иясе, 
йорт иясе), дух — хозяин воды су иясе, 
чудовищная змея юха (см. Ювха), приви- 
дение оряк, олицетворения болезней 
улят, чячяк-анасы и др. 


Мифология чувашей, благодаря их 
поздней христианизации, сохранила во 
многом «языческий» характер. Мир счи- 
тался состоящим из семи слоев: трёх не- 
бесных, земного и трёх подземных. На по- 
следнем подземном слое помещался за- 
гробный мир, в котором души людей про- 
должали жить после смерти. Известно 
свыше 200 чувашских божеств и придан- 
ных им духов разных рангов и функций, 
населяющих землю, небо и подземный 
мир. Пантеон чувашских божеств не свя- 
зан с мифологией древних тюрок, он сло- 
жился в Поволжье на основе местных тра- 
диций. Его возглавляет небесный бог-тво- 
рец Султи-тура (с ним часто отождествля- 
ется всевластный бог судьбы Султи-кепе; 
термин тура восходит к древнетюркскому 
тенгри). Прочие божества подчиняются 
Султи-тура. Многим божествам, в свою 
очередь, приданы духи-служители. В ус- 
лужении бога судьбы находятся вестники 
Пулех и Пихампар (последний также пок- 
ровительствует животным), у бога — соз- 
дателя хлебов — духи «основатель хле- 
бов», «производитель хлебов», «храни- 
тель хлебов», «растителъ», «производя- 
щий плоды поля» и др., у бога — создате- 
ля пчёл — духи «ниспосылающий пчёлам 
матку», «дающий сладость», «производя- 
щий движение пчёл» . 

Известны боги-творцы (создатель душ 
Чун суратакан тура, создатель детей 
Ывал-хер суратакан тура, производитель 
хлебов Тырпул суратакан тура, создатель 
домашних животных Выльах-черлех су- 
ратакан тура, создатель жилищ Сурт су- 
ратакан тура, производитель богатств 
Мул суратакан тура, создатель пчёл Хурт 
суратакан тура, создатель цветов Чечек 
суратакан тура, ниспосылающий силу и 
крепость Хурас антаракан, создатель зем- 
ли Сер ашше и др.), божества-покровите- 
ли (покровитель путешествующих Ес ту- 
ра, покровитель плавающих по водам Су- 
рен ыра, покровитель полевых работ Хир- 
ти тура, покровитель стад и сокровищ 
земных недр Сурах ашше, бог благодея- 
ний, благословляющий брак, - Ыра тура, 
бог изобилия, поддерживающий счастье 
семьи, — Перекет тура и др.), божества, 
олицетворяющие различные явления 
природы [свет — Сута тенче, солнце — Хе- 
вел, луну — Уйахтура, ветер — Сил, гром 
и молнию — Етем тура (наряду с ним по- 
читались и самостоятельные божества 
молнии Аса, или Сисем, и грома — Асла- 
ти)]. Наряду с солнцем почитались отец 
солнца, мать солнца, дети солнца. Источ- 
никам известны мать земли (жена Сер аш- 
ше), мать ветра (жена Сила), жена и дети 
бога луны, сопутствующие Аслати и Си- 
сем мать грома и мать молнии и т. д. Иног- 
да обожествлялись отдельные части выс- 
шего божества (напр., уши солнца, кры- 
лья солнца, ноги солнца). В ряде случаев 
одни и те же функции божеств воспроиз- 
водились на разных уровнях: например, 
наряду с божествами, покровительствую- 
щими дому (Килти тура) и дворовому ско- 
ту (Картари тура), почитались домовой 
(херт-сурт) и дух — хозяин хлева (карта 
пусе). К специфически чувашским обра- 
зам низшей мифологии относятся демо- 
нические существа вулкан [(иногда — 
вопкан), считавшийся причиной эпиде- 
мии] и хытам (в последнее, по поверью, 
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обращалась душа человека, которого ник- 
то не поминал после смерти; оно счита- 
лось причиной падежа скота). Образам та- 
тарской и башкирской мифологии близки 
леший арсури (соответствующий шура- 
ле), злой дух вупар (близкий убыру), духи 
«мать воды» и «отец воды», шыв амаше и 
шыв ашше (близки «водяному деду» су 
бабасы и «водяной матери» су анасы), 
«хозяин хлева» карта пусе (соответствует 
абзар мясе), домовой херт-сурт (соответ- 
ствует ой иясе) и некоторые другие. Наз- 
вания духов херт-сурт и вуташ финно- 
угорского происхождения. Некоторые об- 
разы чувашской мифологии восходят к 
исламу (распространившемуся в 9-10 вв. 
среди булгар). В их числе вестник судьбы 
Пихампар (от перс, пэйгамбар, «про- 
рок»), бог изобилия Перекет тура (от араб, 
барака, «благодать»), божество Харпан 
тура (от араб, курбан, «жертва»), вознося- 
щее жертвы Султи-тура; дух-покровитель 
Ашапатман карчаке (от имён Айши, же- 
ны Мухаммада и его дочери Фатимы), дух 
смерти Эсрель, ангел пирешти, чёрт 
шуйттан (и, в частности, «водяной чёрт» 
шыври шуйттан, который, по поверьям, 
нападает на купающихся и утаскивает их 
в воду) и др. 

С древнетюркской мифологией генети- 
чески связаны дух йерех (покровитель 
семьи и хозяйства) и, возможно, духи вут 
ами («мать огня») и вут аси («отец огня»). 
С глубокой древности сохранялось почи- 
тание животных, в частности волка, кото- 
рый считался служителем Пихампара. К 
слою древнейших представлений относят- 
ся и мифы о небесном змее селен, дарую- 
щем чадородие; о летающем по небу ог- 
ненном змее вери селен, в образе которого 
злые духи являются по ночам; об огнен- 
ной птице вут кайаке, переносящей 
огонь, предвестнице пожара (который она 
сама и прекращает). 

В. Н. Басилов. 

Мифологии саяно-алтайских тюркоя- 
зычных народов. Несмотря на то, что сре- 
ди алтайцев, хакасов и шорцев распрост- 
ранялось христианство, а среди тувинцев 
— ламаизм, у них сохранялась прежняя 
«языческая» мифология. Наиболее зна- 
чительную группу составляют космогони- 
ческие мифы. Вселенная состоит из трёх 
сфер: верхнего (неба), среднего (земли) и 
нижнего (подземного) миров (иногда гово- 
рится об особых мирах или землях, со сво- 
ими небесами или без них, морями, река- 
ми и подземным миром, где тускло светят 
луна и солнце). Небо в виде купола при- 
крывает землю, то и дело соприкасаясь с 
ней краями. Подобные представления от- 
мечены в якутском эпосе («края неба и 
земли стукаются друг о друга») и у монго- 
лов. Вход в подземный мир находится где- 
то на западе. В различных мифах три сфе- 
ры вселенной связывает либо древо миро- 
вое (пай кайынг, «богатая берёза», или те- 
мир-терек, «железный тополь», на ветвях 
которого находятся зародыши детей и 
скота), либо гора, упирающаяся верши- 
ной в небеса. 

Сохранилось несколько вариантов ми- 
фа о происхождении мира, многие из ко- 
торых подверглись сильному влиянию 
христианских и буддийских представле- 
ний. Согласно одному из вариантов, в из- 
начально существовавшем огромном вод- 


ном пространстве плавали две утки. Одна 
из них решила сотворить землю из ила. 
Вторая нырнула и со дна принесла ил в 
клюве. Первая утка стала разбрасывать 
его по воде, и появилась земля. Вторая ут- 
ка, выйдя на сушу, стала разбрасывать 
камешки, и появились горы (образ пти- 
цы-демиурга широко распространён у си- 
бирских народов). В шаманском варианте 
мифа первая утка — это Ульгень, владыка 
верхнего мира, а вторая — Эрлик, прави- 
тель подземного мира (иногда они высту- 
пают как родные братья). В некоторых 
мифах Ульгень творит мир по повелению 
Белой матери (Ак эне), обитающей в ми- 
ровом океане. Опорой земли служат два 
огромных рыбоподобных чудовища — кер 
тютпа, у которых верхняя губа касается 
неба, а нижняя — земли. Одно из них по- 
сылает холод, осень и зиму, а второе теп- 
ло, весну и лето. В другом варианте чудо- 
вищ (кер палык) три. Подымая или опус- 
кая голову, они вызывают колебания зем- 
ли и наводнения. Кер палык созданы Уль- 
генем. К среднему он привязал аркан, ук- 
репив его конец на небе. При помощи это- 
го устройства он (в других вариантах — 
богатырь Мангдышире, образ, восходя- 
щий к буддийскому Манджушри) управ- 
ляет чудовищем. В шаманских мифах кер 
палык — существа подземного мира, чьи 
изображения помещали на бубнах шама- 
на (ср. монг. палык, Аврага могой). Изве- 
стны варианты космогонического мифа, в 
которых творцом выступает Эрлик, соз- 
давший и самого Ульгеня. Особым почи- 
танием Эрлик пользовался у телеутов, 
считавших, что он живёт «на истинной 
земле», далеко за основанием неба. Извес- 
тен миф, согласно которому земля пере- 
живает второй период своего существова- 
ния и как бы возникла заново после все- 
мирного потопа. 

Мир мыслился многослойным. Слоев 
земли обычно семь, неба — от семи до 
шестнадцати — восемнадцати, подземно- 
го мира — семь, девять. Земля представ- 
лялась в образе животного: в эпосе сохра- 
нились упоминания о ее шее, лопатках, 
подмышках, рте, пупе. Распространены 
мифы о небесных светилах, особенно звёз- 
дах. Обычно считалось, что солнце и луну 
создал Ульгень, а звёзды земного проис- 
хождения. Так, Большая Медведица (чет- 
тиган, дьетиган) — это семь братьев (ха- 
нов), переселившихся на небо с земли и 
ставших божеством. Три самые яркие 
звезды Ориона (Уч мыйгак — «три мара- 
лухи») — маралухи, вознёсшиеся на небо, 
спасаясь от охотника, пустившего в них 
две стрелы и вместе с ними поднявшегося 
в небо. В другом варианте одну из звёзд 
считают собакой охотника, другую — 
стрелой, третью — беркутом, а звёзды по- 
яса Ориона — тремя маралухами (ср. ана- 
логичный монгольский сюжет о Хухедей- 
мерген). Разнообразны мифы о Плеядах 
(Улькер, Мечин). Их сюжетным ядром яв- 
ляется рассказ о некоем существе, управ- 
лявшем погодой и часто насылавшем хо- 
лод и снег, отчего страдали домашние жи- 
вотные. Животные замыслили погубить 
его, когда он спал в тёплой золе. Корова 
пыталась раздавить его, но демон вы- 
скользнул из-под её раздвоенного копыта 
и поднялся на небо, где превратился в со- 
звездие. Он до сих пор насылает холодные 


зимы (ср. аналогичный монгольский миф 
о Плеядах — Мичит). Отмечены мифы про 
утреннюю и вечернюю звезду, про Поляр- 
ную звезду как золотой кол, вбитый в не- 
бо, про Млечный путь как «небесную до- 
рогу» или «опояску неба» , про гром и мол- 
нию, производимые чудовищем-драконом 
(ср. монг. Лу), затмение солнца и луны 
[их пожирает чудовище (ср. монг. Раху)]. 
Особенно распространён миф о происхож- 
дении пятен на луне. Надо было убрать с 
земли людоеда Тельбегеня (Дьельбегеня). 
За ним спустилось солнце, но тогда люди 
стали умирать от жары. Затем, убыв напо- 
ловину, чтобы уместиться на земле, за 
ним отправилась луна. Тельбегень ухва- 
тился за куст тальника, но луна подняла 
его на небо вместе с кустом (он-то и виден 
с земли как пятна). Борьба луны с Тельбе- 
генем продолжается и по сю пору; когда 
побеждает людоед, луна убывает, а когда 
перевес на стороне светила — полнеет. 

Существует ряд антропогонических 
мифов. Сотворение человека приписыва- 
лось Ульгеню. Он сделал (обычно — из 
земли и камня) тела людей, но душу (жиз- 
ненную силу) вдохнул в них Эрлик. По- 
этому при жизни судьба человека зависит 
от Ульгеня, а после смерти — от Эрлика. В 
одном из вариантов ворон, нёсший людям 
души в клюве, соблазнился глазами пав- 
шей лошади, открыл клюв, и души разле- 
телись. В другом Ульгень сам оживил те- 
ло человека, вдув ему через правое ухо 
жизненную силу, а через нос ум. Некото- 
рые мифы этого цикла подверглись влия- 
нию ламаизма и христианства. В частнос- 
ти, известен миф, по которому первым че- 
ловеком был Эрлик (согласно одному ва- 
рианту, он сделан Ульгенем из комочка 
глины, отделённого от плававшей по вол- 
нам мирового океана земляной глыбы), 
вторым — богатырь Мангдышире [создан- 
ный из бронзы (чугуна), добытой из кам- 
ня], третьим — богатырь Майдере (Майте- 
ре, модификация буддийского божества 
Майтреи), управитель солнечно- лунного 
мира, низвергший возгордившегося Эр- 
лика с небес сначала в мир, где нет солнца 
и луны, а затем под землю. Он создал пер- 
вую (неудачную) женщину, а также семе- 
рых существ, из которых трое становятся 
божествами (хранитель душ умерших; 
покровитель детей и детёнышей живот- 
ных; бог войны, охоты и торговли), трое 
— его помощниками (писарями), а один 
(вместе с созданной из его ребра Ульгенем 
женщиной) кладёт начало человеческому 
роду. В некоторых мифах Ульгень и Эр- 
лик творят параллельно («белое» и «чер- 
ное» человечество), но Ульгень проклина- 
ет творение Эрлика. Сотворение человека 
из глины в мифах алтайцев повторяет вер- 
сию древнетюркского мифа (зафиксиро- 
ван в 14 в.) о том, как в пещере вода зато- 
пила грот и занесла глиной ямку, имев- 
шую форму человека; под влиянием тепла 
глина ожила, и возник человек. Значи- 
тельную группу составляют теогоничес- 
кие мифы. В их числе мифы о братьях-де- 
миургах Ульгене и Эрлике, их слугах (сы- 
новьях), сражающихся за своих повелите- 
лей (Керей, Караш и др.), и т. д. Дух Коче- 
ган, культ которого имел эротический ха- 
рактер, был вначале смертным челове- 
ком, отличавшимся своим распутством, 
за это шаман забросил его на седьмое небо. 
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По другому варианту, он был блудливым 
шаманом и забрался на небо, спасаясь от 
врагов, по третьему — сыном дочери Уль- 
геня, соблазнённой сильным шаманом. 
Шалыг, дух — покровитель охотников у 
тубаларов и шорцев, также вначале был 
человеком, сильным и отчаянным, не 
признававшим богов. Его дерзость дошла 
до того, что он силой пытался проникнуть 
в жилище Эрлика и даже сломал в нём 
несколько дверей. Разгневанный Эрлик 
ранил его стрелой в ногу и язык и превра- 
тил в духа, хромого и заику, мучающего 
охотников, насылающего на них ломоту в 
костях и требующего себе жертв. Один из 
мифов объясняет происхождение духов — 
хозяев местностей, объектов природы и т. 
д. (см. Эе). При свержении Эрлика с небес 
вслед за ним посыпались на землю и его 
слуги. Падавшие в воду становились хозя- 
евами воды, на горы — хозяевами гор и т. 
д. В числе наиболее известных «хозяев» 

— таг-ээзи, «хозяин горы», чаще высту- 
пающий в образе женщины, вступающей 
с охотником в любовную связь, а иногда 

— старика. Обычно он считался распоря- 
дителем диких животных, посылающих 
их по своему усмотрению охотникам в до- 
бычу. От ене (ср. монг. Отхан-Галахан), 
«мать-огонь», — покровительница до- 
машнего очага, в шаманских мифах — бо- 
жество огня. 

Один из популярных героев мифов — 
Сартакпай (от иранского сарт, «городской 
житель», «строитель или торговец»). Сар- 
такпай жил в местности Учык (локализу- 
ется в районе совр. села Сростки под горо- 
дом Бийском) в те времена, когда леса ещё 
не было, а камни были мягкими. В своих 
обширных владениях он дал имена горам 
и рекам, названия зверям и птицам. Не- 
редко он выступает как строитель дорог и 
оросительных каналов, а также моста че- 
рез реку Катунь (этот мост он не смог пост- 
роить, так как помогавший ему сын нару- 
шил запрет свиданий с женщиной в пери- 
од строительства). В других мифах Сар- 
такпай создаёт крупные реки Алтая. Рус- 
ло Катуни он прокладывал указательным 
пальцем. Когда путь ей преградила гора, 
он прострелил её стрелой и вывел реку на 
равнину (считается, что отлетевший вниз 
кусок горы до сих пор высится посреди ре- 
ки около современного села Аскат). Что- 
бы создать реку Бию, Сартакпай прегра- 
дил путь рекам, стекающим в Чулымскую 
долину, поставив поперёк её свою ладонь; 
так образовалось Телецкое озеро. Затем из 
этого озера он одним пальцем вывел Бию 
на равнину, где она соединилась с Ка- 
тунью и дала начало Оби. 

Ряд мифов восходит к древнетюркским 
представлениям. Миф о происхождении 
древних тюрок от сожительства юноши с 
волчицей нашёл отражение в героическом 
эпосе алтайцев (воспитание мальчика 
волком). 

Л. П. Потапов. 

Наиболее близки мифологические воз- 
зрения алтайцев, шорцев и хакасов. К 
древнетюркской традиции восходят пере- 
житки почитания неба, которому совер- 
шались жертвоприношения, духов йер- 
су, Умай, представление о жизненной си- 
ле (душе) кут (хут). По представлениям 
алтайцев, главные добрые божества и ду- 
хи во главе с Ульгенем обитают в верхнем 


мире, на земле живут люди, добрые боже- 
ства йер-су (которые людям ближе небес- 
ных богов), родовые божества и духи-пок- 
ровители, а в нижнем мире — чудовища, 
духи и божества, приносящие вред людям 
(главный из них — Эрлик), туда же пере- 
селяются умершие. Тоси — родовые боже- 
ства, но этим термином обозначались и 
многие другие духи, в том числе духи — 
покровители шаманов. Часто родовые то- 
си, например Каршит (Харшит), Карагуш 
(Карагуш-хан), Бурча-хан, Пахтуган, 
Ураган, Яжил-хан, Кыргыс-хан, Абаган 
(Абуган), Тазаган и др., считались сыно- 
вьями Ульгеня (некоторые из этих имён 
совпадают с названиями почитаемых ал- 
тайцами «родовых» гор). Одним из источ- 
ников родовых культов было почитание 
духов — хозяев (ээ) гор, долин, ледников, 
рек, источников и т. д. 

Пантеон хакасов не был столь развит. 
Духи разделялись на «чистых», добрых 
(арыг тос, главный - улуг тос), и «чёр- 
ных», злых (чобал тос, хара тос), с кото- 
рыми борется шаман. Как и у алтайцев, 
почитались многочисленные духи — хо- 
зяева местностей [напр., гор и тайги («таг- 
ээзи»), рек («суг-ээзи»), озёр («кель-ээзи») 
и др.]. Считалось, что они живут семьями, 
обычно невидимы, но иногда принимают 
облик человека или животного. 

У тувинцев владыка верхнего мира — 
бурхан (бог) Курбусту (его имя, видимо, 
восходит к иранскому Ахурамазда, ср. 
также монг. Хармуста). Владыка подзем- 
ного (тёмного) мира — Эрлик-хан, которо- 
му служат духи эрлики (эрликены, иног- 
да — эльчи). В среднем мире живут люди, 
а также сверхъестественные существа, от 
которых зависит их жизнь: добрые духи 
ээрены, духи — хозяева мест (в их числе 
очень влиятельны духи воды и очага; оби- 
талище «хозяина тайги», т. н. шаманское 
дерево, каждый тувинский род почитал 
как родовую святыню), а также некото- 
рые злые духи [кара-бук (иногда — бук, 
пук), аза (иногда — мёге, хи-юм), албыс 
(см. Албасты), шулбу (или шулбус), кай- 
бын-ку, четкер, чылбыга и др.]. Духи аза, 
шулбу и четкер, очевидно, монгольского 
происхождения, принесённые с буддиз- 
мом [ср. ада, шимнус (шулмас)]. 

Влияние буддизма на мифологию ту- 
винцев сказалось в бытовании термина 
«бурхан», почитании, как особых ээре- 
нов, ковриков с изображением Будды и т. 
д. С духами верхнего и среднего миров (ээ- 
ренами) общались т. н. белые шаманы, а с 
духами тёмного мира — чёрные. Духи — 
помощники шамана назывались, как и 
прочие добрые духи, ээренами, причём 
многие из них были связаны не только с 
шаманским культом, а представляли объ- 
ект общего почитания. Некоторые ээрены 
представлялись в человеческом облике 
(напр., духи умерших предков), а боль- 
шая часть — в образе диких зверей, рыб, 
иногда — растений, деревьев. Возможно, 
эти представления восходят к тотемизму. 

О мифологических воззрениях якутов 
см. в ст. Якутская мифология. 

Мифология караимов (живут в Крыму, 
Литве и Польше) и крымчаков (живут в 
Крыму) в своей основе иудаистическая. 
Мифологические представления гагаузов 
(живущих на Украине, в Молдавии, Бол- 
гарии и Румынии) в основном христиан- 


ские, подвергшиеся, однако, влиянию 
иных мифологических систем. С древни- 
ми воззрениями населения Восточной Ев- 
ропы и Малой Азии связаны образ демона 
кара-конджо (ср. тур. конджолос, кара- 
конджолос — дух, оскверняющий сосуды 
зимой, и болг. кара-конджо), а также по- 
читание волка (согласно распространён- 
ному мифу, некогда человеку-гагаузу уда- 
лось победить хромого волка, которому 
бог назначил съесть этого человека). Му- 
сульманизированный облик приняли 
древние местные представления о трёх 
святых [старушка (старик)-среда, старуш- 
ка (старик)-пятница и старушка (старик)- 
воскресенье], которые являются к работа- 
ющим или пьянствующим в праздник и 
укоряют, а иногда наказывают нарушите- 
лей обычая (ср. Першенбе-кары), о духах 
— покровителях построек тылысым. Му- 
сульманская терминология широко при- 
меняется для передачи понятий, связан- 
ных с христианством: аллах (бог), курбан 
(жертва), шайтан (чёрт), Хедрелес (святой 
Георгий) и т. д. Некоторые образы перек- 
ликаются со славянскими (отнимающие 
разум духи русали, божество Додола). С 
тюркоязычной средой связано бытование 
мифологических сюжетов о великанах те- 
пегёз, духах — хозяевах отдельных мест, 
а также об иранских по происхождению 
образах пари, дэвов, аждарха. Поверья о 
злых духах обур, видимо, указывают на 
связи гагаузов с угро-финской средой (ср. 
вупар, убыр). 

Жёлтые уйгуры, живущие в Китае (в 
провинции Ганьсу), восприняв буддизм и 
некоторые монгольские представления, 
сохранили и многие элементы «язычес- 
кой» мифологии, в частности связанный с 
шаманским культом пантеон, представ- 
ленный в основном небесными божества- 
ми, которых они в иерархической после- 
довательности располагали на небосводе. 
Верховный бог их пантеона — Кан-тенгир 
(т. е. царь-божество), считалось, что имен- 
но он положил начало шаманству. 

В. Н. Басилов. 

ТЮШТЯН, Тюштень, Тюштя, в мордов- 
ской мифологии культурный герой, осно- 
ватель светской власти. Т. — пахарь-бога- 
тырь, избранный эрзянь кирди («правите- 
лем эрзи») или инязором (от ине, «вели- 
кий», азор, «хозяин») на совете семи ста- 
рейшин эрзи. По преданию, когда Нишке 
создал землю и народ эрзю, эрзяне сильно 
умножились и стали спорить из-за земли. 
Т. согласился поделить угодья, если полу- 
чит священный знак: сухая палка, вотк- 
нутая в землю, должна зазеленеть во вре- 
мя его пахоты. Т. стал справедливым пра- 
вителем; при помощи колдовства и бога- 
тырской силы он одолевал врагов мордвы. 
Время его правления — «золотой век» 
(«век Т.»), когда рождались одни мальчи- 
ки. У мокши Тюштень — оцязор (оцю, 
«большой», азор, «хозяин»), каназор (от 
тюрк, хан) обитает на восходе солнца на 
вершине горы (ср. образ священного царя 
на мировой горе), в серебряных палатах в 
золотой одежде. Он руководит собрания- 
ми народа, строит города. По поверьям 
мордвы, Т. может послать неурожай и 
стихийное бедствие; если он вновь высту- 
пит против своих врагов, начнётся по- 
следняя война, которая погубит мир. 
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ТЯНЬ («небо»), одно из важнейших поня- 
тий китайской (особенно древнекитай- 
ской) космогонии, мифологии, филосо- 
фии и религиозных верований. Иерогли- 
фу Т. даются разные этимологические 
объяснения. Вероятнее всего, иероглиф 
восходит к рисунку небосвода, находяще- 
гося над человеком, поэтому уже в ранних 
(1-е тыс. до н. э.) текстах Т. выступает в 
двух основных значениях: небо, небесная 
твердь (отсюда и одно из названий Китая 
— Тянься: «то, что находится под небом, 
т. е. Поднебесная») и Небо — верховный 
дух, высочайший правитель, стоящий во 
главе иерархически организованного сон- 
ма духов, мандат которого (Тянь мин — 
мандат Неба) дает земному властителю 
(Тянь-цзы — «сын неба») право управлять 
страной; высшая божественная сила, рас- 
порядительница человеческих судеб, нис- 
посылающая на землю награды и кары. О 
возникновении неба повествуется в одном 
из мифов о Паньгу. Согласно мифу, небо 
образовалось из содержимого космичес- 
кого яйца, когда всё лёгкое и чистое под- 
нялось вверх и образовало небесную 
твердь, а тяжёлое и грязное опустилось 
вниз и создало землю. По более ранним 
философско-космогоническим концепци- 
ям, вселенная образовалась из Изначаль- 
ного хаоса, по другой версии — из Вели- 
кого предела (см. Тайцзи), который разде- 
лился на две космические силы инь и ян, 
а в другом варианте — на небо и землю, в 
свою очередь породивших тьму вещей. 
Хотя представление о Небе как о божест- 
венной силе появилось позже, чем пони- 
мание неба как тверди, находящейся над 
головой людей, всё же его следует считать 
весьма архаическим. Вероятно, оно сло- 
жилось у племени чжоу до того, как в ре- 
зультате победы над иньцами это племя 
стало править Китаем, т. е. ранее 11 в. до 
н. э. Не исключено также, что оно сначала 
возникло среди северных и северо-запад- 
ных кочевников — предков тюркских и 
монгольских народностей и примерно со 
2-го тыс. до н. э. проникло в Китай. После 
того как чжоусцы овладели Китаем, про- 
изошло смешение шан-иньской и чжоу- 
ской культур, отразившееся также и в об- 
ласти религиозных представлений — в 
контаминации чжоуского культа Неба и 
шан-иньского культа верховного божест- 
ва Шан-ди. Отправление общегосударст- 
венного культа неба (жертвоприношения 
на круглом алтаре к югу от столицы) 
вплоть до революции 1911 производилось 
императором. 

В религиозно-космологических пред- 
ставлениях древних китайцев Небо было 
создателем всего сущего: народа, его пра- 
вителя, пяти движущих начал — метал- 
ла, дерева, воды, огня и земли. От связи с 
Землёй оно порождало все вещи («тьму ве- 


щей»). Т. приписывался ряд других, 
иногда гипертрофированных, человече- 
ских черт: оно всезнающе и всемогуще, 
милосердно и справедливо в распределе- 
нии наград и наказаний, оно благожела- 
тельно и заслуживает доверия, на него 
можно положиться, но в то же время его 
следует бояться, ему нужно следовать и 
подчиняться, ибо только так можно зару- 
читься его благосклонностью и обеспе- 
чить себе счастье и удачу. К этому Небу и 
обращался поэт Цюй Юань (340-278 до н. 
э.) в своей поэме «Вопросы к небу», его он 
восхвалял в «Лисао». 

В поздней средневековой китайской на- 
родной мифологии распространено пред- 
ставление о Т. как о месте пребывания ог- 
ромного пантеона божеств во главе с Юй- 
ди. В этом плане оно мыслилось как тер- 
ритория, на которой находились велико- 
лепные дворцы, конюшни для небесных 
коней, включая восемь скакунов, рысака 
Гуань-ди; помещения для небесных вои- 
нов, парки и сады, в т. ч. персиковый сад 
Си-ван-му (см. Паньтао), и, наконец, Не- 
бесный дворец (Небесные чертоги), рези- 
денция Юй-ди. 

С. Кучера. 

тянь-ди («небесный правитель», «небес- 
ный государь», «небесный император»), в 
китайской поздней народной мифологии 
верховное божество, глава божеств и ду- 
хов. Т.-д. по-существу является синони- 
мом Тянь и Шан-ди (хотя между ними име- 
ются определённые различия этимологи- 
ческого и семантического характера). Как 
предмет поклонения и религиозных обря- 
дов Т.-д. играл порой менее значительную 
роль, чем подчинённые ему божества (на- 
пример, Цай-шэнь, Цзао-Шэнь). 

С. Кучера. 

ТЯНЬ-ХОУ («небесная императрица»), 
богиня моря в поздней китайской мифо- 
логии. Культ её зародился в 10-11 вв. в 
прибрежных районах Фуцзяни в резуль- 
тате обожествления, видимо, реальной де- 
вицы по фамилии Линь, жившей в 8 или 
10-11 вв., душа которой якобы летала 
спасать братьев, терпящих бедствие на 
море. В 1156 по приказу императора был 
воздвигнут храм в её честь. Государи на- 
граждали её пышными титулами. С 13 в. 
её стали называть Тянь-фэй («небесная 
наложница»), а с кон. 17 в. — Т.-х. Ей мо- 
лились перед выходом в море. Т.-х. изо- 
бражается восседающей на волнах, на об- 
лаках или на троне. У неё два помощника: 
у первого рука приложена к уху, у друго- 
го поднесена к глазам. Днём рождения Т.- 
х. считается 23 число 3-й луны. 

Б.Р. 

ТЯНЬ-ЮЙ ЮАНЫНУАЙ («главнокоман- 
дующий Тянь-юй»), в поздней китайской 
народной мифологии сын зелёного драко- 
на (см. Цин-лун). Родился в поле во время 




Тянъ-хоу. Гравюра из книги «Иллюстрирован- 
ные записки о поисках духов ( трёх религий )». 
Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 


сильного дождя, поэтому и был назван 
Тянь-юй (тянь, «поле», юй, «дождь»). По 
преданию, бессмертный даос Цы-цзи 
чжэньжэнь («истинный человек милосер- 
дная помощь»), преследовавший бежав- 
шего зелёного дракона, вредящего лю- 
дям, в поле настиг его жену — красавицу 
Пан. Цы-цзи чжэньжэнь своим волшеб- 
ным мечом вызвал неистовый гром и 
яростный дождь, во время которого Пан, 
ждавшая ребёнка, разрешилась от бреме- 
ни. У новорождённого тело было челове- 
ческое, а голова дракона. Когда мальчику 
исполнилось шесть лет, он стал учеником 
бессмертного Чжан чжэньжэня («истин- 
ного человека Чжана»). Наставник нау- 
чил Т.-ю. ю. вызывать гром и молнию и 
дал ему прозвище Цюань-лин («полный 
одухотворённости»). Т.-ю. ю., узнав, кто 
его родители, сделал себе боевое знамя и 
два года искал мать и рыскал по небесам в 
поисках врагов отца. Знамя Т.-ю. ю., раз- 
вевающееся на ветру, громыхало, словно 
гром, а из его слюны образовались облака. 
Однажды он вступил в бой с двенадцатью 
демонами. Но Верховный нефритовый го- 
сударь — Юй-ди посоветовал Т.-ю. ю. от- 
казаться от мести Цы-цзи чжэньжэню, 
который преследовал зелёного дракона 
ради блага людей, и простить двенадцать 
демонов, помешавших ему отомстить за 
отца. Юй-ди дал Т.-ю. ю. титул Сянъяо 
цюйсе юанынуай («главнокомандующий, 
побеждающий демонов и рассеивающий 
злые силы»). Т.-ю. ю. изображается с 
гром-камнем в левой руке и жёлтым зна- 
менем в правой. 

Э. С. Стулова. 
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УАЗЫРМЕС, герой адыгского нартского 
эпоса. Сын нарта Пизгаша и красавицы 
Мигазеш, дочери морской богини. У. — 
брат и муж Сатаней, отец Бадыноко. У., 
мудрый старец с золотыми усами, с золо- 
той палкой, выступает предводителем 
нартов, но по своему значению уступает 
Насрен-жаче. С помощью У. нарты осво- 
бодили Сатаней, похищенную испами. У. 
убивает бога зла Пако, настигнув его в не- 
бе в его дворце. У. соответствует осетин- 
скому Урызмагу. 

М. М. 

УАИГ, ваюг, в осетинской мифологии ве- 
ликан. В нартском эпосе У.: одноглазый 
великан — циклоп, великан с пёстрой бо- 
родой и даже семиголовый великан. У. 
населяют башни, замки, пещеры, ведут 
борьбу с нартами и терпят от них пораже- 
ние, так как глупы и неуклюжи. Осетины 
представляли У. людьми высокого роста в 
чёрных бурках, они часто селятся в жи- 
лом доме, причиняя неприятности его 
обитателям. В эпосе известны У. — Тыхы- 
фырт Мукара, его предкам нарты платили 
дань девушками, Сайнаг-Алдар, которо- 
му Батразд отсёк правую руку за кровь от- 
ца, Алаф, повадившийся ходить к нартам 
на танцы, где он ломал ноги нартской мо- 
лодёжи. 

Б. К. 

УАКА, в мифологии кечуа дух, святыня, 
обладающая сверхъестественной силой. 
У. может быть любого вида — храм, идол, 
ритуальный сосуд, камень необычной 
формы и др. Личная У. была как бы ду- 
ховным двойником человека, общинная 
У. - средоточием духовной жизни селения. 

С. Я. С. 

УАРХАГ (староосет., «волк»), в осетин- 
ском нартском эпосе родоначальник нар- 
тов. К старости у У. родились два сына- 
близнеца. В честь новорождённых У. с 
женой Сайнагон устроили большой пир, 
длившийся семь дней и ночей. Присут- 
ствовавший там кузнец Курдалагон пода- 
рил нартам чудесную свирель и дал имена 
сыновьям У., старшему — Ахсар, а млад- 


шему — Ахсартаг. Дети за день выраста- 
ли на вершок, а за ночь на целую пядь. 
Когда они возмужали, весь мир узнал об 
их подвигах. Ахсартаг женился на краса- 
вице Дзерассе, но вскоре сыновья У. по- 
гибли из-за роковой ошибки Дзерассы. У. 
долго ждал их возвращения, нарты же из- 
девались над ним, заставляя его бессмен- 
но пасти скот. Мстя нартам, У. угонял их 
стада, топил в море, бросал с вершины 
крутой скалы. У. был избавлен от неволи 
своими малолетними внуками — Урызма- 
гом и Хамыцом — сыновьями Ахсартага и 
Дзерассы, которые привели У. в старин- 
ную родовую башню, постригли ему воло- 
сы и бороду и обнаружили, что их дед вы- 
глядит моложаво. Решив остаться жить с 
ним, внуки отправились за Дзерассой, на- 
ходившейся в доме Донбеттыров, и приве- 
ли её к У., который взял её в жёны. 

Б. К. 

УАСТЫРДЖИ, Уасгерги, в осетинской 
мифологии покровитель мужчин, путни- 
ков и воинов. Соответствует святому Геор- 
гию. В нартском эпосе У. — небожитель, 
отец Сатаны. У. изображается на белом 
коне, в белой бурке. Считалось, что У. по- 
стоянно разъезжает, носит оружие и пус- 
кает его в ход так же, как люди, но гораз- 
до быстрее их. Чаще других небожителей 
он спускается на землю, чтобы узнать, по- 
могают ли люди друг другу в нужде и го- 
ре. Среди людей он появляется в облике 
нищего. Женщины боялись произносить 
имя У. и говорили о нём иносказательно 
«лагты дзуар» — «бог мужчин». Они не 
имели права даже участвовать в праздне- 
ствах, устраивавшихся в честь У. Он счи- 
тается врагом воров, мошенников, клят- 
вопреступников, убийц; покровителем 
честных, благородных людей. 

Б. К. 

УАЦАМОНГА, Нартамонга, Амонга 
(«указательница»), в осетинском нарт- 
ском эпосе волшебная четырёхугольная 
чаша, присутствующая на пирах. Она бы- 
ла неиссякаема, постоянно наполнялась 
вкуснейшими напитками. Если кто-либо 


из пирующих говорил правду о своих рат- 
ных подвигах, У. сама поднималась к его 
губам, если же хвастался понапрасну — 
У. не трогалась с места. На одном из пиров 
нарты, рассказывавшие о своих доблестях 
и подвигах, смотрели на У. в ожидании её 
выбора. Но У. поднялась лишь к Батрад- 
зу, после того как он рассказал о сраже- 
нии с небесными силами, в котором 
умертвил семь дауагов, зэдов, мыкалга- 
быров, а также сына владыки хлебов Хо- 
ралдара-Бурхор-али. По велению Батрад- 
за У., наполненная хлебной брагой, под- 
нялась и к губам Хамыца, но когда он за- 
хотел хлебнуть из чаши, на поверхность 
всплыли и устремились в его рот ящери- 
цы, змеи, лягушки и прочие гады, кото- 
рых Хамыц бил и колол своими булатны- 
ми усами. Когда они спрятались на дне У . , 
он опрокинул её вверх дном. Согласно 
балкарскому варианту, на пирах перед 
каждым нартом стоял бочонок, наполови- 
ну наполненный хмельным. Если подви- 
ги, которыми похвалялся какой-либо 
нарт, были верны, бочонок трижды пере- 
ливался через край. 

Б. К. 

УАЦИЛЛА (уац, «божество», «божест- 
венный»; Илла, имя Ильи-пророка), в 
осетинской мифологии бог-громовержец, 
покровитель хлебных злаков и плодоро- 
дия. В нартском эпосе У. — небожитель, 
дружен с нартами, но после принятия ала- 
нами христианства (10 в.) уже как хрис- 
тианизированное божество борется с ни- 
ми. У. разъезжает по небу и направляет 
свои стрелы (фат) — громовые удары на 
землю, истребляя злых духов. Во избежа- 
ние гнева У., убитого громом не оплакива- 
ли, а водили вокруг него хоровод с песня- 
ми, а затем хоронили на месте смерти. За- 
горевшийся от громового удара дом или 
стог хлеба не полагалось тушить. По пред- 
ставлениям осетин, У. защищает поля от 
града и ливней, распоряжается дождевы- 
ми тучами, способствует произрастанию 
злаков и трав. К У. обращались во время 
засухи или продолжительной непогоды. 




= 1 і = 1 ' = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 і= 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 і = 1 ' = 1 і = 1 ' =і * = 1 ' = 1 * = УДЫ 1 0 1 1 


Для этого в его честь резали баранов, бы- 
ков и устраивали общественное моление. 
В народных песнях У. изображается паха- 
рем, выполняющим в одном случае функ- 
ции плугаря, в другом — сеятеля. 

Б. К. 

У БИСКУРОМ, в мон-кхмерской мифоло- 
гии культурный герой народа кхаси (севе- 
ро-восточная Индия). Согласно мифу, 
вначале у людей не было орудий, они жи- 
ли не работая. Это увидел с неба бог и пос- 
лал юношу У Б. научить людей искус- 
ствам. От У Б. люди получили умение де- 
лать орудия, добывать металлы. Однажды 
люди сделали глиняного человека и по- 
требовали его оживить. Но сам У Б. так 
долго оставался на земле, что забыл, как 
это делать. С помощью воздушного змея 
он полетел к небесному божеству, но тот 
назад его не отпустил. 

Я. Ч. 

У БЛЕЙ У НОНГБУХ НОНГТХАУ (букв, 
«бог создатель мира»), в мон-кхмерской 
мифологии высшее божество у народа 
кхаси (северо-восточная Индия). Некогда 
на небе с ним жило 16 семей людей. Созда- 
тель мира и эти люди посещали землю по 
особой тропе. Злой дух уговорил семь се- 
мей остаться на земле и порвать связь с 
создателем. В одной из версий путь на не- 
бо был морским. 

Я. Ч. 

УБЫР, в мифологии казанских татар, та- 
тар-мишарей, западносибирских татар 
(также увыр, мяцкай) и башкир (у некото- 
рых групп — также мяскай) кровожадное 
демоническое существо. У. заменяет кол- 
дуну душу (которую тот, по поверьям 
башкир, продал шайтану) и управляет им 
при жизни (у западносибирских татар У. 
— дух умершего колдуна или самоубий- 
цы). Колдуна, в котором поселился У., на- 
зывали убырлы кеше или убырлы кар- 
чык. Считалось, что он обладает волшеб- 
ной силой, при помощи которой вредит 
людям. В мифах казанских татар и баш- 
кир убырлы кеше особенно опасен для бе- 
ременных женщин, так как похищает де- 
тей из материнской утробы и прячет их. 
По ночам У. иногда покидает на время те- 
ло колдуна, обычно через дыру, которую 
тот имеет под мышкой. Тогда У. принима- 
ет образ огненного шара, огненного коле- 
са, собаки, кошки, свиньи, иногда — че- 
ловека, не имеющего, по поверьям баш- 
кир, сзади плоти. Он ворует детёнышей 
домашнего скота, сосёт молоко у коров и 
кобылиц, отчего те болеют, пьёт кровь у 
скота, насылает болезни на людей. Если 
ранить ночью У., наутро в том же месте 
рана обнаружится у убырлы кеше. После 
смерти убырлы кеше У. живёт в его моги- 
ле, выходя по ночам наружу через отверс- 
тие в ней (по поверьям татар-мишарей — 
бродит по земле), и продолжает прино- 
сить вред (в частности, проглатывая обла- 
ка, он вызывает засуху). Считалось, для 
того чтобы уничтожить У., надо вбить в 
могилу, где он живёт, дубовый кол или 
вонзить в ступню умершего иглу. Близ- 
кий У. персонаж имеется в мифологиях 
ряда тюрко-язычных народов: вупар у чу- 
вашей, обур у карачаевцев, крымских та- 
тар и гагаузов, хохан (хорт лак) — у турок. 
Ср. также вувер у марийцев, убыр у уд- 
муртов, упыр у коми-зярян, упырь у вос- 
точных славян, вампир у сербов. В сказоч- 


ном фольклоре казанских татар У. в обра- 
зе старухи (Убырлы-карчык) соответству- 
ет русской бабе-яге. 

Б. Б. 

У- ДАЙ ЮАНЬШУАЙ («главнокомандую- 
щий пяти династий»), в поздней китайс- 
кой народной мифологии бог — покрови- 
тель музыкантов. Происхождение этого 
образа предание связывает с грубой шут- 
кой, которую сыграли над молодым учё- 
ным, жившим во времена Пяти династий 
(907-960), его школьные друзья. Однаж- 
ды, во время послеобеденного сна студен- 
та, шутники нарисовали у него на лбу кра- 
ба, за уши ему воткнули две ивовые ветки 
(иногда на картинах вместо веток изобра- 
жаются перья фазаньего хвоста). Про- 
снувшись и увидев себя в таком виде, сту- 
дент был так огорчён, что покончил с со- 
бой. Его дух почитается главным образом 
в провинции Фуцзянь, где его отождеств- 
ляют со знаменитым танским музыкан- 
том Лэй Хай-цином, культ которого был 
распространён во многих городах провин- 
ции Фуцзянь (Лэй Хай-цин погиб от рук 
грабителей и получил прозвище главно- 
командующего). У-д. ю. изображают обы- 
чно в храмах (статуи) или на картинах 
вместе с аккомпанирующими ему музы- 
кантами, двумя мужчинами и двумя жен- 
щинами. Чтобы вызвать духа У-д. ю., его 
статую ставят на специальный постамент, 
на лбу рисуют небольшое пятно красной 
краской, воскуряют благовония перед ним, 
зажигают свечи, читают молитвы. Обыч- 
но к У-д. ю. обращаются с просьбой изба- 
вить детей от ран, нарывов, фурункулов. 

Э. С. Стулова. 

УДЗИГАМИ (др.-япон. «удзи», «род», 
«гами» от «ками», «бог»; в целом — «бо- 
жества рода»), в японской мифологии бо- 
жества — покровители рода. «Кодзики» и 
«Нихонги» содержат упоминания о том, 
какого из богов почитал в качестве своего 
предка-покровителя тот или иной древ- 
ний род. Так, бог Футодама выступает как 
предок — покровитель жреческого рода 
Имибэ (Имубэ), божественными предка- 
ми и покровителями мурадзи (высших 
членов) рода Адзуми считаются три мор- 
ских божества, явившихся во время очис- 
тительного омовения, которое совершил 
Идзанаки (см. Идзанаки и Идзанами) пос- 
ле пребывания в подземном царстве, род 
Мунаката, обитавший в местности Муна- 
ката на острове Кюсю и владевший этой 
местностью, почитает в качестве У. своего 
рода трёх морских богинь, явившихся из 
меча Сусаноо во время его соревнования с 
Аматэрасу в рождении детей, богиня Амэ- 
но удзумэ играет роль предка — покрови- 
теля высших членов рода Сарумэ и т. п. 
(«Кодзики», св. 1, «Нихонги», св. 1, «Эпо- 
ха богов»). 

В феодальной Японии государствен- 
ные чиновники весной (в конце февраля 
или апреле) и осенью (в ноябре) получали 
отпуск для поклонения своим У. Но, так 
как государство запрещало считать кого- 
либо из У. богом — покровителем одного 
кровного рода, разными родами почитал- 
ся один и тот же У. В настоящее время в 
роли У. выступают обычно местные боже- 
ства (именуются также «убусуна», «боже- 
ства родных мест»), возможно, обожеств- 
лённые после смерти родовые старейши- 
ны. Е.П. 


У ДИ («пять императоров», «пять госуда- 
рей», «пять божеств»), У тай («пять вели- 
ких»), в китайской мифологии собира- 
тельное понятие для обозначения пяти 
мифологических персонажей. Разные 
древние авторы по-разному расшифровы- 
вали это понятие, упоминаемое уже в 
«Чжоу ли» («Чжоуской книге обрядов»), 
где говорится о жертвоприношениях У д. 
По одной версии, Уд. — это пять псевдо- 
исторических (точнее - мифологических) 
правителей древности, по другой — пять 
небесных государей, по третьей — духи 
пяти стихий. По первой версии, сформу- 
лированной философом Ван Су (195- 
256), в число У д. входят Шао-хао (царь 
стихии металла), Чжуань-сюй (царь сти- 
хии воды), Ди-ку (царь стихии дерева), 
мудрый правитель Яо (царь стихии огня) 
и его преемник Шунь (царь стихии зем- 
ли). В других источниках под У д. пони- 
мают Жёлтого государя — Хуан-ди, Чжу- 
ань-сюя, Ди-ку, Яо и Шуня, или Тай-хао, 
Янь-ди, Хуан-ди, Шао-хао и Чжуань-сюя. 
В некоторых древних сочинениях Уд. — 
это первопредок Фу-си, божественный 
земледелец Шэнь-нун, Хуан-ди, Яо и 
Шунь. Существуют и другие варианты. 

По версии, сложившейся, видимо, к 3 
в. до н. э.,Уд. — это пять небесных госу- 
дарей, символизирующих пять направле- 
ний (четыре стороны света и центр): вла- 
дыка востока Цан-ди («зелёный госу- 
дарь»), то есть дух по имени Лин-вэй-ян 
(«чудотворный, могущественный, глядя- 
щий вверх»), воплощением его духа счи- 
тается Цин-лун («зелёный дракон») — 
символ востока, владыка юга — Чи-ди 
(«красный государь», то есть дух по име- 
ни Чи-бяо-ну («красное пламя»), вопло- 
щением его духа считается Чжу-цяо 
(«красная птица») — символ юга, влады- 
ка центра Хуан-ди («жёлтый государь»), 
то есть дух по имени Хань-шу-ню («загло- 
тивший стержень»), воплощением его ду- 
ха считается единорог цилинь — символ 
центра, владыка запада Бай-ди («белый 
государь»), то есть дух по имени Чжао- 
цзюй («призывающий и отталкиваю- 
щий»?), воплощением его духа считается 
Бай-ху («белый тигр»), владыка севера 
Хэй-ди («чёрный государь»), то есть дух 
по имени Се-гуан-цзи [«запись гармонии 
и света (?)»], воплощением которого счи- 
тается сюань-у (черепаха, перевитая зме- 
ёй). Считалось, что у каждого из У д. есть 
свой помощник, соответственно: у влады- 
ки востока — Гоу-ман, у владыки юга — 
Чжу-жун, у владыки центра — Хоу-ту, у 
владыки запада — Жу-шоу, у владыки се- 
вера — Сюань-мин. 

Термин «У д.» употребляется также 
как обозначение абстрактных духов пяти 
стихий, так как считалось, что пяти сти- 
хиям (дерево, огонь, земля, металл, вода) 
на небе соответствуют У д., а на земле у 
шэнь («пять духов»). У д. в первом значе- 
нии (как пять мифических государей-пер- 
вопредков) обычно употребляется в паре с 
понятием Сань хуан («три государя») в 
выражении «сань хуан У ди». 

Б. Л. Рифтин. 

УДЫ, в низшей мифологии адыгов ведь- 
мы, оборотни. Имеют облик уродливой 
старухи. 

М. М. 


1012 УЗЗА =і1^1^1^1^Ь^1==.Ь=іЬ=.Ь=.Ь=.1==.Ь=.1==.1==.1==.1==.Ь=.1==іЬ=.Ь=іЬ=.Ь=іЬ=.Ь=.1==.1==.Ь=іЬ=.Ь=іЬ=.1= 


УЗЗА, ал-Узза («всемогущая»), в древне- 
арабской мифологии богиня планеты Ве- 
нера. Известна уже в 1-м тыс. до н. э., в 
частности на Синае, в государствах Наба- 
тея, Лихйан (под именем Хан-Уззай, Кп- 
2 у), у самудских арабов (кроме северных 
надписей; это может свидетельствовать о 
том, что У. здесь тождественна Руде, не 
упоминающейся в южных надписях); её 
культ проник и в Южную Аравию до Ка- 
табана (Уззайан, гуп). К 5-6 вв. У. заняла 
положение одного из верховных божеств 
Аравии; она почиталась также и в госуда- 
рстве Лахмидов в Ираке. В пантеонах ара- 
бов Сирийской пустыни У. — дочь Аллаха 
и Аллат, сестра Манат; у арабов централь- 
ной Аравии (в частности, в Мекке) она на- 
ряду с Аллат и Манат входила в триаду бо- 
гинь, почитавшихся как дочери Аллаха, 
и считалась младшей из них; вместе с тем 
на юге центральной Аравии У. выступает 
как супруга Аллаха, мать Аллат и Манат. 
В Мекке У. — одновременно верховная бо- 
гиня (наряду с Хубалом) в пантеоне пле- 
мени курайш (из которого происходил 
Мухаммад), ей был посвящен их ежегод- 
ный праздник, впоследствии включённый 
в мусульманское паломничество. По пре- 
данию, Мухаммад до выступления с про- 
поведью принёс в жертву У. белую овцу. 
Первоначально он признавал божествен- 
ную природу У., Аллат и Манат как доче- 
рей аллаха, но впоследствии отверг это 
(Коран 53: 19-23). В Нахле, к северу от 
Мекки, находилось одно из святилищ У., 
известное своим оракулом и игравшее 
роль, сравнимую с мекканской каабой. У. 
почиталась также в каабе племени гата- 
фан. Христианские авторы (Прокопий Ке- 
сарийский и др.) сообщают о человечес- 
ких жертвоприношениях У. 

А. Г. Л. 

УИНКТЕХИ, Унктахе, в мифологии сиу- 
дакотов духи воды, подводного и подзем- 
ного мира, олицетворяют одну из четырёх 
стихий. У. — хитрые заклинатели, масте- 
ра священных видений и колдовства, на- 
ходятся в постоянной вражде с птицей 
грома — Вокеон (см. Вакиньян). У. ассо- 
циируются с западом, их ритуальный 
цвет — жёлтый. 

А. В. 

У ИТАК А («хранительница полей»), в ми- 
фологии чибча-муисков первоначально 
божество плодородия, покровительница 
женской плодотворящей силы. Позднее 
образ У. контаминировался с образами 
других женских земледельческих бо- 
жеств (возможно, заимствованных у сосе- 
дей) — Чиа («луна») и Юбекайгуайя 
(«свет звезды») и стал одной из ипостасей 
единого женского троичного божества, 
лишь функционально разделённого на три 
лица, но единого по значению - женского 
начала жизни. У. отводилась роль покро- 
вительницы чувственных наслаждений. 
Согласно мифу, У. была красивой женщи- 
ной и учила людей пьяному веселью и раз- 
гулу, за что культурный герой и устрои- 
тель общества Бочика превратил её в сову 
(аналогичный мотив имеется в мифоло- 
гии соседних племён чако и чами), по дру- 
гому варианту — в луну. Испанский хро- 
нист П. Симон (16 в.) идентифицирует У. 
с Бачуэ. Обе, действительно, связаны с 
культом плодородия, но их генезис и 
функции различны. С. Я. С. 



Уицилопочтли. Рисунок из «Кодекса Борбо- 
нику с». Ацтеки. 16 в. Париж, 
Библиотека Бурбонского дворца. 


УИЦИЛОПОЧТЛИ («колибри левой сто- 
роны» или «колибри- левша»), в мифоло- 
гии ацтеков верховное божество. Перво- 
начально У. был племенным богом ацте- 
ков (колибри часто выступает как олице- 
творитель солнца у многих индейских 
племён Центральной Америки). У. обе- 
щал ацтекам, что приведёт их в благосло- 
венное место, где они станут его избран- 
ным народом. Это произошло при вожде 
Теноче. Позже У. вбирает в себя черты бо- 
лее древних божеств, а также бога солнца 
Тонатиу и Тескатлипоки (иногда выступа- 
ет как его двойник). Он становится богом 
голубого ясного неба, молодого солнца, 
войны и охоты, специальным покровите- 
лем народившейся ацтекской знати. В не- 
которых вариантах мифа У. связывается 
со старыми божествами плодородия. Во 
время устраивавшихся два раза в год тор- 
жественных праздников изготовлялось 
огромное изображение У. из хлебного тес- 
та с мёдом; это изображение после религи- 
озных обрядов разламывалось на куски и 
съедалось всеми участниками праздника. 
В других мифах У. выступает как воин, 
побеждающий ежедневно силы ночи и не 
допускающий, чтобы они умертвили солн- 
це; отсюда его связь с культовыми объеди- 
нениями «воинов-орлов». У. изображался 
антропоморфно в шлеме, имеющем форму 
колибри, со щитом, украшенным пятью 
пуховыми шариками, и луком или с копь- 
еметалкой и дротиками. У. — одно из наи- 
более почитаемых божеств; ему приноси- 
лись кровавые человеческие жертвы; в 
честь У. сооружён храм в Теночтитлане. 

Р. К. 

УИШТОСИУАТЛЬ ( «соляная женщи- 
на»), в мифологии ацтеков богиня соли и 
солёных вод, старшая сестра бога дождя 
Тлалока. Один из источников называет У. 
женой бога смерти Миктлантекутли. Счи- 
талась покровительницей распутства. 
Изображалась в одежде, покрытой вол- 
нистыми линиями, с белым щитом и ка- 
мышовым посохом в руках. 

Р. К. 

УККО (карельск. и финск.), Исянен, Уку 
(эстонск.), Ванамеес, Ванем («старик, 
дед, старший»), Таеватаат («небесный 
дед»), Вана таат, Ванаиса, в прибалтий- 
ско-финской мифологии верховный бог, 
громовержец. Ср. также Пикне, Кыу, Эй- 
ке - персонификации грома и персонифи- 
кация грома и молнии, с которыми мог 


отождествляться Уку у эстонцев. У. - ста- 
рик с седой бородой, в голубой накидке, 
разъезжающий на колеснице по камен- 
ной небесной дороге. Основной атрибут У. 
— молния, топор, меч и т. п. носят вто- 
ричный характер. «Громовые когти» У. 
связаны с архаичным представлением о 
птице-громовержце. У. катает небесные 
камни (гром) и поражает громом и молни- 
ей злых духов, которые могут скрыться от 
него только в воде. Он — хранитель скота, 
помогает молоть хлеб; известны молитвы 
17 в., обращенные к грому с просьбой об 
урожае. Святилищами У. были рощи и 
камни, которым молились об излечении 
от болезней и о хорошем урожае. М. Агри- 
кола (16 в.) упоминает У. как покровите- 
ля урожая. Агрикола описывает священ- 
ный брак У. и его жены Рауни. Когда же- 
на У. ругается, бог начинает сердиться, 
гремит гром, идёт плодородный дождь, 
обеспечивающий урожай. По-видимому, 
имя Рауни - ранний эпитет У.: ср. финск. 
гаипіо, «куча камней» (камни — атрибут 
У.); по другой этимологии, финск. гаипі 
восстанавливается из герм. *1гатцап, ср. 
готск. Ігаиіа, «господин» (ср. скандинав- 
скую Фрейю). Культ У. -«старика» связан 
также с культом предков. Иногда имя У. 
выступает в функции обращения к любо- 
му божеству и сближается со значением 
Юмала. 

УЛИСС (ІЛіззез, ІЛіхез), латинская фор- 
ма имени Одиссей, восходящая к греч. 
'ОАлюагбс;, засвидетельствованному на ма- 
терике, в отличие от ионийской формы 
’Обгкхтгцд, Одиссей. См. Одиссей. 

В. Я. 

УЛЛИКУММЕ [ІШікшшпе, хуррит. 
«враждебный Куммии» (?), или «разру- 
шитель Куммии» (?); ср. хуррит. и/о11е, 
«другой», Кшшпе, «Куммия»], в хуррит- 
ской мифологии слепое и глухое каменное 
чудовище, сотворенное Кумарби, чтобы 
погубить Тешуба и вернуть утраченную 
власть на небесах. С помощью Эа Тешуб 
победил У. (см. Хурритская мифология). 

М. Л. Хачикян. 

УЛЛЬ (др.-исл. ІШг, ІШіпп), в скандина- 
вской мифологии один из асов, сын Сив и 
пасынок Тора. Он прекрасный стрелок из 
лука и лыжник. В кеннингах (поэтичес- 
ких иносказаниях) он фигурирует как 
«ас-лучник», «ас- лыжник», «ас щита» 
(щит называют «ясенем» или «кораблём 
Улля»). Как бог-лыжник У. неоднократно 
сопоставлялся и сближался со Скади. У. 
не имеет своего мифа, но следы культа У. 
обнаружены в Швеции и Норвегии. Сак- 
сон Грамматик в «Деяниях датчан» упо- 
минает Оллеруса, который якобы царст- 
вовал в Византии после изгнания оттуда 
Одина. 

Е. М. 

УЛУ ТОЙОН («великий господин»), в 
якутской мифологии глава злых духов 
верхнего мира, родоначальник большого 
племени абасы; первоначально относился 
к разряду айы. Согласно мифам, он дал 
людям душу (сюр), послал им через воро- 
на огонь. У. т. считался покровителем ря- 
да якутских родов, отцом и духом — по- 
кровителем воронов, а также наиболее мо- 
гущественных шаманов. К У. т., как к 
высшему судье, часто обращаются шама- 
ны с жалобой на обиды людей и за разре- 
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шением того или иного спора. Суд У. т. 
очень строгий, решения его жестоки, но 
справедливы. Он мог покарать виновника 
смертью или приковать к скале душу 
грешника. У. т. представлялся антропо- 
морфным божеством, главой большой 
семьи. Он недоступен лицезрению смерт- 
ных, но в некоторых мифах его видят в об- 
разе какого-нибудь крупного животного. 
Так, приняв образ большого чёрного быка 
или чёрного жеребца, громадного медведя 
или лося, он с рёвом и шумом пробегает по 
земле. Жена У. т. — Буус Дьалкын хотун 
(«ледяная госпожа с развалистой поход- 
кой»). Дети его считались главами девяти 
племён духов, живущих на южном небе. 
Имена детей часто встречаются в мифах, 
они ассоциируются с животными: Хара су 
орун (чёрный, непреклонный), Хара сыл- 
гылах («владеющий чёрными лошадь- 
ми»), Маган кырдай («белая ястребица»). 
По некоторым мифам, У. т. и его дети вла- 
дели табунами коней, причём у каждого из 
них кони были одной определённой мас- 
ти. Иногда сыновья спускались на белых 
или серых конях с неба на землю и вступа- 
ли в любовные связи с девушками. С 19 - 
нач. 20 вв. У. т. стал считаться главой 
злых духов верхнего мира, причиняющих 
людям различные болезни и беды. Чёр- 
ные шаманы почитали его своим покрови- 
телем, приносили ему жертвы скотом. 

Н. А. Алексеев. 

УЛЬГЕНЬ, в мифологии алтайцев и шор- 
цев верховное божество, демиург и громо- 
вержец, глава светлых чистых духов, на- 
селяющих небесную сферу мироздания. 
Эпитеты У. - «светлый», «белый», «белая 
светлость», «белый светлейший госу- 
дарь», «молниеносец», «громовержец», 
«палящий» , «двигающий солнце и луну» , 
«синий» (ср. Тенгри), богатый, обильный. 
Он именуется также Курбустан-ака (Ку- 
бустан-аакай, букв. «Курбустан-батюш- 
ка»), сближаясь таким образом с мон- 
гольским Хормустой. У. восседает на зо- 
лотом престоле в золотом дворце с золоты- 
ми воротами, находящемся над всеми све- 
тилами в высшей и центральной точке 
мироздания [вершина мировой горы (Ал- 
тын ту у алтайцев, Пустаг у шорцев, Сог- 
ра у челканцев) либо 9-й, 12-й, 15-й ярусы 
неба]. Иногда У. представляется длинно- 
бородым старцем (у шорцев), трёхликим, 
«с тремя шапками» (тремя головами?), 
имеющим трёх сыновей: Темир-каан, 
Солтыган, Дьажиган (у кумандинцев). В 
других случаях речь идёт о семи сыновьях 
и семи (девяти, двенадцати) дочерях У. — 
«чистых девах». Зафиксировано большое 
количество имён сыновей У. (божеств- 
покровителей родов алтайцев): Каршит 
(иногда это прозвище самого У.), Кара- 
куш (см. Каракус), Караш, Бурча-каан, 
Буура-каан, Бакты-каан (Бахтаган, Пак- 
таган), Дьажил-каан и др. К сыновьям У. 
иногда причисляется также Дьайык 
(Яйык) — светлый небесный дух, часть 
божественной сущности У., посредник 
между ним и людьми, персонаж эсхатоло- 
гических мифов (о всемирном потопе, све- 
топреставлении). Мать У. — Таз-каан (у 
алтайцев), жена — Чаашин или Солтон (у 
челканцев). 

У. противостоит и подчинён Эрлик (в 
частности, карает он по распоряжению 
У.). Иногда У. — брат Эрлика (старший 


или младший), иногда его создатель либо 
его создание. Согласно одному из мифов, 
У. парит над безбрежным первобытным 
океаном и не находит островка суши или 
садится на единственный торчащий из во- 
ды камень; очевидно, он имеет облик пти- 
цы (утки). Эрлик, также в образе птицы, 
по поручению У. (или сам) ныряет за зем- 
лёй на дно океана. Иногда У., наученный 
обитающей в мировом океане Белой ма- 
терью (Ак эне), создаёт землю, небо, всех 
тварей и трёх гигантских рыб, на которых 
держится земля. В шорском варианте У., 
находящийся вместе с Эрликом в пустоте, 
«от скуки» изготавливает небо, солнце, 
луну, звёзды и ровную землю, а Эрлик 
воздвигает на ней горы, одну из которых, 
самую высокую и красивую (Пустаг, Мус- 
таг, Согра), У. выбирает в качестве своего 
местопребывания. В некоторых алтай- 
ских мифах У. творит, находясь на «Золо- 
той горе» (Алтын ту), а Эрлик по злому 
умыслу или неумению портит землю, пок- 
рывая её кочками и топями. Существует 
миф, согласно которому У. (как и Эрлик) 

— один из семи братьев-праведников, 
спасшихся от всемирного потопа, устраи- 
вающий обновлённую землю. Аналогично 
дополняют друг друга У. и Эрлик в антро- 
погонических мифах (Эрлик вдувает в 
сотворенного У. человека душу). По неко- 
торым мифам, У. добывает огонь, чтобы 
отогнать гадов и насекомых, вызванных к 
жизни Эрликом, но не сообщает секрет 
его добывания людям (они узнают его от 
коростеля; в других мифах добыванию ог- 
ня У. учат лягушка или сыч). 

Этимология имени У. и его соотноше- 
ние с бурятским мифологическим терми- 
ном Ульгень (Улгэн эхэ, Улгэн дэлхэй — 
неперсонифицированное женское земное 
божество, см. Этуген) неясны. 

С. Ю. Неклюдов. 
УМАЙ, в мифологии древних тюрок боги- 
ня, олицетворяющая женское, земное на- 
чало и плодородие. Покровительствует 
воинам и супруге кагана, которая обли- 
ком подобна У. Видимо, считалась супру- 
гой Тенгри (неба). Упоминается в руни- 
ческих текстах 7-8 вв. Некоторые иссле- 
дователи предполагают, что образ У. гене- 
тически связан с иранской мифологичес- 
кой птицей Хумай, которая, бросая свою 
тень на человека, делает его счастливым. 
Пережитки веры в У. сохранялись в ми- 
фологиях ряда тюркоязычных народов. 
Например, у огузов У. считалась духом — 
покровителем младенца во чреве матери, 
бытовала поговорка: «Кто будет служить 
У., тот получит сына». У шорцев У. (Май) 

— дух — хранитель младенцев, принима- 
ющий также души умерших. У телеутов 
У. (Май-энэси, Май-энэзи) и казахов 
(Умай ене) — также дух — хранитель де- 
тей. Киргизы считали, что У. дарует бога- 
тый урожай и умножает скот, является 
покровительницей домашнего очага и ох- 
ранительницей детей. К ней во время ро- 
дов обращались повитухи, при лечении 
детей — знахарки. В урожайные годы го- 
ворили: «Из груди Умай эне [матери У.] 
молоко течёт». Позднее, с утверждением 
ислама, У. у киргизов отождествлялась с 
Фатимой (Батма Зуурой). В турецкой ми- 
фологии У. трансформировалась в Омад- 
жи, духа, которым пугали детей. 

В. Б. 


УМИРАЮЩИЙ И ВОСКРЕСАЮЩИЙ 
БОГ. Как главный персонаж мифов (осо- 
бенно характерных для древних культур 
Средиземноморья) У. и в. б. оказывается 
во вражде с драконом, хтоническим демо- 
ном или божеством, олицетворяющим де- 
структивные силы природы (напр., Оси- 
рис с Сетом, Балу с Муту, Инанна с Эреш- 
кигаль), либо каким-нибудь вольным или 
невольным проступком вызывает гнев бо- 
гини-матери или своей божественной 
партнёрши (Думузи - Инанны, Адонис - 
Артемиды, Дионис - Геры). В результате 
конфликта бог - герой мифа погибает 
(Осирис, Балу, Адонис, Аттис, Дионис), 
исчезает (Телепинус, Деметра), терпит 
временное поражение, теряет какой-либо 
жизненно важный орган (Гор, сын Осири- 
са, - глаз, хеттский бог грозы - глаза и 
сердце). На поиски бога (или на помощь 
ему) уходит сестра, мать, жена, реже - 
сын или другой родич. Они находят бога, 
возвращают в его жилище или возрожда- 
ют к жизни, при этом бог — один или чаще 
при их содействии убивает своего демони- 
ческого противника (напр., Балу - Муту и 
Иамму, хеттский бог грозы с помощью 
Инары и Хупасияса — змея Иллуянку). 
Воскрешённый (или возвращённый) бог 
восстанавливает свой прежний статус, но 
иногда одновременно становится богом 
подземного царства (как Осирис, чьим 
земным субститутом оказывается Гор). 

Мифам об умирающих (шире: исчезаю- 
щих) и воскресающих (возвращающихся) 
богах свойственна, как правило, природ- 
ная, земледельческая семантика. Так, 
египетский Осирис обучен своей женой- 
сестрой Исидой земледелию и сам в каче- 
стве культурного героя научил людей зем- 
леделию и скотоводству; он отождествля- 
ется в мифах с зерном ячменя или пшени- 
цы, а его смерть и воскресение — с отли- 
вами и разливами Нила. В шумерской ми- 
фологии Инанна олицетворяет плодоро- 
дие земли, а её супруг Думузи, обновляю- 
щий мир в постоянной череде сезонов го- 
да, — производительные силы весны. Ги- 
бель Балу, бога бури, дождя и связанного 
с дождём плодородия, приводит к засухе и 
увяданию, его воскресение — к расцвету в 
природе. О неурожае, засухе и голоде, вы- 
званных смертью или уходом бога, и соот- 
ветственно о пробуждении природы при 
его появлении сообщается в мифах об Адо- 
нисе, Аттисе, Деметре и Персефоне и др. 

В Древнем Египте драма смерти и воск- 
ресения Осириса разыгрывалась на вели- 
ком земледельческом празднике, приуро- 
ченном ко времени наибольшего разлива 
Нила. В Месопотамии ещё в 3-м тыс. до н. 
э. в периоды весеннего или осеннего рав- 
ноденствия ритуально воспроизводился 
священный брак Думузи и Инанны, сим- 
волизирующий возрождение плодородия 
в природе. Тема смерти и воскресения уга- 
ритского Балу также, по-видимому, ле- 
жала в основе соответствующей ритуаль- 
ной церемонии. У хеттов миф о борьбе бо- 
га грозы и дракона Иллуянки входил в 
состав ритуальных текстов празднества 
пурулли, происходившего весной и приз- 
ванного отвратить после прекращения 
зимних дождей грозящую земле засуху. 
Земледельческими в своей основе культа- 
ми были культ Адониса, распространив- 
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шийся из Сирии по всему Средиземно- 
морью, греческие дионисии, а также элев- 
синские мистерии, посвященные Деметре 
и Персефоне и восходящие к празднику 
первого урожая. Непременным их компо- 
нентом был ритуальный плач участников 
об умершем (или исчезнувшем) боге и пос- 
ледовавшем оскудении земли. Таким об- 
разом, эти мифы представляют собой ос- 
новную разновидность природных, кален- 
дарных мифов (см. Календарь). Культо- 
вая фигура Великой богини-матери, пер- 
сонифицирующей творческие силы при- 
роды, сохраняет в них своё значение. Од- 
нако с развитием аграрного общества и 
укреплением мужского пантеона она обыч- 
но уступает часть своих функций мужско- 
му земледельческому божеству (Осирису, 
Балу, Телепинусу, Адонису, Дионису и 
др.) и фигурирует в календарных мифах 
главным образом как его мать, сестра, 
возлюбленная или жена. 

Миф об У. и в. б., представленный в 
древних земледельческих цивилизациях 
Средиземноморья, имеет соответствия 
как в архаических, так и в более поздних 
культурах (ср. мифы об умирающем и вос- 
кресающем звере у палеоазиатов и многих 
других народов). В прямом или косвенном 
отношении к мифам об У. и в. б. находит- 
ся и ряд архаических ритуалов: умерщ- 
вление царя-колдуна как акт земледель- 
ческой магии; убийство животного, отож- 
дествляемого со змеем или водяным ду- 
хом, как часть процедуры вызывания 
дождя; принесение девушки в жертву во- 
дяному демону ради обеспечения плодо- 
родия, а также многочисленные весенние 
обряды. 

Вместе с тем и семантика мифа об У. и 
в. б. (сезонный цикл года сопоставляется с 
солярным циклом дня, органическим 
циклом человеческой жизни, периодичес- 
ким столкновением сил «порядка» и «ха- 
оса», регулярным обновлением царской 
власти и т. п.), и его композиционная 
структура, восходящая к архаической 
мифологической модели (уход героя из 
обыденного мира — борьба с потусторон- 
ними силами — победа над ними — овла- 
дение объектом, необходимым для восста- 
новления благополучия, — возвращение), 
обусловили его близость, а иногда и есте- 
ственный синкретизм с широким кругом 
астральных, космогонических, эсхатоло- 
гических, инициационных мифов. Так, 
представление об У. и в. б. оказывается 
органичным для группы мифов, связан- 
ных с суточным движением солнца и лу- 
ны: переход от света к мраку и от мрака к 
свету рисуется в них как следствие борьбы 
солярного бога с хтоническим чудови- 
щем, поражения бога и последующей его 
победы (сравни египетский миф о Ра и 
Апопе). Общепризнано воздействие содер- 
жания и композиционных моделей мифов 
об У. и в. б. на весьма широкий круг ми- 
фов о героях (в частности, Геракле, Акте- 
оне, Орфее и Эвридике), сказок (ср., нап- 
ример, египетскую «Сказку о двух брать- 
ях»), религиозных легенд и представле- 
ний (ср. евангельский рассказ о смерти и 
воскресении Иисуса Христа). Но ощутима 
также их связь с сюжетными схемами 
классического эпоса. Эпический кон- 
фликт вызван, как правило, или посяга- 
тельством на благополучие героя сверхъ- 


естественного противника, связанного с 
хтоническими силами, или гневом на него 
оскорблённой богини. Герой (героиня) 
умирает, похищен или временно исчезает 
(Акхат, Энкиду, Сита, Брисеида, Елена, 
Одиссей, пандавы, Рама). Муж, сестра, 
родичи сражаются с чудовищами и демо- 
нами (Гильгамеш с Хумбабой и Быком не- 
бес, Ахилл с Ксанфом, Одиссей с чудови- 
щами моря, пандавы и Рама с ракшаса- 
ми), оказываются в подземном мире 
(Гильгамеш, Одиссей, Рама), едва не гиб- 
нут (Гильгамеш, Ахилл, Одиссей, Рама, 
пандавы). В конце концов герои одержи- 
вают победу, соединяются, восстанавли- 
вают утраченное благополучие. 

П. А. Гринцер. 

УМИРАЮЩИЙ И ВОСКРЕСАЮЩИЙ 
ЗВЕРЬ. Мифологический мотив умерщ- 
вления и оживления зверя широко рас- 
пространён среди охотничьих народов, 
особенно в Северной Америке. Англ, эт- 
нограф Дж. Фрэйзер в своём труде «Золо- 
тая ветвь» отмечал, что люди верят в свя- 
щенную природу зверя, на которого охо- 
тятся (по большей части это медведь или 
кит), и при помощи особого религиозного 
ритуала стараются умилостивить его и по- 
будить присылать к людям своих сороди- 
чей — зверей. Советский этнограф В. Г. 
Богораз-Тан видел в мифе и обряде У. и в. 
з. закономерную «охотничью» параллель 
к «земледельческому» мифу об умираю- 
щем и воскресающем духе растительнос- 
ти. Действительно, если в «земледельчес- 
ком» культе умирающего и воскресающе- 
го бога отразилось стихийное стремление 
древнего земледельца заручиться доста- 
точным урожаем на своём поле, при помо- 
щи магии и умилостивительных актов по- 
действовав на «демонов плодородия» 
(«духов растительности»), то для охотни- 
ков северных лесов и тундр такую же жиз- 
ненную необходимость составляли маги- 
ческие и умилостивительные обряды для 
воспроизводства промыслового зверя. 

У арктических охотников: береговых 
чукчей, коряков, эскимосов — одним из 
главных предметов почитания и магичес- 
ких обрядов оживления был кит, а места- 
ми — полярный медведь. Существенным 
моментом т. н. китовых праздников были 
ритуальные формулы самооправдания, 
обращения к киту (или белому медведю) с 
просьбой не сердиться на людей и пригла- 
шать других китов (медведей) спокойно 
приходить к берегу. Люди верили, что 
животное после смерти воскресает и про- 
должает жить. Поедание мяса зверя со- 
провождалось строгими обрядами. Все ос- 
татки трапезы: кости, объедки, клочки 
шерсти и пр. — тщательно собирались и 
бросались в море; этим как бы возвраща- 
лась жизнь убитому и съеденному киту. У 
большинства охотничьих народов таёж- 
ной зоны главный предмет магических и 
умилостивительных ритуалов — бурый 
медведь, самый страшный зверь. У хантов 
и манси каждое убиение медведя на про- 
мысле непременно сопровождается уми- 
лостивительными актами, цель которых 

— примирение охотников с духом убитого 
зверя, самооправдание перед ним: «не мы 
тебя убили, а русские, которые сделали 
это ружьё» и т. п. Наиболее разработан и 
сложен ритуал «медвежьих праздников» 

— у народов нижнего Амура, острова Са- 


халин (нивхи, нанайцы, орочи, удэ и др.) 
и у айнов Японии, где был обычай выра- 
щивать пойманного в тайге медвежонка, 
оказывая ему всяческие знаки уважения, 
а со временем в назначенный день устраи- 
вать торжественный «медвежий празд- 
ник», на котором со всевозможными зна- 
ками суеверного почёта медведя убивали. 

Следует обратить внимание на те ми- 
фологические (или социально-психологи- 
ческие) мотивы, которые влились в риту- 
ал и миф об У. и в. з. Некоторые из этих 
мотивов отмечал Богораз-Тан. Таковы: 
идея оборотничества, смена животного и 
человеческого облика; невеста в зверином 
или птичьем образе; брошенный людьми 
ребенок, которого спасают и воспитывают 
звери; тотемические представления о зве- 
ре-предке; рождение «медвежьего героя» 
от сожительства женщины с медведем; 
этот «медвежий герой» совершает богаты- 
рские подвиги, выступает как культур- 
ный герой. Подобные суеверные, мифоло- 
гические и частью сказочные мотивы как 
бы сближали человека с животным, слу- 
жа идейным материалом для создания сю- 
жета У. и в. з. 

Сравнение охотничьего мифа об У. ив. 
з. с земледельческим мифом об умираю- 
щем и воскресающем боге показывает, 
что охотничий миф гораздо древнее, т. к. 
он вырос на почве первобытного присваи- 
вающего хозяйственного уклада. 

При сопоставлении охотничьего комп- 
лекса У. и в. з. с земледельческим комп- 
лексом умирающего и воскресающего бо- 
га выявляются три основных элемента в 
каждом из них: а) почитаемое существо, 
б) его смерть, в) его воскресение. Если в 
охотничьем комплексе мифологичен 
только один элемент - воскресение, а пер- 
вые два - зверь и его смерть - вполне ре- 
альны, то в земледельческом комплексе 
мифологичны все три элемента. 

С. А. Токарев. 

УМУГИ-ХИМЭ (др.-япон. «дева-мол- 
люск»), в японской мифологии богиня. 
У.-х. — действующее лицо в мифе о пер- 
вом воскресении О-кунинуси. Вместе с 
Кисакаи-химэ У.-х. оживляет О-кунину- 
си, поскоблив свою раковину и помазав 
этим порошком О-кунинуси, «как мате- 
ринским молоком», отчего он оживает в 
облике прекрасного юноши. 

Е. С. -Г. 

УНДИНЫ (от лат. ипсіа, «волна»), в низ- 
шей мифологии народов Европы духи во- 
ды, русалки. Прекрасные девушки (иног- 
да с рыбьими хвостами), выходящие из 
воды и расчёсывающие волосы. Своим пе- 
нием и красотой завлекают путников 
вглубь, могут погубить их или сделать 
возлюбленными в подводном царстве. У. 
могут обрести бессмертную человеческую 
душу, полюбив и родив ребёнка на земле 
(ср. мифы о Мелюзине). У средневековых 
алхимиков У. — духи, управляющие вод- 
ной стихией, подобно тому как саламанд- 
ры — духи огня, сильфы — воздуха, гно- 
мы — подземного мира. 

М. Ю. 

УНИ, в этрусской мифологии богиня- 
покровительница царской власти. Почи- 
талась во многих городах этрусков (Пир- 
гах, Нортоне, Волатеррах, Капуе, Вейях и 
др.). Отождествлялась с греческой Герой 
и римской Юноной. Вместе с Типом и 
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Ундина, восстающая из воды. Скульптура 
Ч. Б. Ива. 1880. Галерея искусств Йельского 
университета. 

Менрвой составляла триаду этрусских бо- 
гов, которая соответствовала римской 
триаде (Юпитер, Юнона, Минерва). 

УНКУЛУНКУЛУ («очень, очень старый», 
от кулу, «старый»), в мифологии банту- 
язычного народа зулу первопредок, куль- 
турный герой. Согласно мифу, выйдя из 
тростника, У. как двуполое существо по- 
рождает первых людей. По другому мифу, 
тростник породил первых людей: У. и его 
жену. В некоторых вариантах У. вызыва- 
ет первых людей из тростника. У. научил 
людей добывать огонь, пользоваться ору- 
диями, возделывать поля. Люди получи- 
ли от У. скот, стали есть мясо и пить моло- 
ко. У. дал названия всему сущему (солн- 
цу, луне, огню и др.). Он определил заня- 
тия мужчин и женщин; установил обычаи 
и порядки; ввёл обрезание, обряд жерт- 
воприношения. С У. также связывают 
происхождение смерти. У. отправил к лю- 
дям хамелеона с вестью о том, что они не 
будут умирать, а вслед за ним ящерицу с 
противоположным сообщением. Так как 



Оскопление Урана Сатурном. Фреска Ж. Вазари и Ж. Кристофано. 
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хамелеон задержался в пути, ящерица 
пришла первой. 

Е. К. 

УОРСАР, в адыгской мифологии старуха- 
провидица, покровительница домашнего 
очага; мать Тхагаледжа, Амыша и Мамы- 
ша. В адыгских нартских сказаниях У. 
помогает нартам; так, она даёт им мудрый 
совет, как вызволить Сатаней, похищен- 
ную испами. Но порой она недружелюбна 
по отношению к нартам: отказывается на- 
учить их изготовлению серпа. Согласно 
одному варианту, У. выступила в роли 
ведьмы, это она раскрыла врагам Сосруко 
тайну уязвимых мест и его, и коня Тхо- 
жея. 

УПЕС (\ѵрз.1), в египетской мифологии бо- 
гиня пламени, сжигающая врагов богов; 
одна из ипостасей Тефнут. Центр её куль- 
та — остров Виге. Изображалась женщи- 
ной со змеёй на голове, 

Р. Р. 

УПУАТ, Вепуат (\ѵр-\ѵ ^лѵ.ѣ, «открыватель 
путей»), в египетской мифологии бог в об- 
разе волка. Центр его культа — город Си- 
ут (греч. Ликополь, «волчий город»). От 
Сиута начинался крупный караванный 
путь, и У. почитался как бог-проводник, 
разведчик. Его эпитет — «вожатый» («ве- 
дущий»). У. — воинственное божество, 
его атрибуты — булава и лук. Имел также 
функции покровителя умерших, его на- 
зывали «первый боец Осириса» и иногда 
отождествляли с ним. У. -волк часто отож- 
дествлялся с шакалом Анубисом. Штан- 
дарты с атрибутами и изображениями У. 
выносили перед выходом фараона, несли 
во главе процессии во время мистерий 
Осириса в Абидосе. 

Р. Р. 

УПУЛЕРЕ (букв, «господин солнце»), в 
мифологии летийцев и бабарцев (Юго-За- 


Упуат. 1 тыс. до н. э. Лейпциг, 
Египтологический институт. 



падные острова, Восточная Индонезия) 
солнечный бог. Согласно мифу, У. еже- 
годно вступает в сакральный брак с боги- 
ней земли Упунуса. 

М. Ч. 

УПЫРЬ (рус; укр. упирь, белорус, упір, 
др.-рус. Упирь, болг. въпиръ, вампир, 
чеш. и словац. иріг, польск. иріог; этимо- 
логия неясна), в славянской мифологии 
мертвец, нападающий на людей и живот- 
ных; образ У. заимствован народами За- 
падной Европы у славян (см. Вампир). 
Согласно древнерусским поучениям про- 
тив язычников, те клали требу (приноше- 
ния) У. и берегиням до того, как стали 
поклоняться Перуну. Согласно поздней- 
шим поверьям, У. становится после смер- 
ти человек, рождённый от нечистой силы 
или испорченный ею (ребёнка-У. можно 
узнать по двойным рядам зубов), умер- 
ший, через гроб которого перескочила 
чёрная кошка (чёрт), чаще — нечистый 
(«заложный») покойник, самоубийца, 
умерший неестественной смертью, осо- 
бенно колдун. По ночам У. встаёт из моги- 
лы и в облике налитого кровью мертвеца 
или зооморфного существа убивает людей 
и животных, реже высасывает кровь, пос- 
ле чего жертва погибает и сама может 
стать У.; известны поверья о целых селе- 
ниях У. В литературе, начиная с Пушки- 
на, У. неточно отождествляли с вурдала- 
ками, волком-оборотнем (см. Волкодла- 
ки). 

УРАН (Оцраѵод), в греческой мифологии 
божество, олицетворяющее небо; супруг 
земли Геи, принадлежащий к первому, 
самому древнему поколению богов. Гея 
родила У. (Нез. Тйео§. 126 след.) и, всту- 
пив с ним в брак, породила горы, нимф, 
море Понт, титанов, киклопов, сторуких 
(126-153). У. обладал бесконечной плодо- 
витостью. Дети его были ужасны видом и 
отцу своему ненавистны; он прятал их в 
утробе Геи, тяжко от этого страдавшей 
(154-159). Земля задумала облегчить 
свою судьбу, и по её просьбе младший сын 
Кронос серпом оскопил У. (160-181). Из 
капель крови У., упавших на землю, ро- 
дились гиганты, эринии, нимфы Мелии 
(«ясеневые») и богиня Афродита (182- 
201). Так У. оказался отстранённым от 
продолжения рода богов-чудовищ, усту- 
пив власть своему сыну Кроносу. Ниспро- 
вержение У. в свою очередь открывало 
возможность дальнейшей смены поколе- 
ний богов и совершенствования божест- 
венных властителей мира в духе антропо- 
морфизма, упорядоченности и правопо- 
рядка. Миф об У. — свидетельство архаи- 
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ческих истоков классической мифологии. 
Небо и земля мыслятся одним целым, ко- 
торое затем в космогоническом процессе 
разделяется на две сущности. Из них У. — 
мужское начало, одновременно является 
и сыновним началом, вторичным по отно- 
шению к Гее. У. нуждается в лоне земли 
как восприемницы его плодоносной силы. 
Земля же, пережив период бурного и не- 
произвольного продолжения рода, устра- 
няет У. Она рождает потомство и вступает 
в другие браки, руководствуясь собствен- 
ными замыслами и целенаправленной во- 
лей, что указывает на первичность имен- 
но мифологии земли, а не неба. 

А. Ф. Лосев. 

УРАНИЯ (Онраѵіа), в греческой мифоло- 
гии одна из девяти олимпийских муз, му- 
за астрономии. Дочь Зевса и Мнемосины 
(Нез. ТЬео§. 78). Изображалась с глобусом 
и указательной палочкой в руках. 

А. Т.-Г. 

УРАРТСКАЯ МИФОЛОГИЯ. Источника- 
ми для изучения мифологических пред- 
ставлений урартов (их государство Урар- 
ту, или Ванское царство, существовало в 
9-6 вв. до н. э. в Передней Азии) служат 
клинописные тексты на скалах и строи- 
тельных камнях, росписи во дворцах и 
храмах, печати, бронзовые фигурки богов 
и амулеты. В надписи кон. 9 в. до н. э. в 
нише скалы около озера Ван приведён пе- 
речень имён 79 богов с указанием пола- 
гавшихся им жертв. Боги в У. м. по пре- 
имуществу антропоморфны, но нередко 
сохраняют отдельные признаки первона- 
чального зооморфного облика. Обязатель- 
ный атрибут головного убора богов — ро- 
га, богини иногда наделены крыльями. 
Некоторые божества представляют собой 
фантастические существа с головой жи- 
вотного и человеческим туловищем, дру- 
гие сочетают черты животного, птицы, 
человека: таковы крылатые быки или 
львы с человеческим лицом или торсом 
(заимствованные из ассиро-вавилонской 
мифологии шеду), крылатые гении, иног- 
да с головой животного. 

Возглавляют пантеон Халди (главный 
бог), Тейшеба и Шивини. Очевидно, Хал- 
ди — исконно урартский бог, позднее при- 
обретший общегосударственное значение. 
Его почитание распространилось и в по- 
граничных районах Ассирии. Халди изоб- 
ражался воином, стоящим на льве. Его 
молили о победе над врагом; в посвящен- 
ном ему храме («дом щита») в Мусасире 
(около современного иракского города Ра- 
вандуза, по ассирийским источникам, 
построен в кон. 9 в. до н. э.) отправлялся 
культ копья и щита. Супруга Халди - вер- 
ховная богиня Арубани (Арубаини, Уару- 


бани), её имя стоит рядом с именем Халди 
в нескольких урартских надписях. Сог- 
ласно ранним представлениям, супругой 
Халди была богиня Багбарту (Багмашту), 
имя которой встречается только в асси- 
рийских источниках. В мусасирском хра- 
ме Халди оракулы действовали, по-види- 
мому, от имени Багбарту: в храме храни- 
лось золотое кольцо с печатью для подтве- 
рждения решений Багбарту (по мнению Г. 
А. Меликишвили, первоначально Багбар- 
ту была местным божеством Мусасира, 
переосмысленным после распространения 
в этой области культа Халди как его суп- 
руга). Тейшеба генетически связан с ма- 
лоазийским (хурритско-хеттским) богом 
Тешубом. Тейшеба считался богом грома, 
бури, непогоды и водной стихии, а также 
богом войны. Чаще всего он изображался 
стоящим на быке. Супруга Тейшебы — бо- 
гиня Хуба (по-видимому, соответствует 
хуррит. Хебат). Символом бога солнца 
Шивини (ранее его имя ошибочно чита- 
лось как Арди или Ард), вероятно, был 
крылатый солнечный диск (совпадает с 
ассирийским символом Шамаша, часто 
встречается на урартских печатях с куль- 
товыми изображениями). Очевидно, су- 
пругой Шивини была богиня Тушпуеа; 
возможно, её изображениями являются 
крылатые женские фигуры, украшающие 
культовые котлы. 

К астральным божествам урартов отно- 
сятся бог луны Шеларди (его символ — 
лунный серп), Сарди — богиня звезды или 
планеты Венера (её символ совпадает с 
символом ассирийской Иштар). В перечне 
богов фигурируют бог страны или земли 
Эбани, бог моря и воды Суинина, бог воз- 
вышенностей, гор Арни, бог дорог Хара, 
бог пещер Аирани. В У. м. известно древо 
жизни (существуют многочисленные 
изображения сцен поклонения ему). 

Б. Б. Пиотровский. 
УРАСИМА, Урасима-Таро, в японской 
мифологии рыбак, посетивший дворец 
морского царя. Однажды У. спас морскую 
черепаху, и она в благодарность за своё 
спасение предложила ему посетить владе- 
ния правителя морей (см. Ватацуми-но 
купи). Там его встретила дочь морского 
царя Ото-химэ и показала ему чудеса 
дворца: палаты, украшенные драгоцен- 
ными камнями, и сад, на восточной сторо- 
не которого царила весна, на южной — ле- 
то, на западной — осень, а на северной — 
зима. Увлечённый принцессой, У. не за- 
мечал, как летело время, но однажды, 
вспомнив родной дом и отца с матерью, 
решил вернуться на землю. На прощание 
Ото-химэ подарила ему отделанную яш- 
мой шкатулку, наказав не открывать её, 
что бы с ним ни случилось. Когда У. вер- 
нулся на родной берег, он ничего не смог 
узнать. Дома его встретили незнакомые 
люди, которые сказали, что У. жил здесь 
700 лет назад. У. вернулся на берег моря и 
вспомнил о шкатулке. Открыв крышку, 
он превратился из юноши в дряхлого ста- 
рика и умер. Сказка об У. во многом напо- 
минает миф о Хоори. 

Е. К. Симонова-Гудзенко. 
УРВАШИ (Цгѵасі), в древнеиндийской 
мифологии небесная нимфа, апсара, впер- 
вые упоминаемая в «Ригведе» (V 41, 19; X 
95, 17). По одним версиям, У., как и ос- 
тальные апсары, была дочерью Брахмы, 


по другим, она родилась из бедра Нарая- 
ны (Вишну). Своей красотой У. соблазни- 
ла многих богов и святых мудрецов. Из се- 
мени Митры и Варуны, извергнутого ими 
при виде У., родились риши Агастья и Ва- 
сиштха (Рам. VII 56, 57). Митра проклял 
соблазнительницу, и по его проклятию У. 
должна была жить на земле, где стала же- 
ной смертного Пурураваса. От Пурурава- 
са она имела шесть (или восемь) сыновей, 
царей Лунной династии. У. пыталась 
обольстить Арджуну, когда тот был на не- 
бе в качестве гостя Индры. Однако Ард- 
жуна отверг её домогательства, сослав- 
шись на то, что, будучи женой Пурурава- 
са, она стала прародительницей его рода. 
Тогда У. обрекла Арджуну на бесплодие, 
но Индра ограничил срок проклятия од- 
ним годом (Мбх. III 45-46). 

П. Г. 

УРИИ Л (евр. игіеі, «свет божий», «пламя 
божье»), в иудаистической и христианс- 
кой мифологии один из старших ангелов. 
Он является проводником Еноха в его ви- 
дениях, предстаёт царём ангелов, наблю- 
дает за адом, исполняет роль божествен- 
ного посланца, оповещающего Ноя о при- 
ближении конца света («Книга Еноха» 
9,1; 10, 1; 19-21 и др.). В другом апокри- 
фе (3-я книга Ездры) У. с помощью пара- 
доксальных вопросов в духе книги Иова, 
пронизанных космической образностью, 
наставляет Ездру, вследствие торжества 
зла охваченного сомнениями в божествен- 
ной справедливости. Так, он предлагает 
ему взвесить тяжесть огня (ср. значение 
имени У.), измерить дуновение ветра и т. 
п. (4,7-12). Агадическая традиция, свя- 
зывающая У. с огнём и светом, делает его 
покровителем первого (солнечного) дня 
недели, возлагает на него ответственность 
за зимнее тепло. В «Книге Еноха» У. вы- 
ступает в роли просветителя, обучающего 
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Академии. 



вселенским тайнам (72-80); в этом значе- 
нии его имя употреблялось на средневеко- 
вых амулетах. 

УРСУЛА, героиня христианской агиогра- 
фической легенды, широко распростра- 
нённой в средние века в западноевропей- 
ских странах. Согласно легенде (возмож- 
но, восходящей к действительным собы- 
тиям 5 в., но подвергшейся к 9 в. очень 
сильной мифологизации), дочь британ- 
ского короля У., славившаяся красотой, 
мудростью и правдивостью, стремясь из- 
бежать ненавистного замужества и вместе 
с тем оградить своего отца от угроз могу- 
щественного претендента на ее руку, дала 
согласие на брак, но лишь по истечении 
трех лет и при условии, что жених примет 
христианство. Сама же она со свитой отп- 
равилась в Рим. К У. присоединялись дев- 
ственницы, посвятившие себя, как и она, 
Христу; их число достигло одиннадцати 
тысяч. В Риме У. принял папа Кириак 
(мифический персонаж), знавший об уго- 
тованном У. и её спутницам мученичестве 
и пожелавший разделить его с ними; он 
рассказал всем о своем решении, торжест- 
венно сложил с себя сан и присоединился 
к странницам. На обратном пути под 
Кёльном на паломниц напали гунны. Не- 
навидящие христианство, возмущенные 
принятым девами обетом безбрачия, они 
их всех истребили. Последней погибла У., 
отказавшаяся стать женой плененного ее 
красотою вождя гуннов. Образ У. включа- 
ет традиционные черты водного божества. 
Блуждание целой стаи отвергших брак 
дев (в самом раннем эпиграфическом ис- 
точнике говорится всего о 10 сопровожда- 
ющих У. девицах) напоминает подвижное 
бытие спутниц девственных богинь. 


Популярности 
легенды способст- 
вовали экстатичес- 
кие видения про- 
рочицы 12 в. Ели- 
заветы. Из живо- 
писных изображе- 
ний У. наиболее 
известны: «Рака 

Св. Урсулы» X. 
Мемлинга (1489, 
Музей X. Мемлин- 
га, Брюгге), циклы 
картин В. Карпач- 
чо. 

О. Е. Нестерова. 
УРУАКАНЫ, ур- 
ваканы («призра- 
ки»), в армянской 
мифологии духи 
умерших. К У. от- 
носятся и горнап- 
штикнер. 

С. Б. А. 

УРЫЗМАГ, Уразмег, герой осетинского 
нартского эпоса, близнечный брат Хамы- 
ца. Отцом У. был Ахсартаг, матерью — 
Дзерасса. Когда У. возмужал, он женился 
на красавице Эльде из рода Алагата. Вско- 
ре подросла сестра У. Сатана, которая ре- 
шила выйти замуж за У., и ей удалось 
хитростью добиться этого. У них появи- 
лось 17 сыновей, из которых 16 погибло 
от руки У.; семнадцатый, отданный на 
воспитание к Донбеттыру, также был 
убит У. Урызмаг — постоянный предво- 
дитель нартских походов за добычей, 
всегда возглавляет совет именитых нар- 
тов на нихасе и нартские пиры. С годами 
У. одряхлел. Чувствуя, что стал обузой, 
он попросил нартов положить его в сундук 
и бросить в море. После долгого колеба- 
ния нарты исполнили его желание. Через 
некоторое время сундук был обнаружен 
на берегу моря слугами великого Алдара. 
У. подсказал Алдару, что тот может полу- 
чить за него выкуп от нартов: сто раз по 
сто однорогих быков, столько же двуро- 
гих, трёхрогих, четырёхрогих и пятиро- 
гих. Когда нарты узнали об этом, то Сата- 
на разгадала, что У. указывает, какое 
войско нужно снарядить, чтобы победить 
Алдара: быки однорогие — пешее войско, 
двурогие — конница, и т. д. После победы 
над врагом старый У. снова вернулся к 
нартам. Погиб он вместе с другими нарта- 
ми в борьбе с богом. 

Б. К. 

УСИНЫН (Цзіпз, Цзіпіз, еіизепз), в латы- 
шской мифологии покровитель лошадей. 
Самое раннее упоминание — сообщение 
иезуита И. Стрибинга (1606), где У. на- 
зван богом лошадей; ему приносят в жерт- 
ву, в частности, два хлеба и кусок жира, 
бросаемые в огонь. В источнике 1725 У. 


именуется «господином лошадей», в на- 
родных песнях — «отцом лошадей». У. 
выращивает хороших коней и охраняет 
их вместе с пастухами. У. едет на девяти 
конях (или его конь бежит по девяти доро- 
гам), покупает их, славит. У. открывает 
лошадиный загон, конюшню. Иногда он 
почти неотличим от лошадей как лучший 
из них (ср. восклицания — «Ах, Усинын!» 
при виде хорошего коня или «Ой, Усинын 
коней!»). 

У. посвящен особый день, когда лоша- 
дей первый раз после зимы выгоняют на 
пастбище (обычно он совпадает с Юрье- 
вым днём). В песнях у У. два сына с крас- 
ными головками; одного У. посылает в 
ночное, другого — в поле с сохою. Эти дан- 
ные (ср. два хлеба как приношение У.) 
позволяют говорить о близнечном мотиве 
в связи с У.: как близнецы («два У.») и 
как дети бога они сопоставимы и с Ашви- 
нами, всадниками, и с Диоскурами, по- 
кровителями коней. Вероятно, первона- 
чальным фетишем У. была пара коней, со- 
поставимая с парными коньками крыши, 
связанными с близнечными мифами (см. 
в ст. Балтийская мифология). С солярной 
символикой, видимо, связан танец У. или 
его коня, который сопоставим с мотивом 
танца («играния») солнца. У. и солнце не- 
редко появляются в одних и тех же текс- 
товых ситуациях: вокруг горы движется 
солнце (или У.), ища пигульников (ноч- 
ных пастухов). Сам У. — «зажигатель ог- 
ня», «охранитель огня», с ним связаны 
петух, кулик, особенно жаворонок — зоо- 
морфные символы солнца, число девять 

— ср. девять солнечных домов Зодиака 
(см. в ст. Совий). У. — сын бога Диеваса 
(неба), ср. латыш, сііеѵа сіеіз, он возрожда- 
ется каждую весну (ср. связь У. с началом 
годового и суточного цикла) на возвышен- 
ном месте (ср. Цзіпа каіпз, «гора У.»), что 
отличает У. от близких ему в других отно- 
шениях персонажей (ср. в народной пес- 
не: «У. на горе, Тенис в долине»). Как и 
солнце, У. рыщет по дорогам, загоняя ко- 
ней, в то время как пигульники спят в 
стороне от дороги. В солярном контексте 
отчасти проясняется и связь У. с золотой 
росой, с мёдом (Стендер называет У. «пче- 
линым богом»), хотя эта связь, возможно, 
вторична (ср. наличие особой матери пчёл 

— Візи шаіе), с пивом (он приготовляет 
пиво в конском следе) и т. п. Весьма воз- 
можно, что связь У. с восходящим солн- 
цем подтверждается и этимологией его 
имени. Видимо, Цзіпз отражает один из 
вариантов корня *аиз-, ср. латыш, аизі, 
«рассветать» (литов, аизіі), аизіга, «за- 
ря», аизігитз, «восток» (литов, аизга): в 
таком случае У. связан по происхожде- 
нию с такими персонажами, как латыш. 
Аусеклис — утренняя звезда, Аустра — 
денница, литов. Аушрине, Ауска и др. По 
своему имени и, возможно, по первона- 
чальной функции (объясняющей и вто- 
ричную, «лошадиную» — ср. солнце или 
зарю, выезжающих на конях) У. может 
быть сопоставлен с древнеиндийской бо- 
гиней зари Ушас (ср. также двух помощ- 
ников солнца — Цза и Ргаіуиза), древне- 
греческой Эос, римской Авророй и др. В 
образе У. можно видеть позднее отраже- 
ние общеиндоевропейского божества за- 
ри, рассвета с основой имени на *аиз- (со 
следами частичной деградации и вторич- 
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Уто, бараноголовый бог и Маат. Рисунок из «Книги мёртвых». Ок. 950 до н. э. 
Каир, Египетский музей. 


ных мотивировок — ср., например, уса- 
тость У., при латыш, изаіп/і/з, «уса- 
тый»). Вероятно, родственным У. являет- 
ся ещё более вырожденный образ славянс- 
кого Усеня — Авсеня. 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
УТГАРД (др.-исл. Ш&агбг), в скандинав- 
ской мифологии окраинная зона земли, 
где обитают демоны и великаны (ётуны), 
примерно совпадает с Ётунхеймом. 

Е. М. 

УТО (мгЬ.і;), Уаджит (лѵ.сісі, «зелёная»), в 
египетской мифологии богиня — храни- 
тельница Ра и фараона. Воплощалась в об- 
разе кобры, её второе священное живот- 
ное — ихневмон. У. — покровительница 
города Буто (центр её культа) и Нижнего 
Египта. Символ У. — стебель папируса — 
эмблема Нижнего Египта. Имя У., как и 
имя богини Верхнего Египта Нехбет, вош- 
ло в титулатуру фараонов объединённого 
Египта. У. и Нехбет, змея и коршун, изоб- 
ражались как хранительницы царя на его 
короне. Иногда, отождествляя с Нехбет, 
У. изображали в виде коршуна со змеиной 
головой. Огнедышащая змея, У. обладает 
колдовской силой, она считалась солнеч- 
ным Оком, сжигающим своим огнём вра- 
гов Ра и фараона, Уреем, извергающей яд 
и пламя первозданной змеёй, изображе- 
ние которой укреплялось на лбу царя в 
знак его власти на небе и на земле. В ряде 
текстов У. — богиня, творящая добро: она 
даёт мази для бальзамирования, огнём 
своего дыхания удлиняет жизнь, как «зе- 
лёная», способствует произрастанию рас- 
тений, охраняет укрытого Исидой в зарос- 
лях папируса младенца Гора от козней Се- 
та (этот сюжет сближает её с Исидой). Как 


Бог У ту (Шамаш ) ( выходит из-за гор 
Машу? ). Оттиск печати 3 тыс. до н. э. 
Лондон, Британский музей. 



Око Ра рано стала отождествляться с Сех- 
мет (также считавшейся его оком и почи- 
тавшейся в образе львицы). В поздний пе- 
риод У. изображалась львиноголовой 
женщиной с солнечным диском на голове. 
Как богиня-мать отождествлялась с Мут. 
С У. отождествлялись также Бает, Кеб- 
хут, Мехит. 

Р. Р. 

У ТУ (шумер., «светлый», «сияющий», 
«день»), Шамаш (аккад., «солнце»; обще- 
семитское в том же значении — шамс, 
шапс), в шумеро-аккадской мифологии 
солнечный бог, сын бога луны Нанны (ак- 
кад. Син), брат Инанны (Иштар). Супруга 
его — шумерская Шенирда (или Суданга), 
аккадская Айя (имеет постоянный эпитет 
«Айя - невеста»), посол - Бу йене. В еже- 
дневном странствии по небу У. = Шамаш 
вечером скрывается, а утром снова выхо- 
дит из-за гор (по аккадской традиции, из- 
за гор Машу). Обычно этот выход ему от- 
крывают два бога-стража. Ночью У .= Ша- 
маш путешествует по подземному миру, 
принося мертвецам свет, питьё, еду (его 
аккадский эпитет — «солнце мёртвых 
душ»). Как божество всевидящего света 
У. = Шамаш — судья, хранитель справед- 
ливости и истины. Уже с периода Фары 
(26 в. до н. э.) отмечены имена типа «Уту 
— мой судья». У. — также бог-защитник 
и податель оракулов. 

Губительность, палящий зной солнеч- 
ных лучей ассоциируются не с У. = Шама- 
шем, а с Нергалом или с Гибилом. Роль 
Шамаша в аккадском культе значитель- 
нее роли шумерского У., на подчинённом 
положении которого сказывается зависи- 
мость его от лунного бога (соответственно 
лунный культ играл более существенную 
роль, чем солнечный). Культ У. как мест- 
ного божества был развит в городе Уруке. 
По традиции, У. — основатель I династии 
Урука. Отсюда — значительность роли У. 
в мифоэпической традиции Урука (мифы 
цикла «Инанна — Думузи», где он помога- 
ет Думузи, эпосы об Энмеркаре, Лугаль- 
банде и Гильгамеше). У. — помощник, 
личный бог-хранитель эпических героев 
этой династии. В аккадском мифе об Эта- 
не Шамаш — судья, помогающий змее 
отомстить орлу за нарушение клятвы, но 
одновременно и помощник Этаны, спаса- 
ющего орла. Места культа божества солн- 
ца — Сиппар на севере и Ларса на юге. В 



Бог Шамаш вручает царю Хаммурапи кодекс 
законов. Фрагмент стелы с законами 
Хаммурапи. 18 в. до н. э. Париж, Лувр. 


Ашшуре у Шамаша был общий храм с 
лунным божеством. В иконографии на 
рельефах и в глиптике особенно часто изо- 
бражается выход бога солнца из-за гор, а 
также суд У. = Шамаша над разными ми- 
фическими существами. Отличительные 
признаки бога — лучи за спиной и серпо- 
видный зубчатый нож в руке. 

В. К. Афанасьева. 
У ФАН ШЭНЬ («духи пяти сторон»), в ки- 
тайской мифологии духи пяти главных 
направлений: востока, запада, юга, севера 
и центра. Каждой из сторон света соответ- 
ствовали определённые стихии (или пер- 
воэлементы), цвета, живые существа (по 
словарю «Эръя», 6-2 вв. до н. э.): востоку 
- дерево, зелёный цвет, бимуюй (пара од- 
ноглазых рыб со сросшимися хвостами); 
западу - металл, белый цвет, бицзяныноу 
(полумышь-полузаяц), югу - огонь, крас- 
ный цвет, бииняо, северу - вода, чёрный 
цвет, бицзяньминь (человек, имеющий 
половину тела и по одному глазу, ноздре, 
ноге и руке); центру — земля, жёлтый 
цвет, чжишоушэ (двуглавая змея). Глав- 
ные направления и соответствующие им 
первоэлементы в средневековой традиции 

У фан шэнъ. Гравюра в книге 
«Иллюстрированные записки 
о поисках духов ( трёх религий )». 

Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 
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были соотнесены с пятью мифическими 
управами (огня, воды, дерева и т. д.); их 
главы со временем и стали почитаться в 
качестве У. ф. ш. Так, в «Сань цзяо соу 
шэнь цзи» («Записки о поисках духов 
трёх религий», 16 в.) духами У. ф. ш. наз- 
ваны духи четырёх морей (Сы хай) и реки 
Хуанхэ (см. Хэ-бо). Понятие У. ф. ш. не- 
редко контаминировалось с понятием У 
шэнь («пять духов»), как именовались по- 
мощники пяти мифических государей 
(см. У-ди). В легенде, отражённой в сочи- 
нениях 16 в., духов пяти сторон света зо- 
вут Чжу-юн, Сюань-мин, Гоу-ман, Жу- 
шоу и Хэ-бо. 

Даосы наделили духов пяти сторон све- 
та полномочиями помощников князя ле- 
карств — Яо-вана. 

Э. С. Стулова. 

УХЛАКАНЬЯНА («маленький хитрец», 
«ловкач»), трикстер, персонаж фолькло- 
ра бантуязычного народа зулу (провин- 
ция Наталь в ЮАР). У. — ласка, его назы- 
вают также Кцаижана-Богцононо, Мах- 
л абиндодаисэми . 

Образ У. по сравнению с другими трик- 
стерами африканской животной сказки 
более архаичен, связан с мифологически- 
ми представлениями. У. рождён женой 
вождя, но не был ею зачат, а лишь вошёл 
в свою мать. Как «чудесный герой» У. на- 
чал говорить в чреве матери, сам перере- 
зал свою пуповину; едва родившись, он, 
как взрослый мужчина, сел есть вместе со 
старейшинами. У. наделён магическими 
способностями. Спасаясь от преследова- 
ния, он превращается в палку-копалку 
или в камень зернотёрки, который прес- 
ледователи, не подозревающие, что это и 
есть У., перебрасывают через реку. 

Е. К. 

У цзы-сюй, в китайской мифологии бог 
приливов. В основе образа реальное исто- 
рическое лицо — сановник, советник пра- 
вителей различных древнекитайских 
царств (5 в. до н. э.). Князь царства У, ко- 
торому служил У Ц.-с, поверив клевете 
придворных, послал У Ц.-с. меч и велел 
ему покончить жизнь самоубийством. Пе- 
ред смертью он предсказал падение царст- 
ва У под натиском войск из царства Юэ. 
Тело У Ц.-с. в кожаном мешке бросили в 
реку Янцзы. Жители царства У сооруди- 
ли храм в его честь («Ши цзи», «Истори- 
ческие записки» Сыма Цяня, 2-1 вв. до н. 
э.). Согласно преданию, приведённому 
комментатором «Исторических записок» 
Чжан Шоу-цзе (8 в.), когда войска 
царства Юэ вторглись в У, дух У Ц.-с. пог- 
нал водяные валы на столицу У, ворота го- 
рода открылись и вместе с водой в город 
хлынули стаи рыб пуфу (по некоторым 
толкованиям — морских свинок). Много- 
численные предания первых веков н. э. 
рассказывают о явлении духа У Ц.-с. пу- 
тешественникам, переправляющимся че- 
рез реку, о жертвоприношениях в его 
честь. Культ У Ц.-с. продолжал существо- 
вать и в средневековье. По некоторым 
преданиям, У Ц.-с. заставил отступить 
прилив, грозивший городу Ханчжоу. В 
1299 У Ц.-с. был официально пожалован 
титул Чжунсяо вэйхуэй сяньшэн-ван 
(«верный долгу и почтительный к родите- 
лям, грозный и милостивый, являющий 
чудеса совершенномудрый князь»). Сог- 
ласно позднесредневековым представле- 


ниям, У Ц.-с. является людям в колесни- 
це, запряжённой белым конём, выходя- 
щим из вод вместе с приливом. 

Б. Л. Рифтин. 

УШАС (др.-инд. Изаз, ср. изаз, «утренний 
свет»), в древнеиндийской мифологии бо- 
жество утренней зари. У. посвящено 20 
гимнов «Ригведы». Она изображается в 
виде прекрасной девицы, одетой в сверка- 
ющий наряд; У. показывает себя всей все- 
ленной, обнажает грудь, украшает себя, 
как танцовщица; её называют сияющей, 
блестящей, яркой, золотистой, одетой в 
свет, красующейся и т. д. У. выезжает пе- 
ред восходом солнца на ослепительной ко- 
леснице, запряжённой алыми конями 
или быками, открывает небесные врата 
(врата тьмы), наполняет вселенную све- 
том, освещает дороги, сокровища, про- 
буждает всех, приносит богатство, дары, 
коров, коней, детей (в частности, сыно- 
вей), жизнь, славу, даёт убежище и защи- 
ту. Руководство У. певцами подчёркива- 
ется особо: она дарует мастерство (РВ I 48, 
12), наставляет, вдохновляет певца. У. 
производит на свет солнце (VII 78, 3), го- 
товит ему путь (I 113, 16), приводит его; 
появляется с лучами солнца, состязается 
с Сурьей, приходит к нему, выходит из 
сестры-ночи (IV 52, 1), сменяя её (X 127, 
3). У. прокладывает путь и людям: она 
приготавливает дороги, осматривает их, 
освещает. Сама У. живёт в твердыне на го- 
ре. Она — дочь неба, но в то же время рож- 
дена Сурьей (II 23, 2), и она его жена (VII 
75, 5). Вместе с тем У. — мать Ашвинов 
(III 39, 3), богов (I 113, 19), коров и даже 
мать сложения гимнов (V 47,1); она — 
сестра ночи и богов, в частности Адитьев, 
любовница своего отца, Сурьи, Солнца, 
видимо, Пушана (V 55); особенное значе- 
ние придаётся инцестуозным отношени- 
ям с отцом-небом. Наиболее тесны связи 
У. с солярными божествами (Сурья, Сави- 
тар, Ашвины, Агни и т. п.). Она — «наи- 
более подобная Индре» (VII 79, 3), и вмес- 
те с тем именно с Индрой возникает у неё 
конфликт: опьянённый сомой, Индра раз- 
бивает ваджрой колесницу У., но она сама 
успевает скрыться. В «Айтарейе-брахма- 
не» (VII) Шунахшепа возносит мольбы к 
У., и она освобождает его от пут. Вне 
«Ригведы» она появляется очень редко и 
вскоре в послеведийскую эпоху полнос- 


Уэуэкойотлъ. 

Рисунок из кодекса Теллериано-Ременсиса. 
16 в. Париж, Национальная библиотека. 



тью исчезает, хотя её весьма косвенные 
следы видят в образе Уши (ср. эпизод об 
Уше и Анируддхе в «Хариванше» и в «Ка- 
тхасаритсагаре», VI 31). Архаичность об- 
раза У. несомненна; её сравнивали с ипо- 
стасями женских божеств типа Великой 
матери, засвидетельствованных в текстах 
и в изобразительном искусстве, в частнос- 
ти в Индии времён Мохенджо-Даро. Образ 
У. восходит к индоевропейскому пред- 
ставлению о заре, её имя тождественно 
др.-греч. Нюд, Эос, лат. Аигога, видимо, 
латыш. СГзіпз, рус. Усень, Авсень. 

В. Н. Топоров. 

У -ШЭН ЛАОМУ («почтенная матушка, 
вышедшая из перевоплощений»), в ки- 
тайской поздней народной мифологии бо- 
жество. По преданию, У-ш. л. — мать 96 
миллионов «изначальных сынов», по- 
сланных ею на землю. Здесь они погрязли 
в пороках бренного мира, утратили свою 
изначальную природу; они обречены на 
вечные страдания цепи перевоплощений, 
не могут вернуться к У-ш. л. Прародиной 
их считается священная гора Линшань, 
которая иногда отождествляется с горой 
Куньлунь. У-ш. л. — хозяйка персиково- 
го сада Паньтао. Из Золотого дворца девя- 
ти лотосов она взирает на своих детей, то 
гневно, то с состраданием. Но сострадание 
берёт верх — У-ш. л. хочет спасти своих 
детей из моря страданий и вернуть их в 
родной дом. Для этого она посылает на 
землю учение, не делающее различия 
между богатыми и бедными, знатными и 
низкими, мужчинами и женщинами; оно 
проповедуется тремя буддами в течение 
трёх периодов: буддой прошедшего Жань- 
дэном (другое имя — У-цзи шэнцзу), спас- 
шим два миллиона даосских монахов и 
монахинь, буддой настоящего Шакьяму- 
ни (Тай-цзи гуфо), спасшим два миллиона 
буддийских монахов и монахинь, и буд- 
дой грядущего периода Майтреей (Хуан- 
цзи гуфо), которому предстоит спасти ос- 
тавшиеся 92 миллиона «изначальных сы- 
нов » . 

У-ш. л. обнаруживает много общего с 
божеством Си-ван-му и Гуань-инь. Види- 
мо, для сектантов У-ш. л. и Гуань-инь бы- 
ли ипостасями одного божества. 

Э. С. Стулова. 

УЭУЭКОЙОТЛЬ («почтенный старый 
койот»), в мифологии ацтеков бог песен и 
танцев, одна из ипостасей Макуилыно- 
читля (Шочипили); по происхождению, 
очевидно, божество племени отоми. Изо- 
бражался в виде сидящего койота или в 
антропоморфном облике с музыкальными 
инструментами в руках. 

Р. К. 

У ЮЭ («пять пиков», «пять гор»), в ки- 
тайской мифологии пять священных гор: 
Дунъюэ («Восточный пик») — гора Тай- 
шань (провинция Шаньдун), Бэйюэ («Се- 
верный пик») — гора Хэншань (провин- 
ция Шаньси), Чжунъюэ («Срединный 
пик») — гора Суншань (провинция Хэ- 
нань), Наньюэ («Южный пик») — гора 
Хэншань (провинция Хунань), Сиюэ («За- 
падный пик») — гора Хуашань (провин- 
ция Шэньси). При династии Тан гора Хэн- 
шань была заменена в этом перечне на го- 
ру Хошань (провинция Аньхой). С тех пор 
Хошань иногда называется Хэншань или 
Наньюэ. Культ У ю. возник в Китае в глу- 
бокой древности. В «Чжоу ли» («Чжоус- 
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дади. Гравюра в книге «Иллюстрированные 
записки о поисках духов ( трёх религий )». 
Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 


кая книга обрядов», 4 в. до н. э.) и в «Ли 
цзи» («Книга обрядов», 4-1 вв. до н. э.) го- 
ворится, что жертвоприношения У ю. со- 
вершал сам государь. В период средневе- 
ковья основной из У ю. считалась гора 
Тайшань. С раннего средневековья культ 
У ю. вошёл в систему религиозного дао- 
сизма, позднее они стали священными и 
для китайских буддистов, включивших 
их в систему девяти священных гор. 
Практически, однако, гора Хуашань оста- 
лась чисто даосским святилищем. В даос- 
ской традиции известно, что божество 
восточного пика ведало судьбами людей, 
западного — всеми металлами, их плав- 
кой, а также пернатыми; срединного — 
болотами, протоками, арыками на земле, 
а также деревьями; северного — реками, а 


также дикими зверями, пресмыкающи- 
мися и насекомыми; южного — полями на 
земле, звёздами на небе, а также рыбами и 
драконами. 

С 11 в. божества У ю. носят титулы 
шэн-ди («святые государи»), иногда дади 
(«великие государи»). В некоторых сред- 
невековых сочинениях имеют личные 
имена. Владыка восточного пика имену- 
ется там Юань Чан- лун, южного — Дань 
Лин-чжи, западного — Хао Юй-шоу, се- 
верного — Дэн Вэй-тин и центрального — 
Шоу И-цюнь. Божества У ю. изображают- 
ся и в фантастической эпопее 16 в. «Фэн 
шэнь яньи» («Возвышение в ранг духов»). 
В поздней народной традиции духи У ю. 
ассоциировались также с вэнь-шэнь. 

В. Л. Рифтин. 
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ФА, Гбаду, в дагомейской мифологии бо- 
жество гадания. Согласно варианту мифа, 
Ф. — андрогинное божество, рождённое 
Маву-Лиза после близнецов Агбе и Наете. 
Ф. живёт на небе, на вершине пальмового 
дерева. У неё шестнадцать глаз, которые 
по утрам открывает ей Легба. 

Ф. — обладательница ключа от дверей 
в будущее (дом с 16 дверями, по числу 
глаз Ф.), который ей дала Маву. Когда на- 
чалась война в царствах моря, земли и не- 
ба, Маву послала сыновей Ф. — Дуво, Ки- 
ти и Зосе, чтобы они обучили людей на 
земле языку Маву (т. е. системе гадания 
Фа). После их возвращения Маву отпра- 
вила на землю всех детей Ф., которых по- 
вёл Легба. Ф. дала Зосе имя Фалувоно 
(«владеющий тайной Фа»). По мифам 
фон, культ Ф. и система гадания Фа 
пришли к фон от йоруба, из священного 
города Ифе. Согласно мифу, введение 
культа Ф. приписывается царской динас- 
тии: Тегбезу, царь Дагомеи (правил в 
1728-75), сын царя Агаджа, был отправ- 
лен в Ойо как часть дани, ежегодно взыс- 
киваемой йоруба с фон. По возвращении 
на родину он принёс в Дагомею систему 
гадания Фа. Другая версия связывает по- 
явление в Дагомее культа Ф. и некоторых 
других божеств с женой Агаджа и мате- 
рью Тегбезу. Ф. аналогичен Ифа в мифо- 
логии йоруба. 

Е. С. Котляр. 

ФАВН (Гаипиз, от Іаѵеге, «помогать», 
также Гаіішз, Гаіиісиз, от Іаіиог, «быть 
одержимым», Іапсіо, «пророчествовать», 
8егѵ. Ѵег§. Аеп. VII 47), в римской мифо- 
логии бог полей, лесов, пастбищ, живот- 
ных. Существовали представления как о 
множественности Ф., так и об одном Ф., 
женским соответствием которому была 
Фавна, Фатуя, впоследствии считавшаяся 
его дочерью и известная как Бона деа 
(8егѵ. Ѵег^. Аеп. VII 47; VIII 314). 

При шуме леса или во сне Ф. давал 
предсказания, сложенные сатурнийским 
стихом (Біоп. Наііс. V 16). Хитростью 
пойманный Нумой вместе с Пиком, Ф. вы- 


нужден был открыть ему, как следует от- 
вращать молнию Юпитера (Оѵісі. Газі. 111 
291 след.; Ріиі. Миша 15). Ф. считался лу- 
кавым духом, воровавшим детей, посы- 
лавшим болезни и кошмары (8егѵ. Ѵег§. 
Аеп. VI 775). Как Инуй или Инкуб всту- 
пал в связь со всеми животными и соблаз- 
нял женщин. Учреждение культа Ф., 
отождествлявшегося с аркадским Паном, 
приписывалось Эвандру (8егѵ. Ѵег§. 
Оеог§. I 10). Он отправлялся в гроте на 


склоне Палатина, называвшемся Лупер- 
калий (от Іириз, «волк») (Біоп. Наііс. I 31; 
8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 345) и обслуживался 
коллегией луперков. В праздник луперка- 
лий (15 февраля) луперки приносили Ф. 
жертву — собаку и козла. После жертво- 
приношения луперки, обнажённые, с ко- 
зьей шкурой на бёдрах бежали вокруг Па- 
латина, стегая вырезанными из кожи 
жертвенного козла ремнями встречных 
женщин, что должно было сделать их пло- 


Слева - Танцующий Фавн из дома Фавна в Помпеях. Бронза. 2-1 вв. до н. э. Неаполь, 
Национальный музей. Справа - Фавн с козлёнком. Скульптура Ж. Ф. Ж. Сали. Мрамор. 
1 750-1 751. Париж, музей Коньяк. 
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довитыми. Луперкалий были пастушес- 
ким праздником очищения и плодородия, 
отвращения от стад волков и, возможно, 
были связаны некогда с культом волка, 
выступавшего как бог Луперк и затем 
слившегося с Ф. Особенно почитался Ф. 
крестьянами, как покровитель скотовод- 
ства и сельской жизни (Оѵісі. Еазі. II 193; 
III 315). Считался также одним из царей 
Лаврента, сыном Пика, отцом Латина 
(8егѵ. Ѵег^. Аеп. VIII 314). 

Е. М. Штаерман. 
ФАЛВАРА (искажённое от Флор и Лав- 
ра), в осетинской мифологии покровитель 
мелкого рогатого скота; в нартском эпосе 
Ф. — небожитель, хозяин домашнего ско- 
та. В осетинском пантеоне Ф. - самое доб- 
рое и мирное божество: на празднике в его 
честь не совершались жертвоприноше- 
ния. Ф. изображается без левого глаза: 
считается, что Тутыр в мирной беседе с Ф. 
выбил ему глаз, чтобы дать возможность 
своим волкам подкрадываться к стадам с 
левой стороны. 

Б. К. 

ФАМА (греч. Фара, лат. Раша), в антич- 
ной мифологии персонификация молвы, 
репутации. См. также Осса. 

Е. Ш. 

ФАМИРИД, Тамирис, Тамир (Ѳоцшрц;), в 
греческой мифологии фракийский певец, 
сын музыканта Филаммона и нимфы Ар- 
гиопы (Раиз. IV 33, 3), считался наряду с 
Орфеем одним из отцов эпической поэзии. 
Ф. отличался необыкновенной красотой и 
искусством игры на кифаре; он одержал 
ряд побед на Пифийских играх (X 7, 2). 
По одной из версий мифа, Ф. влюбился в 
красавца-юношу Гиакинфа, положив тем 
самым начало однополой любви (Ароііосі. 
I 3, 3). Наиболее известен рассказ о дерз- 
ком поведении Ф., вызвавшем на соревно- 
вание самих муз. В случае победы Ф. по- 
требовал права стать возлюбленным каж- 
дой из них, а в случае поражения музы 
могли взять у него всё, что пожелают. Му- 
зы-победительницы в наказание за дер- 
зость ослепили Ф. и лишили его голоса и 
умения играть на кифаре (Нот. II. II 594 
след.). 

М. Б. 

ФАОН (Фоссэѵ), в греческой мифологии 
лесбосец, который, перевозя богиню Аф- 


родиту, не взял с неё платы и получил в 
награду чудесное снадобье, сделавшее его 
юным и прекрасным, так что все женщи- 
ны в него влюблялись (Аеі. Ѵаг. Ызі. XII 
18). По версии, изложенной Овидием, в 
Ф. влюбилась Сапфо и, отвергнутая им, 
бросилась в море с левкадской скалы 
(Оѵій. Негоіб. XV). 

А. Т.-Г. 

ФАРАН, центральный персонаж герои- 
ческих преданий сорко (бозо) и сонгаев, 
живущих в бассейне Верхнего и Среднего 
Нигера (Западный Судан). Его отец бога- 
тырь Кобетака, отправившись на поиски 
соперников, погиб в области Гурма от ру- 
ки сына богатырши Фатимата-Белле. Ф., 
родившийся после смерти отца, отомстил 
за него, убив Фатимата-Белле и её сыно- 
вей. Ф. взял себе в жёны девушку, мать 
которой истребляла всех женихов, однако 
она испугалась силы Ф. Тёща и жена пы- 
тались извести Ф. снадобьями. В надежде 
на гибель мужа жена отослала Ф. за жи- 
ром гиппопотама. Ф. согласился, но уве- 
домил жену, что, вернувшись, её убьёт. С 
помощью богов Ф. одержал победу над 
гиппопотамом. Но не решился убить свою 
жену, это сделал за него «сын» (племян- 
ник). 

Ф. вступил в борьбу с Корару, который 
опустошил его рисовое поле. Между Ф. и 
Корару началась борьба - состязание в ма- 
гических силах. Ф. смог разрушить ма- 
гию противника (с помощью магической 
формулы) и победил его. Ф. бросил Кора- 
ру на землю: часть тела Корару ушла в ил, 
другая — долетела до леса. Ф. забрал чу- 
десный музыкальный инструмент Кора- 
ру, с помощью которого он смог рыбачить: 
стоило заиграть на нём, и все обитатели 
реки выходили. Этот инструмент украла у 
Ф. Гиена. С помощью магии Ф. убил её. 
Он одержал верх и над царём Си, который 
хотел отнять у него музыкальный инстру- 
мент; победил Гондо, перегородившего ре- 
ку так, что ни одна лодка не могла прой- 
ти. Предания о Ф., создателе государства 
Сонгаи, в мифологической форме отража- 
ют борьбу племён рыбаков среднего Ниге- 
ра (сорко-сонгаи), считавших себя абори- 
генами страны, с различными племенами 
завоевателей — белла (белле), людьми со- 


юза Гондо (угорь), Корару (рыбы), Гиен, 
Змей и т. п. 

Б. С. Котляр. 

ФАРН [восходит к древнеиран. *1іѵагпа1і-, 
обычно трактуемому как обозначение сол- 
нечного сияющего начала, божественного 
огня, его материальной эманации (ср. вед. 
зѵаг, «свет», «сияние», «блеск», «солнце»), 
возрастающей, прибывающей, расширя- 
ющейся силы (ср. индоевроп. *зиег б/- 
пез), нечто желанное, достигнутое, откуда 
- «хорошая (благая) вещь», «желанная 
вещь», «благо», «имущество». Авест. 
хѵагбпай, «слава», «величие», «блеск», 
«сияние», «харизма» и т. п., согд. ргп, 
«слава», «знамение» и т. п., осет. Іагп, 
«обилие», «счастье», «мир», др.-перс. 
Іаша, ср.-перс. хѵаггай, «царская слава», 
«царское величество», перс. Іаіг, «блеск», 
«великолепие», «пышность» ит.п., согд. 
ргп, Ігп, сакск. рйагга, «положение», 
«ранг», «достоинство», «звание» ит. д .], в 
иранской мифопоэтической традиции бо- 
жественная сущность, приносящая богат- 
ство, власть и могущество; державная си- 
ла. Видимо, Ф. выступал и как неперсони- 
фицированное сакральное начало абстра- 
ктного или конкретного (материальный 
символ) характера, и как персонифициро- 
ванный божественный персонаж. В «Аве- 
сте» Ф. — обычно некая сакральная бла- 
гая доля, «хорошая вещь» («Яшт» XVII 
6). Им могут владеть божественные персо- 
нажи, дарующие его людям («Датастан-и- 
деник»), сами люди, для которых Ф. 
обычно воплощается в богатстве («Яшт» 
X 8, «Ясна» 60, 2, 4), доме, жене, детях, 
скоте, здоровье («Яшт» XV 56, известна 
формула пожелания Ф. для сохранения 
здоровья в поздних зороастрийских текс- 
тах). Ф. имеет общие атрибуты с едой, пи- 
щей, которая в иранских языках может 
обозначаться тем же словом, что и Ф., или 
его производными (авест. ѵхагбпай, ѵхаг- 
бпіі, хѵагсПау, хѵагбѲа, хѵагсіпа и т. п.). 
Ф. выступает и как добрый дух — охрани- 
тель дома, в случае смерти хозяина он по- 
кидает дом, если не соблюдены некоторые 
условия (ср. отражения в осетинской тра- 
диции: пословица «тише, не забывай о Ф. 
дома», представление о том, что отцов- 
ский Ф. не уходит в царство мёртвых). 



Слева - Фаон и женщины Лесбоса. Фрагмент росписи краснофигурного кратера. Ок. 410 до н. э. Палермо, Археологический музей. 
Справа - Фаон и нимфы. Фрагмент росписи краснофигурной гидрии Мидия. Ок. 410 до н. э. Флоренция, Археологический музей. 
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Фарро на кушанских 
монетах. 


Особым Ф. обладает селение, область, 
страна, народ. В ряде случаев говорится о 
Ф., скрытом в глубине вод («Яшт» XIX 51 
-64), о Ф., связанном с водами и реками, с 
солнцем, выступающим как даритель Ф. 
(«Денкарт»). Иногда Ф. реализуется не 
столько в материальном виде, сколько 
символически — как счастье, доля, судь- 
ба (в этом смысле он сопоставим с гречес- 
кой Тихе, римскими Фортуной, гением и 
т. п.). Именно такой Ф. свойствен, види- 
мо, ариям в целом, жрецам-кави, Зарату- 
штре («Яшт» X 105). Тот, у кого есть Ф., - 
«обладатель благой судьбы». Ф. - объект 
восхвалений («Яшт» XIX), он непобедим 
и могуществен: он спутник победы, явля- 
ющийся в виде сияющего огня («Перед 
Митрой летит пылающий огонь, могуще- 
ственный фары кави», «Яшт» X 127). Об- 
раз сияющего Ф., высшей божественной 
доли, находящейся в обладании верхов- 
ной власти (царя), получил воплощение в 
царском нимбе. Более поздняя традиция 
усвоила образ Ф. как символ незыблемос- 
ти шахской власти в Иране. Ф. как доля, 
судьба связывался с брачными и похорон- 
ными обрядами. Ср., например, отраже- 
ния в поздней традиции: свидетельства 
армянских авторов Фавстоса Бузанда (5 
в., «История Армении», IV 24) и Мовсеса 
Хоренаци (кон. 5 - нач. 6 вв., «История 
Армении» III 27), согласно которым цар- 
ская гробница - это место, где находится 
Ф. царя после его смерти; таджикское 
представление о том, что душа барана 
(связываемого с Ф.) помогает душе чело- 
века перейти через мост, ведущий в рай, и 
т. п. У осетин при введении жениха в дом 
шаферы возглашают «Ф. шествует!», по- 
ются свадебные песни Ф. и т. п. Иранской 
религиозно-мифологической традиции не 
было чуждо и представление о плохом Ф., 
откуда авестийское сіиз-хѵагсіпай-, «обла- 
дающий плохим Ц.». Основная мифологе- 
ма о том, как Ф. оставляет своего облада- 
теля, связана с Йимой, от которого Ф. от- 
летел в облике птицы варэгна (ѵагсіупа, 
«Яшт» XIX 32). Тот же мотив встречается 



Символическое 
изображение 
Фарна - баран с 
лентами на шее. 
Фрагмент 
сасанидской 
ткани. 6-7 вв. 
Лион, музей 
тканей. 


и позже. Ф. не только связан с животны- 
ми, но и нередко трансформируется в зоо- 
морфные образы. О связи Ф. с птицей ва- 
рэгна (сокол Варган, инкарнация Вере- 
трагны), возможно, свидетельствует упо- 
минание в «Яште» (XIV 36) об амулете из 
птичьих перьев, который приносит почте- 
ние, дарует Ф. Реконструируется (Г. В. 
Бейли) представление о Ф. в виде газели. 
Широкое распространение, особенно в са- 
санидском искусстве, получил образ бара- 
на как воплощённого Ф. Это связывает Ф. 
с Веретрагной, чьим атрибутом был баран 
(уже в «Видевдате» 19, 17 Веретрагна в 
образе ветра называется «несущим хѵагсі- 
пай-», где хѵагсіпай- толкуют как божест- 
венное знамя, знак). Начиная с Шапура II 
изображение барана как символа бога Ф. 
получает широкое распространение, а Ам- 
миан Марцеллин сообщает, что в одном из 
сражений Шапур II имел на голове богато 
украшенный убор в виде бараньей головы 
(Кез ^езіае XIX 1, 3). Сходные изображе- 
ния известны на кушано-сасанидских мо- 
нетах, предметах посуды и утвари. В пех- 
левийском сочинении 6 в. «Карнамаки 
Ахтахшери Папакан» образ барана на ло- 
шади выступает как воплощение царст- 
венного кейянидского Ф. Ср. использова- 
ние образа барана в структуре царского 
трона: в «Шахнаме» Кай Кавус дарит Рус- 
таму трон в виде барана. Видимо, эта сим- 
волика имела и более глубокие корни. 
Уже на луристанских бронзах, на стеле из 
Унташгала, на ещё более ранних печатях 
отмечены персонажи с короной, украшен- 
ной бараньими рогами. Изображения ба- 
рана присутствуют на многочисленных 
зооморфных ручках сосудов в среднеази- 
атской и сарматской керамике первых ве- 
ков н. э. (иногда вместо барана выступают 
козёл, вепрь, собака и т. д.). Б. А. Литвин- 
ский толкует их как зооморфные символы 
Ф. — охранителя сосуда. Не исключена 
связь Ф. в образе барана с осетинским 
«властителем спальни», награждающим 
новобрачных потомством (своего рода 
субститутом «властителя спальни» явля- 
ется «святой баран», к которому в брач- 
ном обряде обращаются с просьбой, чтобы 
рождались мальчики; ср. связь Ф. с брач- 
ными обрядами). С персонифицирован- 
ным образом божественного Ф., возмож- 
но, следует связывать находку на Кубани 
золотого амулета с надписью, содержа- 
щей имя Уатафарнес, толкуемое рядом 
исследователей как Ф. (божество) жили- 
ща. В иранской традиции есть немало 
примеров, когда Ф. изображался в челове- 
ческом облике. В согдийско-манихейской 
версии сказки о Кесаре и ворах вор, обла- 
чившийся в царские одежды, обращается 
к лежащему в гробнице Кесарю, объяв- 
ляя, что он его Ф. Вероятно, Ф. как особое 
божество входил в состав согдийского 
пантеона (по реконструкции В. Б. Хенни- 
га). В Бактрии у кушан Ф. изображался в 


виде человека в царской одежде. Широко 
известны изображения мужского божест- 
ва Фар(р)о на кушанских монетах. 

Иранские производные от Ф. — *йѵаг- 
пай оказали влияние на формирование 
сходных понятий у соседних народов (ср. 
древнетюркское цігЬ или слав. *з1аѵа), а в 
некоторых случаях заимствовались ими 
(ср. тохарские иранизмы регпе, рагат 
или, возможно, славянское «парни, па- 
рень» как обозначение социально-возра- 
стной категории мужчин, готовых к 
вступлению в брак). 

Особый престиж, который связывался 
с понятием Ф., предопределил чрезвычай- 
но широкое использование слова «Ф.» в 
ономастике (в частности, царской). Ср. 
скифско-сарматские [Фарѵцд (ср. осетин- 
скую фамилию Боегпіаіое), Фарѵосхл?» 
Фарѵо^артѲод, Хосрарѵос;, Пітсрарѵахгід, 
2аітасрарѵг|д и др.], согдийские (|3уургп= 
Ва^еіагп, Хапеіагп, АѴуазеІагп и др.), 
парфянские (М1гргп=Мійга1агп, РгпЬ§= 
ГагпЬа^, Вг 2 ргп=Виг 2 Іагп и др.), хорез- 
мийские (зуѴгзргп) имена, а также ещё 
более древние наименования, например в 
ассирийских клинописных источниках: 
Ачѵаграгпи (713 до н. э.), 8Шграгпа= 
СіѲгаІагпай-, Ірагпа. Характерна семан- 
тика элементов, составляющих сакрально 
отмеченные формы: Ф. и Ьа^а-Джуа-, «до- 
ля», «бог», агЬа-, «истина», хзаѲга-, «цар- 
ская власть», агуа, «арийский» и т. п. 
(ср., например, священные огни ГагпЬа^, 
Аіигіатайау и др.). 

В. Н. Топоров. 

ФАРО, в мифологии бамбара божество во- 
ды, громовник, демиург. Вероятно, пер- 
воначально в мифологии народа бозо вы- 
ступал духом реки Нигер и лишь позднее 
приобрёл более широкое значение. Основ- 
ное местонахождение Ф. — Нигер; но он 
вездесущ, посещает все воды. 

Согласно некоторым мифам (по мате- 
риалам школы М. Гриоля), Ф. был сотво- 
рен Пемба. По другому варианту, Ф. — 
старший. У Ф. уши прикрыты двумя 
плавниками, перепончатый хвост. Ф. соз- 
дал небо (семь небес), породил духа возду- 
ха Телико, в виде воды пролил жизнь на 
землю. Когда Ф. растекся по земле и уви- 
дел, что создание земли, начатое Пемба, 
не закончено, он наполнил водой пустоты, 
образовав источники. Оплодотворённый 
вибрацией, Ф. на пустынном холме поро- 
дил двух близнецов; с их рождением вы- 
росла первая трава, появились скорпио- 
ны, которые должны были защищать 
близнецов. Затем на холм упала обильная 
роса и образовала источник, из него вытек 
ручей, течение которого направляла рыба 
кокони. Другая рыба кокони понесла Ф. и 
его детей на своей спине; поток увлёк их в 
водяное жилище. Ф. создал также рыб, 
населил моря и реки пресмыкающимися 
и другими животными, затем поднялся на 
небо. Когда на земле начался голод из-за 
непомерно возросшего числа людей и ис- 
тощение их усиливалось от потери крови 
во время жертвоприношений Баланза, Ф. 
научил людей есть дикорастущие томаты. 
Первой попробовала их одна женщина, 
упавшая от голода в обморок. Съеденные 
ею томаты превратились в кровь, и её си- 
лы восстановились. Она пошла искупать- 
ся в Нигере, а Ф., находившийся в воде, 
схватил её, вскрыл живот и съел красную 
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мякоть от томатов. Он сосчитал зёрна пло- 
дов — их оказалось семь. В каждом тома- 
те была кровь и вложенный Ф. основной 
элемент человеческого существа (прин- 
цип жизни), представляемый числом 
«семь» (три и четыре: три — символ муж- 
ского начала, четыре — женского). Вос- 
ставший против Баланза Ф. потребовал 
положить конец рождению людей от сою- 
за женщин с деревом. Ф. выиграл битву с 
Баланза. Женщины стали приходить к ре- 
ке и пить воду, в которую Ф. тайно подме- 
шивал томаты; таким образом происходи- 
ло оплодотворение женщин, производив- 
ших на свет человеческие существа — 
близнецов с гибкими конечностями (без 
суставов). Люди, познавшие из-за про- 
клятия Баланза болезни и смерть, обрати- 
лись к Ф. за помощью, который обещал 
давать им дождь, но потребовал почита- 
ния воды. Он обучил людей слову и язы- 
ку. Чтобы люди были пригодны к физи- 
ческому труду, Ф. снабдил их суставами. 
Он отменил рождение близнецов, наделив 
каждое существо двойником (дья), нахо- 
дящимся в воде. Ф. определил четыре 
страны света и установил границы вселен- 
ной, измерил высоту неба, глубину земли, 
расстояние между странами света; учре- 
дил время, ввёл сезоны и заменил перво- 
начальный мрак регулярной сменой дня и 
ночи. Землю он разделил на семь частей, 
которые соответствуют семи небесам; на 
земле создал морскую бездну, вырыл пер- 
вые колодцы, водоёмы, русла рек; ввёл 
режим дождей. Ф. классифицировал жи- 
вотных и растения; людей распределил по 
расам и кастам, начиная с рабов. Назна- 
чил каждому виду живых существ, чтобы 
предохранить их от вырождения, род пи- 
щи и пищевые запреты. Через кузнецов 
Ф. дал человеку восемь зёрен злаков, соз- 
данных одновременно с людьми, но хра- 
нившихся тайно на небе. Эти восемь зёрен 
— основа пропитания и основа человечес- 
кого существа, люди носят их в ключи- 
цах. За всеобщим порядком наблюдают 
представители Ф. — духи; с их помощью 
Ф. руководит всеми видами деятельности. 

Е. С. Котляр. 

ФАТИМА (ГаНта), в мусульманской тра- 
диции мифологизированный образ дочери 
Мухаммада. Небогатая событиями исто- 
рия жизни реальной Ф. (умерла в 633) до- 
полняется в мусульманском предании 
эпизодами, призванными свидетельство- 
вать о «святости» Ф. и творимых ею «чу- 
десах» . Её рождение объявляется чудом, а 
брак с Али результатом решения аллаха. 
Согласно преданию, в день страшного су- 
да Ф. будет занимать почётное место и из 
её потомков будет происходить махди. 
Считается, что Ф. способна защищать лю- 
дей от злых сил. По преданию, ещё Мухам- 
мад смог уберечься от заклинаний врагов, 
окружив себя членами семьи Ф. Традици- 
онный символ-оберег — рука с разведён- 
ными в стороны пальцами — часто назы- 
вается «рукой Ф.». В 10-12 вв., в период 
правления в Северной Африке и Египте 
династии потомков Али (Фатимидов), на- 
чало складываться (возможно, под влия- 
нием христианского культа девы Марии) 
некое подобие культа Ф. К Ф. возводили 
свою генеалогию шиитские имамы и мно- 
гие династии в странах распространения 
ислама. М. П. 


Падение Фаэтона. 
Скульптура С. 
Мосчино. 16 в. 
Берлин, музей Боде. 


ФАТУМ (лат. Га- 
Ішп, «рок», «пред- 
определение» , 
«судьба»). В римс- 
кой мифологии и 
религии понятие 
Ф. отсутствовало 
(оно играло боль- 
шую роль в фило- 
софии); фатами на- 
зывались божест- 
ва, подобные мой- 
рам (Аиі. Сеіі. III 
6, 19). Эти фаты 
часто встречаются 
в надписях в женс- 
ком и мужском ро- 
де; официального 
культа не имели. 

Е. Ш. 

ФАФНИР (др.-исл. 
Гаіпіг), в сканди- 
навской мифоло- 




Одиссей во дворце 
Алкиноя. 
Картина Ф. Хайеса. 
1 81 3-1 5. Неаполь, 
Национальная 
галерея. 


гии и эпосе дракон, 
стерегущий клад; 
сын Хрейдмара и брат кузнеца Регина, 
воспитателя героя Сигурда. Ф. завладел 
чудесным кладом (золотом Андвари), 
убив отца. Сам был убит Сигурдом по нау- 
щению Регина (главный подвиг Сигурда). 

Е. М. 

ФАЭТОН (ФаеѲюѵ), в греческой мифоло- 
гии сын Гелиоса и нимфы Климены (ОѵісІ. 
Меі. II 19) или Эос и Кефала (Нез. Тйео§. 
984-986), брат Гелиад. Чтобы доказать 
своё происхождение от Гелиоса, Ф. взялся 
управлять солнечной колесницей Гелиоса 
и погиб, испепелённый огненным жаром, 
чуть не погубив в страшном пламени зем- 
лю (ОѵісІ. Меі. II 19-366). 

А. Т.-Г. 

В античном искусстве (на монетах, в 
вазописи, саркофагах, геммах, рельефах) 
наиболее часто встречается сцена падения 
Ф. К мифу обращались Леонардо да Вин- 
чи, Микеланджело, Джулио Романо, Я. 
Тинторетто, Л. Карраччи, П. П. Рубенс; 
сюжет «Ф. просит у отца колесницу» — у 
Дж. Б. Тьеполо и Н. Пуссена. В 20 в. к об- 
разу Ф. обращается П. Пикассо (иллюст- 
рации к «Метамор- 
фозам» Овидия). 

Из музыкальных 
разработок мифа о 
Ф. наиболее изве- 


стные принадле- 
жат Д. Скарлатти 
(опера) и К. Сен- 
Сансу (симфони- 


ческая поэма). Наиболее значительной 
литературной обработкой темы является 
ауто Кальдерона «Ф., сын Солнца». 

ФЕАКИ (Фаіахед, Фащхед), в греческой 
мифологии обитатели сказочного острова 
Схерия. Отличаясь гостеприимством и ис- 
ключительным мастерством в корабле- 
вождении, Ф. считают своим долгом от- 
правлять на родину мореходов, попавших 
к ним в результате кораблекрушения. На 
остров Ф. попадает заброшенный бурей 
Одиссей, здесь он встречает радушный 
приём у царя Алкиноя и его жены Ареты 
(Нош. Об. VII 139-328), получает дорогие 
подарки (XIII 4-15), и Ф. доставляют его 
на своём быстроходном корабле на роди- 
ну. На обратном пути корабль Ф. замечает 
Посейдон и перед самым входом в гавань 
превращает его вместе с экипажем в скалу 
(XIII 125-187). В изображении Ф. в 
«Одиссее» соединилось несколько моти- 
вов: беззаботная жизнь Ф. соответствует 
представлению о золотом веке (ср. непре- 
станно плодоносящие сады Алкиноя, VII 
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112-128) с чертами патриархального раб- 
ства (царевна Навсикая на море стирает 
бельё вместе со служанками, которых 
считает своими подругами, VI 25-109). 
Корабли Ф. достигают цели без помощи 
руля и мчатся с неимоверной быстротой; 
Одиссей в течение всего путешествия на- 
ходится в состоянии глубокого сна, похо- 
жего на смерть (Нош. Ой. VIII 557-562; 
XIII 78-92), что побуждает некоторых ис- 
следователей рассматривать корабль Ф. 
как корабль смерти или корабль при- 
шельцев из заколдованной страны. 

В. Я. 

ФЕАНО, Теано (ѲеаѵсЬ), в греческой ми- 
фологии: 1) одна из Данаид, обручённая с 
Фантом, сыном Египта (Ароііой. II 1, 5); 
2) дочь фракийского царя Киссея, жена 
троянца Антенора, сочувствовавшего 
ахейцам. В Трое Ф. была жрицей Афины 
(Нот. II. VI 297 след.). Позднейшая тра- 
диция приписывала Ф. и Антенору по- 
мощь в похищении ахейцами священного 
палладия, поэтому после падения Трои 
победители пощадили Ф. с мужем и деть- 
ми (Раиз. X 27, 3-4); 3) жена царя Икарии 
Метапонта. У Ф. не было детей, и муж со- 
бирался с ней расстаться. Тогда Ф., обма- 
нув супруга, выдала за своих детей двух 
найденных пастухами близнецов (сыно- 
вей Посейдона и Меланиппы). Вскоре Ф. 
родила тоже двух близнецов и решила 
убить найдёнышей, но из-за вмешательст- 
ва Посейдона погибли её собственные сы- 
новья. Ф. покончила с собой (Ну§. ЕаЬ. 
186). 

М. Б. 

ФЕБА (Фоі|Зг|), в греческой мифологии: 1) 
титанида, дочь Урана и Геи, сестра и жена 
Коя, мать Лето и Астерии (Нез. Тйео§. 
136, 404; Ароііой. 11,3), бабка Аполлона 
и Артемиды. Ф. считалась основательни- 
цей храма и оракула в Дельфах, который 
затем подарила внуку (Аезсйуі. Ешп. 6 
след.); 2) дочь Левкиппа, невеста Идаса. 
Ф. и её сестра Гилаейра были похищены 
Диоскурами (Раиз. 111 16, 2-3; Ароііой. III 
10, 3). Ц. стала женой Полидевка, и у них 
родился сын Мнесилей (Ароііой. III 11, 2; 
вариант: Мнасин — Раиз. II 22, 5); 3) дочь 
Тиндарея и Леды, сестра Клитеместры и 
Елены (Еиг. Ірйщ. А. 50; Оѵій. Негоій. 
VIII 77); 4) в римской мифологии одно из 
прозвищ Дианы (Ѵег§. Аеп. X 215; Оѵій. 
Меѣ. I 476). 

М. Н. Ботвинник. 


ФЕБРИС (ГеЬгіз), в римской мифологии 
богиня лихорадки. Известны посвящения 
богиням Ф. Тертиане и Ф. Квартане (ли- 
хорадка с приступами раз в три и четыре 
дня). Ф. имела святилище на Палатине, 
где ей посвящались даваемые больным ле- 
карства. 

Е. Ш. 

ФЕДРА (Фаібра), в греческой мифологии 
дочь критского царя Миноса и Пасифаи, 
внучка солнца Гелиоса, сестра Ариадны; 
вторая жена афинского царя Тесея, влю- 
бившаяся в пасынка Ипполита (изложе- 
ние мифа о Ф. см. в статье Ипполит). 

А. Т.-Г. 

Наиболее известная литературная обра- 
ботка сюжета (после Еврипида и Сенеки) 
принадлежит Ж. Расину. К сюжету обра- 
щались также Ф. Шиллер, А. Суинберн, 
Г. д’Аннунцио, Ж. Кокто, в русской поэ- 
зии — М. Цветаева и др. 


ФЕИ, в низшей мифологии народов За- 
падной Европы сверхъестественные суще- 
ства, волшебницы, обитающие в лесах, 
источниках и т. п. Как правило, имеют 
вид красивых женщин, иногда с крылья- 
ми, способны к оборотничеству. Проводят 
время в веселье и танцах. 

ФЕКЛА (греч. ѲЫХ а, лат. ТЬекІа), в хрис- 
тианских преданиях дева из Иконии, уче- 
ница и спутница апостола Павла. Случай- 
но услышав проповедь пришедшего в 
Иконию апостола, восхвалявшего аскети- 
ческий образ жизни и целебат, Ф. испол- 
няется решимости сохранить чистоту дев- 
ственности. По доносу её оскорблённого 
жениха Павел брошен в темницу. Подку- 
пив сторожей, Ф. проникает туда и прово- 
дит всю ночь у ног апостола в душеспаси- 
тельной беседе. Её мать настаивает на 
том, чтобы Павел был изгнан из города, а 



Феба и Астерия 
в гигантомахии. 
Фрагмент фриза 
Пергамского 
алтаря. Мрамор. 
180-160 до н. э. 
Берлин, 

Государственные 

музеи. 


Фея. 

Картина Софи 
Андерсон. 19 в. 
Частная 
коллекция. 
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сама Ф. сожжена в назидание прочим де- 
вицам. Однако Ф., сподобившись видения 
Христа, смело восходит на костёр, но 
устрашающий ливень гасит пламя. До- 
гнав Павла, Ф. направляется с ним вместе 
в Антиохию. В Антиохии красота Ф. при- 
влекает Александра Сириарха, Ф. проти- 
вится его домогательствам и с позором из- 
гоняет его из своего дома. За это она отда- 
на на растерзание диким зверям. Но сви- 
репая львица кротко лижет ей ноги, а за- 
тем самоотверженно защищает её от дру- 
гих зверей. Когда львица гибнет, Ф., за- 
метив рядом с собой водоём, бросается в 
него со словами: «Во имя Иисуса Христа в 
свой последний день я крещу себя». В тот 
же миг небесный огонь облекает её и мол- 
нии поражают хищников. Найдя Павла, 
она рассказывает ему о своём чудесном 
крещении, и он благословляет её, после 
чего Ф. возвращается в Иконию. Её дол- 
гая проповедническая деятельность окан- 
чивается в Селевкии, где она умирает в 
преклонных годах. 

Основной источник многочисленных 
версий этого предания — апокрифические 
«Деяния Павла и Ф.» получил широкое 
распространение в христианском мире. 
Позднейшие версии содержат рассказ о 
чудесных событиях последних лет жизни, 
проведённых в пустыне (напр., о том, как 
разверзшаяся скала укрывает Ф. от пре- 
следователей), о её предсмертном путеше- 
ствии в Рим к Павлу, которого она не за- 
стаёт в живых. В Средние века история 
Павла и Ф. воспринималась как благочес- 
тивый роман о чистой, небесной любви. 
Иконография обращалась к сценам муче- 
ничества Ф.: Ф. в окружении диких зве- 


Фемида. Мраморная статуя из храма 
Немезиды. Ок. 300 до н. э. Афины, 
Национальный археологический музей. 



рей, Ф. «в славе» (Лоренцо Коста, Пина- 
котека в Болонье; Педро Алемани, кафед- 
ральный собор в Барселоне), изображения 
Ф. у Феофана Грека и других русских жи- 
вописцев. 

П. Е. Нестерова. 
ФЕМИДА, Темида, Темис (Ѳёцід), в гре- 
ческой мифологии богиня правосудия, 
дочь Урана и Геи (Нез. Тйео§. 135), тита- 
нида, вторая законная супруга Зевса, 
мать гор и мойр (901-906). По одной из 
версий, Ф. является матерью Прометея 
(Аезсйуі. Ргот. 18), при этом она явно 
сближается с землёй Геей и мыслится од- 
ним божеством под разными именами 
(209 след.). Обладая даром прорицания, 
Ф. открывает Прометею тайну, что же- 
нитьба Зевса на Фетиде приведёт к рожде- 
нию сына, который свергнет Зевса (873 
след.). От матери Геи она получила Дель- 
фийский оракул, который передала своей 
сестре Фебе, та отдала это прорицалище 
Аполлону — своему внуку (Аезсйуі. Ешп. 
2-8). В Олимпии вблизи алтаря Геи с её 
оракулом и алтаря Зевса находился жерт- 
венник Ф. (Раиз. V 14, 10). Как богиня 
олимпийской мифологии Ф. уже не отож- 
дествляется с землёй, а является её по- 
рождением, а также супругой Зевса в ка- 
честве основы правопорядка. 

А. Л. 

ФЕНИКС, Фойник (Фоіѵі^), в греческой 
мифологии: 1) волшебная птица. Место её 
происхождения связывали с Эфиопией; 
считалось, что название ей дали ассирий- 
цы. Ф. живёт 500 лет (варианты: 1460 лет 
или 12954 года), имеет вид орла и велико- 
лепную окраску красно-золотых и огнен- 
ных тонов. Предвидя свой конец, Ф. сжи- 
гает себя в гнезде, полном ароматических 
трав, но здесь же из пепла рождается но- 
вый Ф. По другой версии, Ф. умирает, 
вдыхая ароматы трав, но из его семени 
рождается новая птица, которая перено- 
сит тело своего отца в Египет, где жрецы 
солнца его сжигают (Оѵісі. Меі. XV 393- 
407). По версии, изложенной Геродотом 
(II 73), Ф. из Аравии переносит прах отца 
в яйце, вылепленном из смирны, в Гелио- 
поль, в Египте, где жрецы сжигают его; 2) 
один из сыновей финикийского царя Аге- 
нора, брат Кадма, Килика и Европы. По- 
сланный отцом вместе с братьями на поис- 
ки Европы, Ф. после долгих блужданий 
поселился на земле, которую назвал Фи- 
никией, основав город Сидон (Ароііосі. III 
1, 1); 3) сын беотийского царя Аминтора. 
По наиболее распространённой версии, 
наложница его отца Фтия (или Клития) 
пытается соблазнить Ф., но не добившись 
успеха, ложно обвиняет его перед Амин- 
тором (Ароііосі. III 13, 8). По другой вер- 
сии (Нош. II. IX 447-461), Ф. на самом де- 
ле овладевает наложницей отца, но делает 
это по просьбе матери, желающей из рев- 
ности отомстить своему супругу. Разгне- 
ванный Аминтор ослепляет Ф., который 
находит убежище у Пелея (у Гомера 
ослепление и исцеление Ф. заменены про- 
клятием со стороны Аминтора). Пелей по- 
ручает Ф. воспитание Ахилла и со време- 
нем отдаёт ему власть над долопами. Под 
Троей, куда Ф. отправляется вместе с 
Ахиллом, он пытается примирить Ахилла 
с Агамемноном (Нош. II. IX 474-605). 
После взятия Трои Ф. отправляется вмес- 
те с Неоптолемом кружным путём в своё 



Феникс и Брисеида. Роспись на дне красно- 
фигурного килика «мастера Брига». 

Ок. 490 до н. э. Париж, Лувр. 
царство, но по пути умирает в стране мо- 
лоссов (в Эпире) (Ароііосі. Еріѣ. VI 12). 

ФЕНРИР (др.-исл. Еепгіг, Еепгізиііг), в 
скандинавской мифологии гигантский 
волк, одно из трёх хтонических чудовищ, 
порождённых в лесу Ярнвид великаншей 
Ангрбодой от Локи. В «Младшей Эдде» 
рассказывается, как боги сначала держа- 
ли Ф. у себя, причём только Тюр решался 
его кормить. Так как все пророчества го- 
ворили о том, что Ф. создан им на поги- 
бель, боги надели на него цепь (Лединг), 
но Ф. её легко порвал, так же как и дру- 
гую цепь (Дроми). Карлики (чёрные аль- 
вы, или цверги) сделали по просьбе богов 
крепчайшую цепь Глейпнир (из шума ко- 
шачьих шагов, женской бороды, корней 
гор, медвежьих жил, рыбьего дыхания и 
птичьей слюны), и боги надели на него эту 
цепь и приковали волка, причём он отку- 
сил правую руку Тюру, положившему её в 
пасть Ф. в знак того, что боги не нанесут 
волку вреда. В «Старшей Эдде» и в «Млад- 
шей Эдде» описывается как перед концом 
мира (см. Рагнарёк) Ф. вырывается из пут 
и в последней битве хтонических чудовищ 
и великанов с богами проглатывает Оди- 
на, Видар, сын Одина, мстя за отца, раз- 
рывает Ф. пасть (или пронзает мечом 
сердце). Согласно «Речам Вафтруднира» 
(«Старшая Эдда»), Ф. проглатывает солн- 
це. Эсхатологический демон Ф., несом- 
ненно, связан прежде всего с «одиничес- 
кой» мифологией, в которой волки зани- 
мают большое место (ср. волков Гери и 
Фреки, служащих Одину). Своеобразным 
двойником Ф. является демонический пёс 
Гарм. 

Е. М. 

ФЕОКЛИМЕН (ѲгохХнцеѵо), в греческой 
мифологии: 1) в «Одиссее» Ф. — прорица- 
тель родом из Аргоса, вынужденный по- 
кинуть родину из-за совершённого им 
убийства. В Пил осе он встречает Телемаха 
(сына Одиссея и Пенелопы), который даёт 
ему убежище и привозит с собой на Ита- 
ку. Здесь Ф. предсказывает Телемаху и 
Пенелопе скорое возвращение Одиссея, а 
женихам Пенелопы — неминуемо грозя- 
щую им гибель (Нош. Об. XV 256-281, 
525-534; XVII 151-161; XX 350-370); 2) 
в трагедии Еврипида «Елена» Ф. — сын 
египетского царя Протея, под защитой 
которого находилась Елена (в то время 
как Парис владел лишь её призраком). 
После смерти отца Ф. принуждает Елену 
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вступить с ним в брак, а всякого оказав- 
шегося на египетской земле эллина велит 
казнить. Занесённому бурей в Египет Ме- 
нелаю (мужу Елены) удаётся обмануть Ф. 
и скрыться с женой благодаря помощи 
Диоскуров. 

В. Я. 

ФЕОНОЯ (Ѳеоѵогі), в греческой мифоло- 
гии дочь египетского царя Протея, сестра 
Феоклимена. Обладает пророческим да- 
ром. Не сочувствуя желанию брата взять в 
жёны Елену, Ф. скрывает от него намере- 
ние Елены бежать вместе с Мене лаем, за- 
несённым бурей в Египет. Когда их бегст- 
во удаётся, Феоклимен обвиняет Ф. в за- 
говоре и хочет её казнить. Ф. спасает от 
смерти вмешательство Диоскуров (Еиг. 
Неі. 865-1029, 1624-1657). 

В. Я. 

ФЕРЕТ (Фёрцд), в греческой мифологии 
сын Тиро от смертного супруга Кретея 
(Ароііоб. I 9, 11), царь и эпоним города 
Фер в Фессалии, отец Адмета. В трагедии 
Еврипида «Алкестида» (675-733) Ф. 
изображён жизнелюбивым эгоистом, от- 
казывающимся, несмотря на преклонный 
возраст, сойти в подземный мир вместо 
сына. 

В. Я. 

ФЕРОНИЯ (Еегопіа), в римской мифоло- 
гии богиня полей, лесов, целебных трав, 
подземного царства, близкая Бона Деа. В 
Италии главными местами её культа бы- 
ли роща в Капене и храм в Таррацине, где 
она считалась супругой Юпитера и отож- 
дествлялась с Юноной (8егѵ. Ѵег§. Аеп. 
VII 799). В этом храме, где стояла скамья 
с надписью «пусть сядет достойный раб и 
встанет свободным», производился от- 
пуск на волю рабов, что сделало Ф. осо- 
бенно популярной среди рабов и отпущен- 
ников. В 217 до н. э. в связи с нашествием 
Ганнибала отпущенницы по указанию си- 
виллиных книг собрали деньги на пода- 
рок Ф. одновременно с даром Юноне мат- 
рон (Ьіѵ. XXII 1, 18). 

Е. Ш. 

ФЕТИДА (Ѳётід), в греческой мифологии 
дочь Нерея и Дориды, наиболее известная 
из нереид. Став женой Пелея, Ф. — сама 
бессмертная, пыталась сделать бессмерт- 
ными и своих детей. Желая проверить, 
унаследовали ли они от матери способ- 
ность жить под водой, Ф. опускала их в 
чан с водой, но дети захлёбывались и то- 
нули (Нез. 1г§. 185). В более позднем ва- 
рианте мифа вместо пробы водой выступа- 


ло испытание огнем, но результат оказы- 
вался столь же плачевным. Только Ахилл 
остался в живых благодаря неожиданно- 
му вмешательству Пелея. По более рас- 
пространённой версии мифа, Ахилл был 
единственным сыном Ф. Застигнутая Пе- 
леем при попытке сделать Ахилла бессме- 
ртным, Ф. оставила мужа и вернулась в 
дом своего отца Нерея, но продолжала за- 
ботиться о сыне (Ароіі. Шюб. IV 865-879; 
Ароііоб. III 13, 6). Во время сборов ахей- 
ских вождей под Трою Ф. скрыла Ахилла 
на острове Скирос (Ароііоб. III 13, 8). Ког- 
да же его участие в войне стало неизбеж- 
ным, Ф. предупредила Ахилла, чтобы он 
не спрыгивал с корабля первым на троян- 
скую землю (Ароііоб. ерііз. III 29): по 
предсказанию, первый высадившийся 
ахеец должен был погибнуть. «Илиада» 
повествует о помощи, оказанной Ф. сыну 
во время войны: она передаёт Зевсу прось- 
бу Ахилла отомстить ахейцам за нанесён- 
ное ему оскорбление, утешает Ахилла 
после гибели его друга Патрокла, а затем 
доставляет ему новые доспехи, изготов- 
ленные по её просьбе богом Гефестом 
(Нош. II. XVIII 35-147, 369-467, XIX 1- 
39) (пребывание Ф. у Гефеста — одна из 
частых тем стенных росписей в Помпеях). 
Сохранившиеся в «Илиаде» воспомина- 
ния об услугах, оказанных Ф. Дионису 
(Нош. II. VI 136), Гефесту (XVIII 394-401) 
и самому Зевсу (I 396-406), равно как и 
миф о предполагавшемся брачном союзе 
Ф. с Зевсом (Ріпб. ІзНіт. 8, 26-41), дают 
основание утверждать, что, вероятно, в 
древнейшие времена Ф. играла более зна- 
чительную роль в мифологической тради- 
ции и только с формированием олимпийс- 
кого пантеона отступила на задний план. 

В. Н. Ярхо. 

ФИВА (Ѳг||3г|), в греческой мифологии: 1) 
дочь правнучки Девкалиона Иодамы — 
жрицы Афины. В честь неё назван город 
Фивы в Беотии (Раиз. IX 34, 1); 2) дочь ре- 
ки Асоп, также связывается с основанием 
Фив (Раиз. II 5, 2; V 22, 6). Видимо, она — 
супруга Зета (Ароііоб. НІ 5, 6); 3) кили- 
кийская царевна, руки которой добился 
Геракл, победив её в беге колесниц и осно- 
вав в Киликии город Фивы (8с1ю1. Нош. 
II. IX 383). 

А. Т.-Г. 

ФИДЕС (Еібез), в римской мифологии од- 
на из древних богинь, олицетворявшая га- 
рантированную божеством верность клят- 


Пелей и Фетида. Фрагмент росписи краснофигурного килика «мастера Пейтина». 
500-490 до н. э. Западный Берлин, Государственные музеи. Фетида с дельфинами. Аттическая 
краснофигурная тарелка художника Евфимидеса. 6 в. до н. э. Бостон, Музей изящных искусств. 



ве. Установление культа Ф., в котором 
участвовали три главных фламина, при- 
писывалось Нуме (Ілѵ. I 21, 1-4; Ріиі. Хи- 
та, 16; 8егѵ. Ѵег§. Аеп. I 252; VIII 636). 
Вместе с Пиетас (божеством исполнения 
долга перед богами, родиной, родителя- 
ми) Ф. считалась основой общества и доб- 
родетелей римлян, гордившихся своей ис- 
ключительной верностью клятве (РоІуЬ. 
VI 56, 14). Ф. была тесно связана с призы- 
вавшимся при клятве Юпитером и слив- 
шимся с ним божеством верности Диус 
Фидиус, а также с понятием Іоебиз, «со- 
юз», который заключался с торжествен- 
ными жертвоприношениями главой кол- 
легии фециалов с богами (Ілѵ. I 24, 6). Ф. 
играла большую роль во всех сферах жиз- 
ни римлян. В 1-ю Пуническую войну Ф. 
был посвящен на Капитолии храм, став- 
ший архивом международных договоров. 
Фл амины приносили жертву Ф., обернув 
тканью правую руку, посвященную боги- 
не (8егѵ. Ѵег§. Аеп. III 608), так как со- 
единение правых рук (часто изображав- 
шееся на монетах с Ф.) символизировало 
верность заключённому договору. В пери- 
од империи Ф. часто изображалась на мо- 
нетах как Ф. Августа, Ф. войска, Ф. кон- 
ницы и т. д. 

Е. Ш. 

ФИЕСТ, Тиест (Ѳиеатпд), в греческой ми- 
фологии сын Пелопа и Гипподамии, брат 
Атрея. Чтобы доказать своё право на цар- 
ский престол в Микенах, Ф. соблазнил 
жену Атрея Аэропу и при её помощи вы- 
крал из стада Атрея златорунную овечку, 
обладатель которой должен был получить 
царскую власть. Однако обман был разо- 
блачён богами, а Атрей отомстил Ф., по- 
дав ему в качестве угощения мясо его соб- 
ственных детей (Еиг. Е1. 699-725; Огезі. 
995-1000; Ароііоб. ерИ. II 10-12). Ф. про- 
клял род Атрея и обратился к дельфийско- 
му оракулу с просьбой указать ему средст- 
во отмщения. Оракул велел ему вступить 
в сношение с собственной дочерью Пело- 
пией, от которой родится будущий мсти- 
тель — Эгисф. Эта черта в мифе, отражаю- 
щая древнейшую стадию половых отно- 
шений и представлений о кровной мести 
внутри рода, в более поздней мифологи- 
ческой традиции была заменена версией о 
невольном насилии Ф. над неузнанной им 
Пелопией, которая после изгнания Ф. из 
Аргоса воспитывалась у царя Феспрота в 
Сикионе и считалась его дочерью (о её ис- 
тинном происхождении никто не знал). 
Зачав от Ф., Пел опия вскоре была выдана 
замуж за овдовевшего Атрея; рождённого 
ею сына она велела подбросить, но воспи- 
танный пастухами юноша Эгисф привлёк 
внимание Атрея; он усыновил его и вско- 
ре затем велел ему убить захваченного Ф., 
для чего вооружил Эгисфа мечом; этот 
меч Пелопия в ночь совершённого над ней 
насилия вырвала из ножен у Ф. По этому 
мечу Ф. узнал в Эгисфе своего сына и рас- 
крыл перед ним преступление Атрея, ко- 
торый и погиб от руки Эгисфа (Ну§. ЕаЬ. 
87, 88, 258; Ароііоб. ерП. II 13-14). Ф. 
стал царём Микен, но впоследствии был 
изгнан царём Спарты Тиндареем, возвра- 
тившим царский трон в Микенах сыну 
Атрея Агамемнону (Тгеіг. СЫ1. I 456- 
465). Могилу Ф. еще во 2 в. показывали по 
дороге из Микен в Аргос (Раиз. II 18, 1). 
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ФИЛЕМОН И БАВКИДА (Фйііцюѵ хш 
Всижід), в греческой мифологии благочес- 
тивая супружеская чета из Фригии. Од- 
нажды селение, где жили супруги, посе- 
тили под видом странников Зевс и Гермес, 
но ни в один из домов их не пустили; толь- 
ко Ф. и Б. гостеприимно открыли двери 
своей хижины и поделились всем, что 
имели. Боги покарали всех жителей селе- 
ния за нечестивость, затопив их дома. 
Только хижина Ф. и Б. уцелела и превра- 
тилась в великолепный храм, жрецами 
которого стали супруги. В награду за гос- 
теприимство боги исполнили желание Ф. 
и Б., наградив их долголетием и дав им 
возможность умереть одновременно. Ког- 
да наступило время смерти, Ф. и Б. пре- 
вратились в деревья, растущие из одного 
корня. Жители Фригии почитали эти де- 
ревья, украшая их венками (Оѵісі. Меі. 
VIII 618 след.). 

М. Б. 

ФИЛЛИДА (ФнШд), в греческой мифоло- 
гии дочь фракийского царя Сифона, жена 
Демофонта, проклявшая его и покончив- 
шая с собой (изложение мифа см. в статье 
Демофонт). По другой версии мифа, Ф. де- 
вять раз ходила на берег моря встречать 
Демофонта и, не дождавшись его, умерла 
от горя. Перекрёсток, к которому ходила 
Ф., стал называться «Девять путей» 
(Оѵісі. Негоісі. II 1-148). На могиле Ф. вы- 
росли деревья, которые в месяц её смерти 
засыхают и осыпаются; отсюда происхо- 
дит греческое название осыпающейся 
листвы — срцХХосд. 

М. Н. Ботвинник. 
ФИЛОКТЕТ (ФіХохтг|тг|д), в греческой ми- 
фологии царь города Мелибеи. В «Илиа- 
де» (II 716-720) он назван предводителем 
воинов из городов Мефоны, Мелибеи и 
Олизона (на юге полуострова Магнесия в 
Фессалии). Ф., как своему лучшему дру- 
гу, Геракл доверил поджечь его погребаль- 
ный костёр на горе Эте (в Эхалии) и пода- 
рил ему свой лук и не знающие промаха 
стрелы (8орй. РЫ1. 801-803). По одному 
из вариантов мифа, Ф. получил лук не от 
самого Геракла, а унаследовал его от свое- 
го отца, присутствовавшего при кончине 
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героя (Ароііосі. II 7, 7). Будучи одним из 
женихов Елены, Ф. потом принял участие 
в походе под Трою, возглавив ополчение 
на семи кораблях. Однако в пути его ужа- 
лила змея, и так как от незаживающей ра- 
ны исходило нестерпимое зловоние, ахей- 
цы вынуждены были оставить его на ост- 
рове Лемнос. По одним источникам, это 
случилось на острове Тенедос (змея ужа- 
лила Ф. во время жертвоприношения, ко- 
торое ахейцы совершали в священном 
участке Аполлона, или во время последо- 
вавшего затем пира, Ароііосі. еріі. III 27), 
по другим — на маленьком острове Хриса 
близ Лемноса (Ф. случайно забрёл в учас- 
ток местной богини, который охраняла 
змея, 8орК. РЫ1. 263-270, 1326-1328). В 
историческое время (вплоть до 1 в.) на ост- 
рове существовал алтарь Ф. с возложен- 
ными на него медным изображением змеи 
и луком. Почти десять лет томился Ф. от 
болей в одиночестве, добывая себе пропи- 
тание охотой на диких птиц. На десятом 
году Троянской войны жрец Калхант (или 
пленённый ахейцами Елен) объявил, что 
Троя не может быть взята без лука и стрел 
Геракла, при помощи которых она однаж- 
ды была завоёвана. Тогда греки отправи- 
ли на Лемнос Одиссея и Диомеда, которые 
хитростью вошли в доверие к одинокому 
Ф. и, воспользовавшись его забытьём во 
время одного из приступов боли, овладели 
его оружием. Потом им удалось убедить 
Ф. следовать вместе с ними под Трою, где 
ему было обещано исцеление. В ахейском 
лагере Ф. был вылечен одним из сыновей 
Асклепия (источники называют то Махао- 
на, то Подалирия), а затем в бою насмерть 
сразил своей стрелой Париса (Ароііосі. 
еріі. V 8). При захвате Трои Ф., однако, 
играет второстепенную роль. О его судьбе 
после окончания Троянской войны изве- 
стно немного. Уплыв в Южную Италию, 
Ф. после сражения с луканами поселился 
в Кримиссе (на западном побережье Та- 
рентинского залива), где он в память о 
своих скитаниях основал святилище 
Аполлона-странника и посвятил богу свой 
лук (Ароііосі. ергЬ. VI 15). Это сказание от- 
ражает, скорее всего, распространение в 
ряде поселений Великой Греции культа 
Ф., занесённого сюда в историческое вре- 
мя греческими колонистами. Указание на 
то, что Ф. является выходцем из Фесса- 
лии (где разыгралась также история Пе- 
лея и Фетиды), свидетельствует об очень 
древнем происхождении образа Ф. Воз- 
можно, что до включения в историю Троя- 
нской войны эпизода с деревянным конём 
(троянский конь) Ф. был именно тем геро- 
ем, который возглавлял решающий 
штурм Трои. 

Миф о Ф. был обработан в одноимён- 
ных трагедиях Эсхила, Софокла и Еври- 
пида, затем афинским драматургом 4 в. до 
н. э. Теодектом и римским поэтом Акци- 
ем. Сохранилась только трагедия Софок- 
ла, в которой на Лемнос отправляется не 
Диомед, а Неоптолем. 

В. Н. Ярхо. 

ФИМЬЮНГ, Пхимыонг, в мифологии 
чёрных тай и других тайских групп севе- 
ро-восточного Индокитая наиболее могу- 
щественное божество территориально- 
феодального владения. Ф. возглавляет 
иерархию деревенских божеств фибанов. 
Ф. было посвящено особое дерево, считав- 


шееся его местопребыванием. В честь под- 
чинённых Ф. фибанов на полях устанав- 
ливали памятники в виде поднятого кам- 
ня. С культом Ф. у чёрных тай было связа- 
но самое крупное празднество года (в ию- 
ле — августе), когда ему в жертву прино- 
сили буйволов. Системе богов, возглавля- 
емых Ф., противостоял у чёрных тай 
культ лакмыонга — личного божества 
князя. Лакмыонг также считался покро- 
вителем земли владения. В честь его уста- 
навливали в столице владения деревян- 
ную колонну. 

Я. Ч. 

ФИНЕЙ (Фіѵенд), в греческой мифологии: 
1) слепой прорицатель, сын Агенора (ва- 
риант: Посейдона), царь города Салмидес- 
са во Фракии (Ароііосі. I 9, 21). Ф. был же- 
нат на дочери Борея Клеопатре, от кото- 
рой имел сыновей Плексиппа и Пандиона. 
Разойдясь с Клеопатрой, Ф. женился на 
дочери Дардана Идее. По навету новой 
жены Ф. ослепил сыновей (вариант: жес- 
токо истязал их; Біосі. IV 43). В наказание 
Зевс ослепил Ф. (вариант: это сделал По- 
сейдон за то, что Ф. указал детям Фрикса 
морской путь из Колхиды в Элладу; 
Ароііосі. 19, 21; III 15, 3). Боги наслали на 
Ф. крылатых гарпий, которые похищали 
и грязнили его пищу, и Ф. терзал постоян- 
ный голод. От гарпий Ф. избавили арго- 
навты Зет и Калаид (Бореады). В благо- 
дарность за это Ф. рассказал аргонавтам, 
как проплыть мимо сдвигающихся скал 
Симплегад (Ароііосі. I 9, 22; Ну§. РаЬ. 19). 
По одной из версий, Ф. ослепили Бореады 
— братья его отвергнутой первой жены 
Клеопатры, за жестокое обращение с их 
племянниками (8егѵ. Ѵег§. Аеп. III 209). 
По другому мифу, за это же его убил Ге- 
ракл (Біосі. IV 44); 2) один из пятидесяти 
сыновей аркадского царя Ликаона, отли- 
чавшийся, как и его братья, нечестивос- 
тью и заносчивостью. За это он был пора- 
жён молнией Зевса (Ароііосі. III 8, 1); 3) 
сын Бела и Анхинои (дочери Нила), внук 
Посейдона, брат Кефея (Ароііосі. II 1, 4). 
Когда Персей получил в жёны спасённую 
им Андромеду, ранее обручённый с ней Ф. 
составил против Персея заговор. Тогда, 
показав Ф. голову медузы Горгоны, Пер- 
сей обратил его в камень (Ароііосі. II 4, 3). 

М. Б. 

ФИНН (ирл. Гіпп, от Ііз, «тайное знание»), 
в ирландской мифо-эпической традиции 
герой; мудрец и провидец. Сын Кумалла и 
сиды Блаи. Традиция относит подвиги Ф. 
и его фиана (отрядов воинов-охотников, 
для вступления в которые требовалось 
пройти изощрённые инициационные ис- 
пытания) к 3 в. н. э., однако повествова- 
ния о них сложились позднее сказаний о 
древних правителях Ирландии и Кухули- 
не, а окончательно оформились к 12 в. Об- 
раз Ф. поэтому в значительной степени де- 
мифологизировался, хотя и сохранил не- 
мало древних представлений. Ф. наделён 
сверхъестественной мудростью, которую 
он приобрёл (ещё нося юношеское имя 
Демне) от капли чудесного напитка, по- 
павшей на его большой палец (с тех пор, 
положив его в рот, он приобщался к скры- 
тым тайнам), по другим версиям, — отве- 
дав лосося мудрости, после чего получил 
имя Ф. Центральный эпизод сказаний о 
Ф. — его победа над чудовищным одно- 
глазым противником (в разных вариантах 
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— Гол л, Аэд, Аил лен мак Мидиа). Однаж- 
ды Ф., упирая в лоб магическое копьё, 
смог противостоять действию волшебных 
напевов Аиллена мак Мидиа, который 
каждый год на Самайн (см. Кельтская ми- 
фология) сжигал королевский двор в Та- 
ре, предварительно усыпив его обитате- 
лей; в единоборстве Ф. побеждает своего 
божественного противника. Овдовев, Ф. 
сватается к Граинне, дочери короля Ир- 
ландии, но она предпочитает ему более 
молодого воина Диармаита (сага, расска- 
зывающая о бегстве Граинне с Диармаи- 
том, послужила одним из источников 
средневековой легенды о Тристане и Изо- 
льде). По традиции фении распространи- 
ли свою власть на всю Ирландию, кроме 
Ольстера, восстановив против себя прави- 
телей Тары. Королю Каирпре удалось раз- 
бить фениев в 283, остатки их отрядов 
разбрелись по лесам (сам Ф. умер в 252 
или в 286). По преданию, сын Ф. — Ойсин 
(Оссиан шотландца Д. Макферсона, кото- 
рый, опубликовав в 1760 вымышленные 
«Поэмы Оссиана», способствовал возрож- 
дению популярности этих героев) дожил 
до времён святого Патрика (5 в.) и вместе 
со своим соратником Каилте сопровождал 
его в путешествии по Ирландии, посещая 
достопамятные места, связанные с былы- 
ми подвигами. По мнению большинства 
исследователей, саги о Ф. не имеют исто- 
рического зерна, скорее всего, Ф. - древ- 
ний мифический образ, поздно и своеобра- 
зно оживший в фольклорном творчестве. 

По имени Ф. (у Макферсона — Фингал) 
названа знаменитая Фингалова пещера 
(на одном из Гебридских островов, Шот- 
ландия), выстроенная, по преданию, ве- 
ликанами для Ф. Название легендарной 
военной дружины Ф. - фиан - было вос- 
принято ирландскими революционерами 
19 - нач. 20 вв. (фении). 

С. В. Шкунаев. 

ФИННО-УГОРСКАЯ МИФОЛОГИЯ, уг- 
ро-финская мифология, мифологические 
представления финно-угорских народов, 
восходящие к эпохе их общности (пример- 
но 3-2-е тыс. до н. э.). Древние финно-уг- 
ры расселились к 1-му тыс. н. э. из Приу- 
ралья и Поволжья до Прибалтики (совре- 
менные финны, карелы, эстонцы и др.) и 
северной Скандинавии (саамы), заняв лес- 
ную полосу Восточной Европы (известные 
по русским летописям племена мери, му- 
ромы, чуди и др.) и достигнув Средней Ев- 
ропы (миграция венгров к 9 в.). В процес- 
се расселения формировались самостоя- 
тельные мифологические традиции при- 
балтийско-финских народов (финская, 
карельская, эстонская, вепсская и др.), 
мифологии саамская, мордовская, ма- 
рийская, удмуртская, коми, обских угров 
и венгерская. В процессе развития Ф.-у. 
м., близкая самодийской и другим мифо- 
логиям урало-алтайских народов, а также 
отдельные мифологические традиции 
подвергались воздействию и сами влияли 
на мифы соседних народов; значитель- 
ным было влияние иранской, тюркской, 
славянской и балтийской, на заключи- 
тельном этапе — исламской и христианс- 
кой мифологий. 

В древнейшей общей Ф.-у. м. сходны 
космогонические мифы: бог-демиург (ко- 
ми Ен, марийский Кугу юмо, удмуртский 
Инмар, Нуми-Торум у обских угров и др.) 


велит водоплавающей птице или младше- 
му брату в облике птицы (коми Омоль, ма- 
рийский и удмуртский Керемет, мансий- 
ский Куль-отыр и др.), плавающему по 
первичному океану, достать со дна земли. 
Из неё бог творит Землю и всё полезное на 
ней, а его брат из земли, утаённой во рту, 
— горы и всё вредное (вероятно, космого- 
нические мифы Ф.-у. м. развивались под 
влиянием богомильской и других тради- 
ций, восходящих к иранским дуалисти- 
ческим мифам). Другой вариант космого- 
нии — творение из яйца, снесённого пти- 
цей (в финской, эстонской, саамской, ко- 
ми мифологиях). 

Мир в Ф.-у. м. разделяется на три ос- 
новные зоны: верхнюю — небо с Поляр- 
ной звездой в центре, среднюю — земля, 
окружённая водами океана, нижнюю — 
загробный мир холода и мрака. Мировой 
осью служило дерево, столп или гора. 
Верхний мир считался обителью небес- 
ных богов — демиурга, громовника и др. 
Землю воплощали женские божества, 
иногда выступавшие супругами высших 
богов (у манси — Нуми-Торум и Калташ- 
эква, у финнов, по-видимому, Укко и его 
супруга, у эстонцев Ванаиса и Маа-эма, 
ср. также саамскую Маддеракку, мордов- 
скую Мода-аву и т. п.). На земле обитали 
божества — покровители промыслов и ду- 
хи — хозяева природы (лешие, водяные и 
т. п.); характерны для Ф.-у. м. духи — ма- 
тери природы и стихий: леса, воды, огня, 
ветра и т. д. (мордовская, марийская, уд- 
муртская, саамская, эстонская мифоло- 
гии). В нижнем мире обитал противник 
бога, творец зла, со злыми духами и мерт- 
вецами. 

Образы небесных богов различных 
финно-угорских традиций, возможно, 
восходят к прафинно-угорскому божест- 
ву, чьё имя связано с названием неба, воз- 
духа (*і1та, щта): это, во-первых, фин- 
ский и карельский Ильмаринен, саам- 
ский Ильмарис, удмуртский Инмар, коми 
Ен; во-вторых, коми Иомаль, финский 
Юмала, эстонский Юммал, саамский Юб- 
мел, марийский Юмо (Кугу-юмо). 

Финская мифология и карельская ми- 
фология, финско-карельская мифология. 
Известны карельские руны о птице (утка, 
гусь, орёл и др.), летающей над водами 
первичного океана в поисках места для 
гнезда. Птица кладёт яйцо (три или семь 
яиц) на колено Вяйнямёйнена или на 
холм среди океана. Яйцо скатывается с 
колена и разбивается: из его верхней час- 
ти образуется небо, из нижней — земля, 
из желтка — солнце, из белка — месяц, из 
«пёстрых частей» — звёзды. В некоторых 


Водоплавающая 
птица и 
мировое яйцо (? ). 
Онежские 
петроглифы. 
2 тыс. до н. э. 



рунах мир творит сама птица, в других — 
демиург Вяйнямёйнен (чаще он оказыва- 
ется создателем ландшафта, рельефа 
морского дна). 

Согласно финской и карельской карти- 
не мира, круглая земля омывается водами 
и накрыта вращающимся небосводом, не- 
подвижный центр которого — Полярная 
звезда — «гвоздь земли», «небесный шар- 
нир» и т. п. Небесный купол поддержива- 
ет мировой столп, по другим вариантам, 
— медная, железная или каменная гора, 
вершина которой касается Полярной 
звезды, огромный дуб и т. п. Дуб загора- 
живал кроной солнце и луну, но вышед- 
ший из моря человечек срубил его; упав- 
шим деревом финны считали Млечный 
путь. Мировая гора располагалась однов- 
ременно в центре мира и на севере, где ку- 
пол неба касается земли, а за рекой Мана- 
ла (Туонела) лежит царство мёртвых 
(иногда идентифицировавшееся со «стра- 
ной севера» — Похьёлой). 

Сведения о пантеоне относительно 
скудны: культ языческих богов исчез в 
процессе христианизации финнов и карел 
(с 12 в.). Имя бога Юмала стало обозна- 
чать бога вообще, в т. ч. христианского. 
Ценнейшие сведения о пантеоне и культе 
содержатся в «Псалтыри» (1551) главы 
финской Реформации Микаэля Агриколы. 

Финны поклонялись Тапио, божеству 
леса (страна Тапиола), посылавшему до- 
бычу охотникам; Ахти, богу вод, давав- 
шему рыбу; Эйнемойнен создавал песни; 
Раккой творил лунные затмения (назва- 
ны также мифические животные Капеет, 
пожирающие луну: ср. представления о 
духе Рахко, управляющем фазами луны); 
Льекио — бог трав, корней деревьев и т. 
п.; от Ильмаринена зависела погода на мо- 
ре, удачное плавание; Турисас давал побе- 
ду в битве (ср. Туури, эстонского Таару), 
Кратой заботился об имуществе человека; 
от Тонту зависело домашнее хозяйство; 
калеванпойят — косари лугов (в других 


Священные водоплавающие птицы: 1. Кремнёвая фигурка. Стоянка на реке Модлона. 2 тыс. 
до н. э. 2. Ковш. Дерево. Горбуновский торфяник. 2 тыс. до н. э. 3. Подвеска-уточка. Бронза. 
11-12 вв. Приладожъе. 4. Подвеска-уточка. Бронза. 5-6 вв. Пермь, краеведческий музей. 
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Трёхчастное деление мира на саамском 
шаманском бубне. Стокгольм, Северный музей. 


источниках — великаны, сыны богатыря 
Калевы). Среди карельских богов названы 
Ронготеус, дающий рожь, Пеллон Пеко, 
дух ячменя, Виранканнос, дух овса; от Эг- 
реса зависел урожай бобов, гороха, репы, 
капусты, льна и конопли; Кёндёс - покро- 
витель пахоты; Укко и жена его Рауни да- 
вали хорошую погоду и заботились об уро- 
жае; Кекри увеличивал прирост скота; от 
Хийси зависела удача на охоте, от Веден- 
эмы — в рыбной ловле; Ниркес считался 
покровителем в охоте на белок, Хатавай- 
нен — на зайцев. По-видимому, высшими 
божествами были небесные — старец Ук- 
ко и бог бури Ильмаринен. 


Эстонская мифология (и близкая ей 
ливская мифология) уцелела лишь фраг- 
ментарно после христианизации. В сред- 
невековых письменных источниках и 
фольклоре сохранились некоторые сведе- 
ния о пантеоне. Главой его считался не- 
бесный бог Уку (ср. финского Укко), Ва- 
наиса («старый отец»), Таеватаат («небес- 
ный дед»); в южной Эстонии небесный бог 
сохранил древнейшее название — Юмал. 
Генрих Латвийский в «Ливонской хрони- 
ке» (13 в.) упоминает как высшее божест- 
во Таара. Небесному отцу соответствовала 
мать-земля — Маа-эма. 

Саамская мифология близка финской. 
К древнейшим пластам саамской мифоло- 
гии относят цикл мифов о небесном свато- 
встве: солнце Пейве (мужской персонаж) 
сватает своему сыну Пейвельке дочь лу- 
ны, но получает отказ. Тогда начинается 
борьба стихий: на стороне солнца высту- 
пают земля и горы, домашние животные, 
олени, птицы, на стороне луны — вода, 
тень, загробный мир, сполохи (северное 
сияние), дикие звери. Космическую борь- 
бу прекращает полуночный старик в об- 
лике моржа (инкарнация высшего боже- 
ства?), спускающий на землю ночь. Луна, 
наконец, вступает в брак. С оленевод- 
ством связан цикл мифов о Мяндаше, то- 
темическом первопредке. 

Состав пантеона различался у разных 
групп саамов (особенно у восточных и за- 
падных). Образ бога Юбмела (Йиммела, 
Ибмела) в некоторых мифах заменён 
представлением о боге-отце Радьен-атче и 
боге-сыне Радьен-кьедде. Отец в одном из 
мифов поручает творение мира сыну, а тот 
перепоручает его богине земли Маддер- 
акке (Мадератье), которая выступает 
иногда супругой небесного бога Мадерат- 


Слева - Пейве. Солярные знаки на шаманских бубнах. Справа - Саамские божества. 
Изображения на бубнах: 1. Тиермес. 2. Пъегголъмай. 3. Вералъденолъмай. 



ча. Эти боги участвуют в космическом 
цикле рождения человека. В пантеон вхо- 
дят многочисленные божества со специа- 
лизированными функциями. 

Громовник Айеке (ср. эстонского Эйке 

— бога грозы) (Тьермес, Тиэрмес), по не- 
которым мифам, — сын Перкеля, насиль- 
но овладевшего его матерью, поэтому 
Тьермес преследует громами злых духов. 
От солнца Пейве зависели благополучие 
людей, хорошая погода. По некоторым 
мифам, Пейве начинал путь на медведе, 
продолжал на олене-самце, заканчивал на 
заходе на важенке. Богом ветра считался 
Пьегг-ольмай («ветер-мужчина») у вос- 
точных саамов, Ильмарис (Ильмаратче, 
восходящий к образу бога воздуха, ср. 
финского Ильмаринена) — у западных. 
Веральден-ольмай («мужчина вселен- 
ной») — бог плодородия, поддерживаю- 
щий мир столпом; Айлеке (Пассе-ольмай, 
«мужчина праздников») — божество 
праздников; Рананейда — богиня весны и 
плодородия, дочь Радьян-атче. У терских 
саамов главный бог — Каврай, покрови- 
тель шаманов; его брат Рухтнас — бог-во- 
итель, защитник саамов. Среди женских 
божеств известны покровительница 
ягельных пастбищ, сестра Каврая Разиай- 
ке, богиня леса Вирес-акка (Вирка), хо- 
зяйка подземного мира и его богатств Вы- 
гахке и др. К божествам, от которых зави- 
сели охота и промыслы, относился Лейб- 
ольмай («ольховый человек»); Луот-хо- 
зик — хозяйка оленей, женщина, покры- 
тая оленьей шерстью (ее муж — Поз-хозя- 
ин); богиня Аккрува, женщина с рыбьим 
хвостом, от которой зависела удача в рыб- 
ной ловле (соответствующий мужской 
персонаж — Тьяс-ольмай). Божества под- 
земного мира мёртвых — его повелитель 
Рота (Руста, Мублен), бог болезней и смер- 
ти, изображавшийся в виде всадника, и 
Ябме-акка, «мать мёртвых». Саамские бо- 
ги населяли три яруса вселенной — верх- 
ний (небесный) мир, землю и подземный 
(загробный) мир (Ябми-аймо, Муббе-ай- 
мо, умершие от эпидемий направлялись в 
мрачный мир Рутайло); эти три яруса 
изображались на шаманских бубнах. Су- 
ществовало представление о счастливом 
потустороннем мире — стране изобилия 
Сайво. 

Коми мифология, общая для двух ос- 
новных этнографических групп — коми- 
зырян и коми-пермяков, была в значи- 
тельной мере уничтожена в процессе 
христианизации. Древнейший источник 

— «Житие Стефана Пермского» (15 в.) — 
повествует о многобожии у коми (боги во- 
ды, воздуха, охоты, многочисленные бо- 
жества леса), о поклонении животным, 
деревьям, огню, солнцу, воде и идолам 
(«Золотая баба»). Верховное божество ко- 
ми Ен, сведения о котором сохранил 
фольклор, — демиург; в дуалистических 
мифах зырян ему противостоит Омоль 
(или леший — русское заимствование), у 
пермяков — Куль. 

Согласно этногоническому мифу, коми 
произошли от братьев Остьяса и Ошъяса, 
правивших многочисленным народом в 
мифические времена изобилия, когда не 
нужно было ни пахать, ни сеять. Они 
должны были приносить человеческие 
жертвы божеству Йомалю и за отказ от 
жертвоприношений были изгнаны в леса 
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Мужские божества коми, увенчанные 
головами хищных птиц. Бронза. 8-9 вв. 
Чердынский краеведческий музей. 


коршуном, крылья которого издавали 
гром, клюв извергал пламя: обронив перо, 
коршун воздвиг горный хребет, прегра- 
дивший коми путь на родину. Предками 
коми считалась также чудь, народ, ушед- 
ший под землю в древние времена. Леген- 
ды коми-пермяков сохранили представле- 
ния о культурном герое Кудым-оше, пер- 
вом кузнеце: он, как и Пера-богатырь и 
другие, выступает защитником коми от 
врагов и чудовищ. 

До недавнего времени у коми сохраня- 
лась вера в духов — лешего-ворса и др. 

Удмуртская мифология. Высший не- 
бесный бог Инмар [удм. ин(м), «небо»] в 
дуалистической космогонии и антропого- 
нии — демиург, противостоящий Кереме- 
ту (Луду, Шайтану), творцу зла, владыке 
подземного мира. Третье главное божест- 
во — Кылдысин, бог земли и урожая, за- 
меняющий традиционную для Ф.-у. м. бо- 
гиню земли в трёхчленной модели мира 
(небо, земля, преисподняя). Наряду с бо- 
гами почитался дух воршуд. 

Низшие духи (удм. мурт, «человек»): 
водяной ву-мурт и др. Многочисленные 
злые духи — кереметы (луды; сниженный 
образ противника Инмара), шайтаны, ко- 
торых Инмар преследовал молниями, пе- 
ри, которые считались иногда слугами 


воршудов, духи болезней кутысь или 
мыж, эпидемий — чер и др. 

Мордовская мифология. Мифы двух 
основных этнографических групп мордвы 

— эрзи и мокши — близки, хотя сущест- 
вуют различия в наименовании некото- 
рых персонажей и в сюжетах. Так, вер- 
ховный бог мокши — Шкай, демиург в ду- 
алистической космогонии, эрзи — Ниш- 
ке, демиург и культурный герой, запове- 
давший человеку труд. Нишке вместе с 
богом Норов-пазом или Вере-пазом и 
включённым в пантеон Николой Угодни- 
ком изображается в народных песнях рас- 
пределителем человеческих судеб (счас- 
тья, доли), сидящим на дубе — мировом 
дереве. В родственных отношениях с 
Нишке состоит громовник Пурьгине-паз 

— приёмный сын или зять бога. 

Характерная черта мордовской мифо- 
логии — представления о духах — «мате- 
рях» (ава) явлений природы, раститель- 
ности ит. п.: вирь-ава — мать леса, ведь- 
ава — мать воды, Варма-ава — мать ветра, 
Мода-ава — мать земли, Тол-ава — мать 
огня, Норов-ава — мать полей, Юрт-ава — 
мать дома, Нар-ава — мать лугов и др. (из- 
вестны соответствующие мужские персо- 
нажи, атя «отцы»). 

Марийская мифология близка мордо- 
вской. Верховное божество Кугу-юмо 
(юмо — обозначение категории богов во- 
обще) в дуалистической космогонии и 
антропогонии — демиург, противостоя- 
щий творцу зла Керемету. К высшим бо- 
гам причислялись Туня-юмо — бог все- 
ленной, управляющий ветрами, облаками 
ит. п.; Ош-Кече-кугу-юмо — бог солнца и 
света, Кава-юмо — бог небосвода, Мэрку- 
гу-юмо — покровитель человечества («ми- 
ра»), Волгенче-юмо — бог молнии и Ку- 
дырчо-юмо — громовник, защитник уро- 
жая, человека и скота, побивающий злых 
духов. Меньшим почитанием пользова- 
лись другие мифологические персонажи 

— олицетворения явлений природы: Ужа- 
ра («заря»), Тылызе («луна»), Шудыр-ша- 
мыг («звёзды»), Мардеж-он-кугу-юмо — 
бог ветров и др. Злых духов загробного 
мира (бог смерти Азырен и др.) возглав- 
лял его владыка Киямат. Многочислен- 
ные духи были в подчинении у бога — 
покровителя марийцев Кугурака или Ку- 
гу ена. 


Наряду с божествами отдельные явле- 
ния природы воплощали многочисленные 
духи — «матери» (ава): воды — вют-ава, 
солнца — кече-ава (покровительница се- 
мьи), ветра — мардеж-ава, плодородия — 
шочын-ава (Кугу-шочын-ава иногда при- 
числялись к высшим божествам), огня — 
тул-ава, земли — мланде-ава и др. Другие 
категории духов - водыжи (кудо-водыж - 
хранитель семейного очага, вют-водыж - 
хозяин воды, курык-водыж - горы и т. п.). 

Обско-угорская мифология. Мифы 
двух обско-угорских народов — ханты и 
манси, значительно различались даже у 
отдельных племенных групп. Согласно 
главному космогоническому мифу, земля 
появилась среди первичного океана из 
ила, который вынесла в клюве трижды 
нырявшая на дно гагара — лули. В одном 
варианте мифа гагару посылает прароди- 
тель всех богов Корс-Торум, в другом — 
Нуми-Торум, а облик гагары принял влас- 
титель злых духов Куль-отыр. 

Отдельные этапы космогонии изобра- 
жаются и в других, часто противореча- 
щих друг другу мифах. Согласно хантый- 
скому преданию, злой дух Кынь-лунг 
(Куль-отыр), воспользовавшись сном Ну- 
ми-Торума, стал таскать его по земле, пы- 
таясь утопить — при этом возникли хол- 
мы, долины, ямы, кочки, болота. В свой 
подземный мир Кынь-лунг ушёл через от- 
верстие от воткнутого в землю посоха. Че- 
рез отверстие на землю поднялись кома- 
ры-кровопийцы и духи болезней, но Мых- 
ими загораживает его. По одному из ми- 
фов, солнце и луна вначале находились в 
подземном царстве Куль-отыра, но были 
похищены оттуда Мир-суснэ-хумом. 

В наиболее известном из мифов иници- 
атива творения человека приписывается 
Йоли-Торум-Шань (Калташ-Эква), мате- 
ри земли. В другом мифе люди были сот- 
ворены Нуми-Торумом: вначале из лист- 
венничных брёвен получились менквы, 
затем из сердцевины лиственницы, спле- 
тённой лиственничными корнями, были 
созданы люди, но мохнатые, и были унич- 
тожены; наконец появились настоящие 
люди, сплетённые из тальника и обмазан- 
ные глиной. У восточных хантов извест- 
ны мифы о происхождении человека из 
слюны Нуми-Торума, от рыбы (ногти — 
остатки рыбьей чешуи) и т. п. 




Культовая пластика коми: 1. Люди-лоси. Бронза. 6-7 вв. Чердынский краеведческий музей. 2. Богиня в окружении людей-лосей. Бронза. 7-8 вв. 
Пермь, краеведческий музей. 3. Идол с птичьими крыльями. Бронза. 1-3 вв. Пермь, краеведческий музей. 4. Богиня в окружении человеческих фигур. 

Бронза. 7-8 вв. Чердынъ, краеведческий музей. 



1032 ФИННО-УГОРСКАЯ МИФОЛОГИЯ =и=и=і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | = 


По мансийскому мифу, землю первона- 
чально заселяли богатыри-отыры, но Ну- 
ми-Торум, разгневанный их дерзостью, 
послал пожар и затем потоп (йелпинг-вит, 
«священная вода»); в других мифах упо- 
минается жидкая огненная масса, почти 
достигавшая неба. Нуми-Торум искупал- 
ся в огненных водах, помолодел и стал от- 
цом семи сыновей. Сходным образом 
изображается и конец мира: за семь лет до 
него все кули и менквы направятся в под- 
земное царство, пожирая по дороге лю- 
дей. Во время огненного потопа спасутся 
те, кто подготовит плоты из семи слоев 
древесины: шесть слоев сгорят, и останет- 
ся лишь седьмой; плывущих на плотах без 
укрытия будут пожирать огромные кома- 
ры. Спасшиеся проживут ещё столько, 
сколько жили до потопа, а затем превра- 
тятся в водяных жучков и, наконец, ста- 
нут прахом, что и будет полным оконча- 
нием мира. 

Мифологическая модель мира у обских 
угров основана на троичном членении на 
верхний (небесный), средний (земной) и 
нижний (подземный) миры, соответству- 
ющие триаде главных божеств (небесный 
бог Нуми-Торум, богиня земли Калташ- 
Эква, бог подземного мира Куль-отыр). 
Нуми-Торум наблюдает за землёй из свое- 
го дома через отверстие в небосводе. От- 
верстие соединяет также землю с подзем- 
ным миром. Встречаются и упоминания о 
лестнице или столбе, по которым можно 
подняться на небо. По хантыйскому ми- 
фу, «небесный» и «подземный» народы 
живут так же, как и люди на земле, при- 
чём смерть в верхнем мире означает рож- 
дение в нашем, а смерть в нашем - рожде- 
ние в нижнем; то, что здесь мёртвое, - там 
живое, что здесь повреждённое, - там не- 
вредимое, когда здесь солнце, - там луна 
и т. д. Общий троичный принцип члене- 
ния мироздания может распространяться 
также на верхний и нижний миры, при- 
чём три небесных яруса связываются с 
тремя поколениями небесных божеств, а 
наряду с первым, подземным миром выде- 
ляются второй, «мир вышиной с хорей» , и 
третий, «мир вышиной с собачий хвост». 
Пантеон возглавляет Нуми-Торум — 
«верхний бог», владыка неба, податель 
дневного света, сын демиурга Корс-Тору- 
ма и внук Косяр-Торума (Нум-Сивеса), 
отстранённых от участия в управлении 
вселенной и живущих на дальних ярусах 
верхнего мира. Наряду с Нуми-Торумом в 
триаду главных богов входят богиня зем- 
ли Калташ-Эква (функционально близка 
ей восточнохантыйская Пугос) и бог под- 
земного мира, властитель злых духов 
Куль-отыр. Калташ-Эква — сестра и жена 
Нуми-Торума, Куль-отыр — его брат. 
Другие их сестры и братья — богиня солн- 
ца Хотал-Эква, бог луны Этпос-ойка, бо- 
гиня огня Най-Эква, бог грома Сяхыл-То- 
рум. Среди важнейших фигур пантеона — 
семь сыновей Нуми-Торума, которых он 
послал на землю для непосредственного 
управления делами людей, особенно 
младший из них, Мир-суснэ-хум — по- 
кровитель человеческого рода и посред- 
ник между людьми и богами. Остальные 
шесть сыновей выступают как локальные 
божества, между которыми распределена 
территория расселения обских угров. 


Низший уровень пантеона образуют 
многочисленные духи (хантыйск. лунги); 
у манси злые духи и олицетворения болез- 
ней - куль - обычно отделяются от духов- 
охранителей и духов предков — пупыг. 

Элементы тотемизма прослеживаются 
в отношении к медведю. Согласно этного- 
ническому мифу, первая женщина фрат- 
рии Пор (одной из двух экзогамных груп- 
пировок манси и ханты) была рождена 
медведицей, съевшей зонтичное растение 
порых. 

Другие варианты мифов возводят 
фратрии Пор и Мось к двум группам древ- 
них богатырей, из которых одни питались 
варёным, а другие — сырым мясом, или 
свидетельствуют о связи Мось с духами 
Мис и Калташ-Эквой, а Пор - с менквами. 

Важное место в мифологических воз- 
зрениях обских угров занимают представ- 
ления о душе: часто упоминается пять 
(или семь) душ у мужчин и четыре (или 
шесть) — у женщин. У манси различают- 
ся прежде всего реинкарнирующая душа 
— дыхание лили, и душа-тень ис, йис. 
Лили присуща человеку с момента его 
рождения и по смерти переселяется в тело 
ребёнка того же рода; материального воп- 
лощения она не имеет. Ис способна отде- 
ляться от тела при жизни — во время сна 
(улум ис, «сонная душа», путешествую- 
щая в образе глухарки). После смерти че- 
ловека ис попадает в подземное царство 
Куль-отыра, где живёт ещё столько же, 
сколько человек прожил на земле; затем 
она начинает уменьшаться, превращается 
в водяного жучка (кэр хомлах) и, нако- 
нец, исчезает совсем. В представлениях 
восточных хантов жизненная сила ильт, 
которой наделяет новорождённых Пугос, 
по-видимому, есть проявление души 
лиль, сочетающей свойства мансийской 
лили и ис. Лиль обычно невидима, но мо- 
жет принимать облик ящерицы или жука 
(по другим данным, она антропоморфна), 
покидая тело человека во время сна, обмо- 
рока, тяжёлой болезни, при смерти. 

Из демонических существ наиболее из- 
вестны менквы - лесные великаны-людо- 
еды. В лесу водятся также враждебные 
людям уччи (учи, очи), обладающие зо- 
оморфными чертами. С менквами сходны 
обликом доброжелательные к людям мис 
(миш, мысь). 

Героические мотивы в мифологии свя- 
заны как с отырами, часто считавшимися 
первопредками — покровителями терри- 
ториальных групп и отдельных семей, так 
особенно и с сыновьями Нуми-Торума — 
культурными героями, нередко действу- 
ющими вопреки воле небесного отца, 
подвластных страданиям и даже смерти 
(хотя и с последующим возрождением). 

Венгерская мифология. В мифологи- 
ческих представлениях венгров — единст- 
венного финно-угорского народа, терри- 
ториально обособившегося от ареала се- 
верноевразийских культур, — доминиру- 
ющее положение принадлежит христиан- 
ской мифологии (христианство стало офи- 
циальной религией венгров с 11 в.) в соче- 
тании с представлениями, заимствован- 
ными от соседних европейских народов. 
Субстратом этих позднейших наслоений 
явились идеи и образы, унаследованные 
от времён, предшествовавших расселе- 
нию венгров на современной территории, 


и близкие мифологиям других финно- 
угорских народов, а также тюркской ми- 
фологии. 

Большой устойчивостью отличается 
архаическая идея мирового дерева (е^ще- 
го Іа, «до неба достигающее дерево», Іеіе- 
^еііеп Іа, «дерево без вершины», вазМа, 
«орлиное дерево»), которой принадлежа- 
ло центральное место в мифологической 
картине мироздания. По данным народ- 
ных поверий, это чудесное огромное дере- 
во с семью ветвями, соединяющее земной 
мир с небом, которое поддерживает его 
вершина, и с подземным миром, куда оно 
уходит корнями. Из подножия дерева 
бьёт источник жизни, плоды, смола и со- 
ки дерева дают жизнь и питают всё сущее 
на земле. На верхней ветви дерева нахо- 
дится дом солнца и его матери, а чуть ни- 
же — дом луны и её матери. От движения 
ветвей дерева поднимается ветер; иногда 
на этих ветвях локализуется и жилище 
Сел-аня — матери ветров. Подарки — 
плоды этого дерева — разносятся феями 
(Іітсіег). Дерево охраняется огромной 
птицей (орлом): найти дорогу к нему спо- 
собен лишь шаман — талтош. 

В мифологии венгров прослеживаются 
реликты разграничения двух душ челове- 
ка: души-дыхания (Іеіек; ср. душу лили в 
мансийской, лил в хантыйской мифоло- 
гии), которая покидает тело лишь со смер- 
тью, и души-тени, которая может поки- 
дать тело человека во время сна. Вторая 
душа способна принимать образ мыши; 
предполагается, что древним её названи- 
ем было І2 (ср. душу-тень ис у обских уг- 
ров), которое впоследствии стало обозна- 
чать злого духа (душа покойника может 
остаться на земле и мучить его близких), а 
ещё позднее - духа болезни и саму болезнь. 

Возможности реконструкции пантеона 
венгров весьма скудны. Христианский 
бог именуется Ізіеп; в дохристианскую 
эпоху это слово, вероятно, служило назва- 
нием верховного небесного божества и не 
имеет надёжной этимологии (можно пред- 
полагать сложение со значением «отец- 
бог», «отец-небо» — ср. др.-венг. ише, 
«отец», и тюрк, тенгри, «бог, небо»; пред- 
лагалась и иранская этимология, ср. 
авест. ишта, яшта, «уважаемый»). На ис- 
ходность функции небесного бога (громо- 
вержца?) указывает одно из названий 
молнии — Ізіеп пуііа, «стрела бога». 
Культ богородицы в Венгрии и её народ- 
ное название — Ьо^йо^апуа или ЪоЫо- 
§аз82опу, «мать (женщина) счастья (бога- 
тства)» — интерпретируются как резуль- 
тат её синкретизации с высшим женским 
божеством древних венгров, подобным 
обско-угорской Калташ-экве, и переноса 
на богородицу основных функций жизне- 
дательницы, покровительницы рожениц. 
Интересны упоминания о семи богороди- 
цах, соотносимых с семью ветвями миро- 
вого дерева. Семь легендарных вождей 
древневенгерских племён, упоминаемых 
в хрониках (Неішно^ег, «семь венгров»), 
могут быть сопоставлены с семью сыновь- 
ями обско-угорского Нуми-Торума. Триа- 
ду божеств, образующих высший уровень 
пантеона во многих мифологиях северной 
Евразии, мог дополнять правитель под- 
земного царства — огсіо^ (чёрт, дьявол; 
слово тюркского происхождения, ср. Эр- 
лик в тюркской мифологии). 
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1. Флора. Мраморная статуя времен империи. Рим, Капитолийские музеи. 2. Флора. Скульптура Р. Фремина. 1609. Париж, Лувр. 

3. Флора. Скульптура на Пьяцца Пополо, Рим. 


Представления о различных духах и 
сверхъестественных существах низших 
категорий сходны с соответствующими 
образами в мифологиях соседних европей- 
ских народов: привидения, дух лидерц, 
различные виды ведьм (босоркань; Луца 
— призрачное существо с даром предвиде- 
ния, Вашорру-баба — баба-яга) и др. 

В мифологии древних венгров присут- 
ствовали элементы тотемизма. Особенно 
известна мифическая хищная птица Ту- 
рул, первопредок и тотем династии Арпа- 
дов. 

В. Я. Петрухин, Е.А. Хелимский. 
ФИРАУН (Еігамт, букв, «фараон»), в му- 
сульманской мифологии царь, при кото- 
ром жил Муса. Согласно Корану, Ф. тре- 
бовал, чтобы ему поклонялись как богу, 
преследовал верующих в аллаха, притес- 
нял Мусу. Своему везиру он приказал по- 
строить башню до небес (28:36-40; 40:38- 
40), чтобы подняться к богу Мусы, т. е. ал- 
лаху. За свою гордыню Ф. был наказан ал- 
лахом: «И схватили мы его и его войска и 
бросили их в море. Посмотри, каков был 
конец тиранов!» (28:40). Убедившись в си- 
ле аллаха, который спас народ Мусы, Ф. 
покаялся и был спасён. «И сегодня мы 
спасем тебя с твоим телом» (10: 90-92); 
этот стих Корана комментаторы часто 
трактуют в том смысле, что мёртвое тело 
Ф. было просто выброшено на берег. 

Дважды в Коране Ф. называется «име- 
ющим колышки палатки» (38:11; 89:6). 


Существует теория, что в этом определе- 
нии отразилась глубинная мифологичес- 
кая символика Корана, которая затем об- 
росла восходящими к Библии «историчес- 
кими» мотивами легенды о Моисее. Со- 
гласно этой теории, коранический Ф. — 
бог-царь потустороннего (загробного) ми- 
ра, символизируемого «колоннами» (ср. 
Ирам зат ал-имад) или «колышками». 

В комментариях фигурируют и другие 
фараоны. Появляются дополнительные 
детали в сюжете о строительстве башни. 
Поднявшись на её вершину, Ф. выстрелил 
вверх. Аллах вернул стрелу, которая ока- 
залась окрашенной в красный цвет. По- 
сланный аллахом Джибрил крылом раз- 
бил башню и загнал войско Ф. в море, а 
когда Ф. стал каяться, заткнул ему рот, 
чтобы аллах не услышал Ф. и не проявил 
к нему милосердия. 

М. Б. Пиотровский. 
ФЛЕГИЙ (ФХеуиад), в греческой мифоло- 
гии сын Ареса, отец Иксиона и Корониды. 
Хотя в «Илиаде» (XIII 301 след.) племя 
флегийцев локализуется в Фессалии, 
большинство поздних источников назы- 
вают Ф. царём беотийского Орхомена 
(Раиз. IX 36, 1-2). 

Ф. приписываются всякого рода нечес- 
тивые поступки: попытка ограбить храм 
Аполлона в Дельфах (Раиз. IX 36, 2, за это 
он, видимо, терпит мучения в аиде, Ѵег§. 
Аеп. VI 618-620); подготовка разбойничь- 
его нападения на Пелопоннес, для чего Ф. 


совершает путешествие со шпионской це- 
лью (Раиз. II 26, 3). Сопровождающая его 
Коронида разрешается от бремени Аскле- 
пием в Эпидавре (II 26, 4-8, здесь в исто- 
рическое время было святилище Аскле- 
пия). 

В. Я. 

ФЛОРА (Ріога, от Поз, «цветок»), в рим- 
ской мифологии богиня цветения колось- 
ев, цветов, садов. Учреждение культа Ф. 
приписывали Титу Тацию, который воз- 
двиг ей алтарь и дал фламина. В праздник 
в честь Ф. флоралии на её алтарь приноси- 
ли цветущие колосья. По какой-то причи- 
не праздник пришёл в забвение и был вос- 
становлен по указанию сивиллиных книг 
в связи с неурожаями в 173 до н. э. Игры в 
честь Ф. сопровождались весёлой разнуз- 
данностью, при участии простого народа и 
проституток (Оѵісі. Еазі. V 278 след.). 

Е. Ш. 

ФОМА [греч. Ѳооцас;, от евр. Іо аш, «двой- 
ной», «двоякий», «близнец» ; по-видимо- 
му прозвище (в греч. переводе Аібицод, 
Дидим, т. е. Близнец)], в христианских 
преданиях один из двенадцати апостолов. 
Ф. не было с учениками, когда к ним при- 
ходил воскресший Иисус Христос (По. 20, 
24), и он отказывается поверить в воскре- 
сение Христа, пока сам не увидит ран от 
гвоздей и не вложит в них перста (имя 
«неверного», т. е. «неверующего», Ф. ста- 
новится нарицательным). Несколько 
дней спустя Христос вновь приходит к 
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Флора. Картина Тициана. Ок. 1515. Флоренция, галерея Уффици. 


Флора. Картина Рембрандта. 1634. Ленинград, Эрмитаж. 


ученикам и предлагает Ф. прикоснуться к 
ранам на своём теле (20, 27), укоряя его: 
«ты поверил, потому что увидел меня, 
блаженны не видевшие и уверовавшие» 
(20, 29). Гностическая традиция, обыгры- 
вая образ Ф. как «близнеца» Иисуса 
Христа, нередко представляет Ф. единст- 
венным из апостолов, кто удостоился от- 
кровения о тайном смысле учения Христа 
(см., например, «Евангелие отФ.», «Кни- 
гу Ф. Атлета»). Наряду с другими апокри- 
фами гностического происхождения боль- 
шой интерес представляют «Деяния Ф.». 
По преданию, явившийся Ф. в видении 
Христос велит ему отправиться к индий- 
скому царю Гондоферу, который ищет ис- 
кусного зодчего для постройки дворца (в 
христианском искусстве угольник стано- 
вится атрибутом Ф.). Ф. предоставляет 
Гондоферу чертежи сказочно прекрасного 
дворца. Щедро наградив апостола и оста- 
вив его надзирать за строительством, царь 



отбывает; Ф. раздает сокровище нищим и 
в отсутствие царя занимается проповедью 
слова божьего. Узнав об этом, Гондофер 
заключает его в темницу. Но умерший 
брат царя Гад воскресает в четвёртый день 
и рассказывает, что ангелы отнесли его в 
рай и, явив ему великолепную храмину из 
золота, серебра и самоцветов, которую Ф. 
воздвиг на небесах для оказавшегося не- 
достойным её царя, сказали, что Гад будет 
владеть ею, возместив брату деньги, кото- 
рые тот считает потраченными впустую. 
Исполнившись раскаяния, царь просит 
прощения уФ., который предлагает ему 
уверовать в Христа и креститься. В севе- 
ро-западной Индии Ф. навлекает на себя 
гонение, обратив жену местного царя и 
побудив её избе- 
гать супружеского 
ложа. Ф. подверга- 
ют разнообразным 
пыткам, но он ос- 


Уверение Фомы. 
Таблетка из Софий- 
ского собора в Новго- 
роде. 

Конец 15 - нач. 16 вв. 
Новгородский исто- 
рико-архитектур- 
ный музей- заповед- 
ник. 


таётся невредим. Царь пытается прину- 
дить его к идолопоклонству, но Ф. прика- 
зывает бесу покинуть кумир и сокрушить 
его. При виде разбившегося кумира вер- 
ховный жрец в ярости пронзает Ф. мечом. 
Христиане с почестями погребают тело 
(уже в 4 в. одна из монашеских общин в 
Индии носила имя Ф., а сами индийские 
христиане называют себя «христианами 
апостола Ф.»). По преданию, в 3 в. импе- 
ратор Александр переносит мощи Ф. в го- 
род Эдессу, становящийся с этого времени 
центром почитания апостола; однако его 
пустая гробница в районе Малабарского 
побережья остаётся до сих пор важней- 
шим центром местного христианского 
культа. 


Неверие апостола 
Фомы. Картина 
Рембрандта. 1634. 
Москва, Музей 
изобразительных 
искусств 
им. А. С. Пушкина. 
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Иоанн Златоуст сообщает легенду, со- 
гласно которой Ф. посетил страну волх- 
вов, крестил этих мудрых мужей и сделал 
их столпами веры (крещение волхвов 
изображено на одной из створок алтаря 
Фомы Аквинского в церкви Санкт-Юрген, 
Висмар, 15 в.). По другой версии, апостол 
проповедовал парфянам, мидийцам и пер- 
сам и принял мученическую смерть, 
пронзённый пикой. 

В 13 в. появляется много изображений 
Ф. и сцен из его жития (напр., витражи 
нижней церкви Сан-Франческо в Ассизи, 
соборов в Бурже, в Шартре и Туре). Наи- 
более известные среди них — мозаика в 
Капелла Палатина (Палермо), фрески 
Буффальмако в Кампо Санто (Пиза) и его 
же в Санта Мария Донна Реджина (Неа- 
поль), а также пластическая группа 
Андреа дель Верроккьо и картина X. 
Хольбейна Старшего. 

О. Е. Нестерова. 
ФОМ АГАТ А («чужой светоносный зверь» 
или «чужой огненосный бог»), в мифоло- 
гии чибча-муисков вождь селения Тунха 
(Хунса), потомок солнца; по одному из ва- 
риантов, ближайший помощник культур- 
ного героя Гаранчачи, сына солнца. Со- 
лярная природа Ф. подчёркивается и его 
одноглазостью. В облике Ф. сохранились, 
вероятно, признаки и тотемных божеств: 
он имел фигуру человека, хвост ягуара и 
четыре уха. Согласно мифу, Ф. каждую 
ночь обходит местные святилища и возда- 
ёт почести солнцу (мотив «ночного солн- 
ца»). Солнечный бог Суэ за это наделяет 
Ф. способностью превращать людей в 
камни или в животных. Для того чтобы 
Ф. был предан только солнцу, Суэ лишил 
его детородной силы. 

С. Я. С. 

ФОМОРЫ (ирл. Іотоіге, «нижние демо- 
ны»), в ирландской мифологии демони- 
ческие существа, противники племён бо- 
гини Дану во второй битве при Мойтуре 
(см. в ст. Кельтская мифология). Неясно, 
в какой мере это псевдоисторическое про- 
тивопоставление «рас» божественных и 
демонических существ («светлой» и «тём- 
ной») отражало архаические представле- 
ния. Ф., как и их противники, ассоцииро- 
вались с островным потусторонним миром 
(Іогіпіз, «остров со стеклянной башней»), 
и край блаженных на западе океана не- 
редко назывался владениями Тетры (од- 
ного из правителей Ф.); Ф. (как и племена 
богини Дану) часто назывались Ігепііги 
ап ІзісШа («герои из сидов») и т. д. Перво- 
начально Ф. были, видимо, божествами 
типа скандинавских ванов, связанными с 
плодородием и магическим искусством. В 
период переосмысления ирландских исто- 
рико-мифологических традиций поздней- 
шими составителями рукописей соперни- 
чество Ф. и племён богини Дану стало фо- 
ном одного из ирландских вариантов ин- 
доевропейского мифа — о поединке Сия- 
ющего бога (связанного с громовержцем) с 
его противником (Луг — Балор, одногла- 
зый предводитель Ф.). 

С. Ш. 

ФОНС (Еопз, «водный источник»), в 
римской мифологии бог водных источни- 
ков; сын Януса и нимфы Ютурны. В 
праздник Ф. фонтаналии (13 октября) в 
источники бросали цветочные гирлянды 
и украшали колодцы. Особенно Ф. почи- 


тался ремесленниками (8егѵ. Ѵег^. Аеп. 
XII 139); как кормилец фамилии, он был 
популярен у рабов, из среды которых вер- 
бовались служители его культа. 

Е. Ш. 

ФОРКИС (Форхгх;), в греческой мифоло- 
гии морское божество, сын земли Геи и 
моря Понта (Нез. Тйео§. 237 след.). От 
брака Ф. с его сестрой Кето (букв, «мор- 
ское чудовище») родилось множество чу- 
довищ, среди них горгоны, граи, Эхидна, 
змей - страж золотых яблок (270-274; 
295-297; 333-336). Ф. - отец нимфы Фо- 
осы и дед Полифема (Нош. Ой. I 69-73). 
На Итаке - родине Одиссея находилась га- 
вань Ф. - «морского старца» со священ- 
ной оливой вблизи пещеры нимф - наяд 
(XIII 96 след.). Среди морских божеств Ф. 
- олицетворение морской бездны. 

А. Т.-Г. 

ФОРНАКС (Гогпах, «печь»), в римской 
мифологии богиня очага и печей для суш- 
ки зерна. Праздник форнакалии (в февра- 
ле), установленный в её честь, справлялся 
отдельными куриями, возможно, некогда 
имевшими общие печи (Оѵісі. Еазі. II 525 
след.). 

Е. Ш. 

ФОРОНЕЙ (Форшѵгнд), в греческой мифо- 
логии сын бога реки Инаха и нимфы Ме- 
лии («ясеневой»). Первый человек, жив- 
ший в Пелопоннесе (Ароііосі. II 1, 1), его 
царь, научивший людей жить сообщест- 
вами и пользоваться ремёслами (Раиз. II 
15, 5). Жители Аргоса отрицали, что 
огонь дал людям Прометей, и изобретение 
огня приписывали Ф. (II 19, 5). 

А. Т.-Г. 

ФОРСЕТИ (др.-исл. Гогзеіі, «председа- 
тель»), в скандинавской мифологии бог из 
асов, разрешающий споры (председатель 
тинга); сын Бальдра и Нанны. Соответ- 
ствует божеству племени фризов, упоми- 
наемому Ал куином (8 в.). 

Е. М. 

ФОРТУНА (ГогЬипа), в римской мифоло- 
гии богиня счастья, случая и удачи. В 
классическое время Ф. идентифицирова- 
лась с греческой Тихе. Первоначально бо- 
гиня урожая (об этом свидетельствует 
происхождение её имени — от глагола 
Іегге, «носить»), материнства, женщин. 
Как богиню плодов Ф. почитали садово- 
ды, её праздник (11 июня) совпадал с днём 
богини плодородия и деторождения Ма- 
тер Матуты. Ф. с эпитетом «девственная» 
посвящали свою одежду невесты. Ф. — за- 
щитница женщин, культ которой был 
введён матронами в благодарность за то, 
что по их просьбе Кориолан пощадил Рим, 
покровительствовала женщинам, быв- 
шим лишь раз замужем (8егѵ. Ѵег^. Аеп. 
IV 19). Впоследствии, возможно, под вли- 
янием пренестинского культа Ф. Прими- 
гении («первородной») Ф. стала богиней 
судьбы, счастливого случая. Введение 
культа Ф. связывалось с царём Сервием 
Туллием, ставшим благодаря любви Ф. из 
сына рабыни царём и воздвигшим ей нес- 
колько святилищ (Оѵісі. Еазі. VI 569). Ф. 
почитали как Ф.-« судьбу сегодняшнего 
дня», «данного места», «частных дел», 
«общественных дел», «доброй судьбы», 
«злой судьбы», «мужской судьбы», «ми- 
лостивую» и пр. Из надписей император- 
ского времени известно о существовании 
алтарей Ф. -покровительницы, воздвигну - 



Фортуна с рогом изобилия 
и повязкой на глазах. Бронза. 


тых отдельными легионами, корпорация- 
ми, ремесленными коллегиями, фамили- 
ями, лицами, где она фигурировала вмес- 
те с пенатами. Она изображалась на моне- 
тах почти всех римских императоров. Её 
культу были близки культы Фелицитас — 
персонификация счастья, Вопиз Еѵепіиз 
— хорошего исхода, Мепз Вопа — стой- 
кости духа. Сближалась Ф. также с Иси- 
дой и Немесидой. Изображалась с рогом 
изобилия, иногда на шаре или колесе 
(символ изменчивости счастья) или с по- 
вязкой на глазах. 

Е. Ш. 

ФРАВАШИ [авест.; трактуется как про- 
изводное либо от Іга-ѵагЬ, «осуществлять 
(религиозный и моральный) выбор (меж- 
ду добром и злом)», либо от *ѵгЬі, «воин- 
ственный, алчущий боя», либо от рга- 
ѵагі-іі, «предсуществовать»], фраварти 
(зап.-иран.), в иранской мифологии оли- 
цетворение души. Вначале Ф. были связа- 
ны с представлениями об умерших пред- 
ках, продолжающих загробное существо- 
вание. В зороастрийском пантеоне Ф. — 
пред- и постсуществующий по отношению 
к человеку элемент его сущности. Почита- 
ние Ф. зафиксировано у мидян (ср. имена 
типа Фравартиш), в государстве Ахемени- 
дов, при Аршакидах. 

Ф. созданы Ахурамаздой, который сам 
имеет Ф. («Фарвардин-яшт» 80). Ф. жал- 
ки и велики, убоги и могущественны. Они 
создали мир, украсили небосвод звёздами 
(5-7); реют в небесах, закованные в ме- 
таллические доспехи, и поражают нечис- 
тую силу (45). Упоминается, что Ф. жен- 
ского пола (29). 

Л. Л. 
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Казнъ Афрасиаба. Миниатюра к «Шахнаме». 
1527. Тегеран, музей современного искусства. 


ФРАНГРАСЙАН (авест.), Фрасйак 
(пехл.), Афрасиаб (фарси), в иранской ми- 
фологии внук Траэтаоны, царь Турана, 
непримиримый враг иранских царей. 
Эпитет Ф. — «воин». Он поклонялся Ард- 
висуре Анахите, Вайю, обладал хварно 
(фарном), нисходившим только на из- 
бранников Ахурамазды («Яшт» XIX 93, 
«Денкарт» VII 11, 3), или пытался похи- 
тить его («Яшт» V 41, XIX 56). В пехле- 
вийских источниках имеет черты куль- 
турного героя. Ф. проводит оросительные 
каналы в гористых местностях и на рав- 
нинах («Бундахишн» 20, 17 и др.); ревно- 
стный огнепоклонник, он воздвиг храм 
огня в Дрангиане (и молился в храме огня 
в Кундузе). Ф. — повелитель небесных 
тел и стихий; он обладает подземной оби- 
телью на семи колоннах, в которой светят 
звёзды, солнце и луна; в ней исполняются 
все его желания. Ф. неоднократно нано- 
сил поражения иранцам, на двенадцать 
лет захватил власть в Иране, но был по- 
беждён Хусравой. См. также Афрасиаб. 

Л. Л. 



ФРАСИМЕД (Ѳрасшцг|6г|д), в греческой 
мифологии сын Нестора, прибывший вме- 
сте с отцом и братом Анти лохом под Трою. 
Он командует 15 кораблями (Ну§. ГаЪ. 97, 
5) и принимает участие во многих битвах 
(Нош. II. XIV 10-11; XVI 317- 325). В по- 
ел егомеровском эпосе Ф. фигурирует сре- 
ди героев, сражавшихся за тело убитого 
Антилоха, и входит в число воинов, про- 
никших в Трою в чреве деревянного коня. 
Ф. благополучно возвратился в Пилос 
(Нош. Об. III 442-450), близ которого по- 
казывали его могилу (Раиз. IV 36, 2). 

В. Я. 

ФРЕЙР (др. -исл. Ггеіг, «господин»), в 
скандинавской мифологии бог из числа 
ванов, олицетворяющий растительность, 
урожай, богатство и мир. Адам Бремен- 
ский сообщает, что в языческом комплек- 
се в Упсале (Швеция) был храм, посвя- 
щенный Ф. с его изображением, свиде- 
тельствующим о фаллическом культе (ти- 
пичном для богов плодородия). В древне- 
скандинавских литературных источни- 
ках Ф. — сын Ньёрда и брат Фрейи, с ко- 
торой находился в кровосмесительной 
связи. Попав (после войны асов и ванов) 
заложником к асам (в «Младшей Эдде» он 
уже причислен к асам), Ф. становится му- 
жем богини Герд, согласия которой на 
брак добивается угрожающими заклина- 
ниями слуга Ф. — Скирнир («сияющий») 
с мечом Ф. в руке. Не исключено, что Герд 

— вариант богини земли и речь идёт о 
культовом браке в рамках календарного 
цикла. Лишение Ф. меча может быть свя- 
зано с его ритуальным «миролюбием». В 
«Младшей Эдде» упоминается, что, ли- 
шившись меча, он убивает великана Бели 
оленьим рогом. В битве перед концом ми- 
ра (см. Рагнарёк) Ф., согласно «Прорица- 
нию вёльвы» («Старшая Эдда»), погибает 
в поединке с великаном Суртом. Жертвен- 
ными животными в культе Ф. были конь 
и вепрь (ср. мясо постоянно оживающего 
вепря, которым питаются эйнхерии). Ф. 

— владелец чудесного вепря Гуллинбур- 
сти («золотая щетинка») или Слидругтан- 
ни, на котором он скачет на похороны 
Бальдра; согласно «Младшей Эдде», Гул- 
линбурсти изготовлен цвергами (карли- 
ками) вместе с другими сокровищами бо- 
гов. Другой атрибут Ф. (также изготов- 
ленный цвергами) — чудесный корабль 

Фрейр с мечом и кабаном 
Гуллинбурсти. 

Ксилография Й. Гертса. 1 901. 


Бронзовая 

статуэтка 

фаллического 

божества 

( Фрейр? ). 10 в. 

Стокгольм, 

Исторический 

музей. 


Фрейя. 
Ксилография 
Й. Гертса. 
1901. 



Скидбладнир («сложенный из тонких до- 
сочек») всегда имеет попутный ветер, вме- 
щает любое количество воинов и может 
быть свёрнут, как платок. 

Некоторые скандинавские учёные (А. 
Ольрик и др.) сопоставляют с культом Ф. 
в скандинавской культуре бронзового ве- 
ка символическое ритуальное жертвопри- 
ношение крошечных челнов богу Вераль- 
ден-ольмай в верованиях саамских пле- 
мён. Эта черта указывает на близость Ф. к 
Ньёрду — покровителю мореплавания. 
Под именем Ингви-Ф. (возможно, эпоним 
упоминаемых Тацитом ингевонов) Ф. фи- 
гурирует в «Саге об Инглингах» в качест- 
ве шведского короля — предка королев- 
ского рода Инглингов. В этой генеалоги- 
ческой саге, возможно, имеются следы ар- 
хаической сакрализации конунгов, обес- 
печивающих процветание магическими 
средствами. Там сообщается, что в царст- 
вование Ф. (Ингви-Ф.) был богатый уро- 
жай; Ф. был тайно похоронен в холме, от- 
куда затем три года подряд выходили зо- 
лото, серебро и железо; в царствование Ф. 
якобы началось длительное состояние ми- 
ра («мир Фроди»). По-видимому, Ф. и 
Фроди тождественны. Саксон Грамматик 
рассказывает в «Деяниях датчан» о коро- 
ле Фрото, которого после смерти три года 
возили в повозке, чтобы был урожай и лю- 
ди не умирали. В «Младшей Эдде» есть 
рассказ о том, как кончился «мир Фро- 
ди» . Датский конунг Фроди имел мельни- 
цу Гротти, которая молола всё, что поже- 
лает её владелец. Фроди приобрёл в Шве- 
ции у конунга Фьёльнира двух сильных 
рабынь (Фенья и Менья), и они мололи 
ему золото, мир и счастье. Но так как он 
не давал им отдыха, то рабыни намололи 
войско против Фроди. Явился морской 
конунг по имени Мюссинг и убил Фроди. 
Для Мюссинга рабыни мололи соль на ко- 
рабле, пока корабль не затонул, а море не 
стало солёным. Чудесная мельница Грот- 
ти имеет оригинальную параллель в обра- 
зе Сампо финской мифологии и эпоса. 

Е. М. Мелетинский. 
ФРЕЙЯ (др .-исл. Егеуіа, «госпожа»), в 
скандинавской мифологии богиня плодо- 
родия, любви, красоты. Не исключено, 
что Тацит подразумевает именно её, когда 
упоминает о почитании германцами Иси- 
ды, но твёрдых данных о существовании 
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Фрейя у яблони в конце времен. 
Иллюстрация А. Рэкхема к опере Р. Вагнера 
«Золото Рейна». 1910. 


культа богини Ф. у западных германцев 
нет. Ф. в скандинавских источниках отне- 
сена к ванам (в отличие от очень близкой 
ей по характеристике Фригг) и считается 
дочерью Ньёрда и сестрой Фрейра. В об- 
щине асов Ф. является женой Ода (воз- 
можно, ипостась Одина — мужа Фригг); 
когда он отправляется в дальние странст- 
вия, Ф. оплакивает его золотыми слезами 
и путешествует по неведомым странам в 
поисках Ода. Она — мать дочерей Хнос 
(«драгоценный камень») и Герсими («со- 
кровище»). Атрибуты Ф. — соколиное 
ожерелье (так же, как у Фригг) и особенно 
Брисингамен. Ф. приезжает на похороны 
Бальдра в упряжке кошек («Младшая Эд- 
да»). Как и другие ваны, она — знаток ма- 
гии сейдр. Вместе с тем Ф. ежедневно де- 
лит и выбирает с Одином убитых воинов, 
т. е. осуществляет функции валькирии, 
что противоречит характеристике Ф. как 
богини из ванов и что, возможно, свиде- 
тельствует о смешении Ф. и Фригг. Ф. — 
объект постоянного вожделения ётунов 
(великанов) — Трюма, Хрунгнира, строи- 
теля Асгарда. 

Е. М. 

ФРИГГ (др.-исл. Ггщі?), Фрия (древне- 
верхненем. Ггца, «возлюбленная»), в гер- 



мано-скандинавской мифологии богиня, 
жена Одина (Водана). В качестве подруги 
Бодана и сестры Фоллы Ф. (Фрия) упоми- 
нается во Втором мерзебургском заклина- 
нии. В сказании о битве винилов и ванда- 
лов (рассказанном Павлом Диаконом в 
«Истории лангобардов») Ф. помогает ви- 
нилам, а Бодан — вандалам. Сходный мо- 
тив повторяется в прозаическом введении 
к «Речам Гримнира» («Старшая Эдда»), 
где Ф. покровительствует молодому Агиа- 
ру, а Один — Гейррёду. В скандинавской 
мифологии Ф. — богиня брака, любви, се- 
мейного очага, деторождения. К Ф. близ- 
ка Фрейя. «Младшая Эдда» называет Ф. 
дочерью Фьёргюна. Ф. — мать Бальдра, 
которого она сначала пытается уберечь от 
смерти (заклиная все живые существа не 
наносить ему вреда), а затем горько опла- 
кивает. Локи в «Перебранке Локи» 
(«Старшая Эдда») упрекает Ф. в том, что 
она сожительствовала с братьями мужа — 
Вили и Ве. 

Е. М. 

ФУГЭН, Фугэн босацу (санскр. Саманта- 
бхадра), в японской мифологии бодхисат- 
ва. В эсотерическом буддизме Ф. вопло- 
щает дух просветления (япон. бодай, 
санскр. бодхи). Обычно Ф. изображается 
верхом на белом слоне. Вместе с бодхисат- 
вой Мондзю (санскр. Манджушри) Ф. вхо- 
дит в одну из триад будды Амида. В народ- 
ном буддизме известна модификация 
культа Ф. — Фугэн Эммэй босацу, прино- 
сящего удачу и долголетие. 

Г. С. 

ФУЛЛА (др.-исл. Гиііа), в скандинавской 
мифологии богиня. Ф., дева с распущен- 
ными волосами и золотой повязкой на го- 
лове, прислуживает Фригг (носит её ла- 
рец, хранит обувь) и знает её сокровенные 
помыслы. Во Втором мерзебургском за- 
клинании Ф. — сестра Фрии (Фригг). 

Е. М. 

ФУРИИ (Гигіае, от 
Нігіге, «неистовст- 
вовать»), в рим- 
ской мифологии 
богини мести и уг- 
рызений совести, 
наказывающие че- 
ловека за совер- 
шённые грехи. Ф. 

— аналог гречес- 
ких эриний. 

М. Б. 

Фригг мчится 
навстречу Водану. 

Иллюстрация А. 

Рэкхема к опере 
Р. Вагнера 
«Валькирии» . 

1910. 



Фурия. Слоновая кость. 17 в. 
Вена, музей истории искусств. 


ФУСАН, в древнекитайской мифологии 
дерево, на котором жили десять солнц — 
золотых воронов. На верхушке Ф. сидит 
яшмовый петух, возвещающий рассвет. 

Б. Р. 

ФУ-СИ, Пао-си, Бао-си, в древнекитай- 
ской мифологии первопредок и культур- 
ный герой. Имя Ф.-с. расшифровывают 
как «устроивший засаду на жертвенных 
животных» или «поставляющий на кух- 
ню жертвенных животных». Предполага- 
ют, что первоначально Ф.-с. был перво- 
предком племён восточных и (предполо- 
жительно аустронезийских, район полу- 
острова Шаньдун), которые представляли 
его, по-видимому, в облике человеко-пти- 
цы. Первые упоминания о Ф.-с. в памят- 
никах примерно 4 в. до н. э. сообщают о 



Фурии - Мегара, 
Тисифона иАлекто. 
Гравюра Г. Доре к 
«Божественной 
комедии » Данте. 

1861. 
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Фу-си и Нюй-ва. Рельеф на камне. 
Провинция Шаньдун. Начало нашей эры. 


ряде его культурных деяний; он научил 
людей охоте и рыболовству, варить мясо; 
создал ба гуа — восемь гадательных три- 
грамм, изобрёл гусли, силки, рыболовные 
сети и другие предметы; установил прави- 
ла женитьбы. Ф.-с. приписывается и со- 
здание иероглифической письменности, 
заменившей узелковое письмо. 

Согласно относительно позднему пре- 
данию, Ф.-с. зачала его мать Хуа-сюй, на- 
ступив на болоте грома — Лэйцзэ на след 
великана. Это предание, вероятно, связа- 
но с распространённым на рубеже н. э. 
представлением о Ф.-с. как о существе с 
телом змеи и головой (или верхней частью 
туловища) человека, аналогичном праро- 
дительнице Нюй-ва, которая, видимо, с 
этого времени (возможно, под влиянием 
мифологии южных племен) стала счи- 


Тянъ-гуань приносит счастье. Китайская 
лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 
Коллекция акад. В. М. Алексеева. 



таться его сестрой и одновременно женой. 
Однако в неофициальных апокрифичес- 
ких сочинениях того времени сохраняют- 
ся реликты его более древнего птичьего 
облика. 

Ф.-с. почитался в качестве божества 
востока, считалось, что он правит под по- 
кровительством стихии дерева. В истори- 
зованной конфуцианской традиции Ф.-с. 
— правитель, бывший у власти с 2852 по 
2737 до н. э. Как государь Ф.-с. известен 
также под именем Тай-хао. У него был по- 
мощник Гоу-ман. На могильных релье- 
фах первых веков н. э. Ф.-с. изображался 
обычно с циркулем в одной руке и диском 
солнца в другой. Циркуль — символ кру- 
га, т. е. неба, а солнце - воплощение муж- 
ского начала ян (см. Инь и ян). В средне- 
вековом Китае Ф.-с. почитался как один 
из августейших владык (см. Сань хуан), 
позднее также в качестве одного из боже- 
ственных патронов медицины. 

Б. Л. Рифтин. 

ФУ-СИН ( «звезда счастья»), в поздней ки- 
тайской народной мифологии божество 
счастья, одно из божеств триады звёздных 
духов — Сань-син. В народных веровани- 
ях образ Ф.-с. нередко контаминируется с 
образом небесного чиновника Тянь-гуаня, 
ниспосылающего счастье. В таких случа- 
ях Ф.-с. изображают в одеянии граждан- 
ского чиновника с развёрнутым свитком в 
руках, на котором написано «Небо ниспо- 
сылает счастье» . 

Б.Р. 

ФУТОДАМА, Футодама-но микото [др.- 
япон. «футо», «тяжёлый, грузный», «да- 
ма (тама)», «дух, душа», возможно, «дра- 
гоценность»; в целом - «бог, приносящий 
(дары)»], в японской мифологии божест- 
во, сын Такамимусуби. В мифе о возвра- 
щении Аматэрасу из грота Ф. вместе с 
Амэно-коянэ выворачивает лопатку у оле- 
ня-самца с горы Амэ-но Кагуяма, а также 
приносит с этой горы дерево Хахака и ис- 
полняет гадание. Он же держит приготов- 
ленные для подношения Аматэрасу свя- 
щенные предметы. Ф. протягивает за спи- 
ной Аматэрасу, вышедшей из грота, ве- 
рёвку-заграждение и предлагает ей боль- 
ше в него не возвращаться («Кодзики», 
св. I; «Нихонги», св. I, «Эпоха богов»). Та- 
ким образом, Ф. представлен выполняю- 
щим жреческие функции. 

Е. П. 

ФУФЛУНС, в этрусской мифологии бо- 
жество растительности и плодородия. 
Отождествлялся с греческим Дионисом и 
римским Л ибером. 

ФУ ХАЙ, в мифологии народности ман во 
Вьетнаме первопредок людей. Ф. X. и его 
младшая сестра, предупреждённые чудес- 
ной птицей о грядущем потопе, укрылись 
в огромной тыкве, захватив с собой жи- 
вотных и семена растений. Когда после по- 
топа схлынула вода, тыква оказалась на 
вершине горы. Поскольку в живых из все- 
го людского рода остались только Ф. X. с 
сестрой, они по совету черепахи и бамбу- 
кового деревца сочетались браком. Ф. X. 
разрезал тыкву, а его жена посадила в 
землю семечки, из каждого выросло по 
человеку, которые разошлись в разные 
стороны и дали начало племенам и наро- 
дам. 

Н. Н. 


ФЬЁРГЮН (др.-исл. Гіог^уп, Віог^упп), в 
скандинавской мифологии божество, упо- 
минаемое либо как мать Тора, либо как 
отец Фригг. Так как Тор в ряде случаев 
называется сыном Ёрд (земли), то Ф. 
иногда отождествляют с землёй. Однако 
убедительнее этимологическое совпаде- 
ние с именем балто-славянского бога-гро- 
мовника Перкунаса — Перуна. 

Е. М. 

ФЭЙ-ЛЯНЬ (от фэй, «летать», и лянь, 
«бескорыстный»), в китайской мифоло- 
гии один из богов ветра. В «Комментари- 
ях к Книге вод» Ли Дао-юаня (6 в.) Ф.-л. 
описывается как существо с телом оленя, 
головой птицы, но с рогами, хвостом змеи 
и пятнами барса. В первые века н. э. Ф.- 
л., по-видимому, отождествился с другим 
богом ветра — Фэн-бо («дядюшка-ветер»). 
В астрологии рассматривался как дух, со- 
ответствующий циклическому знаку сюй 

— северо-западу. 

Б. Р. 

ФЭН-И (в другом иероглифическом напи- 
сании Бин-и), Фэн-сю, в древнекитайской 
мифологии божество вод, по другой вер- 
сии, — божество дождя. Согласно даос- 
скому преданию, Ф.-и принял чудесное 
снадобье, чтобы стать бессмертным, и 
превратился в духа, свободно плавающего 
по воде. Считалось, что у него рыбье туло- 
вище, но человечье лицо. В средние века 
Ф.-и отождествлялся с Хэ-бо, духом реки 
(Хуанхэ), однако первоначально, по-ви- 
димому, Ф.-и был одним из местных бо- 
жеств вод. 

Б. Р. 

ФЭНХУАН, в древнекитайской мифоло- 
гии чудесная царь-птица. В западноевро- 
пейской и русской литературе Ф. обычно 
трактуется как птица феникс. Наиболее 
ранние упоминания о Ф. встречаются уже 
на иньских гадательных надписях (ок. 15 
в. до н. э.). Как предполагают исследова- 
тели, слово фэн (чудесная птица) первона- 
чально было обозначением божества ветра 

— посланца небесного владыки (Тянь-ди). 
Не исключено, что большое значение, ко- 
торое древние китайцы придавали Ф., 
связано и с архаическими представлени- 
ями части иньских племен (особенно на 
п-ове Шаньдун), считавшей своим тоте- 
мом птицу (см. Се). Этимология понятия 
хуан довольно сложна. Некоторые ученые 

Мифические птицы фэн и хуан: справа - самец 
с гребнем на голове, слева - самка. Рельеф на 
каменном саркофаге. Провинция Сычуань. 

Рубеж нашей эры. 
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Феникс. Изображение на черепице из государ- 
ства Пэкче. 7 в. Сеул, Национальный музей. 


предполагают, что хуан — изначально это 
название особого гребня на голове птицы 
фэн, графически представляющего собой 
изображение восходящего солнца, лучи 
которого напоминают трезубец. Возмож- 
но, что еще одно свидетельство солярной 
природы образа птицы фэн — соотнесен- 
ность Ф. со стихией огня в классификаци- 
онной системе по пяти первоэлементам. В 
более поздних текстах фэн толкуется как 
самец, а хуан как самка. К рубежу н. э. 
появляются подробные описания внешне- 
го облика Ф. Так, согласно словарю 1 в. 


«Шо вэнь» («Толкование знаков»), у Ф. 
клюв петуха, зоб ласточки, шея змеи, на 
туловище узоры, как у дракона, хвост ры- 
бы, спереди как лебедь, сзади как едино- 
рог-цилинь, спина черепахи. Согласно 
древним мифологическим преданиям, Ф. 

— птица с разноцветным оперением — 
живёт в Дунфанцзюньцзы-чжиго («вос- 
точном царстве совершенных людей»); 
вылетая оттуда, она парит за пределами 
Четырех морей (Сы хай), пролетает через 
гору Куньлунь, пьет воду у горы Чжичжу, 
стоящей средь водной стремнины, мочит 
крылья в водах Жошуй. Появление Ф. 
считалось знаком наступления великого 
мира в Поднебесной. В качестве птицы, 
сопутствующей миру и процветанию, Ф. 
упоминается в легендах о правителе Ху- 
ан-ди, государе Шуне и т. п. Государь Фу- 
си по случаю прилета Ф. создал специаль- 
ную музыку. По некоторым косвенным 
записям прилет Ф., видимо, отождес- 
твлялся с началом дождей. Считалось, 
что Ф. знает сезоны года и поэтому, сог- 
ласно преданию, правитель Шао-хао наз- 
вал чиновника, ведающего календарем, 

— Фэнняоши (букв, «род птицы фэн»). Ф. 
считался в средневековом Китае симво- 
лом человеколюбия (жэнь) и одновремен- 
но — государя (наряду с драконом — лун), 
но чаще государыни-императрицы, а так- 
же вообще невесты. 


Солярный характер образа Ф. и указа- 
ния в древних источниках на то, что Ф. 
живет (или рождается) в Даньчжу (кино- 
варной пещере), соотнесенной с югом, 
привело к контаминации образа Ф. с обра- 
зом Чжуняо (или Чжуцяо) — Красной 
птицы, символом юга. В средние века об- 
раз Ф. часто использовался и в даосизме; в 
даосских легендах сообщалось о святых, 
разъезжающих по небу на Ф., в ряде пре- 
даний рассказывается о явлении женщи- 
нам во сне птицы Ф., после чего те рожали 
выдающихся сыновей. За этим можно ви- 
деть представление о Ф. как о птице, свя- 
занной со светлым началом ян. 

Образ Ф. чрезвычайно популярен в ки- 
тайском искусстве с глубокой древности. 
Примерно с эпохи Шан-Инь до нас дошли 
бронзовые сосуды с рельефами, изобража- 
ющими Ф. как птицу с пышным хвостом, 
огромными глазами и своеобразным греб- 
нем типа трезубца на длинной ножке на 
голове. Есть основания предполагать, что 
определенное влияние на формирование 
образа Ф. оказало представление о павли- 
не. В старом Китае изготовление картин с 
изображением Ф. было сосредоточено в 
городе Фэнхуанфу провинции Аньхуэй, 
что было связано с легендой о появлении 
Ф. в этом городе, где Ф. пропела на моги- 
ле отца Чжу Юань-чжана, после чего Чжу 
Юань-чжану удалось основать националь- 
ную династию Мин. 

Б. Л. Рифтин. 
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ХАБЭК, в корейской мифологии речное 
божество. Генетически восходит к древне- 
китайскому Хэ-бо. В мифах о Тонмёне и 
Чумоне X. выступает как отец их матери 
Люхва. Согласно летописному коммента- 
рию Ли Гюбо (13 в.) к своей поэме «Тон- 
мён-ван», у X. было три дочери — Люхва, 
Хвонхва и Вихва. Старшую Люхва похи- 
тил сын Небесного владыки Хэмосу. X. 
разгневался на него, и тот отправился в 
подводный дворец для совершения брач- 
ной церемонии. X. предложил Хэмосу сос- 
тязаться с ним в искусстве превращений. 
В этом состязании Хэмосу оказался побе- 
дителем. После церемонии, возвращаясь 
на небо, Хэмосу покинул Люхву. X. раз- 
гневался на дочь, опозорившую родной 
дом: приказал ей вытянуть губы на три 
вершка и изгнал на реку Убальсу. В реке 
её изловили сетями рыбаки, и когда обре- 
зали ей губы, она поведала о себе. Прави- 
тель Восточного Пуё Кымва обрел в её ли- 
це необыкновенную жену. Она родила яй- 
цо, из которого вышел Чумон. 

Л. К. 

ХАВБАС (ІгѵѵЪз, ЬЪз), в йеменской мифо- 
логии верховное божество в пантеоне пле- 
менного союза Файшан, олицетворение 
планеты Венера. После объединения в 
кон. 2-го тыс. до н. э. племенных союзов 
Саба и Файшан и возникновения сабейс- 
кого государства X. был отождествлён с 
Астаром. Имя X. сохранялось долгое вре- 
мя и было известно арабскому историку 
10 в. ал-Хамдани. X. почитался также в 
Эфиопии, по-видимому, переселенцами 
из Йемена. 

А. Г. Л. 

ХАВВА (Наѵѵа’), в мусульманской мифо- 
логии супруга Адама. Соответствует биб- 
лейской Еве. В Коране упоминается без 
имени (7:18). Мусульманские варианты 
истории X. в основном повторяют соответ- 
ствующие иудаистические и христиан- 
ские сюжеты. В мусульманском предании 
X. уговорила Адама вкусить запретного 
райского плода, предварительно напоив 
его вином. После изгнания из райского са- 


Ева. Правая частъ картины 
А. Дюрера «Адам и Ева». 
1507. Мадрид, Прадо. 



да X. и Адам встретились около Мекки, 
там жили, умерли и похоронены вместе. 

М. П. 

ХАВКАМ (Ігѵѵкт), в йеменской мифоло- 
гии ипостась Анбайа, его супруга. В пан- 
теоне государства Катабан занимала 
(вместе с Анбайем) третье место. Покрови- 
тельница столицы Катабана Тимна, сель- 
ская округа которой называлась «орошён- 
ными землями X.». Культ X. отправлялся 
в храме Анбайа Расафум и некоторых дру- 
гих катабанских храмах. 

А. Г. Л. 

ХАГАР-КАХАМ (Ь^гт/^йтт, «ярост- 
ный защитник»), в йеменской мифологии 
бог — предок, покровитель и владыка 
страны в области Гайман в Центральном 
Йемене (в государстве Саба), бог войны, 
олицетворяющий воинскую ярость. Имя 
Х.-К. ранее ошибочно толковали как 
«чёрный камень», что связывалось с 
культом чёрного камня в мекканском 
храме (Кааба). В государстве Майн Хагар 
(«яростный») — эпитет Астара; возмож- 
но, что Х.-К. почитался здесь как ипос- 
тась Астара. 

А. Г. Л. 

ХАДДИНГ (др.-исл. Наййіп^г, лат. 
НасИщгиз), в скандинавской мифологии и 
эпосе герой, сын датского короля Грама. 
Жизнь и подвиги X. описывает в «Деяни- 
ях датчан» (нач. 13 в.) Саксон Грамматик, 
использовавший древние сказания. X. 
воспитывался в Швеции у великанов, 
причём его воспитательница, обучившая 
его магии, в частности искусству застав- 
лять говорить мертвецов, принудила его 
вступить с ней в связь. X. пользовался по- 
кровительством Одина, являвшегося ему 
в облике одноглазого старика. X. совер- 
шает ряд подвигов, в т. ч. мстит за убийст- 
во своего отца. В наказание за умерщвле- 
ние некоего существа, оказавшегося бо- 
жеством изобилия, X. испытывает многие 
невзгоды, но ему удаётся умилостивить 
богов, принеся жертвы Фрейру (тем са- 
мым он положил начало ежегодным 
«жертвоприношениям Фрейру», как на- 
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Рождение Евы. Скульптура П. Дюбуа. Бронза. 
1873. Париж, музей Петит Палас. 


зывали их шведы). X. убивает великана, 
избавляя от его притязаний дочь норвеж- 
ского короля, которую затем берёт себе в 
жёны. X. посещает подземное царство 
мёртвых (он попадает туда, ведомый не- 
кой женщиной). Миновав места, покры- 
тые мрачными туманами, он приходит на 
плодородные поля, где видит роскошно 
одетых людей благородного облика. По 
мосту X. переходит через стремительный 
поток, в котором плавало оружие. На бе- 
регу сражались два войска, то были, как 
объяснила ему его проводница, воины, 
павшие на поле боя и постоянно повторяв- 
шие подвиги своей прежней жизни. Далее 
им преградила путь высокая стена, но 
спутница X. оторвала голову у петуха, ко- 
торого несла с собой, и бросила его за сте- 
ну, где он немедленно ожил и закукаре- 
кал. Описание посещения X. загробного 
мира во многих чертах повторяет приёмы 
описания странствий по «тому свету» в 
средневековой европейской литературе 
(поля мрака и поля блаженства, мост че- 
рез страшный поток, стена), но содержит 
многие моменты, характерные для скан- 
динавских представлений об «ином ми- 
ре» . Воины, погибшие в бою и возобновля- 
ющие сражение после смерти, - это эйнхе- 
рии, взятые Одином в Вальхаллу; стена, 


ограждающая мир смерти, упоминается и 
в «Младшей Эдде»; обезглавленный и ожи- 
вающий петух напоминает петухов, кука- 
реканье которых возвещает наступление 
гибели богов («Старшая Эдда» , «Прорица- 
ние вёльвы» 42-43), один из них, Золотой 
гребешок, своим пением будит эйнхериев 
(это напоминает обряд похорон норман- 
нского вождя на Волге в 10 в., описанный 
арабским путешественником Ибн Фадла- 
ном: женщина, готовившаяся сопровож- 
дать мужа в «мир иной», оторвала голову 
у курицы и бросила её на погребальный 
корабль). 

Возвратившись в мир живых, X. возоб- 
новляет свои воинские подвиги, Один, ко- 
торого он принял на свой корабль, обучает 
его боевому строю («свинья») и предска- 
зывает, что X. умрёт от собственной руки. 
Друг X., король Швеции Хундинг, полу- 
чив ложную весть о его смерти, устроил 
пир в его память и утонул в бочке с пивом; 
услыхав о гибели друга, X. повесился в 
присутствии всего народа. Смерть X. на- 
поминает жертвоприношение самого Оди- 
на (см. в ст. Один), под чьим покровитель- 
ством находился этот герой. Но X. связан 
и с ванами. Подобно Фрейру и Ньёрду, X. 
женится на великанше, которая узнала 
своего жениха по ногам (таким же обра- 
зом великанша Скади выбрала себе в 
мужья Ньёрда, увидев одни лишь его но- 
ги). Саксон Грамматик приписывает X. 
стихи; в них он выражает свою нелюбовь 
к горам и волчьему вою, а его невеста жа- 
луется на крики чаек, которые её будят. В 
«Младшей Эдде» эти же стихи вложены в 
уста Ньёрда и Скади. По мнению Ж. Дю- 
мезиля, X. вместе с другим легендарным 
датским героем Фрото (Фроди) «представ- 
ляют» Ньёрда и Фрейра, образующих па- 
раллель «божественным близнецам» 
римской и ведийской мифологий. Некото- 
рые учёные высказали предположение, 
что слово «хаддинги» было первоначаль- 
но у скандинавов обозначением опреде- 
лённого рода жрецов (упоминание Саксо- 
ном Грамматиком о X. только в един- 
ственном числе они объясняют тем, что к 
его времени понятие двойственности это- 
го мифо-эпического персонажа было уже 
утрачено). У Саксона Грамматика X. 
сильнее связан с миром богов и велика- 
нов, чем с миром людей, и представляет 
собой, по мнению Дюмезиля, фигуру, пе- 
реходную от мифа к эпосу. 

А. Я. Гуревич. 

ХАДИР, ал-Хадир, ал-Хидр (аІ-Найіг, аі- 
Нісіг), в мусульманской мифологии персо- 
наж, вобравший в себя черты разных ми- 
фологических персонажей доисламского 
Ближнего Востока. В Коране не упомина- 
ется, но комментаторы почти единодушно 
отождествляют его с «рабом аллаха» — 
действующим лицом коранического рас- 
сказа о путешествии Мусы (18:59-81). 
Муса вместе с помощником направляется 
на поиски места «слияния двух морей». 
По дороге он теряет свой припас — рыбу, 
которая ожила и уплыла в море, и встре- 
чает «раба аллаха», наделённого знанием 
сокровенного. Муса просит разрешения 
сопровождать его, чтобы научиться все- 
му, что тому известно. «Раб аллаха» пре- 
дупреждает, что у Мусы не хватит терпе- 
ния, так как слишком многое ему будет 
непонятно. Действительно, Муса каждый 


раз возмущается поступками своего учи- 
теля. Тот проделывает пробоину в днище 
корабля, на котором они плыли, убивает 
встретившегося им мальчика, без возна- 
граждения чинит стену в селении, где им 
отказали в гостеприимстве, и, наконец, 
расстаётся с не выдержавшим испытание 
Мусой, предварительно объяснив, что его 
поступки направлялись аллахом. Ко- 
рабль он испортил, чтобы тот не достался 
царю, отнимавшему все суда у рыбаков; 
мальчика убил потому, что тот мог увлечь 
в неверие своих благочестивых родите- 
лей, которым будет дарован богобоязнен- 
ный сын; стена, которую он исправил, 
принадлежала двум сиротам, и в ней был 
спрятан предназначенный для них клад. 
Кораническая легенда восходит к древ- 
ним эпическим циклам о поисках «живой 
воды» и об испытании веры (см. шумеро- 
аккадский эпос о Гильгамеше), а её непо- 
средственными источниками послужили 
роман об Александре и иудейское преда- 
ние о Иешуа б. Леви. 

Образ X. получил широкое распростра- 
нение как в мусульманском книжном пре- 
дании, так и в народных верованиях. Со- 
гласно мусульманской традиции, глав- 
ным качеством X. является бессмертие, 
вследствие чего его часто отождествляют с 
Илйасом; вместе с тем в мусульманских 
странах почитается несколько «могил» 
бессмертного X. X. считается наставни- 
ком и советником многих пророков, в т. ч. 
и Мухаммада. Имя X. (букв, «зелёный») 
указывает на его связь с растительным 
миром, что, впрочем, слабо отражено в 
мусульманских представлениях, и с мор- 
ской стихией. Мусульмане считают X. по- 
кровителем путешествующих по морю. В 
Индии под именем ходжа Хидр (Хизр) он 
почитается как дух речных вод и колод- 
цев. В Средней Азии X. (Хазрати Хызр) 
представлялся в облике благочестивого 
старца, одаряющего изобилием и счасть- 
ем тех, кто воочию увидит его. Во многих 
мусульманских странах X. считается за- 
щитником от пожаров, наводнений и 
краж, от укусов змей и скорпионов и т. д. 

М. Б. Пиотровский. 
ХАЗ АР АН Б Л БУ Л (иран. «поющий соло- 
вей»), в армянской мифологии чудесная 
птица. От её пения расцветают засохшие 
сады, горы и долины покрываются расти- 
тельностью. X. б. посвящены одноимён- 
ные поэмы О. Туманяна (нач. 20 в.) и кар- 
тина А. Коджояна (1925). 

С. Б. А. 

ХАИНУВЕЛЕ (букв, «стебелёк кокосово- 
го ореха»), одна из триады божественных 
дев (X., Мулуа Сатене, Рабие), централь- 
ный образ мифологии вемале (восточная 
Индонезия). Согласно мифу, Амета (букв, 
«чёрный») убил на охоте свинью, на клы- 
ке у которой висел первый в мире кокосо- 
вый орех. Он посадил орех в землю и через 
шесть дней полез на выросшую из него 
пальму, чтобы достать цветы, но при этом 
порезался, и капля крови Аметы попала 
на завязь цветка. Ещё через девять дней в 
этом цветке появилась маленькая девоч- 
ка, названная Аметой X. и обладавшая 
способностью создавать драгоценности. 
Завистливые односельчане решили убить 
её. Однажды девять семей в течение девя- 
ти ночей танцевали, при этом участники 
танца двигались по девятивитковой спи- 
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рал и. В центр круга посадили X., чтобы 
она одаривала танцующих. В последнюю 
ночь люди столкнули X. во время танца в 
яму и затоптали её. Наутро Амета нашёл 
тело X. и разрубил его пополам. Одну по- 
ловину захоронил, а вторую рассек на 
мелкие куски и закопал их в разных мес- 
тах. Из этих кусков вскоре выросли раз- 
нообразные корнеплоды и клубнеплоды, 
которые с тех пор люди употребляют в пи- 
щу. Две руки X. Амета понёс к Мулуа Са- 
тене и, прокляв людей, потребовал, чтобы 
она судила их. В наказание за убийство X. 
Мулуа Сатене сделала людей смертными. 
А. Иенсен применил к героям мифологе- 
мы X. термин «дема», понимая под ним 
культурного героя, чья деятельность зна- 
менует собой конец мифологического и 
начало профанного периода. Решающим 
моментом в развитии мифа является ги- 
бель дема, в результате которой смертное 
существование заступает место бессмер- 
тия, принося с собой плодородие. 

М. Ч. 

ХАЙК, Гайк (по народной этимологии, 
«исполин»), в армянской мифологии ге- 
рой, первопредок - эпоним армян. Соглас- 
но древним представлениям, X. - астраль- 
ный герой (в переводе Библии на армян- 
ский язык созвездие Орион названо Хай- 
ком), лучник-охотник божественного про- 
исхождения, великан, красавец. X. слыл 
также распорядителем времени: месяцы 
древнеармянского календаря считались 
сыновьями и дочерьми X. (о чём упомина- 
ет космограф 7 в. Анания Ширакаци). В 
эпосе, переданном Мовсесом Хоренаци (5 
в.) и епископом Себеосом (7 в.), X. высту- 
пает героем, родоначальником армян. 
Когда после вавилонского столпотворе- 
ния деспот Бэл (восходит к семитскому 
богу Белу), воцарившийся в Вавилоне, 
вознамерился подчинить себе всех людей 
на земле и стал требовать, чтобы его почи- 
тали как бога, X. воспротивился этому. 
После рождения у X. в Вавилоне сына Ар- 
менака он со своим потомством (включав- 
шим около 300 мужчин) отправляется из 
Вавилона на север и поселяется на землях 
к юго-востоку от озера Ван. Построив у 
подножия одной горы дом, он оставляет 
его Кадмосу , сыну Арменака, а сам отправ- 
ляется дальше на север. На горной равни- 

Хайк. Скульптура К. Нуриджаняна. Ереван. 
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не Харк («отцы») X. основывает селение 
Хайкашен («построенная Хайком»). Бэл 
требует от Хайка признать его власть и 
вернуться в Вавилон. Непреклонность X. 
вызывает гнев Бэла, и он со своими вой- 
сками является к дому Кадмоса. X., изве- 
щённый внуком, выступает против пол- 
чищ Бэла. Туго натянув свой огромный 
(«широкий, как озеро») лук, X. пронзает 
стрелой Бэла и обращает его войска в бег- 
ство. На месте сражения X. создаёт посе- 
ление Хайк, давшее название всей стране. 

Образ X. нашёл отражение в искусстве 
и литературе. На высотах Норкского мас- 
сива в Ереване поставлена бронзовая ста- 
туя X. (скульптор К. Нуриджанян). X. 
посвящена поэма А. Багратуни «Хайк-бо- 
гатырь». 

С. Б. Арутюнян. 

ХАЙНЭ, в мифологии хадзапи (район озе- 
ра Эяси в Танзании) один из главных пер- 
сонажей, персонификация луны, демиург 
(наряду с Ишоко), культурный герой. В 
мифах X. предстаёт то как мужчина, то 
как женщина. Когда X. идёт — земля дро- 
жит. Возвращаясь с охоты, он привязыва- 
ет к своим ногам убитых носорогов, к 
каждому бедру — по слону, а третьего сло- 
на взваливает на свои плечи. Когда X. 
умер, он поднялся на небо. 

X. как культурный герой дал хадзапи 
их «скот»: коз (антилоп свали), из шкур 
которых научил людей делать одежду; 
овец (диких свиней - бородавочников), из 
их шкуры можно изготовлять сандалии; 
рогатый скот (антилоп канна). X. обучил 
хадзапи охоте и дал им собак. Он сделал 
людям колени, чтобы они могли сидеть; 
научил их добывать огонь с помощью кам- 
ня, пучка травы и доски. Однажды люди 
стали играть в слонов (обламывали ветви 
деревьев, размахивали ими, подражая 
слонам) и не оставляли своей игры, не- 
смотря на недовольство X. и его жены 
Ишоко. Тогда X. наказал их, превратив в 
слонов, а остальных хадзапи обучил охоте 
на них. Однако в большей части мифов де- 
миургом, главным культурным героем 
выступает Ишоко, а X. лишь выполняет 
поручения Ишоко. 

Е. С. Котляр. 

ХАМЫЦ, герой осетинского нартского 
эпоса, близнечный брат Урызмага; часто 
его называют булатноусый. X. не совершал 
подвигов, был легкомыслен. X. женился 
на женщине из племени водного царства 
Бценов. Её отдали за X. при условии, что, 
если её увидят нарты, она покинет мужа и 
вернётся в родительский дом. Молодая 
жена днём превращалась в лягушку, и X. 
носил её с собой в кармане или за пазухой. 
Как-то X. пришёл с ней на большой нарт- 
ский нихас. Сырдон догадался, что с ним 
жена, и высмеял его перед нартами. Из-за 
такого позора дочь Бценов решила вер- 
нуться домой. Перед уходом она дохнула 
X. в спину, и у него между лопатками по- 
явилась небольшая опухоль, из которой 
выскочил раскалённый младенец Бат- 
радз. X. обладал чудодейственным зубом, 
подаренным его тёткой (по другому вари- 
анту, — богом Аркызом). При виде этого 
зуба никакая женщина не могла устоять 
перед X., поэтому многие были в обиде на 
него и прежде всего Сайнаг-Алдар. Одна- 
жды, подстрекаемый Бората, он убил X. 

Б. К. 



Хануман. Камень. 14 в. Хампи, Карнатака. 


ХАНЕКАСА, в мифологии индейцев са- 
нема (Венесуэла) женщины, живущие от- 
дельно от мужчин в особых селениях (эк- 
вивалент загробного мира). Их жительни- 
цы едят плесень. Если индеец встретит и 
убьёт X., умирает женщина в соседнем 
племени. 

Ю. Б. 

ХАНУМАН (др.-инд. Напшнап), в индуи- 
стской мифологии божественная обезья- 
на, сын бога ветра Баю, или Маруты, и 
обезьяны Анджаны. X. способен летать по 
воздуху, менять свой облик и размеры, об- 
ладает силой, позволяющей ему выры- 
вать из земли холмы и горы. По одной из 
легенд, сразу же после рождения X. схва- 
тил солнце, приняв его за нечто съедобое. 
На защиту солнца выступил Индра и по- 
разил X. в челюсть своим перуном. Отсю- 
да X. получил имя, значащее «имеющий 
(разбитую) челюсть» . 


Хануман, владыка обезьян. 
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В «Рамаяне» X. является одним из 
главных героев, он мудрый советник Су- 
гривы и преданный друг Рамы и Ситы. В 
поисках Ситы X. одним прыжком переле- 
тает на Ланку, убив по дороге чудовищ 
Сурасу и Симхику, и там, вступив в сра- 
жение с полчищами ракшасов, поджигает 
город. Затем X. возвращается к Раме и 
вместе с ним принимает участие в походе 
на Ланку. Он совершает множество воин- 
ских подвигов, убивает сына Раваны Ак- 
ту, спасает от гибели Раму и Лакшману. 
После победы X. над ракшасами Рама воз- 
награждает его за помощь даром вечной 
молодости. X. присутствует и в другом ин- 
дийском эпосе — «Махабхарата». Там во 
время пребывания пандавов в изгнании с 
X. встречается в лесу Бхима и не может 
даже приподнять хвост X., которым тот 
преградил ему дорогу. X. объявляет Бхи- 
ме, что он его брат (Бхима — тоже сын бо- 
га Баю), и возвещает ему учение о четырёх 
югах (см. Юга) и об обязанностях четырёх 
варн (Мбх. III 146-151). Культ X., или 
Марути (его второе имя, означающее «сын 
Маруты»), — один из самых популярных 
в современном индуизме. X. чтится как 
наставник в науках и покровитель дереве- 
нской жизни. На многочисленных изоб- 
ражениях X. обычно представлен в почти- 
тельной позе (на коленях, со сложенными 
руками) перед Рамой или Ситой либо в во- 
инственном облике, с дубиной в руке, но- 
гой попирающим богиню — хранительни- 
цу Ланки. 

Из Индии культ X. (и культ обезьян во- 
обще) распространился на всю Восточную 
Азию вплоть до Китая. 

П. Г. 

ХАН-ХАРАНГУЙ («государь мрак», «наи- 
мрачнейший»), в мифологии монголь- 
ских народов эпический герой, осмысли- 
ваемый как грозное божество, как дух, 
покровительствующий эпической поэзии. 
По некоторым поверьям, эпос о Х.-Х. 
можно исполнять только при сальной све- 
че, выпачканной сажей. Мрачность и 
гневность героя проявляются поминутно: 
он убивает посланника своей наречённой; 
не узнав в первую минуту своего брата, он 
собирается заколоть его копьём. Х.-Х. по- 
явился из растрескавшегося камня (мо- 
тив порождённости землёй), способен про- 
тивостоять земле и бороться с небом (тенг- 
ри). 

Согласно эпическому сюжету, Х.-Х. 
уезжает за своей суженой Толи-гоа («зер- 
кало-краса»), получив от неё весть о появ- 
лении нового претендента на её руку - не- 
бесного Эрхим-Хара. Х.-Х. и его брат Ула- 
дай-мерген («красноватый меткий») по- 
беждают во всех брачных состязаниях и 
отправляются с невестой и её сестрой 
Улен-Солонго (которая затем становится 
женой Уладай-мергена) домой. По пути 
они подвергаются нападению драконов лу 
(Х.-Х. сворачивает им головы), побежда- 
ют богатыря Хатан-Ценгела, 95-голового 
чёрного хана мангусов и его брата Хаб- 
шин Хара-Бургуда, посланных небом. Эр- 
хим-Хара опаивает героев и похищает То- 
ли-гоа, но пришедший в себя Х.-Х. возв- 
ращает жену и наказывает похитителя. В 
конце пути некий демон превращает X.- 
X. в мангуса. Снимает чары, возвращая 
героям первоначальный облик, новорож- 
дённый сын Улен-Солонго. 


Как правило, покровителями Х.-Х. 
выступают буддийские божества (бурха- 
ны Махакала, Авалокитешвара, Тара), а 
все враждебные ему силы связаны с небом 
(тенгри): небесные силачи, драконы-гро- 
мовержцы, демоны. Враждебностью ге- 
роя духам грозы мотивируется возмож- 
ность исполнения эпоса зимой (а не ле- 
том), когда лу спят. В конце концов Х.-Х. 
понёс возмездие за противоборство небес- 
ным силам: околдованный, он становится 
многоголовым драконом — 95-головым 
мангусом, спящим на вершине горы Су- 
меру; таким образом, он как бы наследует 
змеиную природу побеждённых им чудо- 
вищ. 

Хтоничностью Х.-Х. обусловлена со- 
лярно-ураническая семантика образов 
солнцеподобной невесты Х.-Х. и её родни. 
«Небесным», «сыном неба» или даже «сы- 
ном Хормусты» называется соперник X.- 
X. — Эрхим-Хара. С хтоничностью Х.-Х. 
согласуется и его роль как духа-хозяина 
(государя) эпической поэзии (источником 
и местом первоначального нахождения 
героических повествований, согласно ря- 
ду представлений, является нижний 
мир). Иногда Х.-Х. считается братом Эр- 
хий-мергена. 

С. Ю. Неклюдов. 
ХАНЫНИМ (от ханыль, «небо», и ним — 
суффикс вежливости), Синмён («всевыш- 
ний»), Сандже («всевышний владыка»), 
Чхондже («владыка неба»), Чхонван («не- 
бесный государь»), Чхонсин («небесный 
дух»), Санчхон («верховный небесный 
владыка»), Окхван сандже («нефритовый 
верховный владыка»), в корейской мифо- 
логии высшее божество, приносящее счас- 
тье человеку, влияющее на его душевное 
состояние. Обителью X. считалась звезда 
Тхэыльсон (кит. Тай-и). С древних времён 
корейцы верили, что урожай зависит от 
капризов X. Обряд жертвоприношения 
небу совершали племена пуё (ёнго), когу- 
рёсцы (тон-мэн), племена йе (мучхон). У 
южнокорейских племен хан жрец, ведав- 
ший дарами духу неба, назывался Чхон- 
гуном («небесным князем»). В период Ко- 
ре (10-14 вв.) X. был возведён алтарь в 
Кёнсоне (Сеул), при династии Ли (15 в.) — 
алтарь Вондан в селении Содон на реке 
Ханган. В шаманских мифах X. именует- 
ся Чхонним («повелитель неба»), а в рели- 
гиозной секте чхондогё — Хану лл им. Ко- 
рейцы, исповедующие христианство, пе- 
реносят имя X. на Иисуса Христа. 

Л. К. 

ХАУКА, Хейока, в мифологии индейцев 
Северной Америки (у сиу-дакотов) боже- 
ство грома, покрови- 
тель охоты. Радостный 
X. обильно проливает 
слёзы, удручённый — 
смеётся; зной действует 
на него, как стужа, и 
наоборот. По представ- 
лениям сиу, после гро- 


Небесный государъ 
(Чхонван ). Фрагмент 
настенной живописи в 
когурёской гробнице 
«Чхонван чисинчхон». 5 в. 
Уезд Синчхон ( провинция 
Пхенан-Намдо, КНДР ). 


зы мир обновляется, поэтому следует за- 
ранее приветствовать его весельем и, по- 
ступая наоборот, предупреждать несчас- 
тья. 

ХАОМА, хаума (авест., от йаѵ-, «выжи- 
мать»), в иранской мифологии обожеств- 
лённый галлюциногенный напиток, бо- 
жество, персонифицирующее этот напи- 
ток, и растение, из которого он изготов- 
лялся. Все три воплощения X. образуют 
несомненное единство. Культ X. восходит 
к древнеиранскому периоду, образ X. име- 
ет точное соответствие с индийским 8ота, 
см. Сома. Наиболее полные данные о X. 
содержатся в «Авесте», прежде всего в 
«Яште о X.» («Хом-Яшт», «Ясна» 9), сле- 
ды X. обнаруживаются и в иных иран- 
ских традициях. Высказывается мнение, 
что, по крайней мере, часть скифов и сар- 
матов почитала X. (ср. древнеперсидское 
свидетельство о саках, почитающих X.; 
осетинское название хмеля хшп-о11о§, из 
Чіашна-агуака-, «арийский X.», ср., воз- 
можно, рус. хмель). Несмотря на то, что 
существует ряд гипотез о растении, из ко- 
торого мог быть приготовлен напиток со- 
ма-хаома (кузьмичёва трава, конопля, 
гриб мухомор, ревень, эфедра и др.), ниче- 
го определённого о растении X. сказать 
нельзя. Другое название напитка X. в 
«Авесте» — мада (глада). Растёт X. в озере 
Ворукаша («Бундахишн», «Меног-и 
Храт»). Торжественное жертвоприноше- 
ние X. — ясна (жертва, ср. уаща в «Риг- 
веде») гарантировало в зороастрийском 
ритуале бессмертие для верующих, а так- 
же устойчивость миропорядка в космосе и 
социуме. Ясна начиналась жертвоприно- 
шением быка, затем X. растирали и сме- 
шивали с молоком. Полученный напиток 
бессмертия посвящался Ахурамазде. Мо- 
мент смешения сока X. с молоком симво- 
лизировал чудесное явление в мир Зара- 
туштры. С последней в мировой истории 
ясной, которую сотворят саошьянты, мир 
вернётся в изначальное совершенное сос- 
тояние всеобщего бессмертия. Приготов- 
ление X. составляло часть ритуала и, как 
можно судить по косвенным данным, опи- 
ралось на миф о гибели божества X., рас- 
членённого другими богами, растёртого и 
употреблённого на приготовление божест- 
венного напитка, преодолевающего 
смерть [обычно эпитет X. «дураоша» тол- 
куют как «отвращающий (преодолеваю- 
щий) смерть» (в последнее время намети- 
лась тенденция определять его исходное 
значение как «острый (резкий) на вкус»]. 
Один из галлюциногенных эффектов X. 
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состоял в изменении (или даже «перевёр- 
нутости») восприятия пространственно- 
временных и субъектно-объектных отно- 
шений. На мифологическом уровне этому 
могли соответствовать такие парадоксы, 
как одновременное нахождение X. на небе 
и на земле и особенно совмещение в X. 
ипостасей бога (в частности, Митры — но- 
сителя и стража мирового закона), жреца, 
приносящего ему жертву, и самой жертвы 
(напр., «Ясна» 9, 1-32). Вместе с тем За- 
ратуштра обращается к X. и как к челове- 
ку («Ясна» 9, 1). 

X. просит Заратуштру, чтобы тот вы- 
жал его попить («Ясна» 9, 2). Воздав хва- 
лу X., Заратуштра узнаёт у него, какую 
награду получили те, кто его выжал. Ви- 
вахванту, первым выжавшему X., был 
дан сын Йима; у Атвйи родился сын Траэ- 
таона, поразивший Ажи Дахаку; у Триты 
родились два сына: Урвахшая, судья, да- 
ющий законы, и Керсаспа, поразивший 
дракона Срувара; у Пурушаспы родился 
Заратуштра (4-13). Таким образом, вся 
древнеиранская священная история стро- 
ится как результат последовательных вы- 
жимок X. 

Заратуштра восхваляет X. за то, что 
он, опьяняя, воодушевляет, дарует силу 
страсти, способность к обороне, здоровье, 
целительную силу, развитие, рост, мощь, 
распространяющуюся на всё тело, знание 
(17). Благодаря этим дарам Заратуштра 
побеждает «вражду всех враждебных дэ- 
вов и смертных, волшебников и волшеб- 
ниц, кавайских и карапанских властите- 
лей, и (вражду) лживых и двуногих лже- 
чителей, и (вражду) двуногих волков и 
четвероногих» (18). X. характеризуется 
также как прекраснейший из всего мате- 
риального мира (1), бледно-жёлтый (30), 
золотистого цвета и с гибкими побегами 
(16), хороший, прекрасно и правильно 
созданный, оказывающий приятное дей- 
ствие, врачующий, победоносный, творец 
(16), свободный в силу своей мощи (25), он 
препятствует смерти (7), побеждает враж- 
ду, ложь (17), лучше всего приготавлива- 
ет путь для души, даёт силу упряжке ло- 
шадей в состязании, счастливых сыновей 
и исполненное верой потомство родите- 
лям, святость и знание прилежно занима- 
ющимся, супруга и попечителя девицам, 
долго остающимся незамужними (22-23). 
X. почитают как господина — властителя 
дома, общины, округа, страны (27-28) и 
просят устранить вражду недоброжелате- 
лей, покусительства рассерженных, от- 
нять силу из ног, вырвать уши, разру- 
шить дух у обладающих двумя преступле- 
ниями (28). X. призывают ударить оружи- 
ем по телу жёлтого дракона, страшного и 
разбрызгивающего яд, грозящего гибе- 
лью верующим в мировой закон — ашу; 
ударить по телу могучего и кровожадного 
разбойника, лживого человека, того, кто 
разрушает жизнь другого, кто не помнит 
веры в ашу; ударить по телу женщины- 
колдуньи, вызывающей сладострастие 
(30-32). X. прогнал из своего царства Ке- 
ресану, уничтожавшего всё, что растёт, и 
препятствовавшего изучению священных 
текстов (24). X. опоясался принесённым 
ему Маздой поясом, изготовленным духа- 
ми, украшенным звёздами, и стал поддер- 
жкой и опорой священного слова и благой 
веры в Мазду (26). Популярность ритуа- 


лов, включающих X., видимо, заставила 
Заратуштру ввести его в своё учение, X. 
был сделан творцом материальных благ 
вселенной, а его действия мотивированы 
появлением самого Заратуштры. Тем не 
менее есть основания полагать, что отде- 
льные черты культа X. (в частности, кро- 
вавое жертвоприношение быка или лоша- 
ди, учреждённое Йимой) не пользовались 
симпатией Заратуштры (ср. его резкий от- 
каз от напитка X. в «Ясне» 32, 14). Этим 
можно объяснить постепенное вытесне- 
ние X. из пантеона. Культ X. не пережил 
древнеиранскую эпоху, лишь на иранской 
периферии (а иногда, видимо, и за её пре- 
делами, но там, где были сильны иран- 
ские влияния) сохранялись кое-где и в 
вырожденном виде его следы и само слово 
«X.». В настоящее время культ X., изго- 
тавливаемого из эфедры, существует у 
персов и гебров. 

В. Н. Топоров. 

ХАОС (греч. хосод, сйаоз, от корня сйа-, от- 
сюда сйаіпо, сйазсо, «зеваю», «разеваю»; 
X. поэтому означает прежде всего «зев», 
«зевание», «зияние», «разверстое прост- 
ранство», «пустое протяжение»). Соглас- 
но Гесиоду, X. располагается среди перво- 
потенций наряду с Геей, тартаром и Эро- 
сом (Тйео§. 116); им даётся одновременно 
и физическое (X. как бесконечное и пус- 
тое мировое пространство; 700), и мифо- 
логическое понимание X. (он порождает 
из себя Эреб и Ночь, а они Эфир и Гелиру- 
день, Тйео^. 123-124). У схолиастов X. 
мыслится то как вода (с фантастической 
этимологией от сйео, «лью», «разли- 
ваю»), то как разлитой воздух (со ссылкой 
на Вакхилида и Зенодота), то по-платоно- 
вски как место разделения и расчленения 
стихий. Из досократиков Акусилай 
(9В2Б) и Ферекид (7В1а) считали X. нача- 
лом всякого бытия. При этом Ферекид 
отождествлял X. с водой, т. е. с заполнен- 
ным пространством. Ни Гомер, ни Пин- 
дар, ни Эсхил, ни Софокл ни разу не упо- 
требляют этот термин. У Еврипида X. яв- 
ляется пространством между небом и зем- 
лёй (ТОГ, 1г§. 448 N.- 84 .), а Проб, кото- 
рый приводит этот фрагмент из Еврипида, 
считает X. воздухом, заполняющим место 
между небом и землёй. 

В космогонии Аристофана («Птицы», 
691-702) X. фигурирует в качестве перво- 
потенций наряду с Эребом, Ночью и тар- 
таром (о Земле говорится, что вначале её 
не было). От Эреба и Ночи — мировое яй- 
цо, а из мирового яйца — Эрос. Эрос же из 
смеси всего порождает Землю, небо, море, 
богов и людей. От X. Эрос порождает в тар- 
таре птиц, которые тоже, очевидно, пони- 
маются здесь как одно из первых космого- 
нических начал (так, X. у Аристофана вы- 
ступает уже как мифологический персо- 
наж, порождающий мировую жизнь, на 
пародийном языке Аристофана — птиц). 
Либо это собственная космогония Аристо- 
фана, либо это пародия на орфическую 
космогонию, где тоже фигурирует миро- 
вое яйцо, порождённое Ночью. В «Обла- 
ках» X. вместе с Облаками и Языком яв- 
ляется богом Сократа (N 46 . 424), и тот да- 
же им клянётся (627). Так, к концу клас- 
сического периода в Греции существуют 
две концепции X., исходящие из гесиодо- 
вской концепции. Одна выдвигает на пер- 
вый план понятие X. как физического 


пространства, пустого или чем-нибудь на- 
полненного; а другая понимает X. как 
нечто живое и животворное, как основу 
мировой жизни. 

Первая концепция углубляется Арис- 
тотелем и ещё больше Платоном. Аристо- 
тель («Физика» IV 208 Ь 31) понимает X. 
Гесиода просто как физическое место, где 
находятся те или другие физические тела. 
Платон же, хотя сам и не использует этого 
понятия (в Сопѵ. 178 Ь он говорит о гесио- 
довском X.), по свидетельству гесиодов- 
ского схолиаста, под X. понимал свою 
«всеприемлющую природу», т. е. то, что 
обычно называется у Платона материей 
(Ріаі. Тіт. 50 Ьс ). Это - то невидимое и не- 
осязаемое, лишённое всяких физических 
качеств начало, которое получается после 
исключения из физического тела всех его 
реальных свойств, то, что нельзя даже 
назвать каким-нибудь именем, ибо всякое 
имя предмета всегда приписывает ему то 
или иное свойство. Это — чистая материя, 
самый факт существования тела, не зави- 
симый ни от каких его реальных свойств. 
X. — не какое-нибудь тело, но принцип 
непрерывного становления тела. 

Стоики не вышли за пределы класси- 
ческого определения X. Хаос объявлялся 
либо «влагой», либо просто «водой» (на- 
туралистическое понимание X.). Зенон 
так понимал гесиодовский X.: из оседа- 
ния X., по его мнению, получался ил, из 
отвердения его — земля (81оісогат ѵеіе- 
гшп Іга^тепіа, 8 ѴЕ, 1 1г§. 103-104 Ага., 
II 1г§. 564). Другое понимание стоиками 
X. как пространства — вместилища ве- 
щей (ср. у Секста Эмпирика «Против учё- 
ных» X 11-12: «...Хаос есть место, вме- 
щающее в себя целое. Именно, если бы он 
не лежал в основании, то ни земля, ни во- 
да, ни прочие элементы, ни весь космос не 
могли бы и возникнуть. Даже если мы по 
примышлению устраним всё, то не устра- 
нится место, в котором всё было. Но оно 
остается, содержа три измерения: длину, 
глубину и ширину, не считая сопротивле- 
ния»). У ряда авторов обе точки зрения 
совмещены, т. е. X. есть вода, первоэле- 
мент, но вода путём сгущения или разре- 
жения превращается в разные тела, так 
что сам по себе «Хаос есть расчленение и 
разделение на элементы» ( 8 ѴЕ II 1г§. 564) 
и, по Корнуту (ІЪісІ. I 1г§. 103), — «Хаос 
есть возникшая до разделения влага» . Ср. 
у Манилия: «Хаос некогда расчленил сме- 
шанные первоначала вещей при их воз- 
никновении» («Астрономия» X 125). 

Таким образом, стоики объединили по- 
нятие X. с элементами, так что X. пред- 
ставлялся им как бы пределом разрежен- 
ного состояния элементов и, с другой сто- 
роны, творческим началом (принципом) 
разделения элементов, хотя сам он и ли- 
шён всякого разделения и расчленения. 

Понимание X. как бесконечной протя- 
жённости, причём не относительно прост- 
ранства, как обычно, а времени, встреча- 
ется у Марка Аврелия (IV 3): «Обрати вни- 
мание на то, как быстро всё предаётся заб- 
вению, на Хаос времени, беспредельного в 
ту и другую сторону...», X. мыслится как 
некоего рода вечность. 

Далее X. понимается как беспорядоч- 
ное состояние материи. Этот момент в 
скрытом виде находился во всех тех уче- 
ниях, которые вообще понимали X. как 
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принцип становления. Досократики Эм- 
педокл или Анаксагор и поэт Аполлоний 
Родосский (I 494-500) уже оперируют с 
первозданной беспорядочной смесью ма- 
териальных стихий. 

Но у Овидия его мироздание прямо на- 
чинается с хаоса вещей и сам X. трактует- 
ся как гисИз іпсіщезѣацие тоіез, «нерас- 
членённая и грубая глыба», хотя уже с 
животворными функциями (Оѵісі. Меѣ. I 
5-9). 

В обстановке надвигающегося моноте- 
изма в религии и принципата в политике 
Овидий уже чувствует необходимость не- 
коего специального, творческого начала 
для превращения беспорядочной материи 
в упорядоченный космос. Для этих целей 
выступает у него сначала некий сіеиз еѣ 
теііог паѣига (21, «бог и лучшая приро- 
да»), затем циізцшз Ше сіеогшн (32 — «тот 
какой-то из богов»), даже сига сіеі (48 — 
«промысел бога»), а потом и прямо типсіі 
ІаЪгісаѣог (57 — «устроитель мира») и 
оріѣех гегшн (79 — «мастер вещей»). Это 
оформляющее и организующее начало по- 
лучает в «Фастах» Овидия глубокую фи- 
лософскую формулировку. 

Античная мысль вообще двигалась в 
направлении тех формул, которые можно 
было бы привлечь для характеристики X. 
как принципа становления. Стали заме- 
чать, что в X. содержится своего рода 
единство противоположностей: X. всё рас- 
крывает и всё развёртывает, всему даёт 
возможность выйти наружу; но в то же са- 
мое время он и всё поглощает, всё нивели- 
рует, всё прячет вовнутрь. Образ X. в виде 
двуликого Януса, выступающего как 
творческое начало, имеется у Овидия 
(Газѣ. I 89-144). Янус называет себя гез 
ргізса (103, «древняя вещь») и Хаосом. 
Когда все стихии распределились по сво- 
им местам и образовался стройный кос- 
мос, то Янус, который раньше был ^ІоЬиз 
еѣ зіпе іша^іпе тоіез (111, «глыба и безли- 
кая громада»), получил определённый 
ѣасіез (113, «лик») и достойный бога вид 
(112-114). Но и теперь, говорит он, имеет- 
ся у него остаток прежнего состояния, а 
именно: способность видеть всё вперёд и 
назад. Кроме того, Янус своей собствен- 
ной рукой всё открывает и закрывает, яв- 
ляясь как бы мировой дверью. Он может 
развернуть мир во всей его красоте и мо- 
жет придать его уничтожению. 

Античная концепция X. выдвигала на 
первый план творческие и животворные 
моменты этого понятия. У орфиков X. 
оказался в самом близком отношении к 
мировому яйцу, породившему из себя весь 
мир. Интересно рассуждение у Климента 
Римского («Беседы» VI 3-4), излагающе- 
го эти древние учения: «Орфей уподобля- 
ет Хаос яйцу. Ведь в яйце — слияние пер- 
вых элементов. Гесиод предположительно 
называет Хаосом то, что Орфей называет 
порождённым яйцом, выброшенным из 
безграничности материи». Климент Рим- 
ский пишет о первоначальном беспоря- 
дочном состоянии материи, которое по- 
степенно превратилось в этот Х.-яйцо, а 
отсюда появляются и все реальные формы 
мира. О гесиодовском X. у Симпликия в 
Комментарии на «Физику» Аристотеля 
(IV 1) говорится: «Ясно, однако, что это — 
не пространство, но беспредельная и изо- 
бильная причина богов, которую Орфей 


назвал страшной бездной». Симпликий 
развивает мысль, что Эфир и X. являются 
теми тезисом и антитезисом, из слияния 
которых образуется всё бытие: из Эфира 

— эманации богов, а из Бездны-Х. возни- 
кает вся беспредельность. В окончатель- 
ной форме эта концепция сформулирова- 
на у Гермия Александрийского (Коммен- 
тарий к «Федру» Платона 246е): монада 

— Эфир, диада — X., триада — яйцо. Сле- 
довательно, X. диадичен в орфико-пифа- 
горейском смысле этого слова. Однако ис- 
ходным пунктом является здесь не диада, 
а монада, и уже в монаде заключено в 
свёрнутом виде всё развёртываемое в диа- 
де. Поэтому и неоплатоники представля- 
ли X. как монаду. В Комментарии к «Го- 
сударству» Платона (II 138, 19-24) Прокл 
говорит о поеѣоп сйаоз, т. е. об «умопости- 
гаемом X.» как об исходном пункте всех 
эманации и как о той конечной точке, к 
которой возвращаются все эманации (ср. 
о нисхождении и восхождении душ из X. 
ивХ. — II 141, 21-28). 

Учение о совпадении начал и концов в 
X. для античного мышления — одна из 
типичнейших тем. Из этого видно, что X. 
действительно есть принцип непрерывно- 
го, неразличимого и бесконечного станов- 
ления, т. е. то, что пифагорейцы и орфики 
называли диадой и без чего невозможно су- 
ществование ни богов, ни мира, ни людей, 
ни божественно-мировой жизни вообще. 

X. получил яркое развитие и в качест- 
ве мифологического персонажа, начиная 
ещё с Гесиода. У орфиков X. вместе с Эфи- 
ром был порождением Хроноса, но сам 
Хронос рисовался как крылатый дракон с 
головой быка и льва и с лицом бога, кото- 
рый к тому же именовался ещё и Герак- 
лом (Дамаский, «О первых принципах», 
317, 21-318, 2). С другой стороны, X. и 
Эфир порождали из себя некоего Андро- 
гина, муже-женское начало, являвшееся 
началом всех вещей, сам же X. у орфиков 
трактовался как «страшная бездна» (сйаз- 
та реіогіоп). 

Отсюда уже очень близко до того ново- 
го значения слова «хаос», которое встре- 
чается по преимуществу в римской лите- 
ратуре и которое либо очень близко свя- 
зывает X. с аидом, либо прямо отождеств- 
ляет его с ним. X. есть та бездна, в кото- 
рой разрушается всё оформленное и прев- 
ращается в некоторого рода сплошное и 
неразличимое становление, в ту «ужас- 
ную бездну», где коренятся только перво- 
начальные истоки жизни, но не сама 
жизнь. Римляне прибавили к этому ещё и 
острый субъективизм переживания, ка- 
кой-то ужасающий аффект и трагический 
пафос перед этой бесформенной и всепог- 
лощающей бездной. Уже у Вергилия пе- 
ред самоубийством Дидоны жрица взыва- 
ет к богам, Эребу и X. — характерная бли- 
зость X. к подземному миру (Аеп. IV 
509-511, VI 264 след.). У Овидия (Меѣ. X 
29-31) X. прямо отождествляется с аи- 
дом. У Сенеки X. — общемировая бездна, 
в которой всё разрушается и тонет (8еп. 
Тйуезѣ. 830-835). В других текстах Сене- 
ки X. понимается как аид. 

В трагедиях Сенеки X. из абстрактной 
космической картины превратился в 
предмет трагического пафоса («Медея» 9; 
«Федра» 1238; «Эдип» 572 и др.), в тот 
мифологический образ, который одновре- 


менно и универсален, и космичен, и пере- 
живается глубоко интимно, мрачно и экс- 
татически. Последним этапом в развитии 
античного представления о X. является 
его неоплатоническое понимание. По- 
скольку неоплатонизм является поздней- 
шей реставрацией всей древней мифоло- 
гии, он по необходимости превращал жи- 
вую и конкретную мифологию в философ- 
скую систему абстрактных понятий и по 
необходимости становился абсолютным 
идеализмом, в котором главную роль иг- 
рала теория чистого мышления. Но и в об- 
ласти чистого мышления тоже имеются 
свои формы и своя бесформенность, свой 
предел и своя беспредельность, свои за- 
конченные образы и своё непрерывное и 
бесконечное становление. Именно в этом 
плане древний образ X. опять начинал иг- 
рать свою основную роль, но уже как один 
из организующих принципов чистого 
мышления. 

X. представляется как величествен- 
ный, трагический образ космического 
первоединства, где расплавлено всё бы- 
тие, из которого оно появляется и в кото- 
ром оно погибает; поэтому X. есть универ- 
сальный принцип сплошного и непрерыв- 
ного, бесконечного и беспредельного ста- 
новления. Античный X. есть предельное 
разряжение и распыление материи, и по- 
тому он — вечная смерть для всего живо- 
го. Но он является также и предельным 
сгущением всякой материи. Он — конти- 
нуум, лишенный всяких разрывов, вся- 
ких пустых промежутков и даже вообще 
всяких различий. И потому он — прин- 
цип и источник всякого становления, веч- 
но творящее живое лоно для всех жизнен- 
ных оформлений. Античный X. всемогущ 
и безлик, он всё оформляет, но сам бес- 
формен. Он — мировое чудовище, сущ- 
ность которого есть пустота и ничто. Но 
это такое ничто, которое стало мировым 
чудовищем, это — бесконечность и нуль 
одновременно. Все элементы слиты в одно 
нераздельное целое, в этом и заключается 
разгадка одного из самых оригинальных 
образов античного мифологически-фило- 
софского мышления. 

А. Ф. Лосев. 

ХАОС первобытный. Мифопоэтическая 
концепция X. является порождением от- 
носительно поздней эпохи, предполагаю- 
щей уже определённый уровень спекуля- 
тивной мысли об истоках и причинах су- 
щего. Наиболее архаичные культуры 
(напр., австралийских аборигенов) прак- 
тически не знают понятия X., и, наоборот, 
идея X. особенно полно, широко и успеш- 
но разрабатывалась в древнегреческой 
традиции на стыке мифопоэтического и 
ранне-научного периодов (см. в ст. Хаос). 
К характеристикам X., регулярно повто- 
ряющимся в самых разных традициях, 
относятся связь X. с водной стихией (см. 
Вода, Океан мировой), бесконечность во 
времени и в пространстве, разъятость 
вплоть до пустоты или, наоборот, смешан- 
ность всех элементов (аморфное состояние 
материи, исключающее не только пред- 
метность, но и существование стихий и ос- 
новных параметров мира в раздельном ви- 
де), неупорядоченность и, следовательно, 
максимум энтропических тенденций, т. е. 
абсолютная изъятость X. из сферы пред- 
сказуемого (сплошная случайность, ис- 
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ключающая категорию причинности), 
иначе говоря, предельная удалённость от 
сферы «культурного», человеческого, от 
логоса, разума, слова и как следствие — 
ужасность, мрачность. Но возможно, 
важнейшая черта X. — это его роль лона, 
в котором зарождается мир, содержание в 
нём некой энергии, приводящей к порож- 
дению. 

Самые ранние из известных концеп- 
ций X. — шумерская и древнеегипетская 
относятся, видимо, к 3-му тыс. до н. э. В 
космогонических мифах Древнего Египта 
X. воплощается в образе первородного 
океана Нуна, характеризуемого небыти- 
ем, отсутствием неба, земли, тварного ми- 
ра. Вместе с тем, как следует из «Книги 
пирамид» (§ 1040 а-сі), этому X. непрису- 
ща беспорядочность и ужасность. Внутри 
Нуна находится творец (Атум, Хепри), 
который из Нуна творит всё сущее (хепру, 
«существование», от хепер, «существо- 
вать»), «уничтожая X. воды» (гераклео- 
польское сказание). Среди божеств, созда- 
ваемых творцом из Нуна, встречаются та- 
кие пары, которые в других традициях 
характеризуют ещё сам X. (ср. супруже- 
скую пару тьмы, пару бесконечности, па- 
ру невидимости, см. Огдоада). Пара Нун - 
Наунет отсылает к идее мужского и жен- 
ского творческих начал ещё в пределах са- 
мого X. Сотворение мира из X. обратимо: 
мир не только всё время противостоит си- 
лам окружающего его X., но и может быть 
снова превращен в X. [ср. угрозу недо- 
вольного поведением богов Атума в «Кни- 
ге мёртвых»: «Я разрушу всё, что я соз- 
дал. Мир снова превратится в X. (Нун) и 
бесконечность (Хух), как было вначале» 
(гл. 175)]. Шумерская версия предполага- 
ет как бы две стадии воплощения X.: пер- 
вая — заполненность всего пространства 
мировым океаном, в недрах которого на- 
ходилась праматерь всего сущего Намму; 
вторая — неразрывная слитность божест- 
венной супружеской пары Ана и Ки, на- 
рушенная их сыном Энлилем, оторвав- 
шим родителей друг от друга. В шумерс- 
кой версии существенно, что угроза X. 
возникла с рождением Энлиля (элемент 
«лиль» означает ветер, дуновение возду- 
ха). Его воздушная субстанция и была, 
собственно, первым заполнением уже кос- 
мического пространства и первым носите- 
лем движения (ср. аналогичную роль Шу 
в египетской мифологии). В целом же шу- 
мерские представления о X. предполага- 
ют более динамичную концепцию, чем 
древнеегипетская версия, с акцентом на 
ипостасном характере воплощений X. 

Библейский вариант предания о X., со- 
храняемый в книге Бытия и в некоторых 
других частях Библии, испытал очень 
сильное влияние вавилонской схемы, хо- 
тя образ X. -бездны выступает здесь уже в 
сильно демифологизированном виде. Ми- 
ровая бездна (др.-евр. Іейош, слово, родст- 
венное аккадскому Тіатаі, видимо, близ- 
ко и к собственному имени, ср. употребле- 
ние Іейош без определённого артикля, 
кроме некоторых примеров во множест- 
венном числе) описывается не как что-то 
вечное, абсолютное, исконно самостоя- 
тельное, а как созданное творцом. Но 
бездна X., будучи вторичной во времени, 
созданной и ограниченной в своих воз- 
можностях [«доселе дойдёшь и не прой- 


дёшь, и здесь предел надменным волнам 
твоим», — сказал господь морю-бездне 
(Иов 38, 11 и др.)], актуальна. Бог не толь- 
ко грозит потопом (который не есть прос- 
тое наводнение, а именно выпущенная на 
волю божьим попущением бездна-Х.), но 
и освобождает бездну — Іейош от преград 
(ср. Быт. 7, 11). Но и в этом случае бог со- 
храняет контроль над хаотическим пото- 
пом. 

Другая особенность древнееврейской 
концепции образов X. состоит в том, что 
все, кто противится богу и пытается нару- 
шить мировой порядок, помещаются в 
морские воды, т. е. в остаток бездны на 
земле (ср. Левиафана и другие образы биб- 
лейских чудовищ — Таннин-дракон, Ра- 
ав, Нахаш). Следовательно, библейская 
традиция исходит из отчётливо богобор- 
ческого X. Сходная ситуация отмечена и в 
более ранней, угаритской мифологии, где 
известны бог смерти Муту, морской бог- 
чудовище Йамму, противник «благого бо- 
жества» Балу. В финикийской космого- 
нии (в противоположность древнееврей- 
ской) мутный, темный X. беспределен, ве- 
чен и изначален. 

В некоторых традициях господствуют 
так называемые апофатические описания 
X., когда он определяется через то, что в 
нём отсутствует («нулевой» X.). Среди на- 
иболее известных примеров — ведийская 
картина того, что предшествовало творе- 
нию (РВ X 129, 1-2). Однако и эти апофа- 
тические описания дополняются характе- 
ристиками иного типа: «Мрак был сокрыт 
мраком вначале. Неразличимая пучина 

— всё это» (РВ X 129, 3). В этой пучине X. 
дышало, «не колебля воздуха», Единое 
нечто, «и не было ничего другого, кроме 
него» (X 129, 2). Это Единое, заключённое 
в пустоту, было порождено силой жара — 
тапаса. Первоисточником творимого мира 
было желание. В других версиях желание 
и творение связываются с золотым заро- 
дышем (см. Хираньягарбха), плававшим 
в X. — океане. Согласно версии «Шата- 
патха-брахманы» (II 1, 6), из мировых 
вод, воплощающих X., возникло божест- 
во с творческими потенциями. Ср. также 
отрывок из «Брихадараньяка-упаниша- 
ды» (V 5, 1): «Вначале этот [мир] был во- 
дой. Эта вода сотворила действительное — 
это Брахман. Брахман [сотворил] Прад- 
жапати, Праджапати — богов...». Описа- 
ния «нулевого» X. известны из «Старшей 
Эдды» [«В начале времён не было в мире 
ни песка, ни моря, ни волн холодных; 
земли ещё не было и небосвода, бездна си- 
яла, трава не росла» («Прорицание вёль- 
вы», 3); в древнескандинавской мифоло- 
гии X. понимался и в более специфичес- 
ком смысле — как пучина, ограниченная 
на севере холодным и тёмным Нифльхей- 
мом и на юге тёплым и светлым Муспельс- 
хеймом], из океанийского мифа о сотворе- 
нии мира богом Тане (ср. версию с острова 
Туамоту: «Не было больше ничего в мире 

- ни песка, ни горных хребтов, ни океана, 
ни неба. И глубокая тьма была над пеной 
волн перед ликом бездны»; при этом пред- 
полагается, что уже существовал Тане, 
проливающий воды), из месоамериканс- 
кого эпоса «Пополь Бух» и из целого ряда 
других традиций. Как и X., характеризу- 
ющийся смешанностью и бесформеннос- 
тью, этот «нулевой» X. организуется вве- 


дением серии основоположных различи- 
тельных признаков (вода - твердь, тьма - 
свет, холод - тепло, ночь - день, женское 

- мужское, низ - верх и т. п.), но, если в 
первом случае X. противится попыткам 
его организации, оформления (что и даёт 
начало мифам типа древнесемитских), то 
во втором случае X. нейтрален по отноше- 
нию к его преобразованиям. В китайской 
мифологии X. предстаёт прежде всего 
местом рождения начала, развитие кото- 
рого в конечном счёте приводит к возник- 
новению вселенной. В книге «Хуайнань- 
цзы» — это два божества, возникшие из 
X. и начавшие его упорядочение. В кон- 
фуцианских сочинениях X. бесформен и 
стихии смешаны; творение начинается с 
того, что чистое ци (ци — нерасчленённая 
первоматерия, первоэфир) становится не- 
бом, мутное же — землёй (ср. также 
«Лунь-хэн» Ван Чуна, 1 в. н. э.). Особую 
версию составляет миф об изначальной 
массе слитых воедино неба и земли, внут- 
ри которой зарождается Пань-гу. В «Дао- 
дэцзине» Лао-цзы (6-5 вв. до н. э.) гово- 
рится (гл. 25) о том, что в X., прежде чем 
возникли небо и земля, зарождается ли- 
шённое формы дао, которое можно счи- 
тать матерью Поднебесной. Это дао высту- 
пает как творческое организующее нача- 
ло в цепи человек - земля - небо - дао - 
естественность. Роль X. в мифопоэтичес- 
ких традициях не исчерпывается только 
космогоническим циклом. И после устро- 
ения космоса вселенная чаще всего пони- 
мается как некий центр, как видимая по- 
верхность; периферия же (вовне и внизу) 
остаётся не только менее космизованной, 
но иногда толкуется как остаток X., обыч- 
но ослабленного, приглушённого, но тем 
не менее существующего и по временам 
угрожающего космосу, миру. Мифопоэти- 
ческие описания мировых катастроф, ка- 
таклизмов (см. Потоп) как раз и предпола- 
гают не полное изгнание X., а только его 
оттеснённость. С остатками X. на земле 
связан ужас, страх, порождаемый тьмой, 
ночью, бесформенностью, отсутствием на- 
дёжных границ между человеком и царст- 
вом X. [«И бездна нам обнажена с своими 
страхами и мглами, и нет преград меж 
ней и нами — вот отчего нам ночь страш- 
на» (Ф. И. Тютчев)]. Царство смерти, с ко- 
торым тоже связан страх, нередко описы- 
вается как своего рода X. (в двух вариан- 
тах: или бесформенность и разъятость, 
или противоположность этому свету). X. 

— не только образ мифопоэтического ис- 
кусства, но и одно из научных понятий, 
без которого не могли обойтись ни ранние 
античные космогонии, ни И. Кант, ни ряд 
современных мыслителей. 

В. Н. Топоров. 

ХАПИ (К р] ), в египетской мифологии бог 
Нила. Космическое божество, почитался 
как «высокий Нил, который даёт жизнь 
всей стране своим питанием», податель 
влаги и урожая. Отец X. — первобытный 
океан Нун. Бог Нилов Верхнего и Нижне- 
го Египта (его атрибуты — лотос, эмблема 
Верхнего Египта, и папирус, эмблема 
Нижнего Египта), X. почитался во всём 
Египте, но центром его культа было уще- 
лье Гебель-Сильсиле, место, где, как счи- 
талось, из подземного царства (дуат) вы- 
ходят «ключи Нила», и южная оконеч- 
ность острова Элефантина. Изображался 
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жирным человеком с большим животом и 
женской грудью, на голове — тиара из па- 
пирусов, в руках — сосуды с водой. 
Праздник X. был приурочен к началу раз- 
лива Нила. В этот день ему приносили 
жертвы, в реку бросали свитки папируса с 
написанными на них перечислениями да- 
ров. В скалах Гебель-Сильсиле были высе- 
чены гимны X. Иногда X. отождествляли 
с Амоном (Амон-Хапи). 

Р. Р. 


ворона кусочек 
шкурки зайца или 
горностая, что яв- 
лялось подтверж- 
дением вины воро- 
на, когда охотник являлся к X. с. с жало- 
бой на обидчика. Увидев в клюве ворона 
кусочек шкурки, X. с. прощал охотнику 
убийство его сына. 

Н.А. 

ХАРГИ, в тунгусо-маньчжурской мифо- 
логии: 1) дух — хозяин нижнего мира, 
старший брат сэвэки — творца земли, жи- 
вотных, человека. X., обманув помощни- 
ка младшего брата, охранявшего его тво- 
рения, вложил болезни в изваяния людей, 


Хапи Верхнего и 
Нижнего Египта. 
Рельеф в храме. 
Луксор. 


ХАПИ, см. в 
статье Гора дети. 

ХАРА СУОРУН 

(«черный непрек- 
лонный», «чёрный 
ворон»), в якутс- 
кой мифологии 
дух — покрови- 
тель ряда якутс- 
ких родов, предок 
девяти шаманских 
родов, сын божест- 
ва Улу тойона. 
Согласно мифам, 
младший сын X. с. 
был вороном, поэ- 
тому его нельзя 
было убивать. Од- 
нако если ворон 
очень досаждал 
охотнику, то он 
мог убить его, вло- 
жив потом в клюв 


животных либо поломал их; 2) дух — по- 
мощник шамана, отвозящий души умер- 
ших в мир мёртвых. 

Г. В. 

ХАРИБДА (хари|36ід), в греческой мифо- 
логии чудовище в виде страшного водово- 
рота, трижды в день поглощающего и из- 
вергающего чёрные воды узкого пролива, 
на другом берегу которого в пещере обита- 
ет шестиглавая Скилла. Даже Посейдон 
не в силах спасти от гибели человека, по- 
павшего между X. и Скиллой, где, одна- 
ко, всё-таки проплыл Одиссей (Нош. Ой. 
XII 85- 107, 234-250). Одиссею пришлось 
вторично спасаться от X., когда он потер- 
пел кораблекрушение. Ухватившись за 
ветки смоковницы, он висел над бездной, 
изрыгнувшей мачту его корабля, примос- 
тившись на которой Одиссей поплыл 
дальше (XII 430-446). Между X. и Скил- 
лой с помощью Фетиды и её сестёр про- 
плыли аргонавты (Ароіі. Шюй. IV 922- 
938). 

А. Т.-Г. 

ХАРИТЫ (харітгд), в греческой мифоло- 
гии благодетельные богини, воплощаю- 
щие доброе, радостное и вечно юное нача- 
ло жизни (греч. хофі, «милость», «добро- 
та»). X. — дочери Зевса и океаниды Эври- 
номы (вариант: Гелиоса и Эглы, Раиз. IX 
35, 5), прекрасные видом. Их имена: Аг- 
лая («сияющая»), Евфросина («благомыс- 
лящая»), Талия («цветущая») (Нез. 
Тйео§. 907-911). Имена X., их происхож- 
дение и число в вариантах мифов различ- 
ны. Гомер знает одну X., супругу Гефеста 
(Нош. II. XVIII 382-392) или некую млад- 
шую из X. — Пасифею, обещанную Герой 
в жёны богу сна (XIV 267-269). Известны 
имена двух X. — Клета («желанная») и 
Фаенна («сияющая»), а также одна X. — 
Пейто («убеждение»). Иногда X. совме- 
щают с горами, именуя их — Ауксо («при- 
умножающая»), Карпо («плодоносящая»), 
Талло («цветение»), Гегемона («руководи- 
тельница») (Раиз. IX 35, 1-2). В мифах о 
X. заметна их связь с вегетативными си- 
лами природы и упорядочением челове- 


Слева - Три грации. Картина Рафаэля. 1504. Шантилъи, музей Конде. 

Справа - Три грации. Римская копия с греческого оригинала. Мрамор. 2 в. Приж, Лувр. 



1048 X АРИХ АР А | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 | =1 > =1 | =1 > =1 | =1 > = 




Слева - Три грации и амур. Скульптура Б. Торвальдсена. 181 7. Копенгаген, музей Торвальдсена. 
Справа - Три грации, скульптура Дж. Прадъе. 1831. Париж, Лувр. 


ческой жизни, трудовой и художествен- 
ной деятельностью. X. близки Аполлону. 
В Делосском храме он держит на ладони 
трёх X., а в пифийском храме Аполлона 
(Пергам) было их изображение, как и в 
Афинах перед входом в акрополь (Раиз. 
IX 35, 3). X. соответствуют римские гра- 
ции. 

А. Т.-Г. 

ХАРИХАРА (др.-инд. НагШага), в индуи- 
стской мифологии божественный образ, 
объединяющий в себе черты Вишну (Нагі) 
и Шивы (Нага). Возник, очевидно, срав- 
нительно поздно и сколько-нибудь широ- 
кого распространения не получил. Упо- 
минается впервые в пуранах и в послеэпи- 
ческой поэзии. Согласно одному преда- 
нию, Лакшми и Дурга спорили, чей муж 
более велик, и Вишну, чтобы доказать, 


что они равны, вошёл в тело Шивы, соеди- 
нившись с ним. По другой версии, Шива 
упросил Вишну превратиться в прекрас- 
ную женщину и воспылал к ней страстью. 
Вишну пустился в бегство и принял свой 
обычный облик, но Шива, нагнав его, так 
крепко обнял, что тела их слились. Самые 
ранние изображения X. обнаружены в 
Кампучии (7 в. н. э.), в Индии лишь с 10 в. 
На изображениях X. одна (левая) полови- 
на тела — белая и обладает прочими приз- 
наками Шивы (спутанные волосы, змеи, 
шкура тигра и т. д.), другая (правая) поло- 
вина — тёмно-синяя или чёрная и также 
обладает прочими атрибутами Вишну (ко- 
рона на голове, в руках - раковина и т. д.). 

С. С. 

ХАРИШЧАНДРА (др.-инд. Нагіссапбга), 
в индийской мифологии царь Солнечной 
династии, известный добродетелью и щед- 
ростью. Впервые упомянут в «Айтарейя- 
брахмане» (VII 13) в связи с легендой о 
Шунахшепе. В «Маркандейя-пуране» 
(VII 80) рассказано, что однажды X. отдал 
мудрецу Вишвамитре по его просьбе все 

Харихара. 

Лондон, Британский музей. 


свои богатства и земли. Не удовлетворив- 
шись этим, Вишвамитра потребовал, что- 
бы X. продал в рабство самого себя, жену 
и сына и отдал ему вырученные деньги. X. 
выполнил и это требование; он попал в 
услужение к чандале (человеку из низшей 
касты) и был послан им на кладбище 
красть саваны. На кладбище X. встретил 
свою жену, пришедшую хоронить их 
умершего сына, и оба они решили сжечь 
себя на погребальном костре. Однако осу- 
ществлению этого решения помешали бо- 
ги: они явились все вместе на кладбище и 
объяснили X., что всё случившееся с ним 
было задумано как испытание его благо- 
честия (при этом чандалой, хозяином X., 
был не кто иной, как Дхарма). Боги пред- 
ложили в награду X. рай Индры, но X. 
согласился войти в рай лишь после того, 
как вместе с ним были взяты на небо его 
родичи, друзья и подданные. 

П. Г. 

ХАРОН (хосршѵ), в греческой мифологии 
перевозчик мёртвых в аиде. Изображался 
мрачным старцем в рубище; X. перевозит 
умерших по водам подземных рек, полу- 
чая за это плату в один обол (по погребаль- 
ному обряду находящийся у покойников 
под языком). Он перевозит только тех 
умерших, чьи кости обрели покой в моги- 
ле (Ѵег§. Аеп. VI 295-330). Геракл, Пири- 
фой и Тесей насильно заставили X. пере- 
везти их в аид (VI 385-397). Только золо- 
тая ветвь, сорванная в роще Персефоны, 
открывает живому человеку путь в царст- 
во смерти (VI 201-211). Показав X. золо- 
тую ветвь, Сибилла заставила его перевез- 
ти Энея (VI 403-416). 

А. Т.-Г. 

ХАРУН (Нагип), в мусульманской мифо- 
логии младший брат и помощник Мусы, 
посланный ему аллахом (Коран 20:30-34; 
25:37). Соответствует библейскому Ааро- 
ну. Согласно Корану, X. был красноречи- 
вее Мусы (28:34-35). Он руководил изра- 
ильтянами, пока Муса был на горе Синай 
(7 : 138), но не сумел удержать их от покло- 
нения тельцу (7:149; 20:92-95). 

Послекоранические предания особо 
подчёркивают любовь израильтян к. X., 
которые после его исчезновения обвинили 

Харон перевозит души мертвых под покровом 
Никты и Морфея. Фреска Л. Джордано. 1684-86. 

Флоренция, галерея дворца Медичи-Рикардо. 
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Мусу в смерти брата. Святилище на вер- 
шине горы около Петры (Иордания), на- 
зываемое могилой X., является объектом 
паломничества мусульман. 

М. П. 

ХАРУТ И МАРУТ (НагігЬ; Магій), в му- 
сульманской мифологии малайка (анге- 
лы), согрешившие на земле. В Коране го- 
ворится: «... они оба не обучали никого, 
пока не говорили: “Мы — искушение, не 
будь же неверным”. И те научились от 
них, чем разлучать мужа от жены, — но 
они не вредили этим никому иначе, как с 
дозволения аллаха» (2:96). 

Мусульманское предание, восходящее 
к иудаистической традиции, развивая ко- 
ранический сюжет, рассказывает, что ан- 
гелы на небе порицали греховные поступ- 
ки людей и утверждали, что сами они ни- 
когда бы не поддались искушениям. Двое 
из них — X. и М. были посланы аллахом 
на землю для испытания, не выдержали 
земных соблазнов и согрешили, не устояв 
перед прекрасной женщиной. Лишённые 
крыльев (т. е. возможности вернуться на 
небо), X. и М. подвергаются мучительно- 
му наказанию в подземной темнице в Ва- 
вилоне. Поскольку, согласно преданию, 
X. и М. обучали людей колдовству, имена 
их стали у мусульман символами волшеб- 
ства и колдовства и широко употребля- 
лись в магической практике. 

М. П. 

ХАТИМАН (др.-япон., «множество фла- 
гов»), в японской мифологии бог - покро- 
витель воинов. Имя X., как предполагают 
японские исследователи, ведёт своё про- 
исхождение от древнего обычая ставить 
флаги в честь богов. Зарождение культа 
X. связывается с местностью Уса (остров 
Кюсю, префектура Оита), где он почитал- 
ся под именем Хатиман-Дайбосацу, вмес- 
те с двумя другими божествами — Химэ- 
гами и Отараси-химэ-но микото. Со вре- 
менем культ всех трёх божеств слился в 
культ X., а в период Хэйан (9-12 вв.) под 
именем X. был обожествлён правитель 
страны Одзин (согласно «Нихонги», пят- 
надцатый император Японии, правивший 
в 270-312). Тогда же X. стали почитать 



как хранителя императорской цитадели и 
в конечном счёте как покровителя импе- 
раторского рода, а позднее — как покро- 
вителя самураев из рода Минамото, т. е. в 
качестве удзигами — божества рода. В 
эпоху Камакура (13 в.) X. выступает как 
покровитель основанного Минамото сёгу- 
ната (военного правительства), а с усиле- 
нием воинского сословия — самураев по 
всей стране широко распространился 
культ X. как «бога лука и стрел», т. е. по- 
кровителя воинов, или бога войны. 

В старинных памятниках запечатлены 
легенды о явлениях X. в облике старого 
кузнеца, трёхлетнего ребёнка и др. и ока- 
зании им помощи людям. X. поклоняются 
в храме местности Уса (Хатиман-но мия), 
в городе Явата (префектура Киото) и др. 

Е. М. Пину с. 

ХАТМЕХИТ (К й-тіѵі.1), в египетской ми- 
фологии богиня города Мендес. Её свя- 
щенное животное — рыба, эпитет — «пер- 
вая среди рыб». Изображалась женщиной 
с рыбой на голове. В поздний период X. 
сближалась с Исидой: считалось, что она 
помогла Исиде собирать части тела убито- 
го Сетом Осириса. 

Р. Р. 

ХАТОР, Хатхор (йй-йг, букв, «дом Гора», 
т. е. «небо»), в египетской мифологии бо- 
гиня неба. В древнейший период почита- 
лась как небесная корова, родившая солн- 
це. Впоследствии изображалась женщи- 
ной с рогами и иногда ушами коровы, но в 
некоторых местностях сохранила облик 
коровы (ср. одну из ипостасей X. - корову 
Мехурет). Фетиши X. — столб, увенчан- 
ный двуликой головой X. с коровьими 
ушами (в ранний период — головой коро- 
вы), и малахит. Центр культа X. — город 
Дендера (её эпитет — «владычица Денде- 
ры»), но её почитание было распростране- 
но по всему Египту, а также в Нубии, Биб- 
ле, Пунте, на Синае. X. — жена Гора Бех- 
детского, мать Гора-Сематауи (в Мемфисе 
иногда её мужем называли Птаха). С X. 
отождествляли Ихет, Шут, Нут. С возвы- 
шением культа Ра X. стала считаться его 
дочерью, солнечным Оком, она отождест- 
вляется с дочерьми Ра Сехмет и Тефнут и 
почитается в образе львицы. В этом каче- 
стве X. является центральным персона- 
жем мифов о приносящем весну возвра- 
щении солнечного Ока (Тефнут-Хатор) из 
Нубии, об истреблении людей в наказание 
за их грехи по приказу Ра его Оком (Сех- 
мет-Хатор) (подробнее см. в ст. Египет- 
ская мифология). Как и Гор, X. охраняет 
фараона, дарует плодородие, выступает 



Фараон Менкаура, Хатор ( слева ), 
богиня нома Диосполис Парва. Ок. 2470 до н. э. 
Каир, Египетский музей. 


как богиня-мать. С X. связан культ дере- 
вьев — финиковой пальмы, сикоморы (их 
образ она принимала). С X. отождествля- 
лась воплощавшаяся в акации богиня 
Иусат. X. почиталась также как богиня 
любви, веселья, музыки, пляски (её атри- 
бутом был музыкальный инструмент 
систр, изображения которого часто носи- 
ли в качестве амулета, охраняющего от 
злых духов). Один из распространённых 
её эпитетов — «золотая». В Дендере сы- 
ном X. и Гора Бехдетского считался бог 
музыки Ихи. Древние греки отождествля- 
ли X. с Афродитой. X. связана с заупокой- 
ным культом, она вместе с богиней Таурт 
встречает умерших на пороге подземного 
царства. В поздний период X. отождес- 
твлялась с Исидой. С X. также отождес- 
твлялись Таурт, Нейт, Бает, Небтуи. 

Р. И. Рубинштейн. 
ХАШХАВИЛО, в адыгской мифологии 
чудовище с головой собаки и туловищем 
быка. Пребывает на морском побережье, в 
оврагах, затонах. Оглянувшийся на X. че- 
ловек гибнет. 

М. М. 

ХАЯГРИВА (др.-инд. Науа^гіѵа, «имею- 
щий шею лошади»), 1) в индийской мифо- 
логии дайтья, который выкрал из уст 


Хатор. Рельеф в 
храме Ком Омбо. 
Египет. 


Хатор и ее муж Гор. 
Фреска в гробнице 
Хоремхеба. 
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Брахмы, когда тот спал в конце кальпы, 
четыре веды. Это грозило новому творе- 
нию мира, и Вишну в своей аватаре рыбы 
убил X. и возвратил веды Брахме. В более 
поздних мифах X., напротив, сам стано- 
вится воплощением Вишну и спасает ве- 
ды, украденные дайтьями Мадху и Кайта- 
бхой (Бхаг.-пур. II 7, 11; «Брахманда-пу- 
рана» II 6, 10; Ваю-пур. 68, 10). 

П. Г. 

2 ) В буддийской мифологии ваджрая- 
ны идам и дхармапала, эманация будды 
Акшобхьи. Описание X. встречается уже 
в индийских садханах (напр., в «Садхана- 
мале», где его изображают в виде гневно- 
го божества, имеющего три головы и во- 
семь рук), но чрезвычайно популярным 
мифологическим персонажем под именем 
Тамдин (гЬа-нщгіп) X. стал в Тибете и в 
Монголии (это объясняется тем, что культ 
лошади был известен там издревле). В ти- 
бетских и монгольских (а отчасти и не- 
пальских) изображениях X. (в отличие от 
индийских канонических) в волосах его 
помещают небольшую лошадиную голо- 
ву. Имя и образ X. особенно часты в тибе- 
тских мифах и легендах, связанных с ве- 
ликими учителями школы ньинма. 

Л. М. 

ХВАЖАРПЫС (от хуажэ, «рододендрон», 
и арпыс, «молодец»), герой абхазского 
нартского эпоса. X. стал женихом Гунды 
— красавицы, единственной сестры ста 
братьев-нартов, после того как одолел её в 
единоборстве (Гунда вступала в поединок 
со всеми претендентами на её руку; 99 бо- 
гатырей, предшественников X., были ею 
побеждены). Однако его невеста была по- 
хищена Нарджхеу. Нагнавший похитите- 
ля X. вступает с ним в поединок. Стрела 
Нарджхеу отколола часть черепа X. Дваж- 
ды нартский кузнец чинил ему голову с 
помощью медных пластинок. Но третья 
стрела Нарджхеу оказалась для X. смер- 
тельной. Вопль умирающего X. дошёл до 
его матери, проклявшей Нарджхеу, а X. 
по её заклинанию превратился в рододен- 
дрон. 

Ш. С. 

ХВАНУН, Ун, Синун («божественный 
Ун»), в корейской мифологии культур- 
ный герой, побочный (младший) сын вер- 
ховного небесного владыки Хванина (в ис- 
точнике отождествляемого с Индрой) в ми- 
фе о Тангу не в «Самгук юса» (в «Ындже 
сиджу» Квон Нама назван внучатым пле- 
мянником Хванина). Замыслив попасть в 
мир людей, X. получил в дар от Хванина 
три небесные печати и с трёхтысячной сви- 
той [духов] спустился под дерево к жерт- 
веннику духам (в других источниках: под 
священное дерево Тан, откуда также имя 
X. — Танун) на горе Тхэбэксан. X. с помо- 
щью духов ветра, дождя и туч управлял че- 
ловеческим миром; ведал людскими судь- 
бами, исцелял хвори, устанавливал меру 
наказания и т. п. Превратив медведицу в 
женщину, X. сам обернулся человеком и 
взял ее в жены. У них родился Тангу н. X. 
почитается как одно из высших божеств в 
религиозной секте тэджонгё. 

Л. К. 

ХВЕРГЕЛЬМИР (др.-исл. Нѵег^еітіг, 
«кипящий котёл»), в скандинавской ми- 
фологии поток в Нифльхейме («страна 
мрака»). Из него вытекают различные 
подземные реки, в т. ч. Гьёлль, которая те- 


чёт около хель (царства мёртвых). В X. па- 
дает влага с рогов стоящего на Вальхалле 
оленя Эйктюрнира (по «Младшей Эдде»). 

Е. М. 

ХВТИСШВИЛИ (груз., букв, «сын бога»), 
в грузинской мифологии общее название 
второстепенных богов (Копала, Иахсари и 
др.). Обычно X. считаются детьми верхов- 
ного бога Гмерти. См. также Джвари. 

3. К. 

ХЕБАТ (сІНеЪаІ, угарит. НМ), в хуррит- 
ской мифологии богиня. Термин «X.», воз- 
можно, семитского происхождения. Вы- 
сказывавшееся предположение о связи X. 
с библейской Евой (На^ѵлѵа) лингвистичес- 
кий анализ не подтверждает. X. — «госпо- 
жа небес», супруга Тешуба. Имеет функ- 
ции богини-матери, её дети — сын Шар- 
рума (букв, «бычок бога Тешуба»), дочери 
Аланзу и Кунзишалли. В период Новохет- 
тского царства отождествлялась с хетт- 
ской богиней солнца города Аринны (см. 
Вурунсему). Почитание X. не было обще- 
хурритским: она, очевидно, неизвестна в 
области Нузи, где супругой Тешуба явля- 
лась Иштар Ниневийская. Центр культа 
X. — сирийский город Халпа (современ- 
ный Халеб). Самостоятельной роли в ми- 
фах не играет. В одной из табличек «Пес- 
ни об Улликумме» описывается тревога X. 
по поводу исхода битвы между Тешубом и 
Улликумме. На рельефе из Язылыкая 
близ Богазкёя X. изображена стоящей на 
пантере, в длинной одежде и с круглой 
шапкой на голове. В глиптике встречают- 
ся изображения X., восседающей на тро- 
не. 

М. Л. Хачикян. 

ХЕВАДЖРА (санскр. йеѵаіга, букв, «о, 
ваджра!»), в буддийской мифологии вад- 
жраяны идам. X. олицетворяет мудрость 
и сострадание, по некоторым текстам 
(«Хеваджратантра» и др.), он - первопри- 
чина всего бытия. X. считают эманацией 
Акшобхьи и обычно изображают с восе- 
мью лицами, шестнадцатью руками и че- 
тырьмя ногами. Его праджня (женское со- 
ответствие) Найратмя символизирует от- 
сутствие эгоизма. 

Л. М. 

ХЕВИОЗО, Со, Согбо, в дагомейской ми- 
фологии андрогинное божество, громов- 
ник, глава пантеона богов грома. Иногда в 
мифах X. именуется Агболесу (на языке 
фон — «огромный баран»), так как может 
принимать вид барана (символ громовни- 
ка). X. — хозяин неба, вершит верховный 
суд, так как знает нужды мира. Он посы- 
лает жару и дождь; убивает людей и раз- 
рушает дома, уничтожает деревья и поля; 
но вместе с тем дарует плодовитость лю- 
дям, плодородие — полям. В пантеон, воз- 
главляемый X., входят его дети (ведаю- 
щие молниями): Агбе (сын X. — по одной 
из версий мифа, что вызвано, по-видимо- 
му, стремлением к циклизации вокруг X. 
всех связанных с водой персонажей и яв- 
лений), Аден, Аколомбе, Аджаката, Гбве- 
зу, Акеле, Алаза, Гбаде. Аден принял на 
себя роль старшего ввиду того, что Агбе не 
живёт на небе. Он посылает плодоносный 
дождь, он — страж плодовых деревьев. 
Аколомбе регулирует тепло и холод в ми- 
ре, насылает град, повинен в разливе рек. 
Аджаката приносит сильный дождь, всег- 
да спешит. Гбвезу всегда находится при 
X.; не приближается к земле и не убивает 


людей; его голос — отдалённое ворчание 
грома у горизонта. Акеле также не убива- 
ет; он держит верёвку дождя; его обязан- 
ность — забирать воду из моря, из кото- 
рой затем делается дождь. Алаза живёт в 
лесу, где вершит суд; никто не входит ту- 
да без сопровождения жрецов. Алаза по- 
могает искать воров. Алаза пришёл к лю- 
дям, чтобы поведать им о царстве неба и 
царстве земли. Он обучил людей тому, 
как надо почитать X. (Со) и его детей. 

Е. С. Котляр. 

ХЁГНИ (др.-исл. Но^пі), Хаген (средне- 
верхненем. На^епе, нем. На^еп), один из 
героев германо-скандинавского эпическо- 
го цикла о нибелунгах. В эддических пес- 
нях и в «Саге о вельсунгах» он — родной 
брат бургундского короля Гуннара, в нор- 
вежской «Саге о Тидреке» X. — не родной 
брат бургундских королей, а сводный — 
рождённый их матерью — королевой бур- 
гундов от альва; в немецкой «Песни о ни- 
белунгах» X. — старший вассал короля 
Гунтера (Гуннара). В эддических песнях 
X. трактуется как безупречный герой; он 
пытается отвратить Гуннара от убийства 
Сигурда, и, оказавшись в руках гуннского 
короля Атли, мужественно выдерживает 
мучительную казнь, смеётся, когда у него 
вырезают сердце. В «Саге о Тидреке» и 
особенно в «Песни о нибелунгах» X. наде- 
лён чертами демонизма, он — виновник 
убийства Зигфрида (Сигурда), наносящий 
ему предательский удар, поэтому он ока- 
зывается главным объектом ненависти 
вдовы Зигфрида Кримхильды (Гудрун) (к 
тому же именно он утопил золотой клад 
Зигфрида в водах Рейна); он возглавляет 
борьбу бургундов с гуннами, завершаю- 
щуюся гибелью бургундов и его самого. 
Когда X. и Гуннар оказываются в плену у 
Атли и тот требует от Гуннара выдачи 
клада нибелунгов, Гуннар, согласно эдди- 
ческой «Песни об Атли», ставит условием 
выдачи клада умерщвление X. В «Песни о 
нибелунгах» X. ставит подобное же усло- 
вие Кримхильде и смеётся над ней, когда 
та приносит отрубленную голову Гунтера, 
после чего Кримхильда убивает и X. 

А. Я. Гуревич. 

ХЁД (др.-исл. Нойг, «боец»), в скандинав- 
ской мифологии слепой бог (из асов), 
убийца светлого бога Бальдра (изложение 
мифа см. в ст. Бальдр). Убитый Вали, 
отомстившим за убийство Бальдра, X. в 
обновлённом мире (после Рагнарёк) ожи- 
вает и примиряется с Бальдром. X. тесно 
связан с мифологией Одина («Младшая 
Эдда» называет его «сыном Одина»). 

Е. М. 

ХЕДИХАТИ (Ь.с1] .— Ііѣ] , «дающий полот- 
но»), в египетской мифологии божество 
ткачества. X. покровительствует в основ- 
ном изготовлению белого полотна для пе- 
лён мумий, значительна роль X. в культе 
мёртвых. Впервые появляется в источни- 
ках периода Среднего царства. Сначала 
изображался мужчиной, потом женщи- 
ной. 

Р. Р. 

ХЕЙМДАЛЛЬ (др.-исл. Неітсіаііг), в 
скандинавской мифологии бог из числа 
асов. Обозначается как «светлейший из 
асов», «предвидящий будущее подобно 
ванам»; его прозвища — «златорогий» и 
«златозубый», конь его — «золотая чёл- 
ка». X. — «страж богов» («Старшая Эд- 
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да»), «сын девяти сестёр», «дитя девяти 
матерей» («Заклинание Хеймдалля» в 
«Младшей Эдде»). X. считается сыном 
Одина. Жилище X. называется Химин- 
бьёрг («небесные горы») и локализуется 
«Младшей Эддой» вблизи моста Биврёст, 
соединяющего небо с землёй. Как страж 
богов, X. отличается острым зрением и 
слухом, его слух (по другому толкованию 
— рог) спрятан, как сообщается в «Прори- 
цании вёльвы» («Старшая Эдда»), под 
корнями мирового ясеня Иггдрасиль (воз- 
можно, там же, где глаз Одина). Перед 
концом мира (см. Рагнарёк) X. трубит в 
рог Гьяллархорн («громкий рог»), призы- 
вая богов к последней битве. В «Речах 
Гримнира» («Старшая Эдда») сообщается, 
что X. пьёт мёд (в «Младшей Эдде» из ро- 
га Гьяллархорн мёд пьёт Мимир, таинст- 
венный хозяин источника мудрости). В 
скальдических кеннингах (иносказани- 
ях) меч называется головой X., а голова — 
мечом X. Скальд Ульв Уггасон упоминает 
(как о том сообщается в «Младшей Эдде») 
о борьбе X. и Локи (принявших обличье 
тюленей) за драгоценность Фрейи — Бри- 
сингамен у камня Сингастейн. В битве пе- 
ред концом мира X. и Локи снова сража- 
ются и убивают друг друга. В первой стро- 
фе «Прорицания вёльвы» люди называ- 
ются детьми X., а в прозаическом вступ- 
лении к стихотворению эддического сти- 
ля «Песнь о Риге» («Старшая Эдда») X. 
отождествляется с Ригом — первопред- 
ком и культурным героем, отцом родона- 
чальников трёх социальных групп — ко- 
нунга, свободного крестьянина и раба. 
Так как Риг — странник, ведающий ру- 
ны, Р. Мейснер и другие учёные сомнева- 
лись в первоначальном тождестве Рига и 
X., а в Риге видели скорее Одина. 

Образ X. крайне труден для понимания 
из-за отрывочности информации и отсут- 
ствия связного мифа о нём. Учёные 19 в. 
считали «светлейшего из асов» персони- 
фикацией радуги (или млечного пути, не- 
бесного свода, зари, солярным или лунар- 
ным божеством и т. д.); его сравнивали 
как с Христом или архангелом Михаилом 
(трубит в рог), так и с различными «звери- 
ными» демонами — либо имеющими рога 
(козёл), либо воспринимаемыми как стра- 
жи (петух) или как духи дерева (дятел); 
была и попытка противопоставить X. как 
«бога начала» Локи как «богу конца», а 
также отождествить X. с каким-либо дру- 
гим скандинавским богом — Тором, Вида- 
ром, Фрейром. Из новейших интерпрета- 


ций представляют интерес объяснения X. 
Пиппинга, Ф. Р. Шредера, В. Грёнбека, О. 
Ольмаркс. Пиппинг, исходя из работ У. 
Харва и А. Ольрика о мировом древе и из 
сибирских параллелей, расшифровывает 
Неітсіаіі как «мировое древо» и считает 
X. персонификацией мирового древа или 
мирового столпа. «Девять матерей» - это, 
по Пиппингу, «девять миров» (упоминае- 
мых в «Прорицании вёльвы» «Старшей 
Эдды»). Шредер отождествляет X. с индо- 
иранским Митрой и с якутским Белым 
юношей — первопредком (ср. отождеств- 
ление Хеймдалль — Риг), который якобы 
восходит к манихейству и митраизму. 
Грёнбек определяет X. как бога-стража, 
который, подобно индийскому Варуне, 
является охранителем святости культово- 
го праздника; его дети — культовая общи- 
на, «девять матерей» — девять ритуаль- 
ных актов, его «рог» связан с ритуальной 
музыкой. Ольмаркс современными фило- 
логическими средствами возрождает со- 
лярную интерпретацию X.: Брисингамен, 
за который X. борется с Локи, — это ино- 
сказание солнца, солнечный бог рождает- 
ся из моря и его девять матерей — волны 
и одновременно девять месяцев беремен- 
ности моря солнцем; первопредки (Риг) — 
якобы всегда солнечные боги, меч X. — 
солнечные лучи, а рог X. — лунарный 
символ (как и глаз Одина). Наиболее веро- 
ятным представляется интерпретация X. 
как стража богов и хранителя мирового 
древа, антропоморфной персонификаци- 
ей которого он, возможно, и является. Од- 
новременная связь с мировым древом 
Одина (как божественного шамана) объяс- 
няет параллелизм слуха (рога) X. и глаза 
Одина. Не исключено, что рог X. (в свете 
кеннинга о голове-мече) и прозвище «зла- 
торогий» первоначально связаны с его зо- 
оморфной ипостасью. С мировым древом 
связана и культовая община, откуда, воз- 
можно, и идёт представление о X. как пер- 
вопредке. Не исключён и дополнитель- 
ный солярный символизм. Образ X., тру- 
бящего в рог перед концом мира, скорее 
всего, обязан христианскому влиянию. 

Е. М. Мелетинский. 
ХЕЙТСИ-ЭЙБИБ, Хейгейп, Хейсиб, Ка- 
бип, Тсуи-Гоаб, Тиква, центральный пер- 
сонаж в мифологии готтентотов (нама, ко- 
рана и др.), предок, податель дождя [бог 
(?) дождя], культурный герой, трикстер. 
Имя Х.-Э. (Хейгейп, Хейсиб, Кабип) ис- 
толковывается некоторыми исследовате- 
лями как «имеющий вид дерева», «боль- 
шое дерево». 



Хеймдалль встреча- 
ет валькирий с уби- 
тым воином у врат 
Вальхаллы. 

Рисунок Л. Фрёлиха. 
1906. 


Согласно мифам, от Х.-Э. произошли все 
готтентотские племена (его называют пра- 
дедом, прапрадедом, отцом наших отцов, 
отцом, нашим господином). По мифу на- 
ма, он сделал скалы и камни, из которых 
вышли предки готтентотов; по мифу кора- 
на, Х.-Э. сделал первого мужчину и пер- 
вую женщину. Х.-Э. даёт дождь (когда 
гремит гром, говорят, что Х.-Э. бранит 
людей) и создаёт облака (считают также, 
что он живёт в облаках); заставляет траву 
расти, даёт плодовитость скоту. Х.-Э. — 
могущественный вождь и воин, завоевав- 
ший и уничтоживший всех своих врагов. 
Живёт на востоке, владеет множеством 
скота. Х.-Э. — великий колдун, он мудр и 
умеет предсказывать будущее; наделён 
магической властью, способностью пере- 
воплощаться, проходить сквозь горы, че- 
рез реки. Умирает и вновь воскресает; 
так, согласно одному мифу, после смерти 
он вернулся к жизни в виде быка, которо- 
го родила корова, зачавшая от съеденной 
ею травы. Готтентоты показывают мно- 
жество «могил» Х.-Э.; забрасывают их 
ветками, кусками шкур, камнями. По од- 
ной версии, Х.-Э. рождён девушкой, забе- 
ременевшей от сока травы, которую она 
жевала. Впоследствии он совершил ин- 
цест, вступив в брачные отношения с ма- 
терью. Х.-Э. убил множество злых чудо- 
вищ; одолел могучих львов, что повлекло 
за собой вражду между людьми и львами. 
Х.-Э. проклял льва, гиену, ястреба, отсю- 
да — их дурной нрав. Х.-Э. установил 
обычаи и обряды готтентотов. 

Имя Тсуи-Гоаб («раненое колено») X.- 
Э. получил после битвы с другим вождём, 
Гаунабом (которого иногда отождествля- 
ют со смертью), убившим многих людей 
Х.-Э. Сначала побеждал Гаунаб, но Х.-Э. 
становился после каждой схватки всё 
сильнее и, наконец, убил Гаунаба, ударив 
его за ухом. Умирая, Гаунаб успел стук- 
нуть Х.-Э. по колену; с тех пор Х.-Э. стал 
хромым. Согласно варианту, битва между 
Х.-Э. (Тсуи-Гоаб) и Гаунабом повторяется 
ежегодно. По мифу нама, Тсуи-Гоаб жи- 
вёт в чистом небе, Гаунаб — в тёмном; по 
мифу корана, первый живёт в красном не- 
бе, второй — в чёрном. 

Некоторые исследователи (И. Шапера) 
считают, что Х.-Э. и Тсуи-Гоаб — два раз- 
личных персонажа: Х.-Э. — трикстер, 
вокруг которого циклизуется множество 
мифов, а Тсуи-Гоаб (фигурирующий толь- 
ко в мифе о битве с Гаунабом) — бог дож- 
дя и демиург, пользующийся большим по- 
читанием, чем Х.-Э. 

Типологически Х.-Э. близок Цагну в 
мифологии бушменов. 

Е. С. Котляр. 

ХЕКЕТ (Кк.1), в египетской мифологии 
богиня плодородия. Её священное живот- 
ное — лягушка. Изображалась в виде ля- 
гушки или женщины с лягушкой на голо- 
ве. X. помогала роженицам (в этом каче- 
стве она сближалась с Нехбет), в загроб- 
ном царстве — умершим. Подобно Хнуму, 
она сотворила людей. Изображения X. 
часто помещали на саркофагах. 

Р. Р. 

ХЕЛЬ (др.-исл. Неі), в скандинавской ми- 
фологии царство мёртвых (в подземном 
мире) (называемое также Нифльхель) и 
хозяйка этого царства — одно из трёх хто- 
нических чудовищ, порождённых вели- 
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Хекет - богиня плодородия в виде лягушки. 
6-3 вв. до н. э. Каир, Египетский музей. 


каншей Ангрбодой от Локи. X. помещает- 
ся под одним из корней ясеня Иггдрасиль. 
У врат X. течёт река Гьёлль, мост через 
которую охраняет дева Модгуд. Одновре- 
менно (в горизонтальной проекции скан- 
динавской пространственной модели) X. 
помещается на севере («Младшая Эдда»: 
«а дорога в хель идёт вниз и к северу»). 
«Младшая Эдда» красочно описывает хо- 
зяйку царства мёртвых и её селения с вы- 
сокими оградами и крепкими решётками. 
Она сама — наполовину синяя, наполови- 
ну — цвета мяса; она сутулится и имеет 
свирепый вид. Её палаты зовутся Мокрая 
морось. Один отправляется в X. узнать 
судьбу своего сына Бальдра, а Хермод 
(брат Бальдра) — с просьбой отпустить то- 
го из X. Поздним и специфически сканди- 
навским является противопоставление X. 
как подземного царства для мёртвых 
(Снорри в «Младшей Эдде», явно под впе- 
чатлением представления о христианском 
аде, говорит даже, что оно предназначено 
для дурных людей) небесному царству 
мёртвых для избранных — Вальхалле. В 
битве перед концом мира (см. Рагнарёк) 
корабль мертвецов, ведомый Локи или ве- 
ликаном Хрюмом, плывёт к месту послед- 
ней битвы, в которой мертвецы из X. выс- 
тупают на стороне хтонических сил, а 
павшие воины — эйнхерии из Вальхаллы 
— на стороне богов. 

Е. М. 

ХЕЛЬГИ (др.-исл. Неі^і, «священный», 
«посвященный»), герой скандинавской 
мифологии и эпоса. Согласно датским 
преданиям (сохранившим черты наиболее 
архаического образа X.), X. — отец леген- 
дарного конунга из династии Скьельдун- 
гов Хрольва Краки (Жердинки), родив- 
шегося от брака X. с собственной доче- 
рью; этот X. близок мифологическому ти- 
пу «предка», «родоначальника». В «Стар- 
шей Эдде» — три песни о X. («Первая 
песнь о Хельги, убийце Хундинга», «Вто- 
рая песнь о Хельги, убийце Хундинга», 
«Песнь о Хельги, сыне Хьерварда»), при- 
чём во второй и первой песни X. — сын не 
Хьерварда, а Сигму нд а, т. е. брат Сигурда 
(результат втягивания X. в цикл вёльсун- 
гов — нибелунгов). Таким образом, в эд- 
дических песнях и в сагах фигурируют, 
собственно, несколько X., которые в 
«Старшей Эдде» частично сближены, од- 
нако в песнях осталось немало противоре- 
чий и расходящихся между собой мотивов 
(возможно, что эддические песни о X. — 
фрагменты более древних песней). 


В центре внимания эддических песней 
о X. — его воинские подвиги (их главные 
мотивы — родовая месть, добывание не- 
весты). Герой пользуется покровитель- 
ством валькирий — богатырских дев-вои- 
тельниц, из их числа и его возлюбленная 
(Сигрун, Свава). Ряд признаков указыва- 
ют, по мнению Е. М. Мелетинского, на 
происхождение сказаний о X. из богатыр- 
ской сказки: детство героя (по одной вер- 
сии, раннее возмужание, по другой — за- 
поздалое), ритуальное посвящение героя 
и наречение его именем, которое даёт ему 
дух-хранитель (у X. — это валькирия, ко- 
торая затем и защищает героя в битвах); 
героическое добывание невесты. X. гиб- 
нет в бою с «кровными» врагами (по одной 
из песней, убийца X. — сын убитого им 
конунга Хродмара, по другой — брат Сиг- 
рун); вслед за героем гибнет и его возлюб- 
ленная Сигрун. 

О. Хёфлер в поисках ритуальных исто- 
ков сказания о X. предполагает, что X. — 
культовое имя жертвы в древнегерман- 
ском религиозном центре, описанном Та- 
цитом («Германия», 39); возлюбленная X. 
— жрица, руководящая жертвоприноше- 
ниями, а убийство X., совершаемое копь- 
ём Одина, символизирует обновление ко- 
ролевской власти при посредстве ритуаль- 
ной жертвы. Мотив смерти и вторичного 
рождения X. и его возлюбленной [две пес- 
ни о X. имеют конец: «Говорят, что X. и 
Свава (X. и Сигрун) родились вновь»] от- 
ражает, возможно, представления об эйн- 
хериях — павших в бою героях, и о хья- 
д ингах, которых валькирии возрождают 
для новых битв. 

А. Я. Гуревич. 

ХЕНИР (др.-исл. Ноепіг), в скандинав- 
ской мифологии бог из асов. После войны 
асов и ванов (см. в ст. Ваны) его отдают ва- 
нам в качестве заложника («Младшая Эд- 
да»). В составе троицы асов X. вместе с 
Одином и Локи (Лодуром) участвует в 
оживлении древесных прообразов первых 
людей (см. Аск и Эмбля) и в истории с ве- 
ликаном Тьяцци (см. в ст. Локи). Соглас- 
но «Прорицанию вёльвы» («Старшая Эд- 
да»), X. остаётся жить после гибели богов 
и мира (Рагнарёк) в обновлённом мире. В 
поэтических иносказаниях (кеннингах) 
X. фигурирует как «сотрапезник, попут- 
чик и собеседник Одина», «проворный 
ас», «длинная нога» и «блистательный 
(другое чтение — «глиняный», «водяной») 
конунг» . 

Е. М. 

ХЕНО, в мифологии индейцев Северной 
Америки (у ирокезов) бог грома и молний, 
покровитель плодородия. Представлялся 
в виде антропоморфного божества в одеж- 
де воина с пером, корзиной и громовыми 
стрелами за плечами, плывущим по небу 
на туче. 

А. В. 

ХЕНТИАМЕНТИ (йпІНтпІілѵ, «первый 
из страны Запада», т. е. из царства мёрт- 
вых), в египетской мифологии первона- 
чально бог Абидосского некрополя. X. изо- 
бражался в облике лежащей собаки. Его 
самостоятельное значение было невелико, 
имя X. становится эпитетом бога Ануби- 
са. В период Среднего царства, когда бо- 
гом загробного царства стал Осирис, заме- 
нив Анубиса, эпитет X. переносится на 
Осириса. Р. Р. 



Хепри с головой в виде скарабея. 

Египет, гробница Нефертари. 

ХЕНТИХЕТИ (ІигЬ-ІѵЬі), в египетской ми- 
фологии бог города Атрибиса. Воплощал- 
ся в образе сокола и отождествлялся с Го- 
ром (Гор-Хентихети). В эпоху XXVI ди- 
настии (7-6 вв. до н. э.) иногда изобра- 
жался в виде крокодила; другое воплоще- 
ние X. — бык. Сблизив быка-Х. с быком 
Осириса Аписом, египтяне создали син- 
кретическое божество Осирис-Хентихети, 
атрибутами которого являлись белая ко- 
рона (Осириса) и рога быка. 

ХЕПРИ (йрг, «возникший», от Ьрг, «воз- 
никнуть, произойти»), в египетской ми- 
фологии бог солнца. Один из древнейших 
богов. Во многих текстах X. называется 


Хепри в образе скарабея. Пекторалъ из 
гробницы Тутанхамона. Ок. 1350 до н. э. 
Каир, Египетский музей. 
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утренним, восходящим солнцем (в отли- 
чие от Ра — дневного и Атума — вечерне- 
го). Как и другие солнечные божества, 
имел функции демиурга (но был подчинён 
Атуму). Воплощался в образе навозного 
жука, скарабея. Считалось, что X. возник 
сам из себя («он возник в своём имени»), 
иногда его отцом называют «отца богов» 
Нуна. Отождествлялся с Атумом (Атум- 
Хепри в «Текстах пирамид» назван созда- 
телем Осириса), Ра, Амоном. 

Р. Р. 

ХЕРИШЕФ (Іщ-зі, «находящийся на сво- 
ём озере»), в египетской мифологии бог 
города Гераклеополя. Изображался чело- 
веком с головой барана. X. — владыка ка- 
нала, соединяющего Нил и Файюмское 
озеро, он орошает землю и хранит истоки 
вод. Расцвет его культа относится ко вре- 
мени правления ІХ-Х династий (23-21 
вв. до н. э.), столицей которых был Герак- 
леополь. В этот период он почитался как 
бог-творец, царь богов: «когда он восхо- 
дит, освещается вся земля, его правый 
глаз — солнце, левый — луна, его душа — 
свет, из его носа исходит дыхание, кото- 
рое даёт жизнь всей земле» . 

Р. Р. 

ХЕРМОД (др.-исл. Негтойг, «мужествен- 
ный»), в скандинавской мифологии сын 
Одина и брат Бальдра. Он скачет на коне 
Одина Слейпнире в царство мёртвых хель, 
пытаясь вернуть оттуда убитого брата (см. 
Бальдр). 

Е. М. 

ХЕРТ-СУРТ, в мифологии чувашей дух — 
покровитель дома и семьи. Образ Х.-с. не- 
тюркского происхождения и связан, ви- 
димо, с мифологией финноязычного насе- 
ления Восточной Европы. (Тождествен- 
ные Х.-с. по функциям духи с близкими 
названиями почитались финноязычными 
народами Поволжья, например покрови- 
тельница двора Кардаз-ава у мордвы.) 
Слово «сурт» в имени Х.-с, возможно, род- 
ственно русскому «чёрт». Считалось, что 
Х.-с. обычно невидим, а показываясь лю- 
дям, принимает облик женщины или де- 
вушки в белом. Живёт Х.-с. на печке (по 
некоторым мифам, на печке обитает мать 
Х.-с, Херт-сурт амаше, а сама Х.-с. живёт 
в конюшне). По ночам Х.-с. прядёт пряжу 
и просеивает муку (по шуму, который при 
этом происходит, можно обнаружить при- 
сутствие духа), на конюшне заплетает ко- 
сички в гривах любимых лошадей, уха- 
живает за скотом. Предчувствуя беду, X.- 
с. стонет или стучит. Х.-с. не любит ссор и 
ругани в семье; если Х.-с. покинет нелю- 
бимого хозяина, счастья в его доме боль- 
ше не будет. Переселяясь в новый дом, хо- 
зяева приглашали Х.-с. с собой. Раз в год 
или в несколько лет в честь Х.-с. справ- 
лялся праздник, на котором ей приносили 
небольшие жертвы: после моления и обе- 
да хозяйка дома ставила Х.-с. на печь 
блюдо с кашей и лепёшки. Утром кашу 
разогревали и ели всей семьёй. Молодые 
женщины, навещая вскоре после свадьбы 
родительский дом, приносили Х.-с гос- 
тинцы, чтобы им сопутствовало счастье в 
супружеской жизни. Х.-с. в мифологиях 
др. тюркоязычных народов соответствуют 
тат. ой иясе, йорт иясе, башк. йорт эйяЬе, 
карачаевск. юй ийеси. Ср. также домовых 
в мифологиях финно-язычных народов 
Поволжья и восточных славян. 

В. Н. Басилов. 


ХЕРУВИМЫ (евр. кегиЬіш), в иудаисти- 
ческой и христианской мифологии анге- 
лоподобные существа-стражи. После из- 
гнания богом Адама и Евы из рая X. по- 
ставлен охранять пути к древу жизни 
(Быт. 3, 24). Охранительная функция X. 
отмечена в культовой символике: бог ве- 
лит увенчать крышку ковчега завета дву- 
мя золотыми X. (Исх. 25, 18-22). В храме 
Соломона X. призваны охранять содержи- 
мое ковчега — скрижали завета (3 Царств 
6, 23-35; 8, 6-7). В одном из видений про- 
роком Иезекиилем нового храма описыва- 
ются двуликие X., у которых с одной сто- 
роны лицо человеческое, а с другой - льви- 
ное (Иезек. 41, 18-19). Образ X. имеет па- 
раллели с широко распространёнными на 
Ближнем Востоке образами антропоморф- 
но-зооморфных существ с охранительной 
функцией, сочетающих черты человека, 
птицы, быка и льва: египетский сфинкс, с 
которым X. сравнивал Филон, хеттские и 
греческие грифоны и особенно ассиро-ва- 
вилонские кагиЬи (аккад. «заступник»; с 
ними X. могут быть сопоставлены и эти- 
мологически), представляемые в облике 
крылатых львов, быков с человеческими 
головами, охраняющих царские дворцы, 
храмы, священные деревья, сокровища и 
т. д. Под влиянием подобной образности 
оформились, несомненно, представления 
о X. в той форме, в какой они появляются 
в Иезекииля видении, где они служат се- 
далищем бога (ср. изображение Ахирама, 
царя Гебала, из Библа, восседающего на- 
подобие X., и аналогичные существа на 
алтарях из Таанаха и Медигго, а также 
некоторые ассирийские изображения, где 
такие существа поддерживают свод с тро- 
ном божества). Представление о боге, вос- 
седающем на X. (ср. 1 Царств 4, 4; Ис. 37, 
16 и др.), формировалось под влиянием 
концепции местопребывания «славы бо- 
жьей» над осенённым X. ковчегом завета 
в святая святых храма; Моисей «слышал 
голос, говорящий ему с крыши, которая 
над ковчегом откровения между двух хе- 
рувимов, и он говорил ему» (Чис. 7, 88). В 
видениях Иезекииля «слава божья» поки- 
дает храм и возвращается в него на X. 
(Иезек. 10; 43, 2-5). Сближение X. со сти- 
хией воздуха [«И воссел (бог) херувимов и 
полетел, и понёсся на крыльях ветра» 
(Пс. 17. 11)] дополняется их тесной ассо- 
циацией с огнём (ср.: «и вид этих живот- 
ных был как вид горящих углей, как вид 
лампад; огонь ходил между животными, 
и сияние от огня и молния исходила от ог- 
ня. И животные быстро двигались туда и 
сюда, как сверкает молния» — Иезек. 1, 
13-14, ср. 10, 2 и 7; 28, 14 и 16, а также 
образ X. «с пламенным мечом обращаю- 
щимся» из Быт. 3, 24). 

Подобные иезекиилевым X. образы по- 
крытых очами животных, шестикрылых, 
как и серафимы, воспроизводятся в апо- 
калиптическом видении Иоанна Богосло- 
ва (Апок. 4, 6-8). Апокрифическая «2-я 
книга Еноха» описывает их как ангелов 
шестого и седьмого неба, вместе с серафи- 
мами поющих хвалу богу возле его престо- 
ла (19, 6, 20; 1). Агадическая традиция 
представляет X. как существа, созданные 
богом в третий день творения и вследствие 
этого аморфные и андрогинные, способ- 
ные принимать разные обличья (Берешит 
рабба, 21), либо как первые, сотворенные 


богом существа. Мифология каббалы от- 
водит им третье место в иерархии ангелов, 
ставя над ними начальником архангела 
Херувиила. 

ХЕТАДЖИ ДЗУАР, в осетинской мифо- 
логии аграрное божество, посылающее 
урожай хлебных злаков, а также покро- 
витель путников и воинов. Согласно ле- 
генде, X. д. — сын кабардинского князя, 
преследуемый своими братьями, бежал в 
Осетию. Близ селения Суадаг неприятели 
начали настигать его, и X. д., собрав по- 
следние силы, приготовился отразить их 
нападение. В это время он услышал из 
ближайшего леса голос: «Хетаг, в лес, в 
лес!» . Поскольку до леса было ещё далеко, 
X. д., видя, что не сможет добраться до не- 
го, попросил лес выйти к нему навстречу. 
И вдруг отделился участок леса на правом 
берегу реки Ардон и накрыл X. д. С тех 
пор этот лес носит имя X. д. и считается 
его святилищем. X. д. почитали как муж- 
ское божество, чьё имя никогда не произ- 
носили женщины. 

Б. К. 

ХЕТЕЛЬ И ХИЛЬДА, Хедин и Хильд 
(средневерхненем. Неіеіе, др.-исл. 
Несііпп, от йесііпп, «мехом одетый воин»; 
средневерхненем. НіМе, др.-исл. НіЫг, 
«битва», НіЫг — имя валькирии), персо- 
нажи германо-скандинавского мифо-эпи- 
ческого сказания. Оно известно из немец- 
кого эпоса «Кудрун» (нач. 13 в.), исланд- 
ской скальдической поэзии («Песнь в 
честь Рагнара Кожаные Штаны» скальда 
Браги), «Младшей Эдды», «Деяний дат- 
чан» Саксона Грамматика и некоторых 
других источников. 

Конунги Хёгни и Хедин побратались 
после того, как испытали силы друг друга 
и сочли себя в равной мере могучими. В 
отсутствие Хёгни Хедин похищает его 
дочь Хильд с её согласия. Отец отправля- 
ется в погоню и настигает беглецов на ост- 
рове. Хильд предпринимает попытку при- 
мирить мужчин (больше для видимости), 
но не достигает успеха. В схватке гибнут и 
Хедин, и Хёгни, а вместе с ними и все их 
дружинники. Однако на следующую ночь 
Хильд с помощью колдовства пробуждает 
всех погибших, и они возобновляют бой, 
длящийся до утра. И эта борьба будет про- 
исходить еженощно, вплоть до конца све- 
та. 

По толкованию немецкого учёного Ф. 
Р. Шредера, сказание связано с широко 
распространённым обычаем похищения 
невесты. Он считает, что героический 
эпос возник на основе мифа и реконструи- 
рует этот миф. Хёгни (Хаген) — один из 
древнейших персонажей германских ге- 
роических сказаний, в мифе фигурировал 
в качестве демона смерти. Он похитил 
Хильд, первоначально являвшуюся боги- 
ней плодородия, а юный бог Хедин её ос- 
вободил. Хедин воспитан Одином. Моти- 
вы побратимства Хёгни и Хедина, равно 
как и возобновляющейся битвы погибших 
воинов, Шредер считает вторичными, 
привнесёнными в германский (первона- 
чальный) эпос на скандинавском севере. 
Хьяднинги, отряд Хедина, — боевой муж- 
ской союз, стоявший под властью и покро- 
вительством Одина. Но Один выступает и 
на стороне демона Хёгни, даруя сражаю- 
щимся одновременно и непобедимость, и 
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гибель. Героический эпос о X. и X. воз- 
ник, по Шредеру, путём перетолкования 
мифа: миф и культ оптимистичны (бог Хе- 
дин побеждает демона — похитителя 
Хильд и освобождает деву), тогда как ге- 
роические эпические песни проникнуты 
мрачным трагизмом (погибают и Хедин, и 
Хаген, а демонизированная Хильд про- 
буждает павших бойцов к новой битве). В 
отличие от Шредера, другой немецкий 
учёный К. фон Зе полагает, что в сканди- 
навской версии произошла «последую- 
щая мифологизация» германских герои- 
ческих сказаний. 

Л. Я. Гуревич. 

ХЕТТСКАЯ МИФОЛОГИЯ, мифология 
населения Хеттского царства (Древнего, 
18-16 вв. до н. э., Среднего, 15 в. до н. э., 
и Нового, 14-13 вв. до н. э.; существовало 
на территории Малой Азии, состояло из 
трёх основных областей: страны хатти — 
хеттов в северной и центральной части 
Малой Азии, Лувии — на юго-западе Ма- 
лой Азии и Палы — на северо-востоке). 
Древнейшим слоем X. м. является мифо- 
логия хатти (протохеттов), оказавшая су- 
щественное влияние на хеттские мифоло- 
гические воззрения. Видимо, язык хатти 
3-го тыс. до н. э. близкородствен северо- 
западным кавказским (абхазо-адыгским) 
языкам и имеет черты, общие с северо- 
восточнокавказскими (нахско-дагестан- 
скими) языками, что позволяет проводить 
параллели между обозначениями сход- 
ных понятий в хаттском и соответствую- 
щих кавказских языках. Ко 2-му тыс. до 
н. э. язык хатти сохранялся лишь в каче- 
стве священного. На основании докумен- 
тов из архива столицы Хеттского царства 
Хатусаса (современный Богазкёй) можно 
составить достаточно полное представле- 
ние о мифологии хатти. Главными богами 
являлись бог солнца Эстан (Езіап, хетт. 
Истанус), Вурунсему (богиня солнца горо- 
да Аринна; агіппа, «источник», родствен- 
но хурритскому агіпп-і, «источник»), её 
дочь — солнечное божество Мецулла, бо- 
гиня Каттах-цифури («царица богиня», 
хетт. Камрусепа), бог-кузнец Хасамили 
(Хасамиль), бог престола Хальмасуит 
(хетт. НаІтазигЬ, хатт. На-п-мга-з-мч-!, от 
На-пі-лѵа-з, «то, на чём сидят — престол», 
упоминается в древнейшей хеттской над- 
писи царя Аниттаса, 18 в.), бог-пастух Ха- 
пантали, бог плодородия Телепину (хетт. 
Телепинус), покровительница Хаттусаса 
воинственная богиня Инара, божества 
подземного мира Лельвани и пара Иш- 
туштайя (ІзІиз'Ьауа, Езсіизіауа, возможно, 
родственно имени Эстан) и Папайя, боги- 
ня зерна Каит (Каіі, «зерно», родственно 
хуррит. каіе, «зерно», и древнейшим ев- 
разийским названиям зерна), охраняю- 
щий дворец царя Цилипури, божество лу- 
ны Кашку (Казки, родственно хуррит. 
Кизий, «луна»), бог-щит Цитхарийя, Та- 
ру (Сару) — бог грозы, отец Мецуллы и 
супруг Вурунсему, Кудуили (Кийи, «ду- 
ша») и др. Важнейшие мифы (известны по 
хаттским и хеттским текстам) — о строи- 
тельстве храма Эстана в священном горо- 
де Лахцан, об исчезновении и возвраще- 
нии Телепину, о лунном затмении, описы- 
ваемом как падение с неба Кашку, которо- 
го возвращает Каттахцифури-Камрусепа. 
К неолитической культуре Чатал-Хююка 
возводятся хаттские обряды поклонения 


пчеле (пчела активно участвует в поисках 
Телепину), леопарду (который, как и лев, 
являлся, в частности, зооморфным симво- 
лом хеттского царя), похоронные обряды, 
связанные с мышью. Особую социальную 
значимость имел цикл мифов и обрядов, 
связанных с Хальмасуитом и Цилипури. 

Согласно мифу, боги, распределяя зем- 
ли, дали Хаттусас хаттскому царю. Эти 
представления были целиком восприняты 
хеттами в эпоху хаттскохеттского дву- 
язычия и культурного сосуществования 
(ок. кон. 3-го тыс. до н. э.). Хаттским вли- 
янием объясняются также хеттские ми- 
фологические представления о языке бо- 
гов и людей: согласно двуязычным хат- 
тскохеттским текстам, одно и то же боже- 
ство по-разному называлось «среди богов» 
и «среди людей» [типологические парал- 
лели обнаруживаются в широком круге 
древневосточных (в т. ч. египетской и ин- 
дийской), древнеевропейских (древнеис- 
ландской) и восточноевразийских (айн- 
ской) традиций]. Некоторые собственно 
хеттские имена божеств представляют со- 
бой перевод хаттских: хатт. Іашѵа Іирі, 
«страх и ужас», переводится как Хайза- 
гаН, «страх», и АА/еггЬета, «ужас», и фи- 
гурируют не только в переложениях хатт- 
ских мифов, но и в позднейших хеттских 
мифологических сочинениях. Представ- 
ления об этих божествах, возможно, ока- 
зали воздействие на греческую мифологи- 
ческую традицию: гомеровская пара Аеі- 
цод те Ф6|Зод те, «страх и ужас» ; они, как и 
соответствующие боги в среднехеттских 
гимнах солнцу, запрягают колесницу. Не- 
сомненно влияние мифологии хатти на 
хеттский миф о поединке бога грозы со 
змеем (см. в ст. Иллуянка; сюжет имеет 
параллели во многих традициях Восточ- 
ного Средиземноморья, см. также в стать- 
ях Змей, Дракон). 

Наряду с хаттским слоем выделяется 
группа древнейших индоевропейских бо- 
гов, связанных с первой столицей хеттов 
городом Неса (Канес): бог-защитник Пир- 
ва (ср. Перкунас, Перун и др.), бог дня Си- 
ват [8ілѵаН-, «день», в функции бога солн- 
ца его впоследствии вытеснил Эстан, ср. 
зіи-(пі), «бог», имеет параллели и в дру- 
гих индоевропейских языках, см. в ст. 
Индоевропейская мифология; след того, 
что некогда это слово имело значение «бог 
солнца», можно видеть в урартском 
Зілѵіпі, «бог солнца», представляющем со- 
бой, по-видимому, заимствование из хет- 
тского языка древнехурритским диалек- 
том, из которого позднее развился урар- 
тский язык], Тархунт (Тагйипі;, «могуще- 
ственный», эпитет бога грозы, соответст- 
вует индоиранскому Іигѵапі-с тем же зна- 
чением), Сиу-Суммис (8іи-зпиз, «бог- 
наш», упоминается в надписи царя Анит- 
таса), бог луны Арма (Агта, ср. тохарск. 
удгт, «мера», др.-исл. гіш, «счёт», ит. п.) 
и др. Из мифов индоевропейского проис- 
хождения следует отметить миф о рожде- 
нии 30 сыновей и 30 дочерей царицей Не- 
сы. Царица, посадив сыновей в горшки с 
нечистотами, пустила их плыть по реке 
(обычный для близнечных мифов мотив 
расправы с близнецами), а дочерей вырас- 
тила. Река принесла сыновей к городу Ца- 
льпа, где их спасли боги. Выросши, они 
возвращаются в Несу и, не узнав сестёр, 
вступают с ними в кровосмесительный 


брак. В индоевропейских мифологиях па- 
раллель ему составляет древнеирланд- 
ский рассказ о братьях-близнецах по име- 
ни Финдеамна, которых сестра уговорила 
вступить с ней в брачную связь, индоиран- 
ский миф о близнецах (Яме-Йиме и его 
сестре). К индоевропейской традиции вос- 
ходят, по-видимому, такие обрядовые 
тексты, как песня Пирве, описания цар- 
ского похоронного ритуала, имеющие 
близкие соответствия в других индоевро- 
пейских, в частности индийских (в «Ат- 
харваведе») и греческих (у Гомера), риту- 
алах. 

Ответвления той же индоевропейской 
анатолийской мифологической традиции 
представляют собой лувийская и палай- 
ская мифологии, в некоторых отношени- 
ях они ближе к исходной анатолийской, 
чем собственно хеттская. В частности, в 
них сохраняется индоевропейское имя бо- 
га солнца [лувийск. Тиват, Тілѵаі-, па- 
лайск. Тият, Тіуаі-; у хеттов Сиват-день 
вытеснен Эстаном (Истанусом)]. Пал ай - 
ская мифология, как и хеттская, испыта- 
ла значительное влияние хаттской; мно- 
гие хаттские божества, в частности Кат- 
тахцифури, почитались палайцами под 
их хаттскими именами. Лишь в немногих 
палайских текстах можно предполагать 
след индоевропейских мифологических 
представлений (напр., в гимне солнцу, 
связываемому, как и в хеттской и индий- 
ской традициях, с морем). Лувийская ми- 
фология вместе с тем испытала ранние 
влияния соседствовавших с пралувийца- 
ми семитов и особенно хурритов. Так, сло- 
во «бог» (таззапа-) в лувийском языке мо- 
жет быть связано с общесемитским (ср. 
аккад. 8атаз, «солнце», и т. п.). В ново- 
хеттский период, когда культурный 
центр страны сместился в южные области 
с лувийским и хурритским населением, в 
хеттский пантеон был включён ряд лу- 
вийских богов, в частности боги войны 
(вооружённые луком) Ярри (Уаггі, воз- 
можна, ср. индоевропейский корень *іаг-, 
связь с другими индоевропейскими бога- 
ми типа слав. Яровит, Ярила), Санда 
(позднее был включён и в местные гречес- 
кие пантеоны). 

С эпохи Среднехеттского царства в сос- 
тав хеттского пантеона начинают вклю- 
чаться хурритские боги. Из них в новохет- 
тский период особую роль приобретает 
Шавушка (Иштар); в поздних текстах 
(молитва царицы Пудухепы) она отождес- 
твляется с древнехеттской (по происхож- 
дению — хаттской: Вурунсему) богиней 
солнца города Аринны. 

Период Нового царства характеризует- 
ся развитием религиозного синкретизма; 
в результате контаминации хеттских и 
хурритских мифологических представле- 
ний возникает хурритская интерпрета- 
ция древнехеттского пантеона. Писцы-бо- 
гословы не ограничиваются перечислени- 
ем «1000 богов», составляющих, согласно 
текстам (в частности, государственным 
договорам), хеттский пантеон, но и уста- 
навливают между ними классификацион- 
ные связи, отождествляя богов, имеющих 
сходные функции (напр., богов грозы). 
Две основные группы богов официального 
пантеона хурритские по происхождению. 
Первую возглавляет бог грозы Тешуб со 
свитой: его брат и помощник в сражениях 
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Ташмишу, побеждённый Тешубом Ку- 
марби, бог луны Кужух, бог солнца Ши- 
меги (Шимиге), Астаби (Аштаби), быки 
Тешуба Сери (Шери, «вечер-ночь») и Хур- 
ри («восход»), горы Намни и Хаззи и др. 
Другая группа включает супругу Тешуба 
Хебат, её сына Шаррума, дочерей Аллан- 
цу (Алланзу) и Хунзишалли, служанку 
Дарру-Дакиту (БакгЬи, первоначально се- 
митское имя со значением «маленькая», 
«малышка»), божеств судьбы Хутена-Ху- 
теллура (Худены-Худеллуры, Ниіепа- 
ШгЬеІІига, ср. (йиЪе, «писать»), Аллани 
(«госпожа»), Шавушку, её служительниц 
Нинатту и Кулитту, Кубабу и ряд других 
женских божеств. Обе группы изображе- 
ны на рельефах святилища Язылыкая 
близ современного Богазкёя. 

В составе «1000 богов» Хеттского 
царства наряду с хаттскими, древнехетт- 
скими несийским, хурритскими и немно- 
гочисленными лувийскими богами выде- 
ляются персонифицированные воплоще- 
ния стихий [скорее всего архаические 
хеттские, в позднейшее время сближав- 
шиеся с хурритскими; ср. Ару на («оке- 
ан»), выступающий в сюжетах о сватов- 
стве Телепинуса к дочери океана, о солнце 
и океане и др.]. Использование нарица- 
тельных существительных как имён богов 
(ср. также Желание, Река, Тёмная земля 
и др.) — характерная особенность индоев- 
ропейских мифологий, в т. ч. римской и 
индоиранской; аналогичные божества, 
например Доля, Правда, имеются и в сла- 
вянской мифологии. В конце перечисле- 
ний богов пантеона помещались боги из- 
гоев — людей хабиру (по-видимому, на- 
именование ряда древнеханаанейских 
племён) и лулахи (слово хурритского про- 
исхождения, связанное с восточнокавказ- 
ским обозначением мужа, невольника). 

Характерный для новохеттского вре- 
мени религиозный синкретизм проявлял- 
ся также в отнесении одного мифологи- 
ческого сюжета к разным богам. Миф о бо- 
жестве, которое исчезает, унося с собой 
плодородие, а потом (после долгих поис- 
ков, предпринятых богами) возвращается 
(вызывая восстановление плодородия), 
связывается с Телепинусом, богами солн- 
ца, грозы, богиней Инарой, богиней Ан- 
цили (в последнем случае миф приурочен 
к избавлению от страданий во время ро- 
дов). В числе других повторяющихся сю- 
жетных схем, не зависящих от конкрет- 
ных действующих лиц, — мотивы смены 
поколений богов [царствующего на небе- 
сах Алалу свергает Ану; Кумарби изгоня- 
ет Ану; Тешуб побеждает Кумарби, бога- 
хранителя (КАЬ), героя по имени Сереб- 
ро; подробно см. в ст. Хурритская мифо- 
логия], унесения светил с неба (напр., 
Аруной солнца, Серебром солнца и луны), 
сватовства к богу (напр., Телепинуса, Ку- 
марби к дочери Аруны). 

В. В. Иванов. 

ХИЗКИЛ (Ніякіі), в мусульманской ми- 
фологии персонаж, соответствующий биб- 
лейскому Иезекиилю. Комментаторы от- 
носят к X. коранический стих о том, как 
аллах по своей воле умертвил, а потом 
оживил тысячи людей (2:244, ср. Иезек. 
37, 1-10). По преданию, после гибели лю- 
дей от чумы X. обратился к аллаху с моль- 
бой о спасении и аллах оживил их всех. 
Некий X. появляется и в легендах о Мусе. 


Будучи одним из слуг Фирауна, он тайно 
помогает пророку. 

М. П. 

ХИЙСИ (карельск. и финск.), хийс (эс- 
тонок.), в прибалтийско-финской мифо- 
логии лесной дух, великан, чёрт. Перво- 
начально X. - название священной рощи, 
в которой производились захоронения; 
там запрещалось ломать ветки, рубить де- 
ревья; ср. финск. Нііѣоіа, эстонск. Ніійеіа 
— царство мёртвых, наряду с Манала. М. 
Агрикола (16 в.) упоминает X. как духа 
леса, приносящего удачу в охоте. В позд- 
них финских мифологических сюжетах 
X. — привидение, дух умершего, появле- 
ние которого предвещает смерть, или ве- 
ликан. Иногда X. считается покровите- 
лем или губителем скота. Его атрибуты — 
жеребёнок, лось: в рунах об охоте на ги- 
гантского лося X. -охотник не может до- 
гнать его даже на волшебных лыжах или 
упускает зверя, размечтавшись о шкуре. 
Наблюдается тенденция к употреблению 
имени X. как обозначения злого духа во- 
обще. В эстонской мифологии производ- 
ные от этого имени выступают в значении 
«леший, лесной великан»; ср. ЫісПапе, 
Ыіііз, Ыісі, Нііз(і), этимологически тожде- 
ственные саамск. зеісіа (сейда), камень — 
вместилище духа. Ср. особо почитаемые 
камни X.; груды камней называют садами 
X.: по преданиям, они возникли из-за то- 
го, что великаны-Х. забрасывали друг 
друга камнями (ср. Ванапаганы). 

А. Ю. Айхенвалъд. 
ХИМАВАТ (др.-инд. Нітаѵаі, «снеж- 
ный»), Хималай, в индийской мифологии 
бог, персонифицирующий вершину Гима- 
лаев, обитель ракшасов, пишачей и як- 
шей. X. был мужем апсары Менаки (Ме- 
ны), от которой имел сына Майнаку 
(единственного из горных пиков, остав- 
шегося крылатым, после того как Индра 
отрезал у гор крылья) и дочерей Парвати, 
жену Шивы, и Гангу. 

П. Г. 

ХИМЕРА (Хщаіра), в греческой мифоло- 
гии чудовище, рождённое Эхидной и Ти- 
фоном, опустошавшее страну. X. - терато- 
морфное существо с тремя головами: 
льва, козы и змея. У неё туловище: спере- 
ди — льва, в середине — козье, сзади — 
змеи. Она изрыгает пламя (Нез. Тйео§. 
319-324). Была 
убита Беллерофон- 
том, поднявшимся 
в воздух на крыла- 
том Пегасе (325; 

Ароііоб. I 9, 3) и 
тем самым выпол- 
нившим волю ли- 
кийского царя 
Иобата (Нош. И. VI 
179-182). 

А. Т.-Г. 


ХИНАЯНЫ МИФОЛОГИЯ, см. в статье 
Буддийская мифология. 

ХИОНА (Хюѵг|), в греческой мифологии: 

1) дочь Борея и Орифии, внучка афинско- 
го царя Эрехфея, сестра Клеопатры и Бо- 
реадов — Кал айда и Зета (Ароііосі. III 15, 

2) . От Посейдона родила сына Эвмолпа. 
Боясь гнева отца, X. бросила ребёнка в мо- 
ре, но его спас Посейдон и перенёс в Эфио- 
пию (III 15, 4); 2) дочь царя Дедалиона, 
родившая одновременно Автолика — от 
Гермеса и певца Филаммона — от Аполло- 
на. Была убита Артемидой за то, что, ба- 
хвалясь, утверждала, что она красивее бо- 
гини (Оѵісі. Меѣ. XI 291-345; Яу§. ГаЬ. 
200); 3) мать бога Приапа, которого роди- 
ла от Диониса (8с1ю1. ТЬеосг. I 21). 

М.Б. 

ХИРАНЬЯГАРБХА (др.-инд. Ыгапуа- 
^агЫіа-), в древнеиндийской мифологии 
золотой зародыш, плававший в космичес- 
ких водах и давший начало вселенной. X. 
— ядро одной из ранних концепций творе- 
ния. В ряде случаев отождествляется с 
солнцем. В «Ригведе» (X 121) X. — перво- 
начальная форма бога — создателя все- 
ленной Праджапати (ср. также X 129; АВ 
X 7, 28). В брахманах, упанишадах, эпосе 
версия X. получает дальнейшую конкре- 
тизацию: из хаоса выделяются воды, по- 
родившие огонь — X.; через год из него 
возникает Брахма, разбивая оболочку и 
создавая из её частей небо и землю (ср. 
Шат.-бр. XI, Мбх. XII). Концепция X. да- 
ёт начало теме космического яйца в клас- 
сическом индуизме. 

В. Т. 

ХИРАНЬЯКАШИПУ (др.-инд. Нігапуа- 
казіри, «имеющий золотую одежду»), в 
индуистской мифологии царь асуров, сын 
Кашьяпы и Дити и брат-близнец Хира- 
ньякши. Согласно распространённому в 
эпосе и пуранах мифу, X. не мог быть убит 
ни человеком, ни животным, ни оружи- 
ем, ни голыми руками, ни днём, ни но- 
чью, ни внутри дома, ни вне его. Благода- 
ря этому дару Брахмы X. захватил власть 
над тремя мирами, подчинил себе богов и 
поселился во дворце Индры на небе. Что- 
бы избавить богов от тирании X., Вишну 
воплотился в нарасинху — получеловека- 
полульва (см. в ст. Аватара). Однажды в 



Химера из Ареццо. 

Бронза. 
Ок. 480 до н. э. 
Флоренция, 
Археологический 
музей. 
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Вишну-нарасинха. Камень. 14-15 ее. 
Карнатака, Хампи. 


сумерках, стоя на пороге своего дворца 
возле колонны, X. в споре со своим сыном 
Прахладой, ревностным почитателем 
Вишну, стал утверждать, что Вишну не 
вездесущ, поскольку его нет в этой колон- 
не, и презрительно ударил по колонне ме- 
чом. В тот же момент из неё вышел Вишну 
в виде нарасинхи и растерзал X. когтями 
(Бхаг.-пур. VII 1-8; Вишну-пур. 1 17-20 и 
ДР-). 

П. Г. 

ХИРАНЬЯКША (др.-инд. Нігапуакза, 
«имеющий золотой глаз»), Хираньянет- 
ра, Хираньялочана, в индуистской мифо- 
логии могущественный асура, сын Кашь- 
япы и Дити и брат-близнец Хираньяка- 
шипу. X., согласно распространённому 
мифу, был непримиримым врагом богов 
и, желая показать им свою силу, стащил 
землю на дно мирового океана (по другому 
варианту, земля сама погрузилась в оке- 
ан, не вынеся бремени живых существ). 
Боги обратились за помощью к Вишну, 
тот воплотился в вепря (см. в ст. Аватара), 
поднял землю вверх на своих клыках, а 
X., пытавшегося помешать ему, убил пос- 
ле тысячелетней битвы. Борьба Вишну в 
аватаре вепря с X., по-видимому, являет- 
ся пураническим добавлением к космого- 
ническому в своей основе мифу об «извле- 
чении» земли из первичных вод (Мбх. III 
141; Вишну-пур. I 4; Бхаг.пур. III 13-19; 
«Вараха-пурана» 113-115 и др.). 

П. Г. 

ХИРОН (ХеірсЬѵ), в греческой мифологии 
кентавр, сын Кроноса и океаниды Фили- 
ры (Ароііосі. 12,4), втайне от Реи сочетав- 
шихся в браке. X. родился полуконём-по- 
лучеловеком, так как Кронос, застигну- 
тый Реей, принял вид коня (Ароіі. Шюсі. 
II 1231-1241). X. (как и Фол), в отличие 
от других кентавров, выделяется мудро- 
стью и благожелательностью и является 
воспитателем героев (Тесея, Ясона, Диос- 
куров); как лекарь обучал врачеванию 
Асклепия. Имя X. указывает на искусные 
руки (греч. сйеіг, «рука»). При отъезде 
аргонавтов маленький Ахилл находится 
на руках X. и его супруги (Ароіі. Шюсі. I 
552-558). Самого Пелея X. научил, как 
овладеть Фетидой, менявшей свой облик. 
Он подарил Пелею знаменитое копьё из 
пелионского ясеня (Ароііосі. III 13, 5). 


Изгнанный лапифами с Пелиона, X. посе- 
лился вблизи мыса Малей, где и был неча- 
янно ранен отравленной ядом лернейской 
гидры стрелой Геракла, сражавшегося с 
кентаврами. Страдая от неизлечимой ра- 
ны, бессмертный X. жаждет смерти и от- 
казывается от бессмертия в обмен на осво- 
бождение Зевсом Прометея (II 5, 4; эта 
связь X. с Прометеем не ясна, ибо Проме- 
тей столь же бессмертен, как и X.; в дан- 
ном случае у позднего мифографа Аполло- 
дора несомненно переосмысление Проме- 
тея, как получившего бессмертие именно 
от Зевса). X. наделён чертами архаическо- 
го миксантропического божества, причём 
свой род ведёт не по отцу Кроносу, а по ма- 
тери Филире с её явно вегетативным про- 
исхождением (греч. «Филира», «липа») и 
обычно именуется Филиридом. X. при- 
надлежит к числу тех архаических бо- 
жеств, которые вступили в союз с героиче- 
ским миром, но вместе с тем вынуждены 
были невольно погибнуть от руки героев. 

А. Тахо-Годи. 

ХКУН ХСАНГ Л’РЕНГ, в мон-кхмерской 
мифологии герой у народа ва (северо-вос- 
точная Бирма). Претворял на земле волю 
небесных божеств. Основное его деяние в 
том, что он расколол две гигантские тык- 
вы, для того чтобы Ятаун и Ятай позволи- 
ли ему жениться на их дочери-тигре. Со- 
гласно одному из вариантов мифа, эти 
тыквы выросли из семян той тыквы, кото- 
рую небесное божество дало съесть Ятаун 
и Ятай, чтобы они познали любовную 
страсть. 

После этого у них и родилась дочь. С 
помощью волшебного мечаХ. X. Л. раско- 
лол первую тыкву. Из неё вышли краб и 
заяц. Где X. X. Л. бросил краба, образова- 
лось озеро, очень чтимое ва. На его бере- 
гах стоит город Мыонг-май (северо-восток 
Бирмы). X. X. Л. сделал затем страну ва 
богатой металлами и солью. Из второй 
тыквы вышли четыре группы народов, 
питающихся рисом, кукурузой, мясом и 
кореньями. Это были предки ва, шанов, 
каренов и других народов северной и вос- 
точной Бирмы. Один из потомков самого 
X. X. Л. вступил в 
брак с нагой и был 
отцом короля-тиг- 
ра, основавшего на 
северо-востоке Бир- 
мы город Вингмай. 

В образе X. X. Л. 
отразились разли- 
чные этапы куль- 
турной истории ва. 

С циклом мифов 
народа ва о тыкве, 
тигре, первона- 
чальных сущест- 
вах Ятаун и Ятай 
оказались связан- 


Хирон обучает 
Ахилла игре на 
лире. Фреска из 
Геркуланума. 
Неаполь, 
Национальный 
археологический 
музей. 


ными образы индуизма и буддизма. Буд- 
дисты считают X. X. Л. бодхисатвой. 

Я. В. Чеснов. 

ХЛИНЕУ, в мифологии чинов Бирмы и 
кьенгов Бирмы и Бангладеш женское бо- 
жество. В начале мира, после того как по- 
явились солнце, луна и звёзды, земля 
породила X. Хлинеу отложила сто яиц, 
высидела их, и вышло из них сто основа- 
телей народов земли. После этого у неё по- 
явилось расписное яйцо. X. долго любова- 
лась им, но высиживать не захотела, а ре- 
шила предоставить его судьбе. Вода с кры- 
ши дома смыла яйцо в реку, там оно за- 
стряло в корнях дерева. Птица Ашюи 
нашла его и высидела. Из него вышли 
брат и сестра. Они разошлись в разные 
стороны. Брат женился на собаке, а сестру 
унёс медведь. Пчела привела сестру к бра- 
ту. Они попросили у X. разрешения же- 
ниться. За это они обязаны были сделать 
жертвоприношение собаке. С тех пор су- 
ществует обычай чинов и кьенгов прино- 
сить в жертву духам собаку. 

Я. Ч. 

ХМОЧ КЕНТУ, в мон-кхмерской мифоло- 
гии (у банаров и других народов Цент- 
рального Вьетнама) муравей, давший рис. 
Событие связано с потопом, вызванным 
тем, что ворон (или коршун) обидел кра- 
ба. В барабане спаслись брат и сестра, от 
которых впоследствии произошли люди. 
У брата и сестры был только варёный рис. 
После потопа муравей принёс им два зер- 
на (или колос). Рис, выросший из них на 
следующий день, был огромного размера. 
Одного зерна хватало на обед. Растения не 
возделывали; созрев, они сами мчались в 
амбары. Так было до тех пор, пока впосле- 
дствии женщина по имени Со Крок не 
прогнала рис в поле. Образ муравья, дав- 
шего людям рис, известен мифологии дру- 
гих народов Индокитая. 

Я. Ч. 

ХНУМ (йпшлѵ), в египетской мифологии 
бог плодородия. Центр его культа — ост- 
ров Элефантина, но X. почитался во всём 
Египте, а также в Нубии. В древности изо- 
бражался в виде барана с закруглёнными 
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Хнум и фараон. 

Рельеф в храме Хнума, о. Элефантина. 


горизонтальными рогами, затем — в виде 
человека с головой барана. Отец X. — 
Нун, дочь — Анукет. Его жёнами счита- 
лись Менхит, Сатис, Нейт, Небтуи. X. по- 
могал при родах, он создал из глины на 
гончарном круге человека, его духовного 
двойника — ка, имел власть над челове- 
ческой судьбой. В греко-римский период 
X. — демиург, создавший на гончарном 
круге весь мир. X. считался подателем во- 
ды, хранителем истоков Нила (его эпитет 
— «владыка катарактов», т. е. порогов 
Нила), как бог войны он отражает нападе- 
ния врагов. Поскольку слова «баран» и 
«душа» по-египетски звучали одинаково 
(ба), X. считался воплощением душ мно- 
гих богов (напр., Геба). Как демиург сбли- 
жался с Птахом («Хнум тебя сделал, Птах 
сотворил»), отождествлялся с Амоном, 
Ра, Себеком. 

Р. Р. 

ХО БУ («управа огня»), в поздней китай- 
ской даосской мифологии одна из небес- 

Глава Управы огня Ходэ синцзюнъ со своей 
свитой. Китайская лубочная картина. 

Конец 19 - нач. 20 вв. 

Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 
Коллекция академика В. М. Алексеева. 



ных управ, в которой служат все божества 
огня (Хо-шэнь). Главой этой управы счи- 
тается Ло Сюань, имеющий титул Ходэ 
синцзюнь («государь звезды Огня», т. е., 
по европейской терминологии, — плане- 
ты Марс). Его помощниками выступают 5 
божеств: Чжу Чжао, Гао Чжэнь, Фан Гуй, 
Ван Цзяо и Лю Хуань, первые четыре — 
божества звезд, а 5-й имеет титул Цзехо 
тяньцзюнь («принимающий огонь небес- 
ный государь»). К X. б. относят также ду- 
ха Чи-цзинцзы, древнейшего бога огня 
Чжу-жуна, а также некоторых местных 
божеств огня, почитавшихся древними 
китайцами, например Хуэй-лу, которому 
приносили жертвы в царстве Чжэн и ко- 
торого иногда отождествляют с неким У 
Хуэем, бывшим сподвижником мифичес- 
кого государя Ди-ку. К этому же ведом- 
ству относятся ещё Се-тянь-цзюнь, братья 
Чун и Ли, являющиеся потомками мифи- 
ческого государя Чжу-ань-сюя. 

Считается, что глава X. б. Ло Сюань — 
даос, именуемый также Янь-чжун сянь 
(«бессмертный из пламени»), происходит 
с острова Холун-дао («огненного драко- 
на»). Его представляют трехглазым с 
красными волосами и красной бородой, 
кроваво-красным лицом, страшными 
стальными клыками, в ярко-красной 
одежде, украшенной изображениями 
восьми триграмм — ба гуа. Его боевой 
конь красной масти изрыгает огонь. 

В позднесредневековых преданиях, 
связанных с эпохой конца Иньской динас- 
тии и изложенных в фантастической эпо- 
пее «Фэн шэнь яньи» («Возвышение в 
ранг духов», 16 в.), Л о Сюань воюет на 
стороне Инь Цзяо - сына последнего пра- 
вителя династии Инь Чжоу Сина. Он об- 
ладает способностью во время боя превра- 
щаться в шестирукого и трёхлицего испо- 
лина, причем в каждой руке его оказыва- 
ется магическое оружие: небесная печать, 
огненное колесо пяти драконов, кувшин 
десяти тысяч огненных воронов, трубка 
(?), с помощью которой можно насылать 
облака и дым, а в двух руках по летающе- 
му клинку, испускающему огонь и дым. 

Ло Сюань являет все свое магическое 
искусство в битве при городе Сици, но 
прибывшая на помощь кудеснику Цзян- 
тайгуну дочь Си-ван-му принцесса Лун- 
цзи насылает дождь, окончательно доби- 
вает его появившийся Ли-тяньван. Лю 
Хуань, один из пяти помощников Ло Сюа- 
ня, изображался с жёлтым лицом, в чер- 
ном одеянии. 

По некоторым другим источникам, Хо- 
дэ синцзюнь — это дух древнего божества 
юга Янь-ди, в свою очередь отождествляе- 
мого с божеством земледелия Шэнь-ну- 
ном. Ходэ синцзюню приносили жертвы 
как богу огня, моля избавить от пожара. 
Дух Чи-цзинцзы («красный дух») рас- 
сматривается в даосской космогонии как 
воплощение огня. Считается, что он ро- 
дился на юге на горе Шитан, у него крас- 
ное тело, красные волосы и борода, на нём 
одежда из красных листьев (в одежде из 
листьев позднесредневековые китайские 
художники изображали своих первопред- 
ков). Согласно «Шэнь-сянь тунцзянь» 
(«Зерцало бессмертных»), он добыл огонь 
(трением?) из шелковицы и этот огонь в 
соединении с водой дал жизнь росткам 
земной жизни. Б. Л. Рифтин. 


ХОГУКСИН, в корейской мифологии ду- 
хи — защитники страны. У древнекорей- 
ских племён было распространено покло- 
нение X. У племён йе и мэк олицетворени- 
ем X. был медведь (кома). Культ X. приоб- 
рёл общегосударственный характер со 
времени Объединённого Силла (7 в.). Счи- 
талось, что в X. превращались души зна- 
менитых полководцев, государей, мудре- 
цов. В шаманской мифологии в роли X. 
выступают стражи небесного мира — 
Чхонсинджан . 

Л. К. 

ХОДЭРИ, Ходэри-но микото (др.-япон. 
элемент «хо», «огонь», «дэри» — от «тэ- 
ру», «светить», «светиться»; в целом ус- 
ловно: «бог-светящий огонь»), в японской 
мифологии божество, рождённое в браке 
Ниниги с Конохана-Сакуя-химэ. Имя это- 
го бога связано с обстоятельствами его 
рождения: услышав от жены, что она со- 
бирается произвести на свет дитя, Ниниги 
заподозрил, что отец будущего ребёнка не 
он, а земной бог, «потому что Сакуя-химэ 
затяжелела за одну ночь». В доказатель- 
ство того, что будущий ребёнок - дитя по- 
томка небесных богов, Сакуя-химэ разре- 
шается от бремени в покоях, объятых ог- 
нём. На свет появляются три божества: 
X., Хосусэри-но микото (линия этого бога 
не получает развития в мифах) и Хоори. 
X. становится рыбаком, а Хоори охотни- 
ком. Отсюда и прозвища обоих братьев: X. 
зовётся Умисати-бико, «юноша удачли- 
вый на море» , а Хоори называют Ямасати- 
бико, «юноша удачливый в горах» . 

В мифах рассказывается, как Хоори 
одержал верх над X., отводя воду с его за- 
ливных полей и заливая водой его сухо- 
дольные поля («Кодзики», св. I, «Нихон- 
ги», св. II, «Эпоха богов», окончание; в 
«Нихонги» X. выступает под именем Хо- 
но Сусори-но микото, где «сусори» — ва- 
риант слова «судзуро», означающего 
«беспокойный характер, своеволие, упря- 
мство» ; он считается предком племени ха- 
ято, название которого происходит от др.- 
япон. «хая», «проворный», «свирепый»). 

В мифе о братьях-богах можно видеть 
отражение межплеменной борьбы, а так- 
же древний фольклорный сюжет о борьбе 
двух братьев — старшего и младшего, 
один из которых связан с морем, рекой, 
водой, а другой — с землёй, лесом, встре- 
чающийся в мифологии многих народов 
мира. 

Е. М. Пину с. 

ХОЖДЕНИЕ БОГОРОДИЦЫ ПО МУ- 
КАМ. Апокрифическое сказание о посе- 
щении девой Марией места мучения 
грешников («Хождение богородицы по 
мукам», или «Апокалипсис пресвятой бо- 
городицы») воплотило некоторые эсхато- 
логические представления средневеково- 
го христианства. Согласно версии, восхо- 
дящей к греческим рукописям 9 в. и полу- 
чившей особенно широкое распростране- 
ние (древнейший русский список относит- 
ся к 12 в.), богородица, взойдя на Маслич- 
ную гору (место Гефсиманского сада), об- 
ратилась к Христу с молитвой, желая уз- 
нать и увидеть, какие есть муки и сколько 
их. Посланный Христом архангел Миха- 
ил являет богородице ад и несказанные 
мучения, постигшие повинных в тяжких 
прегрешениях. Это зрелище повергает бо- 
городицу в великую скорбь, и, представ 
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перед престолом небесного отца, она со 
слезами просит Христа помиловать греш- 
ников. Но лишь после того как к молитве 
её присоединяют свои голоса все ангелы и 
праведники, мучимым за грехи даруется 

— ради слёз богородицы — послабление: с 
этих пор на время со дня Воскресения 
(христианской Пасхи) и до Пятидесятни- 
цы (день празднования Троицы) они из- 
бавлены от мучений. (Мотив возможного 
послабления мучающимся до свершения 
Страшного суда возникает очень рано.) 
Сказание о X. б. по м. использовалось так- 
же в назидательных целях, являя устра- 
шающий перечень всевозможных прегре- 
шений и соответствующих им мук. Кар- 
тина «места мучного», предстающая в 
этом сказании, в общих чертах соответ- 
ствует евангельскому образу геены огнен- 
ной и «мук геенских»: огня неугасимого, 
тартара лютого, червя неусыпного и тьмы 
кромешной, — понятых с живописной 
конкретностью. Идея иерархического 
строения ада, столь важная для западного 
средневековья и нашедшая завершающее 
воплощение у Данте, едва прослеживает- 
ся в звучащих рефреном словах архангела 
Михаила, обращенных к Марии: «Ты ещё 
не видела великих мук». 

Среди литературных переложений 
апокрифа — парафраз двух его фрагмен- 
тов в книге А. М. Ремизова «Подорожие», 
а также стилизованный под X. б. по м. 
рассказ о «том свете» и «хождении по му- 
кам» Акумовны в его романе «Крестовые 
сестры». 

О. Е. Нестерова. 

ХОЛЬДА (нем. НоЫа), фрау Холле, Перх- 
та, Берта, в германской низшей мифоло- 
гии рождественский персонаж. Старуха- 
ведьма (у южных немцев, австрийцев), 
проносящаяся в новогодние ночи по небу 
во главе дикой охоты (ср. воплощения зи- 
мы и смерти типа славянской Марены, а 
также обычай «жечь фрау Холле» — раз- 
жигать новогодний огонь), или, напро- 
тив, добрая женщина в белых одеяниях, 
разносящая подарки хорошим людям и 
наказывающая плохих, особенно неради- 
вых прях (ср. австрийских ряженых — 
«красивых и ужасных перхт» с зооморф- 
ными чертами). X. — покровительница 
младенцев, умерших некрещёными. Ре- 
ликты древнего образа божества природы 

— связь X. с источниками, где, по некото- 
рым поверьям, она обитает, и атмосфер- 
ными явлениями: когда X. выбивает пе- 
рину — идёт снег, когда после долгих 
дождей появляется солнце — X. сушит 
своё покрывало и т. п. Ср. также Бефану. 

М. Ю. 


Перхта из 
Зальцбурга 
(Австрия ). 


Хонсу, бог луны, 
Хатор, богиня 
неба и Себек, бог 
воды. Египет, 
храм Ком Омбо. 




Хонсу. Гранит. Ок. 1350 до н. э. 
Каир, Египетский музей. 


ХОМПОРУУН ХОТОЙ («горбоносый 
орёл»), в якутской мифологии покрови- 
тель птиц, отец орлов, прародитель ряда 
якутских родов, божество, относящееся к 
разряду айы. В среднем мире X. х. появ- 
ляется в образе тёмносизого орла. Соглас- 
но мифам, X. х. наказывал тех, кто убил 
орла или непочтительно к орлам относил- 
ся. X. х. сводил виновника с ума или на- 
сылал неизлечимые кожные болезни и т. 
п. Иногда X. х. даровал людям скот тём- 
но-сизой масти, а бездетным женщинам 
— души детей. 

Н.А. 

ХОНСУ (йпзѴ, «проходящий»), в египет- 
ской мифологии бог луны, сын Амона и 
Мут. Имел также функции бога времени и 
его счёта. Центром культа X. были Фивы, 
где (в Карнаке) находился его главный 
храм. Изображался юношей с серпом и 
диском луны на голове, иногда — как бог- 
ребёнок с пальцем у рта и «локоном моло- 
дости» (который мальчики носили сбоку 
головы до совершеннолетия; в этом слу- 
чае часто смешивался с Гор-па-хердом). 
Отождествлялся с Тотом (Хонсу-Тот), 
Яхом (Хонсу-Ях), Себеком. Как эпитет к 


его имени часто присоединяли имя бога 
луны Неферхотепа. 

Р. Р. 

ХООРИ, Хоори-но микото (др.-япон., 
«бог, пригибающий огонь» или «ослабева- 
ющая сила огня»), Амацу-хитака-хикохо- 
ходэ-ми-но микото («некто, поднявшийся 
до высот»), в японской мифологии боже- 
ство. Согласно «Кодзики» и «Нихонги», 
его отцом был Ниниги, а матерью — Ка- 
му-атацу-химэ (Коноха-на-Сакуя-химэ). 
Как и его старший брат Ходэрщ X. рожда- 
ется в покоях, объятых пламенем (с чем и 
связано его имя). Однажды X. -охотник 
предлагает брату-рыбаку поменяться за- 
нятиями. Ходэри отдаёт ему свой рыбо- 
ловный крючок, но X. не удаётся поймать 
ни одной рыбёшки, и в довершение всего 
он роняет крючок в море. Ходэри отказы- 
вается взять взамен предложенные ему 
пять сотен других крючков. С помощью 
морского божества Сиоцути X. попадает 
во дворец морского царя Ватацуми-но ка- 
ми (см. Ва-тацуми-но куни). Он женится 
на его дочери Тоётама-бимэ. Ватацуми-но 
ками находит крючок в одной из рыбьих 
глоток и вручает его X., а также дарит ему 
две жемчужины, управляющие приливом 
и отливом. Ходэри, получив заколдован- 
ный крючок, становится всё беднее и бед- 
нее и, наконец, решает убить X., в кото- 
ром он видит виновника своих несчастий. 
В борьбе со старшим братом X. прибегает 
к помощи волшебной жемчужины, но в 
последний момент, когда Ходэри едва не 
тонет, настигаемый приливом, дарует ему 
жизнь, и тот клянётся ему в вечной по- 
корности. Между тем Тоётама-бимэ долж- 
на родить сына. Она просит X. построить 
для неё на берегу моря специальные по- 
кои и не смотреть на неё во время родов. 
X. нарушает запрет жены, и та принимает 
свой первоначальный облик морского чу- 
довища и, оставив мужа и сына, возвра- 
щается в море. Сын X. и Тоётама-бимэ, 
согласно мифической генеалогии, был от- 
цом первого японского императора Дзим- 
му-тэнно. Миф о двух братьях, рыбаке и 
охотнике, во многом напоминает народ- 
ную сказку об Урасима из Мидзуноэ. 

Е. К. Симонова-Гудзенко. 
ХООРИ, кори, коори, в тунгусо-маньчжу- 
рской мифологии птица, перевозящая ду- 
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ши умерших нанайцев в мир мёртвых — 
буни. X. также перевозила обратно шама- 
на, сопровождавшего души. Изображение 
X. шаман держал под специальным наве- 
сом. 

Г. В. 

ХОРАЛДАР, Хуарелдари (дигорск.), в 
осетинской мифологии божество урожая; 
в нартском эпосе X. — хлебодержец, небо- 
житель, живёт в доме бога; у аланов был 
известен под именем Зегиман — бог хле- 
бов. В фольклоре X. на двух бычках (чёр- 
ном и белом), подаренных ему Фалвара, 
вспахал все пахотные угодья осетин. 

Б. К. 

ХОРМУСТА, Хормуста-тенгри, Хормус- 
та-хан, Хурмаст, Хан Хюрмас (Тюрмас, 
Хирмус, Хирмас, Хёрмос)-тенгери (бу- 
рят.), Хормусда (маньчж.), Курбусту (ту- 
винск.), Уч Курбустан, Кубустан-аакай 
(алт.), в мифологии монгольских народов 
верховное небесное божество. Восходит к 
согдийскому Хурмазта (см. в ст. Мазда), 
который при принятии согдийцами буд- 
дизма был отождествлён с Шакрой (Инд- 
ра), возглавляющим сонм 33 небесных бо- 
гов. Хурмазта (Хурму зта) был воспринят 
средневековыми уйгурами-буддистами и 
затем (не позднее 15 в.) — монголами. 

В ламаистской космологии X. — глав- 
ный среди 33 тенгри, пребывающих на 
вершине мировой горы Сумеру (Меру) и 
ведущих постоянную войну с асурами. 
Ему подчинены также четыре махараджи 

— хранители стран света (локапалы); он 

— покровитель земли, всего видимого ми- 
ра и обитающих в нём живых существ (по 
некоторым представлениям, его лоб укра- 
шает золотой диск в виде луны). 

В средневековье X., очевидно, быстро 
контаминируется с центральным урани- 
ческим божеством государственного ша- 
манистского культа — Вечным небом (см. 
в ст. Тенгри), вплоть до полного отождес- 
твления (Хормуста-тенгри иногда осмыс- 
ливается как «небо»), и в таком качестве 
он фигурирует как отец (или создатель) 
Чингисхана. X. — небесный отец Гесера, 
по повелению Шакьямуни посылающий 
своего сына на землю. В монгольских ша- 
манских призываниях X. — глава 33 или 
99 тенгри; по некоторым версиям, он 
участвовал в творении верховных небес- 
ных богов. В поздних преданиях X. иног- 
да выступает в роли демиурга (см. в ст. 
Монгольских народов мифология). С при- 
родой уранического божества связаны его 
функции громовержца. Согласно сказоч- 
но-эпической мифологии, X. — владыка 
верхнего мира (в одной шаманской леген- 
де описывается как старец, имеющий си- 
нюю шелковую шубу), отец многочислен- 
ного семейства; к его дочери иногда свата- 
ется богатырь. В различных фольклор- 
ных сюжетах X. то покровительствует ге- 
рою, то, напротив, гневается на него, по- 
сылает против него своё воинство (напр., 
драконов-громовержцев лу); однако обыч- 
но конфликт завершается примирением. 
Вследствие неправильного осмысления 
книжного выражения «33 тенгри [из 
царства] X.» как «33 тенгри [по имени] 
X.» (Гучин гурван Хормустан тэнгэр) эти 
тенгри выступают в фольклоре (прежде 
всего западно-монгольском) то в виде мно- 
жества небесных богов, то в виде одного 
божества. От формы «Хормустан», вос- 


принятой как множественное число, воз- 
никает не существовавшее ранее имя Хор- 
мус, оба теонима проникают (вероятно, от 
ойратов) в мифологию саяно-алтайских 
тюрок. В результате модификации формы 
«Хормустан» появляется божество Уч 
Курбустан (уч — «три» вместо исходного 
33) у алтайцев, функционально сходное с 
Ульгенем, но в отличие от него встречаю- 
щееся прежде всего не в шаманской мифо- 
логии, а в повествовательно-фольклор- 
ных сюжетах. Уч Курбустан фигурирует 
то как один персонаж, то как трое небес- 
ных владык (иногда — три брата, восседа- 
ющие на трёх золотых престолах); урян- 
хайское поверье называет их: Эрлик-хан 
(вопреки обычному отнесению этого пер- 
сонажа к нижнему миру; см. Эрлик), 
Орус-хан («русский царь») и Эджен-хан 
(«государь-владыка» — китайский импе- 
ратор). Теоним Хормос, который у алтай- 
цев приобретает форму «кормос», стано- 
вится термином для обозначения обшир- 
ной категории шаманских духов — злых, 
тёмных, нечистых; демонов преисподней, 
обитающих в нижнем мире, а также духов 
предков (напр., алт. кан ад ал ар кормос — 
духи предков по мужской линии). 

С. Ю. Неклюдов. 

Важное место занимает X. в бурятской 
мифологии. Он — глава добрых западных 
55 тенгри (версия балаганских бурят), а 
также повелитель тёплых дождей, необ- 
ходимых для травостоя, покровитель куз- 
нечного ремесла. Помимо тенгри, ему 
подчинены их дети и внуки (ханы, эжи- 
ны, заяны). Согласно бурятской версии 
эпоса о Гесере, X. имеет трёх сыновей, 
имена которых либо восходят к книжной 
версии Гесериады (Заса Шухер-аха, Ами 
Сахидак, Тогос Сокто), либо заимствова- 
ны из исторических преданий и принад- 
лежат Чингисхану и его братьям (Хабата 
Хасар-мерген, Бухе Белигте, Шингис Ше- 
рете-богдо). Оружие бурятского X.: копьё 
из чёрного дерева, серебряный колчан со 
стрелами и жёлтый бухарский лук в се- 
ребряном футляре, петля с 13 узлами, 
кнут с 88 узлами и 99 пуговицами. Его во- 
инское облачение составляют три слоя 
доспехов: наружный — чёрный, средний 
— непромокающий в ненастье, длящееся 
70 лет, не прошибаемый стрелами с 70 на- 
конечниками, нижний — с 87 пуговица- 
ми, сверкающий солнечными лучами; на 
голове шлем в виде белой шапки, лучезар- 
ный, как звезда. Ездит X. на тёмно-гне- 
дом коне величиной с гору. 

С X. связан ряд сюжетных линий в бу- 
рятском эпосе Гесере: X. борется с Ата 
Улан-тенгри, главой злых восточных тен- 
гри, из-за обладания Саган Себдеком, ней- 
тральным божеством, не примыкавшим 
ни к западным, ни к восточным тенгри; он 
посылает на землю своего сына (в земном 
перерождении — Абай Гесер Богдо), кото- 
рый сражается со злыми силами, возник- 
шими из тела низвергнутого на Землю 
Ата Улана. 

Н. Л. Жуковская. 
ХОРОН (йгп), в западносемитской мифо- 
логии бог. В угаритских мифах предстаёт 
как защитник царской власти (так, Кара- 
ту, проклинающий своего взбунтовавше- 
гося сына Йацциба, призывает на него 
гнев X., выступающего в паре с Астартой) 
и изображается в виде коршуна. Согласно 


египетским источникам, отражающим 
палестинско-ханаанейские представле- 
ния, X., очевидно, является божеством 
подземного мира. Он тесно связан с Раша- 
пом и Анат и, возможно, вошёл наряду с 
ними в египетский пантеон. Почитание X. 
глубоко укоренилось в ханаанейской сре- 
де; поклонение этому богу было засвиде- 
тельствовано в палестинском городе Йам- 
ния ещё в эпоху эллинизма (ср. сохранив- 
шееся название местности Хауран по име- 
ни X.). 

И. Ш. 

ХОСЕДЭМ (кет.), в кетской мифологии 
главное женское божество, носительница 
зла. Принадлежность к классу богинь-ма- 
терей подчёркивается языковой формой 
имени (-эм, «мать»), иногда X. называют 
Хоседэ-боам (боам, «старуха»). X. описы- 
вается как отвратительная, вызывающая 
страх, старуха типа бабы-яги (X. — четы- 
рёхпала). По одним сведениям, X. живёт 
на земле, по другим — на далёком север- 
ном острове в устье Енисея или в океане, 
на скале, где находится её чум. Некогда 
X. была женой высшего бога Еся и жила с 
ним на небе. По одной версии, она в чём- 
то провинилась перед мужем и была из- 
гнана с неба; по другой — она сама ушла 
от Еся к Месяцу (есть сказка, в которой 
представлен мотив преследования со сто- 
роны X. Месяца, спустившегося с неба, 
где у него осталась жена — Солнце). Ос- 
новная черта X. — её вредоносность: от 
неё — мор, болезни, порча, непогода и да- 
же смерть, так как X. пожирает души лю- 
дей — ульвей. В этом ей помогают связан- 
ные с ней носители зла: дотетэм, лютысь, 
Калбесэм и др. В сюжете поединка X. с 
Альбэ она выступает в ипостаси бобра; из 
тела сожжённой X. возникают лягушки, 
комары. Как сила зла, X. противопостав- 
лена не только Есю, но и женскому боже- 
ству из класса богинь-матерей — Томэм. С 
X. связан целый ряд мифологических сю- 
жетов и сказочных текстов: о борьбе X. с 
первым шаманом Дохом (верх одержива- 
ет то X., то Дох), о том, как Альбэ пресле- 
дует X. вдоль Енисея, и др. 

В. В. Иванов, В. И. Топоров. 
ХО-СИН ( «звезда огня»), в поздней ки- 
тайской народной мифологии один из ду- 
хов огня (см. Хо бу), обожествлённая пла- 
нета Марс. Обычно изображается в хра- 
мах и на народных лубочных картинках в 
виде свирепого трёхглазого антропоморф- 
ного существа с красным лицом и шестью 
руками, в каждой руке Х.-с. держит ору- 
жие (меч, алебарду и т. п.). Другое лицо 
Х.-с, помещенное на затылке, красивое и 
благодушное. Наличие двух противопо- 
ложных лиц истолковывалось т. о., что на 
поле брани Х.-с. принимает ложно свире- 
пый вид, а в остальное время он добрый 
дух. Его постоянные атрибуты — огнен- 
ные колесо, лук и стрелы. К Х.-с. обраща- 
лись с мольбой о предотвращении пожа- 
ра. Считалось, что если повелитель бесов 
Чжан Тянь-ши останавливался где-либо 
на ночлег, то враждовавший с ним Х.-с. 
устраивал там пожар. В народных верова- 
ниях образ Х.-с. нередко контаминиро- 
вался с образом Се-тяньцзюня, который 
также считался воплощением планеты 
Марс. 

Б. Р. 
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Хоу-ту. Вверху надпись - «Государъ Хоу-ту». 

Китайская лубочная картина. 

Конец 19 - нач. 20 вв. 

Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 

ХОТАЛ-ЭКВА (у манси), Катлими (у хан- 
ты), в мифологии обских угров женское 
божество солнца. Днём Х.-э. проезжает по 
небу на крылатом олене, пылающем золо- 
тым пламенем, а на закате купается в озе- 
ре живой воды. Обычно считается, что X.- 
э. — дочь Корс-Торума и сестра месяца- 
старика; в одном из хантыйских мифов 
выступает как жена последнего (см. Эт- 
пос-ойка). В мифах упоминается и дочь 
Х.-э. — Хотал-аги, взятая в жёны Мир- 
суснэ-хумом или земным героем. 

Е. X. 

ХОУ-ТУ, в китайской мифологии божест- 
во земли. Первые упоминания о Х.-т. име- 
ются в «Книге обрядов» (4-2 вв. до н. э.) и 
«Книге исторических преданий» (древ- 
нейшие части 14-11 вв. до н. э.). Х.-т. счи- 
тался праправнуком бога солнца Янь-ди. 
В некоторых текстах он — сын Гунгина по 
имени Канхуэй. Х.-т. — божество земли 
всей страны в отличие от духов земли от- 
дельных местностей (Туди). Официаль- 
ные жертвоприношения Х.-т. были введе- 
ны в 113 до н. э., проводились в северном 

Хоу-ту и землепашец. 

Гравюра в книге «Иллюстрированные 
записки о поисках духов ( трёх религий )». 

Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 



предместье столицы. Х.-т. изображали с 
верёвкой в руках, считалось, что он управ- 
ляет сторонами света. Его же считали пра- 
вителем столицы мрака (в загробном ми- 
ре). В более поздние времена Х.-т. стал 
восприниматься как женское божество, к 
имени Х.-т. в народе стали добавлять ти- 
тул няннян (букв, «матушка»). 

Б.Р. 

ХОУ-ЦЗИ (условно «государь просо», «го- 
сударь зерно»), в древнекитайской мифо- 
логии культурный герой, божественный 
прародитель чжоуского племени. 

В наиболее архаических версиях пре- 
даний о Х.-ц. рассказывается, что его 
мать — девушка из рода Ютай по имени 
Цзян Юань однажды, гуляя в поле, насту- 
пила на след великана, зачала и родила 
Х.-ц. (возможно, что след великана в пер- 
вобытном мышлении ассоциировался со 
следами представителей верхнего небес- 
ного мира или его владыки, ср. рождение 
культурного героя Фу-си). 

Согласно преданиям, ещё в детские го- 
ды Х.-ц. любил, играя, сажать коноплю и 
бобы. Став взрослым, Х.-ц. начал возде- 
лывать землю и собирать богатые урожаи. 
Государь Яо пригласил Х.-ц. на долж- 
ность управителя земледелия. По другим 
версиям, Х.-ц. прославился при госуда- 
рях Шуне и Юе. Это явное свидетельство 
того, что присоединение преданий о Х.-ц. 
— прародителе чжоусцев к рассказам о 
правлении идеальных государей племен 
ся и инь есть явления более поздней исто- 
рической мифологии. При этой историза- 
ции, например, исчезло и зафиксирован- 
ное в «Шицзине» («Книге песен») и 
«Шань хай цзине» («Книге гор и морей») 
представление о том, что Х.-ц. получил 
семена злаков из верхнего, небесного ми- 
ра. По песням «Ши цзина» можно сделать 
вывод, что в период засухи чжоусцы обра- 
щались к Х.-ц. с молениями так же, как и 
к Верховному владыке — Шан-ди. Тру- 
дясь над посевами злаков, Х.-ц. умер у го- 
ры и был погребен на равнине Дугуан не- 
подалеку от небесной лестницы Цзяньму, 
по которой божества спускались на землю. 

Образ Х.-ц., по своей сути культурного 
героя, научившего людей сеять злаки, 
близок образу Шэнь-нуна. По всей вероят- 
ности, Шэнь-нун был божеством земледе- 
лия иньцев, а образ Х.-ц. сложился у чжо- 
усцев, первоначально скотоводов, при пе- 
реходе к оседлому земледелию. В древних 
легендах искусными земледельцами на- 
зываются также сын Х.-ц. по имени Бу- 
ку, брат Х.-ц. — Тай-си и сын Тай-си — 
Шу-цзюнь, который предложил использо- 
вать быков для пахоты. В этих преданиях, 
по-видимому, отразились представления 
о целом роде земледельцев, образовав- 
шемся среди чжоуского племени. 

Б. Л. Рифтин. 

ХОХЫ ДЗУАР, в осетинской мифологии 
покровитель гор и легендарного рода Хе- 
тага в Нартской котловине. X. д. выступа- 
ет и как аграрное божество, он посылает 
урожай хлебных злаков, оберегает до- 
машних животных от болезней, а также 
насылает непогоду — ливневые дожди, 
град. Считалось, что X. д. пребывает в сво- 
ём святилище, в ущелье Гуркумтыком, 
высоко на горе, где в честь него летом уст- 
раивается общее пиршество. 

Б. К. 


ХО-ШЭНЬ («божество огня»), в китай- 
ской мифологии название божеств огня: 
Чжу-жуна, Хуэй-лу, Ю-гуана и др. 
(напр., Сань-лана, сына бога горы Тай- 
шань, который повелевает огнём). См. Хо 
бу и Хо-син. 

ХРЕЙДМАР (др.-исл. Нгеісітаг), в скан- 
динавской мифологии хозяин двора, у ко- 
торого заночевали боги Один, Хёнир и Ло- 
ки, «могущественный человек, изрядно 
сведущий в колдовстве» («Младшая Эд- 
да»); отец Отра, Регина и Фафнира, полу- 
чивший выкуп от Локи. 

Е. М. 

ХРИС (Хрисщд), в греческой мифологии: 
1) жрец — эпоним храма Аполлона Смин- 
фейского в Хрисе в юго-западной Фригии. 
Когда Агамемнон отказался выдать X. его 
дочь Хрисеиду, захваченную ахейцами в 
плен, X. взмолился о мести к Аполлону, и 
бог наслал на греческое войско моровую 
язву, которую он прекратил также по 
просьбе X., как только Агамемнон вернул 
X. дочь (Нош. II. I 9-43; 430-457). В исто- 
рическое время в Хрисе находился храм 
Аполлона со статуей работы Скопаса 
(81гаЪ. XIII 1 604); 2) внук X. (1), сын Ага- 
мемнона и Хрисеиды, которая выдавала 
его за сына Аполлона. Во время бегства 
Ореста и Ифигении из Тавриды X. стар- 
ший, у которого они искали прибежища, 
хотел выдать беглецов преследовавшему 
их царю тавров Фоанту, но, узнав от доче- 
ри, что X. — брат Ореста и Ифигении по 
отцу, помог им спастись. Сюжет был обра- 
ботан в не дошедшей трагедии Софокла 
«X.». 

В. Я. 

ХРИСАОР (Хргкшюр, «златомеч»), в гре- 
ческой мифологии сын Посейдона и Горго- 
ны Медузы, появившийся на свет, когда 
горгону обезглавил Персей (Нез. Тйео§. 
278-283). X. и океанида Каллироя — ро- 
дители чудовищного трёхголового Герио- 
на (287 след.). 

А. Т.-Г. 

ХРИСИПП (Хрбаіллод), в греческой ми- 
фологии сын Пел опа и нимфы Аксиохи. 
По одной версии мифа, его похитил и соб- 
лазнил Лай; опозоренный X. наложил на 
себя руки, а Пелоп проклял Лая и весь его 
род (Ароііосі. III 5, 5; 8с1ю1. Еиг. РКое. 
1760). По другой версии, X. убили его 

Горгона Медуза и Хрисаор. Центральная 
частъ скульптурной композиции западного 
фронтона храма Артемиды на о. Керкира. 
Известняк. Ок. 590 до н. э. Керкира, музей. 
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сводные братья Атрей и Фиест, которых 
подговорила к этому их мать Гипподамия, 
боявшаяся, что X. как старший сын Пело- 
па лишит наследства её сыновей. За убий- 
ство X. Пелоп изгнал и проклял Атрея и 
Фиеста. 

В. Я. 

ХРИСОФЕМИДА (ХргюоѲгщд), в гречес- 
кой мифологии дочь Агамемнона и Клите- 
местры. Упоминается в «Илиаде» (IX 
145). В позднейшей мифологической тра- 
диции X. существенной роли не играет; в 
трагедии Софокла «Электра» робкая и по- 
корная Эгисфу X. противопоставлена не- 
преклонной в своём стремлении к мести 
Электре. 

В. Я. 

ХРИСТИАНСКАЯ МИФОЛОГИЯ, ком- 
плекс представлений, образов, наглядных 
символов, связанных с религиозной докт- 
риной христианства и развивающихся во 
взаимодействии этой доктрины с фольк- 
лорными традициями народов. Соотноше- 
ние между христианской доктриной и X. 
м. противоречиво. Христианская доктри- 
на как таковая, в своём обязательном для 
верующего виде, есть теология — система 
догматов и моральных принципов, созна- 
тельно противопоставленных чувствен- 
ной наглядности и житейским ценностям. 
Она стадиально отлична от мифологии, 
мало того, противоположна принципу ми- 
фологии как обобщения архаического 
«обычая», поскольку противопоставляет 
данности «обычая» потустороннюю «ис- 
тину». Уже иудаистическая мифология 
представляет собой сложный феномен, 
когда определённые черты «нормальной» 
мифологии отсутствуют. Но в христианст- 
ве особый характер теологии выражен 
максимально чётко, его теология и более 
разработана, и строже фиксирована, чем 
теология иудаизма (и даже более поздней 
монотеистической религии - ислама). Це- 
лые пласты характерного мифологическо- 
го материала (например, обстоятельные 
сведения по фантастической космологии 
и др.), особенно богато представленные в 
буддийской мифологии, джайнской ми- 
фологии, т. е. в системах, типологически 





Распятие Христа. Фреска Г. Феррари. 151 3. 

Варалло, церковь Санта Мария делле Грацие. 

сопоставимых с X. м., практически отсут- 
ствуют в каноне христианского «писа- 
ния» и «предания» . Их можно встретить в 
христианских апокрифах или в фольк- 
лорных и полу фольклорных текстах; от 
официальной, общеобязательной доктри- 
ны они обособлены (и в них, как правило, 
нет ничего специфически христианского 
— например, учение о небесных ярусах, 
получившее популярность благодаря сла- 
вянскому изводу «Книги Еноха», принад- 
лежит, собственно, иудаистической ми- 
фологии). Хотя существуют примеры 
средневековой христианской рецепции 
ветхозаветных космографических пред- 
ставлений (свод «небесной тверди» над 
плоской землёй), введенных ранневизан- 
тийским автором 6 в. Косьмой Индико- 
плевстом и восходящих к учёности древ- 
него Ближнего Востока, в целом функции 
космологического мифа для христиан- 
ской теологии от эпохи «отцов церкви» 
(4-7 вв.) до конфликтов с новой наукой в 


эпоху Галилея (16-17 вв.) выполняла гео- 
центрическая модель мира — итог антич- 
ной астрономии. Данте распределял бла- 
женных своего «Рая» по небесным сферам 
Аристотеля и Птолемея. X. м. более всего 
«мифологична» в тех проявлениях, кото- 
рые по логике христианской доктрины ле- 
жат дальше всего от центра последней. С 
другой стороны, периферийные явления 
имеют не меньшую социальную действи- 
тельность и культурную продуктивность, 
чем центральные, а по массовости их пре- 
восходят. Одни и те же образы предстают 
в ортодоксальной доктрине и в массовых 
верованиях весьма различными. Пример 
— такой персонаж, как Георгий Победо- 
носец. Для доктрины, выразившейся в 
культовых песнопениях, в древнейших 
житиях и наиболее ортодоксальных ико- 
нах, он интересен как «мученик» — рим- 
ский офицер на рубеже 3 и 4 вв., казнён- 
ный за приверженность христианству. Но 
для фольклора, для бытового, неофици- 
ального культа, для искусства и литерату- 
ры позднего средневековья и Возрожде- 
ния он важен как победитель дракона, ох- 
ранитель коней, воплощение весны — яр- 
кая мифологическая фигура. Другой при- 
мер — Саваоф, т. е. первое лицо троицы. В 
соответствии с ветхозаветной традицией, 
подтверждённой в Новом завете (1 По. 4, 
12: «Бога никто никогда не видел»), хрис- 
тианская доктрина запрещала вообра- 
жать и изображать его иначе, как в обли- 
ке Иисуса Христа, поскольку этот облик - 
единственное зримое явление людям не- 
зримого бога. (Этот запрет, ставящий пре- 
граду мифотворческому воображению, 
повторен на 7 Вселенском соборе в 787 и 
на Московском соборе в 1667.) И всё же, 
начиная с эпохи зрелого средневековья, в 
католическом, а затем и православном 
ареале распространяется иконография 
Саваофа как седовласого и седобородого 
старца, позднее изображаемого восседаю- 
щим на облаках: теология утверждала не- 
изобразимость, мифология — изобрази- 
мость. 

Это принципиальное различие мифо- 
логии и теологии, отчётливое на уровне 
идеи, на уровне конкретных фактов вы- 
ступает опосредованным и осложнённым 
множеством моментов. С одной стороны, 
социальная ситуация средневекового хри- 
стианства как «...наиболее общего синте- 
за и наиболее общей санкции...» феодаль- 
ного порядка (Ф. Энгельс, см. Маркс К. и 
Энгельс Ф., Соч., 2 изд., т. 7, с. 361) до из- 
вестной меры возвращала его — в проти- 
воположность раннему христианству — к 
характерной для мифа роли санкциониро- 
вания «обычая». Наряду с освящением 
«обычая» агрикультурное общество заин- 
тересовано в освящении круговорота вре- 
мён года, которое всегда было функцией 
мифа (см. Календарь). По мере перехода 
от раннего христианства к средневеково- 
му неуклонно развивалась система годо- 
вых праздников, «священного года», 
явившаяся мощным фактором мифологи- 
зации. Когда-то христианские мыслители 
горячо оспаривали цикличность мифоло- 
гической концепции времени, подчерки- 
вая неповторимость событий «священной 
истории»; но житейское сознание воспри- 
нимало эти события через возвращаю- 
щийся цикл постов и праздников, соотне- 




1062 ХРИСТИАНСКАЯ МИФОЛОГИЯ =и=и=и=і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | =і | = 




является «слава божия» (Деян. 7, 55-56), 
с небес воплощаемый бог «сходит» в зем- 
ной мир (в Никейско-Константинопольс- 
ком символе веры) и на небеса уходит из 
этого мира в преображённом, но челове- 
ческом теле (см. Вознесение). 

Фольклорный материал, из которого в 
различные эпохи и в различных странах 
строилась X. м., весьма разнороден, что 
обусловлено историческими судьбами 
христианства как религии. В отличие от 
близкого ему генетически иудаизма, а 
также, например, зороастризма, индуиз- 
ма или синтоизма, ограниченных в своём 
распространении пределами одного наро- 
да или группы родственных племён, хри- 
стианство — одна из т. н. мировых рели- 
гий, наряду с буддизмом и исламом. Этни- 
ческий состав приверженцев христианст- 
ва несколько раз очень основательно из- 
менялся. Христианство возникло в 1 в. и 
первоначально распространялось в среде 
евреев Палестины и средиземноморской 
диаспоры (отсюда преемственность X. м. 
по отношению к иудаистической мифоло- 
гии); вскоре, однако, оно стало получать 
все больше неофитов из других народов, 
между тем как его конфликт с иудаизмом 
делался всё острее. В 4-7 вв., когда хри- 
стианство утверждает себя как государ- 
ственная религия Римской империи от 
Атлантики до Месопотамии и от Британ- 
ских островов до Эфиопии, особую актив- 
ность в создании христианизированных 
форм общественного сознания, культуры 
и религиозного поведения проявляют на- 
роды восточной окраины Средиземномо- 
рья: сирийцы, копты (христиане Египта); 
эллинизированные народы Малой Азии 
(отсюда черты сходства с египетской ми- 
фологией и другими мифологиями Ближ- 
него Востока в таких мотивах X. м. и сред- 
невековой христианской иконографии, 
как ад в виде чудища с разверзнутой пас- 
тью, весы для взвешивания добрых и злых 
дел людей в руке архангела Михаила на 
страшном суде, пёсья голова св. Христо- 
фора и т. п.). Однако уже с 7 в. сирийско- 
палестинские и египетские, а к 15 в. и ма- 
лоазийские территории вместе с Констан- 
тинополем переходят под власть ислама. 
На западе Европы наиболее энергичными 
распространителями христианства в эпо- 
ху культурного упадка, вызванного вар- 
варскими нашествиями (7-9 вв.), высту- 
пают кельты; их вклад в X. м. был усвоен 
другими народами и обогатил сокровищ- 
ницу образов западноевропейской культу- 
ры (предания о Граале, о короле Артуре и 
его рыцарях и др.). Позднее кельты ока- 
зываются оттеснёнными на периферию 
культурной жизни христианского ареала. 
Между тем христианство, как бы компен- 
сируя свои ближневосточные утраты, во- 
влекает сначала в свою сферу германские 
и славянские народы, а затем балтийские 
и финские народы; происходит встреча 
мифологических традиций этих народов с 
христианскими представлениями (стили- 
зация христианской эсхатологии в духе 
германо-скандинавского мифа о всемир- 
ном пожаре в древневерхненемецкой поэ- 
ме 9 в. «Муспилли»; наделение в славян- 
ских весенних песнях св. Георгия черта- 
ми Яровита или Ярилы, передача Плие 
пророку роли Перуна или Перкунаса как 
громовика и специально антагониста Ве- 


Христос Пантократор и Страшный суд. 
Мозаика. 1300. Флоренция, Баптистерий Сан Джованни. 


сённый с другим циклом — циклом крес- 
тьянских работ. Для христианского фел- 
лаха в Египте крещение Иисуса Христа 
(как праздник богоявления) связано с об- 
рядами и молитвами, имеющими целью 
вызвать разлив Нила, без которого уро- 
жай невозможен; для русского крестьяни- 
на «Борис и Глеб сеют хлеб», «на Иоанна 
Богослова загоняй кобылицу и паши зем- 
лю под пшеницу», «Илия-пророк на поле 
копны считает»; для рыбака в итальян- 
ском городе Бари вполне историческое со- 
бытие перенесения реликвий Николая 
Угодника в 1087 г. — мифологическая га- 
рантия «благословения» моря и обеспече- 
ния на год хороших условий для тех, кто 
трудится в море. С другой стороны, само 


христианское вероучение открывает осо- 
бые возможности вторичной мифологиза- 
ции материала. Примером может слу- 
жить традиционный для мифа образ «не- 
ба» как обиталища божества. Он сущест- 
венно изменён, преобразован в своём 
смысле формулой, встречающейся уже в 
Ветхом завете (3 Царств 8, 27; 2 Парал., 6, 
18) и воспринятой христианством, соглас- 
но которой небо и «небеса небес» не вме- 
щают бога, вообще, универсум находится 
в боге, а не бог — в каком-либо месте уни- 
версума; таким образом, обиталище, «не 
вмещающее» обитателя, — не обиталище 
в нормальном смысле. Но образ этот не 
становится и голой метафорой: в небесах, 
которые могут быть «отверсты», человеку 


Успение и 
коронование девы 
Марии. 

Тимпан портала 
собора Парижской 
богоматери. 13 в. 
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леса и т. п.). К концу Средневековья вся 
Европа становится христианской (кроме 
живущих в Европе евреев, с чем связана 
легенда об Агасфере). 

В начале Нового времени подъём ран- 
некапиталистической цивилизации, со- 
провождавшийся сначала победой проте- 
стантизма на германско-скандинавском 
севере Западной Европы, а затем всё боль- 
шими триумфами рационалистической 
науки, наносит удар мифологическому 
творчеству как таковому. Одновременно 
распространение христианства за предела- 
ми Европы в ходе колониальной экспан- 
сии и деятельности миссионеров ещё раз 
создает условия для новых вариантов X. 
м. в связи с новым этническим субстратом 
(таковы, например, легенды о деве Марии 
Гваделупской в среде индейцев Латин- 
ской Америки); возникают гибридные 
формы мифологии, где отдельные христи- 
анские мотивы соединяются с локаль- 
ным, «экзотическим» материалом и пере- 
осмысляются в ином контексте. Наблюда- 
ются соответствующие иконографические 
новшества. Так, в христианском искус- 
стве современной Африки распинаемый 
Христос изображается чёрным, а его му- 
чители — белокожими. 

Основные представления. Учение хри- 
стианской теологии о боге определяется, 
во-первых, тем, что христианство насле- 
дует созревшую в иудаизме идею единого 
бога носителя абсолютной благости, абсо- 
лютного знания и абсолютного могущест- 
ва, имеющего свою причину в себе самом, 
по отношению к которому все существа и 
вещи от верховных ангелов и небесных 
светил до последней былинки являются 
его творениями: кроме самого бога нет ни- 
чего, что не было бы создано богом. Лич- 
ностное понимание абсолюта, свойствен- 
ное теизму, доведено в христианстве до 
своего логического предела, что выраже- 
но в двух центральных догматах христиа- 
нства, составляющих его главное отличие 
от генетически близких ему иудаизма и 
ислама — в догмате триединства (см. в ст. 
Троица, Дух святой) и в догмате богово- 
площения (см. в ст. Иисус Христос). 
Именно в чётком размежевании уровней 
сущности и лица - специфика христиан- 
ской троицы сравнительно с многочислен- 
ными триадами других религий и мифо- 
логий (тримурти и т. п.). Однако в фольк- 
лорном бытовании X. м. эта чёткость ут- 
рачивается, что приводит как раз к «сме- 
шению» лиц и «разделению» сущности. В 
русских духовных стихах часты такие 
формулы, как «Истинный Христос, Отец 
Небесный» (П. А. Безсонов, Калики пере- 
хожие, вып. 6, М., 1864, с. 206), или «... 
От Свята Духа, самого Христа» (там же, т. 
1, М., 1861, с. 307). Более того, троица 
как таковая смешивается с девой Марией. 
Народные верования, выражавшие себя в 
низовой, неофициальной иконографии, 
часто возрождали отвергаемое ортодок- 
сальным христианством языческое пони- 
мание троицы как полуслитости и полу- 
разделённости (например, некоторые не- 
канонические изображения, преследовав- 
шиеся духовенством, но имевшие хожде- 
ние и в католической, и в православной 
среде, представляют троицу в виде 3 ли- 
ков, каждый из которых имеет одну сто- 
рону — одну щеку и глаз — общий с сосед - 


Моление о чаше. Картина Элъ Греко. 1605. Лондон, Национальная галерея. 


ним). В догмате боговоплощения специ- 
фика христианства состоит не в учении о 
сверхчеловеческом посреднике между 
земным и небесным планами бытия: образ 
«полубога» известен самым различным 
мифологиям и религиям, и разновидно- 
сти этого образа варьируются от архаичес- 
ких героев и богатырей до боготворимых 
мудрецов и царей. Бодхисатвы буддий- 
ской мифологии сходны с воплощающим- 


ся Логосом тем, что они также «предсуще- 
ству ют» до своего рождения в этом мире. 
Однако, согласно догмату, Христос не 
есть полубог (т. е. смешение полубожест- 
венности и получеловечности, существо 
пониже бога и повыше человека); вопло- 
тившийся в Христе Логос — не низший 
или меньший бог, но «вся полнота божест- 
ва» (Колосс. 2, 9); воплощение бога не до- 
пускает никаких аватар, перевоплощений 


Несение креста. 
Картина Элъ Греко. 
1580-е. Нью-Йорк, 
музей искусств 
Метрополитен. 
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Христос в пустыне. Картина И. Н. Крамского. 1872. Москва, Третьяковская галерея. 



и вечных возвращений. Отсюда значение, 
которое имеет для христианства история, 
необратимость исторического времени, 
исторического мгновения, даты, к кото- 


рой прикреплено воплощение надвремен- 
ного. «В лето от сотворения мира 5199, от 
потопа 2957, от рождения Авраама 2015, 
от Моисея и исхода израильтян из Египта 
1510, от коронова- 
ния царя Давида 
1032, в 65 седьми- 
цу пророчества Да- 
ниила, в 194 олим- 
пиаду, в лето 752 
от основания горо- 
да Рима, в лето 42 
правления Августа 
Октавия, когда по 
всей земле был 
мир, Иисус Хрис- 
тос, вечный бог и 
сын вечного Отца, 
. . .вочеловечился 
от Девы Марии», 
— эти слова «Рим- 


ского мартироло- 
гия» выразитель- 
но связывают веч- 
ность бога и Хрис- 
та — с целым набо- 
ром хронологичес- 
ких идентифика- 
ций момента. Мис- 
тический исто- 
ризм, присущий 
уже ветхозаветной 
вере и иудаисти- 
ческой мифоло- 


Преображение 

Христово. 

Картина Рафаэля. 

1518-1520. 

Ватикан, 

Пинакотека. 


гии, в христианстве углубляется. Сакра- 
льная значимость даты — полная проти- 
воположность духу природного мифа, от- 
ражающего ритм годичных циклов (по за- 
мечанию Саллюстия, греческого неопла- 
тонического мыслителя 4 в., то, о чем по- 
вествуют мифы, «никогда не было, но 
всегда есть»; напротив, события христиан- 
ской священной истории мыслятся всегда 
сущими именно в связи с тем, что они еди- 
ножды были). То, что, с точки зрения хри- 
стианства, дает времени смысл и онтоло- 
гическое основание, входит в конкретный 
момент времени (как бог вошел в мир) и 
из этого момента структурно организует 
временную протяженность («до рождест- 
ва Христова», «после рождества Христо- 
ва»). В христианстве развивается подлин- 
ная мифология исторического времени (в 
противоположность известным периоди- 
зациям мифологического времени, пред- 
шествующего истории). Например, трак- 
тат Августина «О граде божием» разделя- 
ет историю на шесть периодов, отвечаю- 
щих шести дням сотворения мира: пер- 
вый период — от Адама до потопа, второй 
— до Авраама, т. е. до «завета» с богом, 
третий — до иудейско-израильского цар- 
ства Давида и Соломона, четвёртый — до 
падения этого царства («вавилонское пле- 
нение» 587 до н. э.), пятый — до рождест- 
ва Христова, а шестой период все ещё про- 
должается; грядущий седьмой период 
принесёт конец света и эсхатологический 
покой, соответствуя субботе, завершив- 
шей сотворение мира. Это находит извест- 
ное соответствие в мусульманской мифо- 
логии с её представлениями о временной 
череде последовательных откровений 
«посланникам божьим» («расулам») от 
Адама до Мухаммада (ср. сходство между 
отсчётом годов «от рождества Христова» 
и «от хиджры», в обоих случаях дающим 
спрямленный образ времени, в противо- 
положность, например, дальневосточным 
60-летним циклам или полному отсутст- 
вию общепринятого летосчисления в 
древнегреческой культуре). 

Для ответа на вопрос, кто такой Иисус 
Христос, раннее христианство, давая нор- 
му позднейшей традиции, систематически 
использовало наличные понятия и мифо- 
логемы из обихода, во-первых, палестинс- 
кого иудейства (образы сакрального эсха- 
тологического царя — мессия, «сын Дави- 
дов», т. е. легитимный наследник древней 
династии; «сын человеческий», т. е. по- 
средник между богом и людьми и вселен- 
ский государь последних времен, ср. Дан. 
7, 13 и эфиопский извод «Книги Еноха»; 
«отрок Яхве», или «раб Яхве», кроткий 
властитель и невинный страдалец, иску- 
пающий грехи других, ср. Ис, 43-53); во- 
вторых, специально кругов кумранско- 
ессейского типа (эсхатологический про- 
рок и учитель); в-третьих, эллинистичес- 
кого иудейства («Логос» и «второй Адам» , 
или «последний Адам», он же «человек с 
неба», ср. Антропос, — категории, общие 
у новозаветных текстов с текстами иудей- 
ского мыслителя 1 в. Филона Александ- 
рийского); в-четвёртых, языческого элли- 
нистического синкретизма (мифологемы 
мистериальных культов, императорского 
культа, пифагорейско-платонической 
мистики, расхожие понятия вроде «боже- 
ственный человек», т. е. нравственно со- 
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вершенный чудотворец). Все эти понятия 
сами по себе, как они употреблялись до 
христианства, ориентируют на представ- 
ление о существе, промежуточном между 
богом и миром, которое может быть «сы- 
ном божьим» лишь по усыновлению, а не 
по природе; но такое представление оказа- 
лось несовместимо с самой сутью христиа- 
нства и было окончательно осуждено в 4 в. 
как ересь под именем арианства. Пред- 
принимались и другие попытки нейтра- 
лизовать остроту парадокса «вочеловече- 
ния» бога: те же ариане отрицали сущест- 
вование у Христа человеческой души, так 
что от «вочеловечения» оставалось одно 
«воплощение» (соединение Логоса с чело- 
веческой плотью); несторианство (возник- 
ло в 5 в.) рассматривает бога Логоса и че- 
ловека Иисуса как две несоединяющиеся 
(хотя вступившие в небывало тесное сбли- 
жение) сущности, а путь Иисуса — как 
путь совершенствования, в известной ме- 
ре аналогичный пути «божественных му- 
жей» язычества; напротив, аполлинаризм 
(4 в.) и более осторожное монофизитство 
(с 5 в.) говорят о поглощении божествен- 
ной природой Логоса человеческой приро- 
ды Иисуса или об их слиянии в единую 
«богочеловеческую природу». Христиан- 
ская ортодоксия выявила свои принципы 
в отвержении всех этих попыток. Вдвойне 
парадоксальная формула Халкидонского 
собора (451): «неслиянно и нераздельно», 
— даёт универсальную для христианства 
схему отношений божественного и чело- 
веческого, трансцендентного и имманент- 


ного. Нестрадательность божества присут- 
ствует в страданиях Христа на кресте, не- 
возмутимо-неизменное божественное бы- 
тие — в «смертельно скорбящей» душе 
Христа, молящегося в Гефсиманском саду 
об отмене своего неотменяемого удела 
(Матф. 26, 38-39). Воплощённый и «воче- 
ловечившийся» бог разделяет не только 
общие естественные условия человеческо- 
го существования (сами по себе уже явля- 
ющиеся для него неимоверным унижени- 
ем), но и специально неблагоприятные со- 
циальные условия. Шакьямуни приходит 
в мир в царском дворце, Христос - в стой- 
ле для скота (Лук. 2, 7); Шакьямуни тихо 
и торжественно умирает в кругу учеников, 
Христос претерпевает страшную и позор- 
ную казнь после бичевания, пощечин и 
плевков. Его «унижение» заходит так да- 
леко, что он и в собственной душе не нахо- 
дит в решающий момент защищающей 
невозмутимости и предан жестокому 
внутреннему борению со страхом смерти и 
тоской оставленности небесным Отцом 
(Лук. 22, 44, ср. слова на кресте: «Боже 
мой, для чего ты меня оставил?»). Стоит 
сравнить образ распятого Христа с ико- 
нографией невозмутимо восседающего, а 
иногда и возлежащего Будды, чтобы ощу- 
тить контраст. Однако наряду с этим X. м. 
часто идет по пути нейтрализации тех бо- 
лезненных парадоксов, которые отказы- 
валась нейтрализовать доктрина. Одним 
из способов делать это было усиленное ак- 
центирование предопределённости всех 
событий «священной истории». В Еванге- 


лиях Христос молится в ночь накануне 
казни: «Отче мой! если возможно, да ми- 
нует меня чаша сия», — настоящее колеб- 
лется, будущее хотя и предвидимо, но ещё 
не дано, и как раз поэтому боль и страх по- 
настоящему реальны. Тема предопреде- 
лённости, также присутствующая в ново- 
заветном повествовании («впрочем, сын 
человеческий идет по предназначению», 
Лук. 22, 22), доминирует не настолько 
исключительно, чтобы элиминировать 
эту реальность. Напротив, мифологизиру- 
ющие переработки евангельских сюже- 
тов, особенно характерные для раннесред- 
невековой литературы, делают грядущее 
торжество Христа до конца известным, а 
потому уже данным и наличным, в каж- 
дый момент его страдания, — и притом не 
только в предведении самого Христа, но и 
в благочестивой осведомлённости чуть ли 
не всех положительных персонажей. У 
византийского поэта 6 в. Романа Сладко- 
певца Христос уже не говорит «если воз- 
можно»; он говорит совсем другие слова: 
«Это от начала мне изволил ось». Он уже 
не прощается на кресте с матерью как бы 
навсегда (что эмоционально присутство- 
вало в повелении усыновить Иоанна Бого- 
слова, Ио. 19, 26); он разъясняет ей, что 
она увидит его первая по выходе из гроба. 
Все разъяснено, расписано с самого нача- 
ла, как текст некоего священного действа, 
никто не собьётся со своей роли. Позднее 
этот подход подхватывается фольклором. 
X. м. в её самом вольном, неортодоксаль- 
ном фольклорном варианте видит смерть 


Слева - Спас. Фрагмент иконы Андрея Рублёва из звенигородского деисусного чина. Нач. 15 в. Москва, Третьяковская галерея. 
Справа - Богоматерь Владимирская. Средник иконы начала 12 в. из Константинополя. Москва, Третьяковская галерея. 
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и жизнь Христа как одну и ту же культо- 
вую действительность - таинственное бы- 
тие «мощей», находящихся по ту сторону 
жизни и смерти. Поэтому если ещё до сво- 
его воскресения Христос предстаёт уже во 
славе воскресения, то после воскресения в 
одном русском духовном стихе (в вопию- 
щем противоречии с евангельскими текс- 
тами и ортодоксальной верой) продолжа- 
ет покоиться в гробу. 

Иисус Христос как монарх небесного 
двора предстаёт в репрезентативном окру- 
жении ангелов и святых (которых визан- 
тийское воображение рисовало по образцу 
придворных сановников, а западное — по 
образцу рыцарей-паладинов). Ангелы — 
творения бога и послушные исполнители 
его воли, святые — смиренные люди, тво- 
рящие чудеса не своей силой (в отличие от 
аскетов индуистской мифологии, аккуму- 
лирующих в себе чудотворную энергию 
средствами тапаса), но силой бога. В фоль- 
клорном переосмыслении эта акцентиров- 
ка менее ясна; человек прибегает к помо- 
щи высших сил, сверхъестественных по- 
мощников, многочисленных, как боги по- 
литеизма, и Христос — одна из этих сил, 
разумеется, верховная, но порой более да- 
лекая, чем дева Мария или некоторые 
святые, пособляющие в бытовых нуждах. 
Русский фольклор, особо выделяя среди 
святых Николая Угодника, подменяет 
вполне ортодоксальную формулу «Микола 
Чудотворец Богом силен» (П. А. Безсонов, 
Калики перехожие, т. 1, стр. 565 и др.) 
стихом, имеющим совсем иной смысл: 
«Авось Никола с Богом силен» (В. Варен- 
цов, Сборник русских духовных стихов, 
М., 1860, стр. 87). В русском присловьи, 
имеющем окончательно неортодоксаль- 
ный характер, говорится, что если бог ум- 
рет (!), его власть достанется Николе. 

Вторичная мифологизация христианс- 
кой идеологии сказалась, между прочим, 
в том, что фольклор и книжная культура 
средневековья широко связывали с ее 
представлениями образы фантастической 
«зоологии» и «ботаники», почерпнутые 
из дохристианских мифов, народных по- 


верни, позднеантичнои популярной нау- 
ки, рассказов путешественников и т. п. 
Связь эта обычно была в книжной культу- 
ре символической или аллегорической: 
возрождение феникса из собственного пе- 
пла — популярный в раннехристианскую 
эпоху символ воскресения Христа, дву- 
составность грифона, совмещающего льви- 
ную и орлиную природу — для позднего 
западного средневековья аллегории двух 
естеств Христа или совмещения духовной 
и светской власти в сане папы, и т. п. По- 
добное аллегоризирование породило осо- 
бый литературный жанр «физиологов», 
«бестиариев» и т. п. Характерно, что 
именно животные и растительные обра- 
зы, связанные в языческом понимании со 
сферой сексуальности и деторождения, 
тем более энергично ставятся на службу 
идее целомудрия. Такая судьба постигает 
фантастический образ единорога (рог ко- 
торого, имевший некогда фаллические 
коннотации, переосмысливается как уг- 
роза для погрешивших против девства — 
только чистая дева может уловить едино- 
рога, и это понято как аллегория вопло- 
щения Христа от девы Марии), а также 
многие растительные символы. Но неред- 
ко, особенно в фольклоре, связь образов 
внеконфессиональной фантастики с хрис- 
тианскими понятиями осуществляется 
наивнее, без всякой аллегоризации: дра- 
кон фигурирует как противник Георгия 
Победоносца, Павел Фивейский беседует 
с сатирами и кентаврами. 

Образы новозаветных повествований, 
трансформированные и опосредованные 
вторичной мифологизацией в апокрифи- 
ческой письменности и народных верова- 
ниях, оказали универсальное воздействие 
на художественное творчество. Вплоть до 
раннего средневековья включительно ли- 
тература и особенно изобразительное ис- 
кусство акцентирует мотивы царственной 
небесной славы (очень долго темы «страс- 
тей» Христа и страданий мучеников оста- 
ются редкими и трактуются условно). 
Позднее средневековье открывает эмоци- 
ональные возможности «подражания 


Христу» в его земном унижении, сочувст- 
вия страданиям девы Марии; на визан- 
тийско-славянском Востоке проявляется 
новая чувствительность, например в изо- 
бражениях Голгофы или оплакивания 
Христа, на Западе, особенно германском, 
она соединяется с резким натурализмом в 
изображении истерзанных тел Христа и 
мучеников. Замкнутая система образной 
и наглядной X. м. средневековья дана на 
пороге Нового времени в «Божественной 
комедии» Данте. Начиная с эпохи Воз- 
рождения, в культуре Западной Европы 
впервые происходит сознательное исполь- 
зование X. м. именно как мифологии, ее 
перевод на условный язык образов, заим- 
ствованный у классицистически истолко- 
ванного античного мифа. Так возникает, в 
частности, христианский мифологичес- 
кий эпос («Христиада» М. Дж. Виды, 16 в.; 
«Потерянный Рай» и «Возвращенный 
Рай» Мильтона, 17 в.; «Мессиада» Клоп- 
штока, сер. 18 в.). Эстетическое открытие 
своеобразия X. м. по сравнению с антич- 
ной было осуществлено романтизмом. 

С. С. Аверинцев. 

ХРИСТОФОР (греч. Хріатбфорос;, букв, 
«христоносец», лат. Сйгізіорйогиз, СИгіз- 
Іоіегиз), в христианских преданиях муче- 
ник, пострадавший ок. 250 в Ликии при 
императоре Деции; последующая тради- 
ция подвергает его образ сильной мифоло- 
гизирующей стилизации. Согласно преда- 
нию, X. был выходцем из земли хананей- 
ской и отличался гигантским ростом и мо- 
гучим телосложением. Первоначально 
звался Репрев (греч. Релргрод; ср. лат. Ке- 
ргоЬиз, «отверженный», «осуждённый», 
«дурной»); будучи крещён антиохийским 
епископом — мучеником Вавилой, полу- 
чил имя X. Некоторые источники (напр., 
поэма Вальтера Шпейерского, 10 в.) ука- 
зывают на чудесные обстоятельства его 
крещения, ниспосланного с небес и про- 
изошедшего при посредстве источённой 
облаком влаги; оно сопровождалось зна- 
мением: сухой посох X. расцвел (ср. вет- 
хозаветное предание о жезле Аарона, Чис. 
17). Его проповедническая деятельность, 


Святой Христофор. 

Картина X. Босха. 1 504-1 505. 
Роттердам, музей Бойманса-ван Бёнинген. 
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отмеченная чудесами (напр., ангел прика- 
сается к устам X., и он, не знавший дото- 
ле по-гречески, проповедует жителям Ли- 
нии на этом языке; ср. священную глоссо- 
лалию апостолов, Деян. 2, 4-12), навлека- 
ет на него ненависть императора Деция, 
гонителя христиан. Подвергнув X. ужас- 
ным пыткам, Деций приказывает обезгла- 
вить мученика, чьё тело уже пронзили 
многочисленные стрелы. Позднейшие за- 
падные версии, в которых преследователь 
X. выступает под именем Дагнус, повест- 
вуют о том, как приобщение крови святого 
исцеляет императора от внезапной слепо- 
ты и обращает его на путь истинной веры. 

Древние предания (как восточные, так 
и западные) говорят о X. как псоглавце. 
Многие версии называют его уроженцем 
страны кинокефалов и антропофагов 
(иногда отождествляемой с Ханааном); 
при этом предполагается, что, приняв кре- 
щение, он вместе с новым именем обрета- 
ет и человеческий облик. Другие источни- 
ки объясняют его псоглавость чудом, ко- 
торое бог совершил по его молитве и дабы 
сделать проповедь его убедительной для 
язычников (ср. позднюю кипрскую леген- 
ду, согласно которой X. испросил себе со- 
бачью голову, дабы не прельщать своей 
красотой поселянок). Православная ико- 
нографическая традиция удерживает об- 
раз X. Кинокефала ещё на протяжении 
многих веков (впрочем, наряду с этим ти- 
пом, византийская иконография знает и 
антропоморфный тип X. -воина). Напро- 
тив, для западной иконографии определя- 
ющими становятся мотивы, получившие 
распространение благодаря «Золотой ле- 
генде» Иакова Ворагинского. 

Согласно версии, представленной в 
«Золотой легенде», X., простодушный ве- 
ликан и храбрец, ищет самого могущест- 
венного и великого властелина, чтобы по- 
ступить к нему на службу. Но он покидает 
службу у царя, который боится дьявола, и 
предлагает свои услуги последнему; обна- 
ружив же, что дьявол трепещет при виде 
креста, вступает на путь служения Иису- 
су Христу (поиски того, кто сильнее всех, 
начинающиеся с ничтожно малого и по- 
степенно приводящие к богу, — распрост- 
ранённый фольклорный мотив; ср. леген- 
ду об Аврааме). По совету некоего отшель- 
ника берётся переносить путников через 
речной поток, желая послужить этим бо- 
гу. Однажды его просит переправить че- 
рез реку ребёнок. Дойдя до середины бро- 
да, X. ощущает на своих плечах невыно- 
симую тяжесть, ему представляется, что 
он несёт не младенца, а целый мир. Ребё- 
нок, оказывающийся Христом, объясняет 
ему, что он держит не только весь мир, но 
и того, кто сотворил этот мир (в основании 
легенды лежат два уравновешивающих 
друг друга парадокса: могущественней- 
ший властелин, которому служит X., ока- 
зывается младенцем, воплощением сла- 
бости и беззащитности; с другой стороны, 
этот младенец весомее и значительнее 
всей вселенной). 

Начиная с 12 в. этот сюжет оказывает 
огромное влияние на западную иконогра- 
фию, неизменно изображающую X. с мла- 
денцем Христом в момент переправы че- 
рез реку (рельеф капители колонны в цер- 
кви святого Христофора в Рио Мау, Пор- 
тугалия, 12 в.; миниатюра в Псалтири 12 
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в. из Вестминстерского аббатства, Лон- 
дон, Британский музей; картины К. Мас- 
сиса, X. Босха, Пинтуриккьо; гравюры А. 
Дюрера, Й. Аммана и др.), и отчасти на 
православную. С именем X., покровителя 
путников, моряков, врачебного искусства 
и пр., связано следующее поверье: доста- 
точно увидеть его изображение, чтобы в 
этот день не подвергнуться внезапной 
смерти. В 16 и 17 вв. чеканились монеты с 
изображением X. (дукат и талер), также 
служившие амулетами. 

О. Е. Нестерова. 
ХРУНГНИР (др.-исл. Нгип^піг, от слова 
«шум»), в скандинавской мифологии 
один из великанов — противников богов 
асов. УХ. — каменные сердце и голова, 
ему служит глиняный великан Мёккур- 
кальви. X. соревнуется в конной скачке с 
богом Одином, угрожает убить асов и 
увести богинь Фрейю и Сив, но гибнет в 
поединке с Тором. 

Е. М. 

ХУАН-ДИ («жёлтый предок», «жёлтый 
государь», «жёлтый император»), в древ- 
некитайской мифологии культурный ге- 
рой. Возможно, что Х.-д. как «жёлтый го- 
сударь» есть относительно более поздняя 
интерпретация омонимического сочета- 
ния Хуан-ди, означающего «блестящий 
(испускающий свет) государь», «авгус- 
тейший правитель» (точка зрения китай- 
ских исследователей Юань Кэ, Ду Эрвэя). 
Вместе с тем Х.-д. считался олицетворе- 
нием магических сил земли, отсюда его 
связь с жёлтым цветом лёссовых почв. 
Высказывались предположения, что Х.-д. 
связан с тотемами медведя (Юань Кэ), 
цзяо, «червь», «вид дракона» (Люй 
Чженьюй), юань, «большая черепаха», 
«драконоподобная ящерица» (Ли Янь). 
По мнению японского учёного Мори Ясу- 
таро, культ Х.-д. первоначально сложил- 
ся у рода Чэнь, где Х.-д. почитался в каче- 
стве драконоподобного божества грома. В 
различных описаниях Х.-д. в сочинениях 
рубежа н. э. есть черты, роднящие его с 
драконом, как одним из основных тоте- 
мов предков китайцев. 

Считается, что родовой фамилией Х.-д. 
была Гуньсунь, его имя — Сянь-юань (от 
сянь, «колесница», и юань, «оглобля»). 


Возможно, что в этом имени зафиксиро- 
ван один из подвигов Х.-д. — изобретение 
колесницы. Некоторые учёные, однако, 
видят здесь связь с астральными пред- 
ставлениями о Х.-д. как о созвездии, на- 
поминающем большую колесницу (В. 
Мюнке, Зап. Берлин). По преданию, Х.-д. 
был зачат от луча молнии, родившись, 
сразу начал говорить. Х.-д. был высокого 
роста (более девяти чи — ок. 3 м), имел 
лик дракона, солнечный рог, четыре глаза 
или четыре лица. Четырёхглазость или 
четырёхликость Х.-д. может быть истол- 
кована как отражение четырёхчленной 
модели мира, характерной для древнеки- 
тайской мифологии. Вместе с тем четырёх- 
глазость Х.-д., возможно, указывает на 
изначально шаманский характер этого об- 
раза (связь с четырёхглазой шаманской 
маской древних китайцев). По системе 
представлений, сложившихся к 6 в. до н. 
э., Х.-д. — один из пяти богов, правителей 
сторон света — божество центра, факти- 
чески верховное небесное божество. Веро- 
ятно, здесь произошла контаминация об- 
раза первопредка Х.-д. с образом безы- 
мянного верховного владыки Шан-ди. Од- 
новременно земная столица Х.-д. как вер- 
ховного божества стала локализоваться в 
священных горах Куньлунь. 

Х.-д. приписывается изобретение топо- 
ра, ступки, лука и стрел, платья и туфель. 
Он научил людей отливать колокола и 
треножники, бурить колодцы, мастерить 
телеги и лодки, некоторые музыкальные 
инструменты (считалось, что он сделал 
чудесный барабан из шкуры бога грома). 
С его именем традиция связывает также 
продолжение деятельности Шэнь-нуна по 
определению лекарственных свойств рас- 
тений и начало врачевания и медицины 
как науки (первый медицинский трактат 
Древнего Китая назван «Хуан-ди нэй 
цзин» — «Книга Х.-д. о внутреннем»). Со- 
гласно мифологическим преданиям, спод- 
вижник Х.-д. по имени Цан-цзе изобрёл 
иероглифическую письменность, а Жун 
Чэн создал календарь. По некоторым ис- 
точникам, Х.-д. первый установил разли- 
чия в одежде для мужчин и женщин («Ху- 
айнань-цзы», 2 в. до н. э.). Х.-д. был иску- 
сен во владении копьём и щитом и соби- 
рался покарать всех правителей, не явив- 
шихся к нему с данью. Однако, узнав о его 
намерениях, все пришли с дарами. Один 
только правитель юга — бог солнца Янь- 
ди (по некоторым версиям, брат Х.-д.) не 
пожелал подчиниться. Тогда Х.-д. собрал 
тигров, барсов, медведей и других хищ- 
ных зверей и сразился с Янь-ди под Бань- 
цюань. Х.-д. вышел победителем. В фило- 
софских текстах эта война интерпретиро- 
валась как война между дождём, водой и 
огнём (Х.-д. - вода, Янь-ди — огонь, « Люй- 
ши чуньцю» — «Вёсны и осени Люя», 3 в. 
до н. э.), что, возможно, отражает древ- 
нейшие мифологические воззрения. Пос- 
ле победы над Янь-ди непокорённым ос- 
тался лишь один Чи-ю, потомок Янь-ди, 
которого Х.-д. победил в битве при Чжолу 
и казнил. Х.-д. никогда не пребывал в по- 
кое, он расчищал горные склоны для по- 
севов, прокладывал дороги. Х.-д. женил- 
ся на Лэй-цзу, которая стала его старшей 
женой и родила ему двух сыновей — Сю- 
ань-сяо и Чан-и. Всего от разных жён у 
Х.-д. было 25 сыновей, 14 из них стали ос- 
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нователями новых родов. В моторизован- 
ной традиции Х.-д. почитался как муд- 
рый правитель, наследовавший Шэнь-ну- 
ну и правивший будто бы с 2698 по 2598 
до н. э. С Х.-д. как с первого «реального» 
правителя начинает свои «Исторические 
записки» Сыма Цянь. По некоторым ле- 
гендам, Х.-д. жил 300 лет. В конце его 
жизни на земле появились единорог (ци- 
линь) и феникс (фэнхуан) — знак мудрого 
правления. По одной версии [«Хуайнань- 
цзы», «Лунь хэн» («Критические сужде- 
ния») Ван Чуна, 1 в. н. э.], Х.-д. в конце 
жизни собрал медь на горе Цзиншань и 
отлил треножник. Когда работа была за- 
кончена, с неба спустился дракон. Х.-д. 
ухватился за его ус, сел верхом и улетел в 
небеса. По даосским версиям, Х.-д. постиг 
дао, сделался бессмертным и улетел на 
драконе. Сподвижники Х.-д. стреляли в 
дракона из луков, думая заставить его 
опуститься, но не добились успеха («Ху- 
айнань-цзы»). Считается, что Х.-д. погре- 
бён на горе Цяошань в провинции Шэнь- 
си. Однако, по даосским преданиям, в мо- 
гиле погребена лишь одежда Х.-д., кото- 
рая осталась после того, как он, сделав- 
шись бессмертным, вознёсся на небо («Ис- 
тория династии Хань» Бань Гу, Хань шу, 
1 в. н. э.). В средние века даосы почитали 
Х.-д. как одного из зачинателей своего 
учения (наряду с Лао-цзы), в народе Х.-д. 
чтили как божество планеты Земля (или 
Сатурн), как бога — покровителя порт- 
ных (по другой версии, — бога архитекту- 
ры), а также как одного из богов медици- 
ны (наряду с Фу-си и Шэнь-нуном). 

Б. Л. Рифтин. 

ХУАШАНЬ («цветущая гора»), в китай- 
ской мифологии одна из пяти священных 
гор (см. У юэ), где, по преданию, мифичес- 
кий государь Шунь, объезжая свои владе- 
ния, приносил жертвы небу. Реальная го- 
ра X. (находится в провинции Шэньси) у 
даосов была местом отправления культов 
чадоподательниц: Сун-цзы няннян, или 
Шэн-му («святая матушка»), изображав- 
шейся верхом на лошади; Би-ся юань- 
цзюнь и др., а также бодхисатвы Гуань- 
инь. 

Б. Р. 

ХУБАЛ (ЙЫ), в древнеарабской мифоло- 
гии бог мекканского племени курайш (из 
которого происходил Мухаммад), очевид- 
но, бог-предок и покровитель курайши- 
тов, бог небес или луны. X. — главное бо- 
жество мекканской каабы. Там помеща- 
лось его изображение в облике человека 
— каменная статуя с золотой правой ру- 
кой. Находившийся в каабе чёрный ка- 
мень (видимо, метеорит; его почитание 
было в переосмысленном виде воспринято 
исламом, см. в ст. Адам), вероятно, также 
олицетворял X. В качестве главного боже- 
ства Мекки X., по-видимому, отождест- 
влялся с Аллахом. Примечательно, что в 
Коране отсутствуют какие-либо упомина- 
ния о X. или о борьбе с его культом. Му- 
сульманская традиция (согласно которой 
культ X. был воспринят в Мекке из госу- 
дарства Моав) не сообщает и о разруше- 
нии статуи X. Хубал почитался также са- 
мудскими арабами, в государствах Наба- 
тея и Пальмира. 

А. Г. Л. 

ХУВЕАНЕ, Хубеане, Хобиане, Чувеане, 
Кхутсоане, Кудьяне-Косане, в мифологии 


некоторых бантуязычных народов боже- 
ство («великий бог»), первопредок («пер- 
вый человек»), демиург, трикстер. Имя 
его отца — Хуве, или Хове (отсюда и Ху- 
веане — уменьшительное от Хове); в дру- 
гих вариантах отца X. зовут Ходи, Ривим- 
би или Левиви; по иным версиям, X. — 
сын Моримо. Жилище X. — в небе, но он 
спустился с неба, чтобы сделать землю и 
людей. Затем поднялся вверх по вбитым в 
небо колышкам. Согласно одному из ми- 
фов, X. создал ребёнка из глины и вдох- 
нул в него жизнь (вариант: ребёнок поя- 
вился благодаря тому, что X. проглотил 
нечто, предназначавшееся его матери). X. 
прятал его в дупле дерева и каждое утро 
тайно поил молоком. Отец выследил X., 
забрал ребёнка, и вместе с женой они 
спрятали его среди дров — под навесом 
хижины. Не найдя ребёнка, опечаленный 
X. вернулся домой. Пожалев X., мать по- 
слала его за дровами, где он и обнаружил 
своё дитя. X. назвал его «Тот, кто причи- 
няет много хлопот». Так как никто не 
знал, откуда у X. ребёнок, стали говорить 
о том, что X. занимается колдовством. Ес- 
ли овца или коза в стаде отца, которое пас 
X., приносила двойню, X. прятал одного 
из детёнышей в пустом термитнике. Кто- 
то сообщил об этом отцу X., и тот, обнару- 
жив спрятанных ягнят и козлят, хотел 
вернуть их в стадо. Но X. ударил отца пру- 
том. Когда они перегоняли скот домой, со- 
седи снова заговорили о магии и колдов- 
стве X. Требуя от отца избавиться от X., 
пока тот не заколдовал всю деревню, они 
снабдили его ядом. Когда мать подала X. 
чашку молока с ядом, он вылил молоко на 
землю. Все дальнейшие попытки извести 
X. оказались тщетными. Люди, поняв, 
что не в силах перехитрить X., оставили 
его в покое. С тех пор X. стал дурачить их, 
притворяясь глупцом, совершая абсурд- 
ные поступки (якобы по совету односель- 
чан). Иногда жертвой проделок X. стано- 
вится его отец (так, X., съев его ужин, 
объясняет исчезновение еды «магией»). В 
конце концов родители X. и соседи реши- 
ли жить с ним в мире. 

В вариантах мифа в роли трикстера вы- 
ступает уже не сам X., а его сын Хутсване. 
Согласно некоторым мифологическим 
представлениям, Хутсване когда-нибудь 
вернётся, принеся людям счастье и благо- 
получие. Проделки X. напоминают друго- 
го трикстера Ухлаканьяну зулуского 
фольклора. 

Е. С. Котляр. 

ХУД (Нисі), в мусульманской мифологии 
пророк. X. был послан аллахом наставить 
на праведный путь народ ад, из которого 
он сам происходил. Согласно Корану, от- 
вергнувшие увещевания X. адиты были 
уничтожены, остались лишь те, кто после- 
довал за ним (7 :63-70; 11:52-63; 26:123- 
140). В предании говорится, что, спасаясь 
от преследований врагов, X. попросил у 
аллаха защиты. Перед ним разверзлась 
скала, в которую он и вошёл. Затем она за- 
крылась, оставив лишь небольшую щель. 
Скала с трещиной, расположенная в вос- 
точной части долины Хадрамаут в Южной 
Аравии (т. н. «могила X.»), является объ- 
ектом ежегодного паломничества мусуль- 
ман; находящийся рядом большой камень 
почитается как окаменевшая верблюдица 
X. М.П. 


Хувава. 
Начало 2 тыс. 

до н. э. 
Лондон, 
Британский 
музей. 


ХУМБАБА (новоассирийское), Хувава 
(шумер., старовавил., хуррит., хетт.), в 
шумеро-аккадской мифологии и эпосе чу- 
довище, страж кедрового леса (в горах 
Ливана), приставленный богом Энлилем. 
В шумерском сказании о Гильгамеше и X. 
(«Гильгамеш и гора бессмертных») и в ак- 
кадском эпосе о Гильгамеше герои с помо- 
щью волшебства убивают X., за что Энки- 
ду (по аккадской версии) несёт наказание: 
разгневанные боги посылают ему болезнь 
и смерть. В шумерском сказании X. назы- 
вает «гору Хуррум» своим отцом и мате- 
рью (не исключено, что название горы, 
как и имя самого X., связано с воспомина- 
ниями о первых знакомствах вавилонян с 
хурритами в кон. 3-го тыс. до н. э.). Пред- 
ставлялся в виде многоногого и многору- 
кого существа, а также окружённым ма- 
гическими лучами сияния. Кроме того, 
как дух дерева мог мыслиться в виде дере- 
ва (в шумерском сказании спутники Гиль- 
гамеша рубят деревья и одновременно 
сучья-руки самого X.). 

Б. А 

ХУМПАН (Ншнрап, Нирап, возможно, от 
Ішра, «повелевать»), в эламской мифоло- 
гии (с сер. 2-го тыс. до н. э.) верховное бо- 
жество, «повелитель неба». Супруг боги- 
ни Киририши, отец бога Хутрана. Стоял 
во главе пантеона и после захвата Элама 
персами (6 в.). Вавилоняне отождествля- 
ли X. с Мардуком. 

М.Д. 

ХУН-АХПУ И ШБ А ЛАНКЕ («один стре- 
лок из сарбакана» и «маленький ягуар — 
олень»), в эпосе киче братья-близнецы, 
культурные герои. Согласно мифу, од- 
нажды Хун-Хун-Ахпу и его брат Вукуб- 
Хун-Ахпу были приглашены владыками 
Шибальбы (подземного мира) поиграть в 
мяч, но по прибытии туда были умерщ- 
влены. Голову Хун-Хун-Ахпу владыки 
преисподней поместили на дерево. Прохо- 
дившая мимо девушка Шкик загляделась 
на странный «плод», и голова Хун-Хун- 
Ахпу плюнула ей на ладонь, от этого 
Шкик забеременела. Разгневанный отец 
девушки хотел предать её смерти. Тогда 
Шкик бежала из Шибальбы и нашла при- 
ют у матери Хун-Хун-Ахпу, где и родила 
двух близнецов Х.-А. и Ш. В детстве и 
ранней юности братья совершают много 
чудес и подвигов. Узнав о печальной учас- 
ти своего отца и дяди, близнецы отправ- 
ляются в Шибальбу, где владыки преис- 
подней подвергают их страшным испыта- 
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ниям и даже сжигают. Но Х.-А. и Ш. вос- 
кресают на пятый день. В образе бродячих 
фокусников они снова отправляются в 
Шибальбу, где побеждают и убивают её 
владык — Вукуб-Каме и Хун-Каме. После 
этого близнецы становятся солнцем и лу- 
ной. В эпосе киче «Пополь-Вух» запёчат- 
лён очень древний миф о происхождении 
и приключениях божественных близне- 
цов, распространённый некогда почти у 
всех племён индейцев Центральной и 
Южной Америки. Наиболее полная фор- 
ма его сохранилась у мопанов (группа 
майя в Белизе), наиболее древняя — у пи- 
пилей в Исалько (Сальвадор). 

Р. Кинжалов. 

ХУНЬ, в китайских мифологических 
представлениях душа (наряду с по, лин и 
др.). Считалось, что душа X. связана с си- 
лами ян, а душа по с инь (см. Инь и ян). 
Душа X. управляет духом человека, а по - 
его телом. Предполагали, что после смер- 
ти человека X. улетает на небо, а по ухо- 
дит в землю или рассеивается. В древних 
сочинениях есть сведения о массовых ве- 
сенних обрядах призывания душ X. и по, 
т. к. верили, что их объединение даёт 
жизнь и соответственно плодородие, в чём 
можно увидеть представления, сходные с 
идеей слияния инь и ян. 

В древнем Китае был широко распро- 
странён и обряд призывания души X. пос- 
ле смерти человека. Известны и особые 
жертвоприношения душе X. после смерти 
человека. По более поздним мифологичес- 
ким представлениям считалось, что после 
смерти человека по остаётся в комнате 
умершего, откуда ей не дают выйти духи 
дверей (см. Мэнь-шэнь), а X., уведённая 
служителями бога города (см. Чэн-хуан) и 
подвластной городу территории, начинает 
свой путь в загробный мир и к будущим 
перерождениям. Предполагали, что с по- 
мощью особой церемонии можно заста- 
вить душу X. своего умершего предка по- 
кинуть загробный мир, выйти из мира 
мрака и подняться в сияющее небо во дво- 
рец Южной вершины, чтобы стать бессме- 
ртным (см. Сянь). В этом «раю», посреди 
дворца бьёт источник жидкого огня, в ко- 
тором купаются души. Их плоть там рас- 
творяется, и, когда они выходят из источ- 
ника, Верховный владыка создает для 
них «новое жизненное тело». 

Б. Л. Рифтин. 

ХУНЬТУНЬ, Хуньдунь («хаос»), в древ- 
некитайской мифологии: 1) первоздан- 
ный хаос; первоначально X. — это водя- 
ной хаос, для которого характерен пол- 
ный мрак, напоминающий взболтанное 
содержимое куриного яйца; 2) некое жи- 
вое существо с признаками первозданной 
нерасчленённости. В книге «Чжуан-цзы» 
(4 в. до н. э.) говорится, что X. — это бог 
середины, у которого часто встречались 
бог Южного моря Шу и бог Северного мо- 
ря Ху. Они задумали отблагодарить X. за 
доброту и сказали: «У всех людей есть 
семь отверстий (в голове), чтобы видеть, 
слышать, есть и дышать, и только у X. нет 
ни одного» . Они принялись сверлить отвер- 
стия, делая каждый день по одному, но X. 
умер; 3) мифический зверь тоже с призна- 
ками нерасчленённости, хотя заметно ос- 
лабленными. В «Шэнь и цзин» («Книге о 
чудесном и необычайном») (приписывают 
Дунфан Шо, 2-1 вв. до н. э., видимо, ре- 


ально 5-6 вв. н. э.) говорится, что к запа- 
ду от горы Куньлунь водится зверь, похо- 
жий на длинношёрстую собаку с медвежь- 
ими лапами, но без когтей. «У него есть 
глаза, но он не видит, ходить не умеет, 
есть уши, но он не слышит, зато чует 
приближение человека. В брюхе у него 
нет внутренностей, есть лишь прямая 
кишка и вся пища проходит насквозь. На 
добродетельных он кидается, к злодеям 
льнет...»; 4) мифическая птица. В «Шань 
хай цзин» («Книге гор и морей») упомина- 
ется некая птица, напоминающая мешок, 
(испускающий?) киноварно-красный 
огонь, с шестью ногами и четырьмя кры- 
льями, но без лица и глаз, которую зовут 
Ди-цзян. Французский синолог М. Гранэ 
связывает с концепцией X. древнекитайс- 
кие предания о государях, стрелявших в 
кожаный мешок, наполненный кровью, и 
приговаривавших, что расстреливают не- 
бо. Можно предположить, что здесь отра- 
зились архаические представления о небе 
и первозданном нерасчлененном хаосе; 5) 
в стадиально более поздней историзован- 
ной мифологии несколько отрицательных 
антропоморфных персонажей, в том чис- 
ле беспутный и злой сын мифического го- 
сударя Ди-хуна. 

Б. Л. Рифтин. 

ХУОНЫ, в мифологии тайских народов 
Индокитая души человека. Их у человека 
от 32 (как у лаотянцев и шанов Бирмы, 
они называют их соответственно кванами 
и кхванами) до 120 (у красных тай Вьет- 
нама). Большинство X. человек получает 
от отца, меньше от матери. Существуют 
X. головы, лба, носа, локтя, лёгкого, пе- 
чени и т. д., а также X. смеха, печали, ве- 
селья, раздумья, различных навыков. 
Главный X. — Хуонтон находится в голо- 
ве. X. могут случайно отставать, терять- 
ся, и тогда человек чувствует усталость 
или заболевает. У стариков X. во время 
сна играют с духами и богами в шахматы. 
После смерти человека X. гибнут, но 
часть из них превращается в три духа фи 
(пи), отличающихся злым характером. 

Я. Ч. 

ХУР («солнце»), в осетинском нартском 
эпосе божество. Его дочь Ацырхус выбра- 
ла для себя женихом Сослана и после вы- 
платы им огромного калыма стала его же- 
ной, по другому варианту, Сослан отбива- 
ет её у жениха. За оскорбление дочери X. 
посылает на небо колесо Балсага, от кото- 
рого Сослан гибнет. Батрадз гибнет от X. 
По просьбе зэдов и дауагов, которым Бат- 
радз устроил побоище, бог велит X. по- 
слать на землю за один день весь тот жар, 
который он должен отдать за целый год. 
X. выполнил просьбу бога, и от посланно- 
го им жара стальное тело Батрадза рас- 
плавилось. 

Б. К. 

ХУРАКАН («одноногий»), в мифологии 
киче одно из главных божеств, творец и 
повелитель мира, податель дочерей и сы- 
новей, владыка грозы, ветра и ураганов. В 
образе X. у киче слились старые представ- 
ления майя о богах ветра и грозы вместе с 
образом древнего божества Тескатлипоки, 
отсюда его имя. Имел три ипостаси: Ка- 
кулха-Х., Чипи-Какулха, Раша-Какулха, 
все связанные с молниями. Наиболее рас- 
пространённые его эпитеты: «сердце не- 
ба » , « сердце земли » . Р. К. 


ХУРРИТСКАЯ МИФОЛОГИЯ. Источни- 
ки изучения X. м. — хурритские литера- 
турные сочинения, дошедшие в хеттских 
переложениях, ритуальные тексты из Бо- 
газкёйского архива, списки богов в хур- 
ритских и хеттских текстах, материалы 
ономастики. Наибольшее развитие в X. м. 
получили космо- и теогонические мифы, в 
значительной степени восходящие к месо- 
потамским (в них действуют шумеро-ак- 
кадские по происхождению божества 
Ану, Алалу, Эа, Никкаль, Тапкина и др., 
сохранены представления о первоначаль- 
ном единстве мира, предшествовавшем 
отделению неба от земли, о смене поколе- 
ний богов и т. д.). Мир делился на три сфе- 
ры: небо, населённое богами молодого по- 
коления («богами верха»), земля и под- 
земное царство, в котором обитают боже- 
ства старшего поколения («боги низа» 
или минувшие, древние боги, ср. Анунна- 
ки в шумеро-аккадской мифологии). X. 
м. не знала единого пантеона. Более изве- 
стны локальные пантеоны, нашедшие от- 
ражение в хуррито-хеттских источниках 
из Богазкёя («анатолийский», или «мало- 
азийский») и хурритских списках богов 
из Угарита («западносемитский»), менее 

— из Митанни и Нузи (населённая хурри- 
тами область в бассейне реки Диала). При 
их сопоставлении выделяется общехурри- 
тское ядро: Кумарби, Тешуб, Аштаби, Ну- 
бадиг, Кужух, Шимиге, Шавушка. Тешуб 
и, возможно, Шимиге имеют точные соот- 
ветствия в урартской мифологии: Тейше- 
ба и Шивини. Верховное божество «анато- 
лийского» пантеона — бог грозы Тешуб 
(соответствует шумеро-аккадскому Ада- 
ду, западносемитскому Балу). Его спутни- 
ки — быки Хурри (букв, «утро») и Шери 
(букв, «вечер») и обожествлённые горы 
Намни (хуррит.; возможно, соответствует 
античному Аманус в Сирии) и Хаззи (хур- 
рит.; западносемитский Цапану, библейс- 
кий Цафон, античный Касиус, современ- 
ный Джебель аль- Акра). Далее следуют 
«отец богов» Кумарби, бог подземных вод 
и мудрости Эа, бог солнца Шимиге, бог 
луны Кужух, воинственные боги Аштаби 
и Нубадиг, бог огня Иршаппа (соответст- 
вует западносемитскому божеству огня 
Рашапу), многочисленные анатолийские 
по происхождению боги-защитники (иде- 
ографическое написание КАЬ). Во главе 
женских божеств стоит Хебат, супруга Те- 
шуба. Супруга Кумарби (отождествлённо- 
го с западносемитским Дагоном) — боги- 
ня Шалуш (Шалаш) Пидинская, супруга 
Эа (как и в Аккаде) — Тапкина (см. Дам- 
гальнуна), Кужуха — Никкаль (в Аккаде 

— Нингаль, супруга бога луны Нанна), 
Шимиге — Айа (в Аккаде — супруга бога 
солнца Шамаша). Шавушка (выступаю- 
щая иногда и как мужское божество) — 
хурритская ипостась вавилоно-ассирий- 
ской Иштар, сестра Тешуба, богиня пло- 
дородия и любви, в мифах наиболее ак- 
тивно действующий женский персонаж. 
Её окружают богини Ниннатта, Кулитта 
и, возможно, Ишхара. Богини судьбы — 
Худены — Худеллуры. Алани (букв, «гос- 
пожа») — богиня преисподней (соответ- 
ствует шумеро-аккадской Эрешкигаль). 
Адамма, по-видимому, идентична госпо- 
же города Кархемиша богине плодородия 
Ку бабе. Среди богов подземного царства 
выделяются Энлиль, Абаду, отец и мать 
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Ишхары, Нара, Намшара, Минки, Амун- 
ки, Амизаду, Алалу. 

«Западносемитский» пантеон, вклю- 
чая большинство перечисленных богов, 
менее упорядочен (при их перечислениях 
не соблюдалась строгая иерархическая 
последовательность), значительное место 
в нём занимали локальные западносемит- 
ские элементы. В пантеон Митанни, пра- 
вящая династия которого была, по-види- 
мому, арийской по происхождению, вхо- 
дили не встречающиеся более нигде в Пе- 
редней Азии древнеиндийские божества 
Митра, Индра, Насатьи, возможно, Вару- 
на (хотя необычное написание его имени 
СГгшѵапа вызывает сомнение в справедли- 
вости такого отождествления). Ориги- 
нальные божества нузийского пантеона — 
Тилла и И. ОИК (идеографическое написа- 
ние). 

Наибольшее отражение хурритские 
мифы нашли в хеттских эпических сочи- 
нениях о Кумарби. В первом из них («О 
царствовании на небесах») повествуется о 
смене трёх поколений богов. В прежние 
времена на небе царствовал бог Алалу, и 
даже могучий бог неба Ану (см. Ан) при- 
служивал ему. По истечении девяти лет 
правления Алалу Ану изгоняет его на зем- 
лю и воцаряется на небесах. Ему прислу- 
живает Кумарби, но через девять лет вос- 
стаёт против него. Ану в испуге бежит, 
взлетая на небо, но Кумарби настигает его 
и оскопляет. Ликующему Кумарби Ану 
предвещает рождение трёх грозных богов: 
Тешуба, его помощника Ташмишу и реки 
Аранзах (хурритское название Тигра). Ус- 
лышав это, Кумарби выплёвывает сперму 
Ану [но, очевидно, не всю, так как отдель- 
ные фрагменты мифа повествуют о рожде- 
нии из головы Кумарби Тешуба и двух 
других богов (не называвшихся Ану)]. 
Земля беременеет и производит на свет 
двоих детей (возможно, от семени Ану, 
выплюнутого Кумарби). По-видимому, к 
этому же циклу относится отрывок, в ко- 
тором говорится, что Тешуб возжелал 
убить Кумарби. Ану пытается убедить его 


отказаться от своего намерения и, види- 
мо, предлагает сделать царём Эа. (Тешуб в 
итоге всё же низвергает Кумарби и зани- 
мает небесный престол.) Затем, очевидно, 
следуют события, описанные в мифе о 
кратковременном царствовании на небе- 
сах бога-хранителя (КАЬ), который по- 
беждает Тешуба и (с согласия Эа — в этом 
отрывке он назначает и свергает небесных 
правителей) восходит на престол. Однако, 
недовольный его правлением, Эа смещает 
КАЬ. Тешуб вместе со своим визирем Ни- 
нуртой (хуррит. Аштаби) наносит КАЬ 
увечья, и тот признаёт власть Тешуба. В 
«Песни об Улликумме» Кумарби, свер- 
гнутый Тешубом, пытается отомстить ему 
и вернуть утраченную власть. Для этого, 
сочетавшись со Скалой, он порождает ка- 
менное чудовище (Улликумме), призван- 
ное разрушить священный город Тешуба 
Куммию и низвергнуть узурпатора. По 
поручению, которое дал Кумарби, боги 
Ирширры несут младенца в море и кладут 
на плечо Убеллури — гиганта, поддержи- 
вающего вселенную. Улликумме растёт 
не по дням, а по часам и через пятнадцать 
дней достигает неба. Первым его замечает 
Шимиге и сообщает Тешубу. Встревожен- 
ный Тешуб вместе со своим братом Таш- 
мишу и сестрой Шавушкой отправляется 
на гору Хаззи взглянуть на чудовище. Его 
вид приводит богов в трепет. Шавушка 
пытается сразить Улликумме своими ча- 
рами, но безуспешно: Кумарби предусмо- 
трительно (видимо, потому, что ранее Ша- 
вушка очаровала и погубила другое чудо- 
вище — Хедамму) создал его слепым и 
глухим. Тешуб созывает богов и готовится 
к битве. Но боги бессильны перед камен- 
ным чудовищем. 

Лишь Эа принадлежащим богам низа 
резаком (которым в минувшие времена 
земля была отделена от неба) удаётся от- 
резать Улликумме от Убеллури и тем ли- 
шить силы. В хеттской передаче дошёл 
также миф о рождённом Кумарби и доче- 
рью моря Шертабшухури змее Хедамму, 
ненасытном чудовище, уничтожающем 


человечество. С ним удаётся справиться 
лишь Иштар Ниневийской (Шавушке), 
покорившей его своими чарами. Трудно 
судить, входит ли этот миф в цикл о Ку- 
марби или является самостоятельным 
произведением . 

М. Л. Хачикян. 

ХУСАЙН, ал-Хусайн (аІ-Низаіп), в му- 
сульманской традиции мифологизирован- 
ный образ сына Али и Фатимы. Убитый (в 
680) в стычке с войсками халифа Иазида I 
X. почитается шиитами как святой муче- 
ник, а его могила в Кебеле (Ирак) являет- 
ся одной из главных шиитских святынь. 
X. посвящены ежегодные мистерии («та 
зийа»), содержание которых составляют 
эпизоды различных мусульманских ле- 
генд, возвеличивающие X. Центральное 
место занимает изображение гибели X. и 
траурной процессии: участники наносят 
себе раны, имитируя многочисленные ра- 
ны, полученные X. от врагов. В описании 
европейских путешественников эта часть 
церемонии получила название «шахсей- 
вахсей» (от криков её участников, опла- 
кивающих X. и его брата ал-Хасана). 

М. П. 

ХУСРАВА, Хосрава, Кави Хосрава 
(авест.), Кай Хусроу (фарси), герой иран- 
ского эпоса, сын Сйаваршана, царь из ди- 
настии Кейянидов. Судя по древним фраг- 
ментам «Авесты», образ X. индоиранско- 
го происхождения. X. в них не называет- 
ся Кейянидом, он просит у Ардвисуры 
Анахиты власть «над богами и людьми» 
(«Яшт» V 49-50), «озером Хусравы» на- 
зывается один из заливов мирового океа- 
на («Яшт» XIX 56). Эпитет X. — «медведь 
(?) арийских стран». Возможно, образ X. 
сохранился и в «Ригведе»: Еизгаѵаз (I 53, 
10). В более поздних разделах «Авесты», 
как и в «Шахнаме», X. одолел царя Ту ра- 
на злодея Франграсйана (Афрасиаба) и за- 
вершил историю старших Кейянидов 
(«Яшт» IX 21, XIII 132; XV 32, XVII 41, 
XIX 74). Главный подвиг X. — разруше- 
ние капищ на озере Чайчаста (Урмии): ес- 
ли бы X. этого не сделал, злой дух навеки 


1 - Кай Хусроу, Фарангис и Гива переправляются через реку Джайхун. 2 - Армия Кая Хусроу осаждает замок Бахмана. 

3 - Кай Хусроу прощается с верными друзьями в пустыне. Миниатюры к «Шахнаме». 1 - 14 в. Ленинград, библиотека им. М. Е. Салтыкова- 
Щедрина. 2-1518. Манчестер, Университетская библиотека. 3 - 1628. Лондон, Британская библиотека. 
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возобладал бы в мире (Меног-и Храт 2, 
94-95). X. приписывалось основание хра- 
ма Атур-Гушнасп — одного из трёх глав- 
ных храмов огня в древнем Иране. Судьба 
X. завершается его отречением от престо- 
ла и удалением на таинственную гору, его 
верные богатыри погибают. См. также 
Кай Хусроу. 

Л. Л. 

ХУХЕДЕЙ-МЕРГЕН ( «небесный стре- 
лок»; монг. Кокосіеі, ойрат-калм. Кеко- 
до), в мифологии монгольских народов, 
прежде всего у бурят (Х.-м. или Хохосо), 
и тюркоязычных алтайцев и тувинцев 
(Когудей, Когольдей, Когул-майман) гро- 
мовержец, первопредок, герой этиологи- 
ческого сюжета о происхождении созвез- 
дия Орион, охотничье и военное божество. 
В бурятской мифологии громовержец X.- 
м. борется с нечистой силой на земле. Ча- 
ще всего молнии Х.-м. направлены про- 
тив дразнящего его маленького волосато- 
го чёртика Арахан-шудхера (см. Раху). В 
ойратской версии мишень громовержца 
— одноногий демон терен (от тибет. тхеу- 
ранг), многие мелкие животные и насеко- 
мые (крот, сороконожка и др.). По бурят- 
скому преданию, Х.-м. прежде был зем- 
ным человеком, метким стрелком, хоро- 
шим охотником. Состарившись, он поки- 
нул дом и родных. В конце своих стран- 
ствий Х.-м. попал к неким четырём юно- 
шам, которые оставили его сторожем их 
жилища, запретив при этом открывать 
ящик, наполненный продолговатыми раз- 
ноцветными камнями в форме наконечни- 
ков (громовые стрелы), и надевать одеж- 
ды с крыльями. Несмотря на то, что Х.-м. 
дважды нарушал запрет, его оставили 
хранителем громовых стрел, приказав 
ему пускать их в ход лишь по распоряже- 
нию богов. Согласно некоторым представ- 
лениям бурят, Х.-м. — один из девяти сы- 
новей верховного божества Оёр Мунхын- 
тенгри («дно вечное небо») или сын Эсеге 
Малан-тенгри. В версии эхиритов Х.-м. — 
глава 77 северных тенгри. В ряде поверий 
обязанности громовержца разделяют с X.- 
м. два его брата, западные тенгри — Яшил 
Саган-тенгри («бронзовый метеорит свет- 
лый тенгри») и Сарь Саган-тенгри Сахил- 
гата Будал («сияюще-белый молниевый 
тенгри»), персонифицирующие молнии 
различного цвета, а также некие четыре 
крылатых существа. Х.-м. — глава подчи- 
нённого ему семейства, в которое входят 
его супруга Хултей-хатан, сын Хурсай- 
Саган (Хорсо-мерген) или, по варианту, 
множество детей (девять дочерей, девять 
сыновей), олицетворяющие громы и мол- 
нии. 

Х.-м. выступает и как первопредок. В 
эпосе и шаманских текстах бурят Х.-м. 
называют бабаем («батюшкой»). В мифе о 
созвездии Орион Х.-м. именуется старцем 
или сиротой [отражение мифологического 
мотива первого человека (?)], что, воз- 
можно, также связано с представлениями 
о прародителе; в версиях алтайцев Когол- 
майман выступает непосредственно родо- 
вым предком. В астральном мифе, в кото- 
ром фигурирует иногда не Орион, а другое 
созвездие — Большая Медведица, Млеч- 
ный путь и др., Х.-м. гонится за тремя 
оленухами (или за оленухой с двумя оле- 
нятами), которые в конце концов подни- 
маются на небо и становятся созвездием 


(тюрк. Уч мыйгак, монг. Гурбан марал, 
«три оленухи»). Иногда Х.-м. осмыслива- 
ется как охотничье божество. 

С. Ю. Неклюдов. 
ХУЦАУ , в осетинской мифологии единый 
великий бог, творец земли, мать земли, 
небожитель, невидимое божество. X. всё 
видит, всё замечает, всё знает о происхо- 
дящем на земле. О нуждах и заботах лю- 
дей ему доносят зэды, дауаги, Уацилла и 
особенно часто наиболее любимый им 
Уастырджи. Уастырджи является посред- 
ником X. между небом и землёй. X. изред- 
ка спускается на землю. В нартских ска- 
заниях X. остаётся на небе, часто приходя 
на помощь небожителям в борьбе с нарта- 
ми. Однажды после жалобы небожителей 
X. наслал на Батрадза солнце и Батрадз 
погиб. Однако пока X. не уронил на Бат- 
радза три слезы, зэды и дауаги не могли 
его внести в склеп. По совету Сырдона 
нарты перестали почитать X. и сделали в 
своих домах высокие входные двери, что- 
бы не нагибаться, иначе X. подумает, что 
они ему кланяются. Наконец, нарты по- 
требовали от X., чтобы он открыто вышел 
им навстречу и померился с ними силой. 
Тогда X. проклял непокорных нартов. С 
тех пор сколько бы копён хлеба они ни об- 
молачивали, больше одного мешка зерна 
не получали. Так, просуществовав год, 
нарты, наказанные X., погибли голодной 
смертью. 

Б. А. Калоев. 

ХЭ («журавль»), сянь хэ («журавль бес- 
смертных», «бессмертный журавль»), 
лин хэ («чудесный журавль») (X. ошибоч- 
но переводится как «аист»), в китайской 
мифологии птица, связанная, по древним 
представлениям, со светлым началом ян 
(см. Инь и ян). X. питается субстанцией 
огня и металла, поэтому в 7 лет с X. проис- 
ходят «малые изменения», в 16 лет «боль- 
шие», в 160- летнем возрасте изменения 
завершаются, тело X. становится белым и 
чистым, а крик X. может быть услышан 
небом. X. приписывается исключитель- 
ное долголетие. Белый X. (бай хэ) в воз- 
расте тысячи лет становится синим (зелё- 
ным) (цан хэ), а ещё через тысячу лет — 
чёрным (сюань хэ). Считалось, что белые 
X. искусны в танцах, а чёрные тонко 
чувствуют музыку. Кроме того, в леген- 
дах упоминаются ещё жёлтые и изредка 
красные X. Как символ долголетия X. 
часто изображаются в китайской живопи- 
си, нередко в паре с сосной (символом дол- 
голетия). С начала н. э. X. (особенно бе- 
лые) стали считаться птицами, на кото- 
рых ездят бессмертные — сянь. 

Б.Р. 

ХЭ-БО («дядюшка реки»), в древнеки- 
тайской мифологии дух реки Хуанхэ, ко- 
торого представляли в виде существа с че- 
ловечьим лицом, но рыбьим туловищем 
(Чжан Хуа, «Во у чжи» — «Описание всех 
вещей», 3 в.). Первые упоминания о Х.-б. 
— в текстах 4 в. до н. э. (Цюй Юань, 
«Чжуан-цзы»). Считается, что имя Х.-б. 
первоначально было Бин-и или Фэн-и. 
Это был уроженец местности Тишоу в 
Хуаяне, который принимал особое снадо- 
бье, чтобы свободно плавать в реках. При- 
няв 8 мер снадобья, он превратился в во- 
дяного духа. По другой версии, он переп- 
равлялся через реку, утонул и превратил- 
ся в духа реки (обычное для китайской 


мифологии объяснение происхождения 
водяного божества). Согласно стихотворе- 
нию Цюй Юаня «Повелителю рек», Х.-б. 
ездил по воде в колеснице, запряжённой 
двумя драконами в сопровождении ещё 
двух драконов. Мифы отмечают и опреде- 
лённые эротические наклонности Х.-б., 
он был окружён девицами. В «Вопросах к 
небу» Цюй Юаня упоминается жена Х.-б. 
по имени Ло-пинь. Там говорится, что 
стрелок И убил из лука Х.-б. и женился на 
Ло-пинь. Согласно одной версии, И стре- 
лой выбил один глаз у Х.-б., который рез- 
вился в реке, приняв облик белого драко- 
на [комментарии Ван И (1 в. н. э.) к «Во- 
просам к небу»]. В древности существовал 
обряд жертвоприношения (в жёны) Х.-б. 
красивейшей девушки. 

Б. Л. Рифтин. 

ХЭБУРУ, Пуру, В корейской мифологии 
правитель страны Пуё. Имеется несколь- 
ко версий мифа. X. считается сыном Тан- 
гуна, рождённым от дочери божества За- 
падной реки и будто бы приходится еди- 
нокровным братом Чумону. Позже X. 
стал правителем Северного Пуё. До ста- 
рости X. бездетен. Он молил духов гор и 
рек о наследнике. Однажды X. подъехал к 
озеру Конён и увидел на берегу большой 
камень, источавший слёзы. Когда пере- 
вернули камень, под ним нашли дитя, по- 
хожее на лягушонка, которое отливало 
золотистым цветом. X. счёл его наследни- 
ком, посланным небом, и назвал Кымва. 
Вскоре министру Аранбулю приснился 
Небесный владыка, приказавший пере- 
дать X., чтобы тот переселился на равни- 
ну Касобвон на берегу Восточного (Япон- 
ского) моря. X. основал на новых землях 
страну Восточное Пуё, а в его прежней 
столице объявился Хэмосу, назвавшийся 
сыном Небесного владыки. После кончи- 
ны X. на престол вступил Кымва («золо- 
той лягушонок»), у которого приёмным 
сыном от Люхва был Чумон. Имя «Пуру» 
автор «Самгук юса» толкует, как «родить 
мальчика». 

Л. К. 

ХЭЙ-ДИ («чёрный государь»), в древне- 
китайской мифологии один из пяти небес- 
ных государей, владыка севера (наряду с 
владыками запада — Бай-ди, востока — 
Цин-ди, юга — Чи-ди, центра — Хуан- 
ди). В апокрифических сочинениях (вэй- 
шу) рубежа н. э. говорится, что имя Х.-д. 
Е Гуан-цзи и он ассоциируется с основате- 
лем Иньской династии — Чэн-таном (или 
Тан-ваном). Сближение Тан-вана и Х.-д. 
основано гл. обр. на одной из классифика- 
ций, распространённых в эпоху Хань (3 в. 
до н. э. - 3 в. н. э.), по которой династия 
Инь связана со стихией воды и соответ- 
ственно чёрным цветом. По другим источ- 
никам, Х.-д. отождествляется с мифичес- 
ким правителем Чжуань-сюем. По неко- 
торым данным, культ Х.-д. как божества 
планеты воды (Меркурия) существовал и 
в позднейшие времена. 

Б. Р. 

ХЭМОСУ, в корейской мифологии сын 
Небесного владыки. Согласно одной из 
версий мифа, Небесный владыка послал 
наследника X. в земли Пуё, которыми 
владел Хэбуру. X. спустился с небес в ко- 
леснице, запряжённой пятеркой драко- 
нов. 

Л. К. 
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Боги согласия Хэ-Хэ. Китайская 
лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 
Коллекция академика В. М. Алексеева. 

ХЭ-ХЭ («согласие и единение»), Хэ-Хэ эр- 
сянь, в китайской поздней даосской и на- 
родной мифологии бессмертные гении, бо- 


жества, входящие в свиту бога монет Лю 
Хая. Согласно легенде, в эпоху Тан, в 7 в., 
жил некий Чжан, брат которого служил в 
столице Чанъани, далеко от родных мест. 
Родители послали Чжана проведать бра- 
та, и тот обернулся за один день, покрыв 
при этом расстояние более 10 тысяч ли 
(ок. 5 тысяч км). Он получил прозвище 
Ваньхуэй гэгэ («брат, вернувшийся из-за 
10 тысяч ли») и впоследствии был обоже- 
ствлен как бог согласия-единения Х.-Х. 
Х.-Х. изображали с растрёпанными воло- 
сами и смеющимся лицом, в зелёной 
одежде, с барабаном и палкой в левой ру- 
ке. Считалось, что если принести ему жер- 
тву, то человек, посланный в дальнее пу- 
тешествие, непременно вернётся обратно. 
Однако в более поздней традиции Х.-Х. - 
божественные двойники, которых Л. Я. 
Штернберг сближал с близнецами Ашви- 
нами. Х.-Х. часто изображали на народ- 


ных картинах с распущенными волосами, 
блаженным взглядом, с рядом черт, напо- 
минающих Лю Хая. Их постоянные атри- 
буты — лотос и коробка с сокровищами 
или деньгами; нередко Х.-Х. держат чу- 
десное монетное дерево — яоцяныну, под- 
нос с драгоценностями, таз сокровищ — 
цзюйбаопэнь и т. п. Согласно поздней на- 
родной легенде, записанной В. М. Алексе- 
евым, Х.-Х. — братья от разных отцов, 
которые вели совместно торговое дело, 
приносившее большую прибыль. Потом 
один из братьев присвоил себе всё богат- 
ство, и между ними началась жестокая 
вражда, не утихавшая до седьмого их пе- 
рерождения, когда некий спустившийся 
на землю небожитель помирил их и пре- 
вратил из недругов в бессмертных духов 
единения-согласия — Х.-Х. 

Б. Л. Рифтин. 
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ЦАГАН ЭБУ ГЕН («белый старец»), Цаган 
убген (бурят.), Цаган авга, Делкян Цаган 
овгон (калм.), в мифологии монгольских 
народов персонаж, входящий в разряд 
«хозяев» (эдзенов, эжинов, сабдаков) зем- 
ли, их глава (хан). Его тибет. соответствие 

— Гамбо Гарбо («белый старец»), попу- 
лярный персонаж буддийской мистерии 
цам. Иногда осмысливается как мифоло- 
гический партнёр земли-матушки Итуген 
(Ульгень). Почитался как покровитель 
долголетия, богатства, счастья, семейного 
благополучия. По одному из мифов, Ц. Э. 
родился стариком, так как его мать, буду- 
чи на сносях, отказалась дать напиться 
бурханам, в отместку запечатавшим её 
чрево на сто лет. Ц. Э. в 18 в. был включён 
в ламаистский пантеон божеств. Согласно 
сутре «Воскурение и приношение Белому 
старцу», Будда во время прогулки со сво- 
ими учениками встретил белобородого 
старца в белой одежде в окружении жи- 
вотных. Поговорив с ним и убедившись в 
его мудрости и могуществе, Будда пове- 
лел ученикам почитать его. По другому 
ламаистскому сюжету, два охотника, Ха- 
ра Эбуген (тибет. Гамбо Лоджу) и Ц. Э. 
(тибет. Серин намджу), преследуя оленей, 
попали в пещеру отшельника Миларайба 
(Миляр ава), который убедил их отказать- 
ся от охоты на живых существ и принять 
учение. Маска Ц. Э. изображает добро- 
душного лысого старца с белой бородой. 
Атрибуты Ц. Э.: персиковое дерево, 
олень, посох, книга судеб — символы дол- 
голетия. Ц. Э. аналогичны по функциям и 
изображениям Шоу-син (у китайцев), Пе- 
хар (у тибетцев). 

Н. Л. Жуковская. 
ЦАГН, Цгаанг, Цгааген, центральный 
персонаж мифологии многих бушмен- 
ских племён (см. Бушменов мифология), 
тотемический культурный герой, деми- 
ург, прародитель, а также трикстер. Сам 
он - кузнечик-богомол, его жена - даман 
(её зовут, согласно различным вариантам, 
Хунту, Хуну, Катт, Каттен, Коти), сестра 

— голубой журавль, приёмная дочь — ди- 


кобраз Цо (её муж Квамманга - существо, 
которое можно видеть в радуге), один из 
сыновей которой — ихневмон (мангуст) 
Ни. Кроме того, у Ц. — два сына Гоуну- 
Тсацоу и Ц. -младший (в варианте Когац и 
Гкви). Во многих мифах партнёром Ц. 
выступает ихневмон Ни (в варианте эту 
роль выполняет сын Ц. Когац). До того 
как стать животными, все они некогда бы- 
ли людьми «древнего народа», жившего в 
стране до бушменов. Ц. был первым, он 
создал всё — солнце, луну и ночь, звёзды, 
горы, животных, птиц. Одно из имён Ц. 
— «господин (хозяин) всех вещей», он вы- 
зывает жизнь и смерть. Ц. даёт или отка- 
зывает в дожде (по другой версии, сущест- 
вует «бык дождя», живущий в водоёме: 
когда он выходит, то там, куда он отпра- 
вился, идёт дождь). Ц. изготовил ловуш- 
ки, капканы, оружие; от него зависит уда- 
ча на охоте; дал людям песни, научил их 


«танцу крови» (ритуальный танец бушме- 
нов, связанный с обрядами посвящения 
юношей), ввёл различные табу. От Ц. лю- 
ди узнали названия местностей. Он дал 
имена отдельным видам антилоп, наделил 
их различной окраской, особой меткой 
(отличительной формой уха, хвоста и др.); 
антилопы находятся под особым покрови- 
тельством Ц. Согласно одному мифу, буш- 
мены ранее были антилопами, но Ц. пре- 
вратил их в людей. По другим мифам, Ц. 
создал антилопу канна из сандалии Квам- 
манги. Антилопа канна и красная антило- 
па, которых особенно любит Ц., обладают 
магическими свойствами. В проделках и 
трюках Ц. как трикстера проявляются не 
столько ум или хитрость (свойственные 
трикстеру классической животной сказ- 
ки), сколько его сверхъестественные спо- 
собности. Ц. видит магические сны, пред- 
восхищающие развитие событий или объ- 


Слева - Цаган Эбуген в пещере. Дерево. Улан-Удэ, Бурятский краеведческий 
музей им. М. Н. Хангалова. Справа - Цаган Эбуген в пещере, около него птицы и олени. 
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ясняющие уже свершившееся. Магичес- 
кую силу имеет и зуб Ц.: он предупрежда- 
ет сына Ц. об опасности. Ц. обладает да- 
ром превращения (например, в антило- 
пу); когда он «входит» в животных, их не- 
возможно убить. 

В фольклоре бушменов образ Ц. — это 
старик, постоянно попадающий впросак, 
вызывающий нарекания своих близких. 
Кульминацией является взрыв гнева Ц. 
Тогда он сбрасывает личину смешного 
старика. С этого момента Ц. действует как 
мифологический персонаж. 

Во многом соотносим с Ц. демиург и 
трикстер Цуе. 

ЦАЙ-ШЭНЬ ( «бог богатства», «боги богат- 
ства»), в поздней китайской народной ми- 
фологии боги богатства. Ц.-ш. особо почи- 
тали торговцы. Ц.-ш., как и китайские 
чиновники, делились на гражданских и 
военных. В качестве гражданского Ц.-ш. 
в одних местах (напр., в северных и севе- 
ро-западных провинциях) чтили леген- 
дарного героя Би-ганя, а в других знаме- 
нитого богача 3 в. н. э. Ши Чуна, славив- 
шегося также и своей учёностью. В каче- 
стве основного военного Ц.-ш. в большин- 
стве районов Китая, но особенно на юге, 
чтили полководца 3 в. н. э. Гуань Юя (см. 
Гуань-ди), но в некоторых местах в каче- 
стве военного Ц.-ш. выступал полководец 
и сановник 8 в. Го Цзы-и. На народных 
картинах обычно изображали одновре- 
менно обоих Ц.-ш. (одного в одежде пол- 
ководца вверху, другого в одеянии санов- 
ника — внизу) или встречу гражданским 
Ц.-ш. как хозяином дома военного Ц.-ш. 
Такое изображение сулило как бы двой- 
ное богатство. В качестве Ц.-ш. почитался 
некто Чжао Гун-мин или Чжао-юань- 
шуай; его называют также Сюаньтань 
Чжао-юанынуай ( « главнокомандующий 

Мальчики, напоминающие богов согласия 
Хэ-Хэ, трясут яоцянъшу - дерево, 
на котором растут монеты. Китайская 
лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 



Чжао Тёмной террасы»). Сюань - черный 
цвет с красным отливом считался цветом 
севера, а именно: на северной террасе (ал- 
таре) ему приносились жертвы. В некото- 
рых местностях, например в провинции 
Цзянсу, его называли бодхисатвой Тём- 
ной террасы и считали гражданским Ц.- 
ш. Там он почитался более других Ц.-ш. 
На народных картинах его изображали в 
виде страшного человека с волосами, тор- 
чащими за ушами, с бянь (оружие типа 
плети, напоминающее тонкий меч, похо- 
жий на бамбуковую палку) в руке, сидя- 
щим верхом на драконе или тигре. Иногда 
Чжао изображали, подобно другим боже- 
ствам, сидящим за длинным жертвенным 
столом, на котором лежат слитки серебра 
и стоит курильница. В некоторых мест- 
ностях Китая, например в Пекине, про- 
винциях Цзянсу, Сычуань, этот Ц.-ш. 
считается мусульманином, поэтому в ка- 
честве жертвенных угощений ему не пода- 
ют свинину. Мусульманский Ц.-ш. изоб- 
ражается обычно похожим не на китайца, 
а на иноземца. Такой Ц.-ш. в народе зо- 
вётся хуэйхуэй Ц.-ш. («мусульманский 
Ц.-ш.»). 

По даосской мифологии, на небесах су- 
ществует министерство финансов (богат- 
ства), во главе которого стоят Чжао-бао 
тянь-цзюнь («небесный государь, призы- 
вающий сокровища») и На-цянь тянь- 
цзюнь («небесный государь, приносящий 
деньги»), иногда считается, что во главе 
этого министерства главнокомандующий 
Чжао, которому помогают два сановника: 
Сяо Шэнь и Цао Бао — реальные истори- 
ческие деятели, канонизированные после 
смерти. Однако все эти персонажи, кроме 
Чжао, мало популярны. Гораздо более из- 
вестен Цзэнфу ц.-ш. («бог богатства, при- 
бавляющий счастья»), который в одних 
местностях ассоциируется с Би-ганем (Пе- 
кин), в других с Чжао Гун-мином (про- 
винция Сычуань), в третьих выступает 
как особое божество (провинция Цзянсу). 
Цзэнфу ц.-ш. нередко входит в свиту бо- 
лее значительного бога богатства, наряду 
с Ли-ши сянь-гуанем («бессмертный чи- 
новник торговых прибылей») и Чжао-цай 
тун-цзы («отрок, призывающий богат- 
ства»). К свите Ц.-ш. принадлежат также 
бог монет Лю Хай и бессмертные двойни- 



Один из богов богатства 
главнокомандующий Чжао-юанъшуай. 
Гравюра в книге «Иллюстрированные 
записки о поисках духов ( трёх религий )». 

Москва, Библиотека иМ. В. И. Ленина. 

ки Хэ-Хэ. На народных картинах Ц.-ш. 
нередко изображается вместе с супругой 
Цай-му («матушка богатства»), часто ри- 
суется встреча Ц.-ш. хозяином дома, что 
отражает реально существовавший обы- 
чай, приуроченный к началу лунного го- 
да. В некоторых местностях, например в 
провинции Фуцзянь, считалось, что Ц.- 
ш. возвращается на землю вместе с Тянь- 
гуанем («небесным чиновником»), прино- 
сящим счастье, и Си-шэнем («духом ра- 
дости»). 

Известны постоянные атрибуты Ц.-ш., 
набор которых изображался на народных 
картинах: дракон, составленный из монет 
(цяньлун), или дракон, изрыгающий 
деньги, конь, приносящий сокровища (ба- 
ома), ваза с накопленными драгоценнос- 
тями (цзюйбаопэнь), слитки серебра 
(юань-бао), по форме напоминающие ту- 
фельку, дерево, на котором растут монеты 
(яоцяныну), ветки кораллов, жемчужины 
и пр. Часто изображается, как весёлые 
мальчуганы (видимо, из свиты бога богат- 
ства) трясут яоцяныну и монеты сыплют- 


Цай-шэнъ стучит в ворота (Цай-шэнъ в одежде чиновника, рядом с ним в похожем одеянии 
Цзэнфу цай-шэнъ - бог богатства, прибавляющий счастья ). В верхнем левом углу 
на облаке - двойники Хэ-Хэ. Китайская лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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Цанъ-шэнъ. 

Гравюра в книге «Иллюстрированные 
записки о поисках духов ( трёх религий )». 

Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 

ся дождём. Не исключено, что образ яо- 
цяныну восходит к буддийским представ- 
лениям о различного рода чудесных де- 
ревьях с золотыми плодами или плодами, 
которые, падая, превращаются в золото. 

Особый тип Ц.-ш. называется Улу Ц.- 
ш. («бог богатства пяти дорог» или «пяти 
направлений»). Существуют весьма раз- 
личные истолкования этого образа. По од- 
ной версии, этот образ восходит к некоему 
человеку по имени У-лу («пять дорог») и 
по фамилии Хэ (14 в.), который был убит 
разбойниками и потом стал объектом 
культа. По другой версии, речь идёт не об 
одном божестве, а о пяти сразу и связыва- 
ется с именами пяти сыновей евнуха Гу 
Си-фэна (6 в.), культ которых был попу- 
лярен на протяжении веков. По третьей 
версии, речь идёт о пяти раскаявшихся 
разбойниках, облагодетельствовавших 
окрестное население. Существует и толко- 
вание этого понятия как связанного с пя- 
тью направлениями (четыре стороны све- 
та и центр) и даже как собирательное обо- 
значение пяти категорий домашних ду- 
хов-хранителей: духов дома, дверей, оча- 
га, переулка (или торгового ряда) и цент- 
ра жилища. Культ Улу Ц.-ш. распростра- 
нён главным образом в Центральном и 
Южном Китае. Поскольку изображения 
Ц.-ш. нередко вывешивались под новый 
год на дверях домов, то Ц.-ш. иногда рас- 
сматривают и как особый вид богов две- 
рей — мэнь-шэней. 

Б. Л. Рифтин. 

ЦАН-ЦЗЕ, в древнекитайской мифологии 
культурный герой, сподвижник Хуан-ди 
(по другим версиям, Фу-си, Шэнь-нуна). 
Имел четыре глаза (на древних рельефах 
и средневековых гравюрах по два глаза 
один над другим) - символ особой прозор- 
ливости. Проникнув в глубинный смысл 
следов птиц и зверей, изобрёл иероглифи- 
ческую письменность (Сюй Шэнь, 1 в. н. 
э., Предисловие к словарю «Шо вэнь»). В 
поздних легендах Ц.-ц. упоминается в ка- 
честве члена Небесной медицинской упра- 
вы (Тянь-июань), завершившего дело 
Шэнь-нуна по определению лекарствен- 
ных свойств растений. Б. Р. 


ЦАНЬ-ШЭНЬ ( «божество шелковод- 
ства»), Цань-нюй («девица-шелкопряд»), 
Матоунян («девушка с лошадиной голо- 
вой»), Ма-мин шэнму («ржущая, как ло- 
шадь, святая матушка»), в китайской ми- 
фологии богиня шелководства и охрани- 
тельница тутовых деревьев. В «Шань хай 
цзин» («Книга гор и морей», 4-2 вв. до н. 
э.) упоминается некая девица, стоящая на 
коленях подле дерева и выплёвывающая 
шёлковую нить. Комментаторы связыва- 
ют это упоминание с преданием о девице, 
получившей прозвище Цань-нюй. Соглас- 
но варианту, приведенному в «Юаньхуа 
чуань ши и» (время создания не позднее 9 
в. н. э.), один человек был увезён инопле- 
менниками, а конь его остался дома. Же- 
на этого человека как-то поклялась, что 
отдаст свою дочь замуж за того, кто вер- 
нёт ей мужа. Вдруг конь встрепенулся и 
умчался. Через несколько дней он доста- 
вил домой своего хозяина. С тех пор конь 
перестал пить и есть. Хозяин удивился, и 
жена рассказала ему о своей клятве. Тогда 
он убил стрелой коня, содрал с него шку- 
ру и положил сушить на дворе. Когда его 
дочь проходила мимо, шкура вдруг под- 
скочила, обернулась вокруг девушки и 
улетела. Потом она опустилась на ветки 
тутового дерева, и девушка превратилась 
в шелковичного червя, который ел листья 
и выплёвывал шёлковую нить. По более 
поздним вариантам, через некоторое вре- 
мя родители увидали свою дочь, плыву- 
щую по небу на том же коне в сопровожде- 
нии свиты. Она спустилась вниз и сообщи- 
ла отцу и матери, что возведена в ранг не- 
бесной феи и оставлена жить на небесах. 
Культ Ц.-ш., вероятно, зародился в райо- 
не провинции Сычуань, где сосредоточено 
наибольшее количество храмов в честь 
Ц.-ш. Ц.-ш. изображалась одетой в конс- 
кую шкуру, нередко с конской головой, 
иногда — верхом на белом коне. 

Б. Л. Рифтин. 

ЦАРПАНИТУ, Сарпанита (аккад., «свер- 
кающая серебром»), в аккадской мифоло- 
гии супруга Мардука, главная богиня го- 
рода Вавилона. Помощница при беремен- 
ности и родах (под своим вторым именем 
Эруа). Народная этимология толковала её 
имя как Зерпанитум, «создательница се- 
мени», что сближает этот образ с образом 
богини-матери . 

В. А. 

ЦАРЬ, один из центральных образов в ми- 
фологии. «Мифологический Ц.» в архаи- 
ческих мифах — это вождь первобытного 
коллектива, родоначальник, культурный 
герой. В более развитых мифологиях — 
это фигуры божественных или священ- 
ных Ц., а также образ Ц. богов. Ц. мыс- 
лится центром вселенной, осью мира, в 
нём неразличимо слиты космическое и со- 
циальное. В общей мифологической кон- 
цепции циклической смены смерти и воз- 
рождения Ц. воплощает полюс жизни и 
победы над гибелью как космоса, так и че- 
ловеческого коллектива. 

В изучении мифологии Ц. эпоху соста- 
вила книга Дж. Фрейзера «Золотая 
ветвь», идеи которой были развиты учё- 
ными кембриджской школы (А. Б. Кук, 
Ф. М. Корнфорд, Дж. Харрисон и Г. Мар- 
ри, отчасти А. М. Хокарт). В исследовани- 
ях этой школы реконструировался комп- 
лекс представлений о божестве неба, воды 



Царь на небесном троне, который везут по 
воздуху зебу - символы луны. 

Сасанидское блюдо из Аму дарвинского клада. 

Серебро. 7 в. н. э. Лондон, Британский музей. 

и смерти, о божестве древа мирового. Это 
божество — бог года, в котором сосредото- 
чена сила сезонного плодородия, а репре- 
зентант такого бога — божественный Ц. 
(сііѵіпе кіщг), которого ежегодно переиз- 
бирают или заменяют. Каждый новый бо- 
жественный Ц. справляет священный 
брак, дарующий плодородие в течение го- 
да. Он отвечает за благополучие своего на- 
рода и порядок в человеческих делах; от 
него зависит правильное чередование вре- 
мён года, выпадение дождей, избавление 
от мора и болезней. Смена Ц. происходит 
в результате состязания старого Ц. с пре- 
тендентом или претендентами, в котором 
наградой служит универсальный символ 
власти — скипетр, посох, ветвь как аналог 
мирового древа. Иногда периодическое 
смещение царя совершается не через год, 
а по истечении какого-то иного опреде- 
лённого срока или при появлении призна- 
ков болезни, немощи, старения, когда 
опасность его естественной смерти грозит 
гибелью космосу: божественный Ц. вопло- 
щает «жизнь», он не может умереть, как 
простой смертный, именно поэтому его 
убивают (ритуальное убийство) или сме- 
щают иным способом. Особое внимание 
уделялось кембриджской школой инсти- 
туту шутовского Ц. (см. в ст. Раб). 

По мнению Хокарта, вера в божествен- 
ных Ц. — древнейшая религия человече- 

Император с символами власти, подобно 
солнцу, поднимается на небо на щите - 
атрибуте космократора. Фон - щит небесный 
с лучами света из центра и четырёх- 
листниками, изображающими звёзды. 

Византийский рельеф. Мрамор. Ок. 1200. 
Вашингтон, Дамбартон-Окс. 
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ства. Кембриджская школа во многом ос- 
талась верна предложенной немецким 
учёным В. Манхардтом схеме культовой 
драмы умирающего и воскресающего ду- 
ха растительности. Со временем концеп- 
ция божественного Ц. подверглась крити- 
ке. Американский этнолог Дж. Фонтен- 
роз указал на то, что реконструируемый 
комплекс Ц.-бога ни в одной культурной 
традиции не представлен достаточно пол- 
но. Мифология Ц. оказалась исследован- 
ной больше со стороны обрядов и дейст- 
вий, т. е. «мифологии поведения», хотя 
мотивы и элементы мифологических по- 
вествований о Ц. имеют и независимый от 
ритуала смысл и функцию. 

«Поведенческая мифология» Ц. суще- 
ствует в формах, отличающихся устойчи- 
востью и многообразием. Так, в идеологии 
феодального общества былые сакральные 
функции Ц. получают форму помазанни- 
чества монарха, который мыслится наме- 
стником бога на земле, «отцом», «Ц. -ба- 
тюшкой». В вожде (а затем и Ц.) коллек- 
тив объективирует себя и мир превращает 
в субъект. Эта семантика Ц. создаёт почву 
для выбора его на роль центрального «по- 
ложительного» героя и в мифах, где «кос- 
мическая» функция царской власти не от- 
ражена. Так, Ц. или детьми Ц. являются 
многие герои греческой мифологии. Ц. и 
вождю на земле соответствует Ц. в мире 
богов. Так, Индра именуется раджой бо- 
гов, а раджа — индрой людей, но как рад- 
жа богов он только военный предводи- 
тель, а не самодержец. В то же время ев- 
реи, не имевшие до Саула земного Ц., 
прилагали к Яхве царскую титулатуру и 
представляли его и самодержцем, и воен- 
ным предводителем. Некоторые традиции 
представляют Ц. богов бывшим земным 
Ц. легендарного прошлого. В других ми- 
фологиях первые земные Ц. оказываются 
посланцами Ц. богов, верховного небесно- 
го владыки. Так, правители государства 
инков считались потомками детей солн- 
ца. Параллелизм Ц. богов и Ц. народа вы- 
ражается в самых различных формах 
культа и титулования ц. ц. богов — ЭТО 
также и Ц. царей. В гомеровском эпосе Ц. 
именовались питомцами Ц. богов Зевса, а 


Юпитер на царском троне в центре мира в 
форме щита, обрамлённого знаками Зодиака. 
Рим, вилла Альбани. 



умершие китайские правители иньского 
времени назывались ди (впоследствии 
этот титул стал прижизненным титулом 
императоров) и становились в мире духов 
помощниками Шан-ди, т. е. высшего ди 
(императора богов). 

Одна из важнейших тем — завоевание 
владычества над богами, смена царств. 
Небесное божество смещается богом Илу в 
финикийских мифах, Кроносом в гречес- 
ких, Кумарби в хеттских. В западносеми- 
тской мифологии Балу отнимает царскую 
власть у морского бога Йамму, но не свер- 
гает Илу, который остаётся «отцом людей 
и богов» (в Греции это титул Зевса). За- 
хват царской власти в названных тради- 
циях мыслится насильственным (в шуме- 
ро-аккадской мифологии Мардук избира- 
ется Ц. -вождём самими богами). В индуи- 
стской мифологии боги представляются 
первоначально равными и равно доблест- 
ными, лишь со временем Агни, Индра и 
Сурья добились превосходства (Шат.-бр. 
IV 5, 4, 1). Завоевание царского достоин- 
ства, а также его подтверждение и закреп- 
ление связывается с победой над драко- 
ном, змеем. Так, Ра побеждает Апопа, 
Мардук — Тиамат, Зевс — Тифона и тита- 
нов, Индра — Вритру. Раннеисторичес- 
кие описания и легендарные предания о 
занятии трона основателем новой динас- 
тии, как правило, включают эпизод побе- 
доносного сражения с предшествующим 
владыкой; Ц. богов как победитель чудо- 
вищ и сил хаоса имеет или приобретает 
небесные или солярные характеристики. 
В индийской мифологии первый Ц. и пра- 
родитель человеческого рода Ману — сын 
солнца; солнцем считался и первый Ц. бо- 
гов и людей египетский Ра. Диодор сооб- 
щает, что солнце — первый Ц. Египта, а 
умерший фараон занимает трон солнечно- 
го бога. Мифология Египта с её взаимоот- 
ражением космоса и государства особенно 
тесно соединяет солнечную и царскую те- 
мы и выражается гл. обр. в культе фарао- 
на. Однако и мифологические тексты кон- 
центрируются вокруг концепции божест- 
венного Ц. и сюжета кончины вечного бо- 
га Гора в лице земного фараона и вступле- 
ния на престол наследного царевича, ста- 
новящегося Гором. Гор-сокол, божество 
неба, воплощался некогда в персоне Ц. 
Верхнего Египта; когда это божество было 
идентифицировано с Ра, фараон стал мыс- 
литься одновременно и сыном небесного 
отца Ра; когда миф об Осирисе был инкор- 
порирован в гелиопольскую солярную те- 
ологию, живой фараон отождествлялся с 
Гором, сыном Осириса, а умерший фараон 
становился Осирисом. Фараон аккумули- 
ровал в себе постепенно всё божественное: 
в своей справедливости он Тот, в своей 
власти он Ра и т. д. 

К царским сюжетам относятся мифы о 
Ц. — культурных героях. В Египте куль- 
турным героем был царь Осирис, научив- 
ший людей земледелию и скотоводству; у 
шиллуков Ц. племени воплощал предка и 
культурного героя Ньиканга. Различные 
культурные акции также приписывались 
римским Ц.: Ромулу — установление го- 
сударственных институтов, Нуме Помпи- 
лию — создание жреческих коллегий, уч- 
реждение культов, упорядочивание ка- 
лендаря и др. Первые Ц. и Ц. первых ди- 
настий представляются нередко правящи- 


ми в золотом веке. Ц. золотого века входит 
в более широкий комплекс представлений 
о добром царе, магически обеспечиваю- 
щем благополучие племени. Так, у Гесио- 
да справедливость царя гарантирует бога- 
тый урожай, обилие мёда в дуплах у пчёл, 
густую шерсть у овец и даже то, что дети 
рождаются внешне похожими на своих от- 
цов. Беззаконный правитель обрекает на- 
роды на истребление, на голод, чуму и т. 
д. (Нез. Орр. 225 след.). Ср. преступление 
Эдипа, навлекающее несчастия на фива- 
нский народ, и представления, выражен- 
ные в законах Ману: если Ц. не корысто- 
любив, то люди рождаются в срок и живут 
долго, дети не умирают, нет уродов, все 
посеянные семена всходят. Бог солнца, 
отправляя своих детей на землю для цар- 
ствования над народом инков, наставляет 
их подражать солнцу, которое приносит 
людям тепло, свет и хорошую погоду. 

Распространены и мотивы смерти Ц. 
По первичной семантике, гибель мифи- 
ческого Ц. означает гибель космоса (уже 
— растительности). Этот мотив также 
трактовался Фрейзером как отражение 
ритуального убийства Ц.-бога. Мифичес- 
кого Ц. разрывают на куски и куски разб- 
расывают, что соответствует известным 
аграрным обрядам; такова гибель царя 
Осириса или Диониса-Загрея, возведённо- 
го Зевсом на престол перед тем, как его 
растерзали титаны; так погибли цари 
Пенфей и Ликург. Особая группа мифи- 
ческих сюжетов связана с мотивом спяще- 
го (часто внутри горы) государя легендар- 
ного прошлого. Спящий король должен 
услышать зов и проснуться, чтобы спасти 
отечество, избавить от чужеземного наше- 
ствия, восстановить мир и справедли- 
вость. Этот мотив встречается в мифах о 
Ц. золотого века Кроносе, в легендах о ко- 
роле Артуре, Барбароссе, Карле Великом, 
португальском короле Себастьяне I, ирла- 
ндском вожде Геральде Десмонде, шотла- 
ндском короле Роберте Брюсе, норвеж- 
ском Олафе Трюгвесоне и др. Можно особо 
выделить мотив «Ц. выдает дочь замуж». 
Царская свадьба трактуется нередко как 
повествовательное соответствие ритуалу 
священного брака. Однако связи, устанав- 
ливаемые в повествовательном фолькло- 
ре, обратны таковым в ритуале. В послед- 
нем получение царского достоинства со- 
провождается празднованием священного 
брака, в мифах же и волшебных сказках, 
напротив, свадьба с царской дочерью даёт 
обладание царством (впрочем, в этом мо- 
тиве усматривают иногда отражение древ- 
него порядка престолонаследия через же- 
нитьбу на принцессе). В наиболее архаич- 
ных пластах мифологии свадьба - резуль- 
тат путешествия на тот свет. Часто оно 
предстаёт как бегство или изгнание, а по- 
лучение принцессы связано с испытания- 
ми. Одно из таких испытаний — требова- 
ние подняться на гору, иногда стеклян- 
ную (ср. детскую игру в Ц. горы), или, как 
в русской сказке, долететь на коне до окна 
светлицы, где сидит царевна. К сюжету 
Ц.-раба относится та разновидность свя- 
щенного брака, когда царская дочь отда- 
ётся в жены бедняку, уродцу, рабу, сироте 
ит. п., получающему в какой-либо форме 
божественную помощь в испытаниях и в 
конце обретающему и требуемое для Ц. 
благообразие (тип Иванушки- дурачка). 
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В историзирующих мифологиях или в 
мифологизирующей истории мифы о Ц. 
слагались, согласно Эвгемеру, из преда- 
ний о реальных правителях. Такова ле- 
гендарная история римских Ц.: Ромула, 
ставшего богом Квирином, Нумы — куль- 
турного героя, Сервия — Ц.-раба. Однако 
в применении к другим, например к ки- 
тайской, мифологиям эвгемеризация 
означает превращение древнего мифа в 
псевдоисторическую традицию. В исто- 
рии древних правителей Хуан-ди, Яо, 
Шуня и др. просматриваются реликты ар- 
хаических мифов о тотемных персонажах 
и обожествлённых первопредках. При 
столкновении разнородных традиций (в 
результате завоевания, смены язычества 
христианством и т. п.) божества тради- 
ции-субстрата превращаются в Ц. древ- 
ности. Так, в скандинавской скальдичес- 
кой поэзии и таких раннеисторических 
сочинениях, как «Сага об Инглингах», 
языческие боги представляются норвеж- 
скими и шведскими конунгами далёкого 
прошлого. 

Н. В. Брагинская. 
ЦВЕРГИ (др.-исл. сіѵег^аг), в германо- 
скандинавской мифологии карлики. В бо- 
лее поздних скандинавских народных по- 
верьях они смешиваются с альвами и дру- 
гими природными духами. Иногда Ц. на- 
зывают чёрными альвами, в отличие от 
остальных альвов — белых (светлых). 
Они, согласно «Младшей Эдде», первона- 
чально были червями в теле великана 
Имира, из которого произошёл мир, а по 
«Прорицанию вёльвы» («Старшая Эдда») 
они были созданы из крови и костей Бри- 
мира — Блаина (вероятно, тот же Имир). 
В «Прорицании вёльвы» вставлен стихот- 
ворный перечень (т. н. тула) имён Ц. (Гу- 
тенбруннер считает, что это перечень не 
Ц., а альвов). Живя в земле и камнях, по- 
добно червям, Ц. боятся света, он для них 
губителен (при лучах солнца они превра- 
щаются в камень). На этом основан сюжет 
«Речей Альвиса» в «Старшей Эдде»: Тор 
задаёт мудрому карлику Альвису, сватаю- 
щемуся к его дочери, вопросы вплоть до 
рассвета, к-рый его погубит. Ц. — искус- 
ные кузнецы. Согласно «Младшей Эдде» 
и другим источникам, они изготовили 
сокровища богов-асов — их главные атри- 
буты: Брисинги — ожерелье (Брисинга- 
мен) для богини Фрейи; Ц. — «сыновья 
Ивальди» по просьбе Локи — золотые во- 
лосы для богини Сив, а также волшебный 


корабль Скидбладнир для Фрейра и копьё 
для Одина Гунгнир; карлики — братья 
Брокк и Эйтри (с которыми Локи поспо- 
рил, заложив свою голову, что они не сде- 
лают трёх равноценных этим сокровищ) 
изготовили вепря с золотой щетиной для 
Фрейра, золотое кольцо Драупнир для 
Одина и молот Мьелльнир для Тора, вы- 
играв спор (из-за того, что Локи, приняв- 
ший обличье мухи, мешал кузнецам, ру- 
коятка получилась коротковата, но всё же 
боги признали молот лучшим произведе- 
нием карликов). Карлики Фьялар и Галар 
изготовили из крови Квасира и пчелиного 
мёда священный мёд поэзии. Четыре Ц., 
названные по странам света Нордри («се- 
верный»), Судри («южный»), Аустри 
(«восточный»), Вестри («западный»), под- 
держивают небо по четырём углам земли 
(мотив, широко распространённый в ми- 
фологии различных народов). 

Е. М. 

ЦВИЦВ («стружка»), один из централь- 
ных героев поздних сказаний абхазской 
версии нартского эпоса; сын нарта Куна и 
сестры ацанов (карликов) Зилхи, воспи- 
танник Сатаней-Гуаши (в отдельных ва- 
риантах Ц. — самый младший брат нар- 
тов, иногда — старший брат). Оскорблён- 
ная мужем Зилха разрезала своё чрево и 
извлекла из него недоношенного ребёнка, 
это и был Ц.; оставив его в семье нартов, 
она вернулась к родным. Нарты назвали 
его Ц. потому, что он с детства целыми 
днями сидел у очага и строгал палочки. 
Прикидываясь в дневное время никчём- 
ным дураком, Ц. ночами выезжал на ко- 
не, тайно сопровождал нартов в их похо- 
дах, оказывая им помощь в самые труд- 
ные моменты; храбрейшие из нартов, в т. 
ч. и Сасрыква, были обязаны Ц. многими 
своими победами. Чтобы скрыть от нартов 
героические деяния, Ц. окрашивал своё 
лицо, волосы, одежду, коня с одной сторо- 
ны в белый цвет, с другой — в чёрный (от- 
сюда его прозвище Бжейкуа-Бжашла, 
«получёрный-полуседой» ). 

Главнейший из его подвигов — взятие 
крепости Баталакла (по другим вариан- 
там — Гвинтвинт), которую тщетно осаж- 
дал Сасрыква. По одним вариантам, нар- 
ты зарядили неузнанным ими Ц. пушку 
(или пустили его в качестве стрелы из лу- 
ка) и выстрелили в крепостную стену. Про- 
бив стену, Ц. попадает в глубокую яму, 
заблаговременно вырытую защитниками 
крепости. По другим вариантам, нарты 


перебрасывают Ц., покрытого густым сло- 
ем пихтовой смолы, через крепостную 
стену. Ц. выбирается из засады с помо- 
щью меча (или чудесного ножа, который 
был подарен ему в начале его жизненного 
пути матерью). Брёвна, которыми защит- 
ники крепости забрасывали Ц. в яме, уда- 
рившись об остриё меча, переламывались 
надвое, а камни отлетали в сторону. По- 
дымаясь по этим камням и брёвнам всё 
выше, Ц. выбрался наверх, расправился с 
врагами и открыл ворота крепости нар- 
там. Уступив все захваченные богатства 
нартам и оставшись неизвестным, Ц. вер- 
нулся домой. 

Типологически Ц. близок адыгскому 
Патразу и осетинскому Батрадзу. 

Ш. X. Салакая. 

ЦЕКУЛ (Саесиіиз, от саесиіію, «плохо ви- 
деть»), в римской мифологии основатель 
города Пренесте. Сын девушки и духа до- 
машнего очага или Вулкана. Подброшен- 
ный матерью к храму Юпитера, был по- 
добран шедшими мимо женщинами, наз- 
вавшими его Ц., т. к. у него были малень- 
кие, повреждённые дымом глаза. Когда 
Ц. вырос, он собрал толпу разбойников, с 
которыми основал Пренесте. Созвав на 
праздник соседние племена, уговаривал 
их перейти жить к нему, т. к. он сын Вул- 
кана, в подтверждение чего бог окружил 
собравшихся пламенем. Убеждённые зна- 
мением соседи стали жить под властью Ц. 
(8егѵ. Ѵег^. Аеп. VII 678). 

Е. Ш. 

ЦЕЛАНЬ-ШЭНЬ (от целань — сокращ. 
кит. транскр. санскр. сангхарама «оби- 
тель, монастырь»; шэнь, «дух»), в китай- 
ской мифологии духи — хранители мо- 
настырей и храмов. Изображались в виде 
вооружённых воинов устрашающего ви- 
да, попирающих ногами демонов. Статуи 
Ц.-ш. располагаются у входа в буддий- 
ские обители и храмы. В число Ц.-ш. не- 
редко включаются и другие духи-храни- 
тели: четыре небесных царя, Вэйто. Со 
временем к Ц.-ш. стали относить также 
различных небуддийских персонажей: 
Вэнь-чана, Цзао-шэня, Гуань-ди. С Ц.-ш. 
сближаются также духи — хранители во- 
рот (мэнь-шэнь), Чжун Куй, Эрлан-шэнь 
и другое небесное воинство. 

Л. Н. М. 

ЦЕРЕРА (Сегез), древнейшая италийская 
и римская хтоническая богиня произво- 
дительных сил земли, произрастания и со- 
зревания злаков, а также подземного ми- 
ра, насылавшая на людей безумие, а так- 
же богиня материнства и брака (по закону 
Ромула ей посвящалась половина имуще- 
ства мужа, без причин разведшегося с же- 
ной). Почиталась как хранительница 
сельской общины (пага), защитница его 
урожая от грабителей (ей посвящался каз- 
нённый за ночную кражу урожая). Впо- 
следствии Ц. считалась только богиней 
злаков и урожая, пользуясь как таковая 
большим почётом, особенно среди кресть- 
ян, справлявших посвященные ей цереа- 
лии и призывавших её во время пагана- 
лий — праздника пагов. В эпоху борьбы 
патрициев и плебеев Ц. возглавляла пле- 
бейскую триаду (Ц., Л ибер и Л ибера) бо- 
гов, которой в 493 до н. э. был сооружён 
кампанскими мастерами храм в долине 
между Палатином и Авентином, где пле- 
беи издавна почитали земледельческих 
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Церера. Мрамор. 2-1 ее. до н. э. 
Рим, Национальный музей. 


богов Сею, Сегетию, Мессию, Тутулину, 
которых Ц. заменила, и где был подзем- 
ный алтарь Конса. Есть мнение, что Ц. 
всегда была богиней плебса, т. к. её фла- 
мин был плебей, возможно, жрец плебей- 
ской общины, а цереалии были включены 
в календарь Нумы в связи с приобщением 
части плебеев к римской общине. Храм 
плебейской триады богов стал центром 
борьбы плебеев с патрициями, архивом 
плебейских магистратов, убежищем для 
преследуемых плебеев, местом раздачи 
им хлеба (Ц. отождествлялась с богиней 
Пандой или Эмпандой, в храме которой 
кормили голодных; Аиі. Оеіі. XIII 22; 
8егѵ. Ѵег§. Сеог§. I 7). После примирения 
патрициев и плебеев Ц. стала почитаться 
как общая богиня, но её старая роль ожи- 
ла с обострением противоречий между на- 
родом и нобилитетом, когда Ц. была про- 
тивопоставлена богиня нобилитета Кибе- 
ла. Ц. вместе с Теллус были посвящены 
праздники жатвы, а также зимнего посе- 
ва (сементивы, 13 декабря) и цереалии (19 
апреля). Цереалии сопровождались цир- 
ковыми и сценическими играми, травлей 
лисиц, к которым привязывались горя- 
щие факелы, и разбрасыванием орехов 
(Оѵісі. Еазі. IV 681 след.), что должно бы- 
ло защитить от зноя посевы и стимулиро- 
вать их рост. В 3 в. до н. э. Ц. сближается 
с Деметрой, Либера с Прозерпиной — 
Персефоной. Культ Ц. эллинизируется, 
появляются женские мистерии Ц., празд- 
ник встречи Ц. с вернувшейся от Плутона 
дочерью, которому предшествовал девя- 
тидневный пост и воздержание (8егѵ. 
Ѵег§. Сеог§. I 344). С Ц. (как и с греч. Де- 
метрой) связывается изобретение земле- 
делия и введение законов, приобщивших 
людей к цивилизации. 

Е. М. Штаерман. 
ЦЕРНУ НН (лат. Сегпиппоз, «Рогатый»), 
в мифологии кельтов Галлии бог. Пись- 
менные свидетельства о нём отсутствуют, 
а иконографические типы бога (представ- 
ленные находками главным образом из 
центральной Галлии) разнообразны. Он 
изображался сидящим в т. н. буддийской 
позе с ветвистыми оленьими рогами или 
стоящими у его ног оленем и быком; с ко- 
роткими бычьими рогами с торквесами 


(подобие ожерелья — знак отличия у 
кельтов) на них; в «буддийской» позе дер- 
жащим в одной руке змею, а в другой под- 
носящим торквес стоящему рядом оленю. 
Как элементы кельтской религиозно-ми- 
фологической символики, так и ассоциа- 
ции римского типа (рог изобилия и др. в 
его изображениях рядом с римскими бо- 
жествами) характеризуют его как госпо- 
дина подземного царства, связанного с 
циклами умирания и возрождения приро- 
ды. Исходя из толкования сцен на котле 
из Гундеструпа (единственного чисто 
кельтского памятника, где Ц. выступает в 
связи с другими богами), ряд исследовате- 
лей считают его воплощением Езуса. 

С. Ш. 

ЦЕРОКЛИС (в донесении иезуита Стри- 
бинына от 1606 — Беѵіщг Сегесіісйщ), в 
латышской мифологии бог полей и злаков 
(в сообщении кардинала Валенти 1604 
Согасіе, идентифицируется с чёртом- 
велнсом). Согласно Стрибиныну, Ц. жерт- 
вуют в лесу чёрных быка, курицу и поро- 
сёнка; упоминается также хмельной на- 
питок в бочках — сегеизіае. В документе 
1606, составленном на основе отчёта 
Стрибинына, с культом Ц. связывается 
большой хлеб в форме змеи с раскрытой 
пастью и поднятым хвостом, хлебные из- 
делия в форме собаки и свиньи, два яйца, 
приносимые к дубу, и т.п. В отчёте иезуи- 
тов от 1619 сообщается, что при еде на 
землю для Ц. бросают первый кусок и 
проливают глоток питья. Автор 18 в. Рос- 
товский называет Ц. богом гостеприим- 
ства. Имя Ц. производят от латыш, сегоі, 
«куститься» (ср. связь Ц. со злаками), что 
подтверждается наличием в фольклоре 
(где Ц. отсутствует) Церу мате (Сеги 
шаіе), «матери кустов». Ср. также Юмиса 
и Лауку мате, «мать полей». 

В. И., В. Т. 

ЦЗАО-ВАН ( «князь очага»), Цзао-шэнь 
(«бог очага»), Цзао-цзюнь («повелитель 
очага»), Цзао-пуса («бодхисатва очага»), 
Дунчу сы-мин чжу («повелитель судеб 
восточного (угла) кухни»), в китайской 
мифологии популярное божество домаш- 
него очага. Само понятие «очаг» (в совре- 
менном произношении цзао) записывает- 
ся иероглифом, представляющим собой 
пещеру с сидящей в ней лягушкой. Хотя 
семантика древних представлений об оча- 
ге остаётся неразгаданной, можно предпо- 
ложить, что первоначально у китайцев су- 
ществовала вера в духа очага в облике ля- 



Бог очага Цзао-ван с супругой. В низу картины 
- цзюйбаопэнъ ( «ваза, собирающая сокрови- 
ща», китайский вариант рога изобилия), сле- 
ва от него - Ли-ши сянъ-гуанъ, справа - Чжао- 
цай тун-цзы - обычные спутники бога богат- 
ства Цай-шэня. По краям картины слева и 
справа изображения Восьми бессмертных. 

Китайская лубочная картина. Нач. 20 в. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 

гушки, затем в облике женщины (в пери- 
од господства материнского рода), а в бо- 
лее позднюю эпоху - в мужском обличии. 
Вероятно, культ Ц.-в. сложился на основе 
исчезнувших древнейших представлений 
в 1-м тыс. н. э. Согласно поздним предани- 
ям, Ц.-в. следит за всем, что происходит в 
доме и в конце года — 23-го или 24-го чис- 
ла 12-го месяца по лунному календарю 
отправляется к Юй-ди («нефритовому го- 
сударю»), которому докладывает о всех 
делах, происшедших в своём доме. Счита- 
лось, что Ц.-в. возвращается обратно 1-го 
числа Нового года. 

Судя по анонимному сочинению 7-9 
вв. «Нянься суйши цзи» («Записки о вре- 
менах года в столице»), обычай задабри- 
вания Ц.-в. уже существовал в то время. 
Тогда окропляли очаг вином, что называ- 
лось «опьянять повелителя жизни». Это 
упоминание о Повелителе жизни (Сы- 
мин) свидетельствует о весьма ранней 
контаминации архаического образа Сы- 
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мина и Ц.-в., со временем приведшей к 
полному слиянию обеих фигур и передаче 
функций бога судьбы Сы-мина Ц.-в., ко- 
торый становится в период позднего сред- 
невековья уже фактическим хранителем 
семейного благополучия. Со временем Ц.- 
в. стали почитать также в качестве бога — 
покровителя поваров и официантов. Не- 
редко Ц.-в. именуется ещё Наньфан хо- 
дицзюнь («южный государь огня»), воз- 
можно, что в этом прозвище сохраняется 
представление о боге очага как о боге огня. 

В различные эпохи существовали раз- 
ные версии происхождения Ц.-в. В позд- 
несредневековом фольклоре в Ц.-в. прев- 
ратился некий бедный лентяй Чжан, ко- 
торый кормился за счёт жены. Под новый 
год жена послала его к своим родителям 
за рисом, а те, жалея бедствующую дочь, 
положили на дно мешка серебро. Лентяю 
надоело тащить тяжелую ношу, и он отдал 
мешок встречному нищему. Разъярённая 
жена забила его насмерть, но так как дело 
было в новогоднюю ночь, временно зако- 
пала труп под очагом. Сожалея о содеян- 
ном, она потом повесила над очагом поми- 
нальную табличку с именем мужа и стала 
молиться перед ней. С тех пор обычай по- 
читания Чжана в качестве Ц.-в. распрост- 
ранился, по преданию, по всему Китаю. 
Существуют и другие версии этого сюже- 
та. В религиозных текстах, отражающих 
верования различных сект, происхожде- 
ние Ц.-в. объясняется таким образом: в 
ответ на жалобы духов о том, что им труд- 
но уследить за делами людей, Верховный 
Нефритовый государь — Юй-ди пригла- 
сил святого Чжан Чжаня с горы Куньлунь 
и повелел ему стать Ц.-в. Получив это по- 
веление, Чжан преобразился в 5 владык 
очага, соответствующих 4 сторонам света 
и центру, те в свою очередь превратились 
в 10 тысяч Ц.-в., которые и стали наблю- 
дать за людьми во всех домах («Цзао- 
цзюнь баоцзюань» — «Драгоценный сви- 
ток о боге очага»), В других произведени- 
ях того же жанра Ц.-в. выступает в виде 
доброго старца, спасающего людей и нас- 
тавляющего их на путь добродетели. Об- 
раз Ц.-в. чрезвычайно популярен в народ- 
ном искусстве, бумажные картины с изоб- 
ражением Ц.-в., его супруги и помощни- 
ков печатались с досок в большом количе- 
стве экземпляров. Существовали и карти- 
ны с портретом одного Ц.-в., ибо некото- 
рые китайцы верили, что если повесить 
картину Ц.-в. с его супругой, то в доме не 
будет согласия. 

Б. Л. Рифтин. 

ЦЗИН (в первом значении «очищенный 
рис», отсюда «эссенция», «экстракт»), в 
китайской мифологии: 1) субстанция, за- 
ключающаяся в каждом живом существе. 
Согласно даосской концепции в момент 
рождения человека образуется дух 
(шэнь), являющийся как бы душой, пу- 
тём соединения идущего извне жизненно- 
го дыхания с субстанцией Ц. Со смертью 
человека Ц. исчезает. Воспроизводство Ц. 
происходит в цзинши («комната Ц.») — 
вблизи т. н. «нижнего киноварного поля» 
- напротив пупка, на уровне 19-го позвон- 
ка (по другой версии - в почках). Когда Ц. 
мало - человек болеет, когда Ц. исчезает - 
наступает смерть. Считалось, что у муж- 
чин восполнение недостачи Ц. возможно 
за счёт женского начала Инь (см. Инь и 


ян) путём полового сношения, но при ус- 
ловии знания особой сексуальной техни- 
ки; 2) общее название оборотней. В трак- 
тате «Бао Пу-цзы» даосского философа Гэ 
Хуна (4 в.) утверждается, что лисицы, 
волки, шакалы, прожившие 500 лет, мо- 
гут принимать человеческий вид, а тиг- 
ры, олени и зайцы меняют свой цвет на бе- 
лый и приобретают способность к оборот- 
ничеству; птицы, прожившие тысячу лет 
(или даже 10 тысяч), приобретают лишь 
человеческое лицо. В преданиях и народ- 
ных сказках цвет есть неизменный знак, 
остающийся у Ц., несмотря на изменение 
облика (чёрная рыбка превращается 
именно в чёрного человека). На основе рас- 
сказов о Ц., составивших многочислен- 
ные сборники коротких новелл 3-4 вв., 
строятся многие т. н. танские, сунские и 
минские новеллы (7-17 вв.), которые ис- 
пользовал и развил новеллист 17-18 вв. 
Пу Сун-лин. Образы Ц. весьма популярны 
и в дунганском сказочном эпосе (дун- 
ганск. Чжин). 

Б. Л. Рифтин. 

ЦЗЫ-ГУ («пурпурная дева»), Кэн-саньгу 
(«третья дева ямы»), Сань-гу («третья де- 
ва»), Ци-гу («седьмая (?) дева» или «дева 
[по фамилии] Ци»), в поздней китайской 
народной мифологии богиня отхожих 
мест. Согласно популярной легенде, при- 
мерно в конце 8 в. жена одного начальни- 
ка уезда невзлюбила его наложницу и в 
приступе ревности убила её, бросив труп в 
отхожее место в день праздника фонарей 
(15 числа 1-й луны). Верховный владыка 
пожалел Ц.-г. и сделал божеством убор- 
ных. По-видимому, в результате ошибоч- 
ного истолкования одного из имён Ц.-г. — 
Кэн-саньгу (не как «третья дева ямы», а 
как «три девы ямы») в период позднего 
средневековья родилось представление о 
трёх девах отхожего места: Юнь-сяо, 
Цюн-сяо и Би-сяо, которые, используя 
даосские магические приёмы, творили 
зло; за это они были приговорены Верхов- 
ным владыкой Тайшан Лао-цзюнем (см. 
Лао-цзы) к смерти и назначены после 
смерти духами отхожих мест. 

Б. Л. Рифтин. 

ЦЗЮЙБАОПЭНЬ («ваза, собирающая 

Цзы-гу. Гравюра в книге «Иллюстрированные 
записки о поисках духов ( трёх религий )». 

Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 



сокровища»), в поздней китайской народ- 
ной мифологии волшебный предмет, свое- 
образный вариант рога изобилия. Соглас- 
но преданию, рыбак из Нанкина Шэнь 
Вань-сань ловил рыбу в реке Янцзы. В се- 
ти ему попалась плоская ваза для цветов 
(по другим версиям, глиняный горшок, 
шкатулка). Рыбак подобрал вазу и решил 
кормить из неё собаку. Положит туда 
корм, собака ест, а еды не убывает. Од- 
нажды его старуха наклонилась над вазой 
и уронила туда золотую шпильку, и ваза 
тотчас же наполнилась до краёв золотыми 
шпильками. Бросили в вазу монету, и она 
тотчас же наполнилась деньгами. Вазу пе- 
ренесли в дом и стали ею пользоваться 
для добывания денег и ценностей. Собрав 
огромное богатство, старики стали помо- 
гать своим близким, за что старик был 
назван живым цай-шэнем (богом богатст- 
ва). Не исключено, что представление о Ц. 
восходит к буддийскому образу супры, 
так как в китайских буддийских храмах в 
качестве бога богатства часто почитается 
толстобрюхий Милэ, со слитком серебра в 
руке, у ног которого стоит Ц. 

Б. Л. Рифтин. 

цзюй-лин (букв, «огромный ХОЛМ»), В 
древнекитайской мифологии титан, ме- 
нявший течение рек. Согласно «Дунь цзя 
кай шань ту» (ок. 1 в. н. э.) Ц.-л. родился 
вместе с первоначальной субстанцией 
(юань-ци). Ему приписывается магичес- 
кое знание законов земли и умение созда- 
вать горы и реки. В средневековых источ- 
никах, не связанных с даосской традици- 
ей, Ц.-л. — божество реки. Некогда, рас- 
сказывает предание, гора Хуашань (см. 
также У юэ) преграждала путь течению 
Хуанхэ. Ц.-л., расшатывая гору руками и 
пиная её ногами, расколол её надвое. От- 
печатки его ладоней и ступней долго со- 
хранялись на склонах горы. 

Б. Р. 

ЦЗЮ ТЯНЬ («девять небес»), в китайской 
космогонии и мифологии девять небес- 
ных сфер, расположенных друг над дру- 
гом и составляющих небо. Одновременно 
с представлением об этой вертикальной 
модели неба существовало представление 
о горизонтальной модели, по которой Ц. 
т. — это девять частей неба, разделённого 
согласно 8 направлениям (стороны света + 
северо-восток, северо-запад, юго-восток, 
юго-запад и центр), именуемые также цзю 
е («девять полей»), каждое из которых 
имеет своё направление: центральное — 
цзюнь тянь («ровное небо»), восточное — 
цан тянь («синее небо»), северное — сю- 
ань тянь [«черное» (с красноватым отли- 
вом) небо»], южное — янь тянь («огненное 
небо») и т. п. Согласно древним космого- 
ническим представлениям, Ц. т. соответ- 
ствовало на земле цзю чжоу — 9 областей, 
на которые ещё в древности был разделён 
Китай (по преданию, мифическим Юем). 
По средневековым даосским представле- 
ниям, каждая из сфер имеет ворота, охра- 
няемые тиграми и барсами, а также прив- 
ратником небесного государя (Ди-хунь). В 
нижней сфере — ворота Чанхэ, где прохо- 
дит граница земного и небесного миров. 
Через них на землю спускается, напри- 
мер, злой западный ветер; через них мож- 
но войти на небо и начать восхождение на 
небеса. На следующей сфере находится 
дворец Цзывэйгун (Цзывэй — название 
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одного из созвездий), в нём обитает небес- 
ный государь Тянь-ди (он же верховный 
государь Шан-ди). 

Существовало также представление о 
Цзю тянь чжэнь-ване («подлинный царь 
девяти небес»), который именовался так- 
же Юань-ши тянь-ван, он будто бы поя- 
вился в период изначального хаоса, когда 
после отделения Темноты и Света (см. Инь 
и ян) родилось 9 «дыханий», каждое из 
них отстояло от другого на 99 990 лет. 
Чистые «дыхания» поднялись вверх, а не- 
чистые распространились внизу, затем 9 
«дыханий» сгустились и образовали Ц. т., 
которыми и стал править Ц. т. чжэнь-ван. 

Б. Л. Рифтин. 

ЦЗЯН-ТАЙГУН, Цзян Цзы-я, Люй Шан, 
Люй Ван, Тайгун Ван, тайгун, в древнеки- 
тайских мифологических преданиях муд- 
рый советник. По популярной версии ле- 
генды, князь Вэнь-ван (основатель динас- 
тии Чжоу) однажды, собираясь на охоту, 
обратился к астрологу с просьбой совер- 
шить гадание — удачной ли будет охота. 
Ответ был таков: «Когда ты будешь охо- 
титься на южном берегу реки Вэй, полу- 
чишь крупную добычу. Это будет не дра- 
кон, не тигр и не медведь... Небо подарит 
тебе наставника». По другому варианту, 
Небесный государь явился Вэнь-вану во 
сне и сказал, что дарует ему советника. 
Вэнь-ван отправился к реке Вэй и встре- 
тил там старца, удившего рыбу. Вэнь-ван 

Цзян-тайгун верхом 

на фантастическом единороге. Китайская 
лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 



побеседовал с ним и воскликнул: «Вы дей- 
ствительно тот самый человек, появление 
которого предрекал мой отец, я давно уже 
вас жду». Он усадил мудреца в свою ко- 
лесницу, сам сел на место кучера и повёз к 
себе, дал ему титул тайгун («великий 
князь») и прозвище Ван («долгождан- 
ный» или «смотрящий вдаль»). Согласно 
древнему апокрифическому преданию, 
Ц.-т., сев в колесницу, повелел Вэнь-вану 
самому впрячься и везти её. Тот осилил 
лишь 800 шагов, что вызвало горестный 
вздох мудреца, разъяснившего Вэнь-ва- 
ну, что сколько он сделал шагов, столько 
лет и будет править его династия. По од- 
ной из легенд, Вэнь-ван сперва назначил 
Ц.-т. правителем небольшого городка Гу- 
аньтань, где он сделал покорным даже ве- 
тер. Тогда князь назначил Ц.-т. главноко- 
мандующим войсками (Гань Бао, 4 в. н. э.) 
и стал одерживать над иньцами одну побе- 
ду за другой. Образ Ц.-т. чрезвычайно по- 
пулярен и в средневековых мифологичес- 
ких сказаниях, связанных с фантастичес- 
кой эпопеей 16 в. «Фэн шэнь яньи» («Воз- 
вышение в ранг духов»). Там Ц.-т. отведе- 
на особая роль бога богов, который по при- 
казу Верховного Небесного владыки на- 
значает всех богов и духов на соответству- 
ющие должности. По поздним народным 
легендам, Ц.-т. не позаботился только о 
себе самом и, когда явился в Небесный 
дворец с просьбой к Юй-ди, то оказалось, 
что вакансий уже нет, и государь повелел 
Ц.-т. сидеть не на троне, а на уголке гли- 
нобитной стены. В народных же веровани- 
ях Ц.-т., помогший некогда своему князю 
разгромить последнего правителя динас- 
тии Инь тирана Чжоу Синя и завоевать 
всю страну, превратился в могуществен- 
нейшего мага, заклинателя злых духов. 
На народных картинах его изображали 
часто в виде старца верхом на сказочном 
монстре с желтым знаменем, творящим 
чудеса по его воле, и скипетром жуй (ис- 
полнение желаний) в руках. Надпись на 
картине свидетельствовала о его мощи и 
бесстрашии и о повелении злым духам 
убираться прочь. Поскольку Вэнь-ван 
встретил Ц.-т., когда тот удил рыбу, то 
Ц.-т. китайские рыбаки почитали также 
своим богом-покровителем. 

Б. Л. Рифтин. 

ЦЗЯН цзы-я, в китайской мифологии 
одно из имён мудрого советника и мага, 
фигурирующего чаще как Цзян-тайгун. 

ЦЗЯНЬ-ДИ, в древнекитайской мифоло- 
гии мать первопредка иньцев Се. Ц.-д. бы- 
ла второй женой мифического государя 
Ди-ку. Согласно преданию, зафиксиро- 
ванному в «Люй-ши чунь-цю» («Вёсны и 
Осени Люя», составлены Люй Бу-вэем в 3 
в. до н. э.), Ц.-д. вместе с сестрой жила в 
девятиярусной башне. Верховный прави- 
тель приказал чёрной птице (ласточке?) 
полететь и посмотреть на них. Птица по- 
нравилась сестрам, и те, поймав её, поса- 
дили в нефритовую шкатулку. Спустя не- 
которое время ласточка улетела, оставив 
в шкатулке два яичка. По другой версии, 
изложенной у Сыма Цяня (2 в. до н. э.), 
Ц.-д. пошла купаться и увидела ласточку, 
уронившую яйцо. Она проглотила его и 
родила Се. 

Б.Р. 


ЦЗЯН ЮАНЬ, в древнекитайской мифо- 
логии мать культурного героя Хоу-цзи. 
Согласно преданию, она зачала его, насту- 
пив на след великана. Когда Ц. Ю. родила 
Хоу-цзи, то бросила его в пруд, и хотя де- 
ло было летом, в 6-м месяце, пруд вдруг 
покрылся льдом и ребёнок не утонул и не 
замёрз, т. к. его укрыли птицы (мотив из- 
вестный и по архаическим версиям мифа 
о Хоу-цзи). С тех пор якобы у берега пруда 
близ Шань-сийской деревни Бинчицунь 
(«Деревня ледяного пруда») каждый год в 
6-м месяце один раз появляется корочка 
льда. Жители деревни, узнав о том, что Ц. 
Ю. выбросила младенца в пруд, и считая 
это дурным предзнаменованием, толпой 
бросились к ней, чтобы её избить. Она пы- 
талась ускакать от них на муле, но тот не 
трогался с места. В это время налетел ура- 
ган, который дул 3 дня и 3 ночи и принёс 
тучи жёлтой пыли, образовавшей огром- 
ный холм, который и стал называться Мо- 
гилой Ц. Ю., поскольку сама она исчезла. 
Народные верования наделяют Ц. Ю. ма- 
гической силой покровительницы детей: 
считается, что достаточно потереть мед- 
ную монетку о стелу на её могиле и пове- 
сить эту монетку на тело ребёнка, чтобы 
предохранить его от напастей и сохранить 
здоровье. Культ Ц. Ю. сохранился в Китае 
до 20 в., особенно в провинциях Шаньси и 
Шэньси, где имеется ряд топонимов, свя- 
занных с Ц. Ю. 

Б. Л. Рифтин. 

ЦИД (Вусі, «охотник»), в западносемит- 
ской мифологии бог, очевидно, охоты и 
рыболовства. Вероятно, считался основа- 
телем и владыкой города Сидон (финик. 
Цидон, «цидов»). Известен по теофорным 
именам, главным образом в сочетаниях 
Циди-Мелькарт и Циди-Тиннит. 

ЦИКЛИЧНОСТЬ, понятие, используемое 
в теоретическом анализе мифологии, ха- 
рактеризующее специфику мифологичес- 
кой концепции времени и истории. В наи- 
более стройном и законченном виде тео- 
рия Ц. представлена в книге М. Элиаде 
«Миф вечного возвращения: архетипы и 
повторение». Ц. в примитивном обществе 
рассматривается им как такое представ- 
ление о времени, которое организует 
жизнь коллектива посредством ритуалов. 
Жизнь первобытного общества, как и бо- 
лее развитого — земледельческого опреде- 
ляется природными и биологическими 
циклами, регулярными повторениями би- 
окосмических ритмов, отражёнными в об- 
рядовой практике. Соответственно этому 
и время, «история» членится на замкну- 
тые циклы (см. Календарь). Время ритуа- 
ла повторяет, по Элиаде, мифическое вре- 
мя «начала» (см. Время мифическое); ми- 
фическое прошлое определяет повседнев- 
ную жизнь коллектива и индивидуума. 
Регенерация времени осуществляется не 
только ритуально и коллективно, но так- 
же индивидуально: освоение новой земли 
повторяет сотворение космоса из хаоса, 
каждая война — архетипическую битву 
предков или богов, страдание невиновного 

— страсти бога вегетации, всякая смерть 

— смерть первого человека, а брак — брак 
первой супружеской пары. В мифологи- 
ческом сознании существует только нас- 
тоящее, однако чрезвычайно ёмкое: в нас- 
тоящем повторяется прошлое; в будущем 
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— настоящее. В этой теории тотальной Ц. 
как первобытной концепции времени 
Элиаде делает одну уступку линейности: 
он признает заложенную в Ц. идею дви- 
жения вспять, в сторону регресса, дегра- 
дации по сравнению с «началом»; ритуал, 
особенно акт космотворения, призван 
уничтожить деградировавший мир и вос- 
создать изначальный (см. в ст. Космого- 
нические мифы, Космос, Праздник). 

Английский мифолог Э. Лич предло- 
жил другой, нежели круг или цикл, образ 
архаического чувства времени — маят- 
ник, качание между двумя полюсами: 
ночью и днём, жизнью и смертью. Можно 
добавить к этому и пару «старое» (мифи- 
ческое) и «новое» (эмпирическое) время. 
Таким образом получается, что в самых 
первых представлениях о времени и «ис- 
тории» присутствует что-то вроде линей- 
ности, хотя и очень условной, легко пере- 
ходящей в Ц., как, например, в индуист- 
ской мифологии, где дихотомия жизнь- 
смерть преобразована в сансарическую 
(см. Сансара) цепь смертей и рождений, 
образующую «колесо дхармы». Этиоло- 
гизм мифологического повествования, 
как его существеннейшая характеристи- 
ка, также подразумевает некую линей- 
ность: мифическое прошлое есть «причи- 
на» ныне существующих вещей, людей и 
положений, а значит из прошлого в насто- 
ящее направлен некий вектор. 

Представление о временном («истори- 
ческом») цикле получает законченность, 
отчётливость и выявленность в развитых 
мифологиях, а ещё более в мифологизиро- 
ванных спекуляциях мыслителей древ- 
ности, в рефлексии по поводу мифа. Арха- 
ическая мифология, сливая природу и об- 
щество, описывала жизнь человеческого 
коллектива, его «историю» в терминах 
космогонии. А первые исторические пред- 
ставления об истории не имели другого 
образа, кроме модели природного круго- 
ворота. Однако, чтобы стать подлинной 
историей, представление о времени долж- 
но было сначала заменить один, вечно 
повторяющийся круг серией циклов, 
эпох, эонов, следующих друг за другом и 
часто отделяемых мировыми катастрофа- 
ми, периодическим возвращением хаоса. 
Картина целой иерархии космических 
циклов (юга, пралая и т. п.), объединяю- 
щихся в огромное целое, разрабатывалась 
индуизмом уже в ведах. Жрецы майя с не- 
обыкновенной скрупулезностью выстраи- 
вали свою систему циклов, обнимающую 
миллионы лет. Один из первых историков 
древнего Востока Берос создал учение о 
Великом Годе мира (хотя вавилонской ми- 
фологии была чужда идея Ц. , в ней не уда- 
ётся обнаружить каких-либо точно очер- 
ченных циклов). Зерваниты (см. Зерван) 
также учили о периодической гибели-воз- 
рождении природы и человечества. В гер- 
манской мифологии существовало пред- 
ставление о рагнарёк — конце и последу- 
ющем возрождении мира. 

Мифологические идеи Ц. оказали 
большое влияние на развитие философс- 
кой и религиозной мысли. Первые фило- 
софские (досократические) космогонии в 
основном учили о рождении и гибели кос- 
моса, различаясь лишь в деталях описа- 
ний того, как создается космос, от чего и 
каким образом он гибнет. Как сообщает 


Порфирий (Рогрйуг. ѴгЬ. РуіЬ. 19), Пифа- 
гор считал, что на свете нет ничего нового 
и все рождённое вновь через какой-то 
срок рождается. Учение о бесконечном и 
точном до деталей повторении после пери- 
одически наступающего воспламенения 
космоса того же самого мира, с теми же 
людьми и событиями создавали стоики. В 
формах индивидуального мифотворчест- 
ва Платон осмысливал историю как кру- 
говое движение, подобное движению не- 
бесных тел и вращению всего космоса (в 
диалогах «Федр», «Политик», «Тимей»), 
Платоновское учение о мировых катастро- 
фах, служащих очищению человека, не- 
которые учёные считают заимствованным 
в западносемитской или иранской мифо- 
логии. Платоновский миф об отклонении 
от идеального вращения, сообщаемого 
космосу демиургом («Политик», 269е- 
272а), содержит экспликацию характер- 
ной и для примитивной ритуальной Ц. 
идеи возвращения мира к идеальному на- 
чальному состоянию, без чего космосу и 
человеку грозит гибель. 

Зарождение историзма, признание 
уникальности исторических событий и 
линейной направленности исторического 
процесса в иудаизме (мессианизм, проро- 
ки), маздаизме и христианстве возникало 
как идея конечности истории. Христиан- 
ство заимствует старый сценарий страс- 
тей бога и его воскрешения (см. Умираю- 
щий и воскресающий бог), а вместе с ним 
и всего космоса, но лишает его периоди- 
ческой повторяемости. Даже при извест- 
ном повторении ряда периодов, эонов 
(Лактанций, Ориген, Иоахим Флорский и 
др.) мир в конце концов погружается в ха- 
ос (апокалипсис), чтобы затем воскрес- 
нуть в трансценденции, где нет времени и 
истории. Хотя ток времени имеет направ- 
ленность и предполагает однократное и 
окончательное уничтожение истории, это 
уничтожение все же мыслится возвраще- 
нием в вечность, так что отдаленно идея 
Ц. сказывается и здесь. (См. также ст. Ис- 
тория и мифы, Эсхатологические мифы.) 

цилинь, линь, в древнекитайской ми- 
фологии чудесный зверь — единорог. По 
аналогии с термином фэнхуан, Ц. истол- 
ковывается как соединение двух понятий: 
ци - «самец-единорог» и линь - «самка». 
Существуют различные описания Ц., от- 
личающиеся в деталях, но все они состав- 
лены по архаическому принципу уподоб- 
ления отдельных частей Ц. частям тела 
реальных животных: у Ц. тело оленя, но 
меньше размером, шея волка, хвост быка, 
один рог, заканчивающийся мягкой 
шишкой (мясным наростом), копыта ко- 
ня, разноцветная (по другим версиям, бу- 


рая) шерсть (в источниках упоминаются 
также белые и зелёные Ц.). Когда Ц. идёт 
по земле, то не сломает травинки, не раз- 
давит букашки, он не ест живых тварей, а 
питается чудесными злаками. По некото- 
рым представлениям, Ц. может даже ле- 
тать или ходить по воде, словно по земле. 
В древних текстах Ц. часто упоминается 
наряду с оленями, как их своеобразный 
вожак. Ц. считался главным из всех зве- 
рей (наряду с фэнхуаном — главным сре- 
ди птиц). Отличительным признаком Ц. 
является его неострый рог, которым он не 
может причинить вреда. Древние авторы 
рассматривают Ц. как воплощение мо- 
рально-этической категории — жэнь («че- 
ловеколюбие», «гуманность»). Существу- 
ют различные толкования символики, 
связанной с наличием у Ц. одного рога: по 
одним, — это символ объединения страны 
в единое государство, по другим, — сим- 
вол единовластия государя. 

В даосских преданиях на белых Ц. ез- 
дят бессмертные, свита Си-ван-му. В древ- 
ности существовало много легенд о появ- 
лении и поимке Ц. — и то и другое счита- 
лось знаком идеального, мудрого и гуман- 
ного правления. Словами «поймали ли- 
ня», вошедшими в поговорку, заканчива- 
ет Конфуций свою летопись «Чуньцю» 
(«Вёсны и осени»). Считалось, что появле- 
ние Ц. несло с собой умиротворённость и 
процветание природе, было знаком предс- 
тоящего рождения мудреца. Так, соглас- 
но «Ши и цзи» («Записи о забытом», ок. 6 
в.) рождению Конфуция предшествовало 
появление Ц., который исторг изо рта 
нефритовое письмо с пророческими слова- 
ми о правлении дома Чжоу (появление Ц. 
маркировало и смерть Конфуция, так же 
как и крушение некоторых царств). В на- 
родных верованиях Ц. прочно ассоцииро- 
вался с рождением сыновей: спускаю- 
щийся с неба Ц. приносит сына — тради- 
ционный сюжет благопожелательных 
лубков, народных вырезок из цветной бу- 
маги. Имеется много версий о происхож- 
дении образа Ц. (связь его с жирафой, ко- 
ровой и др.). По гипотезе японского учё- 
ного Идзуси Есихико, образ Ц. развился 
на основе представлений об олене. 

Б. Л. Рифтин. 

ЦИН-ЛУН, Цан-лун («зелёный дракон»), 
в китайской мифологии дух — символ 
востока. Поскольку восток ассоциировал- 
ся с весной, то и символом его был дракон 
цвета зелёной весенней травы (часто не- 
верно переводится как «синий дракон»). 
Цинлун — также название созвездия (по 
некоторым версиям — другое название 
планеты Тайсуй, Юпитера), имеющего на 
древних рельефах особое графическое изо- 
бражение, которое напоминает дракона 


Зелёный дракон - 
цин-лун ( символ 
востока ). Рельеф на 
каменном гробе, 
найденном у горы 
Лушанъ в провин- 
ции Сычуань. 
Рубеж нашей эры. 
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(звёзды обозначались кружками и входи- 
ли в контур дракона). Изображение Ц.-л. 
с древности имело благопожелательный 
смысл, появление Ц.-л. считалось счаст- 
ливым предзнаменованием. Ц.-л. изобра- 
жали в древности на знамёнах, при этом 
во время следования войска знамя с изо- 
бражением Чжу-няо — символом юга нес- 
ли спереди, Сюань-у — символом севера 

— сзади, Ц.-л. — слева, а Бай-ху, симво- 
лом запада, — справа. Изображения Ц.-л. 
находят на могильных рельефах рубежа 
н. э. (одновременно с символами трёх дру- 
гих сторон света). В средние века Ц.-л. в 
паре с Бай-ху почитается как дух — страж 
дверей. Изображения Ц.-л. в зооморфном 
виде встречаются на поздних народных 
картинах, имеющих заклинательный 
(оберегает дом от нечисти) и благопожела- 
тельный смысл: извивающийся в разноц- 
ветных (благовещих) облаках Ц.-л., на- 
пример, сыплет чудесными, источающи- 
ми пламя, жемчужинами, золотом, сереб- 
ром, кораллами в «вазу, собирающую со- 
кровища» (см. Цзюйбаопэнь), выступая в 
данном случае в качестве помощника бога 
богатства — цай-шэня. 

Б. Л. Рифтин. 

ЦИУМАРПО (тибет. І8Іи (ѵ1;8І)-сІтар-ро, 
«красный сок»), в тибетской мифологии 
божество, выступающее в трёх ипостасях: 
главы древней тибетской группы божеств 

— «семи пылающих братьев»; владыки 
цэнов (божеств, обитающих в среднем ми- 
ре); судьи человеческих душ. Добонский 
субстрат представлений о Ц. отражён в 
мифе о группе «семи пылающих братьев» 
(они же «семь братьев медных гор» или 
«дикие цэны»). Согласно одной из версий 
этого мифа из утробы богини «Красноли- 
кой», дочери царя цэнов, или предка цэ- 
нов, выпало кровавое яйцо. Первым из 
яйца вылупился Ц., а из частей его тела 
возникли братья: из головы — чёрный Ду- 
цэн, из костей — белый Л ха, из теплоты 
тела — кроваво-красный Цхагчэн, из кро- 
ви — Рицэн, из мочи — коричневый Лу- 
цэн, из мяса — Дицэн. По другой версии, 
каждый из братьев вылупился из отдель- 
ного яйца. Группа описывается в виде 
красных всадников на красных конях, ко- 
торые мчатся, как ветер. В их свиту вхо- 
дят 360 цэнов, 6 собакоголовых богинь, 
которые насылают ужасные болезни. 

В своей третьей ипостаси - судьи чело- 
веческих душ Ц. представляется в облике 
богатыря свирепого вида, скачущего на 
чёрном коне с белыми копытами; атрибу- 
ты этого Ц.: справа - копьё с красным 
флажком, слева — верёвка-цэн, которой 
он ловит «дыхание» жизни человека, на 
голове кожаный шлем с султаном из перь- 
ев грифа, на груди броня из скорпионовых 
панцирей. Свиту божества составляют 
100 000 цэнов, 20 000 лу, бесчисленные 
тхеуранги, множество соколов, орлов, ле- 
опардов, тигров. 

Включение Ц. в буддийский пантеон 
связывается с именем Падмасамбхавы 
(буддийского проповедника 8 в.). Ц. был 
включён в разряд «хранителей мира» и 
стал наследником Пехара в его роли за- 
щитника буддийского монастыря Самье. 
В качестве судьи человеческих душ Ц. 
близок Яме, однако он не владыка ада и 
его судилище находится в среднем мире, в 
сфере обитания людей. Е.Д. Огнева. 


ЦОВИНАР, Цовян ( «морская»), в армян- 
ской мифологии дух грозы, персонифика- 
ция молнии или зарницы. Согласно ми- 
фам, Ц. — гневная огненная женщина, во 
время грозы скачущая на огненном коне в 
облаках; она посылает людям живитель- 
ный дождь или вредоносный град. 

С. Б. А 

ЦОГТАЙ-ХАН, Цоктай-батюшка [цог- 
тай, «обладающий жаром» (угольным, 
очажным), в переносном смысле — «жиз- 
ненной силой»], в мифологии монголь- 
ских народов (ойратов) хранитель чудес- 
ных знаний, прежде всего искусства до- 
бывания огня (ср. Шидургу-хаган). По ле- 
генде кукунорских ойратов (элетов), Ц.- 
х., страдавший запором из-за того, что сел 
на шапку, подаренную далай-ламой, ле- 
чился чаем, в котором по его приказу ва- 
рили отобранных у матерей трёхлетних 
детей. Батур-мусу («демону-богатырю»), 
посланному Геген-ханом («светлейшим 
государем») прекратить злодеяния, Ц.-х. 
в качестве выкупа за свою жизнь предло- 
жил открыть магические секреты: застё- 
гивать землю, арканом спускать с неба 
солнце и луну, находить в пустыне воду, 
быстро преодолевать огромные расстоя- 
ния. Он научил Батур-муса искусству до- 
бывания огня, но всё же был им обезглав- 
лен. С тех пор люди могут высекать огонь 
из камня. Прозвище Ц.-х. - «с большим 
фаллосом», - очевидно, указывает на сим- 
волику производительности, свойствен- 
ную духам огня (см. в ст. Отхан-Галахан). 
Возможно, не случайно сходство имени 
Ц.-х. с именем сына Чингисхана Чагатая 
(Цагатая), отличавшегося жестокостью, 
бывшего жрецом родового очага и после 
смерти обожествлённого в качестве духа 
огня (см. Сахядай-нойон). С другой сторо- 
ны, ср. персонаж в бурятской мифологии, 
имя которого почти совпадает с именем 
Ц.-х.: Сокто-мерген, сын Солбона (Цолмо- 
на), ему, согласно мифу, причинила бо- 
лезнь дочь моря (в титуле же Далай-лама 
«далай» тоже означает «море»). 

С. Н. 

ЦОЛМОН, Солбон (бурят.), Солбан (ха- 
кас.), Чолмон (алт.), Чолбан, или Шолбан 
(тувинск.), Чолбон (якут., эвенкийск.), 
Цолвн (ойрат-калм.), в мифологии мон- 
гольских народов, сибирских тюрок и не- 
которых тунгусских народов персонифи- 
кация или дух — хозяин планеты Венера, 
небесное божество. Выступает в ипоста- 
сях утренней и вечерней звезды. В алтай- 
ской шаманской мифологии утренняя 
звезда (Тапах Чолмон) характеризуется 
как солнечная, а вечерняя (Иныр Чол- 
мон) — как лунная. 

В некоторых монгольских традициях 
вечерняя звезда — женщина; в эвенкий- 
ской — также женщина, а утренняя — 
мужчина (хозяин всех звёзд). Согласно 
монгольским мифам, Ц., находясь на не- 
бе, вызывает войны; оказавшись на зем- 
ле, может установить мир; чародей Ши- 
дургу предлагает изловить Ц. (спустить с 
небес), чтобы на земле не было войн. В 
якутской мифологии Чолбон насылает хо- 
лод на землю; первый якут — шаман Ча- 
чыгар Таас пытался обрубить закрепу, с 
помощью которой Чолбон держится на не- 
бе, чтобы тот провалился в нижний мир, 
но дело не довёл до конца. По ойратским 
поверьям, в Ц. сосредоточена производи- 


тельная сила; женщины торгутов просят 
Ц. о детях (в развёрнутой метафоре он 
уподоблен «фаллосу отца Цогтая»). Эвен- 
ки считают Чолбона могучим и грозным 
божеством (нельзя рассказывать сказки, 
когда он находится на небе). В хакасском 
шаманском призывании Солбана называ- 
ют «владыка-небо». В алтайском эпосе 
Чолмон живёт на «дне неба»; в «белого 
Чолмона» превращается чудесный покро- 
витель героя — старец в золотой шубе с зо- 
лотым костылём; облик «белого Чолмо- 
на» принимает также вознёсшийся на не- 
бо конь героя (аналогичные мотивы име- 
ются и в монгольском эпосе). Для Ц. спе- 
цифична связь с лошадьми. Ойраты назы- 
вают его «чёлка чубарой лошади» , буряты 
почитают Солбона как покровителя лоша- 
дей (и детей?). В бурятском эпосе Гесер 
именует Солбона: «коня моего сотворив- 
ший». 

В бурятской мифологии Солбон входит 
в пантеон тенгри — Солбон Саган-тенгри 
(«Солбон-белый тенгри»), Солбон Тайд- 
жи-тенгри («Солбон-дворянин тенгри»), 
Уха Солбон (уха — «каурый?»), относится 
к светлым западным богам, фигурирует в 
шаманских призываниях и обрядах, изоб- 
ражается на шаманских бубнах; он — сын 
Заян Саган-тенгри (см. в ст. Дзаячи) или 
Эсеге Малан-тенгри (в этом случае являет- 
ся братом Сахядая-нойона). Солбон — не- 
бесный пастух стада Эсеге Малан-тенгри, 
либо сам — владелец табунов небесных 
коней, имеющий в услужении табунщика 
Токлока (в традиции балаганских бурят) 
или чаще Добёдоя (Добидоя, Догёдоя). 
Солбона, как и Добёдоя, изображают 
всадником с арканом в руках. Солбону 
посвящают чубарого или каурого коня 
(балаганские буряты посвящают чубарого 
коня Ток л оку). По версии балаганских 
бурят, Солбон имел любовную связь с Ха- 
тун-Малган, женой Хан-Ваты, с тех пор 
преследующего её за неверность. От этой 
связи родился Заян Хитаран-зарин. 

С. Ю. Неклюдов. 
ЦУЕ, Шуе, персонаж мифологии кунг (од- 
но из племён северной группы бушменов), 
демиург и трикстер. Согласно мифам, Ц., 
как и его сын, делает людей — бушменов, 
гереро и др., но он же и убивает их. Ц. «де- 
лает» дождь и прекращает его. Он научил 
людей получать огонь и пользоваться им. 
Ц. даёт бушменам их пищу; изготовил 
для них лук, стрелы и колчан. Согласно 
варианту мифа о происхождении смерти, 
луна уверяла зайца в том, что люди, по- 
добно ей, умирают временно. Заяц не по- 
верил луне потому, что луна, в отличие от 
мёртвых людей, не издаёт, умирая, дурно- 
го запаха. Он продолжал настаивать на 
своём и после смерти сына. Ц. стал смея- 
ться над зайцем, оплакивавшим своего 
сына, а потом разбил ему голову. Разгне- 
ванная жена зайца заострённым концом 
своей палки-копалки проткнула Ц. живот 
и глаза; затем заяц и его жена убили Ц., 
но он воскрес. Луна и его жена тоже не- 
сколько раз пытались умертвить Ц., но 
он, подобно луне, вновь воскресал. Во 
многом Ц. аналогичен Цагну. 

Е. С. Котляр. 

ЦУКУЁМИ, Цукуёми-но микото, Цукиё- 
ми-но микото (др.-япон. «цуку, цуки», 
«луна», «ёми», «чтение», «счёт»; в целом 
— «бог счёта лун», т. е. божество, связан- 
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ное с лунным календарём; в «Нихонги» 
его имя записано тремя идеограммами: 
«луна», «ночь» и «видеть», что может оз- 
начать «луна, видимая ночью»; там же, в 
одном из вариантов, имя этого бога запи- 
сано как «цукиюми», где «юми» - «лук», 
что означает, таким образом, «изогнутый 
лук луны»), в японской мифологии боже- 
ство, рождённое богом Идзанаки (см. Ид- 
занаки и Идзанами) во время очищения, 
которое тот совершает по возвращении из 
ёми-но куни, из капель воды, омыв ими 
свой правый глаз. Распределяя свои вла- 
дения — вселенную — между тремя рож- 


дёнными им «высокими» детьми: Аматэ- 
расу, Ц. и Сусаноо, Идзанаки поручает Ц. 
ведать страной, где властвует ночь («Код- 
зики», св. I), вариант — «вместе с солн- 
цем ведать небом» («Нихонги»). Согласно 
этому варианту, Аматэрасу, находясь на 
небе, приказывает Ц. спуститься в Асиха- 
ра-но накацукуни (т. е. на землю), где бо- 
жество зерна Укэмоти-но ками предлага- 
ет лунному богу пищу, вынутую изо рта, и 
оскорблённый Ц. убивает её. Рассержен- 
ная его поступком, Аматэрасу заявляет, 
что отныне она и бог луны «не должны 
быть видимы вместе». С тех пор, говорит- 


ся в мифе, солнце и луна живут раздельно 
(«Нихонги», св. I, «Эпоха богов»). Соглас- 
но другому варианту, Идзанаки поручает 
Ц. ведать равниной моря, что, вероятно, 
отражает представления древних японцев 
о связи приливов и отливов с луной. 

Е. М. Пину с. 

ЦЮНСАН (букв, «далёкое тутовое дере- 
во»), в древнекитайской мифологии ги- 
гантское дерево, растущее на берегу За- 
падного моря. Его высота - тысяча сюней, 
листья красные, ягоды растут гроздьями, 
плодоносит Ц. раз в тысячу лет. 

Б. Р. 
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ЧАК («топор»), чаки, в мифологии майя 
бог дождя и молнии. Первоначально Ч. 
был, очевидно, богом рубки деревьев, очи- 
щения участка леса для поля (отсюда его 
имя), но позднее стал божеством дождя, 
полей и растущей кукурузы. Обычные ат- 
рибуты Ч. — топор или пылающий факел 
(символ сжигания срубленных деревьев). 

Ч. мыслился как в единственном чис- 
ле, так и во множественном (четыре Ч., 
связанные со сторонами света и цветовой 
символикой: восток - красный, север - бе- 
лый, запад - чёрный, юг - жёлтый). В на- 
родных представлениях упоминается 
множество Ч. Аналогично тлалокам (см. 
Тлалок) Ч. держит воду в тыквенном сосу- 
де или четырёх сосудах, расставленных 
по углам своего дома. Многочисленные Ч. 
живут в лесах, пещерах, естественных ко- 
лодцах (сенотах). Почитание Ч. до сих пор 
сохранилось у юкатанских майя. 

Р. К. 

ЧАКРАВАТИН, чакравартин (санскр. 
сакгаѵагЬіп, букв, «тот, который повора- 
чивает колесо»), в буддийской мифологии 
идеальный царь, устанавливающий во 
всём мире царство справедливости. Ч. 
рождаются в кальпе, когда будды не появ- 
ляются в мире. Они, как и будды, имеют 
махапурушалакшаны, и их рождение со- 
провождается теми же чудесами, что и 
рождение будд. Каждый Ч. имеет т. н. 
семь сокровищ: колесо, летающее по воз- 
духу, при помощи которого Ч. и его войс- 
ко могут достигать любой точки мира; 
слона и коня, обладающих сверхъестест- 
венными способностями; драгоценный 
камень, излучающий свет на далёкие рас- 
стояния; царевну, отличающуюся красо- 
той и внутренним достоинством и принад- 
лежащую к определённым высоким коро- 
левским родам; мудрого советника и удач- 
ливого полководца, в качестве которого 
выступает старший сын Ч. (вообще, Ч. 
имеет сто сыновей). 

Л. М. 

ЧАЛЬЧИУТЛИКУЭ ( «она в одежде из 
нефрита»), Матлалькуейе («она в голубой 


одежде»), в мифологии ацтеков богиня 
пресной воды, озёр, морей и рек, жена 
Тлалока, сестра тлалоков, мать Сенцон- 
Мимишкоа (звёзд северной части неба). 
Изображалась в виде молодой женщины, 
сидящей среди водного потока, в головном 
уборе из синих и белых лент, с двумя боль- 
шими прядями волос вдоль щёк. Ч. - по- 
кровительница путешествующих по воде. 

Р. К. 

ЧАНЕКЕ, в мифологии индейцев Цент- 
ральной Америки (пополуко, соке и маса- 
теков) маленькие существа, живущие в 
лесу. Ч. имеют вид старообразных карли- 
ков, в общем благосклонных к людям, но 
порой шаловливых; их надо умилостив- 
лять жертвами. Ч. являются рудимента- 
ми доиспанских представлений о тлало- 
ках или чаках. 

Р. К. 

ЧАНСЫН, Поксу, в корейской мифоло- 
гии могущественные духи, защищающие 
селения от нечистой силы и напастей. В 
качестве фетишей изображения Ч. уста- 
навливались у входа в селение или монас- 
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тырь, на обочине или у развилки дорог де- 
ревянные, позже каменные столбы (часто 
разрисованные), в верхней части которых 
вырезались антропоморфные головы — 
мужские и женские. Происхождение 
столбов — фетишей Ч. возводят к фалли- 
ческой символике либо к обители духов- 
сотто, выполнявшим функции духа- 
покровителя и его фетиша, и каменным 
идолам (ипсок). По своим функциям Ч. 
сходны с Сонансин и горными духами 
(сансин). В позднюю эпоху служили так- 
же пограничными знаками. 

Л. К. 

ЧАНЪИН, в корейской мифологии вели- 
каны. Сохранилось много мифологичес- 
ких сказок о Ч. и их деяниях по созданию 
островов и рельефа Кореи (о. Маго халь- 
ми, Сонмундэ Хальман). В китайской ди- 
настийной истории «Синь Тан шу» («Но- 
вая история династии Тан») записано пре- 
дание о высокорослых антропоморфных 
существах Ч., обитавших на территории 
государства Силла. Согласно этому преда- 
нию, Ч. ростом были в 30 футов, зубы у 
них, как у пилы, лапы крюком; тело об- 
росло чёрной шерстью. 

Л. К. 

ЧАН-Э, Хен-э, в древнекитайской мифо- 
логии жена стрелка И, богиня луны. Со- 
гласно мифу, изложенному в «Хуай- 
наньцзы» (2 в. до н. э.), Ч.-э тайком одна 
приняла снадобье бессмертия, полученное 
её мужем у Владычицы запада Си-ван-му, 
и унеслась на луну. Вероятно, ещё до н. э. 
было распространено и представление о 
том, что Ч.-э на луне превратилась в жабу- 
чань (которая обычно изображается трёх- 
лапой), по некоторым источникам, толку- 
щую в ступе снадобье бессмертия. Вместе 
с ней на луне живёт Юэ ту («лунный за- 
яц»). Можно думать, что образ Ч.-э гене- 
тически связан с образом древней богини 
луны Чан-си. 

Б. Р. 

ЧАОТХИ, Пхра Пхум Чаотхи, в мифоло- 
гии южных кхонтхаи (сиамцев, основного 
населения Таиланда) дух — хозяин земли 
или места. В прошлом Ч. божество — за- 
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Похоронный стяг ( фрагмент, верх ) с изображением мифологических сюжетов. Слева на серпе 
луны - жаба-чанъ и лунный заяц - юэ ту, толкущий в ступе снадобье бессмертия. Ниже серпа - 
богиня луны Чан-э. Справа - солнечный диск с изображением солнечного ворона, ниже - дерево фу 
сан, на котором отдыхают солнца. В центре между ними, предположительно, - Нюй-ва. Ниже 
драконы - лун, бесы верхом на конях и другие персонажи. Курган Мавандуй близ Чанша, 2 в. до н. э. 


щитник каждой деревни. На севере Таи- 
ланда Ч. (Каутхи) иногда отождествляет- 
ся с Фаньянагом — змееобразным духом 
местности, иногда с духом — олицетворе- 
нием земли Тхорни. 

Я. Ч. 

ЧАРКИ («злые»), в армянской мифоло- 
гии общее наименование злых духов. Со- 
гласно поверьям, существовало большое 
число разновидностей Ч.: швот (дух зи- 
мы), айсы (духи сильного ветра) и ши- 
дарк, сводящие человека с ума ударом, и 
др. Термин «чарк» употребляется и как 
определение одной из категорий злых ду- 
хов: антропозооморфных существ с выво- 
роченными (пятками вперёд) ступнями, 
напоминающими козлиные. Часто Ч. 
отождествляют с каджами. 

С. Б. А. 

ЧАССАЖИ, в мифологии лакцев хозяйка 
ветров; антропоморфного облика, с длин- 
ными растрёпанными волосами. Живёт в 
доме, находящемся в безлюдном месте. 
Покровительствует обездоленным, сиро- 
там, беспощадна к лентяям. На людей, со- 
вершивших дурные поступки, насылает 
ветер, сметающий всё на своём пути, иссу- 
шает землю. Для её умилостивления вы- 
тапливают на огне сало жертвенного бара- 
на. Образ Ч. вошёл и в волшебную сказку 
о трудолюбивой девушке, преследуемой 
злой мачехой. 

X. X. 

ЧЕРНОБОГ (в лат. передаче 2сегпеЪос1і), 
в балтийско-славянской мифологии злой 
бог, приносящий несчастье. В «Славян- 
ской хронике» автора 12 в. Гельмольда 
описан ритуал пиршества, на котором 
пускали вкруговую чашу и произносили 
заклинания от имени двух богов — добро- 
го и злого, «чёрного бога». На основе это- 
го противопоставления реконструируется 
пара Белобог — Ч., воплощение противо- 
поставлений «счастье — несчастье, белый 


— чёрный» и т. д. (см. в ст. Славянская 
мифология). В менее достоверном источ- 
нике — древнеисландской Книтлингасаге 

— упомянут бог Черноголов, имевший 
идола с серебряными усами и связанный с 
воинской функцией; вероятно, Черного- 
лов тождествен Ч. По некоторым призна- 
кам (чёрный цвет, гадание), Ч. связан с 
Тригл авом. 

В. И., В. Т. 

ЧЁРТ (рус. «чёрт», «чорт», укр., белорус, 
чорт, словен. сгі, чеш., словац. сегі, 
польск. сгагЬ, вероятно, из праслав. *сьгЬ, 
«проклятый»), в славянской мифологии 
злой дух. Образ Ч. дохристианского про- 
исхождения, но христианские представ- 
ления о дьяволе оказали решающее воз- 
действие на его позднейший облик: в 
фольклоре и народных картинках Ч. — 
антропоморфные существа, покрытые 
чёрной шерстью, с рогами, хвостами и ко- 
пытами. В русской средневековой живо- 
писи облик Ч. отличается от человеческо- 
го остроголовостью (или волосами, стоя- 
щими дыбом — шишом: отсюда эвфемиз- 
мы типа шиш, шишига), иногда — крыль- 
ями за спиной. У восточных славян Ч. — 
родовое понятие, часто включающее всю 
нечисть («нежить», «нечистики»): водя- 
ных, леших, домовых и т. д. Само проис- 
хождение нечисти в народных легендах 
связывается с ветхозаветным мифом о 
падших ангелах (в русских легендах Ч. — 
ангелы, уставшие славить бога): сброшен- 
ные с неба, они попадали кто в воду, кто в 
лес, кто в поле, превратившись в духов от- 
дельных урочищ. Вместе с тем собственно 
Ч. отличаются от прочей нечисти и места- 
ми своего обитания (преисподняя, где они 
мучают грешников, болото, перекрёстки 
и развилки дорог), и свободой передвиже- 
ния (повсюду, вплоть до церкви ночью), и 
способностью к оборотничеству (превра- 
щаются в чёрную кошку, собаку, свинью, 


змея, чаще — в человека, странника, мла- 
денца, кузнеца, мельника, могут прини- 
мать облик знакомого — соседа, мужа и т. 
п.). С вездесущностью Ч. связаны запреты 
поминать их и многочисленные эвфемиз- 
мы: лукавый, враг, шут, окаяшка, чёр- 
ный, немытик, анчутка, куцый, корна- 
хвостик, лысой, пралик и др. Ч. в народ- 
ных верованиях постоянно вмешиваются 
в жизнь людей, причиняют мелкие непри- 
ятности, принуждают к неоправданным 
поступкам («вводят во грех»), насылают 
морок, заставляют плутать пьяных, про- 
воцируют на преступление, самоубийство 
(самоубийца — «чёрту баран» или ло- 
шадь), пытаются заполучить душу чело- 
века; свои души продают Ч. колдуны и 
ведьмы (чертихи). Ч. могут жить семья- 
ми, по другим поверьям — соблазняют 
женщин, отчего рождаются уродливые 
дети, упыри (ср. западноевропейских ин- 
кубов). Когда Ч. вселяется в человека, тот 
заболевает, начинает кликушествовать. 
Ч. могут также насылать непогоду, ме- 
тель, сами превращаются в вихрь, срыва- 
ющий крыши, приносящий болезни, уно- 
сящий проклятых детей; вихри — бесну- 
ющиеся Ч., чёртовы сваты («чёрт с ведь- 
мой венчается»); если бросить в вихрь 
нож, он окрасится кровью. Ч. особенно 
опасны в «нечистых» местах в определён- 
ное время суток (от полночи до первых пе- 
тухов, реже — в полдень) или года (на 
святки и в канун Ку палы). В эти периоды 
возможно общение с нечистой силой и 
иным миром: тогда Ч. призываются в за- 
говорах, во время гаданий и т. п. 

ЧЕСОКСИН, Седжон, в корейской мифо- 
логии один из главных домашних духов 
(см. Касин). Фетишем Ч. служил глиня- 
ный кувшин с чумизой или рисом, накры- 
тый белой бумагой. Записи о Ч. имеются 
уже в «Самгук юса» (13 в.). В шаманской 
мифологии Ч. называется Самбуль-Че- 
сок; первая часть его имени (Самбуль) вос- 
ходит к буддийской триаде (Амитабха, 
Авалокитешвара и Махашама), а вторая 
(Чесок) — к Индре. Здесь он выступает в 
функциях духа предков (Чосансин), духа 
— покровителя урожая, духа деторожде- 
ния (Самсин) и долголетия. 

Л. К. 

ЧЖАН-СЯНЬ («Святой Чжан»), в позд- 
ней китайской мифологии божество, да- 
рующее мужское потомство. Культ его 
возник в Сычуани и распространился по 
всему Китаю примерно с 11 в. В Древнем 
Китае существовал обычай по случаю 
рождения мальчика вывешивать на левой 
створке дверей [левая сторона считалась 
наиболее почетной и связывалась с муж- 
ским началом Ян (см. Инь и ян)] лук, из 
которого потом стреляли в небо, землю и 
четыре стороны света, чтобы охранить ре- 
бёнка от несчастья. Этот обычай долго 
сохранялся в Сычуани, где в средние века 
перерос в культ Ч.-с, именуемого ещё 
Чжан-гуном («господин Чжан»), что про- 
износится также как чжан гун — «натя- 
гивать лук» . 

Б. Р. 

ЧЖАН ТЯНЬ-ШИ («небесный наставник 
Чжан»), в китайской даосской и поздней 
народной мифологии главный маг и пове- 
литель бесов. В основе образа мифическо- 
го Ч. Т.-ш. лежит представление о главе 
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Чжан Тянъ-ши на тигре. Китайская 

лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 

даосской церкви Чжан Дао-лине (3 в. н. 
э.), которому (как и его прямым потом- 
кам) был присвоен в 5 в. почётный титул 
тяньши («небесный наставник»). 

Согласно преданию, Чжан Дао-лин, 
путешествуя по стране, добрался до гор в 
уезде Синьаньсянь провинции Цзянси, 
где занялся изготовлением пилюли бес- 
смертия. Когда пилюля была готова, он 
принял её и, хотя Чжан Дао-лину было в 
то время 60 лет, он превратился в молодо- 
го человека; одновременно он получил ма- 
гические тайны сочинения и приобрёл мо- 
гущество (благодаря которому мог изго- 
нять бесов и оборотней), а также проник в 
тайны превращений. После этого Чжан 
Дао-лин вознёсся на небо, оставив своим 
детям и внукам сочинения по магии, зак- 
линания, печать и чудесный меч (по дру- 
гой версии, он, приняв полтаблетки сна- 
добья, стал земным бессмертным). От 
имени Ч. Т.-ш. веками издавались указы 
против нечисти, распространявшиеся по 
всей стране. Как начальнику над всеми 
хтоническими силами Ч. Т.-ш. приписы- 
валась власть над обитающими в земле 
животными, которые могут повредить 
особо почитавшимся в Китае могилам 
предков. 

Одновременно «специальностью» Ч. 
Т.-ш. считалась и борьба с ядоносами, т. е. 
скорпионами, змеями, ядовитыми паука- 
ми и т. п. Считалось, что Ч. Т.-ш. подчи- 
нены также 5 громов, по его приказу уби- 
вающих нечисть, поэтому на картинах 
вокруг фигуры Ч. Т.-ш. рисовались 5 ог- 


недышащих барабанов — символов этих 
громов. Поскольку функции Ч. Т.-ш. 
близки функциям начальника над бесами 
Чжун Куя, то их изображения и атрибуты 
нередко смешивались. 

Б. Л. Рифтин. 

ЧЖИ, линчжи («чудесный чжи»), шэнь- 
чжи («волшебный чжи»), в китайской на- 
родной мифологии волшебный гриб. В 
средневековых сочинениях упоминаются 
зелёные, красные, жёлтые, белые, пур- 
пурные Ч. Волшебный пятицветный Ч. 
считался знаком совершенномудрого кня- 
зя. Различались также шичжи («камен- 
ные Ч.»), растущие будто бы на скалах, 
жоучжи («мясистые Ч.») и др. Особо по- 
читались Ч., растущие на тысячелетних 
деревьях либо подле их корней, обладаю- 
щие целебными свойствами. Изображе- 
ния Ч. как символа долголетия чрезвы- 
чайно популярны в китайской живописи. 

Б.Р. 

ЧЖИ-НЮЙ ( «ткачиха»), в древнекитай- 
ской мифологии дочь Тянь-ди («небесного 
правителя»), ассоциировавшаяся со звез- 
дой Ткачихи из созвездия Лиры. Первое 
упоминание о ней содержится в оде «Ве- 
ликий Восток» из «Шицзина» («Книги 
песен», 11-7 вв. до н. э.). Предания о Ч.- 
н., впервые зафиксированные в сочинени- 
ях 3-5 вв. н. э., бытуют в народе и по сей 
день. Основное содержание древнейших 
версий сводится к следующему: Ч.-н. тру- 
дилась круглый год в небесном дворце и 
ткала из облаков небесную парчу. Отец 
пожалел её и выдал замуж за Ню-лана 
(«волопаса»), который ассоциировался со 
звездой Пастуха из созвездия Орла. После 
замужества Ч.-н. перестала ткать. Тянь- 
ди рассердился, приказал ей вернуться в 
отчий дом и впредь разрешал видеться с 
мужем лишь раз в году — 7-го числа 7-й 
луны. Мужа её он поселил на другом бере- 
гу Небесной реки (Тяньхэ) — Млечного 
Пути. В назначенный день со всего света 
слетались сороки и образовывали мост че- 
рез Небесную реку из своих хвостов, где и 
встречались Волопас и Ткачиха. С древ- 
них времён 7-й день 7-й луны считался 
днём встречи влюблённых. 

В поздних версиях этот сюжет разраба- 
тывается в духе волшебной сказки. В 
поздней народной мифологии Ч.-н. почи- 
талась как богиня — покровительница 
ткачей. Образ Ч.-н. чрезвычайно популя- 
рен в китайской литературе (особенно в 
поэзии). 

Б. Л. Рифтин. 

ЧЖУАНЬ-СЮЙ, в древнекитайской ми- 
фологии божество-первопредок, внук (по 
другой версии, правнук) правителя цент- 
ра Хуан-ди. Этимология имени Ч.-с. не 
совсем ясна: по одним предположениям, 
восходящим к словарю «Шо вэнь» («Тол- 
кование знаков», 1 в.), словосочетание 
«чжуаньсюй» означает «настороженный 
облик», считается, что подобный облик 
Ч.-с. унаследовал от своего отца Цянь Ху- 
ана (Хань Лю), по другой версии (япон- 
ский учёный Мори Ясутаро), это имя оз- 
начает «первопредок», «первый госу- 
дарь», по третьей, весьма традиционной 
— «истинный человек», «человек, следу- 
ющий по истинному пути», по четвёртой 
(японский учёный Тодо Акиясу) — «чело- 
век с ровной, словно выточенной из неф- 
рита, головой» (признак мудреца). 


Существуют предания о чудесном рож- 
дении Ч.-с. от луча звезды, пронзившего 
луну, словно радуга (по древнекитайским 
мифологическим представлениям, радуга 

— дракон с головами по обоим концам, и 
не исключено, что за этим скрыто пред- 
ставление о рождении первопредка от то- 
тема-дракона как от водяного существа). 
Ч.-с. родился со щитом и копьём на голо- 
ве (возможная модификация рогов пер- 
вопредка). В облике Ч.-с, судя по описа- 
ниям в апокрифических сочинениях рубе- 
жа н. э., прослеживаются крайне архаи- 
ческие черты, отражённые в нерасчленён- 
ности частей тела, конечностей и т. п. 
(сросшиеся ноги, вариант — сросшиеся 
рёбра, сросшиеся брови). В «Люй-ши 
чуньцю» («Вёсны и осени Люя», 3 в. до н. 
э.) говорится, что Ч.-с. до 10 лет воспиты- 
вался у Шао-хао, а в 20 лет взошёл на 
престол и мудро правил 78 лет. Согласно 
мифологической традиции, он правил, ис- 
пользуя магическую силу воды и давая по 
названиям вод (рек) названия должностей 
своим помощникам. Он поручил духу Чу- 
ну править югом, небом и духами, а север 
отдал под власть духа Ли, поручив ему 
править землёй и людьми. Таким обра- 
зом, люди и боги не смешивались и всюду 
царил порядок. Видимо, по приказу Ч.-с. 
Чун и Ли прервали сообщение между не- 
бом и землёй, чтобы люди не могли боль- 
ше подыматься на небеса. Ч.-с. поручил 
Фэй-луну («летящему дракону»), подра- 
жая свисту ветров восьми направлений, 
создать новые мелодии и музыку для 
жертвоприношений Шан-ди («верховно- 
му владыке»). Согласно «Хуайнань-цзы» 
(2 в. до н. э.), Ч.-с. воевал с богом вод Гун- 
гуном. По другим источникам, он вёл вой- 
ны с мифическим родом девяти Ли, а так- 
же с племенем мяо. Ч.-с. приписывается 
изобретение одной из систем счёта време- 
ни (т. н. «календарь Ч.-с»), а также введе- 
ние установлений, определяющих подчи- 
нённое положение женщины в обществе. 
При Ч.-с, видимо, были введены наказа- 
ния и за инцест (Гань Бао, «Соу шэнь цзи» 

— «Записки о поисках духов», 4 в. н. э.). 
В историографической традиции даётся 
характеристика Ч.-с. как идеального пра- 
вителя (Сыма Цянь). В древних памятни- 
ках упоминаются три сына Ч.-с. и другие 
его потомки, например племя трёхликих 
и одноруких, или праправнук Ч.-с. по 
имени Пэн-цзу, проживший 800 лет. 

Б. Л. Рифтин. 

ЧЖУ-ЖУН, Чжу-юн, в древнекитайской 
мифологии божество огня. Согласно древ- 
ним комментариям Ч.-ж. означает «боль- 
шой свет», по историографу Бань Гу (1 в. 
н. э.) — «продолжатель [дела мифических 
государей древности]». Японский исто- 
рик Мори Ясутаро расшифровывает Ч.-ж. 
как «огненная змея». 

Согласно «Шань хай цзину» («Книга 
гор и морей»), Ч.-ж. — существо с тулови- 
щем зверя и лицом человека (по некото- 
рым расшифровкам, у него глаза пчелы и 
свиное рыло). Он считался управителем 
юга (т. к. юг связан с огнём), разъезжал на 
двух драконах. Однажды Ч.-ж. спустился 
с неба на землю, поселился на реке Цзян и 
породил духа вод Гун-гуна, борьба с кото- 
рым занимала, видимо, большое место в 
древней мифологии (возможно, здесь от- 
ражён традиционный мотив боя отца с сы- 
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ном). В древнекитайской летописной тра- 
диции Ч.-ж. — внук государя Чжуань- 
сюя, образ его контаминируется с повели- 
телем огня Ли. Ч.-ж. почитали также в 
качестве помощника бога солнца Янь-ди 
— божества лета и в качестве божества 
Южного моря. 

Б. Л. Рифтин. 

ЧЖУН КУЙ, в поздней китайской мифо- 
логии повелитель демонов. Образ Ч. К. воз- 
ник, по-видимому, в глубокой древности 
(не позже 7-6 вв. до н. э.) и первоначально 
ассоциировался с палицей из персикового 
дерева, отгоняющей нечисть (по некото- 
рым толкованиям чжун и куй означают 
«палица»). В средние века его заменил ан- 
тропоморфный образ предводителя бесов. 

В обычай вошло рисовать красной 
краской Ч. К., хватающего бесов, и выве- 
шивать его с магическими целями (обыч- 
но в праздник дуаньян — 5-го числа 5-ой 
луны). На народных лубках Ч. К. обычно 
в костюме чиновника, в позе, угрожаю- 
щей бесам. Такие лубки часто наклеива- 
лись на обе створки двери, таким образом 
Ч. К. выполнял функцию бога дверей. В 
народе образ Ч. К. часто контаминируется 
с образом Пань-гуаня, так как считается, 
что Ч. К. тоже вершит правосудие над ду- 
шами умерших. 

Б. Л. Рифтин. 

ЧЖУНЯО, Чжуцяо («Красная птица»), в 
древнекитайских мифологических предс- 
тавлениях символ юга, связанный с ана- 
логичным названием созвездия из 7 звёзд, 
расположенного в южной части неба. Су- 
ществуют многочисленные изображения 
Ч. на могильных рельефах рубежа и нача- 
ла н. э. в виде птицы, напоминающей фэн- 
хуана. Ч. входила в четверку зооморфных 
символов сторон света наряду с Цин-лу- 
ном, Бай-ху и Сюань-у. Ч. в древности изо- 
бражалась на знамёнах, которые несли 
впереди войска (юг считался наиболее по- 
чётной страной света). Б. Р. 


Чжун Куй. Наскальное изображение. 
Местность Лунмэнъ ( провинция Хэнань ). 



ЧИ, Чуку [«великий (ая) Чи»], Чинеке 
(«создатель», наименование, появивше- 
еся после введения христианства), в ми- 
фологии игбо (Нигерия, район между ре- 
ками Нигер и Кросс) божество женского 
пола, породившее главных богов. Ч. со- 
здала людей и животных. Её дочь — боги- 
ня земли Але, сыновья — громовник Ама- 
де Онхиа (по некоторым вариантам, суп- 
руг Але) и небесное божество Игве. Со- 
гласно другим версиям, Ч. (в этом случае 
мужского пола) — супруг Але. 

ЧИА («луна»), в мифологии чибча-муис- 
ков богиня луны. Чиминигагуа в конце 
творения мира превратил самую красивую 
женщину в луну, а самого красивого муж- 
чину — в солнце. По другому мифологи- 
ческому сюжету, в луну преобразился тво- 
рец людей, прародитель чибча - касик се- 
ления Согамосо. Образ Ч. контаминиро- 
вался (вероятно, при объединении пле- 
мён) с другими божествами плодородия — 
Уитакой и Юбекайгуайя, причём каждая 
из ипостасей приняла на себя отдельную 
функцию. Ч. способствовала большему 
плодородию земли тем, что создавала ту- 
чи и вызывала дожди; У итака стала эро- 
тическим божеством; Юбекайгуайя ука- 
зывала сроки начала пахоты и охраняла 
урожаи. Все три находились при этом в 
неразрывном единстве и часто почитались 
совместно, причём составное астральное 
божество плодородия могло называться 
любым из трёх имён, но чаще всего — Ч. 

С. Я. С. 

ЧИБРАФРУИМЕ, в мифологии чибча-му- 
исков бог войны, покровитель сословия 
воинов. Считался помощником Бочики. 

С. А. Созина. 

ЧИБЧАКУМ, Чибчачум («опора», «сила 
чибча»), в мифологии чибча- муисков бог 
природных сил, хранитель земли чибча, 
никуда не отлучающийся из её пределов. 
Однажды Ч., рассердившись на людей за 
несоблюдение установленных им обыча- 
ев, запрудил течение рек Сопо и Тивито и 
затопил долину Боготы. Бочика, который 
по просьбе чибча избавил их от наводне- 
ния, обязал Ч. держать на плечах землю. 
Время от времени Ч., чтобы отдохнуть, 
перекладывает землю с одного плеча на 
другое, поэтому происходят землетрясе- 
ния. Ч. особенно почитался земледельца- 
ми, золотых дел мастерами и торговцами. 
В жертву Ч. приносили главным образом 
золото. 

С. Я. С. 

ЧИБЧА-МУ ИСКОВ МИФОЛОГИЯ. Была 
распространена до 16 в. — до времени ис- 
панского завоевания — среди индейцев 
языковой группы чибча, населявших 
район Центрального нагорья современной 
Колумбии. Племена чибча были к момен- 
ту прихода испанцев объединены в две 
большие конфедерации, называвшиеся по 
их столицам: Богота (Баката) и Согамосо. 
Ч.-м. м. не успела сложиться в стройную 
единую систему, однако ко времени втор- 
жения испанцев уже появлялся общий 
для всех чибча-муисков пантеон с опреде- 
лёнными для каждого персонажа мифоло- 
гемами и сюжетами, с намечавшейся 
иерархией божеств и героев, что отвечало 
начавшемуся процессу классообразова- 
ния у чибча-муисков. Общим для всех 
чибча-муисков был космогонический 


миф, согласно которому бог-демиург Чи- 
минигагуа, вместилище света, распрост- 
ранил свет в тёмный до того мир, затем 
создал все вещи, растения, животных, 
людей, а из самых прекрасных — мужчи- 
ны и женщины — сделал солнце и луну. 
По другой версии, первые, неизвестно кем 
сотворенные люди — касик Согамосо и его 
племянник касик Рамикири создали пра- 
родителей человечества: мужчину из жёл- 
той глины и женщину из высокой полой 
травы. Затем касик Согамосо послал пле- 
мянника на небо, чтобы тот стал солнцем 
и освещал мир; но видя, что света всё ещё 
не хватает, сам тоже поднялся на небо и 
стал луной. Небо у чибча-муисков необи- 
таемо. Земля держится на больших гуайя- 
ках (кустарник с очень твердой древеси- 
ной), по другому сюжету - на плечах Чиб- 
чакума. Центр земли — место обитания 
душ умерших, которые, как и при жизни, 
живут в таких же домах, возделывают по- 
ля и т. д. В страну мёртвых души умер- 
ших переправляются через бурную реку в 
лодках и на плотах, сплетённых из паути- 
ны, а затем спускаются по крутым, обры- 
вистым дорогам через жёлтую и чёрную 
земли (возможно, символизирующие день 
и ночь). В Ч.-м. м. главными небесными 
божествами считались Суэ и Чиа, кроме 
того, широкое распространение приняло 
почитание матери-земли и воды (покло- 
нялись рекам и озёрам). 

Антропогонический миф в Ч.-м. м. су- 
ществовал в трёх основных вариантах. Со- 
гласно одному из них, сотворение людей 
приписывалось Чиминигагуа, по другому 
— Согамосо и Рамикири, по третьему — 
прародительницей людей была Бачуэ со 
своим сыном-мужем. Большое число ми- 
фов в Ч.-м. м. связано с животными (пти- 
цы, земноводные, медведь, лисица, ягуар, 
пума, олень). Так, божество Ненкатакоа 
имело облик медведя или лиса, в ритуаль- 
ных плясках танцоры обряжались раз- 
личными животными. Особое распростра- 
нение получили мифы о змеях, связанные 
с почитанием водной стихии. 

Прародительница Бачуэ и её сын-муж 
превратились в змей, что позволяет пред- 
положить тотемический характер культа. 
В Ч.-м. м. шёл также процесс антропомор- 
физации божеств: солнечный диск Суэ 
слился с образом одного из высших бо- 
жеств — Бочики (почитавшемся в виде 
старца), Луна Чиа — с божеством плодо- 
родия — Уитакой, имевшей облик прек- 
расной женщины. Звериные персонажи 
заменялись человеческими. Так, по одно- 
му из мифов, жена касика, уличённая му- 
жем в измене, утопилась вместе с малень- 
кой дочкой в озере Гуатавита. Когда ка- 
сик потребовал от жрецов вернуть жену и 
дочь, то один из жрецов, спускавшийся на 
дно, рассказал по возвращении, что они 
стали божествами озера Гуатавита и их 
стережёт дракон (змея). Почитание вод- 
ных божеств озера Гуатавита легло в осно- 
ву ритуала посвящения в правители у 
чибча. Вступающий в должность вождя 
приходил в сопровождении жрецов и тол- 
пы народа к озеру Гуатавита; здесь жрецы 
смазывали его тело жиром и посыпали зо- 
лотой пылью. Затем он выплывал на сере- 
дину озера на тростниковом плоту, нагру- 
женном золотом и драгоценностями, весь 
груз бросал в воду, чтобы умилостивить 
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водные божества, а сам вплавь добирался 
до берега, как бы повторяя мифологичес- 
кий сюжет «рождения из озера». Этот ри- 
туал послужил развитию иной, европей- 
ской легенды о сказочно богатой стране и 
её золотом правителе — Эль Дорадо (пере- 
вод с испанского Е1 йогасіо, «золотой», 
«золочёный»). Наряду с другими у чибча- 
муисков получил распространение соляр- 
ный миф. Многие вожди — реальные или 
легендарные — считались наследниками 
либо прямыми потомками солнца, напри- 
мер Фомагата, обладавший способностью 
превращать людей в камень. Сюда же от- 
носится миф о культурном герое, тиране 
— устроителе общества Гаранчаче. Он ро- 
дился от дочери касика Гуачета, девствен- 
но зачавшей от солнца на вершине холма 
и родившей большой изумруд, который 
через несколько дней превратился в маль- 
чика Гаранчачу. Достигнув 24 лет, он 
ушёл странствовать и обошёл все земли 
племенных союзов Тунхи и Согамосо, где 
ему поклонялись как сыну солнца. Затем, 
убив касика Рамикири, Гаранчача занял 
его место, позднее стал правителем Тун- 
хи, где заложил храм своему отцу — солн- 
цу. С приходом испанских завоевателей 
Гаранчача исчез, как исчезает вечером 
солнце. 

С. Я. Серов. 

ЧИЛЬТАН, кырк чильтан, кырк бир 
чильтан, кырык, шилтен (чильтан — 
перс, тадж. «сорок людей»), в мифологи- 
ях народов Средней Азии категория ду- 
хов. Образ таджикско-персидского проис- 
хождения. Согласно наиболее распростра- 
нённым мифам, Ч. — сорок могуществен- 
ных святых, управляющих миром. Ч. мо- 
гут быть невидимы для людей, а могут в 
человеческом облике жить среди них (не- 
редко принимая образ бедного, презирае- 
мого окружающими человека). Если кто- 
то из Ч. умирает, оставшиеся избирают из 
людей достойного занять его место. Обыч- 
ный эпитет Ч. — гайиб эрен («невидимые 
святые»; у киргизов духи кайып эрен — 
покровители диких жвачных животных, 
иногда отождествляемые с Ч.) или эрен, 
арангляр («святые»). По казахско-узбекс- 
кому мифу, Ч. живут на острове среди мо- 
ря, куда людям доступ закрыт, по другим 
мифам, они собираются обсуждать свои 
дела в безлюдных местах (на кладбищах, 
вдали от жилья), где их может увидеть 
случайный прохожий. В некоторых райо- 
нах таджики считали, что Ч. по ночам во- 
руют младенцев и скот и уносят их в свои 
горные пристанища. У узбеков и туркмен 
Ч. — также покровители юношей, в Хо- 
резмском оазисе — покровители воды и 
(как и у горных таджиков) патроны кон- 
дитеров, у уйгуров — также первые шама- 
ны и покровители шаманов. Согласно 
представлениям некоторых групп узбеков 
и таджиков, Ч. — шаманские духи-по- 
мощники, близкие кырк кыз (у узбеков 
иногда отождествляются с ними, в таджи- 
кских мифах Ч. и сорок дев вместе гуляют 
и танцуют в период цветения растений). 

В. Б. 

ЧИМАЛЬКАН, Цоциха-Чималькан («пре- 
красная змея» или «прекрасная змея рода 
летучих мышей»), в мифологии какчике- 
лей божество, первоначально почитавше- 
еся под видом летучей мыши. Позднее его 
образ слился с Кецалькоатлем, принесён- 


ным тольтеками, и уже представлялся в 
виде пернатой змеи. К нач. 16 в. Ч. почти 
слился с Тохилем. 

Р. К. 

ЧИМИНИГАГУА, в мифологии чибча- 
муисков бог- демиург. В начале времён, 
когда была тьма и не было мира, свет был 
заключён в нечто огромное, что называ- 
лось Ч. Постепенно Ч. стал излучать свет 
и творить мир. Первыми он создал боль- 
ших чёрных птиц и послал их разнести по 
миру свет в клювах. В освещенном мире 
Ч. сотворил людей, животных, растения, 
солнце и луну. 

С. Я. С. 

ЧИНВАТ (авест.), в иранской мифологии 
мост через водную преграду, разделяю- 
щую царства живых и мёртвых. В зоро- 
астризме распорядителем судеб на мосту 
Ч. становится Заратуштра, провожаю- 
щий по нему души праведных («Ясна» 46, 
10-11; 51, 3). В поздней традиции Ч. — 
«мост судебного разбора», вершимого над 
душами умерших Митрой, Рашну и Срао- 
шей. Под стопой грешника Ч. становится 
узким, «как лезвие бритвы», праведнику 
кажется шириной «в девять копий или 
двадцать семь стрел» («Саддар» 46, 1-2). 

Л. Л. 

ЧИНГИСХАН, персонаж мифологии мон- 
гольских народов, восходящий к реально- 
му лицу — полководцу, основателю мон- 
гольской империи 13 в. Многие мифоло- 
гические мотивы и связанные с ним пред- 
ставления бытовали в Центральной Азии 
задолго до появления реального Ч. Культ 
Ч. был учреждён его внуком Ху би лаем, 
основателем Юаньской династии. Мифо- 
логический Ч. вписался в традицию почи- 
тания у монголов духов предков (выра- 
жавшегося в изготовлении онгонов, в упо- 
минании в призываниях, в жертвоприно- 
шениях). Ч. был объявлен великим пред- 
ком рода монгольских каганов (великих 
ханов), ему было установлено святилище, 
известное под названием «Восемь белых 
шатров». Внутри культа Ч. существовал 
культ его сульде — его военного духа (ге- 
ния), воплощённого в знамени. Особо по- 
читались Цаган сульде («белое знамя»), 
Хара сульде («чёрное знамя»). Для зна- 
мён Чингисхана были построены специ- 
альные святилища, разработан ритуал 
жертвоприношений. Имеется предполо- 
жение, что Хара сульде и Цаган сульде — 
вымышленные имена реальных прибли- 


жённых Чингисхана. С культом Ч. связан 
культ членов его семьи: матери, жён, сы- 
новей и др. 

Образ Ч. претерпел эволюцию с распро- 
странением ламаизма в 16-18 вв. По пре- 
даниям, Ч. как грозное, требующее крова- 
вых жертв божество был укрощен панчен- 
ламой, который запретил кровавое жерт- 
воприношение в его честь, запер гроб с 
костями Ч. и ключи от него увёз в Тибет, в 
монастырь Ташилхумпо. Ч. был включен 
в число охранительных божеств монголь- 
ского буддизма. В ряде молитв к нему об- 
ращались как к «белому носителю обета» . 
Ламаистская традиция ведёт родослов- 
ную Ч. от мифического индийского царя 
Маха Самади. 

В мифологии монгольских народов с Ч. 
связано несколько фольклорных сюже- 
тов. Ч. выступает как культурный герой, 
установивший некоторые свадебные обря- 
ды, изобретший водку, кумыс и табак; он 
— покровитель кузнечного дела и т. д. То- 
понимический фольклорный цикл объяс- 
няет происхождение названий местнос- 
тей, исходя из деятельности реального Ч.: 
Алтай улгий («золотая колыбель») — мес- 
то его рождения; Тогон Шулун («камен- 
ный котёл») и Санага («черпак») имену- 
ются так в память забытых воинами Ч. ве- 
щей. О названии горы Дёш («наковаль- 
ня») в окрестностях Новоселенгинска (Бу- 
рятская АССР) существует легенда: здесь 
Ч. ковал железо, стоя одной ногой на пра- 
вом, другой — на левом берегу реки Чи- 
кой, закаливая в ней свои изделия. Ряд 
мифов посвящены предполагаемому мес- 
ту нахождения могилы исторического Ч.: 
на дне специально отведённого русла ре- 
ки; в одной из пещер общемонгольской 
святыни — горы Бурхан-халдун и др. 

Н. Л. Жуковская. 
ЧИСЛА, в мифопоэтических системах, 
один из наиболее известных классов зна- 
ков, ориентированный на качественно-ко- 
личественную оценку; элементы особого 
числового кода, с помощью которого опи- 
сываются мир, человек и сама система ме- 
таописания. Мифопоэтические основы Ч., 
счёта и числовых моделей, более полно об- 
наруживаются в тех архаичных культу- 
рах, в которых: 1)4. выступает уже само- 
стоятельно, вне непременной связи с объ- 
ектами; 2) сама система не является де- 
фектной; 3) Ч. же ещё не полностью десе- 
мантизированы (как в культурах совре- 
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менного типа, утративших понимание не- 
однородности членов числового ряда). В 
архаичных традициях Ч. могли использо- 
ваться в ситуациях, которым придавалось 
сакральное, «космизирующее» значение. 
Тем самым Ч. становились образом мира 
и отсюда — средством для его периодичес- 
кого восстановления в циклической схеме 
развития для преодоления деструктив- 
ных хаотических тенденций. Мифопоэти- 
ческая роль Ч. в явном или неявном виде 
показательнее всего выступает в тех куль- 
турах, которые знают тексты с сильным 
развитием классификационного принци- 
па. Согласно ему, все объекты (особенно 
сакрально значимые) связаны друг с дру- 
гом определённой системой иерархичес- 
ких отношений, которая обычно легко пе- 
реформулируется и в плане творения 
(«как это возникло») [ср. «Великую де- 
вятку богов» в древнеегипетском гелио- 
польском варианте: Атум-Ра (один) по- 
рождает Шу и Тернут (двоих), они — Геба 
и Нут (двоих), те — Осириса, Исиду, Сета, 
Нефтиду (четверых); всего — девятеро]. 
Особенно чётко классификационная 
функция Ч. выступает в древнекитайской 
мифопоэтической традиции, хотя исход- 
ная картина была в значительной степени 
затемнена целым периодом усиленных 
нумерологических спекуляций, не свя- 
занных непосредственно с архаичной се- 
мантикой Ч. Возникла особая философия 
Ч., нашедшая своё крайнее выражение у 
Чжай-Шеня (1167-1230), утверждавше- 
го, что следование Ч. (шу) даёт знание ве- 
щей и их начал, что Ч. и вещи неотдели- 
мы друг от друга и образуют континуум 
без начала и конца («числа управляют ми- 
ром»). Сходная роль приписывалась Ч. и 
в пифагорейской традиции, и в её продол- 
жениях (между прочим, в мусульманских 
космологических учениях, обнаруживаю- 
щих влияние исторического пифагореиз- 
ма). В трагедии Эсхила Прометей утверж- 
дает, что он изобрёл числа для смертных. 
В китайской традиции независимо от ну- 
мерологического мистицизма и символи- 
зации Ч. (ср. небо — 1, земля — 2, человек 
— Зит. д.; известны традиции, где числа 
приписывались божественным персона- 
жам; в шиваизме божество соотносится с 
абстрактной идеей Ч.: тамильский поэт 7 
в. Аппар говорит о Шиве: «Он — число и 
цифра для числа» и т. д.) уже издревле от- 
мечено наличие принципа, позволяющего 
объединить описание мира и его проис- 
хождение с понятием пары признаков, ле- 
жащей в основе любой классификации, и, 
следовательно, с абстрактным образом ду- 
ализма (ср. Инь и ян). К Ч. имеет отноше- 
ние и другая (вторичная) классификация 
по пяти элементам. Из учения об элемен- 
тах следуют две особенности. Одна из них 
состоит в канонизации числа пять, став- 
шего эталоном описания наиболее важ- 
ных характеристик макро- и микрокосма 
(ср. кратность деления мира, число эле- 
ментов, классов животных, органов 
чувств, внутренних органов, страстей, му- 
зыкальных нот, «основных» Ч. ит. п.; ср. 
пентады в буддизме и упанишадах 5 эле- 
ментов, аспектов бытия, огней, ликов 
Шивы ит. п., в манихействе и в некото- 
рых других традициях). Отмеченность 
пятого места в пространстве связана с осо- 
бым положением центра, в котором нахо- 


дится Срединное царство («Чжун-го»). 
Вторая особенность, связанная с учением 
об элементах, заключается в установле- 
нии символической корреляции между 
основными 5 элементами и членами дру- 
гих ведущих семантических сфер [ср. так- 
же ряды: дерево - весна - восток - кислый 
- козлиный (запах) - тигр - заяц - ит.п.]. 
Такие классификационные ряды являют- 
ся, по сути дела, подобием сети отноше- 
ний, своеобразным кодом описания мира 
и основой т. н. «координирующего» или 
«ассоциативного» мышления, характер- 
ного для ряда культур. 

Специфична семантика числа 1. В наи- 
более древних текстах 1 встречается край- 
не редко или вовсе не встречается. Оправ- 
дано предположение, что 1 означает, как 
правило, не столько первый элемент ряда 
в современном смысле, сколько целост- 
ность, единство. Совершенная целост- 
ность, понимаемая как единица, объясня- 
ет приписывание числа 1 таким образам 
этой совершенной целостности, как бог 
или космос. 

Число 2 лежит в основе бинарных про- 
тивопоставлений, с помощью которых 
мифопоэтические и ранненаучные тради- 
ции описывают мир. Оно отсылает к идее 


взаимодополняющих частей монады 
(мужской и женской как два значения ка- 
тегории пола; небо и земля, день и ночь 
как значения, принимаемые простран- 
ственно-временной структурой космоса), 
к теме парности, в частности в таких её ас- 
пектах, как чётность, дуальность, двой- 
ничество, близнечество. Характерно соот- 
ношение 1 и 2, реконструируемое по дан- 
ным ведийской традиции. Число 2 в ней 
выступает как символ противопоставле- 
ния, разделения и связи, с одной стороны, 
и как символ соответствия или гомоло- 
гичности противопоставляемых членов — 
с другой. В силу этих качеств 2 есть пер- 
вичная монада, защищающая человека от 
небытия и соответствующая творению — 
небу и Земле, рождённым в одном гнезде. 
Как таковое два противостоит трансцен- 
дентному одному, единому (вед. ека-), раз- 
мышление над которым дало начало осо- 
бой стадии в развитии спекулятивно-кос- 
мологического умозрения. Сказанное о се- 
мантике 1 и 2 объясняет, почему в ряде 
культурных традиций 1 и 2 (или иногда 
только 1) не рассматриваются как числа 
(соответствующие слова нередко оформ- 
ляются иначе, нежели другие числитель- 
ные). 


Меланхолия. Гравюра А. Дюрера. 1514. Карлсруе, Государственная галерея. 
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Первым числом в целом ряде традиций 
(в т. ч. и в древнекитайской) считается 3; 
оно открывает числовой ряд и квалифи- 
цируется как совершенное число. 3 — не 
только образ абсолютного совершенства, 
превосходства (ср. роль числа 3 как супер- 
латива: трисвятый, треклятый и т. п.), но 
и основная константа мифопоэтического 
макрокосма и социальной организации 
(включая и нормы стандартного поведе- 
ния). Ср. 3 сферы вселенной, 3 высшие 
ценности, божественные троицы (или 
трёхипостасные, трёхглавые божества ти- 
па славянского Триглава, древнеиндий- 
ского Тримурти; ср. также имена мифоло- 
гических персонажей с внутренней фор- 
мой «три»: Трита, Трайтаона, Тритон, 
Триптолем, Тритогенея ит.п.), три героя 
сказки, три члена социальной структуры 
и три социальные функции, троичный 
принцип композиции в произведениях 
искусства (ср. форму трилогии, триптиха 
или терцин, игру триадами, как, напри- 
мер, в «Грифе о числе три» Авсония или в 
«Триадах острова Британия», древневал- 
лийском тексте, связанном с темой «Трис- 
тана и Изольды», вплоть до трилистников 
«Кипарисового ларца» у Инн. Анненско- 
го; ср. «триадоманию» Данте) и т. п. 

В отличие от динамической целостнос- 
ти, символизируемой числом 3, число 4 
является образом статической целостнос- 
ти, идеально устойчивой структуры 
(правда, существует точка зрения, соглас- 
но которой троичность трактуется как не- 
завершённость кватернарной структуры). 
Отсюда — использование числа 4 в мифах 
о сотворении вселенной и ориентации в 
ней: 4 стороны света, 4 главных направле- 
ния, четвёрки богов или четырёхипостас- 
ные боги (ср., напр., четырёх Перкунасов 
в литовском фольклоре или богов — стра- 
жей 4 сторон света), 4 времени года, века 
(ср. ведийские обозначения 4 эпох и од- 
новременно термины игры в кости), 4 эле- 
мента (иногда они соотносятся с 4 мифо- 
логическими персонажами) и т. п. 4 ком- 
понента актуализируются в тех геометри- 
ческих фигурах, которые имеют наиболь- 
шее мифопоэтическое значение — квад- 
рат, манд ал а, крест. 

Из суммы этих двух основных число- 
вых параметров возникает число 7. «Ма- 
гическое число 7 » (по словам Дж. Милле- 
ра) характеризует общую идею вселен- 
ной, константу в описании мирового дере- 
ва, полный состав пантеона, число сказоч- 
ных героев — братьев (ср. «Семь братьев» , 
«Семь Симеонов» и сестёр и т. п.), число 
дней недели, число дней праздников, ко- 
личество цветов спектра, тонов в музыке, 
основных запахов стереохимической тео- 
рии, константу, определяющую объем че- 
ловеческой памяти, и т. п. В некоторых 
культурно-языковых традициях сущест- 
вует семиричная система счисления 
и/или число 7 выступает вообще как наи- 
более употребительное число, характери- 
зующее почти универсально всё, что ис- 
числяется в мифопоэтическом космосе 
(ср. число 7 у кетов на Енисее). Из произ- 
ведения 3 и 4 возникает число 12, которое 
также принадлежит к наиболее употреби- 
тельным в мифопоэтических культурах 
числовым шаблонам (12 частей года, соот- 
ветственно — знаков зодиака, 12-членные 
пантеоны и т. п.). 12 как счастливому чис- 


лу противостоит несчастное число 13 
(12+1). В ряде традиций с числом 7 сопер- 
ничает число 9, получаемое троекратным 
повторением триады. В старой китайской 
поэзии число 9 используется в значении 
«все» . Большую роль играет оно в индиви- 
дуальном мистическом опыте. Сакрально 
отмеченными и соответственно этому 
употребительными в ритуале и в мифопо- 
этических текстах являются и другие про- 
изводные Ч., производные от 2, 3, 7, 9, 12 
(33, 37, 99; 24, 36 и т. п., также число 
108/12x9), отмеченные в буддизме; тако- 
во же число счётных элементов в традици- 
онных чётках, с помощью которых ведёт- 
ся медитация. Показательно почти пол- 
ное отсутствие в этом ряду числа 10 (ср., 
впрочем, овидиевы «Фасты» III 121 
след.), играющего основополагающую 
роль как в современной системе счисле- 
ния, так и в мистической философии ну- 
мерологического характера. Но для мифо- 
поэтической традиции существенна не 
только парадигматика членов числового 
ряда (т. е. состав его и свойства его чле- 
нов), но и их синтагматика (т. е. участие 
Ч. в текстах). Существует целый ряд ар- 
хаичных текстов, в которых Ч. не только 
раскрывают свою природу, но и описыва- 
ются операции над ними, причём эти опе- 
рации также считались сакрализованны- 
ми, поскольку с их помощью актуализи- 
ровался акт «космизации» вселенной. В 
более автоматизированном виде с частич- 
ным или полным забвением исходных 
принципов схема порождения элементов 
числового ряда используется в многочис- 
ленных сказочных сюжетах, особенно в 
формульных и кумулятивных сказках, 
где описываются цепочки чисел или объ- 
ектов (ср. № 2000-2013 по Аарне-Томпсо- 
ну). Особый круг текстов связан с обыгры- 
ванием числового принципа при полной 
дегенерации первоначальной содержа- 
тельной схемы (введение подчёркнуто 
«низких», заведомо несакральных объек- 
тов) или с доведением числового принци- 
па до крайности (ср. т. н. «бесконечные» 
сказки с регулярным зацикливанием, ср. 
№ 2300 или числовые шутки абсурдист- 
ского типа). Ряд заговорных, заклина- 
тельных, молитвенных текстов также 
построены по числовому принципу, ср., 
например, образцы «обратного счёта» в 
русских заговорах на уничтожение змей, 
червей ит.п., когда выстраивается нисхо- 
дящий ряд (из «девяти восемь, из восьми 
— семь..., из одного — ни одного»), в такт 
которому должно сокращаться число из- 
гоняемых объектов. Более показательны, 
однако, такие жанры народной словеснос- 
ти, в которых Ч. выступает в соотнесении 
с основными объектами космологической 
модели мира — Вселенной, мировым де- 
ревом, космическими зонами, годом и т. 
п. Характерный пример — загадки, опи- 
сывающие одновременно и год, и, по сути 
дела, мировое дерево. Ср.: «Стоит столб до 
небес, на нём 12 гнёзд, в каждом гнезде по 
4 яйца, в каждом яйце по 7 зародышей» 
или «Выросло дерево от земли до неба, на 
этом на дереве 12 сучков, на каждом суч- 
ке 4 кошеля, в каждом кошеле по 6 яиц, а 
седьмое красное». 

Все такие «числовые» тексты также 
дают основания для утверждения, что в 
архаичных культурах число и счёт были 


сакрализованными средствами ориента- 
ции и «космизации» вселенной. С их по- 
мощью всякий раз, когда это было нужно, 
репродуцировалась структура космоса и 
правила ориентации в нём человека. По- 
явление счётно-хозяйственных текстов 
относится к типологически более поздней 
стадии, когда члены числового ряда утра- 
тили свои прежние функции, а сам число- 
вой ряд стал гомогенным. Дискуссии о со- 
отношении Ч. и слова, математики и поэ- 
зии — также удел более позднего време- 
ни. Тем не менее они несут в себе следы 
мифопоэтической концепции Ч. Во вся- 
ком случае, уместно указать две основные 
тенденции в области этих отношений. С 
одной стороны, речь идёт о стремлении 
увидеть за словом Ч., представить поэзию 
и искусство в виде своего рода математи- 
ки (или описать их через неё). Родослов- 
ная этого направления берёт начало в ос- 
новном принципе математической эстети- 
ки пифагорийцев — сущность красоты 
кроется во внутренних числовых отноше- 
ниях. Другая ведущая фигура этого нап- 
равления — Августин, синтезировавший 
в своём неопифагорействе идеи, связан- 
ные с числом и гармонией и восходящие к 
Платону («Тимей» и др.) и Плотину. Мно- 
гие идеи этого рода развивались и в новое 
время (Малларме, П. Валери, ср. нумеро- 
логические опыты В. Хлебникова и т. п.). 
С другой стороны, не менее постоянно 
стремление вновь семантизировать число, 
т. е. вернуть ему ту роль, которую оно иг- 
рало в мифопоэтическую эпоху. Это 
стремление реализуется в той области че- 
ловеческой деятельности, в которой, как 
в заповедном месте, сохраняются дости- 
жения архаической эпохи — в поэзии и 
искусстве. Два ярчайших примера — 
творчество Рабле, профанирующего и 
дискредитирующего число через его слу- 
чайность, абсурдность, связь его с низкой 
темой (260418 человек, потонувших в мо- 
че), и Ф. М. Достоевского, который десак- 
рализуя и дегармонизируя архаичные 
представления о Ч., вместе с тем строит 
новую символическую систему, вторично 
семантизируя члены числового ряда (ср. 
роль 4 или 7 в его произведениях). Во вся- 
ком случае, и в современном художест- 
венном сознании продолжают свою жизнь 
архаичные представления о Ч.; более то- 
го, они трансформируются и развивают- 
ся, вновь и вновь служа исходным мате- 
риалом для построения новых мифопоэ- 
тических концепций и образов. 

В. Н. Топоров. 

ЧИСТИЛИЩЕ (лат. риг^аіютшт), в като- 
лическо-христианских представлениях 
место, где души умерших очищаются от 
грехов перед вступлением в рай. Ч. пони- 
мается как некое промежуточное место 
загробного мира между раем и адом, где 
души умерших, не попавших сразу в рай 
или ад и не отягчённых смертными греха- 
ми, горят в очищающем огне; когда их 
грехи будут искуплены, они получат до- 
ступ в рай. Представление о Ч. как о вто- 
ром «потустороннем царстве» системати- 
зировал и развил Данте в «Божественной 
комедии». Он помещает Ч. на земле (в со- 
ответствии с некоторыми преданиями 
средневековья). Оно высится в центре оке- 
ана южного полушария огромной горой, 
имеющей форму усечённого конуса и об- 
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получеловека с головой барса и когтями 
тигра, над головой щит, в одной руке то- 
пор, в другой — меч, левой ногой стоит на 
самостреле, в когтях правой ноги — секи- 
ра. В «Шу и цзи» («Описании удивитель- 
ного») Жэнь Фана (5 в.) даётся несколько 
иная версия: у Ч.-ю тело человека, копы- 
та быка, четыре глаза и шесть рук. 

В древних сочинениях рассказывает- 
ся, что Ч.-ю был потомком государя Янь- 
ди. Победив Янь-ди и захватив южные 
земли, Ч.-ю начал войну с правителем Ху- 
ан-ди (по другим вариантам, Ч.-ю пошёл 
войной на Хуан-ди, мстя за Янь-ди). 

В преданиях 3 в. до н. э. — 3 в. н. э. го- 
ворилось, что у Ч.-ю были рога и он бодал 
ими Хуан-ди. Отсюда де пошла популяр- 
ная в Северном Китае до 20 в. игра в Ч.-ю. 
Её участники надевали маски с рогами и 
бодали друг друга. Культ Ч.-ю был, види- 
мо, особо распространён на севере Китая, 
жертвоприношения в его честь здесь со- 
вершались ещё в 6 в. Его изображения де- 
лались на ритуальных сосудах, пряжках, 
где Ч.-ю изображался в виде маски чудо- 
вища Тао-те. В первых веках н. э. изобра- 
жения Ч.-ю использовались по аналогии с 
Чжун Куем (персонификацией персико- 
вой палицы) как охраняющие от злых ду- 
хов. Ч.-ю приписываются связь со стихи- 
ей железа и изобретение различных видов 
оружия (топоры, пики, секиры и т. п.). В 
средние века Ч.-ю обычно трактовался 
как мятежник, выступивший против гу- 
манного правителя Хуан-ди. Его образ не 
раз использовался в литературе, напри- 
мер в драме 13-14 вв. 

Б. Л. Рифтин. 

ЧОЙДЖИНЫ (от тибет. сйоз-зкуоп, «хра- 
нитель учения», соответствие санскрит, 
дхармапала), сахиусы (закіщзип, «охра- 
нитель»), в буддийской мифологии мон- 
гольских народов и тибетцев разряд гроз- 
ных божеств, входящих в категорию док- 
шитов или совпадающий с ней. В тибет- 
ской мифологии число Ч. пополняется за 
счёт местных духов. У монголов особо чти- 
мым Ч. является Джамсаран [от тибетско- 

Чи-ю. Фрагмент рельефа на стене гробницы. 

Местность Инань провинции Шаньдун. 2 в. 


Чистилище. 
Миниатюра 
П. Лимбурга в 
«Богатейшем 
часослове герцога 
Беррийского» . 
Около 1411-16. 
Шантийи, 
музей Конде. 


разовавшейся при низвержении Люцифе- 
ра с неба в преисподнюю. В Ч. — семь кру- 
гов, в каждом из которых с чела грешника 
смывается печать одного из семи смерт- 
ных грехов; достигнув земного рая на вер- 
шине горы Ч., очищенные души возносят- 
ся на небеса. Расположенная в южной 
точке земного диаметра гора Ч. геометри- 
чески противополагается Иерусалиму, 


находящемуся в северной точке, так как 
совершённый в земном раю первородный 
грех Адама был искуплен на Голгофе кро- 
вью Христа (Чистилище, песнь II 1-6). 
См. также Мытарства. 

Д. В. Щедровицкий. 
ЧИ-Ю, в древнекитайской мифологии ге- 
рой-мятежник. На рельефе в храме Улян- 
цы (2 в.) изображён в виде полузверя- 


Чистилище в «Божественной комедии» Данте. 

Д. Мичелино. Фреска на нефе Флорентийского собора. 1465. 
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Дхармапала ( чойджин ) Махакала. Ленинград, 
Музей антропологии и этнографии. 


го Ісат 8гіп (згнщ.), другое имя Джамса- 
рана — Бегдзе], имеющий эпитет «Крас- 
ный хранитель» (монг. Улан сахиус). Он 

— сын медноволосого якшаса (свирепого 
духа), живёт в кровавом море на медной 
горе (или на кладбище); в одной руке у не- 
го медный меч, в другой — лёгкие и серд- 
це врага. По происхождению Джамсаран 

— добуддийское божество, возможно, 
монгольское, занявшее в Тибете место бо- 
га войны, сближающееся с Пехаром, в се- 
верном буддизме Джамсаран — один из 
восьми (десяти) докшитов; ассоциируется 
с Куберой и с Гесером, который иногда 
считается одним из его воплощений (в 


эпосе хоринцев Джамсаран выступает 
врагом Гесера). 

Особенно почитается монголами груп- 
па «пять Ч.» (или пять богов, возглавляе- 
мых Ч.) — «пять великих государей» 
(монг. табун хаган), защитников храма. 
Их культ тесно переплетается с культом 
Падмасамбхавы, которому они дали обет 
охранять религию. Их (или их повелите- 
ля) перерождением считается настоятель 
Лхасского храма, выступающий как госу- 
дарственный оракул, почитающийся од- 
новременно и как воплощение Пехара. 

В процессе синтеза шаманской и буд- 
дийской мифологии представления о Ч. 
(или о «пяти Ч.») трансформируются. Ч. 
воспринимаются как свирепые воинст- 
венные охранительные духи, побеждаю- 
щие демонов болезни. 

С. Ю. Неклюдов. 
ЧОРОС, Цорос [множ, число от чоро (ой- 
рат. цор, ср. кыпчак. чора, шора), «герой, 
богатырь»; сначала Ч. — лишь этноним], в 
ойрат-калмыцкой мифологии первопре- 
док дербетских и джунгарских княжес- 
ких родов. Миф о нём включен в калмыц- 
кие исторические сочинения Габан Шара- 
ба и Батур Убаши Тюмена (18 в.); изложен 
И. С. Далласом (18 в.), а также до недавне- 
го времени сохранялся в устных ойрат- 
ских и калмыцких традициях (записи А. 
М. Позднеева, Г. Н. Потанина, Б. Я. Вла- 
димирцова, А. В. Бурдукова). Ч. — найдё- 
ныш сверхъестественного происхожде- 
ния. Его избирает князем уцелевшая пос- 
ле кровопролитной войны часть племени, 
обитающая в безлюдных, недоступных 
местах (в этом сюжете сочетаются мотивы 
архаических генеалогических мифов мон- 
гольских народов с более поздними, обос- 


новывающими сакральность верховной 
власти). Согласно архаичному мифу, ха- 
рактерному для шаманской мифологии, 
Ч. ребёнком лежал под деревом (под дву- 
мя деревьями, чьи вершины соединялись) 
или в дупле дерева (имя Цорос иногда 
осмысливается как производное от цорго, 
«дупло») и питался стекающим ему в рот 
древесным соком, а наверху летала сова. 
В некоторых вариантах дерево с наростом 
(или сам нарост на дереве — урун, или три 
дерева) и сова оказываются родителями 
Ч., при этом в некоторых текстах в роли 
отца выступает дерево, а матери — сова, в 
других — наоборот. В сочинении Батур 
Убаши Тюмена само дерево происходит от 
совы. Обычно Ч. наделён прозвищем Удун 
Бадан (Удунтай Бадантай); удун — «ива» 
(хотя в ряде версий ребёнок лежит под бе- 
рёзой), второй компонент имени (бадан) 
Паллас объясняет с помощью слова будун 
— «мгла, туман, непогода», якобы обсту- 
павшая младенца Ч. Ойратский миф о 
происхождении героя от дерева тесно свя- 
зан с мифом о происхождении кыпчаков, 
рассказанный в легенде об Огузхане у Ра- 
шид адд ина, Абулгази и др. 

С этими архаическими мотивами сли- 
вается более поздний, обосновывающий 
небесное происхождение Ч.; в нём исполь- 
зуются, однако, и тотемические образы 
(ср. Борте-Чино и Хо-Марал) прежде всего 
лебедя (ср. генеалогический миф о пер- 
вопредке хоринцев Хоридое в бурятской 
мифологии). Отцом Ч. выступает жёлтый 
лебедь с четырьмя жёлтыми головами, 
сын неба (тенгри); а его матерью — фея 
(дагини, см. Дакини) Золотая рыба, дочь 
водяного владыки (хана лусов, см. Лу). 
По Далласу, Цорос родится от связи жены 


Слева - Намсарай (Кубера ), сидящий на льве; в правой руке - знамя в виде бунчука, в левой мангуста, изрыгающая драгоценности. Фрагмент 
фрески. Монастырь Эрдени-дзу (МНР ). Справа - Махакала, попирающий ногами слоноголового Ганешу, сына Шивы. Вокруг докшиты Охин-тенгри 
(Лхамо), Бисман-тенгри (Кубера), Хаянхирва (Хаягрива), Очирвани (Ваджрапани), Джамсаран (Бегдзе). Ленинград, Музей антроп. и этнографии. 
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богатыря Йобогон-мергена («старец-стре- 
лок»?), предка рода хойт, жившего за 3 
поколения до Чингисхана, с чародеем Бо- 
ханом [Бо-нойоном, — «государем (или 
«князем») шаманом»?] или Лусим-ханом 
(очевидно, Лусын-ханом, т. е. «ханом лу- 
сов»). 

В дальнейшем, очевидно, появляется 
миф о поисках после смерти бездетного 
джунгарского хана - преемника престола, 
им и оказывается Ч. Поздним является 
также отождествление Ч. с Чингисханом. 

С. Ю. Неклюдов. 
ЧОСАНСИН, Чорён, в корейской мифоло- 
гии духи предков. Обычно Ч. считаются 
женскими духами, относящимися к раз- 
ряду домашних (см. Касин). Фетиш бесте- 
лесных духов Ч. — небольшой глиняный 
горшок с ячменем или рисом, накрытый 
бумагой. Почти во всех корейских мифах 
об основателях герои становятся духами 
первопредка рода или страны. С упроче- 
нием конфуцианства в конце 11 в. культ 
Ч. был канонизирован. Во время шаманс- 
кого обряда Чосанкут шаманка вызывала 
Ч., именуя его Чосан-тэгамом. 

Л. К. 

ЧОТГОРЫ, шуд хер (бурят.), чуткер (кал- 
мыцк.), в мифологии монгольских наро- 
дов злой дух. В монгольской шаманской 
мифологии Ч. именуется бесприютная ду- 
ша умершего неестественной смертью (ср. 
Якутск. Юёр), демон болезни, похищаю- 
щий душу человека либо вселяющийся в 
тело больного. В шаманских призывани- 
ях Ч. (как и шулмасы, альбины, ада, алээ 
и пр.) — собирательное наименование 
злых духов. 

По несколько модифицированным по- 
верьям, Ч. — категория злых духов, кото- 
рыми становятся люди, совершившие при 
жизни «10 чёрных грехов» (буддийское 
понятие); их владыка — хан Дамба Дорд- 
жи. В этом смысле Ч. — мужской вариант 
ведьмы-шулмаса. Иногда Ч. называют 
оборотня, принявшего вид какого-либо 
человека (ср. китайск. цзин), а также по- 
койника, продолжающего земное сущест- 
вование в качестве демона (например, по- 
добного Ч., имеющего облик рогатого ве- 
ликана с клыками и убивающего всех сво- 
им ужасным хохотом, описывает восточ- 
номонгольская легенда тибетского проис- 
хождения). По другим (очевидно, более 
поздним) представлениям, Ч. — это пер- 
сонификация зла вообще, глава всех 
враждебных человеку сил (но не обита- 
тель подземного мира), аналогичный де- 
мону-шулмасу. Встречается сочетание 
«Ч.-шулмас» в собирательном значении 
«злые духи». К Ч. относится терен (от Ти- 
бет. тхеуранг), одноногий и однорукий де- 
мон, который является к человеку по вы- 
зову и верно ему служит, а затем завладе- 
вает его душой. Ч. как антагонист тенгри 
(т. е. как дьявол) появляется в некоторых 
мифологических (зачастую — поздних, 
заимствованных) сюжетах. 

С. Ю. Неклюдов. 
ЧУАН-ШЭНЬ, в поздней китайской ми- 
фологии божество кровати. Чуан-гун — 
господин кровати. Чуан-му, или Чуан-по, 
— матушка кровати. В их обязанность 
входило охранять спальню и даровать по- 
томство. Культ Ч.-ш. известен с 10-13 вв. 

Б.Р. 


ЧУМОН (архаичные варианты личного 
имени: Чхумо, Чхумон, Чунмо, Санхэ), в 
корейской мифологии основатель госуда- 
рства Когурё, предок рода Ко. Миф о Ч., 
видимо, является более поздней инопле- 
менной интерпретацией мифа о Тонмёне, 
основателе государства Пуё. В ранних за- 
писях (стела Квангэтхо-вана, 5 в., Вэй шу, 
6 в.) миф о Ч. существовал отдельно от ми- 
фа о Тонмёне. Но в корейских источниках 
12-13 вв. оба мифа слились в один, и в 
миф о Тонмёне-Чумоне в качестве пролога 
были еще введены мифы о Хэбуру и Кым- 
ва, о Хэмосу и Люхва. Имя Тонмён стало 
посмертным храмовым именем Ч. 

Как сообщается в поэме Ли Гюбо «Тон- 
мён ван» (12 в.), Люхва, дочь речного бо- 
жества Хабэк, незаконная супруга сына 
Небесного владыки, зачав от солнечного 
луча, родила из-под правой подмышки 
большое яйцо. Его бросили в конюшню, 
но лошади не затоптали его; яйцо отнесли 
в глухие горы, но животные охраняли его, 
и всегда над ним сиял луч. Яйцо вернули 
матери, и из него вышел мальчик необык- 
новенной внешности. С раннего детства он 
научился метко стрелять из лука, и ему 
дали имя Ч. (на языке Пуё — «искусный 
стрелок из лука»). Сыновья его приемного 
отца, пуёского правителя Кымва, из за- 
висти однажды привязали Ч. к дереву и 
отняли добычу. Вырвав дерево с корнем, 
юноша вернулся домой. Тогда они реши- 
ли убить его. Ч. хитростью получил от- 
личного скакуна и, предупрежденный ма- 
терью о нависшей над ним беде, бежал 
вместе с тремя друзьями из пуёских зе- 
мель на юг. Путь им преградила река. 
Сказав реке, кто он, Ч. ударил кнутом по 
воде — и тотчас рыбы и черепахи состави- 
ли мост, переправившись через который, 
он и его спутники спаслись от погони. 
Вскоре мать послала Ч. зерна пяти злаков 
с голубями. Ч. убил горлиц, вытащил у 
них из горла зерна, а потом, окропив во- 
дой, оживил их. Ч. прибыл в Чольбон- 
чхон (в «Вэй шу»: Хыльсынгольсон), где 
основал столицу. В год «капсин» по тра- 
диционному циклическому летосчисле- 
нию, т. е. в 37 г. до н. э., Ч. 22 лет от роду 
взошел на престол, государство назвал 
Когурё, а вместо прежнего родового име- 
ни Хэ взял Ко («высокий»), потому что за- 
чат был от солнца, находившегося в зени- 

Чуан-гун и Чуан-му. Китайская 
лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград. Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 




Чумон - искусный стрелок из лука. 
Рисунок на вазе. Корёский селадон. 13 в. 


те. Ч. вынужден был покориться прави- 
тель соседней страны Сонъян. В 7-й луне 
над Соколиным перевалом (Кол лён) под- 
нялось черное облако и послышалось, 
будто там копают землю. Когда облако 
рассеялось, на перевале оказался воздвиг- 
нутый для Ч. город. В 9-й луне 19-го года 
правления Ч. поднялся на небо и не сошел 
обратно. Нашли лишь его плеть и погреб- 
ли её на Драконьей горе (Енсан). По веле- 
нию Неба старший сын Ч. — Юри насле- 
довал престол. 

Миф о Ч. являет собой сравнительно 
поздний этап развития мифов о культур- 
ных героях и принадлежит к северной 
ветви мифологии кочевых скотоводчес- 
ких племен. В 6 в. в Пхеньяне был соору- 
жён храм в честь духа Ч. — Кодынсина. В 
период Коре (10-14 вв.) ему поклонялись 
как духу предков. 

Л. Р. Концевич. 

ЧУН-ВАН ( «князь насекомых»), в позд- 
ней китайской народной мифологии бо- 
жество - повелитель вредных насекомых, 
гадов, земноводных, червей. Изображает- 
ся иногда в виде пожилого, иногда в виде 
молодого сановника с вазой в руках, в ко- 
торой он держит насекомых и гадов. На 
лубочных картинах Ч.-в. изображается 
также с жезлом исполнения желаний 
(жуй) в руках. Считалось, что у Ч.-в. есть 
два спутника, изображения которых так- 
же делались в храмах Ч.-в. 

Б. Р. 

ЧУНМИН («двойной свет», «двойная яс- 
ность»), в древнекитайской мифологии 
чудесная птица. Рассказывалось, что во 
времена мифического правителя Яо из 
страны Чжичжи ему прислали в дар Ч. — 
птицу с двойными зрачками, которую на- 
зывали также шуанцзин («двойной 
глаз»). Ч. напоминала петуха, но пела как 
феникс-фэнхуан. Когда наступало время 
линять, она сбрасывала оперение и улета- 
ла. Ч. могла биться с волками, тиграми, 
при ней нечисть и всякое зло не могли 
вредить людям. Ч. — также эпитет (имя) 
мифического государя Шуня, имевшего в 
каждом глазу по два зрачка. 

Б. Р. 

ЧХАЯ (др.-инд. сйауа, «тень»), в древне- 
индийской мифологии и умозрении кос- 
мическая субстанция, заполняющая все- 
ленную при её сотворении; эквивалент 
Агни (РВ I 73, 8). Это же имя носит в пос- 
леведийской мифологии служанка Сан- 
джни, жены солнца. 


В. Т. 
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Голова духа Чхоёна. 

12-13 вв. Рисунок в энциклопедии «Акхак 
квебом» ( «Основы музыкознания» , 1493 ). 


ЧХОЁН, в поздней корейской мифологии 
персонаж, изображение (маска) которого 
использовалось для изгнания злых духов. 
Миф о Ч. вставлен в буддийское предание 
о монастыре Манхэса в «Самгук юса» (13 
в.). Государь Силла Хонган-ван (9 в.), 
возвращаясь со свитой с прогулки в Бухту 
рассеявшихся облаков (Кэун-пхо) на Вос- 
точном (Японском) море, сбился в тумане 
с пути. Придворный астролог сказал, что 
это проделки дракона Восточного моря. 
Тогда Хонган-ван приказал возвести храм 
в честь дракона, и туман рассеялся. Явив- 


шийся перед государем дракон с семью 
сыновьями дал ему одного из них, чтобы 
помочь в управлении страной. Это и был 
Ч. Государь женил Ч. на красавице и по- 
жаловал ему высокий чин. Дух лихорад- 
ки (ёксин) влюбился в жену Ч. и, обернув- 
шись человеком, тайно приходил к ней 
ночью. Ч., обнаружив это, однажды про- 
пел магическую песню (хянга), исполнил 
танец и удалился. Дух был потрясен тем, 
что Ч. не поддался искушению убить воз- 
любленого своей жены. За это дух поклял- 
ся не входить впредь в ворота, на которых 
будет висеть изображение Ч. У буддистов 
Ч. — воплощение Рахулы, старшего из 16 
последователей Будды, ибо он обладал ка- 
чествами бодхисатвы терпения. 

Ч. сопоставлялся также с индийским 
демоном Раху. 

Л. Р. Концевич. 

ЧЭН-ХУАН (от чэн, «городская стена», и 
хуан, «ров под стеной»), в поздней китай- 
ской мифологии бог города. Ч.-х., по-ви- 
димому, есть поздняя модификация древ- 
него бога земли Шэ (см. Шэ цзи). Наибо- 
лее старый храм Ч.-х. был построен в 239 
в местности Уху (провинция Аньхой). 

Поклонение Ч.-х. распространилось в 
7-8 вв. по всему Китаю. В 1382 его храмы 
были объявлены государственной собст- 
венностью, и жертвоприношения ему ста- 
ли обязательными. Ч.-х. вершит правосу- 



Бог города (столицы) Чэн-хуан. 
Старинный лубок. 


дие над душами умерших. Он также конт- 
ролирует духов своей области, заставляя 
их охранять город от засухи и эпидемий. 

Ч.-х. обычно изображался в облике чи- 
новника высшего ранга. В качестве Ч.-х. в 
каждом городе почитали какого-либо дея- 
теля, спасшего данный город или просла- 
вившегося своей службой в нём. 

Б.Р. 
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ШАВУШКА ((18а(лѵ)и8ка, угарит. 8ѵѵнк, 
этимология имени неясна, возможно, од- 
нокоренное с хуррит. заигі, «оружие»), в 
хурритской мифологии богиня любви и 
плодородия. Сестра Тешуба. Функциона- 
льно соответствовала и отождествлялась с 
вавилоно-ассирийской Иштар (идеогра- 
фически её имя часто писалось СІІ8ТАК). 
Священное животное Ш. — лев. Главный 
центр её культа — город Самуха (верхний 
Евфрат?). От расположения Ш. зависит 
семейное счастье и благополучие, она мо- 
жет лишать мужчин силы. Магическая 
власть, которой обладает Ш. (к ней часто 
обращались в заклинаниях), свидетель- 
ствует о её связи с хтоническими, подзем- 
ными силами, восходящей к шумерским 
представлениям (ср. нисхождение Иштар 
в преисподнюю). Ш. — воительница 
(«Иштар поля битвы»), в хуррито- 
хеттских религиозных текстах неоднок- 
ратно упоминается её оружие. Иногда 
выступала в мужской ипостаси. Ш. — са- 
мая деятельная из хурритских богинь: 
она побеждает своими чарами змея Хе- 
дамму, активно выступает на стороне Те- 
шуба в битве с Улликумме и т. д. Хетт- 
ский царь Хаттусилис III (13 в. до н. э.) 
считал Ш. своей покровительницей. 

М. Л. Хачикян. 

ШАДРАПА (8сІгр>), в западносемитской 
мифологии демон-врачеватель. Его культ 
засвидетельствован с сер. 1-го тыс. до н. э. 
Изображался в сопровождении змей и 
скорпионов. 

И. Ш. 

ШАИ (8 ].!), в египетской мифологии бог 
виноградной лозы. С образом Ш. связаны 
представления о довольстве, изобилии, 
богатстве (ср. близкую ему Рененутет). 
Имя Ш. часто встречается в добрых поже- 
ланиях. Впоследствии Ш. стал божеством 
судьбы, определяющим срок человечес- 
кой жизни. 

Р. Р. 

ШАЙТАН (81іагЬап), в мусульманской ми- 
фологии одно из имён дьявола (см. Иб- 
лис), а также одна из категорий джиннов. 



Слово «Ш.» родственно библейскому тер- 
мину сатана. По представлениям мусуль- 
ман, каждого человека сопровождают ан- 
гел и Ш., побуждающие его соответствен- 
но к добрым и нечестивым поступкам. Ш. 
могут появляться в человеческом обли- 
чье, иногда имеют имена. Было распрост- 
ранено поверье, что поэты и прорицатели 
повторяют слова, внушаемые им Ш. Воз- 
можно, что в представлениях о Ш. ислам 
сохранил память о некоторых древних бо- 
жествах Аравии. 

М. П. 

ШАКРА (санскр. 8акга, пали 8акка), в 
буддийской мифологии главный бог в де- 
валоке тридцати трёх богов (траястрин- 
са). По мнению многих исследователей, 
Ш. идентичен с ведийским Индрой (один 
из эпитетов Ш. — йеѵапаш іпйга, «князь 
богов»). Образ Ш. встречается в произве- 
дениях как хинаяны, так и махаяны. Счи- 
тается, что он во главе огромного числа 
богов и девапутр появляется в мире лю- 
дей, чтобы слушать проповеди будды 
Шакьямуни и оказывать помощь последо- 
вателям будды и добрым людям. 

Л. М. 

ШАКТИ (др.-инд. закіі, «сила»), в индуи- 
стской мифологии творческая энергия бо- 
жества, персонифицированная в образе 
его супруги. В индийских мистических 
учениях женское начало рассматривается 
как активный принцип; благодаря ему 
бог-супруг манифестирует свои потенци- 
альные качества. Дуальная концепция 
пассивного и активного, скрытого и явно- 
го, созерцательного и творческого аспек- 
тов божественной пары в первую очередь 
прилагается к Шиве и его супруге. Куль- 
ты, известные как шактистские, обычно 
рассматривают в качестве верховного бо- 
жества — Ш., одну из ипостасей жены 
Шивы (Деви, Сати, Дургу, Парвати и т. 
д.), и почитают женское начало во всех его 
проявлениях. Ш. считается воплощением 
супружеской верности (Сати) и сексуаль- 
ной, плодотворящей страсти (йони, жен- 
ский орган, — важнейший символ Ш.), 


творческой (Джаганматри - богиня-мать) 
и разрушительной (Дурга, Кали) силы. 

П. Г. 

ШАКУНТАЛА (санскр. 8акип1а1а), в ин- 
дуистской мифологии дочь риши Вишва- 
митры и апсары Менаки, мать царя Бха- 
раты. Менака оставила только что родив- 
шуюся Ш. в лесу, где её охраняли от хищ- 
ников птицы «шакунта» (отсюда её имя), 
а затем её нашёл и воспитал в своей обите- 
ли отшельник Канва. Однажды во время 
охоты в обитель попал царь Душьянта, 
они с Ш. полюбили друг друга и сочета- 
лись браком гандхарвов (т. е. браком по 
взаимному согласию, без соблюдения 
формальных обрядов). Когда Душьянта, 
повинуясь царскому долгу, покидал оби- 
тель, он оставил Ш. своё кольцо в качест- 
ве залога любви. Поглощённая мыслями 
об уехавшем Душьянте, Ш. не заметила 
приближения брахмана Дурвасаса, и тот 
проклял её, предсказав, что она будет за- 
быта своим супругом, который снова 
признает её лишь тогда, когда увидит своё 
кольцо. Затем Канва отправил Ш. к Ду- 
шьянте, но по дороге, совершая омовение 
в Ганге, она уронила в реку кольцо. Царь 
не узнал Ш. и отверг её, а Менака унесла 
её на озеро апсар, где Ш. родила сына от 
Душьянты — Бхарату. Между тем слуги 
Душьянты приносят ему кольцо, обнару- 
женное в брюхе выловленной из Ганга ры- 
бы. Царь сразу же вспоминает о своей воз- 
любленной и горько раскаивается в соде- 
янном. После многих лет поисков ему уда- 
ётся найти Ш. на небе, и вместе с ней и сы- 
ном он возвращается к себе в столицу. Ле- 
генда о Ш. в двух отличающихся друг от 
друга вариантах изложена в «Махабхара- 
те» (I 62-69) и «Падма-пуране», но наи- 
большую известность получила её обра- 
ботка Калидасой (предположительно 5 в. 
н. э.) в драме «Признанная (по кольцу) 
Шакунтала», которая считается шедев- 
ром индийской литературы. 

П. А. Гринцер. 

ШАКЬЯМУНИ [санскр. закуапшпі, пали 
закуатіті, «мудрец (из племени) 
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шакья»], известен также как Сиддхартха 
(собственное имя) и Гаутама (родовое 
имя), в буддийской мифологии последний 
земной будда, проповедовавший дхарму, 
на основе которой сложилось буддийское 
вероучение. В буддийских текстах неред- 
ко вместо перечисленных имён использу- 
ются разные эпитеты (которые, кстати, 
являются и эпитетами всех будд): бхага- 
ват («благословенный»), татха-гата («так 
ушедший»), сугата («в добре ушедший»), 
джина («победитель») и т. д. В основе ми- 
фологического образа Ш., несомненно, 
лежит реальный человек, основатель буд- 
дизма, который жил в Северной Индии в 
сер. 1-го тыс. до н. э. (по мнению больши- 
нства учёных, в 566-476 или в 563-473 до 
н. э.). Его жизнеописание начало напол- 
няться мифическим содержанием, по-ви- 
димому, уже при жизни; в последующие 
столетия мифологизация его образа воз- 
растала вплоть до появления на рубеже 
нашей эры канонического образа, зафик- 
сированного в буддийских канонических 
текстах. 

Ни в одном каноническом тексте леген- 
да о Шакьямуни не излагается полностью. 
«Махапаринирвана-сутра», напр., содер- 
жит только сведения о последних месяцах 
его жизни и о смерти, в «Дхармачакра- 
правартана-сутре» описывается его пер- 
вая проповедь, так что первым произведе- 
нием, где жизнь Ш. описывается с рожде- 
ния до смерти, является «Буддхача-рита» 
[«Жизнь Будды» Ашвагхоши (1 в. н. э.)]. 
Вместе с тем эта легенда в основных чер- 
тах одинакова во всех течениях буддизма, 
хотя жизнь Ш. и принято разделять на пе- 
риоды, число которых в разных традици- 
ях различно. В тибетской традиции, на- 
пример, выделяют 12 этапов: принятие 
решения родиться в мире людей; схожде- 
ние с неба тушита; вхождение в лоно ма- 
тери; рождение; накопление мирских зна- 
ний; жизнь в удовольствиях; уход из двор- 
ца; аскетические упражнения; победа над 
Марой; достижение состояния будды; 
проповедь дхармы; вхождение в нирвану. 

Общебуддийское содержание легенды 
таково: в течение многих кальп Ш. пере- 
рождался в качестве бодхисатвы, прини- 
мая облик всевозможных существ. Нако- 
пив за это время нужные свойства для дос- 
тижения состояния будды, он провёл 
предпоследнее своё рождение в небе ту- 
шита. Поскольку мир людей погрузился в 
мрак неведения, боги просили Ш. родить- 
ся в облике человека, чтобы он мог стать 
буддой и проповедовать дхарму. Бодхи- 


сатва согласился на это и выбрал местом 
своего рождения маленькую страну пле- 
мени шакьев в Северной Индии, а родите- 
лями — царя Шуддходану и царевну 
Майядеву. В это время Майядеве присни- 
лось, что в её лоно вошёл белый слон. Этот 
сон был истолкован как знак того, что она 
станет матерью великого человека. Ш. ро- 
дился в роще Лумбини близ столицы ша- 
кьев Капилавасту. Он имел все махапуру- 
шалакшаны, и учёные брахманы предска- 
зали, что он станет или буддой, или чак- 
раватином. Отец предпочитал второе: он 
дал сыну всестороннее светское образова- 
ние и делал всё, что мог, чтобы Ш. видел 
только положительные стороны жизни. 
Ш. жил в специально построенном для не- 
го дворце, в наслаждениях и удовольстви- 
ях. Он женился на своей кузине Яшодха- 
ре, и, казалось, что всё идёт к исполнению 
мечты отца. Но однажды Ш. увидел в го- 
роде четыре знамения. Первые три (ста- 
рик, больной, труп) показали ему неус- 
тойчивость сансары, а последнее (монах) 
показало ему путь к освобождению. Он ре- 
шился на бегство и после рождения своего 
сына Рахулы покинул дворец и присоеди- 
нился к аскетам. Через несколько лет он 
понял, что их методы (особенно крайний 
аскетизм) не ведут к спасению. Ш. сидел у 
подножия дерева бодхи и решил не вста- 
вать, прежде чем достигнет совершенства. 
Несмотря на искушения Мары, на 49-й 
день (в возрасте 35 лет) Ш. достиг бодхи и 
стал буддой. Первую проповедь он произ- 
нёс в парке Ришипатана близ Варанаси 
для пяти бывших своих товарищей-аске- 
тов, которые и стали его первыми учени- 
ками. Скоро вокруг Ш. собралась боль- 
шая сангха и лучшие его ученики (Шари- 
путра, Маудгальяяна, Кашьяпа, Субхути 
и др.) достигли состояния архата. Преодо- 
лев угрозу заговора Девадатты, Ш. в воз- 
расте 80 лет ушёл в полную нирвану. 

В махаяне и ваджраяне образ Ш. имеет 
некоторые специфические черты. Так, на- 
пример, считается, что в мире явилось 
лишь его нирманакая (см. Трикая), в то 
время как самбхогакая осталось в небесах. 

В зависимости от умственных способ- 
ностей слушателей Ш. проповедовал раз- 
ные по сложности дхармы. Индо-тибет- 
ская махаянская традиция считает, что он 
совершил три т. н. «поворота колеса дхар- 
мы» («дхармачакраправартана»). На пер- 
вом этапе он проповедовал хинаяну, затем 
— праджняпарамиту, и наконец — видж- 
нянаваду (последние две составляют ма- 
хаяну). Л. Э. Мяллъ. 


ШАЛИММУ И ШАХАРУ [Шалимму, 
позднее Шалим (зіш), «вечерняя заря»; 
Шахару, позднее Шахар (зйг), «утренняя 
заря»], в западно-семитской мифологии 
боги (соответственно) вечерней и утрен- 
ней зари, боги благополучия. 

В Палестине Шалимму считался, по- 
видимому, основателем и покровителем 
(наряду с Эльоном, возможно, являвшем- 
ся ипостасью Илу) Иерусалима (на иврите 
Иерушалем, «построенный Шалимом»). 

И. Ш. 

ШАМАНСКАЯ МИФОЛОГИЯ тесно свя- 
зана с ритуальной практикой и в значи- 
тельной степени ориентирована на время 
обряда. Отражена преимущественно в 
устно-поэтической, фольклорной тради- 
ции. 

Центральная фигура Ш. м. — шаман, 
осуществляющий посредничество, медиа- 
цию между людьми и духами. В распоря- 
жении шамана находится особая катего- 
рия духов-помощников, именуемых часто 
в шаманских песнопениях его «силой», 
«свитой» или «войском». Нередко духи- 
помощники выступают в образе птиц, рыб 
или наземных животных — символов раз- 
личных сфер мироздания (ср. самодий- 
ские лозы, тадебцо). 

Шаманским космологиям свойственно 
трёхчленное деление мироздания на верх- 
ний, средний и нижний миры, каждый из 
которых, в свою очередь, членится на не- 
сколько ярусов или слоев. Эти миры со- 
единены древом мировым или космичес- 
кой рекой: её исток (южная сторона) соот- 
ветствует верхнему миру, а устье — ниж- 
нему, находящемуся на севере. Обычно 
отчётливо прослеживается отождествле- 
ние положительного, светлого начала с 
верхом, небом и югом, а отрицательного, 
тёмного — с низом, миром мёртвых и се- 
вером (или западом). Верхний мир насе- 
ляется добрыми духами (часто во главе с 
верховным божеством), подземный мир 
— вредоносными духами и душами по- 
койников, средний мир — людьми и мно- 
гочисленными духами-хозяевами (ср., 
например, тюркские эе, иччи). 

Выделяются две основные тематичес- 
кие группы шаманских мифов и легенд: 
связанные с посвящением в шаманы (ша- 
манскими инициациями) и с шаманской 
обрядовой практикой. Шаманские ини- 
циации описываются или как избранни- 
чество неофита духами, которые пресле- 
дуют его своими притязаниями сексуаль- 
ного характера, или как пребывание ду- 
ши будущего шамана в мире предков, на 


Слева - Рождение Будды Шакьямуни. Камень. 1 в. до н. э.~ 1 в. н. э.Андхра ( Индия ). 
Справа - Паринирвана ( смерть Будды ). Камень. 2-4 вв. Шоторак. Индия. 
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особом шаманском дереве, в колыбели, 
гнезде и т. д. Соответственно шаманское 
посвящение может разворачиваться как 
история заключения брака с избравшим 
духом, становящимся после этого глав- 
ным духом — помощником шамана [воз- 
можно, именно с этой версией связаны 
представления о шаманах превращенного 
(двойного) пола, существовавшие у палео- 
азиатов, эскимосов и у ряда индейских 
племён Сев. Америки], либо как выращи- 
вание, выкармливание шаманской души 

— птенца духами — предками, либо как 
расчленение и пересотворение тела нео- 
фита: варка в котлах, выковывание в куз- 
нице, зашивание под кожу кристаллов, 
магических камней, змей и т. д., нахож- 
дение особой «шаманской кости» и пр. 
Рассечение тела может интерпретиро- 
ваться и как смерть — воскрешение, и как 
жертвоприношение духам (у якутов, на- 
пример, считалось, что лишь те духи, до 
которых долетели капли крови и кусочки 
мяса будущего шамана, будут в дальней- 
шем ему помогать или подчиняться его 
требованиям), и как испытания, пройти 
которые суждено лишь достойному кан- 
дидату. 

Наиболее распространённая функция 
шаманов — врачевание. В некоторых ре- 
гионах в круг ритуальных обязанностей 
шамана входило также добывание у духов 

— хозяев душ промысловых животных, 
скота или младенцев для бездетных суп- 
ругов, удачи для охотника, усмирение не- 
погоды, гадания, проводы души умерше- 
го в селение мертвецов, изгнание проник- 
ших к людям, поселившихся в доме злых 
духов, наделение жизненной силой аму- 
летов, промыслового инвентаря, оружия и 
т. д. В процессе камлания шаман или его 
духипомощники совершают символичес- 
кое путешествие в мир духов, при этом он 
призывает то одного, то другого из своих 
духов-помощников, вступает в поединки 
с духами болезней, уговаривает и закли- 
нает духов-хозяев удовлетворить прось- 
бы, пророчествует от имени духов и, полу- 
чив искомый объект (душу больного, жиз- 
ненную силу новорождённого, охотничью 
удачу и т. д.), передаёт его просителям. 

В легендах о шаманских подвигах сю- 
жетная сторона камланий как странствий 
души ещё более разрастается за счёт 
включения таких эпических мотивов, как 
похищение души у антагониста, бегство, 
оборотничество и различные превраще- 
ния добываемых объектов, самого героя 

— шамана, его помощников и противни- 
ков [среди последних часто оказываются 
не только злые духи, но и вредоносные 
чёрные (способные наносить порчу и по- 
жирать души) шаманы-инородцы]. Такие 
рассказы о шаманских путешествиях, по- 
единках, чудесах, трюках и т. д., разыг- 
рываемые или излагаемые во время кам- 
ланий, имеют тенденцию к отрыву от кон- 
кретной обрядовой ситуации и иногда 
циклизуются в обширные биографичес- 
кие серии вокруг фигуры какого-либо ве- 
ликого шамана прошлого, становящегося 
в ряде случаев объектом почитания 
(культ умерших шаманов существовал у 
якутов, бурят, юкагиров и др.). Подобные 
сюжеты могут быть близки мифологичес- 
ким и сказочным сюжетам о культурном 
герое, квазиисторическом предке и т. д. В 


эпической архаике, где богатырские каче- 
ства героя обычно не отделяются от хит- 
рости и колдовского могущества, шаман- 
ские сюжеты составляют существенный 
пласт мотивного фонда, а многие мифоло- 
гические персонажи (например, коряк- 
ский культурный герой Ворон, энецкий 
Ди’ а и др.) наделены шаманскими способ- 
ностями и умениями. Элементы Ш. м. про- 
слеживаются и в стадиально более позд- 
них мифологиях и религиях: в представ- 
лениях о скандинавском Одине, получив- 
шем священный мёд и знание рун в ре- 
зультате прохождения шаманской иници- 
ации на ясене Иггдрасиль, греческом Ор- 
фее, совершающем путешествие в мир 
мёртвых, карело-финском Вяйнямёйне- 
не, отправляющемся в Туонелу или Похь- 
ёлу за магическим инструментом, риту- 
альной формулой или сампо, библейских 
пророках и т. д. 

Е. С. Новик. 

ШАМАШ, в аккадской мифологии бог 
солнца и правосудия, а также предзнаме- 
нований. Соответствует шумерскому Уту. 

ШАМБАРА (др.-инд. ЗатЪага), в древне- 
индийской мифологии демон из рода Да- 
сов, противник Индры. 

В. Т. 

ШАМБХАЛА (санскр. затЫіаІа), в буд- 
дийской мифологии ваджраяны страна. 
Описание Ш. содержится в «Калачакра- 
тантре», а также в других текстах систе- 
мы калачакры. По этим источникам, Ш. 
находится севернее реки Сита (отождест- 
вляемой или с Таримом, или с Амударьёй, 
или с Сырдарьёй). Ш. окружают восемь 
снежных гор, которые напоминают лепе- 
стки лотоса. В центре их — столица Ш., 
где располагается дворец царя — Калапа. 
Первым великим царём-жрецом Ш. счи- 
тался Сучандра, в правление которого Ш. 
стала главным центром учения калачак- 
ры (в парке дворца Сучандра построил ог- 
ромную мандалу калачакры). После Су- 
чандры в Ш. правили ещё шесть царей- 
жрецов, им последовали и последуют 
двадцать пять правителей по имени Каль- 
ки, каждый из них правит сто лет. 

Л. М. 

ШАМИРАМ, в армянской мифологии бо- 
гиня любви и сладострастия (перенявшая 
функции Астхик и Анахит), царица Асси- 
рии. Её имя, вероятно, восходит к имени 
реально существовавшей в 9 в. до н. э. ца- 
рицы Ассирии Шаммурамат — невестки 
царя Салманасара III, воевавшего с царя- 
ми Урарту. Согласно эпосу, переданному 
М. Хоренаци, сладострастная Ш. возже- 
лала иметь своим мужем Ара Гехецика, 
властелина Армении. Когда все её ухищ- 
рения добиться его любви оказались 
тщетными, оскорблённая, она идёт на Ар- 
мению войной. После гибели на поле бра- 
ни Ара Гехецика Ш. продолжает вести 
распутный образ жизни. Сыновей, выра- 
зивших недовольство её поведением, она 
приказывает умертвить, оставив в живых 
лишь младшего сына Ниния. В покорён- 
ной Армении Ш. строит на берегу озера 
Ван великолепную летнюю резиденцию 
(город Ван), названную Шамирамакертом 
(с её именем эпос связывает и многие дру- 
гие сооружения, приписывает ей также 
стелы с урартскими надписями). Когда 
Ш. отправлялась в Армению, управление 


страной она передавала остававшемуся в 
Ниневии родоначальнику мидян магу 
Зрадашту. Во время одной из отлучек Ш. 
он решает захватить царскую власть. На- 
чавшая против него войну Ш. терпит по- 
ражение. Спасения она ищет в Армении, 
но там её убивает сын Ниний. Согласно ва- 
рианту, Ш., убегающая от Зрадашта в Ар- 
мению, изнемогая от жажды, останавли- 
вается по пути в поисках, где бы напить- 
ся. Её настигают воины Зрадашта близ 
моря (озеро Ван), тогда она забрасывает в 
море своё ожерелье-талисман, а сама пре- 
вращается в камень (существовала песнь, 
связанная с этим мифом, — «Ожерелье 
Ш. в море»). 

С. Б. Арутюнян. 
ШАМС (зш8, 8Ш8Ш, «солнце»), в йемен- 
ской мифологии ипостась богини солнца 
или самостоятельное солнечное божество. 
Имя Ш. упоминается редко, как правило, 
вместе с именами других богов. Ей посвя- 
щались ритуалы обхода кайфа, священ- 
ная охота и другие обряды (см. в ст. Йеме- 
нская мифология). Значительно чаще, 
чем сама Ш., упоминаются её локальные 
ипостаси, к именам которых добавлялась 
формула «Шаме их владычица... (храма, 
местности или общности)». Они нередко 
занимают ведущее место в локальных 
пантеонах, как Шаме Алийат («высо- 
кая») в области Радман или Шаме Тануф, 
владычица Гадрана. Та же формула (иног- 
да — по отношению к одному человеку: 
«Шаме его...») могла применяться к раз- 
ным богиням, в т. ч. не солнечным (в этих 
случаях «Шаме» приобретает нарица- 
тельное значение «богиня»). Слово 
«Шаме» в двойственном или множествен- 
ном числе является также обозначением 
особой категории божеств-покровителей 
(ср. Мандах). 

В древнеарабской мифологии Ш. — бог 
солнца, почитавшийся самудскими, саф- 
скими племенами и в государстве Лихь- 
ян. Арабская традиция считает Ш. богом 
племени тамим. 

Ш. родственны западносемитский 
Шамшу и аккадский Шамаш. 

А. Г. Л. 

ШАМШУ [библ. Шемеш (зтз)], в западно- 
семитской мифологии бог солнца. Палес- 
тинско-ханаанейские мифы о Ш. лежат в 
основе библейского представления о не- 
бесном воинстве (солнце, луна, звёзды), 
созданном в четвёртый день творения 
(Быт. 1, 14-19). Большее светило — солн- 
це — управляет днём, меньшее — луна — 
ночью. Светила отделяют свет от тьмы. 
Солнце имеет жилище, откуда оно выхо- 
дит утром и куда возвращается вечером. 
По-видимому, с Ш. связан и библейский 
Самсон (Шимшон). Культ Ш. отправлял- 
ся в иудейском обществе ещё в сер. 1-го 
тыс. до н. э. Не исключено, что в Угарите 
Ш. составлял пару с богиней солнца Ша- 
паш. В Пальмире Ш. изображался с вен- 
цом из лучей вокруг головы и с горящим 
факелом в руке. 

Ш. родствен аккадскому Шамашу и 
йеменской Шаме. Возможно, все они вос- 
ходят к древнему общесемитскому боже- 
ству. 

ШАНГО, в мифологии йоруба бог грома и 
молнии, а также бог охоты и грабежа. Со- 
гласно мифам, Ш. порождён Орунганом. 
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Слева - культовая скульптура из храма Шан- 
го. Дерево. Справа - Шанго. Слоновая кость. 

Живёт в облаках, в огромном сияющем 
медном дворце. У него большая свита и 
много лошадей. За нарушение клятвы и 
ложь Ш. наказывает молнией (дома, в ко- 
торые ударяла молния, немедленно под- 
вергались грабежу жрецами и почитате- 
лями Ш.; хозяев домов, кроме того, ещё и 
штрафовали за то, что они разгневали III.; 
людей, потерявших сознание от удара 
молнии, убивали и не хоронили, так как 
полагали, что они нужны Ш.). Из своего 
дворца Ш. бросает раскалённые камни 
(одно из его имён — «Бросающий камни») 
в тех, кто вызывает его гнев. Его слуги — 
Афефе («ветер») и Ошу маре («радуга»), 
которая носит воду с земли во дворец Ш. 
(Согласно другой версии, божество радуги 
Ошумаре — великая змея подземного ми- 
ра, иногда выходящая из земли пить воду 
с неба). Жёны Ш. — Ойа (богиня реки Ни- 
гер), Ошун (богиня реки Ошун) и Оба (бо- 
гиня реки Оба). Ш. обычно изображают 
стоящим с луком и мечом в окружении 
трёх жён, держащих ладони сложенными 
перед грудью. Согласно более поздним ми- 
фам, Ш. — сын Ораньяна (младшего сына 
Одудува) и древний царь могущественно- 
го города-государства йоруба — Ойо. 

Е. С. Котляр. 

ШАН-ДИ ( «верховный владыка», «выс- 
ший предок», «высшее божество»; в древ- 
нейших текстах часто просто Ди), в древ- 
некитайской мифологии и народной рели- 
гии верховное божество. Представление о 
Ш.-д., по-видимому, зародилось в недрах 
шан-иньского общества во 2-м тыс. до н. э. 
Как полагают некоторые учёные (Дж. М. 
Мензис), «ди», первоначально означав- 
шее жертвоприношение (сожжение жерт- 
вы), позднее стало названием божества, 
которому приносили жертву («ди», по-ви- 
димому, служил также обозначением 
умерших предков царствующего дома, 
включая мифических, являвшихся его 
тотемом). В поздний период правления 
династии Шан-Инь (ок. 13-11 вв. до н. э.) 
наряду с «ди» появился термин «Ш.-д.» 
для обозначения верховного божества, а 
также, вероятно, первого из шан-иньских 
предков. Постепенно «ди» превратилось в 


бога — покровителя всего шан-иньского 
государственного образования. После по- 
корения Инь чжоусцами произошла кон- 
таминация их культа неба с представле- 
нием о Ш.-д. В текстах 1-го тыс. до н. э. 
Ш.-д. выступает как синоним понятий 
Тянь и Тянь-ди. Термин «Ш.-д.» был вос- 
принят даосской философией и религией, 
где он фигурирует как великий предок 
Дао - пути («Хуайнань-цзы», 2 в. до н. э.), 
в средние века титул Ш.-д. был пожало- 
ван императором Хуэй-цзуном (начало 12 
в.) верховному владыке даосского и на- 
родного пантеона Нефритовому государю 
Юй-ди. После появления в Китае европей- 
ских миссионеров в их проповедях и в пе- 
реводах библии на китайский язык тер- 
мин «Ш.-д.» стал использоваться для обо- 
значения христианского понятия «бог». 

С. Кучера. 

ШАО-ХАО [букв, «младший безбрежный 
(как небо)»], древнекитайской мифологии 
мифический правитель, по некоторым ис- 
торизованным версиям, внук или прав- 
нук Хуан-ди, наследовавший его престол. 
Согласно преданиям, мать Ш.-х. по имени 
Нюй-цзе зачала его после того, как увида- 
ла во сне огромную звезду, опустившуюся 
на землю; по другой версии, мать Ш.-х. по 
имени Хуан-э была небесной ткачихой, 
которая ткала по ночам, а днём плавала 
на плоту по водным просторам (видимо, 
соединявшим небо и землю). Во время 
этих странствий она повстречала сына 
Бай-ди, от которого и родила Ш.-х. По 
преданиям, Ш.-х. основал царство в безд- 
не (см. Гуйсюй) за восточным морем, по 
другим версиям, Ш.-х. правил на Край- 
нем западе, где ему были подвластны зем- 
ли в 12 тысяч ли, по третьим, он живёт на 
горе Чанлю и управляет заходом солнца. 

В древних исторических сочинениях 
говорится о том, что Ш.-х. давал своим 
чиновникам наименования по названиям 
птиц. Можно предположить, что и сам 
Ш.-х. в архаических мифах мыслился 
как птица и правил в царстве птиц. Как 
дух запада (в соответствии с учением о пя- 
ти первоэлементах, Ш.-х. именовался так- 
же Цзиньтянь-ши; от цзинь, «металл», 
тянь, «небо» и ши — «фамилия», «урож- 
денный») он правил, используя магичес- 
кую силу металла (Цай Юн, 2 в. н. э.), и 
ему подвластны осени. В некоторых текс- 
тах Ш.-х. сам называется Белым госуда- 
рем — Бай-ди («Шань хай цзин») и входит 
в число У ди («пяти государей»). Счита- 
лось, что столицей Ш.-х. был город Цюй- 
фу (пров. Шаньдун), родина Конфуция. 

Б. Л. Рифтин. 

ШАПАШ (зрз), в западносемитской мифо- 
логии богиня солнца, известная по уга- 
ритским мифам. В борьбе богов за власть 
над миром выступает на стороне сил жиз- 
ни и добра, как помощница Балу (Алий- 
йану-Балу) и Анат, против Муту. Наде- 
лённая даром всевидения, Ш. помогает 
Анат найти тело Балу, пожранного Муту, 
и похоронить его на горе Цапану; увидев 
Балу, сражающегося с Муту после его воз- 
вращения, она запугивает Муту наказа- 
нием со стороны Илу, Балу одерживает 
победу. Ш. фигурирует и в других угарит- 
ских мифах. Возможно, составляла пару с 
Шамшу. 

И. Ш. 


ШАРАТАНГА («которая находится вез- 
де»), в мифологии тарасков богиня луны, 
земли, урожая и деторождения (ср. ац- 
текск. Сиуакоатль). По значению Ш. не 
уступает богу солнца Курикавери и своей 
матери Куеравапери. Ш., как и Курикаве- 
ри, приносили в жертву пленников, а так- 
же серебро, считавшееся металлом лунно- 
го происхождения. От Ш. зависели лёгкие 
роды. Ш. изображалась старой женщи- 
ной, с седой головой, в одеянии из расти- 
тельных волокон. 

В. Е. Б. 

ШАРГАЙ-НОЙОН, Хан Шаргай-нойон, в 
мифологии западных бурят один из ханов 
(или хатов) — детей тенгри. Согласно наи- 
более распространённой версии (в мифах 
балаганских бурят), Ш.-н. — сын Эсеге 
Малан-тенгри, спустившийся с небес на 
землю, чтобы защитить бурят от происков 
злых сил: чёрных заянов, восточных тенг- 
ри и др. В мифах кудинских бурят он вы- 
ступает также в роли освободителя и сва- 
та своей сестры, похищенной восточными 
тенгри, чтобы отвлечь Ш.-н. от борьбы со 
злом, исходящим от всех восточных бо- 
жеств (в этом сюжете вместе с Ш.-н. дей- 
ствует Буха-нойон бабай, на дочери кото- 
рого Эрхе Субен женат Ш.-н.). По мифам 
тункинских бурят, Ш.-н. — то сын Хухе 
Мунхе-тенгри («синего вечного неба»), то 
фигурирует как сын всех 99 тенгри, а то 
является лишь батором (богатырь) из во- 
инства Хормусты, а в отдельных вариан- 
тах он — индийский шаман. Последняя 
версия возникла в эпоху утверждения ла- 
маизма, послужила основой для ламаист- 
ской легенды об укрощении Ш.-н. буд- 
дийским святителем и превращении его в 
охранительное божество ламаизма. 

Н. Ж. 

ШАРИПУТРА (санскр. загіриіга, пали 
загіриНа), в буддийской мифологии один 
из двух (второй - Маудгальяяна) главных 
учеников Шакьямуни. В мифологии хи- 
наяны Ш. наделён наивысшей способно- 
стью понимания (праджни), в махаяне же 
он уступает в этом отношении другому 
ученику Шакьямуни — Субхути. Ш. умер 
за несколько месяцев до смерти Шакья- 
муни. 

Л. М. 

ШАРКАНЬ, в венгерской мифологии дра- 
кон со змеевидным телом и крыльями. 
Можно разграничить два слоя представле- 
ний о Ш. Один из них, связанный с евро- 
пейской традицией, представлен преиму- 
щественно в сказках, где Ш. — свирепое 
чудовище с большим количеством (три, 
семь, девять, двенадцать) голов, против- 
ник героя в битве, часто — обитатель вол- 
шебного замка. С другой стороны, извест- 
ны поверья об одноголовом Ш. как об од- 
ном из помощников колдуна (шамана) 
талтоша. 

Е. X. 

ШВИНТОРОГ, в литовской мифологии и 
легендарной истории культурный герой, 
князь, основатель особой погребальной 
традиции. Согласно русским летописям и 
«Хронике» М. Стрыйковского, Ш. стал 
править в 13 в. по смерти отца Утенуса в 
Великом княжестве Литовском, Жемайт- 
ском и Русском. Перед смертью он попро- 
сил своего сына Скирмонта сжечь его на 
мысу, где река Вильня (Вильна) впадает в 
Белью (Вилию), в долине, называемой с 
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тех пор Швинтороговой (Влѵіпіогоіі и др. 
от литов, зѵепіаз, «священный», и га^аз, 
«рог, мыс, нос»). Так должны были хоро- 
нить и других литовских князей. Скир- 
монт приказывает срубить лес в долине и 
вместе со своими жрецами приносит в 
жертву богам домашних животных. На 
большом костре сжигают Ш. с его оружи- 
ем, конём, соколом, охотничьими собака- 
ми, любимым слугой. В костёр бросают 
рысьи и медвежьи когти, чтобы Ш. смог в 
судный день подняться на крутую гору, 
на которой будет восседать бог. Предание 
о Ш. служит связующим звеном между 
мифологизированной историей Литвы и 
её князей, потомков легендарного римля- 
нина Палемона (родственник Нерона, ко- 
торый со своими спутниками прибыл к 
устью Немана и дал начало родословию 
литовских князей; ср. связь трупосожже- 
ния в легендах о Ш. с языческой римской 
традицией), и предысторией, где впервые 
выступают князья с бесспорно литовски- 
ми именами, а со Скирмонтом связывают- 
ся уже реальные исторические события. 
Возможно, что источником имени Ш. бы- 
ло название места впадения Вильни в 
Велью (ср. литов, топоним Еѵепіга^із и т. 
п.). В Швинтороговой долине горел веч- 
ный огонь и находилось капище Перкуна- 
са, атрибутом которого был рог (ср. рога- 
того Перкунаса, его рогатый скот, топони- 
мы типа Регкипга^із, «рог Перкунаса», и 
т. п.). Есть основания предположить связь 
Ш., как основателя земной традиции, 
внизу (в долине) и Перкунаса вверху (на 
горе или на небе), уподобление Ш. Перку- 
насу или служение громовержцу. Сокол, 
конь и собака, сожжённые вместе с Ш., 
по-видимому, - классификаторы трёх зон 
космоса (небо - земля - преисподняя), ко- 
торые стали доступны Ш. после смерти. 

В. И., В. Т. 

ШЕДИМ (евр. множ. ч. зесіош, возможно, 
от засіасі, «опустошать, грабить»; аккад. 
Шеду, зесіи; греч. бащоѵед), в ветхозавет- 
ных преданиях злые духи, демоны, бесы, 
которым приносили в жертву животных и 
даже своих детей (Втор. 32, 17; Пс. 105, 
37). На их зооморфный облик указывает 
название «косматые» (зеігіт; о тождестве 
зеігіт и зесііт см. Левит рабба, 22), в си- 
нодальном переводе передается как «ле- 
шие» (Нс. 34, 14). Позднейшие предания 
считают, что у Ш. птичьи лапы. Ш. вредо- 
носны: они входят в людей, наводят безу- 
мие и порчу, учат колдовству. Согласно 
агаде, Ш. были сотворены в сумерки шес- 
того дня творения, и наступившая суббота 
помешала облечь их души плотью 
(«Абот» 5, 6). По другому сказанию, Ш. — 
дети Лилит, царицы демонов, от Адама. 
По некоторым апокрифам, ими стали ду- 
ши исполинов, рождённых смертными 
женщинами от падших ангелов («Книга 
Еноха» 15, 8; ср. Рефаим). По народным 
поверьям, в Ш. превращаются души не- 
честивцев. 

Д. В. Щедровицкий. 
ШЕОЛ (евр. 8ео1, возможно, «вопрошае- 
мый», «неисследимый»; по-гречески пе- 
редаётся термином о Аібцд и переводится 
как «преисподняя», «ад», иногда как «мо- 
гила»), в иудаистической мифологии 
царство мёртвых, загробный, «нижний», 
или «низший», мир, противополагаемый 
небу (Пс. 138, 8; Амос 9, 2; Иов 11, 8). Ш. 


представляется одушевлённым сущест- 
вом, страшным чудовищем, во многом ана- 
логичным Тиамат в аккадской мифоло- 
гии. Ш. проглатывает мёртвых, смыкая 
над ними свои гигантские челюсти, утро- 
ба Ш. вечно ненасытима, а душа его рас- 
ширяется и волнуется в предчувствии до- 
бычи (Пс. 5, 14; 14, 9; Авв. 2, 5; Пс. 140, 7; 
Притч. 27, 20; Иов 24, 19). Различные на- 
именования Ш. — «страна безмолвия», 
«земля забвения», «долина смертной те- 
ни», «погибель» (ср. Аваддон), «низший 
мир», «источник истребления», «врата 
смерти» (Пс. 22, 4; Пс. 106, 18 и др.). 

Ранние библейские тексты рассматри- 
вают Ш. как место обитания всех умер- 
ших (Быт. 37, 35и44, 31). Лишь наиболее 
страшные грешники, такие, как Корей, 
дерзнувший восстать против самого Мои- 
сея, проваливаются сквозь землю и нис- 
ходят в Ш. живыми (Чис. 16, 30-33; ср. 
Пс. 54, 16; Притч. 1, 12). Позже, однако, 
распространяются представления о Ш. 
как месте заключения и наказания греш- 
ных душ, которые при жизни «уподоби- 
лись животным» (Пс. 48, 15). Заключён- 
ные в Ш. души нечестивых испытывают 
мучения: они «окованы скорбью и желе- 
зом», пребывают в непроницаемой тьме, в 
хаотическом «неустройстве» (Пс. 17, 6; 
106, 10; Иов 10, 21-22). Согласно проро- 
ческим книгам, преступных царей — ти- 
ранов в Ш. заживо поедают черви (Пс. 14, 
5-20; Иезек. 32, 21-27). Богопротивника- 
ми тёмные силы Ш. овладевают ещё при 
жизни, на них набрасывается «первенец 
смерти» и низводит их к демоническому 
«царю ужасов» (Иов 18, 13-14). Челове- 
коненавистники предаются в Ш. огню 
ярости бога (Втор. 32, 22; Пс. 66, 24), 
обычных же грешников бог «низводит в 
Ш. и возводит» (1 Царств 2, 6), наказани- 
ем очистив их от грехов. Кроме умерших 
грешников, в Ш. обитают рефаимы, злые 
духи «шедим», а также «ангелы-мучите- 
ли». В ветхозаветных апокрифах Ш. час- 
то отождествляется с геенной, он предста- 
ёт «огненной бездной», где текут пламене- 
ющие реки для «исцеления духа» греш- 
ников («Книга Еноха» 10, 13 и 61, 8; 3-я 
книга Ездры 7). В «Уставе» кумранской 
общины упоминается «позор гибели в ог- 
не мрачных областей», который противо- 
положен «жизни в вечном свете». 

Согласно талмудическим сказаниям, 
Ш. находится не под землёй, а как бы в 
ином пространстве, за «горами тьмы», 
так что из Ш. виден рай, и наоборот («Эру- 
бин» 32). Ш. уподоблен «огненному ме- 
чу», охраняющему путь к древу жизни 
(ср. Быт. 3, 24), дабы злые не приобщи- 
лись к вечности и этим не увековечили 
зло. В Ш. ведут трое врат: одни близ Иеру- 
салима, вторые — в пустыне, а третьи — 
на дне морском; в то же время у Ш. 40 ты- 
сяч входов и он в 60 раз больше рая и в 
3600 раз больше земного шара («Таанит» 
10а). Путешественники, приближающие- 
ся в море или в пустыне к вратам Ш., слы- 
шат душераздирающие вопли терзаемых 
там грешников («Шевет-Мусар» 26). Ш. 
состоит из семи отделений (прообраз 
«кругов ада» в христианских воззрени- 
ях), и в каждом последующем огонь в 61 
раз жарче, чем в предыдущем. Глубина 
каждого отделения — 300 лет ходьбы 
(«Сота» 10). 


Ш. — это своеобразное чистилище, и 
мучения в нём способствуют лишь избав- 
лению от злобы и нечистоты. Только зако- 
ренелые грешники мучаются в Ш. больше 
года, причём половину этого очиститель- 
ного срока душа проводит в огне, а поло- 
вину — во льду («Берахот» 28; «Ялкут Де- 
варим» 8, 92). Виды наказаний в Ш. сим- 
волизируют караемые ими грехи. Огнен- 
ная река исходит из-под Престола славы 
и, обойдя вселенную, нисходит на греш- 
ников в Ш. (Комментарий Авен-Эзры к 
Дан. 7, 9-10). Наиболее преступные ду- 
ши, отправляемые в «ссылку» к двум ле- 
дяным горам, тайно приносят оттуда снег 
и рассыпают его вокруг, уменьшая силу 
пламени, и умудряются тем самым гре- 
шить даже в Ш. На субботу и другие 
праздники души освобождаются от мук 
Ш., в будущем же (эсхатологические вре- 
мена) великие ангелы Михаил и Гавриил, 
посланные богом, отворят врата Ш. и «вы- 
ведут за руку» всех провалившихся туда 
(Масехат-Гихеном к Пс. 26, 19). 

Д. В. Щедровицкий. 
ШЕСЕМТЕТ (з з пгЬ.І), в египетской мифо- 
логии богиня-львица. Её имя происходит 
от украшавшего её пояс минерала «ше- 
семт», который был её атрибутом и, воз- 
можно, фетишем. Уже в период Древнего 
царства была отождествлена с Сехмет. 
Центр культа Ш. — остров Элефантина, 
она почиталась также в Пунте. 

Р. Р. 

ШЕСЕМУ (з з т), в египетской мифологии 
бог, покровительствующий виноделию и 
изготовлению масла для притираний и 
бальзамирования. Связан с загробным 
культом: охранял мумию от поврежде- 
ний, наказывал грешников. Его атрибут 
— пресс для виноделия. 

Р. Р. 

ШЕХИНА (евр. зекіпа, «пребывание»), в 
религиозно-мифологических представле- 
ниях иудаизма одно из имён бога, выра- 
жающее идею его присутствия в мире. 
Уже в Ветхом завете речь идёт о месте, ко- 
торое изберёт бог, «...чтобы пребывать 
имени его там» (Втор. 12, 5); оно связыва- 
ется с осенённым херувимами ковчегом 
завета, находящимся во святая святых 
скинии Моисея, потом храма Соломона 
(Исх. 25, 8 и далее, 3 Царств 8, 12-13). На 
формирование понятия Ш. оказали влия- 
ние библейские описания теофании (бого- 
явления) — Моисею в неопалимой купине 
(Исх. 3), в облачном и огненном столпе 
(13, 17-18), в облаке на горе Синай (13, 
19-34), Илии в веянии тихого ветра (3 
Царств 19, 12), Исайе - в окружении сера- 
фимов (Пс. 6), Иезекиилю - на колеснице 
херувимов (Иезек. 1). Среди других фор- 
мирующих влияний - представления об 
ангелах как посланцах бога (в том числе 
Аврааму, Быт. 18, 1-2), а также о «лице» 
бога (Быт. 32, 30, Пс. 24, 6), суммирован- 
ные в образе «ангела лица его» (ангела 
присутствия) пророка Исайи (63, 9). Бли- 
же всего к концепции Ш. стоит, однако, 
выражаемое рядом терминов библейское 
понятие «славы божьей», наполняющей 
скинию (Исх. 40, 34-35) и святая святых 
храма. В эпоху, последовавшую за разру- 
шением храма, формируется более уни- 
версальное понятие Ш. как формы прояв- 
ления в мире трансцендентного и вездесу- 
щего бога. Оформляется, однако, это по- 
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Вишну и Лакшми отдыхают на змее Шеше. 
Ок. 1870. Лондон, музей Виктории и Альберта. 


нятие только ок. 1 в. н. э., когда оно начи- 
нает употребляться в таргумах — перево- 
дах книг Библии на арамейский разговор- 
ный язык, в которых систематически упо- 
требляется слово «Ш.» для именования 
бога (напр., Быт. 28, 16, Исх. 33, 14-15). 
Агадическая традиция непосредственно 
изъясняет значение Ш. как одного из ат- 
рибутов бога, выражающего его действен- 
ное присутствие. После разрушения хра- 
ма Ш. не перестаёт проявляться в мире, 
где её удерживают люди благочестивые. 
После «грехопадения» Адама и Евы Ш. 
поднимается всё дальше от земли, дости- 
гая седьмого неба, однако семь праведни- 
ков от Авраама до Моисея своими благо- 
честивыми делами возвращают её обратно 
(Степ. КаЪЪай 19, 7). В средневековых тра- 
дициях, в том числе в каббале, Ш. тяготе- 
ет к выделению в самостоятельную сущ- 
ность, начиная играть роль посредника 
между богом и людьми, что вызывает оп- 
позицию со стороны ортодоксии. Концеп- 
ция Ш. наряду с понятиями Слова (Лого- 
са), Премудрости божьей (Софии) и Свя- 
тым духом лежит в основе христологии 
Нового завета, который вообще обнару- 
живает много разнообразных точек со- 
прикосновения с этой концепцией, в част- 
ности в связи с понятиями «славы божь- 
ей» и прославления — в сцене преображе- 
ния (Матф. 17, 1-8), повсеместно в еванге- 
лии от Иоанна и др. 

М. Б. Мейлах. 

ШЕША (Сева), в индуистской мифологии 
тысячеголовый змей, который поддержи- 
вает землю и служит ложем для Вишну, 
когда тот спит в океане в интервалах меж- 
ду творениями мира. В конце каждой 
кальпы Ш. извергает ядовитый огонь, 
уничтожающий вселенную. Постоянный 
эпитет Ш. — Ананта («Бесконечный»), и 


Вишну, возлежащий на змее Шеше. 
Анекта. Ок. 600. Храм Дасаватара. Деогарх. 



под этим именем он является символом 
бесконечности. В ряде мифов Ш. рассмат- 
ривается как иллюзия Вишну или как 
часть (анша) самого Вишну; в свою оче- 
редь, старший брат Кришны — Баларама, 
в котором частично воплотился Вишну, 
почитается инкарнацией Ш. После смер- 
ти Баларамы Ш. покинул его тело и ушёл 
под землю (Мбх. I 67, 152; XVI 4, 13 и др.). 
Ш. — царь змей, или нагов, живущих в 
подземном мире. Другие цари змей (Так- 
шака, Васуки) считаются его братьями 
либо идентифицируются с ним. В мифе о 
пахтанье океана (см. в ст. Индуистская 
мифология) боги с помощью Ш. вырвали 
из земли гору Мандару, а затем использо- 
вали её как мутовку, обмотав вокруг неё 
Ш. (или Васуки) в качестве верёвки. Ш. 
изображается в пурпурном одеянии, с бе- 
лым ожерельем вокруг шеи, в одной руке 
он держит мутовку, а в другой - плуг (ат- 
рибут Баларамы). По народным поверьям, 
землетрясения вызываются зевотой Ш. 

П. Г. 

ШИВ А ЛЬВА («исчезающее»), в мифоло- 
гии майя подземный мир, а также обозна- 
чение богов преисподней. Ш. представля- 
лась многослойной, вероятнее всего, она 
насчитывала девять слоев или этажей; 
вход находился на земной поверхности. В 
эпосе киче «Пополь-Вух» сохранился миф 
о путешествии божественных близнецов 
Хун-Ахпу и Шбаланке в Ш., где они побе- 
дили её владык (см. Вукуб-Каме) и освобо- 
дили своего отца и дядю. 

Р. К. 

ШИБЛЕ («гром»), в адыгской мифологии 
бог грома и молнии. С распространением 
христианства Ш. стал отождествляться с 
ветхозаветным Илией (Елэ), под влияни- 
ем ислама - с аллахом. Погибнуть от мол- 
нии считалось милостью Ш.; покойника 
не оплакивали, к нему относились как к 
святому и хоронили с большими почестя- 
ми; чтили и могилы убитых молнией. 

М. М. 

ШИВА (др.-инд. Сіѵа, «благой», «прино- 
сящий счастье»), в индуистской мифоло- 
гии один из верховных богов, входящий 
вместе с Брахмой и Вишну в т. н. божест- 
венную триаду (тримурти). В качестве са- 
мостоятельного божества Ш. был вклю- 
чён в пантеон сравнительно поздно (ок. 
200 до н. э.), однако истоки его культа 
уходят в глубокую древность. На печатях, 
найденных при раскопках городов доли- 
ны Инда (3— 2-е тысяч, до н. э.), имеется 
изображение трёхликого и рогатого боже- 
ства, окружённого зверями, в котором 
можно усмотреть прототип Ш. в его функ- 
ции «хозяина животных» (Пашупати). 
Многие атрибуты Ш. были присущи ве- 
дийскому Рудре; в дальнейшем один из 
эвфемистических эпитетов Рудры — Ш. 
стал основным именем бога, и, наоборот, 
его былое имя Рудра — эпитетом. О позд- 
нем и не вполне органичном вхождении 
Ш. в индуистский пантеон рассказывает 
миф о жертвоприношении Дакши. Со- 
гласно одной из версий этого мифа (Мбх. 
XII 283-4; Ваю-пур. 30; Вишну-пур. I 8, и 
др.), Ш. первоначально был отстранён от 
жертвоприношений богов, но однажды, 
не приглашённый на жертвоприношение 
Дакши, в гневе уничтожил жертву и со- 
гласился восстановить её лишь после то- 
го, как ему была обещана в ней постоян- 
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ная доля. В процессе длительной ассими- 
ляции в Ш. были синтезированы черты 
различных арийских и неарийских богов 
с их собственными культами и функция- 
ми. Эти черты иногда противоречиво пе- 
реплетаются в образе Ш. и отражены в его 
эпитетах. Ш. — «яростный» (Угра) и «ми- 
лостивый» (Шамбху), воплощение време- 
ни (Кала) и водной стихии (Джаламурти); 
ему приносят человеческие жертвы (Мбх. 
II 20), и он — истребитель демонов, унич- 
тоживший одной стрелой крепость асуров 
— Трипуру (Шат.-бр. III 4, 4; Мбх. VIII 
24; Матсья-пур. 125, 40; Шива-пур. II 5). 
Вместе с тем для своих адептов-шиваитов, 
представляющих одно из двух главных 
направлений в индуизме, Ш. — высшее 
существо, олицетворяющее созидающие и 
разрушающие силы в универсуме: Маха- 
дева («великий бог»), Махешвара («вели- 
кий господин»), Бхава («сущее») и т. п. 

Воплощением космической энергии 
Ш., регулирующей мировой порядок, яв- 
ляется его оргиастический танец — «тан- 
дава», который Ш. в качестве Натараджи 
(«царя танца») исполняет вместе со своей 
женой Деви на теле убитого им асуры 
Апасмары (ср. дионисийский культ). Од- 
на из пуранических легенд рассказывает, 


Шива Ардханаришвара, воплощение женского 
и мужского начала. Камень. Ок. 700. 
Элефанта. 
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Шива-Натараджа ( «танцующий» ). Камень. 7-8 вв. Эллора. 


что змей Шеша покинул Вишну и много 
лет совершал покаяние, чтобы быть допу- 
щенным к танцу Ш. По другой легенде, 
Ш. покорил своим танцем 10 000 враж- 
дебных ему аскетов. Те вначале пытались 
ему противиться и сотворили свирепого 
тигра, бросившегося на Ш., но Ш. содрал 
с него шкуру и сделал из неё для себя на- 
кидку; они наслали на него змею и анти- 
лопу, но Ш. надел змею на шею, как оже- 
релье, а антилопу навечно зажал в своей 
левой руке. Тогда аскеты, а за ними и все 
боги признали над собой власть Ш. Сози- 
дающие аспекты образа Ш. воплощены в 
его основном символе — линге-фаллосе. 
Изображения линги в виде каменной ко- 
лонны, покоящейся на йони — женском 
символе, распространены по всей Индии и 
являются главным объектом культа Ш. В 
«Махабхарате» (XIII 14, 33) мудрец Упа- 
манью говорит, что знак творения — не 
лотос (эмблема Лакшми), не диск (Виш- 
ну), не ваджра (Индра), но линга и йони, и 
потому Ш. — верховный бог и творец ми- 
ра. Согласно другому мифу, во время спо- 
ра Брахмы и Вишну, кого из них почитать 


ПІива-Махайогин. Высочайшая статуя, 
37,5 м. Мурудешвар. Карнатака. 



творцом, перед ними вдруг возник пыла- 
ющий линга необозримой величины. Пы- 
таясь найти его начало и конец, Вишну в 
виде кабана спустился под землю, а Брах- 
ма в виде гуся взлетел в небо, но оба не 
достигли цели. Тогда они признали Ш. ве- 
личайшим из богов (Линга-пур. I 17; Ши- 
ва-пур. II 5; Ваю-пур. 55, 21-61). Сход- 
ный аспект культа Ш. отражён также в 
представлении о нём как о двуполом су- 
ществе — Ардханаришваре, с правой — 
мужской и левой — женской половинами 
(Матсья-пур. 260, 1-10, и др.). 

Будучи богом-создателем, Ш. — однов- 
ременно и бог-разрушитель; в частности, 
в этой функции он по преимуществу вы- 
ступает в верховной индуистской триаде, 
где ему отведена роль уничтожителя мира 
и богов в крнце каждой калъпы. С этим 
связаны многие устрашающие черты об- 
лика и культа Ш. Свиту Ш. составляют 
праматхи («мучители»), бхуты, веталы и 
пишачи — злые духи и оборотни, живу- 
щие на кладбищах и питающиеся челове- 
ческим мясом. Ещё более грозны сущест- 
ва, представляющие собой эманацию духа 
Ш.: тысячеголовый и тысячерукий Вира- 
бхадра; исторгнутый изо рта Ш. ради раз- 
рушения жертвоприношения Дакши; 
имеющий львиную голову Киртимукха, 
рождённый гневом Ш. для уничтожения 
Раху; Бхайрава («ужасный») — чудовище 
с гигантскими клыками, опоясанное че- 
репами и змеями, которое Ш. сотворил из 
своего лба, чтобы отомстить Брахме. Один 
из мифов рассказывает, что Ш., разгне- 
вавшись на Брахму, отсек у него пятую 
голову, но за это был осуждён на вечный 
аскетизм. В качестве «великого аскета» 
(Махайогина) Ш. изображается голым, с 
телом, покрытым золой, со вставшими 
копной волосами, с серьгами из змей и 
ожерельем из черепов, сидящим на тигро- 
вой шкуре и погружённым в глубокую ме- 
дитацию. 

Посредине лба Ш. — третий глаз, кото- 
рый появился у него, когда жена Ш. Пар- 
вати, подойдя к нему сзади, закрыла ла- 
донями два других глаза. Этот глаз Ш. 


особенно губителен: его пламенем он сжёг 
бога любви Каму, когда тот пытался от- 
влечь его от аскетических подвигов. Воло- 
сы Ш. украшает серп месяца, и сквозь 
них протекает река Ганга, которую Ш., 
когда она падала с неба, подхватил себе на 
голову, чтобы тяжестью своих вод она не 
разрушила землю. С тех пор как Ш. во 
время пахтанья богами океана выпил яд 
калакуту, способный отравить и сжечь 
вселенную, его шея — синего цвета, а тело 
окружено огненным полукружьем. На 
многих изображениях Ш. у него пять (или 
четыре) лиц и четыре руки. В руках он 
держит трезубец (тришулу), маленький 
барабан в форме песочных часов (дамару), 
боевой топор или дубинку с черепом у ос- 
нования (кхатвангу), лук (аджагаву), сеть 
(пашу), антилопу и т. д. Со своей женой, 
имеющей множество ипостасей (Деви, 
Парвати, Дурга, Кали, Ума и др.), Ш. жи- 
вёт на вершине Кайл асы. У него два сына: 
бог войны Сканда и предводитель его сви- 
ты (ганы) слоноподобный бог Ганеша. Ез- 
довое животное (вахана) Ш. и его постоян- 
ный помощник — бык Нандин. В пуранах 
перечисляются 1008 имён, или эпитетов, 
Ш. Помимо названных ранее, среди них 
наиболее известны: Бхутешвара («госпо- 
дин бхутов»), Вишванатха («владыка все- 
го»), Гангадхара («носящий Гангу»), Ги- 
риша («властитель гор»), Джатадхара 
[«носящий копну (волос)»], Ишана 
(«властитель»), Ишвара («господин»), Ка- 
пал амалин («с гирляндой из черепов»), 
Махеша («великий владыка»), Нилакант- 
ха(«с синей шеей»), Панчанана («пятили- 
кий»), Стхану («твёрдый»), Трилочана 
(«трёхглазый»), Чандрашекхара («увен- 
чанный месяцем»), Хара («уносящий»), 
Шанкара («благодетельный») и др. 

П. А. Гринцер. 

ШИВА-БУДДА, синкретическое божество 
индонезийцев, сочетающее в себе аспекты 
Шивы (Махагуру, Бхайравы) и Будды ма- 
хаянического пантеона (Акшобхья и т. 
п.). Ш.-Б. занял одно из центральных 
мест в идеологии индонезийских госу- 
дарств Сингосари и Маджапахита (Ява, 
13-15 вв.) и был связан с культом царя- 
бога и предков династии. У яванцев в 
предысламское время (15-16 вв.) Ш.-Б. 
отождествлялся с Батара Гуру. 

Г. Б. 

ШИДУРГУ-ХАГАН, Шитыр тульгун- 
хан, в монгольской мифологии тангут- 
ский государь, волшебник и знаток при- 
родных тайн (аналогичен Цогтай-хану). В 
мифологических сюжетах о Чингисхане 
Ш.-х. — его антагонист; согласно поздней 
летописной традиции и устным предани- 
ям, причина конфликта между ними — 
посягательство Чингисхана, подстрекае- 
мого приближёнными, на жену Ш.-х. — 
Гурбельджин-гоа («ящерица-краса»). Ш.- 
х. трудно победить: он владеет чудесной 
собакой, предсказывающей будущее и со- 
общающей о наступлении вражеских 
войск; границы его государства охраняет 
старуха-волшебница (её убивает Хасар, 
брат Чингисхана); Ш.-х. неуязвим и мо- 
жет быть убит известным лишь ему спосо- 
бом (с помощью пёстрого шнура, находя- 
щегося у него в подошве). Он — оборо- 
тень, принимающий в течение дня облик 
ядовитой жёлто-пёстрой змеи, рыже- 
пёстрого тигра и затем — прекрасного 
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светловолосого юноши (только в этом об- 
лике он и уловим). Чингисхан вступает с 
ним в шаманский поединок, превращаясь 
соответственно в птицу Гаруду, во льва, в 
могучего старца (или в Хормусту), и по- 
беждает. Подобно Цогтаю, Ш.-х. тщетно 
пытается откупиться своими знаниями о 
природных тайнах: он поднимает на небо- 
своде звезду Цолмон, чтобы никогда не 
было холодно, созвездие Мечин, чтобы не 
было голода (вариант: предлагает изло- 
вить Мечин, чтобы не было холодно, и 
Цолмон, чтобы не было войны); он готов 
поделиться умением находить воду в без- 
водной пустыне. И, хотя он обучает добы- 
ванию огня, его тем не менее убивают. Пе- 
ред смертью Ш.-х. сообщает, что сохране- 
ние ему жизни повредило бы потомству 
Чингисхана, а его гибель опасна для само- 
го Чингисхана; при этом он предупрежда- 
ет о необходимости присмотреть за его 
вдовой. Действительно, доставшись побе- 
дителю, Гурбельджин-гоа кончает с со- 
бой, бросившись в реку (вариант, перед 
самоубийством Гурбельджин-гоа оскоп- 
ляет Чингисхана щипцами, что и оказы- 
вается причиной его смерти). 

Исторический прототип Ш.-х. - послед- 
ний тангутский государь, умерщвлённый 
по распоряжению Чингисхана после раз- 
грома тангутского государства Си-ся. Пе- 
ред смертью его нарекли Шидургу («пря- 
модушный, правдивый»). В процессе ми- 
фологизации он сближается с тибетским 
государем Сронцзан Гамбо (7 в.), канони- 
зированным в центральноазиатском буд- 
дизме и называемым по-монгольски Ши- 
дургу Толген Номун-хан («правдиво пре- 
дугадывающий царь учения», см. Чой- 
джины); именно под этим именем в его 
модифицированной форме (Шитыр Туль- 
гун-хан) в основном и известен Ш.-х. в 
устных преданиях, его осмысление спосо- 
бствует всяческому подчёркиванию се- 
мантики волхований и волшебства. 

С. Ю. Неклюдов. 
ШИЛОНЕН ( «мать молодого маиса»), 
Шканиль («кукурузница» у киче), в ми- 
фологии ацтеков богиня молодого маиса. 
Изображалась в виде девушки, одетой в 
жёлто-красное платье. Считалась покро- 
вительницей бедняков. 

Р. К. 

ШИМИГЕ [Й8ітще(пе), идеографическое 
написание (ШТІЦ, в хурритской мифоло- 
гии бог солнца. Изображался с крылатым 
солнечным диском на головном уборе. Ш. 
— верховный судья над людьми, в сказке 



Шипе-Тотек. Сапотеки. Полихромный сосуд 
из могилы 103 в Монте-Альбан. 5 в. Мехико, 
Национальный музей антропологии. 


про Аппу посылает бездетным супругам 
сына. В битвах богов стоит на стороне Те- 
шуба. Ш. первым замечает чудовище Ул- 
ликумме и сообщает о нём Тешубу 
(«Песнь об Улликумме»), в мифе о Сереб- 
ре приверженец Кумарби Серебро грозит 
Ш. и Кужуху смертью. Ш. соответствует 
Шамашу в шумеро-аккадской мифоло- 
гии, возможно, Шивини в урартской ми- 
фологии. 

М. Л. Хачикян. 

ШИПЕ-ТОТЕК («наш вождь ободран- 
ный»), Тлатауки Тескатлипока («крас- 
ный Тескатлипока»), Ицтапальтотек 
(«наш вождь плоского камня»), в мифоло- 
гии ацтеков божество, восходящее к древ- 
ним божествам весенней растительности 
и посева. Ш.-Т. был связан как с весенним 
обновлением природы, так и со сбором 
урожая и с опьяняющим напитком октли. 
Чаще всего Ш.-Т. изображается в куртке 
из содранной человеческой кожи, зашну- 
рованной на спине; от локтей свисают ру- 
ки жертвы с растопыренными пальцами. 
На лице Ш.-Т. маска из человеческой ко- 
жи (характерны получающиеся из-за это- 
го двойные губы), на голове — коническая 
шапка с двумя украшениями в виде лас- 
точкина хвоста, в руках — фигурный 
жезл с погремушкой наверху и щит. У 
всех народов Центральной Америки су- 
ществовал праздник с обрядом жертво- 
приношения Ш.-Т., на котором жрецы, 


облачившись в кожу принесённых в жерт- 
ву людей, торжественно танцевали вместе 
с воинами, захватившими пленных. 

Ш.-Т. был покровителем золотых дел 
мастеров. В процессе синкретизации Ш.- 
Т. частично слился с Тескатлипокой в ви- 
де его красной ипостаси. 

Р. К. 

ШИППАУН АЙАУНГ, в мифологии ка- 
чинов Бирмы божественный первопредок. 
В качестве местообитания Ш. А. качины 
называют гору Майаушинграпум, с кото- 
рой стекают большие реки: Иравади, 
Малика и Нмайка. Непосредственно ка- 
чины ведут своё происхождение от его 
внука Вакьетва, который был уже смер- 
тен. От других внуков Ш. А. пошли 
родственные племена, постепенно слив- 
шиеся с качинами. 

Я. Ч. 

ШИУ ТЕКУ ТЛИ (ацтекск. «владыка го- 
да»), в мифологии индейцев Центральной 
Америки бог огня и вулканов. Культ Ш. и 
его изображения засвидетельствованы 
ещё в доольмекское время (см. в ст. Ин- 
дейцев Центральной Америки мифоло- 
гия). Ш. был богом огня, как небесного, 
так и подземного, жестокого, всепожира- 
ющего, но одновременно и богом домаш- 
него очага, о чём свидетельствуют его дру- 
гие имена и ипостаси: Цонкастли («жел- 
товолосый»), Куэсальцин («пламя»), Тота 
(«наш отец»), Уэуэтеотль («очень старый 
бог»), Тлалыниктеника («сидящий в пупе 
земли»), «мать богов, отец богов» и др. У 
ацтеков Ш. изображался с лицом, раскра- 
шенным наполовину красной, наполови- 
ну чёрной краской, головное украшение 
составляли два тростника или бабочка; в 
руках у него или жезл и щит, или копал 
(курительная смола) и кадильница. На 
праздниках его статуя всегда приноси- 
лась последней, так как он стар и ходит 
очень медленно. 

Р. К. 

ШИЭР ШЭНСЯО-ШЭНЬ («духи живот- 
ных 12-летнего цикла»), в поздней ки- 
тайской народной мифологии духи годов 
12-летнего животного цикла летосчисле- 
ния. Счет годов по 12- летним циклам по- 
явился в Китае, видимо, в весьма отдален- 
ные времена. В «Шань хай цзине» («Кни- 
га гор и морей») упоминается потомок 
Янь-ди, сын Хоу-ту по имени Е-мин, «по- 
родивший годы числом 12». Впослед- 
ствии каждый из годов получил обозначе- 
ние с помощью системы особых, т. н. цик- 
лических, знаков (шиэр чжи — «12 вет- 
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Рисунки из «Кодекса Борбонику с». Ацтеки. 16 в. Париж, Библиотека Бурбонского дворца. 
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вей»): цзы, чоу, инь и т. д. (этими же зна- 
ками обозначалось и время суток, разде- 
ленное на 12 отрезков). Существовала 
также система счета по «10 пням» («ши 
гань»), которая состояла из набора других 
10 циклических знаков: цзя, и, бин, дин и 
т. д. Сочетанием знаков из этих двух ря- 
дов обозначали дни месяца и годы 60-лет- 
него цикла (например, первый год 60-лет- 
него цикла назывался Цзяцзы, т. е. «пер- 
вый год цзы» и т. д.). 

Можно предположить, что соотнесение 
12- летнего цикла с животными было заим- 
ствовано китайцами от тюрко-монголь- 
ских племен сюнну (гунны), с которыми 
они находились в эпоху Хань (3 в. до н. э. 
— 3 в. н. э.) в непосредственном соседстве. 
На заимствованный характер этой систе- 
мы указывает, в частности, несовпадение 
символики включенных в нее животных с 
традиционными древнекитайскими пред- 
ставлениями; так западу в ней соответст- 
вует не тигр (см. Бай-ху), а курица и т. п. 
К рубежу н. э. в Китае, видимо, сложи- 
лись и различные, связанные с этими жи- 
вотными представления, в соответствии с 
которыми, например, человек, родив- 
шийся в год мыши, не должен был уби- 
вать мышей, родившийся в год курицы, - 
есть курятину и т. п. Особо широко эта 
система применялась гадателями, опреде- 
лявшими по особым таблицам, будет ли 
благополучной жизнь молодых людей, 
вступающих в брак. Так, например, юно- 
ша, родившийся в год мыши, не должен 
был жениться на девушке, родившейся в 
год тигра (допускались лишь нейтральные 
сочетания, вроде курица и заяц и т. п.). 

Постепенно представления о живот- 
ных, соответствующих годам 12-летнего 
цикла, трансформировались в представ- 
ления о 12 божествах цикла, а общее дви- 
жение китайской мифологии по пути ант- 
ропоморфизации зооморфных персона- 
жей привело к тому, что уже к эпохе Тан 
(7-10 вв.) появляются выразительные 
зооантропоморфные скульптуры Ш. ш.- 
ш., на которых все персонажи имеют че- 
ловечьи тела, но звериные головы (погре- 
бальная скульптура 8 в. из пров. Шэньси). 
В средние века Ш. ш.-ш. получают и соот- 
ветствующие человеческие имена и фами- 
лии, напр. в энциклопедии Ван Ци «Сань 
цай тухуэй» («Собрание иллюстраций, ри- 
сующих небо, землю и человека», 16 в.). 
12- летний животный цикл распространён 
не только у китайцев, но и у корейцев и у 
других народов Дальнего Востока и Цент- 
ральной Азии. Везде он начинается с года 
мыши. Согласно китайскому мифологи- 
ческому преданию (пров. Чжэцзян), счет 
годов по животным установил Юй-ди. 

Б. Л. Рифтин. 

12-летний животный цикл нашёл отра- 
жение в искусстве многих народов. Так, 
например, в Корее духи животного цикла 
(Сибиджисин) нередко изображались в 
виде барельефов на охранных камнях 
гробниц. 

Л. К. 

ШКАЙ (морд. -мокшанск. «бог»), Оцю 
шкай («великий бог»), Вярде шкай («выс- 
ший бог», вярде, «верхний»), Шкабаваз 
(паваз, «бог»), в мордовской (мокша) ми- 
фологии высший бог, демиург. Имя Ш., 
возможно, родственно эрзянскому Ниш- 
ке. Согласно мордовскому дуалистическо- 


му мифу, Ш. изначально обитал на камне 
(на лодке) в водах первичного океана; из 
его плевка в воде появился шайтан (тюрк, 
заимствование, см. Шайтан, более древ- 
ний образ — птица), которому бог велел 
нырнуть на дно и достать земли (ср. Ну- 
ми-Торума и Куль-отыра у обских угров, 
удм. Инмара и Керемета и т. п.). Шайтан, 
принёсши земли, утаил кусок во рту, и 
когда по велению Ш. земля стала разрас- 
таться на поверхности океана, часть зем- 
ли стала разрывать голову шайтану. Тот 
выплюнул её, сотворив таким образом го- 
ры и неровности почвы. Ш. проклял шай- 
тана, и тот стал вредить богу в деле творе- 
ния: шайтан послал тучи на небо, но бог 
сотворил в них плодородный дождь, в го- 
ры вложил драгоценные металлы и т. д. 

ШКАКАУ («подательница какао»), в ми- 
фологии киче богиня — покровительница 
бобов какао; единственное божество какао 
у всех народов Центральной Америки. 

Р. К. 

ШОУ -СИЛ ( «звезда долголетия», соответ- 
ствует звезде Канопус в европейской аст- 
рономии), Наньцзи лаожэнь («старец 
Южного полюса»), Наньдоу («Южный 
ковш»), в китайской мифологии божество 
долголетия, а также название самой звез- 
ды Ш.-с. По древним астрологическим 
представлениям, появление этой звезды 
предвещает долгоденствие государю и 
стране, отсутствие её на небосводе — вой- 
ны и бедствия. Храмы в честь Ш.-с. поя- 
вились в Китае ещё в древности. 

Ш.-с. был популярен в народе. У стоя- 
щего Ш.-с. обычно в одной руке посох с 
привязанными к нему тыквой-горлянкой 
(символ процветания потомства) и бумаж- 
ным свитком (символ долголетия), а в 
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другой — персик (также символ долголе- 
тия). 

Б. Р. 

ШОЧИКЕЦАЛЬ ( «цветочное перо»), Се- 
атль («один вода»), Масатеотль («оленья 
богиня»), в мифологии ацтеков богиня 
любви, плодородия, цветов, беременности, 
домашних дел. Ш. обычно изображалась в 
виде молодой женщины в клетчатой юб- 
ке, с двумя косами или двумя пучками пе- 
рьев кецаля в волосах. Ш. — одна из позд- 
нейших ипостасей «богини с косами» (см. 
Индейцев Центральной Америки мифоло- 
гия), поэтому мифы о ней очень разнооб- 
разны: она — первая женщина, пришед- 
шая с Пильцинтекутли (см. Тонатиу) из 
земного рая Тамоанчана; в других источ- 
никах Ш. — жена Тлалока, похищенная у 
него Тескатлипокой; мать первых небес- 
ных близнецов — Кецалькоатля и Шолот- 
ля; жена Макуилыночитля или Шочи- 
пилли. Испанские источники 16 в. срав- 
нивают её с римской Венерой. У ацтеков 
Ш. считалась покровительницей жён, 
ткачей, любящих, художников, распут- 
ниц, скульпторов. 

Р. К. 

ШРАДДХА (др.-инд. 8гас1сШа, собств. 
«вера»), в древнеиндийской мифологии 
божество, персонификация веры (ср. РВ 
X 151). С помощью Ш. возжигают огонь, 
совершают жертвоприношение, достига- 
ют богатства. Ш. — дочь солнца (Шат.-бр. 
XII 7, 3, 11) или Праджапати (Тайтт-бр. II 
3, 10, 1). В эпосе упоминается Ш. — дочь 
мудреца Дакши, жена бога Дхармы и 
мать Камы, бога любви. 

В. Т. 

ШУ (зчѵ, букв, «пустота», «свет»), в египет- 
ской мифологии бог воздуха, разделяю- 
щий небо и землю. Обычно изображался 
человеком, стоящим на одном колене с 
поднятыми руками, которыми он поддер- 
живает небо над землёй. Входит в гелио- 
польскую эннеаду богов, его отец — Атум 
(Ра-Атум), сестра и жена — Тефнут. Дети 
Ш.: Геб — земля и Нут — небо; их он разъ- 
единил, подняв Нут наверх, а Геба оста- 
вив внизу. Спутник и защитник Атума- 
Ра, солнечный змееборец. Согласно «Кни- 
ге мёртвых» , Ш. - один из судей над умер- 
шими. В мифе о возвращении Тефнут — 
солнечного Ока из Нубии Ш. вместе с То- 
том, приняв облик павиана, пением и 
плясками заманивает её в Египет. После- 
дующее вступление Тефнут в брак с Ш. 
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Шу поднимает Нут 
над Гебом. 

Рисунок в «Книге 
мёртвых» Неситанеб- 
ташру. 

Ок. 970 до н. э. Лондон, 
Британский музей. 


предвещает весенний расцвет природы 
(подробнее см. Египетская мифология). 
Отождествлялся с Онурисом. 

Р. Р. 

ШУАЙБ (81шаіЪ), в мусульманской мифо- 
логии пророк; один из предшественников 
Мухаммада. Согласно Корану, Ш. был од- 
ним из мидйанитов и проповедовал им и 
«тем, кто в роще» (ал-Айка) (26:176-189; 
15:78; 38:12; 50:13). Он учил их не оболь- 
щаться сегодняшним благополучием, уве- 
ровать в аллаха, соблюдать правильность 
«меры и веса», не ходить по земле, «рас- 
пространяя нечестие». Однако соплемен- 
ники не вняли его проповедям. Они сочли 
Ш. лжецом, «очарованным» и грозили по- 
бить каменьями и изгнать. В наказание за 
это их «постиг вопль, и оказались они на- 
утро в своих жилищах павшими ниц, точ- 
но никогда там и не жили» (11:85-98; 
7:83-91; 26:176-189; 29:35-36). Спасён 
был лишь Ш. и те немногие, кто уверовал 
вместе с ним. 

Комментаторы пытались отождеств- 
лять Ш. с мидйанитским тестем Мусы, 
упоминающимся в Коране (28:21-29). 

М. П. 

ШУКРА (др.-инд. 8икга, «Светлый»), в 
индуистской мифологии наставник и 
жрец асуров, сын Бхригу. «Махабхарата» 
рассказывает, что боги в начале войны с 
асурами за господство над миром терпели 
поражение, ибо Ш. владел искусством 
оживлять убитых, и асуры благодаря ему 
не знали смерти. Чтобы выведать у Ш. его 
тайну, Кача, сын наставника богов Бри- 
хаспати, стал учеником Ш. Асуры убили 
Качу, изрубили его тело на части и броси- 
ли шакалам, но Ш. оживил Качу своим 
заклинанием. Тогда асуры сожгли Качу, 
растворили пепел в вине, а вино дали вы- 
пить Ш. На сей раз Ш. не мог воскресить 
Качу, не убив самого себя. Тем не менее он 
его воскресил, но вынужден был сообщить 
ему магическое заклинание, чтобы Кача, 
став живым, в свою очередь оживил Ш. 
Кача так и сделал, а затем передал закли- 
нание богам. Ш. же запретил всем брах- 
манам отныне пить вино (Мбх. I 71-72). 

Иная версия этого же мифа изложена в 
пуранах. По ней Ш., чтобы сделать асуров 
непобедимыми, совершил тысячелетнее 
подвижничество: висел вниз головой над 
жертвенным костром и вдыхал его дым. 
Когда подвижничество успешно заверши- 


лось, боги послали к Ш. дочь Индры Джа- 
янти, чтобы она отвлекла и задержала его 
своей любовью, а тем временем к асурам в 
облике Ш. явился Брихаспати. Вскоре 
возвратился и сам Ш., но асуры провоз- 
гласили своим наставником не его, а мни- 
мого Ш. - Брихаспати, и подвижничество 
Ш. оказалось бесплодным. Боги завладе- 
ли миром, а асуры, намеренно соблазнён- 
ные Брихаспати, стали приверженцами 
лживых учений, под которыми компиля- 
торы мифа имеют в виду буддизм и джай- 
низм (Падма-пур. V 13; Вишну пур. IV 9, 
1-22; Матсья-пур. 47 и др.). В мифах Ш. 
выступает также под именем Ушанас и 
Кавья («Сын Кави», т. е. Бхригу) и отож- 
дествляется с планетой Венера. 

П. А. Гринцер. 

ШУЛМАСЫ, шумнасы, шимнусы (монг. 
старописьм. зітпиз), шолмосы (бурят.), 
шулмы (калм.), шулбысы, чулмысы (ал- 
тайск.), шулбусы, чулбусы (тувин.), чул- 
ме (хакас.), в мифологии монгольских на- 
родов и саяноалтайских тюрок злые духи, 
демоны. Этимология термина восходит к 
слову зінпи — согдийская форма имени 
иранского божества Ангро-Майнью, при 
принятии согдийцами буддизма отождес- 
твлённого ими с демоном Марой; назва- 
ние шимну (шумну) вошло в буддийскую 
мифологию уйгуров, а затем — монголов. 
В ней фигурируют множество Ш., их цар- 
ство, хан Ш. Прежде всего Ш. — демон- 
искуситель человека; он пытался отвра- 
тить от праведного пути Будду. По преда- 
нию, хан Ш., чтобы противостоять буд- 
дийской проповеди, изготавливает водку, 
а из утробной крови женщины-Ш. вырас- 
тает табак. Ш. способны принимать облик 


как женщин, так и мужчин, т. е. облада- 
ют способностью к оборотничеству. У кал- 
мыков Ш. наделяется как зооморфными 
чертами (козлиные ноги или борода, 
хвост верблюда вместо косы, голова ля- 
гушки), так и антропоморфными (прини- 
мает облик прекрасной девушки, угощаю- 
щей путников отравленным питьём). 

В монгольской мифологии Ш. иногда 
выступает как неразмножающаяся, неста- 
реющая и неумирающая ведьма, боящая- 
ся козлов и колючек. Её магическая сила 
заключена в золотом волосе (у калмыков 

— в пучке волос на затылке — джодмак, 
завладев которым человек вынуждает ис- 
полнять свои желания). Возможно, этот 
образ восходит к одной из спутниц тибет- 
ского свирепого божества Лхамо (монг. 
Охин-тенгри) — одноногой «женщине с 
пучком волос» и единственным зубом. Ср. 
также албасты. 

Генетически связанный с иранским бо- 
жеством тьмы, Ш. (или хан Ш.) выступа- 
ет как персонификация тёмного начала, 
противостоящего светлому, которое оли- 
цетворяет Хормуста. Иногда Ш. называ- 
ются подручные Эрлика. В качестве демо- 
нов-губителей, выполняющих поручение 
богов (в том числе и небесных), Ш. часто 
фигурируют в сказочно-эпических пове- 
ствованиях. Согласно южномонгольскому 
поверью, некогда весь Ордос был запол- 
нен Ш. и их уничтожил Гесер. Здесь Ш. 
максимально сближается с чудовищем 
мангу сом, всегда относимым к некоему 
эпическому прошлому. Часто термин 
«Ш.» употребляется в сюжетах в качестве 
синонима или парного термина к «мангу- 
су», хотя в некоторых эпических тради- 
циях (в частности, южномонгольских) 
значение обоих терминов различно: Ш. 
именуется жена, дочь или мать мангуса. 

С. Ю. Неклюдов. 
ШУМЕРО-АККАДСКАЯ МИФОЛОГИЯ, 
мифология народов, населявших в древ- 
ности долины рек Тигр и Евфрат (Двуре- 
чье, Месопотамию, или Междуречье), — 
шумеров и аккадцев (вавилонян и асси- 
рийцев, языком которых был аккадский). 

История формирования и развития ми- 
фологических представлений прослежи- 
вается на материалах изобразительного 
искусства приблизительно с сер. 6-го тыс. 
до н. э., а по письменным источникам — с 
нач. 3-го тыс. 

Шумерская мифология. Шумерийцы 

— племена неизвестного происхождения, 
в кон. 4-го тыс. до н. э. освоили долину 
Тигра и Евфрата и образовали первые в 
Двуречье города-государства. Шумерский 
период истории Двуречья охватывает око- 


Священная барка. Оттиск печати из Варки (Урука ). 3 тыс. до н. э. 
Берлин, Переднеазиатский музей. 
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Боги Энки ( Эйя ), Уту ( Шамаш ) и Инанна (Иштар ). 

Оттиск печати аккадского времени. 2-я половина 3 тыс. до н. э. Лондон, Британский музей. 


ло полутора тысяч лет, он завершается в 
кон. 3 — нач. 2-го тыс. до н. э. т. н. III ди- 
настией города Ура и династиями Исина и 
Ларсы, из которых последняя была уже 
только частично шумерской. Ко времени 
образования первых шумерских городов- 
государств, видимо, сформировалось пред- 
ставление об антропоморфном божестве. 
Божества — покровители общины явля- 
лись в первую очередь олицетворением 
творящих и производящих сил природы, 
с которыми соединяются представления о 
власти военного вождя племени-общины, 
совмещающейся (сначала нерегулярно) с 
функциями верховного жреца. Из первых 
письменных источников (самые ранние 
пиктографические тексты т. н. периода 
Урук III - Джемдет-Наср датируются кон- 
цом 4 - началом 3-го тыс.) известны име- 
на (или символы) богов Инанны, Энлиля и 
др., а со времени т. н. периода Абу-Саля- 
биха (поселения близ Ниппура) и Фары 
(Шуруппака) 27-26 вв. — теофорные име- 
на и наиболее древний список богов (т. н. 
«список А»). Самые ранние собственно 
мифологические литературные тексты — 
гимны богам, списки пословиц, изложе- 
ние некоторых мифов (напр., об Энлиле) 
восходят также к периоду Фары и проис- 
ходят из раскопок Фары и Абу-Салябиха. 
От времени правления лагашского прави- 
теля Гудеи (ок. 22 в. до н. э.) дошли стро- 
ительные надписи, дающие важный мате- 
риал, касающийся культа и мифологии 
(описание обновления главного храма го- 
рода Лагаш Энинну - «храма пятидесяти» 
для Нингирсу, бога-покровителя города). 
Но главная масса шумерских текстов ми- 
фологического содержания (литератур- 
ных, учебных, собственно мифологичес- 
ких и др., так или иначе связанных с ми- 
фом) относится к кон. 3 - нач. 2-го тыс., к 
т. н. старовавилонскому периоду - време- 
ни, когда шумерский язык уже вымирал, 
но вавилонская традиция ещё сохранила 
систему преподавания на нём. Таким об- 
разом, ко времени появления письменнос- 
ти в Двуречье (кон. 4-го тыс. до н. э.) здесь 
зафиксирована определённая система ми- 
фологических представлений. Но в каж- 
дом городе-государстве сохранялись свои 
божества и герои, циклы мифов и своя 
жреческая традиция. До кон. 3-го тыс. до 
н. э. не было единого систематизирован- 
ного пантеона, хотя имелось несколько 
общешумерских божеств: Энлиль, «вла- 
дыка воздуха», «царь богов и людей», бог 
города Ниппур, центра древнейшего шу- 
мерского племенного союза; Энки, влады- 


ка подземных пресных вод и мирового 
океана (позднее и божество мудрости), 
главный бог города Эреду(г), древнейшего 
культурного центра Шумера; Ан, бог не- 
ба, и Инанна, богиня войны и плотской 
любви, божества города Урук, возвысив- 
шегося в кон. 4 — нач. 3-го тыс. до н. э.; 
Наина, лунный бог, почитавшийся в Уре; 
бог-воитель Нингирсу, чтившийся в Лага- 
ше (этот бог позднее отождествлялся с ла- 
гашским Нинуртой), и др. Древнейший 
список богов из Фары (ок. 26 в. до н. э.) 
выделяет шесть верховных богов ранне- 
шумерского пантеона: Энлиль, Ан, Инан- 
на, Энки, Нанна и солнечный бог Уту. 

Древние шумерские божества, в т. ч. и 
астральные боги, сохраняли функцию бо- 
жества плодородия, которое мыслилось 
как бог-покровитель отдельной общины. 
Один из наиболее типичных образов — об- 
раз богини-матери (в иконографии с ней 
иногда связывают изображения женщи- 
ны с ребёнком на руках), которая почита- 
лась под разными именами: Дамгальнуна, 
Нинхурсаг, Нинмах (Мах), Нинту, Мама, 
Мами. Аккадские варианты образа боги- 
ни-матери — Белет-или («владычица бо- 
гов»), та же Мами (имеющая в аккадских 
текстах эпитет «помогающая при родах») 
и Аруру — создательница людей в асси- 
рийских и нововавилонских мифах, а в 
эпосе о Гильгамеше — «дикого» человека 
(символ первочеловека) Энкиду. Не ис- 
ключено, что с образом богини-матери 
связаны и богини-покровительницы горо- 
дов: так, шумерские богини Бау и Гатум- 
дуг также носят эпитеты «мать», «мать 
всех городов». 

В мифах о богах плодородия прослежи- 
вается тесная связь мифа с культом. В 
культовых песнях из Ура (кон. 3-го тыс. 
до н. э.) говорится о любви жрицы «лу- 
кур» (одна из значительных жреческих 
категорий) к царю Шу-Суэну и подчёрки- 
вается священный и официальный харак- 
тер их соединения. Гимны обожествлён- 
ным царям III династии Ура и I династии 
Исина также показывают, что между ца- 
рём (одновременно и верховным жрецом 
«эном») и верховной жрицей ежегодно со- 
вершался обряд священного брака, в ко- 
тором царь представлял воплощение бога- 
пастуха Думузи, а жрица — богини Инан- 
ны. Содержание произведений (составля- 
ющих единый цикл «Инанна — Думузи») 
включает в себя мотивы ухаживания и 
свадьбы героев-богов, нисхождения боги- 
ни в подземное царство («страну без воз- 
врата») и замену её героем, гибели героя и 


плача по нему и возвращения (на ограни- 
ченное время, но, видимо, периодически) 
героя на землю (изложение мифов см. в 
ст. Инанна). Все произведения цикла ока- 
зываются преддверием драмы-действа, 
составлявшей основу ритуала и образно 
воплощавшей метафору «жизнь — смерть 

— жизнь». Многочисленность вариантов 
мифа, равно как и образов уходящих (гиб- 
нущих) и возвращающихся божеств (ка- 
ким в данном случае выступает Думузи), 
связана, как и в случае с богиней-мате- 
рью, с разъединённостью шумерских об- 
щин и с самой метафорой «жизнь — смерть 

- жизнь», всё время меняющей свой об- 
лик, но постоянной и неизменной в своём 
обновлении. Более специфична идея заме- 
ны, лейтмотивом проходящая через все 
мифы, связанные со спуском в подземное 
царство. В мифе об Энлиле и Нинлиль в 
роли умирающего (уходящего) и воскре- 
сающего (возвращающегося) божества 
выступает покровитель общины Ниппура 
владыка воздуха Энлиль, силой овладев- 
ший Нинлиль, изгнанный за это богами в 
подземный мир, но сумевший его поки- 
нуть, оставив вместо себя, жены и сына 
«заместителей». По форме требование «за 
голову — голову» выглядит юридической 
уловкой, попыткой обойти закон, незыб- 
лемый для любого, кто вошёл в «страну 
без возврата» . Но в нём звучит и идея не- 
коего равновесия, стремления к гармонии 
между миром живых и мёртвых. В аккад- 
ском тексте о нисхождении Иштар (соот- 
ветствует шумерской Инанне), равно как 
и в аккадском же эпосе об Эрре, боге чу- 
мы, эта идея сформулирована более отчёт- 
ливо: Иштар перед воротами «страны без 
возврата» грозится в случае, если её не 
впустят, «выпустить мертвецов, поедаю- 
щих живых» , и тогда «более живых умно- 
жатся мёртвые», и угроза действует. 

Мифы, имеющие отношение к культу 
плодородия, дают сведения о представле- 
ниях шумерийцев о подземном царстве. О 
местонахождении подземного царства 
(шумер. Кур, Кигаль, Эден, Иригаль, 
Арали, вторичное название — кур-ну-ги, 
«страна без возврата»; аккадские парал- 
лели к этим терминам — эрцету, церу) 
чёткого представления нет. Туда не толь- 
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ко спускаются, но и «проваливаются»; 
границей подземного царства служит под- 
земная река, через которую переправляет 
перевозчик. Попадающие в преисподнюю 
проходят через семь ворот подземного ми- 
ра, где их встречает главный привратник 
Нети. Участь мёртвых под землёй тяжела. 
Хлеб их горек (иногда это нечистоты), во- 
да солона (питьём могут служить и по- 
мои). Подземный мир тёмен, полон пыли, 
его обитатели, «как птицы, одеты одеж- 
дою крыльев». Представления о «ниве 
душ» нет, как нет и сведений о суде мёрт- 
вых, где судили бы по поведению в жизни 
и по правилам морали. Сносной жизни 
(чистой питьевой воды, покоя) удостаива- 
ются души, по которым был исполнен по- 
гребальный обряд и принесены жертвы, а 
также павшие в бою и многодетные. Су- 
дьи подземного мира, ануннаки, сидящие 
перед Эрешкигаль, владычицей подземно- 
го царства, выносят только смертные при- 
говоры. Имена мёртвых заносит в свою 
таблицу женщина-писец подземного цар- 
ства Гештинанна (у аккадцев — Белет-це- 
ри). В числе предков — жителей подзем- 
ного мира — многие легендарные герои и 
исторические деятели, например Гильга- 
меш, бог Сумукан, основатель III динас- 
тии Ура Ур-Намму. Непогребённые души 
мёртвых возвращаются на землю и прино- 
сят беду, погребённые переправляются 
через «реку, которая отделяет от людей» 
и является границей между миром живых 
и миром мёртвых. Реку пересекает лодка 
с перевозчиком подземного мира Ур-Ша- 
наби или демоном Хумут-Табалом. 

Собственно космогонические шумер- 
ские мифы неизвестны. В тексте «Гильга- 
меш, Энкиду и подземный мир» говорит- 
ся, что некие события происходили в то 
время, «когда небеса отделились от зем- 
ли, когда Ан забрал себе небо, а Энлиль 
землю, когда Эрешкигаль подарили Ку- 
ру». В мифе о мотыге и топоре говорится, 
что землю от небес отделил Энлиль, миф о 
Лахар и Ашнан, богинях скота и зерна, 
описывает ещё слитное состояние земли и 
небес («гора небес и земли»), которым, по 
всей видимости, ведал Ан. Миф «Энки и 
Нинхурсаг» рассказывает об острове 
Тильмун как о первозданном рае. 

О сотворении людей дошло несколько 
мифов, но полностью самостоятелен из 
них лишь один — об Энки и Нинмах. Эн- 
ки и Нинмах лепят человека из глины Аб- 
зу, подземного мирового океана, и прив- 
лекают к процессу создания богиню Нам- 
му — «мать, давшую жизнь всем богам». 
Цель создания человека — трудиться на 
богов: обрабатывать землю, пасти скот, 
собирать плоды, кормить богов своими 


жертвами. Когда человек изготовлен, бо- 
ги определяют ему судьбу и устраивают по 
этому случаю пир. На пиру захмелевшие 
Энки и Нинмах начинают снова лепить 
людей, но у них получаются уроды: жен- 
щина, неспособная рожать, существо, ли- 
шённое пола, и т. д. В мифе о богинях ско- 
та и зерна необходимость создания чело- 
века объясняется тем, что появившиеся до 
него боги ануннаки не умеют вести ника- 
кого хозяйства. Неоднократно проскаль- 
зывает представление, что раньше люди 
росли под землёй, как трава. В мифе о мо- 
тыге Энлиль проделывает мотыгой дыру в 
земле и оттуда выходят люди. Этот же мо- 
тив звучит во введении к гимну городу 
Эреду(г). 

Много мифов посвящено созданию и 
рождению богов. Широко представлены в 
шумерской мифологии культурные ге- 
рои. Творцами-демиургами выступают в 
основном Энлиль и Энки. Согласно раз- 
ным текстам богиня Нинкаси — зачина- 
тельница пивоварения, богиня Утту — 
ткацкого ремесла, Энлиль — создатель 
колеса, зерна; садоводство — изобретение 
садовника Шукалитудды. Некий архаи- 
ческий царь Энмедуранки объявляется 
изобретателем разных форм предсказа- 
ния будущего, в т. ч. предсказаний при 
помощи излияния масла. Изобретатель 
арфы — некий Нингаль-Папригаль, эпи- 
ческие герои Энмеркар и Гильгамеш — 
создатели градостроения, а Энмеркар — 
ещё и письменности. 

Эсхатологическая линия (хотя и не в 
прямом смысле слова) отражена в мифах о 
потопе (см. в ст. Зиусудра) и о «гневе 
Инанны». 

В шумерской мифологии сохранилось 
крайне мало рассказов о борьбе богов с чу- 
довищами, уничтожении стихийных сил 
и т. д. [пока известно только два таких 
сказания — о борьбе бога Нинурты (вари- 
ант — Нингирсу) со злым демоном Асагом 
и о борьбе богини Инанны с чудовищем 
Эбих]. Такие сражения в большинстве 
случаев — удел героической личности, 
обожествлённого царя, тогда как большин- 
ство деяний богов связано с их ролью бо- 
жеств плодородия (наиболее архаичный 
момент) и носителей культуры (наиболее 
поздний момент). Функциональной амби- 
валентности образа соответствует внеш- 
няя характеристика персонажей: эти все- 
сильные, всемогущие боги, творцы всего 
живого на земле, злы, грубы, жестоки, их 
решения часто объясняются капризами, 
пьянством, распущенностью, в их облике 
могут быть подчёркнуты бытовые неприв- 
лекательные черты (грязь под ногтями, 
выкрашенными в красный цвет, у Энки, 
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растрёпанные волосы Эрешкигаль ит.д.). 
Разнообразна и степень активности и пас- 
сивности каждого божества. Так, наибо- 
лее живыми оказываются Инанна, Энки, 
Нинхурсаг, Думузи, некоторые второсте- 
пенные божества. Самый пассивный бог 
— «отец богов» Ан. Образы Энки, Инанны 
и отчасти Энлиля сопоставимы с образами 
богов-демиургов, «носителей культуры», 
в чьих характеристиках подчёркиваются 
элементы комизма, богами первобытных 
культов, живущими на земле, среди лю- 
дей, чей культ и вытесняет культ «высше- 
го существа». Но при этом никаких сле- 
дов «теомахии» — борьбы старых и новых 
поколений богов — в шумерской мифоло- 
гии не обнаружено. Один канонический 
текст старовавилонского времени начина- 
ется с перечисления 50 пар богов, предше- 
ствовавших Ану: их имена образованы по 
схеме: «владыка (владычица) того-то». 
Среди них назван один из древнейших, 
судя по некоторым данным, богов Энме- 
шарра («господин всех ме»). Из источни- 
ка ещё более позднего времени (новоасси- 
рийского заклинания 1-го тыс. до н. э.) 
мы узнаём, что Энмешарра — «тот, кто 
передал Ану и Энлилю скипетр и господ- 
ство». В шумерской мифологии это боже- 
ство хтоническое, но нет никаких свиде- 
тельств, что в подземное царство Энме- 
шарра был низвергнут насильственно. 

Из героических сказаний до нас дошли 
только сказания урукского цикла. Героя- 
ми сказаний являются три правивших 
последовательно царя У рука: Энмеркар, 
сын Мескингашера, легендарного основа- 
теля I династии Урука (27-26 вв. до н. э.; 
по преданию, династия вела своё начало 
от бога солнца Уту, чьим сыном считался 
Мескингашер); Лугальбанда, четвёртый 
правитель династии, отец (а возможно, 
родовой бог) Гильгамеша, наиболее попу- 
лярного героя шумерской и аккадской ли- 
тературы. 

Единой для произведений урукского 
цикла внешней линией является тема 
связей Урука с окружающим миром и мо- 
тив странствия (путешествия) героев. Те- 
ма путешествия героя в чужеземную стра- 
ну и испытание его моральной и физичес- 
кой силы в соединении с мотивами вол- 
шебных даров и волшебного помощника 
не только показывает степень мифологи- 
зации произведения, составленного как 
героико-исторический памятник, но поз- 
воляет вскрыть и стадиально ранние мо- 
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тивы, связанные с обрядами инициации. 
Связь этих мотивов в произведениях, пос- 
ледовательность чисто мифологического 
уровня изложения сближает шумерские 
памятники с волшебной сказкой. 

В ранних списках богов из Фары герои 
Лугальбанда и Гильгамеш приписаны к 
богам; в более поздних текстах они появ- 
ляются как боги подземного мира. Между 
тем в эпосе урукского цикла Гильгамеш, 
Лугальбанда, Энмеркар, хотя и обладают 
мифоэпическими и сказочными чертами, 
выступают как реальные цари — правите- 
ли Урука. Их имена фигурируют и в т. н. 
«царском списке», составленном в период 
III династии Ура (видимо, ок. 2100 до н. 
э.) (все династии, упомянутые в списке, 
делятся на «допотопные» и правившие 
«после потопа», царям, особенно допотоп- 
ного периода, приписывается мифическое 
число лет правления: Мескингашеру, ос- 
нователю династии Урука, «сыну бога 
солнца», 325 лет, Энмеркару 420 лет, 
Гильгамешу, который назван сыном де- 
мона лилу, 126 лет). Эпическая и внеэпи- 
ческая традиция Двуречья имеет, таким 
образом, единое общее направление — 
представление об историчности главных 
мифоэпических героев. Можно допус- 
тить, что Лугальбанда и Гильгамеш были 
обожествлены посмертно, как герои. Ина- 
че обстояло дело с начала староаккадско- 
го периода. Первым правителем, объявив- 
шим себя ещё при жизни «богом-покрови- 
телем Аккада», был аккадский царь 23 в. 
до н. э. Нарам-Суэн; в период III династии 
Ура культовое почитание правителя дос- 
тигло апогея. 

Характерное для многих мифологичес- 
ких систем развитие эпической традиции 
из мифов о культурных героях на шумерс- 
кой почве, как правило, не имело места. 
Мифы о богах-изобретателях представля- 
ли собой в основном сравнительно позд- 
ние произведения. Эти мифы не столько 
коренились в традиции или исторической 
памяти народа, сколько были разработа- 
ны методами концептуального спекуля- 
тивного мышления, что видно из искус- 
ственного образования имён многих вто- 
ростепенных богов — «деятелей культу- 
ры», являющихся деификацией какой- 
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либо функции. Но и тема, разрабатывае- 
мая в мифологических эпосах, в большин- 
стве случаев актуальна, несёт определён- 
ные идеологические установки, хотя в ос- 
нову могло быть положено древнее тради- 
ционное действо. Характерной актуали- 
зацией древних форм (в частности, тради- 
ционного мотива путешествия) выглядит 
и нередко встречающийся в шумерских 
мифологических текстах мотив путешест- 
вия бога к другому, высшему, божеству за 
благословением (мифы об Инанне и ме, о 
путешествии Энки к Энлилю после пост- 
ройки его города, о путешествии лунного 
бога Нанны в Ниппур к Энлилю, своему 
божественному отцу, за благословением). 

Период III династии Ура, время, от ко- 
торого дошла большая часть письменных 
мифологических источников, — это пери- 
од выработки идеологии царской власти в 
наиболее законченной в шумерской исто- 
рии форме. Поскольку миф оставался гос- 
подствующей и наиболее «организован- 
ной» областью общественного сознания, 
ведущей формой мышления, постольку 
именно через миф утверждались соответ- 
ствующие идеи. Поэтому не случайно, что 
большинство текстов относится к одной 
группе — ниппурскому канону, состав- 
ленному жрецами III династии Ура, а ос- 
новные центры, чаще всего упоминаемые 
в мифах: Эреду(г), Урук, Ур, тяготевшие 
к Ниппуру как традиционному месту об- 
щешумерского культа. «Псевдомиф», 
миф-концепцию (а не традиционную ком- 
позицию) представляет собой и миф, объ- 
ясняющий появление в Двуречье семитс- 
ких племён амореев и дающий этиологию 
их ассимиляции в обществе, — миф о боге 
Марту (само имя бога — деификация шу- 
мерского названия западносемитских ко- 
чевников). Миф, лежащий в основе текс- 
та, не разрабатывал древнюю традицию, а 
был взят из исторической реальности. Но 
и следы общеисторической концепции — 
представления об эволюции человечества 
от дикости к цивилизации (нашедшего от- 
ражение — уже на аккадском материале 
— в истории «дикого человека» Энкиду в 
аккадском эпосе о Гильгамеше) проступа- 
ют сквозь «актуальную» концепцию ми- 
фа. После падения в конце 3-го тыс. до н. 
э. под натиском амореев и эламитов III ди- 
настии Ура почти все правящие династии 
отдельных городов-государств Двуречья 
оказались аморейскими; возвышается Ва- 
вилон с аморейской династией (старова- 
вилонский период). Однако в культуре 
Двуречья соприкосновение с аморейски- 
ми племенами почти не оставило следа. 

Аккадская (вавилоно-ассирийская) 
мифология. С глубокой древности восточ- 
ные семиты — аккадцы, занимавшие се- 
верную часть нижнего Двуречья, были со- 
седями шумерийцев и находились под 
сильным шумерским влиянием. Во 2-й 
половине 3-го тыс. до н. э. аккадцы утвер- 
ждаются и на юге Двуречья, чему способ- 
ствовало объединение Двуречья правите- 
лем города Аккад Саргоном Древним в 
«царство Шумера и Аккада» (позднее, с 
возвышением Вавилона, эта территория 
стала называться Вавилонией). История 
Двуречья во 2-м тыс. до н. э. — это уже ис- 
тория семитских народов. Однако слия- 
ние шумерского и аккадского народов 
происходило постепенно, вытеснение шу- 



Ку дурру ( межевой камень ) Мелишипака (12 в. 

до н. э.) из Суз, на котором наиболее полно 
представлены символы богов шумеро-аккадско- 
го пантеона. Париж, Лувр. Символы богов: 1-й 
ряд: полумесяц - Син, звезда - Иштар, солнеч- 
ный диск - Шамаш, ниже -рогатая тиара на 
алтаре - Ан, вторая рогатая тиара - Энлилъ, 
баран и рыбо-козёл - Энки (Эйя), пуповина (? ) 
и нож на алтаре - богиня-матъ (Нинхур-саг? ). 

2-й ряд: символы божеств войны и подземного 
мира: крылатый лев и дубинка с двумя панте- 
рами - Нергал, коршун и кривой нож (? ) - 
Забаба, грифон и кривой нож (? ) - Нинурта, 

3-й ряд: копьё на драконе - Мардук, доска с 
грифелем на алтаре - Набу, собака - Гула. 

4-й ряд: бык и молния на алтаре - Адад, нож- 
ницы (? ) и баран - не расшифровано, светиль- 
ник - Нуску, плуг - Нингирсу, птицы - воз- 
можно, касситское божество Шукамуна и его 
супруга Шамалия (? ). 5-й ряд: сноп (? ), воз- 
можно, символ Нисабы, рогатый змей - 
Нингишзида, скорпион - возможно, Ишхара. 


мерского языка аккадским (вавилоно-ас- 
сирийским) не означало полного уничто- 
жения шумерской культуры и замены её 
новой, семитской. 

Ни одного раннего чисто семитского 
культа на территории Двуречья до сих 
пор не обнаружено. Все известные нам ак- 
кадские боги — шумерского происхожде- 
ния или с давних пор отождествлены с 
шумерскими. Так, аккадский бог солнца 
Шамаш отождествился с шумерским У ту, 
богиня Иштар — с Инанной и рядом дру- 
гих шумерских богинь, бог бури Адад — с 
Ишкуром и т. д. Бог Энлиль получает се- 
митский эпитет Бел, «владыка». С возвы- 
шением Вавилона всё большую роль начи- 
нает играть главный бог этого города Мар- 
дук, но и это имя по своему происхожде- 
нию шумерское. 

Аккадские мифологические тексты 
старовавилонского времени известны го- 
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раздо меньше, чем шумерские; ни один 
текст не дошёл полностью. Все главные ис- 
точники по аккадской мифологии отно- 
сятся ко 2-1-му тыс. до н. э., то есть ко вре- 
мени после старовавилонского периода. 

Если о шумерской космогонии и теого- 
нии сохранились весьма отрывочные све- 
дения, то вавилонское космогоническое 
учение представлено большой космогони- 
ческой поэмой-эпосом «Энума элиш» (по 
первым словам поэмы — «Когда вверху»; 
наиболее ранняя версия датируется нача- 
лом 10 в. до н. э.). Поэма отводит главную 
роль в сотворении мира Мардуку, кото- 
рый постепенно занимает главное место в 
пантеоне 2-го тыс. , а к концу старовавило- 
нского периода получает всеобщее призна- 
ние и вне Вавилона (изложение космого- 
нического мифа см. в ст. Абзу и Мардук). 

В сравнении с шумерскими представ- 
лениями о мироздании новым в космого- 
нической части поэмы является представ- 
ление о последовательных поколениях бо- 
гов, из которых каждое превосходит пре- 
дыдущее, о теомахии — сражении старых 
и новых богов и унифицирование многих 
божественных образов созидателей в 
один. Идея поэмы — в оправдании возве- 
личивания Мардука, цель создания её — 
доказать и показать, что Мардук — пря- 
мой и законный наследник древних могу- 
чих сил, в т. ч. и шумерских божеств. 
«Исконные» шумерские боги оказывают- 
ся при этом молодыми наследниками бо- 
лее древних сил, которые они сокрушают. 
Он получает власть не только на основа- 
нии законной преемственности, но и по 
праву сильнейшего, поэтому тема борьбы 
и насильственного свержения древних 
сил является лейтмотивом сказания. Чер- 
ты Энки — Эйя, как и других богов, пере- 
несены на Мардука, но Эйя делается от- 
цом «владыки богов» и его советником. 

В ашшурской версии поэмы (кон. 2-го 
тыс. до н. э.) Мардука заменяет Ашшур, 
главный бог города Ашшур и центральное 
божество ассирийского пантеона. Это ста- 
ло проявлением общей тенденции к уни- 
фикации и к монотеизму, точнее — моно- 
латрии, выражающейся в стремлении вы- 
делить основного бога и коренящейся не 
только в идеологической, но и в общест- 
венно-политической ситуации 1-го тыс. 
до н. э. Ряд космологических мотивов 
«Энума элиш» дошёл до нас в греческих 
переложениях вавилонского жреца 4-3 
вв. до н. э. Бероса (через Полигистора и 
Евсебия), а также греческого писателя 6 
в. н. э. Дамаския. У Дамаския присутст- 
вует ряд поколений богов: Тауте и Апасон 
и сын их Мумие (Тиамат, Апсу, Мумму), а 
также Лахе и Лахос, Киссар и Ассорос 
(Лахму и Лахаму, Аншар и Кишар), их 


дети Анос, Иллинос, Аос (Ану, Энлиль, 
Эйя). Аос и Дауке (т. е. богиня Дамкина) 
создают бога-демиурга Бела (Мардука). У 
Бероса владычицей, соответствующей Ти- 
амат, является некая Оморка («море»), 
которая господствует над тьмой и водами 
и описание которой напоминает описание 
злобных вавилонских демонов. Бог Бел её 
разрубает, создаёт небо и землю, органи- 
зует мировой порядок и приказывает от- 
рубить голову одному из богов, чтобы из 
его крови и земли создать людей и живот- 
ных. 

Мифы о сотворении мира и рода люд- 
ского в вавилонской литературе и мифо- 
графии связаны со сказаниями о челове- 
ческих бедствиях, гибели людей и даже о 
разрушении вселенной. Как и в шумер- 
ских памятниках, в вавилонских сказа- 
ниях подчёркивается, что причина бедст- 
вий - злоба богов, их желание уменьшить 
число всё растущего и надоедающего бо- 
гам своим шумом рода человеческого. 
Бедствия воспринимаются не как закон- 
ное возмездие за людские грехи, но как 
злой каприз божества. 

Миф о потопе, в основу которого, по 
всем данным, легло шумерское сказание о 
Зиусудре, дошёл в виде мифа об Атраха- 
сисе и рассказа о потопе, вставленного в 
эпос о Гильгамеше (и мало отличающего- 
ся от первого), а также сохранился в гре- 
ческой передаче Бероса. О наказании лю- 
дей рассказывает и миф о боге чумы Эрре, 
обманным путём отбирающем власть у 
Мардука. Этот текст проливает свет на ва- 
вилонскую теологическую концепцию не- 
коего физического и духовного равнове- 
сия мира, зависящего от присутствия на 
своём месте законного владельца (ср. шу- 
меро-аккадский мотив равновесия между 
миром живых и мёртвых). Традиционным 
для Двуречья (ещё с шумерского периода) 
является и представление о связи божест- 
ва со своей статуей: покидая страну и ста- 
тую, бог тем самым меняет местожитель- 
ство. Это совершает Мардук, и стране на- 
носится ущерб, а для вселенной создаётся 
угроза гибели. Характерно, что во всех 
эпосах об уничтожении человечества 
главное бедствие — потоп, вызвано не на- 
воднением с моря, но дождевой бурей. С 
этим связана и значительная роль богов 
бури и ураганов в космогонии Двуречья, 
особенно северного. Кроме специальных 
богов ветра и грозы, бури (главный акка- 
дский бог — Ад ад), ветры были сферой де- 
ятельности различных богов и демонов. 
Так, по традиции, им, вероятно, был и 
верховный шумерский бог Энлиль [до- 
словное значение имени — «господин (ды- 
хание) ветра», или «владыка-ветер»], хо- 
тя в основном он бог воздуха в широком 
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смысле слова. Но всё же Энлиль владел 
разрушительными бурями, которыми он 
уничтожал врагов и ненавистные ему го- 
рода. Сыновья Энлиля — Нинурта и Нин- 
гирсу, также связаны с бурей. Как боже- 
ства, во всяком случае как персонифици- 
рованные высшие силы, воспринимались 
ветры четырёх сторон (особенно важную 
роль играл южный ветер — ср. миф об 
Адапе или о борьбе с Анзу, где южный ве- 
тер — помощник Нинурты). 

Вавилонское сказание о сотворении 
мира, сюжет которого был построен во- 
круг личности могучего божества, эпичес- 
кая разработка эпизодов, повествующих о 
сражении бога-героя с чудовищем — оли- 
цетворением стихии, дало начало теме бо- 
га-героя в вавилонской эпико-мифологи- 
ческой литературе (а не героя-смертного, 
как в шумерской литературе). 

Мотив таблиц судеб связан с шумер- 
скими представлениями о ме. По аккад- 
ским понятиям, таблицы судеб определя- 
ли движение мира и мировых событий. 
Обладание ими обеспечивало мировое гос- 
подство (ср. «Энума элиш», где ими пер- 
воначально владела Тиамат, затем Кингу 
и, наконец, Мардук). Писец таблиц судеб 

— бог писцового искусства и сын Мардука 
Набу — также иногда воспринимался как 
их обладатель. Таблицы писали и в под- 
земном мире (писец — богиня Белет-це- 
ри); видимо, это была фиксация смертных 
приговоров, а также имена мёртвых. 

Если число богов-героев в вавилонской 
мифологической литературе по сравне- 
нию с шумерской преобладает, то о геро- 
ях-смертных, кроме эпоса об Атрахасисе, 
известны только сказание (явно шумер- 
ского происхождения) об Этане — герое, 
попытавшемся взлететь на орле на небо, и 
сравнительно поздний рассказ об Адапе — 
мудреце, осмелившемся «обломать кры- 
лья» ветру и вызвать гнев бога неба Ана, 
но упустившем возможность добыть бес- 
смертие, и знаменитый эпос о Гильгамеше 

- не простое повторение шумерских сказа- 
ний о герое, а произведение, отразившее 
сложную мировоззренческую эволюцию, 
которую вместе с вавилонским обществом 
проделали герои шумерских произведе- 
ний. Лейтмотив эпических произведений 
вавилонской литературы - недостижение 
человеком участи богов, несмотря на все 
его стремления, тщетность человеческих 
усилий в попытке получить бессмертие. 

Монархически-государственный, а не 
общинный (как в шумерской мифологии) 
характер официальной вавилонской ре- 
лигии, равно как и подавление общест- 
венной жизни населения, приводит к то- 
му, что черты архаической религиозно- 
магической практики постепенно подав- 
ляются. Со временем всё большую роль 
начинают играть «личные» боги. Пред- 
ставление о личном боге каждого челове- 
ка, который облегчает ему доступ к вели- 
ким богам и вводит его к ним, возникает 
(или, во всяком случае, распространяет- 
ся) со времени III династии Ура и в старо- 
вавилонском периоде. На рельефах и пе- 
чатях этого времени часты сцены, изобра- 
жающие, как божество-покровитель ве- 
дёт человека к верховному богу для опре- 
деления ему судьбы и для получения бла- 
гословения. В период III династии Ура, 
когда царя рассматривали как защитни- 
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ка-хранителя своей страны, он принимал 
некоторые функции бога-защитника (осо- 
бенно обожествлённый царь). Считалось, 
что с потерей своего бога-защитника чело- 
век становился беззащитным перед злоб- 
ным своеволием великих богов, легко мог 
подвергнуться нападению злых демонов. 
Кроме личного бога, который должен был 
прежде всего принести удачу своему пок- 
ровительствуемому, и личной богини, 
олицетворявшей его жизненную «долю», 
каждый человек имел ещё своего шеду 
(ср. шумер, ал ад) — антропоморфизиро- 
ванную или зооморфизированную жиз- 
ненную силу. Кроме этих защитников, у 
жителя Вавилонии во 2-1-м тыс. до н. э. 
появляется и своя личная хранительница 
— ламассу, носительница его личности, 
возможно, связанная с культом плацен- 
ты. «Имя» человека или его «слава» (шу- 
му) тоже рассматривались как материаль- 
ная субстанция, без которой немыслимо 
его существование и которая передава- 
лась его наследникам. Напротив, «душа» 
(напишту) — что-то безличное, она отож- 
дествлялась то с дыханием, то с кровью. 
Личные боги-хранители противостояли 
злу и были как бы антиподами злых сил, 
окружающих человека. Среди них — 
львиноголовая Ламашту, поднимающая- 
ся из подземного мира и ведущая за собой 
всевозможные болезни, сами злые духи 
болезней, призраки, озлобленные тени 
мёртвых, не получающие жертв, разного 
рода служебные духи подземного царства 
(утукки, асакки, этимме, галле, галле 
лемнути — «черти злые», и т. д.), бог- 
судьба Намтар, приходящий к человеку в 
час его смерти, ночные духи-инкубы ли- 
лу, посещающие женщин, суккубы лилит 
(лилиту), овладевающие мужчинами, и 
др. Сложнейшая система демонологичес- 
ких представлений, сложившаяся в вави- 
лонской мифологии (и не засвидетель- 
ствованная в шумерских памятниках), 
получила отражение и в изобразительном 
искусстве. 

Общая структура пантеона, сложение 
которой относится ещё к III династии 
Ура, в основном остаётся без особых пере- 
мен в течение всей эпохи древности. Во 
главе всего мира официально стоит триа- 
да Ану, Энлиль и Эйя, окружённые сове- 
том из семи или двенадцати «великих бо- 
гов», определяющих «доли» (шимату) 
всего на свете. Все боги мыслятся разде- 
лёнными на две родовые группы — игигов 
и ануннаков, боги земли и подземного ми- 
ра, как правило, относятся к числу пос- 
ледних, хотя и среди небесных богов так- 
же есть боги-ануннаки. В преисподней, 
однако, правит уже не столько Эрешки- 


галь, сколько её супруг Нергал, подчи- 
нивший свою супругу, что соответствует 
общему уменьшению роли женских бо- 
жеств в вавилонской мифологии, низве- 
дённых, как правило, почти исключи- 
тельно до положения безличных супруг 
своих божественных мужей (по существу, 
особое значение сохраняют лишь богиня 
врачевания Гула и Иштар, хотя, судя по 
эпосу о Гильгамеше, и её положение ока- 
зывается под угрозой). Но шаги в направ- 
лении определённой монолатрии, проя- 
вившиеся в усилении культа Мардука, 
который монополизировал к кон. 2-го 
тыс. почти все области божественной дея- 
тельности и власти, делаются и дальше. В 
единый образ «владыки» — Бела слива- 
ются Энлиль и Мардук (в Ассирии — Эн- 
лиль и Ашшур). В 1-м тыс. до н. э. Марду- 
ка в ряде центров постепенно начинает 
вытеснять его сын, бог писцового искусст- 
ва Набу, который имеет тенденцию к то- 
му, чтобы стать общевавилонским боже- 
ством. Свойствами одного бога наделяют- 
ся другие божества, и качества одного бо- 
га определяются при помощи качеств дру- 
гих богов. Это ещё один путь к созданию 
образа единого всемогущего и всесильно- 
го божества чисто абстрактным способом. 

Памятники (в основном 1-го тыс.) дают 
возможность реконструировать общую 
систему космогонических воззрений ва- 
вилонских теологов, хотя нет полной уве- 
ренности в том, что подобная унификация 
самими вавилонянами была осуществле- 
на. Микрокосм представляется отражени- 
ем макрокосма — «низ» (земля) — как бы 
отражением «верха» (небес). Вся вселен- 
ная как бы плавает в мировом океане, зем- 
ля уподобляется большому перевёрнуто- 
му круглому челну, а небо — твёрдому 
пол у свод у (куполу), накрывающему 
мир. Всё небесное пространство делится 
на несколько частей: «верхнее небо Ану», 
«среднее небо», принадлежащее игигам, в 
центре которого находилась лазуритовая 
целла Мардука, и «нижнее небо», уже ви- 
димое людям, на котором расположены 
звёзды. Все небеса сделаны из разных по- 
род камня, например «нижнее небо» — из 
синей яшмы; над этими тремя небесами 
помещается ещё четыре неба. Небо, как 
здание, покоится на основании, прикреп- 
лённом к небесному океану колышками 
и, подобно земному дворцу, защищенном 
от воды крепостным валом. Самая высо- 
кая часть небесного свода носит название 
«середина небес» . Внешняя сторона купо- 
ла («внутренность небес») излучает свет; 
это то пространство, где скрывается луна 
— Син во время своей трёхдневной отлуч- 
ки и где солнце — Шамаш проводит ночь. 


На востоке находится «гора восхода», на 
западе — «гора заката», которые заперты 
на замок. Каждое утро Шамаш открывает 
«гору восхода», отправляется в путь по 
небу, а вечером через «гору заката» скры- 
вается во «внутренности небес». Звёзды 
на небесном своде — это «образы» или 
«письмена», и каждой из них определено 
твёрдое место, чтобы ни одна «не сбилась 
со своего пути» . Земной географии соотве- 
тствует география небесная. Прообразы 
всего сущего: стран, рек, городов, храмов 
— существуют на небе в виде звёзд, зем- 
ные предметы являют собой лишь отра- 
жения небесных, но обе субстанции име- 
ют каждая свои измерения. Так, небес- 
ный храм примерно вдвое больше земно- 
го. План Ниневии первоначально был вы- 
черчен на небесах и существовал издрев- 
ле. В одном созвездии расположен небес- 
ный Тигр, в другом — небесный Евфрат. 
Каждому городу соответствует определён- 
ное созвездие: Сиппару — созвездие Рака, 
Вавилону, Ниппуру — другие, чьи назва- 
ния не идентифицированы с современны- 
ми. На страны разделены и солнце и ме- 
сяц: на правой стороне месяца — Аккад, 
на левой — Элам, верхняя часть месяца — 
Амурру (амореи), нижняя часть — страна 
Субарту. Под небесным сводом лежит 
(как перевёрнутая лодка) «ки» — земля, 
которая также разделена на несколько 
ярусов. В верхней части живут люди, в 
средней части — владения бога Эйя (океан 
пресной воды или подпочвенных вод), в 
нижней части — владения богов земли, 
ануннаков, и подземное царство. По дру- 
гим воззрениям, семи небесам соответст- 
вуют семь земель, но об их точном члене- 
нии и расположении ничего не известно. 
Чтобы укрепить землю, её привязали к 
небу верёвками и закрепили колышками. 
Эти верёвки-канаты — Млечный путь. 
Верхняя земля, как известно, принадле- 
жит богу Эн л илю. Его храм Экур («дом го- 
ры») и одна из центральных его частей — 
Дуранки («связь небес и земли») символи- 
зируют строение мира. 

Таким образом, в религиозно-мифоло- 
гических воззрениях народов Двуречья 
намечается известная эволюция. Если 
шумерская религиозно-мифологическая 
система может быть определена как осно- 
ванная в первую очередь на общинных 
культах, то в вавилонской системе видно 
явное стремление к монолатрии и к более 
индивидуальному общению с божеством. 
От весьма архаических представлений на- 
мечается переход к развитой религиозно- 
мифологической системе, а через неё — к 
области религиозно-этических воззрений, 
в какой бы зачаточной форме они ни были 
выражены. 

В. К. Афанасьева. 
ШУНАХШЕПА (др.-инд. зипайзера, 
букв. — «собачий хвост»), в древнеиндий- 
ской мифологии мудрец и знаток жертво- 
приношений. Однажды царь Харишчанд- 
ра просил Варуну даровать ему сына, ко- 
торого он по обету принесёт Варуне в 
жертву. Когда же сын (по имени Рохита) 
родился, царь всё время откладывал срок 
жертвоприношения. Подросши, Рохита 
скрылся в лесах, где вёл подвижническую 
жизнь. За невыполнение обета Варуна 
наслал на царя водянку. Несколько раз 
Рохита пытался вернуться к отцу, чтобы 
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помочь ему, но Индра не позволял ему 
сделать это. Встретив однажды в лесу 
брахмана Аджигарту (букв, «голодаю- 
щий», в «Рамаяне» — Ричика), Рохита 
попросил его отдать ему одного из троих 
сыновей, чтобы принести в жертву Вару- 
не. За это брахману, томившемуся голо- 
дом, было обещано сто коров. К жертво- 
приношению был назначен средний сын 
брахмана — Ш., которого привязали к 
жертвенному столбу. Однако жрец отка- 
зался совершить заклание, и сделать это 
должен был сам Аджигарта, отец Ш. 
«Они хотят заклать меня, будто я не чело- 
век» , — сетовал Ш. Потом по совету риши 
Вишвамитры он воззвал с мольбой о помо- 
щи к Ушас, путы с него спали, и он был 
освобождён (одновременно и Харишчанд- 
ра излечился от водянки). 

В. Т. 

ШУНЬ, в древнекитайской мифологии 
один из мудрых идеальных правителей 
(наряду с Яо). Согласно преданию, мать 
Ш. зачала его, увидев на небе большую ра- 
дугу (поскольку радуга ассоциировалась с 
драконом, можно предполагать типичный 
для китайской мифологии мотив чудесно- 
го зачатия героя от дракона). Ш. пред- 
ставлялся в виде горбатого человека с чёр- 
ным цветом кожи, большим лбом и особой 
драконовой метой посередине лба — ха- 
рактерным знаком большинства древних 
правителей, подчёркивающим их связь с 
тотемом. Его прозвище Чун-хуа («двой- 
ной блеск», «двойное цветение») или Чун- 
мин («двойная ясность», «двойной свет») 
связано с наличием у Ш. двух зрачков в 
каждом глазу (ср. птицу чунмин), что, 
возможно, свидетельствует о существова- 
нии в древности представления о птичьей 
ипостаси Ш. В древних памятниках он 
часто называется Юй Ш. (юй — «ведаю- 
щий угодьями» или «ведающий горами и 
болотами»); в этом эпитете зафиксирова- 
но, как предполагается, наиболее древнее 
представление о Ш. как охотнике. В ста- 
диально поздних версиях Ш. представ- 
лялся, видимо, земледельцем (на поздних 
народных картинах он изображается па- 
шущим на слоне), примерно в 6-4 вв. до н. 
э. Ш. приобретает черты идеального в 
конфуцианском смысле правителя «золо- 
того века» древности. 

По преданию Ш. являл собой образец 
сыновнего благочестия. Со временем Ш. 
ушёл из дома и занимался земледелием, 
рыболовством, а затем гончарным ремес- 
лом. Слух о добродетельном Ш. дошёл до 
правителя Яо, и тот вознамерился усту- 
пить ему свой престол, но прежде решил 
испытать Ш., отдав ему в жёны двух сво- 
их дочерей. Сводный брат Ш. — Сян 
(«слон») задумал погубить Ш., чтобы зав- 
ладеть его красавицами-жёнами и всем 
имуществом, полученным Ш. от Яо. Отец 
велел Ш. починить крышу амбара, а сам 
поджёг строение, но Ш. из двух соломен- 


ных шляп смастерил крылья и, подобно 
птице, спустился вниз. Ш. приписывает- 
ся усмирение четырёх мифических злоде- 
ев (Сы сюн) — Хунь-дуня, Цюн-ци, Тао-у 
и Тао-те (Ш. сослал их в отдалённые окра- 
инные земли, повелев им охранять грани- 
цы от призраков и бесов, нападавших на 
людей), а также распространение правил 
почтительного поведения. Только после 
успешного завершения всех этих деяний 
Яо уступил престол Ш. Ш. умер, пробыв 
на престоле 39 лет. Останки Ш. похорони- 
ли в местности Цанъу на горе, получив- 
шей название Цзюишань («гора девяти со- 
мнений»), где люди часто сбивались с пу- 
ти и где водились двуглавые змеи вэйшэ. 

Б. Л. Рифпгин. 

ШУР АЛЕ, шюрали, урман иясе, в мифо- 
логии казанских татар и башкир (шура- 
ли, ярымтык) дух леса, леший. Термин 
«Ш.», видимо, восходит к древнему назва- 
нию божества, близкого образу духа почи- 
таемого предка щур (чур) в славянской 
мифологии. У татар представляется в об- 
разе волосатого мужчины с рогом на лбу 
или голой женщины с длинными грудя- 
ми, закинутыми, как и у албасты, за пле- 
чи назад (в обоих обликах имеет очень 
длинные руки с длинными пальцами, не- 
редко — только тремя); у башкир — часто 
также человекоподобным существом с од- 
ним глазом во лбу, на одной ноге, иногда 
— бревном. Ш. занимается охотой, любит 
ездить на лошадях, имеет жён и детей. 

Ряд башкирских преданий говорит о 
происхождении отдельных родов (в част- 
ности, группы « шайтан- кудей») от брака 
человека с женой или дочерью Ш. В одном 
лесу могут жить несколько Ш. Шурале 
сбивает людей с пути, заманивает в чащу, 
может защекотать до смерти. Боится во- 
ды: считалось, чтобы спастись от него, на- 
до перескочить через ручей. Ш. можно 
поймать, уговорив засунуть палец в рас- 
щеплённое дерево, а затем выдернув 
клин. У татар-мишарей Ш. — разновид- 
ность злых духов-пиров. В мифологиях 
других тюрко-язычных народов Ш. соот- 
ветствуют арсури у чувашей, пицен у за- 
падносибирских татар. Термин «Ш.» в 
различных вариантах распространён сре- 
ди народов Урало-Поволжья. 

В. В. 

ШУШНА (др.-инд. зизпа, от виз-, «сох- 
нуть», «сушить»), в древнеиндийской ми- 
фологии демон засухи, побеждённый Ин- 
дрой, один из даса или асуров. Ш. пред- 
ставляли рогатым (РВ I 33, 12) змеем-по- 
жирателем, шипящим (I 54, 5), отклады- 
вающим яйца (VIII 40, 10-11). Один из 
его эпитетов — «вызывающий плохой 
урожай». 

ШЭНЬ, в древнекитайской мифологии и 
космологии особая категория, в известной 
мере соответствующая понятиям «дух», 
«божество», «душа». Под Ш. подразуме- 


вались и небесные духи, противопостав- 
ляемые злым духам, бесам — гуй и некое 
одухотворяющее начало, управляющее 
каждым живым существом. Существова- 
ли жертвоприношения небесным духам: 
тянь-шэнь, считалось, что т. о. приносят- 
ся жертвы пяти мифическим государям 
(см. У-ди), а также солнцу, луне и звёз- 
дам. Термин «Ш.» означает также свет- 
лая (ян) душа человека (хунь), противо- 
поставляемая тёмной (инь; см. Инь и ян) 
душе (по). В средневековых текстах мож- 
но найти рассуждения также о наличии 
Ш. как особого типа «жизненной силы» в 
каждом из внутренних органов человека 
[и особо - в сердце, Ш., которая представ- 
лялась в виде красной птицы (Чжу-няо)]. 
Согласно учению о первоэлементах, Ш. 
связана с огнём; проявлением Ш. в небе 
является жаркая погода, на земле — 
огонь. В поздней народной мифологии Ш. 
— обычно просто добрые духи, божества. 

Б. Р. 

ШЭНЬ-НУН («божественный земледе- 
лец»), в древнекитайской мифологии 
один из центральных культурных героев, 
с именем которого связывается начало зем- 
леделия, мудрый правитель. Образ его, 
видимо, ещё на весьма ранней стадии кон- 
таминировался с образом солярного боже- 
ства Янь-ди. По преданию, мать Ш.-н. — 
Нюй-дэн зачала его после того, как увиде- 
ла чудесного дракона. Представляется, 
что Ш.-н. имел такой же облик, как и дру- 
гие мифические первопредки (Нюй-ва, 
Фу-си), — змеиное тело, человечье лицо, 
бычью голову (что связано с его функцией 
бога земледелия) и нос тигра. Считается, 
что Ш. -н. зелёного цвета (цвет раститель- 
ности). Когда Ш.-н. родился, в земле сами 
собой появились 9 колодцев. При нём с не- 
ба выпало дождём просо, и Ш.-н. тут же 
стал пахать землю и сеять его. Ему же 
приписывается изобретение сельскохо- 
зяйственных орудий. 

Ш.-н. считают первым «фармаколо- 
гом» . Он ходил с красным кнутом и стегал 
травы, определяя их целебные свойства, 
вкусовые качества. У него был специаль- 
ный треножник, на котором готовились 
целебные отвары. По преданию, жители 
Байминьго («царство белых людей») под- 
несли Ш.-н. животное яошоу («лекарст- 
венный зверь»). Когда кто-нибудь заболе- 
вал, стоило только погладить зверя по 
спине и сказать ему об этом, как он тут же 
мчался в поля и приносил в зубах нужную 
для исцеления траву. Однажды Ш.-н. 
проглотил стоножку, каждая нога кото- 
рой превратилась в червя, и умер. 

С Ш.-н. связывается также начало тор- 
говли (он устроил первые меновые база- 
ры). В поздней народной мифологии Ш.- 
н. — один из триады мифических госуда- 
рей (сань хуан) — покровителей медици- 
ны. Иногда он именуется Яо-ван («царь 
лекарств»). 
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ЭАГР (О'іаурод), в греческой мифологии 
бог одноименной реки во Фракии, супруг 
музы Каллиопы и отец Орфея и Лина 
(Ароііосі. I 3, 2). 

А. Т.-Г. 

ЭАК (Аіаход), в греческой мифологии сын 
Зевса и речной нимфы Эгины. От дочери 
Скирона Э. имел сыновей Пел ея и Теламо- 
на, от нереиды Псамафы — сына Фока. 
Среди греков Э. слыл самым справедли- 
вым и благочестивым, поэтому во время 
долгой засухи, поразившей Элладу, пос- 
ланцы со всех концов страны прибыли к 
Э., чтобы он попросил у Зевса дождя. Зевс 
внял мольбам сына. В святилище Э. на 
Эгине ещё во 2 в. до н. э. находилась кар- 
тина, изображающая посольство греков к 
Э. Вместе с Аполлоном и Посейдоном Э. 
строил стены Трои для царя Лаомедонта 


Теламон представляет Эаку 
приветствующих его подданых. 



(Ріпсі. 01. VIII 31 след.). Согласно версии, 
восходящей к Платону («Горгий», 523 Е), 
Э. после смерти был за свою справедли- 
вость сделан одним из трёх (вместе с Ми- 
носом и Радаманфом) судей в подземном 
царстве (гомеровский эпос знает в загроб- 
ном мире только одного судью — Рада- 
манфа). 

По происхождению Э. является мест- 
ным эгинским героем, и присоединение к 
нему на родственных правах саламинско- 
го героя Теламона указывает на стремле- 
ние эгинетов в историческую эпоху обос- 
новать своё право на остров Саламин. 

В. Я. 

ЭВАДНА (Енабѵгі), в греческой мифоло- 
гии супруга Капанея. Э. не захотела пере- 
жить смерть мужа и бросилась в его погре- 
бальный костёр. Этот мотив, впервые об- 
работанный Еврипидом (8ирр1. 980- 

1075), затем многократно использовался 
античными авторами как образец супру- 
жеской верности. Сыном Капанея и Э. 
был Сфенел, который участвовал в Троя- 
нской войне. 

В. Я. 

ЭВАНДР (Еѵапйег), в римской мифологии 
внук или сын аркадского царя Палланта 
(вариант: Гермеса) и Никостраты (вари- 
ант: Карменты). Убив отца по наущению 
матери, бежал со своими спутниками в 
Италию и, изгнав аборигенов или получив 
от их царя Фавна землю, по совету Кар- 
менты построил укреплённый город на 
холме, названном им Паллатином то ли в 
честь отца, то ли в честь дочери Паланты, 
соблазнённой Геркулесом и там погребён- 
ной. Ввёл культы аркадского Пана под 
именем Фавна, Карменты, Цереры, Кон- 
ного Нептуна, Виктории, Геркулеса Непо- 
бедимого (Біоп. Наііс. I 33; 40, 2; 8егѵ. 
Ѵег§. Аеп. VIII 296). Принимал у себя Гер- 
кулеса и Энея, которому предсказал вели- 
кую судьбу Рима (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VIII 51; 
157; 282; 343-345). Став союзником Энея 
в войне с вождём местного племени руту- 
лов Турном, Э. дал ему отряд под коман- 
дой своего сына Палланта, павшего в бою. 


Э. был посвящен алтарь у Авентина, где 
ему ежегодно приносились жертвы (Біоп. 
Наііс. I 31). 

Е.Ш. 

ЭВ БЕКЧИСИ, в мифологии турок злой 
дух, домовой. Людям показывается в об- 
лике змеи либо уродливого чернокожего 
человека со свисающей до живота нижней 
губой, горящими как уголья большими 
глазами, спутанными волосами, спускаю- 
щимися до пят. Дом, в котором селился Э. 
б., хозяева старались продать. По поверь- 
ям, Э. б. обитают также в заброшенных 
строениях. В мифологиях других тюркоя- 
зычных народов образ домового имеется у 
татар (ой иясе, йорт иясе), башкир (ой 
эйяпе), карачаевцев (юй ийеси), чувашей 
(херт-сурт), якутов. 

В. Б. 

ЭВБУЛЕЙ, Евбулей (Ец|ЗогАенд), в гречес- 
кой мифологии: 1) брат Триптолема и сын 
жреца Деметры Трохида, бежавшего из 
Аргоса в Аттику. По другой версии, Э. и 
Триптолем — сыновья Дисавла, получив- 
шие от Деметры семена для посева в бла- 
годарность за их сообщение об участи 
Персефоны. Как и Триптолем, Эвбулей 
связан с элевсинскими мистериями (Раиз. 
I 14, 2-3); 2) пастух, часть стада которого 
была поглощена землёй, когда Аид похи- 
тил Персефону. В память этого события в 
Беотии около Потний у рощи Деметры и 
Персефоны Э. приносят поросят, помещая 
их под землю и полагая, что через год они 
появляются на свет в Додоне (Раиз. IX 8, 
1); вероятно, речь идёт об отождествлении 
Э. -пастуха и Аида, носящего эпитет Э. 

А. Т.-Г. 

ЭВМЕЙ, Евмей (Еицаюд), в греческой ми- 
фологии (в «Одиссее») старший свинопас, 
один из немногих слуг, сохранивших вер- 
ность Одиссею во время его отсутствия. К 
нему в отдалённый от города дом напра- 
вился по совету Афины Одиссей, вернув- 
шись на родину. Э. рассказал гостю, что 
он — сын царя Ктесия с острова Сирия 
(очевидно, имелся в виду остров Сирое, за- 
паднее Делоса) — был похищен пиратами. 
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Проданный затем ими Лаэрту, Э. рос при 
царском доме и был назначен Антиклеей 
смотрителем свиных стад. Э. проводил 
странника в город; в день состязания же- 
нихов Пенелопы в стрельбе из лука Одис- 
сей открылся Э., и тот помог в расправе с 
женихами. 

В. Я. 

ЭВМОЛП, Евмолп (ЕццоАлод), в греческой 
мифологии фракийский царь, сын Посей- 
дона и Хионы (Райе. I 38, 2; Ароііосі. III 
15, 4), пришедший на помощь Элевсину в 
войне с Афинами. Э. остался в Элевсине 
(Раиз. II 14, 3) и считался основателем 
элевсинских мистерий (в историческое 
время в Элевсине существовал жреческий 
род Эвмолпидов). По версии Гигина, Э. 
был убит афинянами в этой войне, после 
чего Посейдон потребовал от Зевса убить 
молнией их царя Эрехфея (Ну&. РаЪ. 46). 
От Э. получил очищение Геракл после 
убийства им кентавров (Ароііосі. II 5, 12). 
Э. считался известным певцом (Ну§. РаЪ. 
273, ср. его имя «прекрасное пение»), от- 
цом или сыном певца Мусея. 

А. Т.-Г. 

ЭВР, Евр (Енрод), в греческой мифологии 
божество юго-восточного ветра. В то вре- 
мя как другие ветры — дети Астрея и Эос, 
происхождение Э. неясно. Э. часто нано- 
сит вред кораблям, вместе с Нотом или Зе- 
фиром вызывая бури (Нош. II. II 145 
след.; Ѵег§. Аеп. I 131-135). Образ Э. ли- 
шён антропоморфизма. 

А. Т.-Г. 

ЭВРИАЛ (ЕцрнаХод), в греческой мифоло- 
гии: 1) сын Мекистея, правнук Бианта 
(Ароііосі. I 9, 13), участник Троянской 
войны. Прибыл под Трою на аргосских ко- 
раблях под предводительством Диомеда. 
Искусный кулачный боец (Нош. II. II 
559-568; VI 20-28; XXIII 676 след.; 
Ароііосі. I 9, 16). 

В вариантах мифов Э. является участ- 
ником похода аргонавтов (Ароііосі. I 9, 
16), а также похода эпигонов против Фив 
под предводительством Алкмеона (Ароі- 
іосі. III 7, 2); 2) сын Мелана. Э. вместе с 
братьями был убит Тидеем за то, что злоу- 
мышлял против отца Тидея Ойнея (Ароі- 
іосі. 18, 5); 3) сын Одиссея и Эвиппы (доче- 
ри эпирского царя Тиримма). Согласно 
послегомеровским мифам, Одиссей, убив 
женихов Пенелопы, отправился в Эпир 
для того, чтобы очиститься от убийства, 
где сошёлся с Эвиппой. Э. родился уже 


после отъезда Одиссея из Эпира. Когда 
юноша возмужал, мать послала его на ост- 
ров Итака, снабдив письмом к отцу. Одна- 
ко, когда Э. прибыл, Одиссей отсутство- 
вал, а мучимая ревностью Пенелопа ска- 
зала возвратившемуся мужу, что юноша 
подослан, чтобы умертвить его. Разгне- 
ванный Одиссей убил Э. (РагЫіеп. III — по 
недошедшему «Эвриалу» Софокла); вари- 
ант: Э. убил Телемах (Еизіа-Ыі. асі Нош. 
Осі. XVI 118 след.); 4) спутник Энея, пре- 
красный юноша, известный своей друж- 
бой с Нисом. Был убит в битве с рутулами 
(Ѵег§. Аеп. IX 179 след.). 

М. Б. 

ЭВРИДИКА (ЕцрнбЫгі), в греческой ми- 
фологии: 1) жена фракийского певца Ор- 
фея. Однажды, когда Э. с подругами-ним- 
фами водила хороводы в лесу, её ужалила 
змея и Э. умерла. Чтобы вернуть люби- 
мую жену, Орфей спустился в аид. Звука- 
ми своей лиры он укротил Кербера и рас- 
трогал Аида и Персефону, которые разре- 
шили Орфею вывести Э. на землю при ус- 
ловии, что он не взглянет на неё прежде, 
чем придёт в свой дом. Орфей нарушил за- 
прет и навсегда потерял Э. (Ароііосі. 13,2; 
Ѵег§. Оеог^. IV 454-527; Оѵісі. Шеі. X 
1-77); 2) дочь Адраста, супруга Ила, мать 
царя Трои Лаомедонта (Ароііосі. III 12, 3); 
3) одна из пятидесяти дочерей Даная 
(Ароііосі. II 1, 5); 4) дочь Лакедемона и 
Спарты, супруга аргосского царя Акри- 
сия, мать Данаи (Ароііосі. II 2, 2; III 10, 3); 
5) жена царя Немей Ликурга, мать Офель- 
та (Архемора), в честь которого были уч- 
реждены Немейские игры (Ароііосі. I 9, 
14; III 6, 4); 6) жена фиванского царя Кре- 
онта (8орй. Апіщ. 1180 след.). 

М. Б. 

ЭВРИПИЛ, Еврипил (ЕцрцлнХод), в гре- 
ческой мифологии: 1) царь Ормениона в 
Фессалии, один из храбрейших участни- 
ков Троянской войны, приведший под 
Трою 40 кораблей (Ароііосі. III 10, 8; ергЬ. 
III 14). Э. сразил многих троянских геро- 
ев, но был ранен Парисом (Нош. II. II 735 
след.; V 75 след.; XI 575 след.); рану Э. из- 
лечил Патрокл (Нош. II. XV 390 след.); 2) 
царь острова Кос, сын Посейдона и Асти- 
палеи. Убит Гераклом, возвращавшимся 
морем из-под Трои (Нош. II. II 677 след.; 
Ароііосі. II 7, 1); 3) сын мисийского царя 
Телефа и Астиохи, сестры Приама (Нош. 
(М. XI 519), союзник троянцев, привед- 
ший на помощь Приаму большое войско 



Умирающая Эвридика. Скульптура 
Ш.-Ф. Лебёфа. Мрамор. 1822. Париж, Лувр. 


мисийцев. При падении Трои был убит 
сыном Ахилла Неоптолемом (Ароііосі. 
еріі. V 12; Ну§. ЕаЬ. 112); 4) сын одного из 
Гераклидов Темена (Ароііосі. II 8, 5). 

М. Б. 

ЭВРИСФЕЙ (ЕцрцаѲенд), в греческой ми- 
фологии царь Тиринфа и Микен, правнук 
Зевса, внук Персея, сын Сфенела и Ни- 
киппы, родившийся раньше Геракла и по- 
лучивший поэтому власть над Микенами 
и соседними народами. Выполняя прика- 
зы Э., совершил свои двенадцать подвигов 
Геракл. После того как Геракл вознесся 
на Олимп, Э. стал преследовать его мать 
Алкмену и сыновей Геракла Гераклидов; 
в завязавшейся битве Э. и его сыновья 
(Александр, Ифимедонт, Эврибий, Ментор 
и Перимед) были убиты (Ароііосі. II 8, 1). 

М.Б. 

ЭВРИТ (Ецрнтод), в греческой мифологии: 
1) один из гигантов; 2) отец Иолы и Ифи- 
та; 3) сын Гермеса, участник похода арго- 
навтов (Ароііосі. I 9, 16); 4) сын Актора 



Орфей выводит Эвридику из айда. 
Картина Ж. Б. К. Коро. 1861. 
Хьюстон, музей изобразительных 
искусств. 


Геракл приносит Эврисфею 
эриманфского вепря. 
Краснофигурная вазопись. 
Ок. 51 0 до н. э. Париж, Лувр. 
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Эвтерпа. Саркофаг муз. 

Мрамор. 1 пол. 2 в. Париж, Лувр. 

(вариант: Посейдона) и Молионы, один из 
Молионидов — племянников царя Авгия. 
Э. и его брат-близнец Ктеат сражались с 
Гераклом и были им убиты (Ароііосі. II 7, 
2); 5) один из сыновей Гиппокоонта, за- 
хватившего власть в Лакедемоне. Вместе 
с отцом и братьями Э. был убит Гераклом 
(Ароііосі. III 10, 5). 

М. Б. 

ЭВТЕРПА (Ецтёрлц), в греческой мифоло- 
гии одна из муз, дочь Зевса и Мнемосины 
(Нез. ТЬео§. 77), покровительница лири- 
ческой поэзии. Изображается с двойной 
флейтой. От Э. и бога реки Стримон ро- 
дился Рес (Ароііосі. I 3, 4). 

А. Т.-Г. 

ЭГЕЙ (Аіуебд), в греческой мифологии 
афинский царь, сын Пандиона и отец Те- 


Эгей, вопрошающий оракула. Фрагмент рос- 
писи краснофигурного килика. 440-430 до н. э. 
Западный Берлин, Государственные музеи. 



сея. После смерти Пандиона его сыновья 
отправились походом на Афины, чтобы 
изгнать оттуда сыновей Метиона, в своё 
время удаливших из Афин их отца. Вер- 
ховная власть в Афинах досталась Э. Од- 
нако он ни от одной из двух жён не имел 
наследников и, опасаясь своих братьев, 
отправился к пифии узнать свою судьбу. 
Загадочные слова оракула были поняты 
мудрым царём Питфеем, у которого в Тре- 
зенах остановился Э. Напоив гостя, Пит- 
фей уложил его спать вместе со своей до- 
черью Эфрой, к которой в эту же ночь со- 
шёл сам Посейдон. Таким образом сын 
Эфры и Э. - Тесей оказался одновременно 
и сыном бога. Уйдя в Афины, Э. положил 
под камень меч и сандалии, которые, воз- 
мужав, должен был добыть его сын. У Э. в 
Афинах нашла приют Медея, родившая Э. 
сына Меда. Когда неожиданно появился 
Тесей, Медея решила его отравить, но Э. 
узнал сына по рукоятке его меча. Ожидая 
Тесея с Крита, где тот должен был убить 
чудовищного Минотавра, Э. условился с 
сыном, что в случае победы он вернётся 
домой под белыми парусами. Когда Э. 
увидел корабль Тесея под чёрными пару- 
сами (в спешке Тесей забыл переменить 
паруса), он с горя бросился в море, назван- 
ное поэтому Эгейским (Ароііосі. еріі. 1 10). 

А. Т-Г. 

ЭГЕРИЯ (Е^егіа), в римской мифологии 
пророчица-нимфа ручья в посвященной 
Карменте роще, из которого весталки чер- 
пали воду для храма Весты. 

Е. Ш. 

ЭГИАЛА (АіуіаХгіа), в греческой мифоло- 
гии дочь (или внучка) Адраста, жена Дио- 
меда (Ароііосі. I 8, 6). В отсутствие Диоме- 
да, который был занят то в войне с Фива- 
ми, то в Троянской войне, Э. долго хра- 
нившая ему верность, в конце концов на- 
рушила свой супружеский долг с юным 
Кометом, сыном Сфенела. В мифах это 
объясняется либо вмешательством Афро- 
диты, мстившей Диомеду за ее ранение 
под Троей, либо местью Навплия за ги- 
бель сына Паламеда: Навплий побуждал 
жён ушедших в поход героев изменить 
мужьям, т. к. те привезут себе из Трои 
возлюбленных (Ароііосі. ері/Ь. VI 8-9). 

В. Я. 

ЭГИНА (Аіуіѵа), в греческой мифологии 
дочь речного бога Асопа (река Асоп проте- 
кает на юге Беотии), похищенная Зевсом 
и родившая ему Эака. Соединение Зевса с 
Э. античные источники локализовали на 
острове Эгина, который раньше якобы на- 
зывался Эноной. 

В. Я. 

ЭГИПТ, Египет (Аіугштод), в греческой 
мифологии сын Бела, брат Даная и эпо- 
ним Египта. Отец 50 сыновей-Эгиптиад, 
которые силой взяли в жёны Данаид — 
дочерей Даная. В брачную ночь Данаиды 
убили своих преследователей (Ароііосі. II 
1, 4); после этого Э., испытывая ужас пе- 
ред именами Данай и Аргос (где были уби- 
ты сыновья), бежал в Ликию, где в Пат- 
рах показывали в историческое время его 
могилу (Раиз. VII 21, 13). 

А. Т.-Г. 

ЭГИР (др.-исл. Ас^іг), в скандинавской 
мифологии морской великан (возможно, 
Гюмир, Хлер — другие имена Э.). Э. — 
муж Ран. В «Старшей Эдде» («Песнь о 
Хюмире», «Перебранка Локи») описыва- 


ется пир богов у Э., который, по-видимо- 
му, имел ритуальный характер. В «Млад- 
шей Эдде» Э. упоминается как «гость бо- 
гов». В ней Снорри Стурлусон разъясняет 
иносказание (кеннинг) «огонь Эгира» как 
золото (Э. освещал пиршественный зал 
блестящим золотом). 

Е. М. 

ЭГИСФ (АіуюѲод), в греческой мифологии 
сын Фиеста. По одной версии мифа, Э. — 
единственный из сыновей Фиеста, избе- 
жавший мести Атрея. По другой, — Э. 
явился плодом насилия, по неведению со- 
вершённого Фиестом над своей собствен- 
ной дочерью Пелопией. Выданная вскоре 
замуж за овдовевшего Атрея, Пел опия ве- 
лела подбросить новорождённого, кото- 
рый был выкормлен козой (отсюда одно из 
объяснений его имени от греч. корней аіу, 
«коза», и стѲгѵод, «сила») и воспитан пас- 
тухами. Впоследствии Э. обратил на себя 
внимание Атрея, был им усыновлён и по- 
лучил приказ убить Фиеста, заключенно- 
го в темнице, для чего Атрей дал Э. меч, 
который, как оказалось, был вырван Пе- 
лопией в ночь насилия из ножен у Фиеста. 
По этому мечу Фиест опознал в Э. своего 
сына и велел привести к нему мать, после 
чего Пелопия закололась здесь же мечом 
Фиеста, а Э., узнав от отца о преступлени- 
ях Атрея и выждав удобный случай, убил 
Атрея (Ну§. ГаЪ. 88). 

Когда власть в Микенах перешла в ру- 
ки Агамемнона (сына Атрея), Э. должен 
был бежать, но после отправления гречес- 
кого войска в поход под Трою вернулся в 
Микены, обольстил жену Агамемнона 
Клитеместру и по возвращении Агамем- 
нона убил его (Нош. Ой. 3, 248-275; 4, 
524-537). После семи лет царствования Э. 
был убит вместе с Клитеместрой вырос- 
шим в изгнании Орестом, сыном Агамем- 
нона. 

В. Я. 

ЭДЗЕНЫ («хозяева»), эдзеты, эжены (бу- 
рят.) ; эзны (калм.), ханы, хаты («госуда- 
ри»), нойоны (ед. ч. нойон, «господин»), 
сабдаки, шибдаки, дебджиты (от тибет. 
за-Ьйа^, § 2 І-Ьйа§, «владыка земли, мест- 
ности», Ъйе-Ъуей, «благоподатель»), в ми- 
фологии монгольских народов духи — хо- 
зяева определённой местности, ландша- 
фтных объектов, жилищ, инвентаря; пок- 
ровители различных видов деятельности 
человека (ср. тюрк. эе). В «Сокровенном 
сказании» (13 в.) повествуется об Э. - вла- 
дыках земли и воды (Гадзар усу но эдзет 
хат); ср. йер-су в мифологии киргизов, ал- 
тайцев. В монгольских шаманских при- 
зываниях перечисляются Э. отдельных 
скал, рек, болот; упоминаются «восемь 
родов» Э., 24 Э., 49 Э., а наряду с ними — 
«Государь земля-вода» (хан Гадзар усун), 
являющийся либо обобщённым образом 
ландшафтных духов, либо их главой. Ряд 
локальных Э. чтутся как общемонголь- 
ские (например, дух-хозяин Хангая, Э. 
ойратской земли, а хребта Танну — Э. 
Монголии), приближающиеся к катего- 
рии земных божеств. 

Некоторые Э. не персонифицированы; 
однако согласно народным поверьям, 
иногда появляется Э. в облике белого че- 
ловека в белых одеждах на белом коне; 
глава Э., Цаган Эбуген - седобородый ста- 
рец. В бурятской мифологии, например, 
Орболи Саган-нойон, один из лесных Э. — 
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старик огромного роста, ездит на лосе (по 
другим представлениям, Э. людям вообще 
не показываются). Э. богаты, их молят об 
увеличении благосостояния, Э. властвуют 
над растениями и животными, выступая 
как охотничьи (и отчасти скотоводческие) 
божества (у бурят владельцем лосиных и 
оленьих стад считается Орболи Саган- 
нойон). Э. вод и их властелин (бурят. Уха 
Лосон, Уха Лусан, калм. Усун хадын эзэн) 
— хозяева рыб и духи речного промысла. 
По монгольскому поверью, восемь дебджи- 
тов, возглавляемых Нансаруном, ведают 
дождём, снегом, градом, ветром и грозой, 
следуя воле Хормусты. Как духи среднего 
мира, соприкасающиеся с людьми, Э. мо- 
гут выступать посредниками между ними 
и тенгри. В бурятской мифологии ханы, 
хаты, нойоны осмысливаются как дети и 
внуки тенгри, спустившиеся с неба. 

Чаще представление о возникновении 
Э. связано с культом предков. По мон- 
гольским поверьям, Э. становятся души 
именитых людей, шаманов и колдунов. С 
культом предков у бурят связаны прозви- 
ща Э.: бабай, «батюшка». У бурят Э. под- 
разделяются на добрых и злых. Благоже- 
лательны к людям западные ханы, или 
хаты (вариант: 90 хатов) — С. Саянских, 
Тункинских гор и др. местностей Прибай- 
калья. Им противостоят злые «холодные» 
восточные ханы — Э. восточных гор, ездя- 
щие на чёрных повозках, запряжённых 
вороными конями. Злых Э. возглавляет 
Эрлен-хан (см. Эрлик). 

С. Ю. Неклюдов. 
ЭДИП (Оібілонд), в греческой мифологии 
сын фиванского царя Лая и Иокасты. Так 
как Лаю была предсказана Аполлоном 
смерть от руки собственного сына, он ве- 
лел жене бросить новорождённого на горе 
Киферон, проколов ему булавкой сухожи- 
лия у лодыжек. Однако пастух, получив- 
ший ребенка от царицы Иокасты и не 
знавший истинной причины такого реше- 



ния, сжалился над новорожденным и от- 
дал его коринфскому пастуху, с которым 
встречался на горных выгонах. Тот отнёс 
ребенка своему бездетному царю Полибу, 
назвавшему мальчика Э. («с опухшими 
ногами») и воспитавшему его как родного 
сына. Однажды, когда Э. уже был взрос- 
лым юношей, какой-то подгулявший жи- 
тель Коринфа обозвал его подкидышем, и, 
хотя приёмные родители всячески успо- 
каивали сына и не открыли ему тайну его 
рождения, Э. решил отправиться в Дель- 
фы, чтобы спросить оракула Аполлона о 
своём происхождении. Оракул вместо от- 
вета дал Э. прорицание, что ему суждено 
убить отца и жениться на матери. Не смея 
вернуться в Коринф, который он считал 
своей родиной, Э. отправился искать счас- 
тье на чужбине. По пути из Дельф, на пе- 
рекрестке трёх дорог, ему повстречался 
какой-то знатный мужчина на колеснице 
в сопровождении слуг. В завязавшейся 
дорожной ссоре незнакомец ударил Э. по 
голове тяжелым скипетром, и в ответ 
разъяренный юноша дорожным посохом 
убил нападающего, его возницу и всех, 
как ему казалось, слуг. Однако один чело- 
век из свиты Лая (ибо это был он) спасся, 
вернулся в Фивы и рассказал, что царь по- 
гиб от рук разбойников. Э., продолжая 
путь, подошёл к Фивам и отгадал загадку 
обосновавшейся у городских стен чудо- 
вищной Сфинкс. В благодарность за из- 
бавление Фив от продолжительного бедст- 
вия фиванские граждане сделали Э. своим 
царем и дали в жены вдову Лая. Един- 
ственный свидетель встречи Э. с Лаем слу- 
га, принесший известие о нападении раз- 
бойников, после воцарения Э. в Фивах от- 
просился у Иокасты на дальнее пастбище 
и больше в городе не показывался. Так ис- 
полнилось пророчество, данное Э. в Дель- 
фах, хотя ни он сам, ни Иокаста об этом не 
подозревали и около 20 лет вели счастли- 
вую супружескую жизнь, во время кото- 
рой родились четверо детей: Полиник, 
Этеокл, Антигона, Йемена. Только по 
прошествии длительного срока, когда Фи- 
вы были поражены моровой язвой и дель- 
фийский оракул потребовал изгнания из 
Фив неразысканного убийцы Лая, Э. в 
процессе выяснения обстоятельств давне- 
го преступления сумел установить, чей он 
сын, кого убил и с кем находился в браке. 
Он выколол себе глаза золотой застежкой, 
снятой с платья повесившейся Иокасты и 



Эдип и Сфинкс. 

Картина Ж. Энгра. Ок. 1827. Париж, Лувр. 


со временем был изгнан из Фив. Сопро- 
вождать слепого отца вызвалась предан- 
ная ему, несмотря на весь открывшийся 
позор, Антигона. После долгих скитаний 
Э. доходит до священной рощи Эвменид в 
аттическом поселении Колон, где ему по 
давнему предсказанию суждено простить- 
ся с жизнью. Приютившему его Тесею Э. 
открывает тайну, что в грядущих столк- 
новениях афинян с фиванцами победа бу- 
дет принадлежать той стороне, в чьей зем- 
ле Э. найдёт последнее прибежище. Пыта- 
ющийся увлечь Э. обратно на родину брат 
Иокасты Креонт получает суровый отпор 
со стороны Тесея. Не находит сочувствия 
у Э. и Полиник, явившийся к нему за бла- 
гословением в борьбе против брата Этеок- 
ла: Э. проклинает обоих сыновей, изгнав- 
ших его из Фив, и предсказывает им вза- 
имную гибель в предстоящем сражении. 
Удары грома дают понять Э., что его ждут 
владыки подземного мира. Ведомый ка- 
кой-то силой свыше, он сам находит путь 
к месту своего успокоения и разрешает 
лишь Тесею присутствовать при своей без- 
болезненной кончине: Э. поглощает раз- 
верзшаяся земля, и место, где это произо- 
шло, остаётся вечной тайной, которую Те- 
сей имеет право только перед смертью пе- 
редать своему наследнику. В таком вари- 
анте миф об Э. известен по трагедиям Со- 


Пастух Форбас 
находит ребенка 
Эдипа. 
Скульптура 
А.-Д. Шоде и 
учеников. 1801. 
Париж, Лувр. 


Антигона ведет 
Эдипа из Фив. 
Картина 
Ш.-Ф. Жалабера. 
Марсель, музей 
изящных искусств. 
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фок л а «Царь Э.» и «Э. в Колоне». Другие 
источники сохранили более ранние или 
местные версии мифа. В одном из вариан- 
тов мифа родители не подбрасывают Э. на 
Кифероне, а опускают в ковчежке в море, 
и волна прибивает его к берегу у того же 
Коринфа или у Сикиона; здесь ребенка 
подбирает жена местного царя, занятая 
стиркой белья (8с1ю1. Еиг. РЬоеп. 26-28, 
Ну^. ЕаЪ. 66, 67). Способ спасения Э., из- 
ложенный Софоклом (передача ребенка 
одним пастухом другому), является изо- 
бретением поэта; по другим версиям, Э. на- 
ходят пастухи (среди которых он выраста- 
ет) или случайный прохожий, т. е. люди, 
не знающие о месте его рождения. Суще- 
ственно различаются и обстоятельства его 
встречи с Лаем и прибытия в Фивы. Со- 
гласно одному из вариантов, Э. отправля- 
ется на поиски упряжки, похищенной у 
коринфского царя, которого он считает 
отцом, при этом он сталкивается с незна- 
комым ему Лаем и убивает его, после чего 
благополучно возвращается к Полибу, 
сняв с убитого пояс и меч. Впоследствии 
уже став царем Фив, Э. однажды проезжа- 
ет с Иокастой мимо места, где произошло 
убийство, сообщает о нём жене и в доказа- 
тельство показывает взятые тогда трофеи. 
Иокаста узнает в своём новом супруге 
убийцу прежнего, но не открывает ему 
тайну и тем более не подозревает в Э. не- 
когда подброшенного сына (8с1ю1. Еиг. 
РКоеп. 1760). В этой связи особое значе- 
ние приобретает версия, в которой приме- 
нительно к Э. разрабатывается мотив бо- 
гатырского сватовства: Креонт, остав- 
шийся правителем Фив после гибели Лая, 
назначает руку овдовевшей царицы вмес- 
те с царским престолом в награду тому, 
кто избавит город от Сфинкс. На этот при- 
зыв откликается Э. и побеждает чудовище 
в сражении (Еиг. РКоеп. 45-52). Состяза- 
ние со Сфинкс в умственных способностях 
заменяет первоначальную физическую 
победу над ней, вероятно, не раньше 7 в. 
до н. э., в эпоху расцвета нравоучитель- 
ных жанров и всякого рода загадок и 
фольклорных головоломок. 

Значительно отличаются от софоклов- 
ской версии также варианты предания о 
происхождении детей Э. Согласно «Одис- 
сее» (XI 271-280), боги скоро открыли 
тайну кровосмесительного брака Э., всле- 
дствие чего его мать (у Гомера она зовется 
Эпикастой) повесилась, а Э. продолжал 
царствовать в Фивах и умер, преследуе- 
мый эриниями. Вторую жену Э. аттичес- 
кий автор нач. 5 в. до н. э. Ферекид (1г§. 
48) называет Эвриганией и от этого брака 
производит четырех детей Э., упомяну- 
тых выше. 

Первоначальным ядром мифа об Э. сле- 
дует, очевидно, считать древнейший 
фольклорный мотив о сражении не узнав- 
ших друг друга отца с сыном, в том же ва- 
рианте, при котором сын побеждает отца 
как более молодой и сильный соперник. 
Этот сюжет восходит к периоду матрило- 
кального брака, когда сын не может знать 
своего отца, ибо воспитывается в роду ма- 
тери, при достижении зрелости отправля- 
ется на поиски отца, и, не узнав его, всту- 
пает в сражение с ним. На греческой поч- 
ве такой мотив в наиболее чистом виде за- 
свидетельствован в мифе о гибели Одиссея 
в сражении с Телегоном, его не узнанным 


сыном от Кирки; вариантом того же моти- 
ва можно считать смерть Акрисия от руки 
его внука Персея, выросшего на чужбине. 

В случае с Э. матрилокальный брак за- 
меняется воспитанием подброшенного 
младенца вдали от места рождения, что в 
конечном счёте приводит к тому же ре- 
зультату; обычному в таких случаях по- 
смертному «узнаванию» отца в упомяну- 
тых выше вариантах мифа об Э. соответ- 
ствует опознание Иокастой в Э. убийцы её 
первого мужа. 

В. Н. Ярхо. 

Миф об Э. (в античной литературе раз- 
работанный также Сенекой в «Э.» и Ста- 
цием в «Фиваиде») был объектом аллего- 
рического истолкования в средневековой 
литературе. К образу Э. обращались Воль- 
тер («Э.»), Шелли («Э. — царь») и др. 

ЭЕ, ээ, ия, ийе, ие, эя (букв, «хозяин»), в 
мифологиях тюркоязычных народов По- 
волжья. Средней Азии, Северного Кавка- 
за, Западной Сибири, Алтая и Саян назва- 
ние духов, постоянно пребывающих в ка- 
ком-либо месте. Вера в Э. восходит к ми- 
фологии древних тюрок. Представления 
об их функциях у разных народов неоди- 
наковы. В мифологиях казанских и за- 
падносибирских татар и башкир Э. связы- 
ваются с определёнными элементами при- 
роды, жилищем и образуют, таким обра- 
зом, особые категории духов: водяной (су 
иясе), леший (урман иясе), домовой (ой 
иясе, йорт иясе). В мифологиях других 
народов Э. не распались на отдельные ка- 
тегории духов с закреплёнными функция- 
ми и представляются духами-хозяевами 
различных мест и предметов. Напр., хотя 
народы Алтая и Саян и выделяли среди 
всех Э. хозяина гор и тайги таг-ээзи, в их 
представлениях Э. — духи, обитающие в 
любом урочище (приобретающие харак- 
тер покровителей рода). Близкие пред- 
ставления об Э. (иччи) характерны для 
якутов. Западносибирские татары наде- 
ляли духами-хозяевами заброшенные до- 
ма, овраги, болота. В исламизированной 
мифологии туркмен Э. превратились в 
злых духов, джиннов, обитающих в опре- 
делённом месте. В мифологии чувашей Э. 
(ийе, видимо, от татарск. ия, «хозяин») — 
чёрт, живущий в домах под печкой, в ба- 
нях. 

В. Н. Басилов. 

ЭЙНХЕРИИ (др.-исл. еіпйег^аг, ед. ч. еіп- 
Кегі), в скандинавской мифологии мёрт- 
вые воины, живущие в небесной Вальхал- 
ле и составляющие дружину бога Одина. 
Они непрерывно сражаются, а затем пи- 
руют в вальхалле. Э. сопоставляют с упо- 
минаемыми в «Младшей Эдде» и в других 
источниках хьяднингами - войсками веч- 
но воюющих между собой конунгов Хеди- 
на и Хёгни; ночью после битвы валькирия 
Хильд — дочь Хёгни и жена Хедина — 
воскрешает павших, и бой продолжается. 
Ряд авторов, в особенности О. Хёфлер, 
сравнивает Э. и хьяднингов также с упо- 
минаемыми Тацитом наводящими ужас 
ночными походами мертвых воинов хари- 
ев (йагіі) и с более поздними немецкими 
сказаниями о т. н. «дикой охоте», воз- 
главляемой Вотаном (сканд. Один). В ос- 
нове всех этих сказаний Хёфлер усматри- 
вает тайные воинские мужские союзы 
древних германцев. 



Эйрена с Плутосом. Римская копия с 
греческого оригинала скульптора Кефисодота. 

Мрамор. Ок. 370 до н. э. Мюнхен, Музей 
античного прикладного искусства. 

ЭЙРЕНА, Ирена (Еірцѵгі, «мир»), в гре- 
ческой мифологии божество, персонифи- 
кация мира. В древнейшее время Э. не 
имела своего культа и не упоминалась в 
мифах. Гесиод называет Э., наряду с Эвно- 
мией и Дике, в числе трёх гор, родивших- 
ся от союза Зевса и Фемиды и ведавших 
сменой времён года и плодородием полей 
(Нез. ТЬео^. 901 след.; Ароііоб. 1 3, 1). Как 
богиня мира Э. стала почитаться в Афи- 
нах с сер. 5 в. до н. э. В 374 до н. э. на аго- 
ре в Афинах был воздвигнут алтарь Э. Об- 
раз Э. часто встречается в греческой поэ- 
зии и драматургии. С Э. отождествлялась 
римская Паке. 

М. Б. 

ЭКА АБАСИ («богиня-мать»), в мифоло- 
гии ибибио (юго-восточная Нигерия, ни- 
зовье реки Кросс) божество, прародитель- 
ница. В эзотерических мифах Э. А. — под- 
линная глава пантеона. Вместе со своим 
первенцем громовником Обумо Э. А. поро- 
дила предков всех народов земли (в вари- 
анте её супругом является Эте Абаси). С Э. 
А. связана плодовитость. По одному из 
мифов, женщины были бесплодны и тогда 
Э. А. послала к ним белую птицу, которая 
оставила им светящееся яйцо, символ 
плодородия, и улетела в небо. 

Е. К. 

ЭЛАГАБАЛ [ЕІа^аЬаІ, «Эл горный», т. е. 
«бог (первоначально — «сильный, могу- 
чий») горный», см. Илу], Гелиогабал 
НеІіо^аЬаІиз, «солнце гор» ; народная эти- 
мология: «гелио», греч. «солнце», «га- 
бал», семит, «горный»), в западносемит- 
ской мифологии бог. Культ Э. сложился, 
по-видимому, в арамейский период (1-е 
тыс. до н. э. - 1-й в. н. э.) и получил наи- 
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большее значение в римское время. Оче- 
видно, бог солнца и плодоносящих сил 
природы. Отождествлялся с Гелиосом (от- 
сюда «Гелиогабал») и Юпитером. Культо- 
вый центр Э. находился в городе Эмоса, 
где ему был воздвигнут огромный, богато 
украшенный храм. Э. почитался в облике 
большого чёрного камня конической фор- 
мы, закруглённого снизу и острого вверху 
(аэролит); считалось, что он упал с неба и 
был нерукотворным изображением солн- 
ца. Для культа Э. были характерны пыш- 
ные оргиастические обряды. Элагабал, 
римский император в 218-222, являв- 
шийся жрецом Э. (отсюда его имя в исто- 
риографии, первоначально - Варий Авит), 
пытался возвести Э. в «ранг» верховного 
божества римского официального пантео- 
на. На Палатине был построен храм Э., 
куда Элагабал, стремясь к тому, чтобы 
жречество Э. держало в своих руках тай- 
ны всех местных культов, пытался пере- 
нести изображения и других богов. Он 
объявил женой Э. Афину Палладу, а за- 
тем, поскольку Э. «отверг» её, Уранию 
(Тиннит), как лунное божество. 

И. Ш. Шифман. 

ЭЛАМСКАЯ МИФОЛОГИЯ. Э. м. сложи- 
лась в 4-м тыс. до н. э. задолго до возник- 
новения государства у эламитов. Испыты- 
вала влияние шумеро-аккадской мифоло- 
гии. Одна из наиболее характерных черт 
Э. м. — почитание змеи как символа изо- 
билия, плодородия и вечности; змеи не- 
редко изображались с человеческими го- 
ловами. Самый ранний известный нам до- 
кумент, содержащий имена эламских бо- 
жеств, — договор, заключённый ок. 2200 
до н. э. царём Элама (Хитой) и аккадским 
правителем Нарам-Суэном. В нём в стро- 
гой иерархической последовательности 
перечислено 37 богов. Ок. 639 до н. э. поч- 
ти все они вновь упоминаются в надписи 
ассирийского царя Ашшурбанипала. Не- 
которые боги (напр., Хумпан, Шимут) по- 
читались эламитами, как свидетельству- 
ют клинописные тексты из Персеполя, по 
меньшей мере до сер. 5 в. до н. э. Все боже- 
ства, считалось, обладают магической си- 
лой «китен». Под её защитой находится 
власть царя, воплощающего волю богов. 
Первоначально во главе пантеона стояли 
женские божества — богини плодородия 
(что отражает пережитки матриархально- 
го права в Эламе) Пиненкир, «повелитель- 
ница неба», мать богов, которую в Аккаде 
отождествляли с Иштар, затем, с нач. 2-го 
тыс. Киририша. К сер. 2-го тыс. Кирири- 
ша уступила ведущее место в пантеоне 
Хумпану, супругой которого её стали счи- 
тать (победа Хумпана свидетельствует о 
торжестве патриархальных представле- 
ний над матриархальными). За верховен- 
ство в пантеоне с Хумпаном соперничал 
бог - покровитель столицы Элама Суз Ин- 
шушинак. Во 2- 1-м тыс. Хумпан, Иншу- 
шинак и Киририша составляли ведущую 
триаду эламского пантеона. В числе дру- 
гих значительных богов - бог солнца, пра- 
восудия и торговли Наххунте, бог луны 
Напир, бог воды Шази, вестник богов Ши- 
мут и его супруга Манзат, богиня победы 
Нарунди, богиня-мать, почитавшаяся в 
области Аншан, Парти. В ранние периоды 
(3-2-е тыс.) почитались также шумеро- 
аккадские божества Адад, Эа, Энки, Иш- 
тар, Нергал, Нуску, Нинурта, Ишникараб 



Электра у могилы Агамемнона. Картина 
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(Ишмекараб), некоторые из них были 
официально включены в пантеон Элама. 

М. А. Дандамаев. 
ЭЛЕГБА, Элегбара, Эшу, в мифологии 
йоруба фаллическое божество, наделён- 
ное функциями трикстера, в более позд- 
них мифах персонификация зла. 

Е. К. 

ЭЛЕКТРА (’НХектра), в греческой мифо- 
логии: 1) дочь Океана и Тефиды, мать вест- 
ницы богов Ириды и Гарпий; 2) одна из 
плеяд, родившая от брака с Зевсом Дарда- 
на, основателя царской династии в Трое; 
3) дочь Агамемнона и Клитеместры. В 
«Илиаде» (144 след.) её имя не названо, 
но уже в мифологической традиции 6 в. до 
н. э. (не сохранившаяся «Орестея» Стесихо- 
ра, памятники изобразительного искусст- 
ва) она сыграла существенную роль в спа- 
сении малолетнего Ореста и затем оказы- 


вала ему помощь в убийстве Эгисфа и Кли- 
теместры. Из дошедших произведений 
греческой литературы наиболее ярко Э. 
изображена в «Хоэфорах» Эсхила (2-я 
часть трилогии «Орестея») и в названных 
её именем трагедиях Софокла и Еврипида. 
При известном различии в оттенках основ- 
ным содержанием образа Э. у афинских 
трагиков 5 в. до н. э. является поглощаю- 
щая всё её существо жажда мести убий- 
цам Агамемнона и страстное ожидание 
Ореста, который сможет осуществить эту 
месть. Встреча Э. с Орестом, по-разному 
изображённая Софоклом и Еврипидом, 
представляет одну из самых волнующих 
сцен в афинской трагедии. Активно по- 
буждая Ореста к отмщению убийцам, Э. 
руководствуется как чувством долга к по- 
гибшему отцу, так и ненавистью к воца- 
рившемуся в Микенах Эгисфу: он содер- 
жит Э. взаперти во дворце на положении 
рабыни и не позволяет ей вступить в брак, 
опасаясь рождения мстителя. У Еврипида 
введён мотив насильственной выдачи Э. 
за простого земледельца. Однако благода- 
ря благородству супруга Э. этот брак ока- 
зывается фиктивным и после свершения 
мести не является препятствием для бра- 
косочетания Э. с Пил адом (другом Ореста). 

В. Я. 

ЭЛЕКТРИОН (’НХгхтрнсЬѵ), в греческой 
мифологии сын Персея и Андромеды, 
отец Алкмены, царь Микен. Воевал про- 
тив обитавших на острове Тафос телебоев. 
Был нечаянно убит племянником Амфит- 
рионом (Ароііосі. II 4, 6). 

М. Б. 

ЭЛЛИН, Геллен (ЕХХцѵ), в греческой ми- 
фологии царь Фессалии, внук Прометея, 
сын Девкалиона (вариант: сын Зевса) и 
Пирры. От нимфы Орсеиды Э. имел сыно- 
вей Эола, Дора и Ксуфа (Ароііой. I 7, 2-3). 
Э. - мифический родоначальник эллинов, 
эпоним Эллады, а его сыновья и внуки - 
эпонимы основных греческих племён. В 
этиологическом мифе об Э. подчёркивает- 
ся общее происхождение греческих пле- 
мен. 

М.Б. 

ЭЛОХИМ, Элогим (евр. ’еіойіт), одно из 
обозначений бога в ветхозаветной мифо- 
логии (встречается в Библии до 2 тысяч 
раз). Слово «Э.», будучи формой множест- 
венного числа, несёт в себе отчасти па- 
мять о древнейшем многобожии еврей- 
ских племён. Однако сама эта форма, со- 
гласующаяся в Библии почти всегда с гла- 
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голами и прилагательными в единствен- 
ном числе, выражает, скорее, значение 
квинтэссенции, высшей степени качест- 
ва, полноты божественности в лице едино- 
го бога, вобравшего в себя всех до того 
бывших богов (ср. «Бог богов» — еІоЕеу 
ЕаеІоЕіт — Втор. 10, 17). Подобная форма 
множественного числа слов — обозначе- 
ний бога встречается и в других, более 
древних семитских мифологиях, напри- 
мер в аккадской, где она свидетельствова- 
ла о предпочтении данному богу среди 
прочих богов; однако в русле иудаисти- 
ческого монотеизма такая форма была пе- 
реосмыслена как обозначение единого бо- 
га. В греческом переводе Библии — Септу- 
агинте слово «Э.» передаётся существи- 
тельным единственного числа — оѲгос; 
(«бог»). Корень слова «Э.» — ’еі (Эл) 
представляет собой вариант общесемит- 
ского обозначения бога (см. Илу, Аллах). 
Имя Эл также встречается в Библии как 
самостоятельно, так и в составе божест- 
венных имён (напр., во вложенной в уста 
Мельхиседека формуле ’еі еііоп — «бог 
всевышний», Быт. 14, 18, отражающей 
реальное бытование обоих компонентов у 
западносемитских народов) и имён тео- 
форных [напр., Михаил (Михаэл), Рафаил 
(Рафаэл) и др.]. 

Предполагается, что вследствие того, 
что слово еі обозначало у семитских наро- 
дов верховное божество, главу пантеона, 
особенно в завоёванном иудеями Ханаане, 
ими была принята форма Э., которую они 
этому слову противопоставили как обоз- 
начающую бога единого. Архаизирующая 
библейская поэтическая образность со- 
хранила, однако, некоторые реликты 
древнейших семитских представлений об 
Эле как крылатом солнечном боге, извест- 
ные на почве Финикии, Гебала (Библа); 
таковы образы бога, простирающего свои 
крылья над своими птенцами (Втор. 32, 
11-12) или в Псалмах. 

Имя Э., первоначально служившее, та- 
ким образом, обозначением бога, переос- 
мысленным в духе иудаистического моно- 
теизма, но восходящим к общесемитско- 
му употреблению, постепенно приобрета- 
ет в библейских текстах статус имени соб- 
ственного. В полноте первого значения 
это имя предстаёт, например, в словах 
пророка Илии к сомневающемуся народу: 
«Если господь [яхве] есть бог [-Э.], то по- 
следуйте ему; а если Ваал, то ему после- 
дуйте» (3 Царств 18, 21). Второе употреб- 
ление утверждается в религиозной прак- 
тике в тем большей степени, что на собст- 
венно имя бога, открытое им Моисею (см. 
Яхве), иудаизм накладывает суровые ог- 
раничения. См. также Иудаистическая 
мифология. 

М. Б. Мейлах. 

ЭЛЬФЫ (нем. еІЪе, англ, еіі, еіѵез, 
шведск. еіі, еіѵаг), в низшей мифологии 
германских народов духи. Представления 
об Э. восходят к германо-скандинавским 
альвам, подобно им Э. иногда делятся на 
светлых и тёмных. Светлые Э. в средневе- 
ковой демонологии — духи воздуха, ат- 
мосферы, красивые маленькие человечки 
(ростом с дюйм — ср. андерсеновскую 
Дюймовочку), в шапочках из цветков. 
Могут обитать в деревьях, которые в та- 
ком случае нельзя рубить. Любят водить 
хороводы при лунном свете; их музыка за- 


Танцующие эльфы. 
1866. Картина 
А. Малъмстрёма. 


чаровывает слушателей, заставляет тан- 
цевать даже неживую природу; музыкант 
не может прервать мелодию Э., пока ему 
не сломают скрипку. Занятия светлых Э. 
— прядение и ткачество, их нитки — ле- 
тающая паутина. 

В ряде поверий Э. имеют своих коро- 
лей, ведут войны и т. п. Темные Э. — гно- 
мы, подземные кузнецы, хранящие в го- 
рах сокровища. Иногда в средневековой 
демонологии Э. называли всех низших ду- 
хов природных стихий: саламандр (духов 
огня), сильфов (духов воздуха), ундин (ду- 
хов воды), гномов (духов земли). 

ЭМЕГЕЛЬДЖИ, Эмегельчи, Эмегельд- 
жин, Эмегельджи-эджи, Эмеген («праба- 
бушка», «бабушка»); Эмерельджи-дзаячи 
(«прабабушка-создательница» ), в мифо- 
логии монгольских народов, а также ту- 
винцев домашнее божество типа богини- 
матери; Э. называются и онгоны семей- 
ных и родовых предков-женщин. Э. — 
покровительница детей, их счастья и здо- 
ровья. У тувинцев, например, онгону Э. 
молятся, когда нет детей или они рано 
умирают. В алтайской мифологии анало- 
гичные онгоны известны как Эмегендер 
(Энекелер), «бабушки»; это духи предков- 
женщин, их воплощения — тряпичные 
куклы — передаются по наследству по 
женской линии. 

С. Н. 

ЭММА, Эмма-о, в японском буддизме по- 
пулярное божество, властитель царства 
мёртвых (соответствует Яме). Попадаю- 
щие в царство мёртвых грешники подвер- 
гаются там справедливому суду Э., кото- 
рый подытоживает все добрые и дурные 
деяния умершего и определяет меру нака- 
зания. Иногда Э. может помиловать чело- 
века и отправить его назад на землю. Сю- 
жеты, посвященные Э., распространены в 
японской легендарной литературе начи- 
ная с конца 8 в. В этих легендах Э. отож- 
дествляется с бодхисатвой Дзидзо, кото- 
рый почитается в Японии как защитник 
умерших. При заимствовании царство Э. 
приобрело определённые черты, отража- 
ющие традиционные синтоистические 
представления о стране мёртвых ёми-но 
куни: путь туда лежит через горы, отве- 
давший пищи, приготовленной на огне 
страны мёртвых, не может возвратиться 
обратно и т. д. 

Г. С., А. М. 

ЭМПУСА, Эмпуза (’Ецлоноа), в греческой 
мифологии чудовище из окружения Гека- 
ты. Увлекает жертвы, принимая вид или 
прекрасной девы, или страшного призра- 


ка, лицо её пылает жаром, одна нога у неё 
медная (АгізІорЕ. Кап. 294 след.). 

А. Т.-Г. 

ЭНДИМИОН (’Еѵбнцішѵ), в греческой ми- 
фологии прекрасный юноша, сын Аэтлия 
и Калики (дочери Эола), заселивший эо- 
лийцами из Фессалии Элиду (Ароііосі . I 7, 
5). Взятый Зевсом на небо Э. попытался 
овладеть Герой, за что Зевс обрёк его на 
вечный сон в пещере карийской горы Лат- 
мос (8сЕоЪ Ароіі. КЕой. IV 57; 8сЕо1. 
ТЕеосг. 111 49). По более распространённо- 
му варианту мифа, усыпить Э., сохранив 
ему вечную молодость, Зевса уговорила 
влюбленная в него Селена (Ароііосі. I 7, 5), 
родившая Э. впоследствии 50 дочерей 
(Рашз. VI, 5). 

Г. Ч. Гусейнов. 

ЭНЕЙ (Аіѵгіад), в греческой и римской ми- 
фологиях сын Анхиса и Афродиты (рим. 
Венеры). Рождённый богиней на горе Ида 
или на берегу Симоента, Э. до пяти лет 
воспитывался у горных нимф. Э. сначала 
не принимал участия в обороне Трои и 
присоединился к троянцам только после 
того, как был изгнан Ахиллом из родных 


Эмма. Живопись на шёлке. 

12 в. Киото, монастырь Дайгодзи. 
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Эней, Анхис иАсканий. Скульптура 
Ж.-Л. Бернини. 1618. Рим, галерея Боргезе. 


мест (Нот. И. XX 89-96 и 187-194). Имя 
Э. называется в «Илиаде» среди славней- 
ших троянских героев (XI 56-58), он уча- 
ствует во многих важных сражениях, хо- 
тя в решающих встречах с Диомедом и 
Ахиллом Э. терпит поражение и избегает 
гибели только благодаря вмешательству 
Афродиты, Аполлона и Посейдона (V 
297-317, 432-448; XX 79-352); настроен- 
ный обычно враждебно к троянцам, По- 
сейдон спасает Э., т. к. тому предназначе- 
но судьбой сохранить царский род Дарда- 
на (XX 302-308; Нушп. Нош. IV 196- 
199). Этот мотив получил развитие в кик- 
лической поэме «Разорение Илиона», где 
было изображено, как Э., увидев злове- 
щее предзнаменование в гибели Лаоко- 
она, ушел из Трои ещё до нападения ахей- 
цев; он, по-видимому продолжал царство- 
вать в предгорьях Иды, либо на восточном 
берегу Геллеспонта, близ города Дардан. 
В более поздних источниках появился мо- 
тив бегства Э. из разоренной Трои. Один 
из таких вариантов проник не позже рубе- 
жа 6-5 вв. до н. э. к этрускам и лег в осно- 
ву мифа о переселении Э. в Италию и ос- 



Смертъ Дидоны. Скульптура 
А. Кайо. 1618. Париж, Лувр. 


новании им Рима. Эта версия, вобравшая 
в себя в течение нескольких столетий до- 
полнительные эпизоды и местные италий- 
ские легенды, стала господствующей к се- 
редине 1 в. до н. э. и получила окончатель- 
ную обработку у Вергилия в «Энеиде» . По 
Вергилию, в последнюю ночь Трои Э. пы- 
тался сражаться с проникшими в город 
ахейцами, но получил от богов приказ ос- 
тавить Трою вместе с престарелым Анхи- 
сом и малолетним сыном Асканием 
(Юлом); жена Э. Креуса по воле тех же бо- 
гов исчезла в самом начале пути из Трои. 
Захватив с собой священные изображения 
троянских богов, Э. в сопровождении 
спутников на 20 кораблях отправляется 
на поиски новой родины. По пути он попа- 
дает во Фракию и Македонию, на Крит и 
остров Делос, в Лаконию и Аркадию, на 
острова Ионийского моря и в Эпир, где 
встречает Андромаху, вышедшую замуж 
за Елена. Дважды Э. заносит в Сицилию, 
где умирает Анхис и Э. устраивает на его 
могиле погребальные игры. Страшная бу- 
ря, обрушившись на корабли Э., уничто- 
жает большую их часть, а самого Э. забра- 


сывает в Карфаген. Здесь его гостеприим- 
но встречает царица Дидона, любовь кото- 
рой надолго задерживает Э. в Карфагене. 
Когда, наконец, по велению богов Э. от- 
правляется дальше в путь, он достигает 
италийского города Кумы и, совершая с 
помощью местной пророчицы — кумской 
сивиллы нисхождение в царство мёртвых, 
получает предсказание о своей судьбе и 
будущем своих потомков. Дальнейший 
путь ведет Э. в Лаций, где местный царь 
Латин готов отдать Э. руку своей дочери 
Лавинии и предоставить место для осно- 
вания нового города, но для этого Э. при- 
ходится вступить в тяжелую борьбу с Тур- 
ном — вождем местного племени рутулов, 
также претендующим на руку Лавинии. 
Э. побеждает в поединке Турна, и троян- 
ские божества получают новое пристани- 
ще на италийской земле, которая стано- 
вится преемницей славы троянцев. Если 
на эолийском побережье М. Азии в 8-7 вв. 
до н. э. генеалогия Э., сына Афродиты, 
возводившего к тому же своё происхожде- 
ние со стороны отца к самому Зевсу (Нош. 
II. XX 208-241), отражала династические 
претензии знатного рода Энеадов (намеки 
на соперничество между родом Приама и 
родом Энея встречаются в «Илиаде», XIII 
459-461; XX 302-307), то в Риме послед- 
них десятилетий 1 в. до н. э. имя Э. приоб- 
рело особую популярность в связи с тем, 
что потомками его сына Аскания (Юла) 
считали себя представители рода Юлиев 
(в т. ч. Юлий Цезарь и Август). Поскольку 
между традиционными датами падения 
Трои (1184 до н. э.) и основания Рима (754 
до н. э.) возникал промежуток в несколь- 
ко столетий, это последнее событие стали 
приписывать не Э., а его далёким потом- 
кам, завершающим список царей Альба- 
Лонги, который якобы был заложен Аска- 
нием. 

В. Н. Ярхо. 

ЭНИО (Еѵгхо), в греческой мифологии бо- 
гиня войны, спутница Ареса, его дочь или 
сестра. Э. вносит в битву смятение (Нош. 
II. V 592 след.). С ней отождествляется 
римская Беллона. 

А. Т.-Г. 

ЭНКИ (шумер, «владыка земли», «влады- 
ка низа»), Эйя, Эа, Хайа (аккад.), одно из 
главных божеств шумеро-аккадского пан- 
теона. Бог - покровитель города Эреду(г), 
одного из древнейших культовых цент- 
ров. Э. - хозяин Абзу, подземного мирово- 
го океана пресных вод, а также поверхно- 


Слева - Эней с семьей покидает горящую Трою. Картина Ф. Бароччи. 1598. Рим, галерея Боргезе. 
Справа - Эней при дворе царя Латина. Картина Ф. Бола. 1661-63. Амстердам, Государственный музей. 
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Энки (Эйя ) в роли судьи ( суд над птице- 
человеком ). Оттиск печати аккадского 
времени. Ленинград, Эрмитаж. 


стных земных вод, бог мудрости и закли- 
наний, владыка божественных сил ме, 
часто защитник людей перед богами, по- 
мощник людей и богов во всех трудных 
делах. Первые письменные сведения об Э. 
восходят примерно к периоду Фары и 
Абу-Салябиха (27-26 вв. до н. э.). 

Супруга Э. - Дамгальнуна (аккад. Дам- 
кина), сын - бог-целитель Асалдухи (позд- 
нее идентифицируется с Мардуком), в ак- 
кадской мифологии - Мардук; дочь Э. - 
богиня Нанше. Посол - двуполое (?) боже- 
ство Исимуд. 

В мифах об Э. явственно выступают 
многочисленные аспекты этого божества, 
в первую очередь как бога плодородия и 
носителя культуры, создателя мировых 
ценностей. 

Э. — создатель людей (миф «Э. и Нин- 
мах»), создатель — вместе с Эн л илем — 
скота и зерна (миф об Лахар и Ашнан), 
хранитель основ цивилизации, божест- 
венных сил ме (миф о похищении ме у Э. 
богиней Инанной). 

В мифе «Энки и Шумер» (одно из са- 
мых пространных шумерских этиологи- 
ческих произведений) Э. выступает как 
устроитель мирового порядка на земле. 
Он отправляется в путешествие по земле, 
оплодотворяет её и «определяет судьбу» 
городам и странам; поднимаясь вверх по 
течению Тигра и Евфрата, Э. приносит 
земле благоденствие. Он создаёт плуг, мо- 
тыгу, форму для кирпича, поручает каж- 
дую область хозяйства заботам какого-ли- 
бо божества: богу Энкимду («Энки соз- 
дал») наказывает заботиться о рвах и ка- 
налах; заполнив долины растительной и 
животной жизнью, отдаёт их во власть 
«царя гор» Сумукана; пастуха Думузи де- 
лает хозяином в овчарнях и стойлах, 
предварительно создав в них изобилие мо- 
лока и масла. Согласно мифу «Энки и Эре- 
ду(г)», он создаёт город Эреду(г) и подни- 
мает его из водной пучины Абзу, а затем 
плывёт в Ниппур к Энлилю, чтобы тот ос- 
вятил его (Энлиль в этом тексте именует- 
ся «отцом бога Э.»). Кроме того, Э. объяв- 
ляется (в разных текстах) изобретателем 
садоводства, огородничества, льновод- 
ства, медицинских трав. 

В. А. 


ЭНКИДУ (шумер., «владыка, создавший 
землю», но, возможно, и от «Энки дугга», 
«Энки велик», «Энки благостен»), в шу- 
мерской мифоэпической традиции слуга, 
раб Гильгамеша; в аккадской — герой, со- 
ратник и друг Гильгамеша, его побратим. 
В шумерском эпосе Э. — существо доволь- 
но безликое. В аккадском эпосе наблюда- 
ется эволюция образа по линии становле- 
ния героической личности: Э. создаётся 
из глины (т. е. так, как был создан первый 
человек) богиней Аруру по просьбе богов 
как соперник (и двойник?) Гильгамеша. 
Тело Э. покрыто шерстью, он не знает ци- 
вилизации, живёт в степи, близок диким 
животным, защищает их от охотников. 
Соприкоснувшись с цивилизованной жиз- 
нью (воплощением этого в эпосе является 
соблазнение Э. блудницей, вкушение им 
хлеба и вина), Э., подобно деревенским 
пастухам, защищает стада от диких зве- 
рей с оружием в руках (к функции защи- 
ты дикого мелкого скота прибавляется 
функция защиты домашнего скота с ору- 
жием, т. е. «цивилизованным» способом). 
Встреча с Гильгамешем, героем, равным 
ему по силе, преображает Э. Он принима- 
ет участие в подвигах Гильгамеша, при- 
зывает Гильгамеша к героическим по- 
ступкам и в результате оказывается иску- 
пительной жертвой за своего побратима: 
боги, разгневанные убийством Хувавы, 
посылают ему болезнь и смерть (Э. умира- 
ет, может быть, вместо Гильгамеша). 

В. А. 

ЭНЛИЛЬ (шумер., «владыка-ветер»?), 
Эллиль (аккад.), один из главных богов 
шумеро-аккадского пантеона. Э. — бог- 
покровитель Ниппура, древнейшего цент- 
ра шумерского племенного союза, очень 
рано стал общешумерским богом. Его имя 
зафиксировано уже в древнейших пикто- 
графических текстах из Джемдет-Наср 
(рубеж 4-3 тыс. до н. э.). В списках богов 
из Фары (26 в. до н. э.) Э. занимает второе 
место после своего отца бога неба Ана, ко- 
торого он в ряде случаев превосходит [так, 
в мифе «Энки и Эреду(г)» Энки приезжает 
за благословением не к Ану, «отцу богов» , 
а к Э.]. Главные эпитеты Э.: Кургаль («Ве- 
ликая гора», «Могучий утёс», — главный 
храм Э. в Ниппуре носил название «Экур», 
то есть «дом Горы»), «владыка всех стран», 
а также «отец богов» (титул Ана); «влады- 
ка, определяющий судьбы», «господин, 
чьи слова неизменны». Термин «энлиль- 
ство» означает «господство», и этим каче- 
ством может обладать любой могущест- 
венный бог (так, «энлильство над богами» 
получают Мардук и Ашшур), отсюда эпи- 
тет Э. — «Энлиль всех богов». Супруга Э. 
— Нинлиль (его женская параллель), сы- 
новья — его первенец лунный бог Нанна, 
боги войны Нинурта и Нингирсу (иногда 
идентифицируются), бог бури (Им?, по 
другим версиям, он — сын Ана), бог паля- 
щего солнца и преисподней Нергал, бог- 
судьба Намтар (сын Э. и владычицы под- 
земного мира Эрешкигаль). 

В мифах об Э. проявляется его сущ- 
ность как божества плодородия и жизнен- 
ных сил, а также необузданной стихий- 
ной силы (бог бури, воздуха?). В мифе об 
Э. и Нинлиль Э. выступает в качестве 
умирающего и воскресающего бога. «Ста- 
руха города» Нунбаршегуну намерена вы- 
дать за. Э. свою дочь юную Нинлиль, ко- 


торая поначалу как будто противится это- 
му. Э. овладевает Нинлиль в барке на воде 
и за это изгоняется сонмом «старших бо- 
гов» в подземный мир. Нинлиль, которая 
уже носит в чреве его младенца (будущего 
бога луны Нанну), следует за своим супру- 
гом. Э. трижды меняет свой облик и триж- 
ды соединяется со своей женой под видом 
трёх стражей подземного мира: «стража 
ворот», «человека подземной реки» и «пе- 
ревозчика», после чего Нинлиль произво- 
дит на свет трёх подземных богов, кото- 
рым суждено жить под землёй. В гимнах 
и молитвах к Э. его сравнивают с диким 
быком, с ревущим ветром. В текстах не- 
редко подчёркивается его злобность по от- 
ношению к людям. Так, именно Э., по 
всей видимости, больше других богов ви- 
новат во всемирном потопе (VI таблица 
эпоса о Гильгамеше). Его постоянно раз- 
дражает шум людской жизни, и он насы- 
лает на человечество постоянные бедст- 
вия — чуму, засуху — засоление и, нако- 
нец, снова потоп (эпос об Атрахасисе); Э. и 
Ана богиня Нингаль считает ответствен- 
ными за гибель города Ура (текст «Плач о 
разрушении города Ура»). Э. гневается и, 
видимо, собирается покарать Гильгамеша 
и Энкиду за убийство ими стража кедро- 
вого леса Хувавы — неожиданно для геро- 
ев, поскольку те сами приносят ему голо- 
ву убитого Хувавы, надеясь, судя по все- 
му, на иную оценку их подвига (текст 
«Гильгамеш и гора бессмертных»). При 
этом в образе Э. довольно отчётливо выра- 
жены и черты носителя культуры, созда- 
теля вселенной. Э. «забрал себе» (создал) 
землю, подобно тому как Ан — небо (ми- 
фологическая запевка в тексте о Гильга- 
меше, Энкиду и подземном мире), он соз- 
дал мотыгу, богов скотоводства Эмеша и 
Энтена, богинь Лахар и Ашнан (скот и 
зерно) — вместе с Энки. Символ Э. тот же, 
что символ Ана, — рогатая тиара, стоя- 
щая на священном алтаре. 

В. К. Афанасьева. 
ЭНМЕРКАР (шумер.), шумерский мифо- 
эпический герой, полулегендарный царь 
Урука, сын основателя I династии Урука 
Мескингашара (последний, по легендар- 
ной традиции, отмеченной шумерским 
«царским списком» 21 в. до н. э., — сын 
солнечного бога Уту). Правил, согласно 
этому списку, 420 лет. Сохранилось два 
эпических предания об Э. Оба посвящены 
войнам-спорам этого правителя с влады- 
кой Аратты. 

В. А. 

ЭНМЕШАРРА (шумер., «господин всех 
ме»), в шумерской мифологии бог подзем- 
ного царства, один из древнейших богов. 
Э. и его супруга Нинмешарра считались 
предками Ана и Энлиля. У Э. — семеро де- 
тей (см. «Семерка»). 

В. А. 

ЭННЕАДА, девятка богов, в египетской 
мифологии девять изначальных богов го- 
рода Гелиополя: Атум, Шу, Тефнут, Геб, 
Нут, Осирис, Исида, Сет, Нефтида. Пред- 
ставляет собой древнейшую известную 
нам в Египте теогоническую и космогони- 
ческую систему. 

По образцу гелиопольской в других го- 
родах создавались свои девятки богов. 

Р. Р. 

ЭНОМАЙ (Оіѵоцаод), в греческой мифоло- 
гии царь Писы в Элиде, сын Ареса, отец 
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Гипподамии, погибший во время состяза- 
ний на колесницах с Пелопом (см. в ст. 
Пелоп). 

В. Я. 

ЭНОНА (ОіѵсЬѵп), в греческой мифологии 
нимфа, первая супруга Париса. Когда в 
юности Парис пас стада на горе Ида в Тро- 
аде, он полюбил Э., дочь речного бога Кеб- 
рена, и имел от неё сына Корифа. Впослед- 
ствии Э., обладавшая даром предвидения, 
всячески удерживала Париса от путеше- 
ствия за Еленой, так как знала, что новый 
брак будет причиной гибели Париса. Од- 
нако Парис не внял уговорам Э.; при про- 
щании с мужем Э. посоветовала ему в слу- 
чае ранения обратиться к ней за исцеле- 
нием (искусству врачевания обучил Э. 
ещё раньше Аполлон в награду за её лю- 
бовь). Раненный на десятом году Троян- 
ской войны стрелой Филоктета, Парис 
прибег к помощи Э., но та, всё ещё терзае- 
мая ревностью, отказала ему в помощи; 
когда же Э. овладело раскаяние и она пос- 
пешила в Трою, Парис уже умер. Э. в от- 
чаянии повесилась (или бросилась в его 
погребальный костёр). Могилу Э. и Пари- 
са показывали в историческое время в до- 
лине реки Кебрен (81гаЪ. 13, 596). По дру- 
гой версии мифа, Э. подослала в Трою вы- 
росшего Корифа, который пленил красо- 
той Елену и стал соперником Париса, не 
узнавшего в нём собственного сына. За- 
став Корифа в спальне Елены, Парис убил 
его, и Э. впоследствии из чувства мести 
отказалась вылечить Париса от раны. 
Миф об Э., принадлежащий к числу мест- 
ных эолийских сказаний и впервые засви- 
детельствованный у Гелланика (5 в. до н. 
э.), получил литературную обработку у 
эллинистических и римских поэтов (Оѵісі. 
Негоій. V). 

В. Я. 

ЭОЛ (АюХод), в греческой мифологии: 1) 
родоначальник племени эолийцев, сын 
Эллина и нимфы Орсеиды, внук Девкали- 
она и Пирры, правнук Прометея, брат До- 
ра и Ксуфа (Ароііой. I 7, 2-3). Э. воцарил- 
ся в Фессалии и от Энареты имел семерых 
сыновей и пятерых дочерей, среди них: 
Сисиф, Афамант, Салмоней и Алкиона; 2) 
бог ветров, обитавший на острове Эолия. 
Отец шестерых сыновей и шестерых доче- 
рей. У Гомера (Ой. X 1-75) Э., владыка 
ветров, вручает Одиссею завязанный ме- 
шок с бурными ветрами, оставляя прово- 
жатым Зефира. Однако спутники Одиссея 
развязали мешок и навлекли страшную 
бурю, которая прибила корабль Одиссея 
снова к берегам Эолии, откуда Э. уже из- 
гоняет Одиссея. 

А. Т.-Г. 

ЭОН (греч. аішѵ, «век, вечность»), в мифо- 
логических представлениях позднеантич- 
ного язычества, испытавшего влияние 
иранской мифологии, персонификация 
времени (ср. Зерван). В эпоху распростра- 
нения в Римской империи культа Митры 
складывается иконография Э.: мощный 
старец с львиной головой, скалящей 
пасть, вокруг тела которого обвилась 
змея. В эсхатологии иудаизма и христиа- 
нства термин «Э.» выступает как греч. пе- 
редача евр. ’оіат («век») и означает очень 
продолжительное, но принципиально ко- 
нечное состояние времени и всего мира во 
времени. Вся история человечества со все- 
ми её страданиями и несправедливостями 



Эос. Картина М. Э. де Морган. 1895. Южная 
Каролина, Колумбийский музей искусств. 


составляет один Э. В представлениях 
христианского гностицизма 2 в. Э. — как 
бы некое духовное существо, персонифи- 
цирующее один из аспектов абсолютного 
божества. Совокупность всех Э. — плеро- 
ма (греч., «полнота»). 

С. А. 

ЭОС (’Ншд), в греческой мифологии боги- 
ня утренней зари, дочь титана Гипериона 
и титаниды Тейи, сестра Гелиоса и Селе- 
ны (Нез. Тйео§. 371-374). Э. с Астреем по- 
родили ветры: Борея, Нота и Зефира, так- 
же звёзды (378-82). Гомер описывает бо- 
гиню Э. «розоперстую» (Нош. II. I 477), 
поднимающуюся со своего ложа, где она 
почивала вместе с возлюбленным Тито- 
ном (Нош. Ой. I 1 след.), прекраснейшим 
сыном троянского царя Лаомедонта, от 
которого она родила Мемнона (Ароііой. III 
12, 4). Афродита отомстила Э. за то, что 
она разделила ложе с Аресом, и вселила в 
неё постоянное желание. Она похитила 
Ориона (I 4, 4) и Кефала. 

А. Т.-Г. 

ЭПАФ, Епаф (Еласрод), в греческой мифо- 
логии сын Зевса (букв, дитя «прикоснове- 
ния» Зевса) и Но, которая родила его на 
берегу Нила, приняв там снова человечес- 
кий облик после преследований Геры 
(Аезсйуі. Ргот. 846-69). Э. унаследовал 
власть в Египте после смерти мужа Но Те- 
легона, ставшего приёмным отцом Э. От 
брака Э. и Мемфиды - дочь Ливия, родив- 
шая от Посейдона Агенора и Бела, родона- 
чальников великих фиванских и аргос- 
ских героев (Ароііой. II 1, 3-4). 

А. Т.-Г. 

ЭПЕЙ (Елгюд) в греческой мифологии 
участник Троянской войны, строитель де- 
ревянного коня. Образ Э. отмечен в антич- 
ной традиции некоторой противоречи- 
востью. Он один из наименее уважаемых 
ахейских воинов, отличающийся лишь 
грубой физической силой; на погребаль- 
ных играх в честь Патрокла он одержива- 


ет победу в кулачном бою, но терпит по- 
зорное поражение в метании диска (Нош. 
II. XXIII 653-99, 838-40). По Стесихору 
(1г§. 23), Э. носил воду Атридам. Согласно 
«Малой Илиаде», к строительству коня Э. 
побудила Афина, желая таким образом 
возвысить его среди других героев. По 
другой версии (Ароііой. еріі. V 14), восхо- 
дящей, вероятно, к «Эфиопиде», идея соз- 
дания деревянного коня принадлежит 
Одиссею, который избирает Э. как уже из- 
вестного мастера. Платон («Ион» IV 533а) 
называет Э. скульптором; в храме Апол- 
лона Ликейского в Аргосе в историческое 
время показывали статую Гермеса работы 
Э. (Раиз. II 19, 6). У Каллимаха излагает- 
ся рассказ о статуе Гермеса, сделанной Э. 
во время пребывания ахейцев под Троей и 
занесённой морскими волнами в Энос на 
фракийское побережье, где она стала 
предметом культового почитания. 

В. Я. 

ЭПИГОНЫ (Еліуоѵоі, «потомки»), в гре- 
ческой мифологии сыновья вождей, вы- 
ступивших в поход против Фив и погиб- 
ших под стенами этого города (см. Семеро 
против Фив). Э. отправляются в новый по- 
ход на Фивы, чтобы отомстить за смерть 
отцов. Обычно в источниках даётся интер- 
вал в десять лет между походом семерых и 
походом Э. В отличие от похода семерых, 
поход Э. начинается при благоприятных 
предзнаменованиях, указывающих на го- 
товность богов помогать Э.; в ответ на это 
Э. обещают посвятить в Дельфы лучшую 
часть захваченной добычи. Состав Э. варь- 
ируется в зависимости от того, кто был 
включён в число семерых. Непременными 
участниками похода являются возглавля- 
ющий его Алкмеон (сын Амфиарая), Эги- 
алей (сын Адраста), Ферсандр (сын Поли- 
ника), Диомед (сын Тидея), Сфенел (сын 
Капанея). Если в походе семерых в живых 
остаётся лишь Адраст, то в походе Э. поги- 
бает только Эгиалей, которого сражает 
Лаодамант, сын Этеокла; его, в свою оче- 
редь, убивает Алкмеон. После этого фи- 
ванцы по совету Тиресия посылают к ар- 
гивянам вестника для переговоров о мире, 
а сами под прикрытием ночи покидают го- 
род. Обнаружив это, Э. разоряют город и 
отправляют в Дельфы захваченную ими 
дочь Тиресия Манто с частью добычи 
(Ароііой. III 7, 2-5). О дальнейшей судьбе 
жителей Фив существуют различные вер- 
сии: по одной - они обосновались в Фесса- 
лии, по другой - в Иллирии, по третьей — 
часть их вернулась в Фивы и признала ца- 
рём Ферсандра (Раиз. IX 8, 6-7). 

В. Я. 

ЭПИМЕТЕЙ (Елщцбгнд), в греческой ми- 
фологии сын титана Иапета и океаниды 
Климены, брат Прометея, Атланта и Ме- 
нетия (Нез. ТЕео§. 507-511). Э. отличался 
недалёким умом (букв, «крепкий задним 
умом») и взял в жёны посланную ему Зев- 
сом Пандору, забыв о наставлениях Про- 
метея ничего не принимать от Зевса (Нез. 
Орр. 83-89). Дочь Э. и Пандоры Пирра ста- 
ла супругой сына Прометея Девкалиона. 

А. Т.-Г. 

ЭПИТ (Аілштод), в греческой мифологии: 
1) аркадский царь, сын Гиппофоя, отец 
Кипсела. Э. осмелился войти в святилище 
Посейдона в Мантинее, что было запреще- 
но людям. Нарушив запрет, Э. ослеп и 
вскоре умер (Раиз. VIII 5, 4-5); 2) правнук 
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первого, младший сын царя Мессении, од- 
ного из Гераклидов Кресфонта и Меропы, 
дочери Кипсела. Кресфонт был убит вмес- 
те со своими старшими сыновьями, а Э. 
отдан матерью (насильственно взятой в 
жёны узурпатором Полифонтом) на вос- 
питание деду Кипселу. Когда Э. вырос, он 
тайно возвратился в Мессению, убил По- 
лифонта и вернул себе отцовский трон. Э. 
так мудро правил страной, что его потом- 
ков стали называть не Геракл идами, а 
Эпитидами (Ароііосі. II 8, 5; Раиз. IV 3, 6- 
8). Миф о мести Э. изложен Гигином по не 
дошедшей до нас трагедии Еврипида 
«Кресфонт» (но сын Меропы там назван 
Телефонтом; Ну§. ЕаЬ. 137); 3) аркадский 
царь, сын Элата. Погиб на охоте от укуса 
змеи и был похоронен на месте своей гибе- 
ли (Нош. II. II 603 след.). 

М. Б. 

ЭПОНА, Епона (галльск. Еропа, от еро 
ецио «лошадь»), в мифологии кельтов 
Галлии богиня. Изображения её (стоящей 
у лошади или сидящей на ней) распрост- 
ранены у континентальных кельтов. 

Е. Ш. 

ЭПОПЕЙ (Елшлгнд), в греческой мифоло- 
гии: 1) царь Сикиона, сын Алоэя (вари- 
ант: Посейдона и Канаки; Ароііосі. I 7, 4), 
внук Гелиоса. Э. приютил бежавшую от 
гнева отца фиванского царя Никтея Анти- 
опу — мать детей Зевса, Зета и Амфиона 
(Раиз. II 6, 4). Антиопа стала женой Э. По 
завещанию отца Антиопы его брат Лик 
должен был наказать её за то, что она опо- 
зорила семью; Лик взял Сикион, убил Э., 
а Антиопу обратил в рабство (Ароііосі. III 
5, 5; Ну§. ЕаЬ. 8); 2) царь острова Лесбос, 
ставший возлюбленным собственной до- 
чери Никтилены; Афина, чтобы спасти 
Никтилену от позора, превратила её в 
ночную птицу (Оѵісі. Меі. II 589 след.; 
Ну2. ЕаЬ. 204). 

М. Б. 

ЭПОС И МИФЫ. Важнейший источник 
формирования героического эпоса — ми- 
фы, в особенности мифологические сказа- 
ния о первопредках — культурных геро- 
ях. В ранней эпике, складывавшейся в 
эпоху разложения родо-племенного строя, 
героика выступает ещё в мифологической 
оболочке; используются язык и концеп- 
ции первобытных мифов. Исторические 
предания (см. История и мифы) являются 
второстепенным источником развития ар- 
хаического эпоса, в известной мере сосу- 

Эпона. Галло-римский рельеф из Кастеля. 

Бонн, Музей земли Рейнланд. 



ществуют с ним, почти не смешиваясь. И 
лишь позднее классические формы эпоса, 
развивавшиеся в условиях государствен- 
ной консолидации народов, опираются на 
исторические предания, в них налицо 
тенденция к демифологизации. На пер- 
вый план выступают отношения племён и 
архаических государств реально сущест- 
вовавших. В архаических эпосах прошлое 
племени рисуется как история «настоя- 
щих людей», человеческого рода, пос- 
кольку границы человечества и племени 
или группы родственных племён субъек- 
тивно совпадают; в них повествуется о 
происхождении человека, добывании эле- 
ментов культуры и защите их от чудовищ. 
Эпическое время в этих памятниках — 
мифическая эпоха первотворения. 

В архаической эпике обычно выступа- 
ет некая, в значительной мере мифологи- 
ческая, дуальная система постоянно 
враждующих племён — своего, человечес- 
кого, и чужого, демонского (при этом на 
втором плане в эпосах могут фигуриро- 
вать и другие мифические миры и племе- 
на). Эта межплеменная борьба является 
конкретным выражением защиты космо- 
са от сил хаоса. «Враги» большей частью 
хтоничны, т. е. связаны с подземным ми- 
ром, смертью, болезнями ит.п., а «своё» 
племя локализовано на «средней земле» и 
пользуется покровительством небесных 
богов. Таково, например, противопостав- 
ление, чисто мифологическое в своей ос- 
нове, якутских демонских богатырей аба- 
сы, находящихся под покровительством 
духов болезней, хтонических демонов 
абасы, и человеческих богатырей айы, 
покровительствуемых айы. Эта чисто ми- 
фологическая оппозиция накладывается 
в якутских богатырских поэмах на проти- 
вопоставление предков якутов — группы 
скотоводческих тюркских племён — ок- 
ружающим якутов тунгусо-маньчжурс- 
ким племенам, занимающимся лесной 
охотой и рыболовством. 

В эпосе алтайских тюрок и бурят нет 
резкого деления на два враждующих пле- 
мени (у бурят такое деление сохранено в 
применении к небесным духам и богам), 
но богатыри сражаются с различными чу- 
довищами-мангадхаями в бурятских ули- 
герах (см. в ст. Мангус) или с чудовища- 
ми, подчинёнными Эрлику, хозяину пре- 
исподней, в эпосе алтайцев. В борьбу с чу- 
довищами вступают шумеро-аккадские 
Гильгамеш и Энкиду, грузинский герой 
Амирани, знаменитые древнегреческие 
герои Персей, Тесей, Геракл, германо- 
скандинавские и англосаксонские герои 
Сигмунд, Сигурд, Беовульф. Для архаи- 
ческого эпоса типична сугубо мифологи- 
ческая фигура «матери» или «хозяйки» 
демонских богатырей: старая шаманка 
абасы в якутских поэмах, старуха-куро- 
патка — мать алтайских чудовищ, безоб- 
разная мангадхайка у бурят, «лебединые 
старухи» у хакасов, хозяйка Страны севе- 
ра Лоухи у финнов и т. д. С этими персона- 
жами можно сравнить, с одной стороны, 
мифических — эскимосскую Седну, кет- 
скую Хоседэм, вавилонскую Тиамат, а, с 
другой стороны, персонажи более разви- 
тых эпосов — королеву Медб в ирланд- 
ских сагах, мать Гренделя в «Беовульфе», 
старуху Сурхайиль в тюркском « Алпамы- 
ше» и т. д. 


«Своё» племя в архаической эпике не 
имеет исторического имени. Нарты или 
сыны Калевы (полное отождествление 
финских героев с сынами Калевалы имеет 
место только в тексте «Калевалы», опуб- 
ликованном Э. Лёнротом, ср. эстонского 
Калевипоэга и русских Колывановичей) - 
это просто племя героев, богатырей, про- 
тивостоящих не только хтоническим де- 
монам, но отчасти и своим измельчавшим 
потомкам. В развитых эпосах — герман- 
ском, греческом, индийском - готы и бур- 
гунды, ахейцы и троянцы, пандавы и кау- 
равы, уже исчезнувшие как самостоя- 
тельные племена и только в качестве од- 
ного из компонетов вошедшие в «этнос» 
носителей эпоса, выступают прежде всего 
как героические племена давнего герои- 
ческого века, представлены как некий ге- 
роический, в сущности мифический, об- 
разец для последующих поколений. 

Кое в чём нарты и им подобные герои- 
ческие племена сопоставимы с некогда 
действовавшими первопредками из древ- 
них мифов (тем более, что они и восприни- 
маются как предки народа — носителя 
эпической традиции), а время их жизни и 
славных походов — с мифическим време- 
нем типа «времени сновидения». Не слу- 
чайно в образах героев наиболее архаичес- 
ких эпических поэм и сказаний отчётливо 
обнаруживаются реликтовые черты пер- 
вопредков или культурного героя. Так, 
старейший и популярнейший герой якут- 
ского олонхо Эр-Соготох («муж-одино- 
кий») — богатырь, живущий одиноко, не 
знающий других людей и не имеющий ро- 
дителей (отсюда его прозвище), так как он 
— первопредок человеческого племени. 

В якутском эпосе известен и другой тип 
богатыря, посланного небесными богами 
на землю с особой миссией — очистить 
землю от чудовищ абасы. Это тоже типич- 
ное деяние мифологического культурного 
героя. Эпос тюрко-монгольских народов 
Сибири знает и мифологическую пару 
первых людей - родоначальников, устрои- 
телей жизни на «средней земле» . В бурят- 
ских улигерах сестра сватает брату небес- 
ную богиню с целью продолжения челове- 
ческого рода. Образы родоначальников- 
первопредков занимают важное место в 
осетинских сказаниях о нартах. Таковы 
Сатана и Урызмаг - сестра и брат, ставшие 
супругами, а также братья-близнецы Ах- 
сар и Ахсартаг (ср. с близнецами Санаса- 
ром и Багдасаром — основателями Сасуна 
в древней ветви армянского эпоса). Древ- 
нейший нартский богатырь Сосруко ярко 
обнаруживает черты культурного героя. 

Ещё ярче черты культурного героя-де- 
миурга выступают в образе карело-фин- 
ского Вяйнямёйнена и отчасти его «двой- 
ника» — кузнеца-демиургаИльмаринена. 
Во многом Вяйнямёйнен сопоставим с об- 
разом скандинавского бога Одина (куль- 
турный герой — шаман, его отрицатель- 
ный вариант — плут Локи). Связь образов 
Одина, Тора, Локи с традициями культур- 
ных героев облегчила превращение этих 
богов в героев архаической эпохи. 

Мифологический слой легко обнару- 
живается и в классических формах эпоса. 
Например, в индийской «Рамаяне» Рама 
сохраняет черты культурного героя, приз- 
ванного уничтожить демонов, и напоми- 
нает Барида и некоторых других персона- 
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жей дравидских мифов. В монгольском 
эпосе о Гесере герой также выполняет 
миссию борьбы с демонами во всех четы- 
рёх странах света, что соответствует арха- 
ической космологической модели; Гесеру 
не чужды и черты трикстера. В эпическом 
творчестве, порождённом древними аг- 
рарными цивилизациями, широко исполь- 
зованы в качестве моделей построения сю- 
жета и образа специфичные для этих аг- 
рарных цивилизаций календарные мифы. 

Многие эпические герои, даже имею- 
щие исторические прототипы, определён- 
ным образом соотнесены с теми или ины- 
ми богами и их функциями; поэтому не- 
которые сюжеты или фрагменты сюжетов 
воспроизводят традиционные мифологе- 
мы (что, однако, не является доказатель- 
ством происхождения эпического памят- 
ника в целом из мифов и ритуальных тек- 
стов). 

Согласно исследованию Ж. Дюмезиля, 
индоевропейская трихотомическая систе- 
ма мифологических функций (магичес- 
кая и юридическая власть, воинская си- 
ла, плодородие) и соответствующие ей 
иерархические или конфликтные соотно- 
шения между богами воспроизводятся на 
«героическом» уровне в «Махабхарате», 
римских легендах и даже в осетинской 
версии нартских сказаний. Пандавы в 
«Махабхарате» — фактически сыновья не 
бесплодного Панду, а богов (Дхармы, 
Вайю, Индры и Ашвинов) и в своём пове- 
дении повторяют в какой-то мере функци- 
ональную структуру, в которую входят 
эти боги. Реликты подобной структуры 
Дюмезиль видит и в «Илиаде», где Парис, 
выбрав Афродиту, восстановил против се- 
бя Геру и Афину, представляющих иные 
мифологические функции, и навлёк вой- 
ну. В истории разрушительной войны 
пандавов и кауравов Дюмезиль также ус- 
матривает перенос на эпический уровень 
эсхатологического мифа (ср. аналогичное 
явление в ирландской традиции). Учиты- 
вая мифологическую субструктуру герои- 
ческих эпопей, Дюмезиль выявляет ряд 
эпических параллелей в древней литера- 
туре индоевропейских народов (скандина- 
вской, ирландской, иранской, греческой, 
римской, индийской). Однако классичес- 
кие формы эпоса, хотя в них и сохраняет- 
ся связь с мифами, в отличие от архаичес- 
кой эпики, опираются на исторические 
предания, пользуются их языком для из- 
ложения событий далёкого прошлого, 
причём не мифического, а исторического, 
точнее — квазиисторического. Они отли- 
чаются от архаического эпоса не столько 
степенью достоверности рассказа, сколь- 
ко географическими названиями, истори- 
ческими наименованиями племён и госу- 
дарств, царей и вождей, войн и миграций. 
Эпическое время представляется по типу 
мифического как начальное время и вре- 
мя активных действий предков, предоп- 
ределивших последующий порядок, но 
повествуется не о творении мира, а о заре 
национальной истории, об устройстве 
древнейших государственных образова- 
ний и т. д. 

Мифическая борьба за космос против 
хаоса преобразуется в защиту родственной 
группы племён, своих государств, своей 
веры от захватчиков, насильников, языч- 
ников. Полностью отпадает шаманский 


ореол эпического героя, уступая место 
чисто воинской героической этике и эсте- 
тике. Подобно мифу, героический эпос не 
воспринимается как вымысел, и в этом 
смысле они могут быть почти в равной ме- 
ре противопоставлены сказке. Только в 
романическом эпосе (рыцарском романе) 
линии героического эпоса и волшебной 
сказки как бы сливаются. Романический 
эпос осознаётся как художественный вы- 
мысел. 

Е. М. Мелетинский. 
ЭРГИН (Ерутѵод), в греческой мифологии: 
1) царь Орхомена (Беотия), сын Климена. 
Мстя за отца (убитого фиванцами), Э. и 
его братья начали войну против Фив и в 
битве убили многих фиванцев. По заклю- 
чённому миру Э. обязал Фивы ежегодно 
доставлять ему в течение двадцати лет 
100 быков. Однако Геракл, возвращаясь с 
охоты на киферонского льва, стал на сто- 
рону Фив, нанёс орхоменцам поражение и 
убил Э.; побеждённые орхоменцы долж- 
ны были платить дань Фивам в двойном 
размере (Біосі. IV 10; Ароііосі. II 4, 11). По 
другой версии мифа, Э. не был убит, а 
лишь вынужден был заключить мир и от- 
казаться от наложенной им на Фивы дани 
(Раиз. IX 37, 1). Э. был отцом зодчих Ага- 
меда и Трофония; 2) сын Посейдона, один 
из аргонавтов, прибывший к Ясону из Ми- 
лета и ставший кормчим корабля «Арго» 
(после Тифия) (Ароііосі. 19, 16; Ну§. ГаЪ. 
14; Ароіі. КЬоб. I 185 след.). 

М. Б. 

ЭРЕБ (Ере|Зод), в греческой мифологии 
персонификация мрака, сын Хаоса и брат 
Ночи. Вместе с Э. Ночь породила Гемеру 
(День) и Эфир (Нез. ТЬео^. 123-125). 

ЭРЕХФЕЙ, Эрехтей (ЕргхѲенд), в гречес- 
кой мифологии афинский царь, сын Пан- 
диона и Зевксиппы, внук Эрихтония 
(Ароііосі. III 14, 8). После смерти отца Э. и 
его брат-близнец Бут поделили власть: Э. 
стал царём, Бут — верховным жрецом (III 
15, 1). Сестрами Э. были Филомела и 
Прокна. Э., возможно, ввёл Панафинеи и 
привил в Аттике культуру пшеницы. 
Имел много дочерей от Праксифеи. Ради 
победы афинян в войне с Элевсином при- 
нёс в жертву Посейдону дочь Хтонию, 
другие дочери сами принесли себя в жерт- 
ву (Ну§. ЕаЬ. 46; Бусиг^. 98 след.). Э. был 
убит молнией Зевса по требованию Посей- 
дона за то, что сам убил союзника элев- 
синцев и сына Посейдона и Хионы своего 
внука Эвмолпа (Ну§. ЕаЬ. 46). 

А. Т.-Г. 

ЭРЕШКИГАЛЬ [шумер., «хозяйка (?) 
большой земли»], в шумеро-аккадской 
мифологии богиня — владычица подзем- 
ного царства; одно из её имён — Кигаль 
(«большая земля», т. е. подземный мир). 
Э. получает подземный мир в «подарок» 
(космогоническое введение к шумерской 
эпической поэме «Гильгамеш, Энкиду и 
подземный мир»). Э. — старшая сестра и 
соперница Инанны, богини любви и пло- 
дородия (характерная деталь: погибает 
богиня рождения Инанна — и Э. мучается 
родами в подземном царстве, — миф о 
нисхождении Инанны в подземный мир). 
Под властью Э. - семь (иногда больше) су- 
дей подземного мира ануннаков. На вхо- 
дящего в подземный мир Э. направляет 
« взгляд смерти » . В. А. 


ЭРИГОНА (Нріуоѵгі), в греческой мифоло- 
гии: 1) дочь Икария (Ну§. ЕаЬ. 254) - эпо- 
нима поселения близ Марафона в Аттике. 
Научившись виноделию у Диониса, Ика- 
рий отнёс мех с вином пастухам. Те, опья- 
нев, убили Икария и зарыли его тело. Э. 
разыскивала отца, и, когда собака Ика- 
рия Майра нашла его могилу, Э. от скорби 
и тоски повесилась (Ну§. ЕаЬ. 130; Ароі- 
іосі. III 14, 7); 2) дочь Эгисфа и Клитемест- 
ры, которая была спасена от мести Ореста 
Артемидой и стала жрицей богини в Атти- 
ке (Ну§. ЕаЬ. 122). По другой версии 
(Ароііосі. еріі. VI 25, 28), Э. стала возлюб- 
ленной Ореста и имела от него сына Тиса- 
мена (сюжет, обычно связываемый с Гер- 
мионой). 

М. Б. 

ЭРИДА (Ерід), в греческой мифологии 
персонификация раздора. Э. — среди пер- 
вичных космогонических сил, она дочь 
Ночи, внучка Хаоса (Нез. ТЬео§. 224 
след.). Хотя Э. породила голод, скорби, 
битвы, убийства, споры, тяжбы, беззако- 
ние, она же породила труд (226-232). От- 
сюда у Гесиода две Э.: одна вызывает вой- 
ны и вражду и нелюбима людьми, другая 
— полезна людям, заставляя их состязать- 
ся в труде. Эту Э. Зевс поместил между 
корнями земли, т. е. заставил служить 
людям (Нез. Орр. 11-26). Э. стала причи- 
ной губительного соперничества Афроди- 
ты, Афины и Геры в Троянской войне, 
бросив на свадьбе Пелея и Фетиды яблоко 
с надписью «Прекраснейшей» (яблоко 
раздора). 

А. Т.-Г. 

ЭРИДАН (Нрібаѵод), в греческой мифоло- 
гии река, рождённая Океаном и Тефидой 
(Нез. ТЬео§. 338), протекающая на край- 
нем западе, где побывал Геракл, вопрошая 
у нимф дорогу к саду Гесперид (Ароііосі. II 
5, 11). По Э., в который впадает Родан, 
плыли аргонавты (Ароіі. КЬосІ. IV 596), 
вдыхая ужасный смрад от пожара, выз- 
ванного падением в Э. Фаэтона. Э. славит- 
ся янтарём, в который превратились то ли 
слёзы Аполлона, потерявшего Асклепия, 
то ли слёзы Гелиад, сестёр Фаэтона (605- 
626). Позднее древние греки отождеств- 
ляли Э. с рекой По, Родан с рекой Роной. 

А. Т.-Г. 

ЭРИКС, Эрик (Ерц§), в греческой мифоло- 
гии сын аргонавта Бута (вариант: Посей- 
дона; Ароііосі. II 5, 10) и Афродиты. Ге- 
ракл после того, как захватил коров Гери- 
она, прогонял стадо через область, где 
правил Э. Кичившийся своей славой бор- 
ца, Э. вызвал Геракла на поединок: они 
договорились, что в случае победы Э. по- 
лучит коров Гериона, а Геракл — землю 
Э. (БіосІ. IV 23; Раиз. III 16, 4). По другой 
версии мифа, у Геракла отбился от стада 
бык и Э. взял его в своё стадо. Он предло- 
жил Гераклу, что быка получит тот, кто 
победит в борьбе. Геракл трижды одержал 
верх и убил Э. (Ароііосі. II 5, 10). 

М. Б. 

ЭРИМАНФ, Эримант (ЕрицаѵѲод), в гре- 
ческой мифологии: 1) сын Аполлона, ос- 
леплённый Афродитой, когда он невольно 
увидел купающуюся богиню; Аполлон в 
отместку убил Адониса; 2) божество одно- 
имённой реки в Аркадии (Раиз. VIII 24, 3 
след.). 

А. Т.-Г. 
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ЭРИНИИ, эриннии, эвмениды (’ЕрмЗгс;, 
Егщеѵібгд), в греческой мифологии богини 
мести, рождённые Геей, впитавшей кровь 
оскоплённого Урана (Нез. ТЕео§. 184- 
186). На хтонизм Э. указывает также дру- 
гой миф о рождении их от Ночи и Эреба 
(Аезсйуі. Ешн. 69, 321 след.). Э. три: 
Алекто, Тисифона, Мегера (Ароііосі. I 1, 
4). Они обитают в царстве Аида и Персе- 
фоны (Ѵег^. Аеп. VI 280, VII 563-571), по- 
являясь на земле, чтобы возбудить месть, 
безумие, злобу. Э. Алекто, напоённая 
ядом горгоны, вливает злобу в сердце ца- 
рицы латинов Аматы, проникает в её 
грудь в виде змеи и делает её безумной 
(VII 341-384). В образе страшной старухи 
Алекто возбуждает к бою Турна — вождя 
рутулов (VIII 415-474) и вызывает кро- 
вопролитие (VII 475-545). Вид Э. отврати- 
телен: это старухи с развевающимися зме- 
ями вместо волос, с зажжёнными факела- 
ми в руках. Из их пасти каплет кровь. Э. 
— хтонические божества, охранительни- 
цы материнского права. Они преследуют 
Ореста за убийство матери и спорят с Афи- 
ной и Аполлоном, защитниками Ореста. 
Эсхил в «Эвменидах» изображает безумие 
охваченного Э. Ореста, суд в ареопаге и 
примирение Э. с новыми богами, после че- 
го Э. получают имя эвмениды («благомыс- 
лящие»), тем самым меняя свою злобную 
сущность (греч. гріѵнгіѵ, «быть безум- 
ным») на функцию покровительниц за- 
конности. Отсюда представление в гречес- 
кой натурфилософии, у Гераклита, об Э. 
как «блюстительницах правды», ибо без 
их воли даже «солнце не преступит своей 
меры» (В 94Б). Образ Э. прошёл путь от 
хтонических божеств, охраняющих права 
мёртвых, до устроительниц космического 
порядка. С Э. отождествляются римские 
фурии («безумные», «яростные»). 

А. Ф. Лосев. 

ЭРИСИХТОН (’ЕргюіхѲшѵ), в греческой 
мифологии: 1) сын фессалийского царя 
Триопа. Обуянный безбожной дерзостью, 
Э. вырубает священную рощу Деметры, 
невзирая на предупреждение богини, яв- 
ляющейся к нему под видом жрицы. За 
это Деметра наказывает Э. чувством не- 
утолимого голода. Миф об Э. сохранился в 
обработке Каллимаха («Гимн Деметре», 
24-117) и Овидия («Метаморфозы», VIII 
738-878). Каллимах фиксирует внимание 
на бытовых деталях: мать Э., стыдясь его 
неукротимого аппетита, под разными 


предлогами отклоняет приглашения на 
праздники к соседям, в то время как сам 
Э., истребив все запасы съестного в доме, 
пожирает упряжных мулов и корову, бе- 
говую лошадь, коня для войны и домаш- 
нюю кошку, а потом выклянчивает пищу 
у прохожих на дорогах. Овидий, обстоя- 
тельно описывая порубку священного де- 
рева Деметры, вводит также новый персо- 
наж — дочь Э., которую тот, пользуясь её 
способностью принимать разные обличья, 
многократно продаёт, а вырученные день- 
ги проедает, пока, наконец, не начинает 
поедать собственное тело. 

В. Я. 

ЭРИФИЛА (’ЕркрцХгі), в греческой мифо- 
логии дочь аргосского царя Талая, сестра 
Адраста и жена прорицателя-царя Амфи- 
арая (Ароііосі. I 9, 13). Когда Амфиарай 
отказался участвовать в походе семерых 
против Фив, предвидя гибельный исход 
войны, Полиник, сын Эдипа, зная (по 
прорицанию), что помощь Амфиарая не- 
обходима, подкупил Э. ожерельем, при- 
надлежавшим некогда Гармонии, и Э. 
уговорила мужа отправиться в поход. Ам- 
фиарай же просил сына Алкмеона отомс- 
тить за него матери, если он не вернётся 
(III 6, 2). По одному из более поздних ва- 
риантов мифа, Э. также заставила Алкме- 
она участвовать в походе эпигонов против 
Фив, подкупленная сыном Полиника, по- 
дарившим ей пеплос Гармонии. Вернув- 
шись из похода, Алкмеон убил мать, а сам 
после тяжких преследований эриниями и 
скитаний нашёл очищение от пролитой 
крови матери у бога реки Ахелоя (Ну 
ГаЪ. 73; Ароііосі. III 7, 2-5). Сыновья Алк- 
меона после его гибели посвятили, по со- 
вету Ахелоя, ожерелье и пеплос в Дельфы 
(III 7, 7). 

А. Т.-Г. 

ЭРИХТОНИЙ, Эрихфоний (’ЕріхѲоѵюд), в 
греческой мифологии один из первых ат- 
тических царей, автохтон, рождённый 
землёй Геей от семени Гефеста и имевший 
полузмеиное-получеловеческое тело. Его 
имя указывает на связь с землёй (греч. 
сЕНюп, «земля», егі — интенсивная час- 
тица). Спрятанный в ларец Афины, он 
был отдан на хранение дочерям Кекропа 
— автохтона и полузмея. Однако Аглавра 
и её сестры заглянули в ларец и пришли в 
ужас от увиденного там чудовища. Раз- 
гневанная Афина наслала на них безумие 
(Ароііосі. III 14, 6). Э. был воспитан в хра- 
ме самой Афиной. Возму- 
жав, он изгнал из страны 
захватившего власть Ам- 
фиктиона и воцарился в 
Афинах (Раиз. I 2, 4-6). Э. 
женился на наяде Пракси- 
фее, имел сына Пандиона. 
На акрополе Э. воздвиг де- 
ревянную статую Афины, 
установил Панафинеи 
(Ароііосі. III 14, 6). Панди- 
он похоронил отца на свя- 
щенном участке храма 
Афины (III 14, 7). В мифе 



Орест, преследуемый 
эриниями. 

Картина В. А. Бужеро. 
1862. 


об Э. отразились предания об исконности 
власти аттических царей, получавших си- 
лу и власть от земли и Афины и сочетав- 
ших тем самым хтонизм с цивилизатор- 
ством великой богини. 

А. Т.-Г. 

ЭР- Л АН («второй сын»), Эр-лан-шэнь 
(«божество второй сын»), Гуанькоу Эр- 
лан («второй сын из Гуанькоу»), Гуань- 
коу-шэнь («божество из Гуанькоу»), в 
поздней китайской народной мифологии 
одно из божеств вод, а также дамб, защи- 
щающее людей от разливов рек и наводне- 
ний. По наиболее распространённой вер- 
сии, Э.-л. — сын сычуаньского правителя 
Ли Бина, усмирявшего воды, проклады- 
вавшего новые русла рек и боровшегося с 
драконом. Если предания о Ли Вине с 
сильной мифологической окраской за- 
фиксированы с первых веков н. э., то имя 
Э.-л. появляется в письменных памятни- 
ках лишь с 12 в. По предположению ки- 
тайского фольклориста Хуан Чжигана об- 
раз самого Ли Бина трансформируется в 
этот период в образ его сына (не исключе- 
но, что первоначально термином «Э.-л.» 
обозначался Ли Вин, в некоторых памят- 
никах упоминаются Ли Вин и его сын). 
Постепенно культ Э.-л. как сына Ли Бина 
затмевает или почти вытесняет культ от- 
ца, ему же в преданиях приписываются и 
подвиги, аналогичные подвигам Ли Бина. 
Храмы Э.-л. были построены вдоль всего 
течения Янцзы. В них он изображался мо- 
лодым человеком свирепого вида с треть- 
им глазом на лбу. Согласно местному по- 
верью, этот глаз обычно закрыт и откры- 
вается лишь в момент битв, чтобы при- 
дать Э.-л. воинственный вид. У Э.-л. тём- 
ное лицо, красные волосы. Э.-л. приноси- 
ли в жертву многочисленных баранов. Об- 
раз Э.-л. встречается и в литературе, нап- 
ример в фантастических эпопеях «Си ю 
цзи» («Путешествие на Запад») У Чэн-эня 
(16 в.) и «Сы ю чжуань» («Повествование 
о 4 путешествиях» Ян Чжи-хэ, 16 в.). 
Именем Э.-л. называют и Лаолана. 

Б. Л. Рифтин. 

ЭРЛИК, Эрлик-хан, Эрлен-хан (бурят.), 
Эрлик Номун-хан (монг.), Эрлик Номин- 
хан (калм.), Эрлик Ловун-хан (тувинск.), 
Ирлик (хакасск.), в мифологии монголь- 
ских народов и саяно-алтайских тюрок 
владыка царства мёртвых, верховный су- 
дья в загробном мире, дьявол, демиург 
или первое живое существо, созданное де- 
миургом. Имя восходит к древнеуйгур- 
скому Эрклиг каган («могучий государь») 
— эпитету владыки буддийского ада Ямы. 
Прозвище Номун-хан — монгольская 
калька титула Ямы — «царь закона», 
«владыка веры»; кроме того, в Монголии 
Э. часто именуется Чойджалом (тибет. 
форма данного титула). Согласно буддий- 
ским преданиям, в прошлом Э. был мона- 
хом, достигшим высокой степени святос- 
ти и обретшим сверхъестественное могу- 
щество, однако он был казнён по ложному 
обвинению в воровстве или же убит граби- 
телями, поскольку оказался невольным 
свидетелем их преступления. Обезглав- 
ленный, но оставшийся живым, он при- 
ставил себе бычью голову и стал ужасным 
демоном-губителем. Его укротил «победи- 
тель смерти» Ямандаг (санскр. Яманта- 
ка), который низверг его в подземный 
мир, где Э. стал владыкой и судьёй в за- 
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гробном царстве. Немотря на своё проти- 
востояние, Э. и Ямандаг иконографичес- 
ки сходны, в Монголии часто отождеств- 
ляются. 

Чойджал в буддийской иконографии 
изображается синим (цвет грозного боже- 
ства), имеющим рогатую бычью голову с 
тремя глазами, проницающими прошлое, 
настоящее и будущее, в ореоле языков 
пламени. На нём — ожерелье из черепов, 
в руках жезл, увенчанный черепом, аркан 
для ловли душ, меч и драгоценный талис- 
ман, указывающий на его власть над под- 
земными сокровищами. Атрибуты Э. как 
вершителя загробного суда — весы, книга 
судеб, а также зеркало, в котором видны 
прегрешения человека. 

Как правило, царство Э. расположено 
под землёй. Однако иногда «тот свет» ло- 
кализуется где-то в стороне от мира жи- 
вых (например, у калмыков — на западе), 
беспредельно далеко от него или как бы в 
ином измерении. По одному из тувинских 
поверий, Э. входит в число небесных богов 
(трёх Курбустанов); называют Э. тенгри и 
в одном монгольском шаманском призы- 
вании. Небесная локализация Э., возмож- 
но, имеет давние корни (о ней упоминает- 
ся ещё в древнетюркских текстах) и обус- 
ловлена тем, что Э. наделён функциями 
демиурга. Э., владыкой подземного мира, 
зачастую становится первый умерший, 
первое существо, созданное или изначаль- 
но существовавшее; в верованиях алтай- 
цев Э. относится к категории духов «тос», 
т. е. первоначальных, исконных; его пред- 
ставляют себе стариком, называют «отец», 
а также «человек». В алтайских мифах Э. 
— брат Ульгеня (старший или младший), 
его создатель или его создание, первый че- 
ловек. Э. помогает Ульгеню творить мир 
(в облике утки добывает со дна океана ко- 
мок глины, из которого создаётся земля) 
или, напротив, мешает ему (по злому 
умыслу или неумению делает на ровной 
земле горы, топи и болота), без ведома 
Ульгеня и против его воли наделяет чело- 
века душой, чем обеспечивает себе право 
забирать её после смерти. По тувинскому 
поверью, животные и поныне получают 

Эрлик Номун-хан (Чойджал). 

Рогатая бычья голова с тремя глазами, 
видящими прошлое, настоящее и будущее. 

Маска ламаистской мистерии цам. 

Улан-Батор, Музей истории религии. 



души из царства Э.; представления об Э., 
наделяющем душой, возможно, были и у 
монголов — в дагурском фольклоре есть 
образ «вымоленной у Э. души». Иногда Э. 
творит «темное» человечество параллель- 
но с Ульгенем, создающим «светлое» че- 
ловечество; иногда выковывает на нако- 
вальне чертей, своих слуг, а также созда- 
ёт некоторых зверей (медведя, барсука, 
крота), вытаскивает из земли кабана, 
змею, лягушку и других гадов. Мотив, 
согласно которому Э. является одним из 
двух демиургов (причём обманщиком, по- 
винным в зле на земле), изредка встреча- 
ется и у бурят (аларское предание). 

У алтайцев проклятый Ульгенем, Э. 
проваливается в преисподнюю или низ- 
вержен им туда. Первое время он ночами 
выходит из-под земли, убивает самых 
красивых женщин и мужчин и делает их 
своими работниками, но вновь изгоняется 
богом под землю. Однако и поныне Э. за- 
ставляет души умерших служить себе или 
отправляет их на землю творить зло. Он 
насылает болезни на людей, чтобы выну- 
дить их к жертвоприношению. Он крово- 
жаден: питается кровавой, красной пи- 
щей, пьёт внутреннюю лёгочную кровь (в 
бурят, языке слово «эрлик» прямо упот- 
ребляется в значении «кровожадный»; ср. 
также его эпитет «румяный»). Э. пред- 
ставляется могучим старцем огромного 
роста, с раздвоенной бородой до колен, с 
взлохмаченными волосами, с закинуты- 
ми за уши чёрными закрученными усами, 
чёрными бровями и глазами. Он ездит на 
чёрно-лысом быке, чёрном иноходце, чёр- 
ной лодке без вёсел, имеет чёрную змею 
вместо плети и бобровое одеяло. Его дво- 
рец из чёрной грязи или чёрного железа 
стоит на берегу подземного моря Бай-Тен- 
гис или около слияния девяти рек в одну, 
текущую человеческими слезами, через 
которую переброшен мост из конского во- 
лоса, никем не преодолимый в обратном 
направлении. 

С. Ю. Неклюдов. 

В бурятской мифологии Э. (Эрлен-хан) 
не только владыка подземного мира и 
судья в царстве мёртвых, но и глава злых 
восточных ханов, или хатов (см. Эдзены). 
Его отец — тёмное восточное божество Гу- 
жир-тенгри; жена — Эхе Нур-хатун («гос- 
пожа мать озера»). 

В подчинении у Э. девять присутствен- 
ных мест (сугланы) и 99 (или 88) темниц; 
главными сугланом и темницей Э. управ- 
ляет сам, а остальными — его главный по- 
мощник — восточный чёрный заян (см. 
Дзаячи) Хурменэжин. 

Н. Ж. 

ЭРОТ, Эрос ("Ершд, «любовь»), в гречес- 
кой мифологии бог любви. Одно из четы- 
рёх космогонических первоначал, наряду 
с Хаосом, Геей и Тартаром (Нез. Тйео§. 
116-122). По мифографу 5 в. до н. э. Аку- 
силаю, Э., Эфир и Метида («мысль») - де- 
ти Эреба и Ночи, происшедших от Хаоса. 
У Парменида Э. мыслится также древней- 
шим божеством, которое создала Афроди- 
та. У орфиков он Протогон («перворож- 
дённый»), Фанет («явленный»), Фаэтон 
(«сияющий»); Э. — смелый стрелок, кры- 
латый, многоискусный, владыка ключей 
эфира, неба, моря, земли, царства мёрт- 
вых и тартара (Нутп. Огрй. 58 АЪеІ). По 
Ферекиду (6 в. до н. э.), сам Зевс, создавая 
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мир, превратился в Э. Эрот, таким обра- 
зом, мыслится всевластной мировой си- 
лой. Традиция классической поэзии дела- 
ет Э. сыном Зевса (Еиг. Нірроі. 533), по- 
рождением Ириды и Зефира (А1с. 1г§. 8Б), 
сыном Афродиты и Ареса (Зітопіа, 1г§. 
24), так что он постепенно принимает чер- 
ты «златокрылого» (Агізіоріі. Аѵ. 1738), 
«золотоволосого» (Апасг. 1г§. 5), «подоб- 
ного ветру» (8аррй. 1г§. 50) бога, знаме- 
нуя постепенный переход к изящному, 
лёгкому, капризному Э. эллинистической 
поэзии. У Аполлония Родосского это хит- 
роумный, но жестокосердный малыш, по- 
мыкающий Афродитой, своей матерью 
(III 111-159). Классика создаёт также 
своеобразную мифологическую символи- 
ку бога любви. Оригинальный миф об Э. 
не божестве, а демоне, спутнике Афроди- 


Девушка защищает себя от Эроса. 
Картина В.-А. Бужеро. 1880. 
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Время подрезает 
Эроту крылья. 
Картина 
П. Минъяра. 1694. 
Денвер, музей 
искусств. 


ты, выражающем вечное стремление к 
прекрасному, даётся Платоном. У него Э. 
— сын Бедности и Богатства, зачатый в 
день рождения Афродиты и получивший 
в наследство от родителей жажду облада- 
ния, стойкость, отвагу, бездомность 
(Сопѵ. 203 Ь-е). Однако даже в поздней ан- 
тичности существовал архаический культ 
Э., которого почитали в Феспиях (Беотия) 
в виде необработанного камня (Раиз. IX 
27, 1); в Феспиях же находились изваян- 
ные Праксителем и Лисиппом статуи Э., 
изображавшие его в виде прекрасного 
юноши (IX 27, 1 след.). Характерно, что 
для Павсания (2 в.) не возникает сомне- 
ния, что Э. — самый юный из богов и сын 
Афродиты, хотя существовали разные ге- 
неалогии Э. (напр., сын Афродиты и Гер- 
меса, Артемиды и Гермеса и др., Сіе. Бе 
паѣ. сіеог. III 23, 59 след.). Символическо- 
аллегорическое изображение Э. даётся 
Апулеем в «Метаморфозах» (см. в ст. Пси- 
хея). Э. соответствуют римские Амур и 
Купидон. 

А. А. Тахо-Годи. 

ЭРРА, Ирра (аккад.), в аккадской мифо- 
логии бог войны и чумы. Имя засвиде- 
тельствовано со староаккадского периода 
в теофорных именах собственных. Вплоть 
до старовавилонского времени писалось 
без детерминатива бога, видимо, как имя 
чужеземного божества. Возможно, с его 
именем связано имя хеттского бога чумы 
Парри (Ярри). Э. близок богу подземного 
мира Нергалу, который тоже считался бо- 
гом чумы; у обоих богов был общий храм 
Эмесалам в городе Кута (Северная Месо- 
потамия). По принятии Э. в вавилонский 
пантеон его отцом был объявлен Ану (Ан). 
Супруга — богиня Мами (идентичная, ви- 
димо, с богиней подземного мира Мамиту, 
а не с богиней-матерью Мами). Иногда 
супругой Э. называют владычицу подзем- 


ного мира Эрешки- 
галь. Аккадский 
миф об Э., засвиде- 
тельствованный, 
видимо, с 11 в. до 
н. э., описывает, 
как «семёрка», 
созданная Аном и 
землёй (или небом 
и землёй), подстре- 
кает Э. на злобные 
дела. Ишум, ге- 
рольд и советчик 
Э., отговаривает Э. 
от преступлений и 
пытается умилос- 
тивить его, но Э. 
решает уничто- 
жить людей, ибо те 
забросили его ку- 
льты. Обманным 
путём он отбирает 
у «отца богов» 
Мардука власть — 
тот должен очистить при помощи бога ог- 
ня Гирры (Гибила) свои загрязнившиеся 
инсигнии, для чего Мардук оставляет 
свой трон и передаёт временно власть Э., 
уверенный, что тот не допустит никаких 
злоупотреблений, а сам спускается в под- 
земное царство. Э. нарушает слово и несёт 
на землю чуму, хаос и разруху. Пострада- 
ла вся Вавилония, и даже сам Вавилон, 
город Мардука, не избег этой участи. 
Только насытившись бедой, Э. внемлет, 
наконец, увещаниям Ишума, прекращает 
погром и даже признаёт в конце концов 
свою вину. 

В. К. Афанасьева. 
ЭРХИЙ-МЕРГЕН («стрелок Большой па- 
лец»), Тарбаган-мерген («стрелок-су- 
рок»); в мифологии монголов и ойратов, 
иногда также тувинцев и алтайцев чудес- 
ный охотник- лучник, культурный герой. 
Он сбивает выстрелом лишние солнца, ко- 
торых первоначально было несколько: 
два, три, четыре и т. д.; не попав в послед- 
нее, превращается в степного сурка — 
тарбагана. В вариантах мифа, где отсут- 
ствует объяснение выстрела необходи- 
мостью уничтожить лишние солнца, ми- 
шенью Э.-м. является единственное солн- 
це. Мир спасает вмешательство бога. Он 
прерывает разрушительную деятельность 
Э.-м. сразу (отрубает ему палец, превра- 
щает в тарбагана) или обманным путем: 
предлагает герою, решившему стрелять 
по солнцу и луне, сначала для пробы по- 
пасть в созвездие Мичит, а сам тайком 
убирает из созвездия одну звезду; когда 
же Э.-м. метким выстрелом сбивает одну 
из звёзд, бог незаметно возвращает на её 
место спрятанную ранее и убеждает стрел- 
ка, что тот промахнулся. Согласно другим 
сюжетам, замечательный стрелок был об- 
ращен в тарбагана за то, что дерзнул со- 
стязаться в стрельбе с богом и проиграл, 


но и поныне он продолжает это состяза- 
ние: его подземные стрелы (чума) страш- 
нее небесных. Поэтому в него нельзя стре- 
лять из лука: он утащит стрелу в нору и 
станет оборотнем (монг. оролон). Иногда 
снимается и космический масштаб собы- 
тия: герой стреляет не в светило, а в пти- 
цу, обычно — в ласточку, но промахивает- 
ся, задев стрелой лишь кончик её хвоста, 
с тех пор оставшийся расщеплённым (ср. 
китайский миф, когда выстрелы стрелка 
и в солнце, и в птицу совпадают, посколь- 
ку солнце представляется золотым воро- 
ном). Сам он зарывается в землю, превра- 
тившись в тарбагана (часто — во исполне- 
ние заклятия, наложенного на себя перед 
выстрелом). Этот сюжет, вероятно, отра- 
зился в предании о наказании Чингисха- 
ном брата — меткого стрелка Хасара за 
неудачный выстрел в птицу; в бурятской 
версии стрелок Тас-Хара (искажение име- 
ни Хасар) за это был по горло зарыт в зем- 
лю. Ср. миф индейцев прерий, в котором 
охотник на орла прячется в яму, подобно 
росомахе, идентифицируясь с ней — «оп- 
позиция хтонического охотника и небес- 
ной добычи» (Леви-Строс); тарбаган же и 
росомаха, очевидно, относятся к одному 
классу мифологических персонажей. 
Хтонический характер образа Э.-м. обна- 
руживается и в том, что в ряде мифов он 
брат Хан-Харангуя, хтонического богаты- 
ря, противостоящего небу. 

С. Ю. Неклюдов. 
ЭРЭКЭ-ДЖЭРЭКЭ («семьдесят разряжен- 
ных девиц», «девяносто разукрашенных 
парней»), в якутской мифологии духи — 
хозяева деревьев и трав, дети хозяйки 
земли Ан Дархан хотун. 

Н.А. 

ЭСЕГЕ М АЛАН ТЕНГРИ [«отец плеши- 
вое (лысое, широколобое) небо»], Осеге 
Малан бабай («отец плешивый батюш- 
ка»), в бурятской мифологии один из 55 
западных (добрых) тенгри, по другим вер- 
сиям, глава всех 99 тенгри. Олицетворяет 
ясную, солнечную погоду как одно из 
свойств неба. Э. М.-т. — сын Хухе Мунхе- 
тенгри («синего вечного неба»), выражает 
его волю. Согласно некоторым предани- 
ям, Э. М.-т., до того как стать небожите- 
лем, обитал на земле. Как культурный ге- 
рой он ввёл ярмо для быков, упряжь для 
лошадей, переселение невесты во время 
свадебной церемонии в дом жениха (до 
этого жених переходил в дом невесты). С 
его именем связывают отмену обычая 
умерщвления стариков, достигших 70 
лет. По одному из мифов, Э. М.-т. спас 
солнце и луну, запрятанные в подземелье 
хозяина земли. Женат Э. М.-т. на Эхе 
Юрин-хатун (Эхе Юрен), имеет девять сы- 
новей и девять дочерей (вариант: трёх сы- 
новей и девять дочерей). Среди его сыно- 
вей — покровитель тункинских бурят 
Шаргай-нойон и хозяин огня Сахядай- 
нойон. 

Исследователями высказывается мне- 
ние, что в бурятской мифологии Э. М.-т. 
— это обожествлённый после смерти Чин- 
гисхан, который, будучи представителем 
Золотого рода великих ханов, ещё при 
жизни почитался как сын Хухе Мунхе- 
тенгри, а жена Э. М.-т. Эхе Юрин-хатун — 
это обожествлённая шаманством жена 
Чингисхана Борте, имевшая почётное 
прозвище Эхе Юджин («мать-супруга»). 
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Сахядай-нойон и его жена Сангалан (Са- 
хале) — не кто иные, как сын Чингисхана 
Чагатай и его жена Чанхулан, бывшие при 
жизни шаманами, после смерти включён- 
ные шаманством в число божеств. 

Н. Л. Жуковская. 
ЭСКИМОСОВ МИФОЛОГИЯ. Согласно Э. 
м., природа населена духами. Наиболее 
распространённая разновидность духов — 
инуа — хозяева или хранители предме- 
тов, животных, явлений природы. Инуа 
есть у скал, озёр, мысов и т. п. особеннос- 
тей рельефа, направлений ветра, у сна и 
других состояний человека и животных. 
Инуа может принимать вид маленького 
человечка с деформированными чертами 
лица или маленькой копии того предмета 
или животного, духом которого он высту- 
пает. От инуа отличают тарнек — души 
людей и животных. 

Одним из наиболее характерных и зна- 
чительных персонажей Э. м. является хо- 
зяйка тюленей и других морских живот- 
ных Седна. Это божество известно в раз- 
ных частях эскимосского мира под разны- 
ми именами. В западной Гренландии её 
называют Арнаркуагссак («старая жен- 
щина»), в восточной Гренландии — Имап- 
инуа («мать моря»), у канадских эскимо- 
сов нетсилик — Нулиаюк. Седна обитает 
на дне моря и повелевает всеми животны- 
ми, которых она время от времени даёт 
людям. Если люди грешат, их грехи, как 
грязь, запутываются в волосах Седны, 
тогда она гневается, держит моржей и тю- 
леней далеко от берега, и в эскимосских 
селениях наступает голод. По мифам не- 
которых эскимосских групп, например 
нетсиликов, Седна — хозяйка не только 
морских, но и сухопутных животных, в 
частности оленей карибу, а также речных 
рыб и птиц. У обитателей Арктического 

Завывающий дух (Торнрак или Торнгарсоак) и 
его ребёнок. Камень. Автор - Киавак Кейп- 
Дорсет ( остров Баффинова земля ). 



побережья Канады — медных эскимосов и 
эскимосов нетсилик Седна считается са- 
мым могущественным из духов. Она уп- 
равляет погодой, загробным миром и др. 
Седна враждебна мужчинам. 

Характерным персонажем эскимосов 
Лабрадора является Торнгарсоак, дух — 
хозяин морских животных, которого 
представляют в образе белого медведя, 
живущего в пещере в горах на северной 
оконечности Лабрадора. Согласно некото- 
рым мифам, Торнгарсоак является хозяи- 
ном не только морских животных, но и 
оленей карибу, созданных его женой Су- 
пергаксоак. В большинстве мифов Супер- 
гаксоак выступает не только создательни- 
цей, но и хозяйкой оленей карибу. Боль- 
шое место в Э. м. занимают рассказы о 
многочисленных злых духах, которых 
азиатские эскимосы называют тугныгат, 
лабрадорские — торнайт, медные — торн- 
райт, эскимосы Аляски — тунерак. Тор- 
найт представляют в виде антропоморф- 
ных гигантов или карликов, или людей с 
одной рукой и ногой, или в виде существ 
самых различных фантастических форм. 

Заметную, хотя и меньшую, чем у ин- 
дейцев, роль в Э. м. играет Ворон, высту- 
пающий как культурный герой. У эски- 
мосов Аляски Ворон создал мужчину из 
бобового стручка, а из глины вылепил 
различных животных и вдохнул в них 
жизнь. Первыми он создал горных коз- 
лов, потом оленей, а уже затем женщину, 
ставшую женой первого мужчины. Ворон 
научил эскимосов, как жить на земле, как 
добывать пищу. Согласно мифу эскимосов 
острова Кадьяк, Ворон принёс в мир свет, 
и в тот же момент с неба упал пузырь с 
мужчиной и женщиной, которые создали 
горы, леса, море и населяющих их живот- 
ных. 

Л. А. Файнберг. 

ЭСФИРЬ, Есфирь (евр. ЕзПіег, греч. Бо- 
бр р), в иудаистической мифологии герои- 
ня, спасшая свой народ в эпоху владыче- 
ства персидского царя Ксеркса (именуе- 
мого в Библии Артаксерксом); главный 
персонаж Книги Есфири, вошедшей в 
иудейский (ветхозаветный) канон, кото- 
рая читается в праздник пурим. Иудейка 
Э. (её имя также было Гадасса), будучи си- 
ротой, жила в Сузах и воспитывалась 
родственником Мардохеем (греч., в ори- 
гинале: Мордехай). После того как царь, 
разгневанный на царицу Астинь (греч. в 
оригинале: Вашти), отказавшуюся явить- 
ся на званый царский пир, её устранил и 
приказал собрать прекрасных девиц со 
всего царства, его выбор пал на Э., избран- 
ную им царицей. Через неё Мардохей из- 
вещает царя о готовящемся против него 
заговоре и тем самым спасает ему жизнь, 
о чём царь приказывает записать в памят- 
ной книге. Как правоверный иудей, Мар- 
дохей отказывается кланяться царскому 
любимцу визирю Аману, который этим 
уязвлён настолько, что замышляет погу- 
бить весь иудейский народ и добивается 
от царя рассылки по всем подвластным 
областям приказа о поголовном его ист- 
реблении. Мардохей взывает о помощи к 
Э., и та после трёхдневного поста и молит- 
вы незванной является к царю (за что ей 
грозит смертная казнь). Однако царь про- 
являет к ней милость и обещает испол- 
нить любое её желание, но Э. ограничива- 


ется приглашением его вместе с Аманом к 
себе на пир. На пиру царь повторяет своё 
обещание, но она лишь снова зовёт их к 
себе назавтра. Аман, исполненный гор- 
дости, решает просить царя повесить Мар- 
дохея и готовит виселицу вышиной в 
пятьдесят локтей. В эту ночь царю не 
спится, и он приказывает читать ему па- 
мятную книгу. Прочитав о разоблачении 
заговора Мардохеем, царь решает почтить 
его и наутро приказывает Аману провести 
его по городу в царском облачении и вер- 
хом на царском коне. 

Вечером на пиру Э. открывает своё же- 
лание, прося царя пощадить её вместе с её 
народом, и объявляет Амана своим вра- 
гом. Царь в гневе выходит в сад, а Аман 
припадает к ложу Э., моля её о заступни- 
честве; увидев это, вернувшийся царь ре- 
шает, что тот насилует царицу. Амана ве- 
шают на виселице, уготованной им Мар- 
дохею, который занимает его место при 
дворе и рассылает по областям письма, от- 
меняющие избиение иудеев, а дни, когда 
оно было назначено, объявляются празд- 
ником пурим («днем празднества и весе- 
лья») (Есф. 9, 17). Приурочение изложен- 
ных событий к празднику пурим (неясно- 
го происхождения) объясняется тем, что 
Аман, выбирая день для истребления 
иудеев, бросал жребий - пур (Есф. 9, 
24-26; ср. 3, 7). 

М. Б. Мейлах. 

Образ Э. получил отражение в живопи- 
си (Микеланджело, Я. Тинторетто, Ремб- 
рандт, П. Веронезе, П. П. Рубенс, К. Лор- 
рен и др.), литературе (Ж. Расин, Лопе де 
Вега и др.), музыкально-драматическом 
искусстве. 

ЭСХАТОЛОГИЧЕСКИЕ МИФЫ (от др.- 
греч. гахатод, «последний»), мифы о пред- 
стоящем конце мира. В противополож- 
ность большей части мифов, повествую- 
щих о важнейших событиях прошлого — 
времени мифологического, Э. м. содержат 
пророчества о будущем конце света. Кос- 
могонические и этиологические мифы 
составляли главное содержание архаич- 
ных мифологий; Э. м. отсутствовали у на- 
родов, сохранявших первобытный уклад 
жизни и культуру. Для архаичных мифо- 
логий характерно представление о катаст- 
рофе, отделяющей мифические времена 
от настоящего: о потопе, пожаре, гибели 
поколения великанов (нартов, онаров и т. 
п.), обитавших на земле до появления че- 
ловечества. Не будучи собственно эсхато- 
логическими, эти мифы допускали воз- 
можность мировых катастроф. Вместе с 
тем представления о гибели мира подго- 
тавливаются в архаичных мифологиях 
календарными мифами о смерти и воскре- 
сении природы, о силах хаоса, злых духах 
и чудовищах, угрожающих существова- 
нию космоса (в чем усматривается один из 
факторов формирования этического уче- 
ния о борьбе добра и зла), а также мифами 
о смерти и загробном мире. К календар- 
ным мифам восходят, по-видимому, пред- 
ставления о космических циклах — пери- 
одах становления и гибели мира, извест- 
ных уже архаичным мифологиям. 

Более актуальными для человечества 
были Э. м. науа, ацтеков и др. (см. в ст. 
Индейцев Центральной Америки мифоло- 
гия) о циклических эпохах четырёх 
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солнц: гибель солнца, воплощения ста- 
бильности космоса, означала конец мира, 
поэтому силы солнца и богов необходимо 
было поддерживать регулярными крова- 
выми жертвоприношениями, призванны- 
ми отсрочить очередную катастрофу, зем- 
летрясение и голод, от которых погибнут 
люди. Здесь, как и в первобытном общест- 
ве, ритуал оказывается средством гармо- 
низации жизни вселенной и человечества, 
гарантом их долговечности. 

Этическая оценка мировой катастрофы 
прослеживается в эсхатологизированной 
германо-скандинавской мифологии, отра- 
жавшей в поздний период своего развития 
гибель родовых устоев. Эсхатологическое 
«Прорицание вёльвы» повествует о клят- 
вах, попранных самими богами; и на зем- 
ле в последний век «бурь и мечей» братья 
станут убивать друг друга из корысти, 
близкие родичи погибнут в распрях и т. 
д., пока не наступит день «судьбы богов» 
(см. Рагнарёк). 

Наиболее последовательное представ- 
ление о космических циклах гибели и об- 
новления мира даёт индуистская мифоло- 
гия: вселенная погибает (пралая — гибель 
мира и богов), когда засыпает Брахма и 
наступает его ночь; с наступлением дня 
бог вновь творит вселенную. Однако инду- 
истской мифологии, особенно на позднем 
этапе её развития, присущи и представле- 
ния о постепенном упадке добродетели 
людей от критаюги — золотого века — до 
современной калиюги, во время которой 
возобладает порок, в мире сохранится 
лишь четверть дхармы, смешаются Вар- 
ны, прекратятся религиозные обряды, 
править будут жестокие чужеземцы, и ко- 
торая завершится гибелью мира в огне, 
поднявшемся со дна океана. С этими эсха- 
тологическими мотивами связано и пред- 
ставление о грядущем судии и спасителе 
человечества Калкине. Однако циклич- 
ность гибели и обновления вселенной ли- 
шает эсхатологию конечного смысла: по- 
казательно, что вселенная мыслится в 
позднем индуизме вообще как результат 
игры бога Вишну. 

Известную аналогию индуистскому 
учению о югах представляет античная 
концепция смены четырёх веков (Гесиод, 
Овидий). См. в ст. Золотой век. 

Представления о полной подчинённос- 
ти судеб человечества безличным косми- 
ческим циклам, равно как и о включён- 
ности рода и индивида во вселенский про- 
цесс обновления через смерть, были нару- 
шены социальными сдвигами, кризисом 
архаичных устоев с возникновением ог- 
ромных империй, подчинением общины и 
человека деспотической власти, чувством 
социальной нестабильности, которая, сог- 
ласно Э. м., угрожала и стабильности кос- 
моса. Поиски выхода из безразличного к 
людским судьбам вселенского кругообо- 
рота вели в иной внеприродный мир, бы- 
ли направлены на обретение сверхчувст- 
венного состояния — буддийской нирва- 
ны, или на достижение вечного блажен- 
ства в загробном мире, как в египетской 
мифологии. В связи с обостряющимся 
чувством преходящести бытия и историч- 
ности мира актуализировались и Э. м. Ар- 
хаичное стремление укрепить стабиль- 
ность космоса ритуальными средствами 
сменяется напряженным ожиданием 


окончательной вселенской катастрофы, 
призванной принести избавление от бед 
этого мира. Особой завершённости этот 
процесс достиг в иранской мифологии. 
Иранские Э. м. повлияли на развитие ана- 
логичных сюжетов в иудаистической ми- 
фологии и христианской мифологии. 
Христианская апокалиптика унаследова- 
ла мессианские идеи иудаизма, но преодо- 
лела его национальную ограниченность. 
Ожидание спасения становилось всё более 
настойчивым среди разнонациональных 
угнетённых низов Римской империи. 

На протяжении мировой истории, осо- 
бенно в периоды социальных кризисов, Э. 
м. актуализировались и развивались в 
пророчествах Мани, комментариях Тал- 
муда, в учениях эпохи Реформации и рус- 
ского раскола 17-18 вв. (раскольники ве- 
рили, что уже настали последние времена 
и пришел антихрист, каковым считали и 
Петра I), некоторых современных христи- 
анских сект (адвентисты, иеговисты), обе- 
щавших спасение своим приверженцам, 
вплоть до философских и культурологи- 
ческих концепций Н. Бердяева и О. 
Шпенглера. В колониальную эпоху, с рас- 
пространением мировых религий среди 
порабощенных народов идеи спасения, ос- 
вобождения от колониального ига, поро- 
дили новый всплеск эсхатологического 
мифотворчества. При этом мессианские 
идеи могли быть просто приспособлены к 
местным верованиям и оказали лишь по- 
верхностное воздействие на традицион- 
ную мифологию. С середины 19 в. ожив- 
ление эсхатологических идей наблюда- 
лось в странах, где начало бурно расти ан- 
тиколониальное движение, которое на 
первых порах почти повсеместно облека- 
лось в религиозную форму (во главе дви- 
жения становились местные «пророки»). 

ЭТАНА (шумер., аккад.), герой шумеро- 
аккадского предания, легендарный пра- 
витель города Киша. Согласно «царскому 
списку» (ок. 21 в. до н. э.), тексту, содер- 
жащему как мифические, так и истори- 
ческие данные, Э. — 12-й правитель ди- 
настии Киша, правившей «после потопа», 
«пастырь, который поднимался на небо и 
устроил все страны», по другой традиции 
— первый царь. Аккадское сказание, до- 
шедшее в версиях начала, середины, кон- 
ца 2-го тыс. и начала 1-го тыс. до н. э., 
очень фрагментарно. 

Орёл, заключив союз о дружбе со 
змеёй, нарушает его, пожирая одного из 
её детенышей, за что несет кару, как нару- 
шитель «клятвы Шамаша», судьи и хра- 
нителя договоров. Змея по совету Шама- 
ша прячется в туше быка и нападает на 
орла, подлетевшего к туше. Она швыряет 
его в яму, ощипав перья и пух, «чтобы 
умер он жадной и голодной смертью». Э. 
по совету Шамаша спасает орла. В благо- 
дарность орёл обещает поднять его на небо 
и достать «траву рождения», ибо жена Э. 
не может разродиться. Эта часть текста 
особенно фрагментарна, поэтому нет еди- 
ного мнения в трактовке рассказа. Текст 
влючает также рассказ о снах Э. Возмож- 
но, что был не один, а два (три) полёта и 
последний — гибельный. Но «трава рож- 
дения» всё-таки была добыта, ибо в тради- 
ции упоминается сын Э. по имени Балих 
(Палих). Есть точка зрения, что сказание 


о полёте Э. передаёт в трансформирован- 
ном виде рассказ о поисках шаманом-зна- 
харем духа-покровителя в образе живот- 
ного. В ассирийской версии эпоса о Гиль- 
гамеше герой Энкиду встречает Э. среди 
обитателей подземного царства. У писав- 
шего по-гречески писателя Элиана (3 в. н. 
э.) полёт на орле приписывается Гильга- 
мешу. 

В. К. Афанасьева. 
ЭТАША (др.-инд. Еіаза; ср. др.-инд. еіа-, 
«пёстрый»), в древнеиндийской мифоло- 
гии существо, видимо, конской природы, 
связываемое с богом солнца Сурьей. Само 
слово иногда обозначает «быстрый» , чаще 
(в Ригведе) — «конь», во множественном 
числе — «солнечные кони» (VII 62, 2; X 
37, 3; 49, 7). Э. как имя собственное отно- 
сится к мифическому персонажу, борю- 
щемуся за солнце, и к солнечному коню. 

В. Т. 

ЭТЕ АБАСИ («бог-отец»), в мифологии 
ибибио (юго-восточная Нигерия, низовье 
реки Кросс) божество. Согласно некото- 
рым мифам, мир сотворен Э. А. и его суп- 
ругой Эка Абаси. Они оба живут в небе. Э. 
А. создал человека, а Эка Абаси впослед- 
ствии стала формировать детей в чреве 
матери. Э. А. обеспечивает урожай, а его 
жена даёт плодовитость. 

Е. К. 

ЭТЕОКЛ (ЕтеохХгід), в греческой мифоло- 
гии сын Эдипа и Иокасты, брат Полиника 
и Антигоны. Изгнав из Фив Полиника, 
который после этого организовал поход 
семерых против Фив с целью вернуть себе 
царский престол, Э. оказался перед необ- 
ходимостью возглавить оборону осаждён- 
ного города. В трагедии Эсхила «Семеро 
против Фив» Э. изображён как мужест- 
венный воин, озабоченный прежде всего 
спасением отчизны; тяготеющее над ним 
отцовское проклятие Э. воспринимает как 
неизбежную реальность, которая не мо- 
жет отклонить его от исполнения, даже 
ценой жизни, его воинского и граждан- 
ского долга. Напротив, у Еврипида в «Фи- 
никиянках» Э. лишён всякого героичес- 
кого ореола, представлен тщеславным и 
честолюбивым властелином. В «Финики- 
янках» подробно описан поединок Э. с По- 
лиником, завершившийся их гибелью 
(1359-1424). 

В. Я. 

ЭТИОЛОГИЧЕСКИЕ МИФЫ (от греч. 
оста, «причина»), объяснительные ми- 
фы-повествования, в которых разъясня- 
ется в мифологической олицетворённой 
форме происхождение какого-либо явле- 
ния природы или социальной жизни. В 
широком смысле вообще все мифы в той 
или иной мере выполняют «этиологичес- 
кую» функцию, чем и отличаются от сказ- 
ки, где обычно связи с элементами окру- 
жающей действительности нет. Чаще тер- 
мин «Э. м.» употребляется в более узком 
смысле, обозначая те мифы, сама суть ко- 
торых сводится к объяснению происхож- 
дения чего-то существующего. Западно- 
германский этнограф А. Иенсен противо- 
поставляет Э. м. «истинным», «настоя- 
щим» (есЫе, мгайге) мифам, отражающим 
подлинную сущность явления, а не толь- 
ко его происхождение (их содержание по- 
этому священно, тогда как Э. м. этого свя- 
щенного характера лишены). Наиболее 
примитивные Э. м. известны во множест- 
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ве у аборигенов Австралии, у папуасов 
Новой Гвинеи, у жителей Андаманских 
островов, у бушменов Африки и др. Образ- 
цами самых элементарных, детски наив- 
ных Э. м. могут служить австралийские 
коротенькие мифы, объясняющие появ- 
ление тех или иных внешних признаков у 
отдельных животных. Например, летучая 
мышь, заглянув в дупло дерева, наткну- 
лась глазом на сучок (объяснение того, по- 
чему летучие мыши днём слепы); сумча- 
тый медведь утолял жажду у водоёма, и 
кенгуру отрезал ему хвост (объяснение 
бесхвостости медведя); попугай и опоссум 
дрались, оба были ранены: у попугая поя- 
вилась кровь на шее и груди, у опоссума 
— синяк на морде (объяснение пятен на 
теле животных). Ступенью выше стоят Э. 
м., отвечающие на вопрос, откуда вообще 
взялись животные; в соответствии с тоте- 
мическими верованиями в значительной 
части этих мифов поясняется, что живот- 
ные некогда были людьми или человеко- 
образными существами. Это утверждают 
и мифы народов, находившихся на ран- 
ней ступени развития (австралийцы, па- 
пуасы, индейцы Южной Америки и пр.), 
но также и высокоразвитых народов. 
Например, в мифологии античного мира 
немало мифов, объясняющих подобным 
образом происхождение животных: дель- 
фины — это жестокие тирренские кора- 
бельщики, наказанные Дионисом; лету- 
чие мыши — дочери царя Миния, отка- 
завшиеся от участия в мистериях Диони- 
са; паук — это девушка Арахна, искусная 
ткачиха, наказанная Афиной за дерзость 
и самомнение. 

Более высокому уровню развития отве- 
чают мифы, объясняющие происхожде- 
ние земли и неба, моря, гор и пр. Часто 
объяснение явления сводится к тому, что 
когда-то де было наоборот. Море некогда 
было маленьким, помещалось в глиняном 
горшке, но по чьему-то упущению разли- 
лось широко (миф сулка, Меланезия). Не- 
бо и земля были сначала прижаты друг к 
другу, но некое существо оторвало небо от 
земли, высоко подняв его (Новая Зелан- 
дия, Египет). У всех народов имеются Э. 
м. о происхождении солнца и его видимо- 
го суточного движения, луны и её фаз, пя- 
тен на луне, о происхождении планет, соз- 
вездий, полярного сияния и пр. 

Существенны Э. м. о тех или иных мо- 
ментах социальной действительности. К 
ним относятся универсально распростра- 
нённые мифы о происхождении смерти, о 
получении огня, о введении брачных пра- 
вил, в т. ч. экзогамии, об обрядах инициа- 
ции, об изобретении ремёсел, земледель- 
ческих навыков, о происхождении цар- 
ской власти, социально-религиозной 
структуры и пр. Э. м. являются и разнооб- 
разные культовые мифы, тесно связанные 
с теми или иными религиозно-магически- 
ми обрядами, узаконивающие и сакрали- 
зирующие их. 

С. А. Токарев. 

ЭТОЛ (АітшАод), в греческой мифологии 
сын элидского царя Эндимиона и Ифиа- 
нассы (Ароііосі. I 7, 6) (варианты: Астеро- 
дии, Гипериппы или Хромии; Раігз. V 1, 4), 
отец Плеврона и Калидона, эпонимов го- 
родов в Этолии (Ароііосі. I 7, 7). После то- 
го, как Э. неумышленно убил сына Форо- 
нея Аписа (сбил его колесницей во время 


погребальных игр; Раиз. V 1, 8), он, стра- 
шась мести сыновей убитого, бежал из Пе- 
лопонесса в страну куретов. Убив там при- 
ютивших его сыновей Фтии и Аполлона - 
Дора, Лаодока и Полипойта, он назвал зем- 
лю в свою честь Этолией (Ароііосі. 1 7, 6). 

М. Б. 

ЭТПОС-ОЙКА (мансийск., «месяц-ста- 
рик»), Ики (хантыйск., «месяц, луна», 
«старик»), в мифологии обских угров бог 
луны. В очертаниях большого пятна на 
луне обские угры видели силуэт Э.-о.; ма- 
лые пятна считались детьми, которые не- 
когда дразнили Э.-о. и в наказание были 
пожраны им. Обычно считается, что Э.-о. 

— сын Корс-Торума и брат солнца-жен- 
щины Хотал-эквы. 

Е. X. 

ЭТРУССКАЯ МИФОЛОГИЯ. Спорность и 
невыясненность этногенеза этрусков пре- 
пятствует определению обстоятельств и 
времени формирования мифологии наро- 
да. Сравнение её с мифологиями других 
древних народов позволяет с достаточной 
уверенностью утверждать, что истоки Э. 
м. уходят в область эгейско-анатолийско- 
го мира, откуда, согласно господствовав- 
шему в древности мнению (впервые у Ге- 
родота I 94), прибыли предки этрусков — 
тиррены и пеласги. Восточными чертами 
Э. м. являются наличие в ней представле- 
ний о сакральном характере царской вла- 
сти, религиозные атрибуты — двойной то- 
пор, трон и др., сложная космогоническая 
система, во многом близкая космогонии 
Египта и Вавилонии. В ходе соприкосно- 
вения этрусков с греческими колониста- 
ми в Италии и на прилегающих островах 
происходило отождествление древней- 
ших этрусских богов с олимпийскими бо- 
гами, заимствование этрусками гречес- 
ких мифов и их переосмысление в духе 
собственной религиозной и политической 
идеологии. 

Вселенная представлялась этрусскам в 
виде трёхступенчатого храма, в котором 
верхняя ступень соответствовала небу, 
средняя — земной поверхности, нижняя 

— подземному царству. Воображаемый 
параллелизм между этими тремя структу- 
рами позволял по расположению светил в 
верхней — видимой предсказывать судьбу 
человеческого рода, народа и каждого ин- 
дивидуума. Нижняя — невидимая и не- 
доступная живому человеку структура 
считалась обиталищем подземных богов и 
демонов, царством мёртвых. В представ- 
лениях этрусков средняя и нижняя струк- 
туры соединялись ходами в виде разломов 
в земной коре, по которым спускались ду- 
ши мёртвых. Подобия таких разломов в 
виде ямы (типсіиз) сооружались в каж- 
дом этрусском городе для принесения 
жертв подземным богам и душам предков. 
Наряду с представлением о делении мира 
по вертикали существовало представле- 
ние о горизонтальном делении на четыре 
стороны света; при этом в западную часть 
помещали злых богов и демонов, в восточ- 
ную — добрых. 

Этрусский пантеон включает множест- 
во богов, в большинстве случаев извест- 
ных лишь по именам и месту, занимаемо- 
му каждым из них на модели гадательной 
печени из Пьяченцы. 

В отличие от греческой мифологии, Э. 
м., как правило, не имела мифов о браках 


богов и их родстве. Объединение богов в 
триады и двоицы, где оно зафиксировано 
в источниках, обосновывалось их местом 
в религиозной иерархии. К древнейшим 
религиозным представлениям эгейско- 
анатолийского мира восходит этрусская 
концепция богов, передающих свою волю 
с помощью молний. К их числу относился 
Тин, отождествлявшийся с греческим 
Зевсом и римским Юпитером. Как бог не- 
ба, бог-громовержец Тин повелевал тремя 
пучками молний. Первым из них он мог 
предостерегать людей, вторым — пользо- 
вался, лишь посоветовавшись с двенад- 
цатью другими богами, третьим — самым 
страшным — карал, лишь получив согла- 
сие избранных богов. Таким образом, 
Тин, в отличие от Зевса, первоначально 
мыслился не царём богов, а лишь главой 
их совета, представляемого по образцу со- 
вета глав этрусских государств. Богиня 
Туран, имя которой означало «податель- 
ница», считалась владычицей всего живо- 
го и отождествлялась с Афродитой. Гре- 
ческой Гере и римской Юноне соответст- 
вовала богиня Уни, почитавшаяся во мно- 
гих городах как покровительница цар- 
ской власти. Вместе с Тином и Уни в осно- 
ванном этрусками в кон. 6 в. до н. э. Капи- 
толийском храме в Риме почиталась 
Менрва (римская Минерва), покровитель- 
ница ремёсел и ремесленников. Эти три 
божества составили этрусскую триаду, ко- 
торой соответствовала римская триада: 
Юпитер, Юнона, Минерва. Бог Аплу, 
отождествлявшийся с греческим Аполло- 
ном, первоначально воспринимался эт- 
русками как бог, охраняющий людей, их 
стада и посевы. Бог Турмс, соответствую- 
щий греческому Гермесу, считался боже- 
ством преисподней, проводником душ 
умерших. Греческому богу Гефесту - хо- 
зяину подземного огня и кузнецу, соотве- 
тствует этрусский Сефланс. Он участник 
сцены, изображающей наказание Уни по 
приказу Тина. В городе Популонии Сеф- 
ланс почитался под именем Велханс (от- 
сюда римский Вулкан). Судя по множест- 
ву изображений на зеркалах, геммах, мо- 
нетах, видное место занимал бог Нефу нс. 
У него характерные атрибуты морского 
божества — трезубец, якорь. Среди этрус- 
ских божеств растительности и плодоро- 
дия наиболее популярен был Фуфлу нс, со- 
ответствующий Дионису-Вакху в гречес- 


Голова Тина из Сатрикума. Нач. 5 в. до н. э. 
Рим, Музей виллы Джулия. 
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Слева - Рождение Афины-Менрвы из головы Зевса-Тина, справа - Гефест-Сефланс. Гравиро- 
ванный рисунок на этрусском зеркале. Ок. 300 до н. э. Болонья, Городской музей. 
Справа - Фуфлунс ( этрусский Дионис ), его матъ Семла ( Семела ) и Аплу (Аполлон ). Гравиро- 
ванный рисунок на этрусском зеркале. Бронза. 4 в. до н. э. Берлин, Государственные музеи. 


кой мифологии и Сильвану в римской. 
Культ Фуфлунса носил оргиастический 
характер и был в Италии более древним, 
чем почитание Диониса-Вакха. Сакраль- 
ное объединение государств с центром в 
Вольсиниях обусловило выделение глав- 
ного божества этого города Вольтумна 
(римляне именовали его Вертумном). 
Иногда его изображали злокозненным чу- 
довищем, иногда в качестве божества рас- 
тительности неопределённого пола, иног- 
да в виде воина. Эти облики, возможно, 
отражали стадии трансформации локаль- 
ного хтонического божества в «главного 
бога Этрурии», как его называет Варрон 
(Ап'ЬщиіЪа'Ьит гегит... V 46). К числу бо- 
гов «небесной долины» этруски относили 
Сатре, полагая, что он, как и Тин, может 
поражать молниями. С богом Сатре было 
связано космогоническое учение и пред- 
ставление о золотом веке — грядущей эпо- 
хе изобилия, всеобщего равенства (что со- 
ответствует представлению о римском Са- 
турне). Богом италийского происхожде- 
ния был Марис (римский Марс). В одной 
из своих функций он был покровителем 
растительности, в другой - войны. Из ита- 
лийской мифологии этрусками был вос- 
принят Майус — хтоническое божество 
растительности. Этруски почитали бога 
Селванса, впоследствии воспринятого 
римлянами под именем Сильван. Влады- 
ками подземного царства были Аита и 


Ферсифай (соответствующие греческим 
богам Аиду и Персефоне). Вполне вероят- 
но, что некоторые имена этрусских жен- 
ских божеств были первоначально эпите- 
тами великой богини-матери, указываю- 
щими на определённые её функции — 
мудрость, искусство и др. 

Наряду с культом богов у этрусков су- 
ществовал культ злых и добрых демонов. 
Их изображения сохранились на зеркалах 
и фресках погребальных склепов. Звери- 
ные черты в иконографии демонов позво- 
ляют предполагать в них первоначально 
священных животных, оттеснённых на 
задний план по мере выделения антропо- 
морфных богов. Демоны нередко изобра- 
жались в качестве спутников и слуг богов. 
Демон смерти Хару (Харун) больше, чем 
родственный ему греческий перевозчик 
душ умерших Харон, сохранил черты са- 
мостоятельного божества. На более ран- 
них памятниках Хару — зловещий и мол- 
чаливый свидетель смертных мук, затем 
вестник смерти и, наконец, под влиянием 
греческой мифологии — проводник душ в 
подземном царстве, узурпировавший эту 
роль у Турмса (греческого Гермеса). Мно- 
го общего имел с Хару Тухулка, в облике 
которого соединены человеческие и зве- 
риные черты. Хару и Тухулка часто изоб- 
ражаются вместе как свидетели или ис- 
полнители воли богов преисподней. Из 
культа божественного множества демо- 


Слева - Банф. Фрагмент фрески в гробнице Франсуа в Вулъчи. 2-1 ев. до н. э. Справа - 
Демоны уносят душу умершей женщины. Плакетка из Цере. Ок. 550 до н. э. Париж, Лувр. 



нов-лазов (римские лары) выделилось де- 
моническое существо Лаза. Это юная об- 
нажённая женщина с крыльями за спи- 
ной. На зеркалах и урнах она изобража- 
лась участницей сцен любовного содержа- 
ния. Её атрибутами были зеркало, таб- 
лички с грифелем, цветы. Значение встре- 
чающихся в надписях эпитетов Лазы: 
Еван, Альпан, Млакус — остаётся невы- 
ясненным. По аналогии с римскими лара- 
ми можно предполагать, что лазы были 
добрыми божествами, покровителями до- 
ма и домашнего очага. Демоническим 
множеством были маны (римские маны) 
— добрые и злые демоны. К демонам за- 
гробного мира относилась Ванф. 

Этрусское изобразительное искусство 
сохранило многие мифы, известные из 
греческой мифологии. Этрусские худож- 
ники отдавали предпочтение сюжетам, 
связанным с жертвоприношениями, кро- 
вавыми схватками. Фрески этрусских 
гробниц зачастую представляют собой 
изображения замкнутых циклов сцен 
смерти, путешествия в загробное царство 
и суда над душами умерших. 

А. И. Немировский. 
ЭТСА, в южноамериканской мифологии 
индейцев хиваро (Эквадор) культурный 
герой, солнце. В мифе о борьбе Э. с людо- 
едом Ивиа рассказывается, что однажды 
Ивиа напал на семью хиваро, всех съел, а 
самую красивую девушку взял в жёны, но 
вскоре убил и жену, оставив в живых её 
сыновей — Э. и Янгуами. Когда они вы- 
росли, Янгуами забрался по лозе на небо и 
превратился в звезду. Э. остался жить у 
Ивиа. Как-то горлинка рассказала Э., как 
Ивиа убил его мать. Тогда Э. стал бороть- 
ся с Ивиа и, наконец, перехитрил его. 
Когда Ивиа пошёл на охоту, Э. велел пти- 
цам притвориться мёртвыми. Людоед наб- 
рал мнимо убитых птиц, которые вдруг 
ожили и подняли его к небу. Затем Ивиа 
связали и опустили в реку, оттуда разда- 
ются его стоны, а люди слышат раскаты 
грома и подземный гул. В другом мифе Э. 
выступает как сын богов-создателей. 

Ю. Б. 

ЭТУГЕН, Этуген-эхе («мать-земля»), в 
мифологии монголов обожествлённая 
земля, неперсонифицированное божество 
земли. Упоминается средневековыми ев- 
ропейскими путешественниками под име- 


Богиня смерти. Фрагмент погребальной урны. 
Ок. 600 до н. э. Къюзи, Городской музей. 
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нами Итога (у Плано Карпини, ср. форму 
Ирога у Джона Мандевилла), Натигай (у 
Марко Поло; ср. форму Начигай-эке в 
монгольском тексте той же эпохи) как 
объект шаманского культа, всемогущий 
бог природы. В качестве космического 
женского начала Э. составляет пару с не- 
персонифицированным небесным божест- 
вом или обожествлённым небом (см. Тенг- 
ри); от этого космического брака, возмож- 
но, рождается всё сущее. Э. — воплоще- 
ние земли как плодородящего женского 
чрева. Постепенно Э. отождествляется с 
землёй как частью мироздания. С другой 
стороны, он заменяется или оттесняется 
множеством Э. (77 слоев Э.; соответствует 
множеству тенгри). Иногда Э. сближается 
с ландшафтными духами (эдзенами). У 
бурятов Э. соответствует Улген («широ- 
кая, необъятная»): Улген эхе — «мать- 
земля», Улген делхей — «широкая зем- 
ля» (ср. космологическую формулу — 
«Отец наш — высокое небо, мать наша — 
широкая земля»). Эквивалент Э. в древне- 
тюркской мифологии — Умай. В якут- 
ской мифологии утугун — преисподняя. 

ЭУ КО, во вьетской мифологии супруга 
первопредка Лак Лаунг Куэна. Она поро- 
дила мешок, в котором, когда он лопнул, 
оказалось сто яиц, в каждом из них по сы- 
ну. Впоследствии пятьдесят сыновей уш- 
ли с Лак Лаунг Куэном к морю, а пятьде- 
сят — с Э. К. в горы. 

Н. Н. 

ЭФИОПЫ (АіѲюлед, АіѲюлгігд), «опаленно- 
ликие», в греческой мифологии племена, 
населяющие южные пределы земли. По- 
добно северянам гипербореям, Э. особенно 
любезны богам, пирующим с ними вместе 
(Нош. Ой. I 21-25; II. I 423; XXIII 206) 
там, где океан образует небольшой залив 
или болото и куда опускается Гелиос, что- 
бы остыть и отдохнуть (Аезсйуі. 1г§. 67). 
Большое войско Э. (в остальном кроткого 
племени) во главе с царём Мемноном 
пришло на помощь Приаму в войне про- 
тив ахейцев (Нош. Ой. IV 187-188; Ароі- 
Іой. еріі. V 3). 

Г. Ч. Гусейнов. 

ЭХЕ-БУРХАН («мать-богиня»), в бурят- 
ской мифологии праматерь всех богов, де- 
миург. Согласно версии унгинских бурят, 
сначала Э.-б. обитала во мраке и перво- 
бытном хаосе. Решив разъединить небо и 
землю, она сделала дикую утку, которая 
нырнула в воду и принесла на клюве 
грязь. Из этой грязи Э.-б. слепила землю- 
матушку Ульгень, затем сотворила на ней 
растения и животных. От солнца Э.-б. ро- 
дила добрую Манзан Гурме (породившую 
позднее всех западных тенгри), от месяца 
— злую Маяс Хара (от которой пошли все 
восточные тенгри). Благодаря Э.-б. появи- 
лись на земле и первые люди. На стороне 
заката солнца она создала женское нача- 
ло, на стороне восхода — мужское. Они 
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встретились, соединились, и родились 
первые мужчина и женщина — Паханг 
(ср. тибет. масанг) и Туя («луч»). 

Н. Ж. 

ЭХИДНА, Ехидна (Ехібѵсс), в греческой 
мифологии чудовище, полудева-полу- 
змея, дочь Форкия и Кето, внучка земли 
Геи и моря Понта (Нез. ТЕео§. 295-299). 
Э. прекрасна ликом, но ужасна в своей 
змеиной сущности, залегая в пещере под 
землёй, вдали от богов и людей (300-305). 
Э. — родоначальница чудовищ, рождён- 
ных ею от Тифона и Гериона; это — собака 
Орф, Кербер, лернейская гидра, химера, 
Сфинкс. От своего сына Орфа Э. родила 
немейского льва (306-327). Э. — хтони- 
ческое божество, сила которого, вопло- 
щённая в его потомках, была уничтожена 
великими героями Гераклом, Беллеро- 
фонтом, Эдипом, знаменуя победу герои- 
ческой мифологии над тератоморфизмом. 

А. Т.-Г. 

ЭХО (’НхсЬ), в греческой мифологии ним- 
фа, с именем которой связывали проис- 
хождение эха. Нимфа, наказанная Герой 
за болтовню, умела произносить только 
концы слов, не зная их начала. У Овидия 
рассказана история Э., влюбленной в Нар- 
цисса и истаявшей от любви, но сохранив- 
шей голос, постоянно звучащий отзвуком 
чужих слов (Меі. 111 359-401). 

А. Т.-Г. 

ЭШМУН [’ зшп, от «шем» (зш), «имя»; 
апеллятив, заменяющий запретное имя 
бога], в западносемитской мифологии 
умирающий и воскресающий бог расти- 
тельности, бог-целитель, наделённый 
властью воскрешать мёртвых, почитав- 
шийся в Финикии и Карфагене. Симво- 
лом Э. было изображение змея на шесте. В 
эллинистический период он отождеств- 


лялся с Асклепием. В Берите существова- 
ла священная роща, посвященная Э. Да- 
маский приводит беритский миф о том, 
как Э., смертный сын финикийского бога 
Садика («праведный»), прекрасный и доб- 
рый, возбудил любовь матери богов Аст- 
ронои (Астарты), которая узрела его на 
охоте. Она преследовала его; во время бег- 
ства Э. оскопил себя и умер, но Астроноя 
возвратила его к жизни своим животворя- 
щим теплом и сделала богом (Мщпе, 
Раігоіо^іа Стаеса, 103, 1304). Недалеко от 
Сидона находился храм Э., расположен- 
ный на вершине горы, в садах на берегу 
реки. В Тире и Карфагене Э. считался 
спутником Мелькарта и был отождеств- 
лён с Полаем (в Бирсе находился его 
храм); согласно поздней античной тради- 
ции, Мелькарт, погибший в схватке с Ти- 
фоном, был воскрешён Э. 

И. Ш. 

ЭЭТ (Аіт|тг|д), в греческой мифологии царь 
страны Эа (позднее отождествлённой с 
Колхидой), сын Гелиоса и Персеиды (ва- 
риант: Персы, Ароііосі. ергЬ. VII 14), брат 
Кирки, Пасифаи и Перса, отец Медеи, 
Халкиопы и Апсирта (Нез. Тйео^. 956 
след.; Ароііосі. I 9, 23). Когда Фрике на 
златорунном баране прибыл к Э., тот при- 
ютил его и дал в жёны Халкиопу (Ароііосі. 
I 9, 1). Фрике принёс в жертву барана, а 
золотое руно повесил на дереве в роще, ох- 
раняемой драконом. В поисках золотого 
руна в Колхиду прибыли аргонавты. Э. 
обещал Ясону отдать руно, если тот запря- 
жёт в плуг огнедышащих быков и засеет 
землю зубами дракона (вариант: Э. потре- 
бовал, чтобы Ясон помог ему вести войну 
против брата Перса; Ѵаі. Пас. VI 1 след.). 
Хотя Ясон прошёл все испытания и вы- 
полнил все требования, Э. нарушил своё 
обещание, решив сжечь корабль «Арго» и 
перебить аргонавтов. С помощью Медеи 
аргонавтам удалось усыпить дракона, по- 
хитить руно и бежать (Ароіі. Шкхі. IV 6 
след.; Ароііосі. I 9, 23). Когда Э. стал пре- 
следовать аргонавтов, Медея, чтобы за- 
держать его, убила брата Апсирта и куски 
тела разбросала по морю. Э. прекратил по- 
гоню, чтобы собрать тело сына и предать 
его погребению. Другие попытки колхов, 
посланных Э., чтобы догнать и возвратить 
беглецов, тоже не увенчались успехом 
(Ароііосі. I 9, 24-25). После отъезда арго- 
навтов Э. был свергнут своим братом Пер- 
сом, но вернувшаяся Медея и её сын Мед 
убили Перса и вернули власть Э. (I 9, 28). 
Вариант: после свержения Перса правите- 
лем Колхиды стал не Э., а Мед фіосі. IV 
56). 

М. Б. 

ЭЭТИОН (’Нетісэѵ), в греческой мифологии 
царь мисийского города Фивы Плакий- 
ские, отец Андромахи. Во время Троян- 
ской войны Фивы были взяты и разорены 
Ахиллом, который убил Э. и семерых его 
сыновей (Нош. II. VI 413-424). 



В. Я. 
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ЮВЕНТА («Іиѵепіаз, «юность»), в Риме 
богиня возрастного класса юношей (Біоп. 
Наііс. IV 11), делавших взнос в её кассу по 
достижении возраста мужей. Почиталась 
на Капитолии вместе с Юпитером, что 
символизировало вечную молодость Ри- 
ма. Отождествлялась с греч. Гебой (Ьіѵ. 
XXI 62, 9). 

Е. Ш. 

ЮВХА, в мифологии туркмен и узбеков 
Хорезма, башкир и казанских татар 
(Юха) демонический персонаж, связан- 
ный с водной стихией. 

Ю. — прекрасная девушка, в которую 
превращается, прожив много (у татар — 
100 или 1000) лет, дракон аждарха. Со- 
гласно мифам туркмен и узбеков Хорез- 
ма, Ю. выходит замуж за человека, поста- 
вив ему предварительно ряд условий, на- 
пример не смотреть, как она расчёсывает 


Спящая Геба под охраной Зевса. 
Скульптура А.-Е. Карръе-Беллёза. 1869. 
Париж, музей д’Орсэ. 



волосы, не гладить по спине, совершать 
омовение после близости. Нарушив усло- 
вия, муж обнаруживает змеиную чешую 
на её спине, видит, как, расчёсывая воло- 
сы, она снимает голову. Если не погубить 
Ю., она съест своего мужа, но убить её 
можно только в безводном месте. 

В. Н. Басилов. 

ЮГА (др.-инд. уіща, «упряжка», «пара», 
«поколение»), в индуистской мифологии 
обозначение мирового периода. Древняя 
космографическая традиция насчитыва- 
ла 4 Ю., часто описывавшихся в эпичес- 
кой литературе: 1) критаюга (также са- 
тьяюга, «благой век»), когда люди наде- 
лены всевозможными достоинствами, не 
знают горя и болезней; царит всеобщее ра- 
венство, все поклоняются одному божест- 
ву, и существует лишь одна веда; 2) трета- 
юга, когда справедливость постепенно 
уменьшается; появляются пороки, но все 
строго соблюдают религиозные обязан- 
ности; получают распространение всевоз- 
можные жертвоприношения; 3) двапара- 
юга, когда в мире начинают преобладать 
зло и пороки; единая веда делится на 4 
части, и уже не все способны постичь и ис- 
полнять её; людей поражают недуги; 4) 
калиюга, когда добродетель приходит в 
полный упадок, жизнь людей становится 
коротка, полна зла и грехов, они истреб- 
ляют друг друга в войнах; цари грабят 
подданных, праведники бедствуют, а пре- 
ступники процветают, женщины преда- 
ются распутству; в человеческих взаимо- 
отношениях царят ложь, злоба, алчность; 
веды — в полном пренебрежении. 

Названия Ю. заимствованы из игры в 
кости (что, видимо, связано с важной ро- 
лью жребия в жизни архаического обще- 
ства) — так назывались стороны играль- 
ной косточки, соответственно содержа- 
щие 4, 3, 2 и 1 метку и считавшиеся всё 
менее благоприятными. Учение о Ю. раз- 
вёртывает эту символику в дальнейших 
аналогиях: в смене Ю. закон (дхарма) по- 
степенно теряет опору — вначале он дер- 
жится на 4 «стопах» , затем — на 3, на 2 и, 


наконец, — на 1; продолжительность Ю. 
также стоит в отношении 4:3:2: 1 — они 
длятся соответственно 1 728 000 — 1 296 
000 — 864 000 — 432 000 лет. 4 Ю. состав- 
ляют 1 махаюгу («большую Ю.» — 4 320 
000 лет), а 1000 махаюг, повторяющихся 
друг за другом, — 1 кальпу или 1 день 
Брахмы; кальпа, в свою очередь, делится 
на 14 манвантар («периодов Ману»), в 
каждой из них правит один из законоучи- 
телей, носящих это имя. В конце каждой 
кальпы на небе появляются 12 (по другой 
версии — 7) солнц, они дотла сжигают ми- 
ры, которые возрождаются затем в новой 
кальпе. Жизнь Брахмы длится 100 боже- 
ственных лет, по прошествии их уничто- 
жаются не только миры, но и все сущест- 
ва, включая самого Брахму, а затем после 
100 божественных лет хаоса рождается 
новый Брахма. Согласно традиции, сей- 
час идёт шестое тысячелетие периода ка- 
лиюги, начавшейся в пересчёте на наше 
летосчисление в полночь с 17 на 18 февра- 
ля 3102 года до н. э.; она входит в 28-ю ма- 
хаюгу 7-й манвантары (которой правит 
Ману Вайвасвата, почитающийся твор- 
цом «Законов Ману») нынешней кальпы 

— последняя называется вараха («вепрь» 

— так как Вишну воплотился в ней в этом 
виде) и является первым днём 51-го года 
жизни нынешнего Брахмы. 

В. Н. Топоров. 

ЮДИФЬ, Иудифь (греч. ’ІонбіѲ), в ветхо- 
заветной апокрифической традиции бла- 
гочестивая вдова, спасающая свой город 
от нашествия ассирийцев; главный персо- 
наж Книги Юдифи. Когда полководец ас- 
сирийского царя Навуходоносора Оло- 
ферн осаждает город Иудеи Ветилуй и в 
городе иссякают запасы воды, прекрасная 
Ю., надев свои лучшие одежды и захватив 
с собой провизию и служанку, выходит из 
города и направляется во вражеский стан. 
Там она предстаёт пред изумлённым ее 
красотой Олоферном, которому говорит, 
что пришла помочь ему овладеть впав- 
шим в грех городом, указав ему момент, 
когда город будет передан богом в руки 
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Олоферна. Полководец оказывает Ю. пре- 
красный приём, и она остается в его стане, 
питаясь принесённой с собой едой и по но- 
чам выходя в долину для омовения и мо- 
литвы. На четвёртый день Олоферн устра- 
ивает пир, на который приглашает Ю. 
Когда же они остаются одни в шатре и 
опьяневший Олоферн, мечтавший овла- 
деть Ю., падает на свое ложе, Ю. его же 
мечом отрубает ему голову и кладёт в кор- 
зину со съестными припасами. В полночь 
она по обыкновению выходит из стана и 
направляется в свой город. Голову Оло- 
ферна выставляют на городской стене. Ут- 
ром в стане ассирийцев происходит заме- 


шательство, и ополчение города гонит 
вражеское войско до Дамаска. 

М. Б. Мейлах. 

ЮДУ («столица мрака»), в древней ки- 
тайской мифологии столица подземного 
мира, расположенная на крайнем севере. 
Предполагали, что врата, ведущие в Ю., 
находятся на северо-западе в горе Бучжо- 
ушань. Судя по «Хуайнань-цзы», Ю. час- 
то обозначало просто крайнюю точку на 
севере. 

Б.Р. 

ЮДХИШТХИРА (др.-инд. УисШізНііга), 
герой древнеиндийского эпоса «Махабха- 
рата», старший среди братьев пандавов, 


сын жены царя Панду Кунти от бога 
Дхармы. В «Махабхарате» Ю. является 
воплощением дхармы — закона, долга, 
справедливости. Он олицетворяет собой 
тип «священного царя», и его царство ри- 
суется царством довольства и благоденст- 
вия всех подданных. Подвиги Ю. в эпосе 
не столько воинские, сколько подвиги 
мудрости и чести. Когда Дурьодхана, же- 
лая погубить пандавов, приказывает под- 
жечь смоляной дом, в котором они жили, 
Ю. разгадывает его замысел и выводит 
братьев через заранее прорытый подзем- 
ный ход. Во время пребывания пандавов в 
лесу Ю. освобождает Бхиму от смертель- 
ных объятий змея Нахуши, ответив на 
вопросы, которые тот задаёт. В другой раз 
он разрешает загадки якши, умертвивше- 
го четырёх братьев, и возвращает их к 
жизни. Даже страсть Ю. к игре в кости, 
из-за которой после проигрыша Ю. дяде 
кауравов Шакуни пандавы должны были 
удалиться в изгнание, понимается в эпосе 
как признак его высокого разума. Ю. пос- 
тоянно удерживает братьев от нападения 
на кауравов до истечения условленного 
срока изгнания, предпочитает мир войне 
с ними. Но когда война, несмотря на все 
его усилия, начинается, он, безоружный, 
приходит в стан кауравов, чтобы испро- 
сить у старейшин рода прощение за пред- 
стоящее кровопролитие. После оконча- 
ния войны Ю. становится царём в Хасти- 
напуре. Он совершает ашвамедху и поко- 
ряет всех царей земли; однако, удручён- 
ный гибелью своих родичей, он решает 
покинуть мирскую жизнь, оставив на тро- 
не Парикшита. Вместе с братьями и Драу- 
пади Ю. уходит в Гималаи. В пути его 
спутники гибнут, а сам Ю. попадает в цар- 
ство Индры, где он и его родичи удостаи- 
ваются небесного блаженства. 

П. А. Гринцер. 

ЮЙ, Да Юй ( «великий Юй»), Ся Юй 
(«сяский Юй»), в древнекитайской мифо- 
логии культурный герой, усмиритель по- 
топа. Существует предположение, что 
культ Ю. сложился в основном в бассейне 
реки Янцзы, т. к. многие деяния Ю. свя- 
заны с различными местностями в совре- 
менных провинциях Чжэцзян и Сычуань 
(Д. В. Деопик). Есть основания полагать, 
что этимологически имя Юй имеет отно- 
шение к земноводным существам. Соглас- 
но мифу, Ю. родился из тела своего отца 
Гу ня, принявшего перед смертью облик 
трёх лапой черепахи (по другой версии, 
жёлтого дракона). Выйдя из чрева умер- 
шего отца, Ю. имел облик двурогого дра- 
кона цю. В памятниках начала н. э. мать 
рождает Ю. от проглоченной ею чудесной 
жемчужины в Каменной впадине - Шияо. 
Отец Ю. потерпел неудачу, борясь с пото- 
пом, и был казнён за это. Миф о Ю. можно 
реконструировать по отдельным фрагмен- 
там примерно в таком виде: Верховный 
владыка приказал Ю. завершить дело от- 
ца, дав ему сижан — «саморастущую зем- 
лю». Когда Ю. стал проводить каналы и 
исправлять русла рек, то ему помогал дра- 
кон Ин-лун (по другим вариантам — жёл- 
тый дракон, который полз впереди и воло- 
чил свой хвост, чертя направление для бу- 
дущих потоков воды). За Ю. ползла чере- 
паха, таща на спине зелёную глину. 

Когда, усмиряя воды., Ю. дошёл до ре- 
ки Хуанхэ, из неё вышел дух реки Хэ-бо, 
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видимо, чтобы помочь Ю. Когда он бура- 
вил проход сквозь гору Лунмынь («ворота 
дракона»), то существо со светящейся 
жемчужиной во рту (по одной версии, ка- 
бан, по другой — чёрная змея) освещало 
ему путь. В пещере он встретил также бо- 
жество со змеиным туловищем, которое 
вручило ему нефритовую пластинку дли- 
ной 1 чи и 2 цуня для измерения неба и 
земли (его постоянный атрибут). Ю. при- 
писываются и разделение одной из гор, 
мешающей течению Хуанхэ, на три части 
(совр. Саньмэнься). Усмиряя потоп, Ю. 
трижды доходил до горы Тунбо (на юго- 
западе совр. провинции Хэнань), но не мог 
справиться с бушевавшей там стихией. Он 
призвал в помощь богов Поднебесной, 
считая, что во всем виноваты чудовища и 
злые духи. Только так он справился со 
стихией. Землеустроительная функция 
Ю. постоянно сочеталась и с характерной 
для архаического мифического героя 
очистительной функцией, отводя воду, он 
уничтожал всякую нечисть. 

Усмиряя потоп, Ю. обошёл весь Китай 
и другие земли. Ю. приписывается разде- 
ление Китая на 9 областей (Цзю чжоу), 
прокладка 9 основных дорог, ограждение 
насыпями 9 озёр и измерение 9 горных 
вершин. Ю. велел своему помощнику Шу- 
хаю измерить землю от восточного преде- 
ла до западного. Он приказал выдать на- 
роду рис и сеять его в низинах, установил 
перечень и размер податей с разных мест- 
ностей страны. Собрав всю бронзу, кото- 
рую поднесли Ю. правители уделов, он от- 
лил 9 громадных треножников, каждый 
из которых могли сдвинуть с места лишь 
90 тысяч человек. На треножниках были 
изображения многочисленных злых ду- 
хов для того, чтобы люди при встрече с не- 
чистью сразу же распознавали ее и могли 
избежать напасти. 

Государь Шунь, восхищаясь мудро- 
стью и трудолюбием Ю., передал ему пре- 
стол, и Ю. стал основателем легендарной 
династии Ся. Его атрибутами считались 
уровень и веревка, всегда находившиеся у 
него слева, а также циркуль и угольник, 
находившиеся справа. 

Б. Л. Рифтин. 

Юй-ди ( Юй-хуан ). Китайская 

лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 



юй-ди, Юй-хуан ( «нефритовый госу- 
дарь»), Юй-хуан шан-ди («верховный 
владыка нефритовый государь»), в китай- 
ской даосской и поздней народной мифо- 
логии Верховный владыка, которому под- 
чинена вся вселенная: небеса, земля и 
подземный мир, а также все божества и 
духи. В даосском пантеоне Юй-хуан - вто- 
рой из трех высших божеств Сань цин. Об- 
раз Ю.-д. сложился, видимо, примерно к 
10 в. Предполагают, что на сложение это- 
го образа определённое влияние оказал 
образ Индры (кит. Ши-ди), пришедший в 
Китай с буддизмом. 

Ю.-д. представляют обычно сидящим на 
троне в церемониальном императорском 
халате с вышитыми драконами, в царском 
головном уборе-мянь, с нефритовой до- 
щечкой в руках. Лицо его, обрамлённое 
бородой и усами, лишено всякого выраже- 
ния (даосский знак истинного величия). 
Считается, что Ю.-д. живёт в небесном 
дворце, который находится на самом выс- 
шем из 36 небес, небе Дало, откуда управ- 
ляет всеми небесами, землёй и подземным 
миром. У ворот дворца в качестве при- 
вратника стоит даосский святой Ван Лин- 
гуань. Ю.-д. повелевает всеми божества- 
ми и духами. При дворе Ю.-д. существуют 
своеобразные управы (министерства): гро- 
ма, огня, моровых поветрий, Пяти свя- 
щенных пиков (см. У юэ), богатства и т. п. 

У Ю.-д. есть жена (о которой упомина- 
ется крайне редко), одной из его второсте- 
пенных жен считается богиня шелковод- 
ства Матоу-нян, одна из его младших сес- 
тер считается матерью Ян Цзяня (см. Эр- 
лан), его дочь Ци-гунян («седьмая деви- 
ца») — фигура популярная в народных 
сказках и верованиях (её дух вызывали 
девушки, гадая о суженом). По некото- 
рым даосским версиям, Ю.-д. появился в 
момент творения и создания неба и земли, 
а живёт он во дворце на горе Юйцзиншань. 

Б. Л. Рифтин. 

юй-ши («повелитель дождей»), в китай- 
ской мифологии божество дождя, культ 
которого сохранился с глубокой древно- 
сти до 20 в. В ряде памятников идентифи- 
цировался с Сюань-мином, сыном древне- 
го божества Гун-гуна, по другим источни- 
кам, считался божеством созвездия Би, 
иногда отождествлялся с одноногой пти- 
цей Шанъян, которая могла то увеличи- 
ваться, то уменьшаться, и когда втягива- 
ла в себя воздух, то пересыхали моря. В 
комментариях к «Книге гор и морей» го- 
ворится, что Ю.-ш. имел облик куколки 
насекомого. Впоследствии Ю.-ш. получил 
вполне антропоморфный облик и стал 
изображаться в храмах в виде могучего 
военачальника в жёлтых доспехах, с чёр- 
ной бородой, держащего в левой руке ча- 
шу, в которой находится дракон, а правой 
он как бы разбрызгивает дождь (в других 
случаях в правой руке у него меч семи 
звёзд, им он направляет дожди). 

Б.Р. 

ЮЛ, Асканий (Зиіиз, Азсапіиз), в рим- 
ской мифологии сын Энея и Креусы, при- 
бывший с отцом в Италию. После смерти 
Энея он, по одной версии, оставил Лави- 
ний и освободившийся после смерти Ла- 
тина престол в Лавренте Лавинии и её сы- 
ну от Энея Сильвию, а сам стал править в 
основанной им Альбе-Лонге; по другой — 
Сильвий был сыном Ю. и наследовал от 


него царство; по третьей - Лавиния бежа- 
ла от притеснений Ю. в лес, где родила 
Сильвия, ставшего царём Альбы, тогда 
как Ю. стал главой культа (Ьіѵ. I 3). От Ю. 
вёл свою родословную род Юлиев. 

Е. Ш. 

ЮМАЛА (карельск. и финск. «Іитаіа), 
эст. Юмал (<1шпа1), в финно-угорской ми- 
фологии общее наименование божества, 
сверхъестественного существа, прежде 
всего духа неба (часто использовалось во 
множественном числе для обозначения 
класса духов). После христианизации у 
прибалтийских народов имя Ю. стало 
обозначать христианского бога. 

ЮМИС [<1итІ8, Іитійз, ЗитгЬз, «ІитегЬз, 
ЛітеісІ 2 ит. п.; ср. латыш, іишіз (іиша, 
щте), «двойчатка», в частности сросшие- 
ся друг с другом колосья - спорыши, пло- 
ды - картофелины, яблоки, орехи и т. п.], 
в латышской мифологии полевое божест- 
во или дух, персонификация удачного 
урожая. Различали ржаной, ячменный, 
льняной и др. Ю., чей персонифицирован- 
ный образ близок немецким Егпіетапп, 
«жатвенный человек», Ко^ешпапп, 
«ржаной человек». В латышских народ- 
ных песнях летом Ю. всегда на полях. На 
шестёрке лошадей он едет на поле, чтобы 
перезимовать под дёрном или под грудой 
камней; он куёт шпоры среди поля на 
камне, чтобы со славой переехать из риги 
в клеть. У Ю. есть семья — жена Юмала, 
род «зерновой матушки», «житной бабы» 
и дитя Юма лень. Вероятно, Ю. представ- 
ляет собой трансформацию архаичного 
индоевропейского образа двойственности 
(близнечества), который передавался кор- 
нем *іат(і)- и дал начало др.-инд. Яме, 
авест. Йиме, др.-исл. Имиру и др. (см. в 
ст. Индоевропейская мифология). Неко- 
торое фонетическое расхождение (глас- 
ный корня в имени Ю.) объясняют или 
влиянием финского названия бога (Юма- 
ла), или аналогией с латыш, зшпі, 
«крыть», щпгЬз, «Крыша». 

В. В. Иванов, В. Н. Топоров. 
ЮМ-КААШ ( «владыка лесов»), в мифоло- 
гии майя молодой бог кукурузы, известен 
также под именем Йум-Виила. Генетичес- 
ки восходит к «толстому богу». Изобра- 
жался в виде юноши или подростка с го- 
ловой, переходящей в початок, или с вол- 
нистыми, зачёсанными наверх волосами, 
подобными листьям маиса. Культ его был 
необычайно популярен. 

Р. К. 

ЮНОНА (Зипо), в римской мифологии бо- 
гиня брака, материнства, женщин и жен- 
ской производительной силы. Считалось, 
что каждая женщина имеет свою Ю. (как 
каждый мужчина - своего Гения). Супру- 
га Юпитера, отождествлявшаяся с гречес- 
кой Герой. С завоеванием Римом Италии 
культ Ю. из италийских городов перемес- 
тился в Рим, что придало ей новые функ- 
ции и эпитеты: «царица», Луцина («свет- 
лая»), «выводящая ребёнка на свет» («ро- 
довспомогательница»), Соспита («вспомо- 
ществующая»), воинственная Популона и 
Куритис, изображающаяся на боевой ко- 
леснице, в козьей шкуре, с щитом и копь- 
ём; Календария — богиня начала каждого 
месяца — календ, Румина («кормили- 
ца»), Фульгура («молниемечущая»), Мо- 
нета («советница»), в храме которой чека- 
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Юнона Соспита. Мрамор, 

2-я половина 2 в. н. э. Рим, Ватиканские музеи. 

нились деньги, Оссипага («дающая скелет 
зародышу»). Вместе с Юпитером и Минер- 
вой входила в Капитолийскую триаду, ко- 
торой был посвящен храм на Капитолии 
(МасгоЪ. 8а*. VII 16, 27; Біоп. Наііс. I 50). 
Культ Ю. осуществлялся гл. обр. матро- 
нами; конкубинам прикасаться к её алта- 
рю запрещалось (Аиі. ОеП. IV 3, 3). Жен- 
скими праздниками считались посвящен- 
ные Ю. Луцине Матроналии (1 марта) и 
неясного происхождения Ноны Капроти- 
ны (7 июля), в последнем участвовали и 
рабыни, принося совместно со свободны- 
ми жертву Ю. под священной смоковни- 
цей. Она призывалась при заключении 
браков, ей приносили благодарственные 
жертвы после родов, а приближавшиеся к 
её храму не должны были иметь на себе 
узлы, как затрудняющие роды (8егѵ. 
Ѵег§. Аеп. IV 518; Оѵісі. Газ*. 111 257). Как 
богиню плодовитости Ю. связывали с 
Фавном (МасгоЪ. 8а*. 113, 3). В провинци- 
ях Ю. отождествлялась с другими богиня- 
ми, имевшими сходные функции. В фило- 
софских теориях Ю. отождествлялась с 
землей или воздухом, лежащим ниже 
Юпитера-эфира. Е. М. Штаерман. 


Голова Юпитера с лавровым венком. 

Камея из сардоникса. Париж, Лувр. 

нок. С триумфом и победами были связа- 
ны и посвященные ему Великие, позже 
Римские игры. Как царь богов Ю. имел 
при себе совет из богов, «сотрудничаю- 
щих, помогающих» и решал все земные 
дела, посылая авгурам знаки своей воли. 
Культ Ю. был очень древен, о чем свиде- 
тельствуют многочисленные табу, нало- 
женные на фламина Ю. Значение культа 
Ю. особенно возросло после открытия 
храма на Капитолии, посвященного Ю., 
Юноне и Минерве. Ю. с эпитетом «наи- 
лучший, величайший» (Ор*ітиз, Махі- 
тиз) становится богом римского государ- 
ства, его власти и мощи. Подчинённые 


ЮПИТЕР (<Іиррі*ег, «Іоѵіз Ра*ег, от іиѵа- 
ге, «помогать», первоначально Біоѵіз, 
«блестящий», Біезрі*ег, Бізра*ег, «отец 
дня», отсюда его жрец — Натеп сііаііз), в 
римской мифологии бог неба, дневного 
света, грозы (его эпитеты: «молниенос- 
ный», «гремящий», «дождливый»), царь 
богов, отождествляющийся с греч. Зев- 
сом. По теории Ж. Дюмезиля, Ю. — индо- 
европейский бог магической царской 
власти в древней триаде Ю., Марс, Кви- 
рин. По мнению Дж. Фрейзера, Ю. — дух 
дуба и вообще деревьев, откуда его эпите- 
ты: фругифер («плодоносный»), фагутал 
(«бук»), румин («смоковница»), вимин 
(«тростник»). В песне салиев его эпитет 
Луцетий (от Іих, «свет»), ему были посвя- 
щены дни полнолуний — иды (МасгоЪ. 
8а*. I 15, 14). Почитался на возвышеннос- 
тях и в виде камня (Ю. Л апис) (8егѵ. Ѵег§. 
Аеп. VIII 641). Функции Ю. были разно- 
образны, т. к. он совместил в себе черты 
местных италийских богов. Он покрови- 
тельствовал земледелию, ему были посвя- 
щены праздники сбора винограда вина- 
лии (Оѵісі. Еаз*. IV 683), ему перед посе- 
вом устраивал трапезу (сіарз) земледелец, 
откуда Ю. Дапалис, и как таковой он мог 
быть покровителем отдельных имений, 
пагов. Он считался гарантом верности 
клятве (Біиз Еісііиз; Аиі. Ое11. 121, 4); как 
Ю. Термин — хранителем границ, как Ю. 
Либертас и Ю. Л ибер — защитником сво- 
боды. Как Феретрий, Статор, Непобеди- 
мый, Победитель, Мститель он был богом 
войны и победы, что связало с ним обычай 
триумфа, когда победоносный полководец 
в одежде и с инсигниями Ю. с выкрашен- 
ным в красный цвет лицом (как у статуи 
бога) на квадриге в сопровождении солдат 
и граждан отправлялся на Капитолий, 
чтобы в храме принести Ю. благодарст- 
венную жертву из взятой на войне добычи 
и сложить к его ногам свой лавровый ве- 


Юпитер. 
Мрамор. 1 в. н. э. 
Ленинград, 
Эрмитаж. 


Юпитер и Юнона 
на горе Ида. 
Картина Дж. Барри. 
1 790. Шеффилд, 
галерея искусств. 
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Юстиция. 
Скульптура 
Ж.Ж. Фошера. 
Камень. 1854. 
Париж, площадь 
Бурбонского дворца. 


Риму города приносили ему жертвы на 
Капитолии и воздвигали у себя храмы Ка- 
питолийской триаде. При империи Ю. 
стал покровителем императоров, что спо- 
собствовало распространению его культа 
во всех провинциях и в войске. С ним 
отождествлялись туземные верховные не- 
бесные боги, а с распространением восточ- 
ных культов боги Сирии, М. Азии и др. По 
мере усиления монотеистических тенден- 


ций Ю. рассматривался не только как вер- 
ховный, но как единственный бог («все 
полно Ю.»), как душа или разум мира, 
эфир, всё порождающий и принимающий 
в себя. 

Е. М. Штаерман. 
ЮРЮНГ АЙЫ ТОЙОН («белый создатель 
господин»), в якутской мифологии вер- 
ховное божество, глава верхнего мира, бо- 
жеств айы и вселенной. Это почтенный 


старец, облачённый в дорогие меха, исто- 
чающие жару и свет. В образе Ю. а. т. пер- 
сонифицировано солнце. У вилюйских 
якутов Ю. а. т. обитал на самом верхнем 
небе, где было два белых солнца. Ю. а. т. 
раздвинул их и сотворил третье, повесив 
его между небом и землёй, чтобы оно сия- 
ло якутам. Жену Ю. а. т. называли Кун 
Кубэй хотун, «солнечная добродетельная 
госпожа» . 

НА. 

ЮСТИЦИЯ («ІизІШа, «правосудие», «пра- 
во»), в Риме со времени императора Тибе- 
рия (1 в.) обожествлённое понятие. Имела 
храм и жрецов, но была менее популярна, 
чем близкая ей Эквитас (АецигЬаз, «спра- 
ведливость»), часто изображавшаяся 
женщиной с весами. 

Е. Ш. 

ЮТУРНА (Мигпа), в римской мифоло- 
гии нимфа ручья в Лавинии, ставшая за- 
тем нимфой ручья у храма Весты. В честь 
Ю. справлялись ютурналии, ей был по- 
священ храм в Риме (8егѵ. Ѵег^. Аеп. XII 
139). Имя Ю. производилось от іиѵаге, 
«помогать», т. к. её ручей считался целеб- 
ным (Ѵагг. IV 71). Ю. — жена Януса, мать 
Фонса. По другой версии, сестра леген- 
дарного царя рутулов Турна и возлюблен- 
ная Юпитера (Ѵег§. Аеп. XII 134, 222, 
446; Оѵісі. Газі. I 583). 

Е. Ш. 

ЮЭ ТУ («лунный заяц»), лин ту («чудес- 
ный заяц»), юй ту («нефритовый заяц»), в 
древнекитайской мифологии заяц, живу- 
щий на луне, под растущим там корич- 
ным деревом и круглый год толкущий в 
ступке снадобье бессмертия. Первые упо- 
минания о Ю. т. встречаются в литературе 
лишь с 3 в. н. э. Однако изобразительный 
материал и особенно найденный в начале 
70-х гг. похоронный стяг из кургана Ма- 
вандуй, датируемый периодом Западная 
Хань (206 до н. э. - 8 н. э.), на котором ря- 
дом с серпом луны нарисован заяц, стоя- 
щий на задних лапах и толкущий снадо- 
бье, позволяет отнести появление пред- 
ставлений об Ю. т. к более раннему перио- 
ду времени. 

Б. Р. 
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ЯДА, в древнетюркской мифологии маги- 
ческий камень, с помощью которого мож- 
но вызвать или прекратить непогоду: 
дождь, снег и т. д. В ряде источников об- 
ладатели Я. - шаманы, согласно материа- 
лам других источников, Я. не связан с ша- 
манством. По одной из легенд, камень Я. 
получил от Яфета Огуз-хан. По другой 
средневековой версии, предки огузов ото- 
брали дождевые камни у животных (те 
держали их во рту, и прямо над ними по- 
являлись облака). Связь Я. с животными 
отражена в мифологии киргизов, верив- 
ших, что его можно найти в желудках 
овец или коров. Якуты считали, что вол- 
шебный камень сата может подарить ша- 
ману орёл. Связанный с употреблением Я. 
сюжет нашёл отражение в «Шахнаме» 
Фирдоуси. 

В. Б. 

ЯЗАТЫ [авест. язата «(тот), кому подоба- 
ет поклонение»], в иранской мифологии 
класс божеств — помощников Ахурамаз- 
ды. Термин «Я.» дозороастрийского про- 
исхождения: ср. осет. іяаесі. В древнепер- 
сидском пантеоне Я. соответствует тер- 
мин «бага» (Ьа^а-). К числу Я. в «Млад- 
шей Авесте» отнесены, видимо, как уступ- 
ка народным верованиям, Митра, Ардви- 
сура Анахита, Веретрагна, Мах и другие 
божества рангом ниже Ахурамазды и 
Амеша Спента, не упоминаемые Зарату- 
штрой в «Гатах». В расширительном зна- 
чении как «божество», «небожитель» Я. 
включают Амеша Спента и Ахурамазду. 

Л. Л. 

ЯЙЦО МИРОВОЕ, яйцо космическое, ми- 
фопоэтический символ. Во многих мифо- 
поэтических традициях известен образ Я. 
м., из которого возникает вселенная или 
некая персонифицированная творческая 
сила: бог-творец, культурный герой-де- 
миург, иногда — род людской (ср. кит. 
Пань-гу, фольклорные мотивы рождения 
человека из яйца и превращения яйца в 
человека). Чаще всего встречаются моти- 
вы происхождения из верхней и нижней 
половинок Я. м. (или из яйцеобразной ха- 


отической массы) неба и земли или солнца 
(из желтка); во многих случаях Я. м. опи- 
сывается как золотое, иногда ему прису- 
щи и другие атрибуты солнца. Согласно 
ведийской космогонии, из Я. м. -золотого 
зародыша (см. Хираньягарбха) возник 
творец Праджапати, из него же возникает 
Брахма (ср. также Брахманда); иногда 
творец Ишвара описывается живущим в 
Я. м. на водах (Бхаг.-пур. III 20, 14, 
след.). У орфиков известен миф о возник- 
новении из Я. м., плавающего в водах, 
Фанеса, божественного творца, сияюще- 
го, как солнце (ср. также синкретический 
образ Митры-Фанеса, Зевса-Гелиоса-Мит- 
ры-Фанеса, см. в ст. Митра), или особого 
бесплотного божества с крыльями. В еги- 
петском мифе солнце возникает из Я. м., 
снесенного птицей «великий Гоготун». Я. 
м., снесенное птицей Фуфунда, дало нача- 
ло небу у хауса. Согласно «Калевале» (I), 
«из яйца, из нижней части, вышла мать 
земля сырая; из яйца, из верхней части, 
встал высокий свод небесный...». В ки- 
тайской традиции небо и земля слиты во- 
едино как куриное яйцо. В финском мифе 
утка сносит яйцо, из которого возникает 
мир, на колено Вяйнямёйнена, единствен- 
ного обитателя океана, или на холм среди 
океана (в русских сказках также известен 
мотив яйца, уроненного уткой в воду). 

В мифах известны примеры, когда с об- 
разом Я. м. связывается временная струк- 
тура целого (брахман находится в яйце в 
течение года), а с образами отдельных яиц 
— более частные членения времени (ср. 
русскую загадку о годе и его частях: ле- 
жит брус через всю Русь, на этом брусе 
двенадцать гнёзд, в каждом гнезде по че- 
тыре яйца, а в каждом яйце по семь цып- 
лят). Обычно начало творения связывает- 
ся с тем, что Я. м. раскалывается, взрыва- 
ется, брошенное в небо (ср. обычай свадеб- 
ного разбивания яйца в северо-западной 
Африке, осознаваемый как символ взры- 
ва Я. м.). В ряде случаев с темой раскалы- 
ваемого яйца связан бог с функциями гро- 
мовержца или его отец. Иногда из Я. м. 


рождаются разные воплощения злой си- 
лы, в частности змей, смерть. У племён се- 
веро-западной Африки известен мотив на- 
хождения внутри звезды-яйца тройного 
змея. В отражающем орфические влия- 
ния греческом мифе Кронос оплодотворя- 
ет одним семенем два яйца, укрываемые 
под землёй; из них рождается Тифон. Ср. 
распространённое поверье о рождении ва- 
силиска из яйца. Характерен сказочный 
мотив о яйце, в котором спрятана Коще- 
ева смерть. Космогоническая функция Я. 
м. соотносится с важной ролью яиц в ри- 
туалах плодородия. Например, в пасхаль- 
ной обрядности у восточных славян яйцо 
не только занимает центральное место в 
празднике, но и выступает как главный 
символ. 

В. Н. Топоров. 


Пасхальное яйцо «Часы (Букет лилий )» 
работы Фаберже. 1899. 
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ЯКУТСКАЯ МИФОЛОГИЯ, в основе ми- 
фологии якутов лежат представления 
древних тюрок и др. племён юж. Сибири. 
В Я. м. сохранились весьма древние мифы 
о животных, объясняющие их некоторые 
видимые особенности. Например, миф о 
вороне и гагаре, которые в старину были 
чёрными и, завидуя пёстрому оперению 
других птиц, решили разукрасить друг 
друга. Ворон украсил гагару различными 
узорами. Гагара, увидев своё отражение в 
воде, захотела одна остаться нарядной и 
собралась нырнуть в реку, но ворон успел 
клюнуть её в крестец. Поэтому ворон ос- 
тался чёрным, а у гагары с тех пор вывер- 
нутые ноги. 

В Я. м. частично бытуют архаичные 
мифы тотемического типа. Это мифы об 
орле, лебеде, вороне и др. Орёл считался 
сыном небесного божества Хомпоруун хо- 
той, главой всех птиц. Будто бы он принёс 
людям огонь, и некоторые якутские роды 
считали его своим покровителем и относи- 
лись к нему как к старшему родственни- 
ку. Когда орёл весной прилетал в Якутию 
— зима отступала. 

Согласно Я. м., домашние животные 
созданы добрыми божествами (айы). В од- 
ном мифе говорится, что Юрюнг айы 
тойон создал коня одновременно с челове- 
ком, в другом - творец сначала сделал ко- 
ня, от него произошёл полуконь-получе- 
ловек, от последнего - человек. Есть ми- 
фы, объясняющие некоторые анатомичес- 
кие особенности домашних животных и 
их взаимосвязь с природными условиями 
края. 

В Я. м. существует обширный цикл 
космогонических мифов. Так, имеется 
несколько вариантов мифов о солнце. По 
одной версии, благодаря солнцу возникли 
земля и люди, по другой — солнце — это 
сияние лица Юрюнг айы тойона, по треть- 
ей — Юрюнг айы тойон создал три солн- 
ца, из которых одно было предназначено 
для освещения земли. По одному из вари- 
антов мифа, солнце имеет свою семью и 
живёт на небе. Происхождение пятен на 
луне объясняется тем, что возле ивы стоя- 
ла девушка-сирота с коромыслом и вёдра- 
ми, а луна, сжалившись над ней, взяла её 
к себе вместе со всеми предметами, и те- 
перь они видны там. Есть несколько ми- 
фов о господине месяце и его дочери на не- 
бе, о происхождении отдельных созвез- 
дий. По одному из мифов, охотник, прес- 
ледуя лося, загнал его на небо, и там оба 
превратились в созвездие Орион. Млеч- 
ный путь, по Я. м., - след сына неба, гнав- 
шегося на лыжах за оленем. 

Согласно мифу, сохранённому бога- 
тырским эпосом олонхо, вселенная состо- 
ит из трёх миров, образовавшихся следу- 
ющим образом: в древности разгорелась 
длительная война между племенами Улу 
тойона, Юрюнг айы тойона и главы злых 
духов нижнего мира Арсан Дуолайя. 

Близился конец мира. Тогда воюющие 
стороны прекратили битву и заключили 
договор, по которому разделили вселен- 
ную на три отдельных мира. Верхний мир 
был отдан племенам Юрюнг айы тойона и 
Улу тойона, средний - человеческому ро- 
ду, а нижний - племенам Арсан Дуолайя. 

Верхний мир, по воззрениям якутов, 
состоит из нескольких ярусов. В мифах 
упоминается 3, 7 и 9 небеса, расположен- 


ные как бы друг над другом. Самое верх- 
нее небо считалось местом обитания пле- 
мени Юрюнг айы тойона, на следующих 
ярусах жили другие айы и абасы верхнего 
мира во главе с Улу тойоном. Края нижне- 
го неба якобы свисают по окружности 
вниз и трутся о приподнятые края земли 
так, как будто грызутся со скрежетом 
разъярённые жеребцы. Верхний мир счи- 
тался холодным краем. По одной версии, 
добрые божества айы создали землю 
очень красивой и ровной, но злой дух аба- 
сы затоптал и исцарапал её. Следы его де- 
яний остались в виде рек, озёр и гор. 
Вслед за сотворением земли Юрюнг айы 
тойон создал человека. Для этого он сде- 
лал статуи людей и поместил их в камен- 
ный дом, около которого поставил сторо- 
жа и велел ему не пускать в дом злого ду- 
ха. Последний подкупил сторожа, пообе- 
щав дать ему тёплую шубу. Войдя в дом, 
злой дух испачкал нечистотами статуи 
людей. Юрюнг айы тойон, увидев содеян- 
ное, превратил сторожа в собаку, а статуи 
вывернул наизнанку. С тех пор люди 
внутри полны грязи. Помимо людей и жи- 
вотных, созданных вслед за человеком, в 
среднем мире живут многочисленные ич- 
чи — духи — хозяева земли, леса, рек, 
озёр, гор, дорог, предметов, сделанных 
руками человека, жилых и хозяйствен- 
ных строений, орудий труда и т. п. 

Нижний мир — под землёй, описыва- 
ется как сумрачная страна, тускло осве- 
щенная щербатыми солнцем и луной. 
Весь нижний мир покрыт непросыхаю- 
щим болотом, на котором растут уродли- 
вые железные деревья. 

Отдельный цикл Я. м. составляют ми- 
фы о великих шаманах — об их могущест- 
ве, о борьбе шаманов друг с другом, об их 
способности совершать волшебства. Счи- 
тается, что даже лёжа в могилах, шаманы 
продолжают камлать, поэтому около их 
погребений иногда слышны гул бубна, 
звон привесок шаманского плаща. Куль- 
товые мифы создавались для подтвержде- 
ния могущества шаманов (см. ст. Ан аргыл 
ойун). С Я. м. генетически связана дол- 
ганская мифология, которая по содержа- 
нию совпадает с мифологией сев. якутов. 

Н. А. Алексеев. 

ЯКШИ (др.-инд. уакза), в индуистской 
мифологии полубожественные существа. 
Отцом Я. считается либо Руластья, либо 
Брахма, из стопы которого, согласно 
«Вишну-пуране», они родились одновре- 
менно с ракшасами. Однако, в отличие от 
ракшасов, с которыми они обычно враж- 
дуют, Я., как правило, благожелательны 
к людям. К ним прилагаются эпитеты 
«итараджана» - «другие люди» и «пунья- 
джана» - «чистые люди», впервые встре- 
чающиеся в «Атхарваведе» (VIII 10, 28; 
XI 9, 24 и др.). Судя по внешнему облику 
(Я. изображаются иногда сильными и 
прекрасными юношами, иногда — карли- 
ками с отвислыми животами и короткими 
ногами и руками), а также по некоторым 
мифологическим функциям, Я. — боже- 
ства хтонического происхождения, имею- 
щие отношение к плодородию. Они явля- 
ются слугами бога богатства Куберы, ох- 
раняют его заповедные сады на горе Кай- 
ласе и сокровища, зарытые в земле и гор- 
ных пещерах. 

П. Г. 


В буддийской мифологии группа полу- 
божеств во главе с локапалой Вайшрава- 
на. Считается, что особенно опасны людям 
Я. женского пола (якшини), которые едят 
человеческое мясо и пьют кровь детей. 

Л. М. 

ЯМА (др.-инд. Уаша), в древнеиндийской 
мифологии владыка царства мёртвых, 
сын Вивасвата, солярного божества, и Са- 
ранью, дочери Тваштара. Изначальное 
значение имени Я., по-видимому, «близ- 
нец», и «Ригведа» содержит гимн-диалог 
Я. и его сестры-близнеца Ями, в котором 
Ями предлагает Я. инцест (кровосмеше- 
ние), чтобы иметь потомство, но он отка- 
зывается, ссылаясь на их кровное родство 
(РВ X 10; АВ XVIII 33, 14). Гимн пред- 
ставляет собой вариант архаического 
близнечного мифа о прародителях челове- 
чества (одноименные герои иранской 
«Авесты» Йима и Йимак женятся и стано- 
вятся первопредками людей; ср. также 
древнеегипетских Осириса и Исиду, древ- 
негреческих Девкалиона и Пирру и т. п.), 
тогда как в ведийской трактовке, отража- 
ющей сравнительную зрелость этических 
и религиозных воззрений, инцест отвер- 
гается и осуждается. Место Я. в ведий- 
ском пантеоне не вполне определённое: 
хотя его имя фигурирует в перечислениях 
богов, сам он богом нигде не назван, а 
только «царём мёртвых». Вероятно, вна- 
чале Я. мыслился смертным. Согласно 
«Ригведе», он был «первым, кто умер» и 
открыл путь смерти для других (X 14, 1— 
2; ср. АВ XVIII 3, 13), а потому называет- 
ся «собирателем людей», который готовит 
«место упокоения» для усопших (РВ X 
14, 9; 18, 13). Его смерть оплакивает Ями 
(ср. плачи Нанны о Бальдре в скандинав- 
ской «Эдде», Исиды об Осирисе в египет- 
ской мифологии), и так как ещё не суще- 
ствовало ночи, а она всё время повторяла: 
«Только сегодня он умер», боги создают 
ночь, чтобы даровать ей забвение (Майтр.- 
самх. I 5, 12). Яма добивается бессмертия 
в борьбе с богами, которые признают, что 
«он стал таким, как мы» (Тайтт.-самх. II 
5, 11); при этом Агни, пребывавший в за- 
гробном мире, уступает этот мир Я., что- 
бы самому быть жрецом богов (Тайт.- 
самх. II 6, 6). Я., ставшего владыкой оби- 
тели мёртвых, сопровождают в качестве 


Якша. Халебид. 12 в. Карнатака. 
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его стражей и вестников два четырёхгла- 
зых пса с широкими ноздрями (ср. четы- 
рёх псов у авест. Иимы, др.-греч. Кербера 
и т. д.), которые бродят среди людей, вы- 
сматривая свою добычу (РВ X 14, 10-12). 
В ведийские времена Я. молят о долгой 
жизни и избавлении от смерти (РВ X 14, 
14; АВ XIX 35, 34 и др.); труп при погре- 
бении кладут головой на юг, где находи- 
лось царство Я.; жрецу, совершавшему по- 
гребение, приносилась в дар корова, кото- 
рая бы переправила умершего через реку 
Вайтарани (ср. др.-греч. Стикс), отделяю- 
щую царство Я. от мира живых. В эпичес- 
кой и пуранической мифологии представ- 
ления о царстве Я. конкретизируются. Я. 
живёт в нижнем мире, в своей столице 
Ямапуре. Он восседает на троне, и когда 
его посланцы приводят душу умершего, 
писец Читрагупта докладывает о всех его 
делах и поступках на земле. Согласно это- 
му докладу, Я. выносит решение, и либо 
душа умершего поселяется в раю предков, 
либо попадает в одну из адских обителей 
(число таких обителей колеблется от 3 до 
21), либо возрождается на земле в другой 
телесной оболочке. Будучи не только вла- 
дыкой, но и судьёй царства мёртвых, Я. 
обычно отождествляется с Дхармой, богом 
справедливости, в этой своей ипостаси Я. 
перенимает функции ведийского Варуны, 
причём его власть простирается не только 
на мир мёртвых, но и живых. В то же вре- 
мя в индуистской мифологии иногда как 
ипостаси Я., а иногда как его агенты выс- 
тупают боги Кала («время»), Антака 
(«умерщвляющий») и Мритью («смерть»), 
символизирующие специфические аспек- 
ты божественной активности Я. Изобра- 
жается Я. одетым в красное платье, его ез- 
довое животное (вахана) — чёрный буй- 
вол, его оружие — дубинка и петля, с по- 
мощью которой он вынимает душу из тела 
(ср. с Варуной). Различные (и архаичес- 
кие, и более поздние) слои мифа о Я. в из- 
вестной мере синтезированы в пураничес- 
кой легенде о том, как Я. стал царём заг- 
робного мира (Мат.-пур. XI 12; Марканд.- 
пур. СШ 1; СѴ 1; Вишну-пур. III 2; «Хари- 
ванша» IX 32 и др.). Здесь Я., как и в 
«Ригведе», — сын Вивасвата и Саранью 
(или Санджни) и имеет сестру Ями и бра- 
та Ману. Саранью покинула Вивасвата, не 
выдержав его блеска, и детей воспитыва- 
ла её служанка (или тень) — Саварна (или 
Чхая). Мачеха дурно обращалась с Я., и 
тот однажды поднял на неё ногу. За это по 
проклятию Саварны нога у Я. должна от- 
пасть. Но Вивасват смягчает проклятие: 
нога лишь усыхает, лишившись мяса и 
сухожилий (переосмысленный мотив 
смерти Я.), а сам Я., известный своей доб- 
родетелью, становится, по слову Вивасва- 
та, локапалой — хранителем юга и царём 
умерших предков, в то время как его брат 
Ману — царём людей. 

П. А. Гринцер. 

В буддийской мифологии бог смерти, в 
некоторых аспектах идентичный инд. 
Яме. По буддийским религиозно-мифоло- 
гическим представлениям, после смерти 
существа должны предстать перед Я., ко- 
торый решает, заслуживают ли они рая. 
Во многих текстах говорится о несколь- 
ких (двух, четырёх) Я. В ваджраяне Я. не- 
редко перечисляется среди главных дхар- 
мапал. Л.М. 


ЯМАНТАКА [санскр. уатапіака, «покон- 
чивший с (богом) Ямой»], Ямари («враг 
Ямы»), в мифологии ваджраяны один из 
основных идамов. Я. упоминается впер- 
вые в «Гухьясамаджа-тантре» (3 в.), в 
«Манджушримулакальпе» он связан с 
бодхисатвой Манджушри, гневным ас- 
пектом которого он в поздней мифологии 
и считается. (Как и Манджушри, Я. эма- 
нируется от дхьяни-будды Акшобхья.) В 
«Садханамале» упоминаются разные ти- 
пы Я.: Рактаямари («красный Ямари»), 
Кришнаямари («чёрный Ямари»), кото- 
рый выступает в четырёх разных формах: 
двурукий, четырёхрукий, шестирукий. 
Наиболее известной формой Я. является 
Ваджрабхайрава («угрожающая вадж- 
ра»), который упоминается первый раз в 
«Манджушримулакальпе». Полное опи- 
сание Ваджрабхайравы дано в «Ваджраб- 
хайраватантре» (8 в.): он тёмно-синего 
цвета, имеет 9 голов (одна из которых 
бычья), 34 руки и 16 ног. Обычно Я. вы- 
ступает вместе со своей праджней Вадж- 
раветали. Тибетское название Я. — 
Шинджепе. 

Л. Мяллъ. 

ЯМАТА-НО ОРОТИ (др.-япон. элемент 
«я», «восемь», «множество», «мата», види- 
мо, «разветвление», «развилка», «ороти» 
в тексте «Кодзики» записано фонетичес- 
ки, но в «Нихонги» обозначено идеограм- 
мами, означающими «большая змея», в 
целом — «змей-страшилище восьмихвос- 
тый-восьмиголовый»), в японской мифо- 
логии ужасное чудовище в мифе о Суса- 
ноо. Встреченные Сусаноо на земле пер- 
вые люди Асинадзути и Тэнадзути расска- 
зывают богу об Я.-н. о., съевшем их семе- 
рых дочерей. Сусаноо просит старика от- 
дать Кусинада-химэ ему в жёны. Получив 
согласие, он превращает девушку в гре- 
бень и втыкает его в свою причёску, а ста- 
рикам наказывает сварить восемь раз очи- 
щенное сакэ (рисовую водку), возвести ог- 
раду, в ограде открыть восемь ворот, у 
каждых ворот соорудить помост, и на 
каждый помост поставить по бочонку, 
полному сакэ. Замысел Сусаноо оказыва- 
ется успешным: явившись за девушкой, 
Я.-н. о. засовывает свои головы в бочонки 
с сакэ и, напившись, засыпает. Сусаноо 
разрубает змея мечом на куски, «отчего 
река Хи вместо воды кровью потекла». В 
среднем хвосте змея Сусаноо обнаружива- 
ет булатный меч и, «сочтя его диковин- 
ным», преподносит богине Аматэрасу 
(«Кодзики», св. I, «Нихонги», св. I; «Эпо- 
ха богов»). 

Японские исследователи указывают, 
что рассказ о победе Сусаноо над змеем — 
самый старый миф среди мифов и много- 
численных в японском фольклоре легенд о 
героях, побеждающих страшных чудовищ 
с помощью своего меча или хитростью. 

Е. М. Пину с. 

ЯМБА, Намба (’1ац|3г|), в греческой мифо- 
логии дочь Пана и нимфы Эхо (Еіут. 
Ма^п. ѵ. ІатЬе), служанка в доме элевси- 
нских царей Келея и Метаниры. «Много- 
умная» Я. сумела развеселить своими ост- 
ротами и не совсем пристойными шутка- 
ми печальную Деметру, разыскивающую 
свою дочь, и с тех пор стала причастна к 
таинствам богини (Нутп. Нот. V 202- 
205). Ср. функцию Я. с ролью Баубо. 

А. Т.-Г. 


ЯНУС (Запиз, Запиз Раіег, от іапиа, «две- 
ри», «ворота»), в римской мифологии бог 
входов и выходов, дверей (эпитеты: «от- 
пирающий» и «запирающий») и всякого 
начала (первого месяца года, первого дня 
всякого месяца, начала жизни человека, 
8егѵ. Ѵег§. Аеп. I 292). При обращении к 
богам имя Я. призывалось первым. Он 
считался первым царем Лация, жившим 
на Яникуле, научившим людей корабле- 
строению, возделыванию земли и выра- 
щиванию овощей. Он принял у себя Са- 
турна и разделил с ним власть. Его празд- 
ник — агонии справлялся 9 января в жи- 
лище царя-регии (Оѵісі. Еазі. I 318), а 
жрецом его был заменявший царя «царь 
священнодействий» (гех засгогшн), воз- 
главлявший иерархию римских жрецов. 
Я. изображался с ключами, 365 пальцами 
по числу дней в году, который он начи- 
нал, и с двумя смотрящими в разные сто- 
роны лицами, откуда его эпитет «двой- 
ной» (Оетіпиз). Так же называлась и по- 
священная Я. царём Нумой Помпилием 
двойная арка на форуме, крытая бронзой 
и опиравшаяся на колонны, образуя воро- 
та, которые должны были отпираться во 
время войны и запираться во время мира 
(Ьіѵ. I 19, 2). Я. считался также богом до- 
говоров, союзов (напр., союза Ромула с 
Титом Тацием). Его двуликость объясня- 
ли тем, что двери ведут и внутрь, и вовне 
дома (Оѵісі. Еазі. I 135), а также тем, что 
он знает и прошлое, и будущее (МасгоЬ. 
8аі. I 9, 7). В песне салиев Я. именовался 
«богом богов» и «добрым создателем» (I 9, 
14-18). Впоследствии он трактовался как 
«мир» - тітсіиз (8егѵ. Ѵег§. Аеп. VII 610; 
МасгоЬ. 8а1. 1 7, 18-28), как первобытный 
хаос, из которого возник упорядоченный 
космос, а сам он при этом из бесформенно- 
го шара превратился в бога и стал блюсти- 
телем порядка, мира, вращающим его ось 
(Оѵісі. Еазі. I 104 след.). Возможно, что то 
были отголоски некогда существовавшего 
мифа о Я. как творце мира. В пользу этого 
предположения свидетельствует древ- 
ность песни салиев, высокое положение 
жреца Я. и то обстоятельство, что у дру- 
гих народов имелись древнейшие двули- 
кие боги неба, мыслившегося как метал- 
лический свод, подобный арке Я. Об этом 
же говорит связь Я. с Квирином; Я.-Кви- 
рину якобы воздвиг храм Нума Помпи- 
лий, он же призывался фециалами при 
объявлении войны (Ьіѵ. I 32, 12), что мог- 
ло знаменовать не только связь мира и 
войны, но и космического и земного по- 
рядка, олицетворённого в римской общи- 


Дву линий Янус. Рим, Ватиканские музеи. 
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не. Культ Я. в массах распространения не 
получил (что тоже обычно для древней- 
ших космических богов-демиургов). 

Е. М. Штаерман. 
ЯН ЦЗЯНЦЗЮНЬ («полководец Ян»), Ян 
Сы цзян-цзюнь («полководец Ян Четвер- 
тый»), в поздней китайской народной ми- 
фологии одно из водных божеств, покро- 
витель лодочников и плотогонов, а также 
торговцев деревом, которое раньше сплав- 
ляли по рекам. На деревянных скульпту- 
рах в одной руке Я. ц. держит топор, а 
другой рукой сжимает повелителя водной 
стихии дракона. У него белое спокойное 
лицо, напоминающее лицо школяра, од- 
нако иногда его изображают с гневным 
лицом (такие статуи носили в дома боль- 
ных для изгнания злых духов). 

Б. Р. 

ЯНЬ-ВАН, Яньло-ван (от санскр. Уаша, 
Яма, и кит. ван, «князь»), в китайской 
народной мифологии владыка загробного 
мира; в официальном культе Я. -в. глава 
пятого судилища ада (см. в ст. Диюй). В 
его подчинении находятся чиновники, 
стражники — бесы (гуй) и их князья (гуй- 
ван), судья ада Пань-гуань, главы различ- 
ных управ загробного мира. 

Б.Р. 

ЯНЬГУАН, Яньгуан пуса («бодхисатва 
зрения»), Яньгуан няннян («матушка зре- 
ния»), в поздней китайской народной ми- 
фологии богиня зрения, исцелительница 
глазных болезней, а также охранительни- 
ца от них. В старом Китае существовали 
храмы в её честь, её изображения часто 
встречаются на народных лубочных кар- 
тинах. Её рисовали с человеческим глазом 
в руках или в чашке, стоящей у неё на ко- 
ленях. Я. входит в свиту богини Вися 
юань-цзюнь, а иногда и буддийской бод- 
хисатвы Гуань-инь. Нередко её изобража- 
ли на одной картине вместе с Гуань-ди и 
тремя чиновниками (Сань гуань), что 
должно было иметь, видимо, благопоже- 
лательный смысл. 

Б. Р. 

ЯНЬ-ГУН ( «князь Янь»), в китайской на- 
родной мифологии один из водяных ду- 
хов, покровитель моряков. Согласно од- 

Янъ-гун. Гравюра в книге «Иллюстрированные 
записки о поисках духов ( трёх религий )». 

Москва, Библиотека им. В. И. Ленина. 



ной версии, в качестве Я. -г. был обожест- 
влён некий Янь Сюй-цзы, который слу- 
жил сановником при дворе монгольских 
правителей во времена династии Юань (13 

в. ), но заболел, был отпущен со службы 
домой и утонул во время бури. Его слуги 
положили труп в гроб, но в тот же день Я.- 

г. явился жителям родного уезда. Родите- 
ли, сочтя, что он стал святым, воздвигли 
храм в его честь. С тех пор моряки и тор- 
говцы, перевозившие на лодках свои това- 
ры, стали просить у него защиты во время 
шторма. Во 2-й половине 14 в. первый им- 
ператор Минской династии пожаловал 
ему почётный титул «сянь-ин пин-лан- 
хоу» («князя, чудотворного усмирителя 
волн»). Я. -г. предание приписывает и чу- 
десное спасение Шанхая в 1522 от нападе- 
ния морских пиратов (японцев?), когда в 
полночь вдруг страшный морской прилив 
потопил 80 разбойников и осада города 
была снята. Я. -г. почитают и рыбаки. 

Б.Р. 

ЯНЬ- ДИ («бог пламени»), в древнекитай- 
ской мифологии бог солнца, повелитель 
Юга, пламени, бог лета. В некоторых тек- 
стах Я.-д. назван единоутробным братом 
Хуан-ди, с которым они поделили попо- 
лам Поднебесную. Согласно «Го юй» («Ре- 
чи царств», 4 в. до н. э.), Я.-д. и Хуан-ди 

— дети мифического правителя Шао-дя- 
ня, правившие под знаком разных стихий 
и имеющие разные родовые фамилии (фа- 
милия Я.-д. — Цзян гипотетически свя- 
зывается с западными, возможно, ското- 
водческими племенами). Как предполага- 
ет китайский исследователь Ли Цзун-тун 
(Тайвань), Я.-д. и Хуан-ди — мифические 
прародители двух фратрий. В древних со- 
чинениях упоминается и миф о жестокой 
битве Я.-д. и Хуан-ди, победителем в ко- 
торой вышел Хуан-ди (можно предполо- 
жить, что в основе мифа лежит представ- 
ление о борьбе огня и земли, связанное с 
подсечно-огневым земледелием). Сохра- 
нился также сюжет, который приписыва- 
ет богу огня и начало земледелия: соглас- 
но преданиям, при Я.-д. появилась крас- 
ная птица с девятью колосками злаков в 
клюве, которая роняла их на землю, а Я.- 

д. подбирал зернышки и сажал в землю; 
вкусивший выросшие злаки становился 
бессмертным. Образ Я.-д. рано контами- 
нировался с образом божества земледелия 
Шэнь-нуна, и мифы о них крайне трудно 
поддаются разграничению. Я.-д. правил 
южными землями совместно со своим по- 
томком богом огня Чжу-жуном. Помощ- 
ником Я.-д. считался Чжу-мин («красный 
свет»), который управлял летней погодой. 

Б.Р. 

ЯО (предположительно, «высоченный»), 
в древнекитайской мифологии и леген- 
дарной истории совершенномудрый пра- 
витель. Царствование Я. представлялось 
конфуцианцами как «золотой век» древ- 
ности. По традиции считалось, что он пра- 
вил в 2356-2255 до н. э., а затем уступил 
престол Шуню, не желая передавать его 
своему непутёвому сыну Дань-чжу. Отцом 
Я. считался верховный владыка Ди-ку (по 
другим версиям — Ди-цзюнь), а матерью 

— дочь повелителя огня Ходи (возможно, 
Янь-ди), родившаяся во время грозы из 
камня. Мать Я. гуляла у истоков реки и 
вдруг увидала вышедшего из реки красно- 
го дракона, на спине которого была карти- 


на с изображением человека в красной 
одежде, с блестящим лицом, восьмицвет- 
ными бровями и длинными усами. Вне- 
запно налетел «тёмный» вихрь, и Цин-ду 
соединилась с драконом. От этой связи и 
родился Я., напоминавший обликом чело- 
века, изображённого на картине. Вось- 
мицветные брови (ба цай) Я., согласно 
конфуцианским сочинениям, — знак муд- 
рости, умения наблюдать ход небесных 
светил в связи с календарём. Иногда гово- 
рится о трёх зрачках в глазах Я. (символ 
прозорливости; ср. появившуюся в конце 
его царствования двузрачковую птицу 
чунмин). Я. ассоциировался также с Чи- 
ди, имевшим тело красной птицы (чжу- 
няо) — возможный реликт древнейших 
представлений о Я. как о предке в облике 
солярной птицы. 

В царствование Я. трава во дворе пре- 
вратилась в злаки, там поселились феник- 
сы (см. Фэнхуан), на ступеньках дома вы- 
росло дерево миньцзя («календарное дере- 
во» , на котором каждый день с начала ме- 
сяца вырастало, а с середины месяца опа- 
дало по одному стручку), на кухне — дере- 
во шапу, охлаждавшее помещение. Я. 
был поразительно скромен; зимой он но- 
сил оленью шкуру, летом — пеньковую 
одежду; питался он из глиняной посуды, 
заботясь о всех страждущих в Поднебес- 
ной. Я. выдал дочерей замуж за своего бу- 
дущего преемника Шуня. 

Б. Л. Рифтин. 

ЯО-ВАН ( «князь лекарств», «царь лека- 
рей»), в даосской и поздней китайской на- 
родной мифологии бог — покровитель ап- 
текарей и врачевателей («Я. -в.» также по- 
чётный титул знаменитых медиков древ- 
ности). Согласно популярной версии, Я.- 
в. — обожествлённый танский врач и ал- 
химик Сунь Сы-мяо (по другим версиям 
— буддийский монах — врачеватель Вэй 
Гу-дао, или Вэй Шан-цзюнь, или лекарь 
Вянь Цяо). Днём рождения Я. -в., отме- 
чавшегося всеми аптекарями и врачевате- 
лями, считалось 28 (по некоторым источ- 
никам 30) число 4 лунного месяца. Иног- 
да Я. -в. считали и Шэнь-нуна. 

Б. Р. 

Покровитель медицины Яо-ван. Китайская 

лубочная картина. Конец 19 - нач. 20 вв. 
Ленинград, Музей истории религии и атеизма. 

Коллекция академика В. М. Алексеева. 
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ЯПОНСКАЯ МИФОЛОГИЯ, совокуп- 
ность древнеяпонской (синтоистской), 
буддийской и возникшей на их основе (с 
включением элементов даосизма) поздней 
народной мифологических систем. Древ- 
неяпонская мифология запечатлена в 
многочисленных памятниках, таких, как 
«Кодзики» («Записи о делах древности», 
712 г. ), «Нихонги» (или «Нихонсёки», 
«Анналы Японии», 720 г.), этногеографи- 
ческие описания японских провинций, т. 
н. фудоки («Записи о землях и обычаях», 
8 в.), древнейшие молитвословия норито, 
«Когосюи» («Собрание древних слов», 
нач. 9 в.) и «Кюдзихонги» («Главные за- 
писи о делах старины», нач. 12 в.). Наи- 
большее количество мифов, целые циклы 
их вошли в «Кодзики» и «Нихонги». Эти 
своды и составили официальную мифоло- 
гию синто, частично адаптировав, а час- 
тично оттеснив на периферию и в низшую 
мифологию местные шаманистские куль- 
ты. Материалы первых свитков в обоих 
сводах позволяют выделить в них три ос- 
новных мифологических цикла: в первом, 
космологическом цикле действие проис- 
ходит на равнине высокого неба - такама- 
но хара, где обитают небесные боги, и в 
царстве мёртвых ёми-но куни. Во втором 
цикле Идзумо действие происходит на 
земле (Идзумо — древнее название мест- 
ности, ныне расположенной в восточной 
части префектуры Симане в центральной 
Японии). Третий цикл рассказывает о со- 
бытиях, происходящих в местности Хи- 
мука (нынешняя префектура Миядзаки, 
остров Кюсю). Героями мифов в этих свит- 
ках выступают боги — ками (иначе име- 
нуемые микото), одни из которых дейст- 
вуют и говорят подобно людям, другие же 
олицетворяют абстрактные, умозритель- 
ные представления. Высшую категорию 
ками представляют собой небесные ками, 
среди которых, в свою очередь, выделяют- 
ся «особые небесные» ками, ниже их сто- 
ят земные ками, обычно привязанные к 
определённой местности; и, наконец, ещё 
ниже — ками-духи, проявлением сущест- 
вования которых служат предметы и яв- 
ления природы. 

В Я. м. нет единого творца — зачинате- 
ля мироздания, демиурга. Всё начинается 
не с хаоса, а с самопроизвольного установ- 
ления самого первоначального и элемен- 
тарного порядка, одновременного появле- 
нию богов-ками. 

Первых ками трое: Амэ-но минакану- 
си, Такамимусуби и Камимусуби. В отли- 
чие от последующих поколений богов, яв- 
ляющихся парами, они не имеют пола и 
каких-либо внешних признаков. За этой 
троицей появляются ещё четыре ками- 
одиночки. Они уже менее абстрактны и 
связаны с теми или иными природными 
объектами. Двое из них (ср. Амэ-нотоко- 
тами) были рождены в лоне земли, кото- 
рую можно отождествить с Японией (поэ- 
тическое наименование Японии в мифах 
— Асихара-но накацукуни, «тростнико- 
вая равнина — срединная страна»). Сле- 
дом рождаются бог, навечно утвердив- 
шийся на земле, и бог обильных облаков 
над равнинами — последние боги-одиноч- 
ки. Бог всплывающей грязи и его млад- 
шая сестра богиня осаждающегося песка 
открывают список богов, являющихся па- 
рами. 


Завершение космогонического процес- 
са приходится на долю пятой пары этих 
богов Идзанаки и Идзанами. Ко времени 
их появления «земля еще не вышла из мла- 
денчества» и, подобно плавающему жиру, 
носилась по морским волнам, поэтому 
высшие небесные боги поручают этим бо- 
гам обратить жидкую землю в твердь, что 
они и совершают, мешая воду копьём. 

Затем, заключив брак, они рождают 
острова, составляющие Японию, а потом 
— богов-духов, которые должны эту стра- 
ну населить. Мир постепенно обретает 
свой обычный вид: являются горы и дере- 
вья, равнины и ущелья, туманы в ущель- 
ях и тёмные расщелины, а «хозяевами» 
всех предметов и явлений окружающего 
мира становятся рождённые здесь ками. 
Старшая дочь Идзанаки, Аматэрасу, по- 
лучает во владение «равнину высокого не- 
ба» и становится главным божеством пан- 
теона, покровительницей земледелия. Не- 
бесные владения Аматэрасу описывают- 
ся, как некое подобие земли. Здесь есть 
рисовые поля, покои для ткацких работ и 
т. п. 

Повествования, связанные с нисхожде- 
нием Сусаноо в Идзумо, могут рассматри- 
ваться как своего рода посредники, объе- 
диняющие два цикла мифов — мифы при- 
шельцев и мифы коренных насельников 
Идзумо. В этих последних наиболее про- 
славленным персонажем является О-ку- 
нинуси, отпрыск Сусаноо, который со сво- 
им помощником Сукунабикона занимает- 
ся устроением мира. С прибытия на землю 
Ниниги и его вступления во владения 
Японией начинается третий цикл мифов 
об установлении божественной власти на 
земле. Существование двух версий приве- 
дения к покорности земных богов: дли- 
тельной и гуманной («Кодзики», «Нихон- 
ги») и краткой и воинственной («Кого- 
сюи») также отражает наличие двух раз- 
ных культурных традиций, одна из кото- 
рых принадлежала покорителям (небес- 
ные боги), другая — побеждённым (зем- 
ные боги). 

Характерной особенностью Я. м. явля- 
ется широкое отражение в ней веры древ- 
них японцев в магию. Исследователи от- 
мечают, что японские мифы больше похо- 
жи на смесь различных суеверий, чем на 
связную сюжетную систему. Подробное 
описание магических обрядов приводится 
в мифе о бегстве Идзанаки из подземного 
царства, содержащем распространённый 
в фольклоре многих народов мотив задер- 
жания погони посредством бросания раз- 
личных предметов («магическое бегст- 
во»), и в мифе о сокрытии солнечной боги- 
ни Аматэрасу в грот, где самым главным в 
магическом ритуале является танец боги- 
ни Амэ-но удзумэ. 

В японских мифах вычленяется много 
сказочных мотивов и сюжетов, явно более 
позднего происхождения, чем основные 
сюжетные линии. Ср. миф о победе Суса- 
ноо над змеем Ямата-но ороти. В мифах 
действуют животные — помощники. Это 
мышь в рассказе об испытаниях О-куни- 
нуси, «голый заяц» Акахада-но усаги в 
мифе об О-кунинуси и его старших брать- 
ях — ясогами. Полный и развитой сказоч- 
ный сюжет воплощён в мифологическом 
рассказе о пребывании Хоори в подводном 
царстве, тоже явно более позднем по про- 


исхождению включении в мифологичес- 
кий свод. 

Е. М. Пину с. 

Буддийская мифология. Буддизм (см. 
ст. Буддийская мифология) получает 
распространение в Японии с середины 6 в. 
вместе с потоком континентальной куль- 
туры из Кореи и Китая. Начиная с этого 
времени он оказывает существенное влия- 
ние на все стороны социальной и культур- 
ной жизни японского общества, находив- 
шегося на стадии перехода от общества 
раннеклассового к классовому. Однако 
это происходит не столько за счёт подав- 
ления местных культов, сколько путём 
инфильтрации буддизма в те идеологичес- 
кие и духовные сферы, в которые синто- 
изм ещё не успел проникнуть. В первую 
очередь это касается государственного 
культа, а также обслуживания потребнос- 
тей выделявшейся из кровнородственного 
коллектива личности. 

Персонажи буддийской мифологии 
выступают не в своей основной ипостаси, 
а в изменённом обличье — обычно святы- 
ми (хидзири), творящими чудеса. Подоб- 
ная трактовка будд и бодхисатв (босацу) 
через привычные образы полуфольклор- 
ных героев создавала широкие предпо- 
сылки и возможности для инкорпориро- 
вания идей и персонажей буддийской ми- 
фологии в жизнь японцев. Святые перво- 
начального японского буддизма сохраня- 
ют некоторые черты синтоистских шама- 
нов и заклинателей. Они помогают добро- 
детельным, наказывают злодеев, настав- 
ляют заблудших. Главная роль при этом 
принадлежит аватарам бодхисатвы Кан- 
нон (Авалокитешвары), чаще всего ос- 
мысляемой, в отличие от Индии и подобно 
Китаю, в женском облике. Понимание ею 
личных нужд человека, безграничное 
сострадание, чего были лишены синтоис- 
тские божества, поклонение которым но- 
сило по преимуществу коллективный ха- 
рактер, сделало Каннон чрезвычайно по- 
пулярной среди простого люда. 

Другим главным действующим лицом 
буддийских мифов, преданий и легенд 
стал царь страны мёртвых — Эмма 
(санскр. Яма). Считалось, что Эмма опре- 
деляет меру грехов и благодеяний того 
или иного человека и соответствующее 
воздаяние, причём акцент делается не на 
будущих рождениях (как в ортодоксаль- 
ном буддизме), а переносится на данную 
жизнь человека. Уже в 8 в. с Эммой стали 
отождествлять бодхисатву Дзидзо. 

Характерной чертой сложившегося в 
результате сосуществования буддизма и 
синтоизма общего пантеона стала двуеди- 
ность многих входящих в него божеств: 
тот или иной будда являл себя через опре- 
делённое божество синтоизма (напр., Вай- 
рочана в образе Аматэрасу), сохраняя при 
этом собственные свойства и приобретая 
дополнительно свойства этого божества. 

С распространением буддизма космо- 
логия дополнилась сложными представ- 
лениями о мировой вертикали — горе и 
шести мирах, в которых перерождаются 
умершие в соответствии с их моральными 
заслугами. Однако в народном буддизме 
эта картина довольно быстро упрости- 
лась. Небеса и адские судилища в пред- 
ставлениях японцев отождествились с ре- 
альными горами, издавна считавшимися 
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обиталищами ками. Так, например, горы 
Кумано, священные и в добуддийскую 
эпоху, с начала 9 в. стали почитаться как 
место расположения раёв бодхисатв Кан- 
нон и Амиды. Эсотерические секты Син- 
гон (букв, «истинные слова», перевод 
санскр. «мантра») и Тэндай («опора не- 
ба», кит. Тянь-тай) впервые вводят рисо- 
ванные изображения будд и бодхисатв 
(раньше типично было их скульптурное 
воплощение), первостепенное значение 
приобретает мандала, в центре которой 
находится Вайрочана. Культ Вайрочаны 
особенно развит в учении Сингон, соглас- 
но которому всё живое и неживое на земле 
является эманацией этого будды. Пантеон 
Тэндай более многочислен. Приверженцы 
Тэндай почитали и Шакьямуни (япон. Ся- 
ка-нёрай), и Вайрочану, и будду Амитаб- 
ху (Амида), и Бхайшаджьягуру, исцеляю- 
щего людей от телесных и духовных неду- 
гов, и многих других будд и бодхисатв. 

Секта Дзёдо-сю (букв, «чистая зем- 
ля»), получившая распространение в 12 
в., осуществила серьёзный пересмотр ос- 
новных положений буддийской доктри- 
ны. Конечной целью человеческого суще- 
ствования объявлялась не нирвана (япон. 
сатори), а возрождение в западном раю 
«чистой земли», которым правит Амида. 
Раньше представления о рае и аде совме- 
щались в стране мёртвых царя Эммы. Это 
типологически соответствовало синтоист- 
ским идеям о потустороннем существова- 
нии, согласно которым статус каждого 
умершего одинаков: вне зависимости от 
его земных деяний, он является объектом 
поклонения для своих потомков. В уче- 
нии Дзёдо-сю рай и ад разделены. Среди 
сект «чистой земли» Амиде особенно 
большое место отводилось в учении Дзёдо- 
син-сю (истинная секта чистой земли), ос- 
нованной в 13 в. 



Начиная с 1614, когда был издан указ, 
согласно которому каждому японцу вме- 
нялось в обязанность посещать храм того 
прихода, где он проживал, вне зависимос- 
ти от принадлежности к той или иной сек- 
те, наблюдается постепенное нивелирова- 
ние мифологии, догматики и обрядности 
различных японских буддийских сект. 
Народные верования буддизма в новое 
время обнаруживают аморфность и син- 
кретичность. На эти верования заметное 
влияние оказала практика синтоизма и 
отчасти даосизма. 

А. Н. Мещеряков. 
ЯРИЛА, Ярило (рус.), Ярыло (белорус.), 
барило (серб.-хорв.), в славянской мифо- 
логии божество весеннего плодородия. 
Имя Я., как и другие слова с корнем яр-, 
*^аг, связано с представлениями о весен- 
нем плодородии (ср. рус. «яровой», 
«ярый», «весенний, посеянный весной», 
укр. ярь, «весна»), хлебе (яровой хлеб, 
ярина — ячмень, овёс; ярь, ярица и др. 
обозначения хлебов), животных (бычок- 
яровик, ярка и т. п.); ср. также рус. 
«ярый» в значении «сердитый, горячий, 
огненный», укр. ярній, ярий, «весенний, 
молодой, полный сил, страстный», и те 
же значения слов с корнем яр- у южных и 
западных славян. Я. сохранился в славян- 
ской весенней обрядности как персонаж 
низшей мифологии, воплощаемый в бело- 
русской традиции девушкой, одетой в бе- 
лое, с венком на голове, ржаными колось- 
ями в правой руке и человеческой головой 
в левой, на белом коне (ср. белорусские 
песни-веснянки, в которых выкликают 
весну на золотом или белом коне), или кук- 
лой у южных славян, чучелом у русских. 

Вероятно, образ Я. возник из совокуп- 
ности весенних обрядов, названия кото- 
рых, включающие корень *іаг, были 
позднее восприняты как эпитет бога. В 


пантеоне ближайший аналог Я. — Яровит 
у балтийских славян. В позднейшей сла- 
вянской обрядности Я. ассоциировался с 
Юрием — Георгием. 

ЯСОН, Язон, Иасон (Іааюѵ), в греческой 
мифологии герой, правнук бога ветров 
Эола, сын царя Иолка Эсона и Полимеды 
(Ароііосі. I 9, 16) (варианты: Алкимеды; 
Ароіі. КЪоб. I 232; Ну§. ГаЪ. 13; Амфино- 
мы, Біоб. IV 50). Участник Калидонской 
охоты (Оѵісі. Меі. VIII 302; Ароііоб. I 8, 2; 
Ну§. ГаЪ. 173), предводитель аргонавтов. 
Когда Пелий сверг своего брата Эсона с 
престола, тот, опасаясь козней узурпато- 
ра, отдал Я. на воспитание кентавру Хи- 
рону, который научил его искусству вра- 
чевания (Нез. ТЪео§. 1002 след.; Ріпб. 
ІзНіт. III 53) (этиологический миф, объ- 
ясняющий имя Я., означающее «цели- 
тель», от греч. іаоцаі, «лечу», «исце- 
ляю»). Согласно Пиндару, Я., когда ему 
исполнилось 20 лет, вернулся в Полк. Пе- 
реправляясь через реку Анавр, Я. потерял 
сандалию с левой ноги. Когда Пелий уви- 
дел Я., он испугался, так как ему было 
предсказано, что его погубит человек, 
пришедший к нему в одной сандалии. На 
вопрос о его происхождении Я. ответил 
Пелию, что он сын свергнутого царя Эсо- 
на, и пришёл вернуть отцу законную 
власть. Пелий обещал возвратить царство 
Эсону, но сказал, что прежде (для искуп- 
ления тяготевшего над родом Эолидов 
проклятия) надо умилостивить тень 
Фрикса и вернуть из Колхиды в Полк зо- 
лотое руно (Ріпб. РуНі. IV 70 след.; Біоб. 
IV 40 след.). По позднейшей версии, сам 
Я. на вопрос Пелия, как бы он поступил с 
человеком, который, как было предсказа- 
но, принесёт ему смерть, ответил, что он 
потребовал бы от него доставить из Колхи- 
ды золотое руно. Тогда Пелий приказал Я. 


Ясон. 

Скульптура 
Б. Торвальдсена. 
1802. Копенгаген, 
музей Торвальдсена. 


Ясон приносит Пелию 
золотое руно. 
Апулийский красно- 
фигурный кратер. 
340-330 до н. э. 
Париж, Лувр. 
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совершить этот подвиг. Чтобы помочь Я. 
добыть золотое руно, собрались герои со 
всей Эллады. Был построен корабль, на- 
званный в честь его строителя Арго, и 
участники похода стали называться арго- 
навтами (Ароііосі. I 9, 16). По пути в Кол- 
хиду Я. вступил в связь с царицей острова 
Лемнос Гипсипилой, которая родила ему 
сыновей Эвнея и Неброфона (I 9, 17). Ис- 
пытав множество приключений, аргонав- 
ты с помощью покровительствовавших 
им Геры и Афины достигли Колхиды, где 
правил царь Ээт. Царь согласился отдать 
золотое руно, если Я. запряжет в плуг 
медноногих изрыгающих пламя огром- 
ных быков (дар Гефеста), вспашет поле и 
засеет его зубами дракона (по другой вер- 
сии, Ээт сначала потребовал от Я., чтобы 
он помог ему в войне против брата Перса; 
Ѵаіег. Пас. VI 1 след.). Бог любви Эрот по 
просьбе Афины и Геры вселил в сердце до- 
чери Ээта волшебницы Медеи любовь к ге- 
рою. Я. обещал Медее жениться на ней и с 
её помощью выполнил все требования Ээ- 
та. Хотя Я. сумел засеять поле зубами 
дракона и перебить выросших из них вои- 
нов, Ээт не отдал руна, а замыслил сжечь 
Арго и убить аргонавтов. Однако Медея 
усыпила охранявшего золотое руно дра- 
кона и помогла похитить руно (вариант: 
Я. убил дракона; РіпсІ. РуЙі. IV 240 след.). 
Медея со своим братом Апсиртом и арго- 
навтами бежала из Колхиды (Ароіі. Шюсі. 
IV 452 след.). Дорогой, чтобы задержать 
преследователей, Медея убила брата и раз- 
бросала куски его тела по морю. Сражен- 
ный горем Ээт прекратил погоню, чтобы 
собрать части тела сына и предать их пог- 
ребению (Ароііосі. I 9, 23-24). Когда Я. и 
Медея приплыли к острову феаков, где 
царствовал Алкиной, их настигли пресле- 
дователи. По совету жены Алкиноя Аре- 
ты Я. и Медея поспешно сочетались бра- 
ком, чтобы у феаков не было оснований 
возвратить Медею отцу (Ароііосі. I 9, 25). 
Вернувшись в Полк, Я. узнал, что за вре- 
мя его отсутствия Пелий убил его отца и 
всех родственников. Благодаря хитрости 
Медеи, убедившей дочерей Пелия, что 
для возвращения отцу молодости его сле- 
дует разрубить на части, Я. жестоко 
отомстил обидчику (Оѵісі. Меі. VII 297- 
349). Я. и Медея были изгнаны из Полка и 
поселились в Коринфе у царя Креонта, где 
счастливо прожили 10 лет. У них роди- 
лись два сына Мермер и Ферет. Когда Я. 
решил вступить в новый брак с дочерью 
царя Креонта Главкой (вариант: Креу- 
сой), возмущённая изменой Медея при- 
слала в дар новобрачной отравленное оде- 
яние, и та умерла в страшных мучениях. 


Малолетних сыновей Я. Мермера и Фере- 
та Медея убила, а сама унеслась на колес- 
нице, запряжённой крылатыми конями 
(вариант: драконами). Я. покончил жизнь 
самоубийством (Біосі. IV 55), по другой 
версии, он погиб под обломками обвет- 
шавшего корабля Арго (8с1ю1. Еиг. Месі. 
9, 20, 277). 

М. Н. Ботвинник. 
ЯХВЕ, Йахве, Ягве (евр. УНАѴН), в иуда- 
изме непроизносимое имя бога. Согласно 
ветхозаветному преданию, было открыто 
богом Моисею в богоявлении при горе Хо- 
рив. Когда Моисей, которому бог явился в 
неопалимой купине, спрашивает его, 
«как ему имя», бог отвечает речением: «Я 
есмь сущий» (Исх. 3, 14). Далее бог гово- 
рит Моисею: «Являлся к Аврааму, Исааку 
и Иакову [как, то есть под именем]: «Бог 
всемогущий» (Эль-Шаддай, еі засісіау), а 
под именем моим «Господь» [Яхве, 
УНАѴН] не открылся им» (6,3) — раскры- 
тие этого имени рассматривается, таким 
образом, как знак особого откровения, 
данного Моисею. В богоявлении на горе 
Синай бог, как он обещал Моисею (Исх. 
33, 19), «сошёл... в облаке, и остановился 
там близ него, и провозгласил имя Яхве» 
(34, 5). 

В соответствии с запретом в практике 
иудаизма (фиксированным десятью запо- 
ведями) на произнесение имени бога 
«всуе» (Исх. 20, 7; Втор. 5, 11), имя Я., 
пишущееся по законам еврейской пись- 
менности четырьмя согласными буквами 
— УНАѴН (т. н. тетраграмматон), долгое 
время, по преданию, произносилось вслух 
неслышно для окружающих раз в году (в 
День очищения) первосвященником, при- 
чём тайна его звучания устно передава- 
лась по старшей линии первосвященни- 
ческого рода. С 3 в. до н. э. произнесение 
этого имени было полностью табуировано, 
там же, где оно встречается в текстах, 
вместо него произносится Адонай (в рус- 
ском переводе, исходящем из греческого 
перевода Библии, т. н. Септуагинты, пере- 
даётся как «Господь»). Это привело к то- 
му, что при огласовке библейского текста, 
произведенной в 7 в. н. э. масоретами, 
священной тетраграмме УНАѴН, встреча- 
ющейся в Библии около 7 тысяч раз, были 
приданы гласные звуки слова «Адонай». 
Отсюда в эпоху позднего средневековья в 
среде христианских богословов возникло 
чтение «Иегова». 

Традиционное истолкование и приня- 
тое в новое время (подтверждаемое древ- 
ними внебиблейскими — греческими, ас- 
сиро-вавилонскими и другими источни- 
ками) чтение тетраграммы как Я. исходит 


в первую очередь из её пояснения в приве- 
дённых словах бога — «Я есмь сущий», 
связывающих её с глаголом Куіі (Іілѵіі) со 
значением «быть» и «жить». Буквальное 
значение имени может быть понято, в за- 
висимости от значения грамматического, 
либо как «Он есть» (в смысле действенно- 
го присутствия) или «Он есть (бог) жи- 
вой», либо как «Он даёт жизнь» (возмож- 
но также соответствующее номинальное 
истолкование — как «бытие», «присутст- 
вие» или же «создатель», «творец»). 
Предложены были и иные толкования, 
связывающие имя Я. со значением дуно- 
вения, дыхания, опять-таки творящего, 
или объясняющие его как «роняющий 
молнии и дождь», т. е. громовержец, бог 
плодородия, наконец, — как «бог говоря- 
щий » . 

Истоки имени Я. прослеживаются, од- 
нако, в гораздо более раннюю эпоху. На 
древнейшее употребление имени Я. мо- 
жет указывать стих Библии, относящий 
его ко времени «допотопных» патриар- 
хов: «Тогда начали призывать имя Яхве» 
(Быт. 4, 26). Культ бога под именем Я. су- 
ществовал в древности у различных за- 
падно-семитских племён (см. Йево). 

По мнению различных исследовате- 
лей, бог по имени Я. первоначально почи- 
тался в качестве бога только одним из 
древнееврейских племён — коленом 
Иуды и лишь позднее стал главным боже- 
ством, богом — покровителем древнеизра- 
ильского союза племён. 

М. Б. Мейлах. 

ЯЯТИ (др.-инд. Уауаіі), мифический 
царь индийской древности, сын Нахуши. 
От своей жены Деваяни и её служанки 
Шармиштхи Я. имел пятерых сыновей, в 
т. ч. Яду — родоначальника племени яда- 
вов, в котором родился Кришна, и Пуру, 
предка эпических героев — пандавов и ка- 
уравов. Когда Деваяни узнала, что отцом 
детей Шармиштхи был её муж Я., она по- 
жаловалась на его неверность своему отцу 
— могущественному брахману Шукре. По 
проклятию Шукры Я. сразу же стал дрях- 
лым и немощным, но Шукра ограничил 
действие проклятия тем, что Я. может пе- 
редать свою старость другому, если тот на 
это согласится. По очереди предлагал Я. 
своим сыновьям отдать ему свою моло- 
дость. Четверо старших отказались, и 
только младший, Пуру, согласился на эту 
жертву. Тысячу лет наслаждался Я. его 
юностью, а затем возвратил Пуру его дар 
и вместе с ним передал ему своё царство 
(Мбх. I 71-81). Легенда о Я. излагается и 
во многих пуранах. 

П. Г. 
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ДРЕВО .ЖЫШВ 
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Двор Каюмарса. Миниатюра Султана Мохамада к «Шахнаме» Фирдоуси. 1525-35. Женева, Собрание Садру ддина Ага Хана. 
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Скифская золотая пекторалъ, нагрудное украшение. 4 в. до н. э. Из кургана Толстая могила. 
Внизу - застежка пекторали. 
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Скифская золотая пекторалъ, нагрудное украшение. Детали. 4 в. до н. э. Из кургана Толстая могила. 
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Скифская золотая пекторалъ, нагрудное украшение. Детали. 4 в. до н. э. Из кургана Толстая могила. 



